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RESUMO

A complexa pergunta filosofica sobre o que ¢ o ser humano engendrou inimeras tentativas de
respostas ao longo da histéria que moldaram a cognicdo do sujeito ocidental da
contemporaneidade. As concepgdes sobre a natureza humana que ganharam maior influéncia
partem de uma légica dualista que fragmenta o individuo, separando o corpo da alma, a
matéria do espirito. Consequentemente, esse dualismo antropologico compromete a
percepcao da pessoa sobre si mesma, sobre o mundo, sobre o outro e sobre o Outro, gerando
sérias implicagdes na vivéncia da consciéncia humana por um viés integrativo. Pelo fato de
impactar a compreensdo dos seres humanos, tal realidade existencial se expressa,
inevitavelmente, na constru¢do dos diferentes saberes, manifestando-se como um desafio a
ser superado por aqueles que reconhecem o poder curativo do amor como o Unico capaz de
reunir tudo aquilo que se encontra alienado do fundamento do ser. Nesse contexto,
observamos que tanto a teologia cristd como a psicologia transpessoal dedicam-se ao
desenvolvimento de wuma cosmovisdo do ser humano que respeite a sua
multidimensionalidade sem perder de vista a existéncia de um centro norteador e integrador
da pessoa. Destarte, ao constatarmos que as disciplinas antropoldgicas provenientes de ambas
as areas comungam do mesmo objetivo de resgate da no¢do unitdria da criatura humana,
utilizamos o método de correlagdo, do tedlogo alemao-estadunidense Paul Tillich, para criar
uma interface entre elas. Para tanto, definimos o percurso desta pesquisa: expor um breve
sobrevoo historico-filosofico sobre a questdo do dualismo antropoldgico na cultura ocidental
e suas influéncias na teologia cristd e na psicologia moderna, chegando até a vertente
transpessoal; demonstrar a importancia dos estudos interdisciplinares e transdisciplinares que
viabilizam a atualiza¢do dos discursos de fé para os crentes do terceiro milénio; explanar
sobre as bases epistemologicas da antropologia transpessoal, demonstrando como a
transpessoalidade responde ao problema levantado e qual a sua visdo de ser humano; elucidar
as bases epistemologicas da antropologia teologica, evidenciando a resposta dada pela
Revelacdo ao mesmo tema, por meio dos simbolos cristdos; correlacionar as antropologias
transpessoal e teoldgica por meio das categorias de dimensdo espiritual/dimensdo teolodgica,
ego/alienacdo-pecado e experiéncia transpessoal/experiéncia extatica, identificando os pontos
de aproximacdo e os pontos de distanciamento para que haja fecunda¢do mutua entre as
matérias e para confirmarmos como a abordagem transpessoal pode colaborar com a visao
cristd da pessoa humana em sua real vocacdo de ser livre e responséavel; sugerir, a partir dos
estudos do que o ser humano ¢ na sua relagdo com o Deus Uno e Trino, revelado em Jesus
Cristo, um parecer critico dos resultados da pesquisa que possibilite novos insights para o
fazer teoldgico e para a praxis crista.

PALAVRAS-CHAVE: Multidimensionalidade. Ser Humano. Unidade. Antropologia.
Psicologia Transpessoal. Teologia Crista.



ABSTRACT

The complex philosophical question about what is the human being has engendered
numerous attempts at answers throughout history that have shaped the cognition of the
contemporary western subject. The conceptions about human nature that gained greater
influence start from a dualistic logic that fragments the individual, separating the body from
the soul, matter from the spirit. Consequently, this anthropological dualism compromises the
person's perception of himself, of the world, of the other and of the Other, generating serious
implications in the experience of human consciousness through an integrative bias. Because it
impacts the understanding of human beings, this existential reality is inevitably expressed in
the construction of different knowledge, manifesting itself as a challenge to be overcome by
those who recognize the healing power of love as the only one capable of bringing together
all that is alienated from the foundation of the being. In this context, we observe that both
christian theology and transpersonal psychology are dedicated to the development of a
cosmovision of the human being that respects its multidimensionality without losing sight of
the existence of a center that guides and integrates the person. Thus, when we find that the
anthropological disciplines from both areas share the same objective of rescuing the unitary
notion of the human creature, we used the german-american theologian Paul Tillich's method
of correlation, to create an interface between them. In order to do so, we defined the course of
this research: to present a brief historical-philosophical overview of the issue of
anthropological dualism in western culture and its influences on christian theology and
modern psychology, reaching the transpersonal aspect; demonstrate the importance of
interdisciplinary and transdisciplinary studies that make it possible to update the discourses of
faith for the believers of the third millennium; explain the epistemological basis of
transpersonal anthropology, demonstrating how transpersonality responds to the problem
raised and what is its vision of being human; elucidate the epistemological bases of
theological anthropology, highlighting the response given by Revelation to the same theme,
through christian symbols; to correlate the transpersonal and theological anthropologies
through the categories of spiritual dimension/theological dimension, ego/alienation-sin and
transpersonal experience/ecstatic experience, identifying the points of approximation and the
points of distance so that there is mutual fertilization between the subjects and to confirm
how the transpersonal approach can collaborate with the christian vision of the human person
in his/her real vocation to be free and responsible; to suggest, from the studies of what the
human being is in his relationship with the One and Triune God, revealed in Jesus Christ, a
critical opinion of the research results that allows new insights for theological practice and for
christian praxis.

KEY WORDS: Multidimensionality. Human Being. Unity. Anthropology. Transpersonal
Psychology. Christian Theology.
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INTRODUCAO

A etimologia da palavra "antropologia" provém dos termos gregos anthropos, que
designa a espécie humana, e logos, que se refere a razdo e a logica, indicando uma 4rea de
pesquisa das ciéncias humanas que se debruga sobre a investigagdo das origens e das
caracteristicas do ser humano da forma mais abrangente possivel. A ciéncia antropoldgica se
manifesta de modo incipiente a partir do periodo socratico (séculos V a IV a.C.), em que
Socrates e seu discipulo, Platdo, enfatizam o sujeito como centro das reflexdes filosoficas.
Todavia, somente nos séculos XIX e XX ¢ que ela se estabelece cientificamente,
robustecendo-se enquanto disciplina académica. Seu desenvolvimento engloba diversas
vertentes de estudo que compreendem o ser humano a partir de pontos de vista especificos. A
proposta desta pesquisa ¢ a de fazer uma correlacdo, em nivel epistemologico, entre a
antropologia transpessoal e a antropologia teologica.

A primeira vertente deriva de uma abordagem transpessoal, cuja origem parte da
formalizagdo de investigacdes no campo da psicologia transpessoal. Nesse sentido, a
reciprocidade entre os dominios antropologico e psicologico ¢ inseparavel no estudo sobre a
constitui¢do humana pela lente de andlise transpersonalista, uma vez que a sistematizacao
dessa area do conhecimento e as suas bases epistemologicas nascem no berco da psicologia
transpessoal. Esta concerne ao estudo da natureza humana apoiado na ideia de que a
subjetividade ¢ eminentemente espiritual e se desdobra, ainda, em dimensdes mentais,
emocionais e fisicas, constitutivas de uma totalidade indissociavel. Tal visdo perpassa, além
disso, pela pesquisa dos niveis nao usuais de percepcao (além da vigilia) como caminho de
acesso aos principios da unidade essencial da realidade fenomenologica.

A segunda vertente, por sua vez, parte da teologia cristd e, no caso desta pesquisa,
com énfase em autores selecionados da teologia catolica. Ela aborda o estudo do que o ser
humano ¢ em sua relacdo com o Deus Uno e Trino, revelado em Jesus Cristo. Dessa forma, a
revelagdo cristd se apresenta como o método escolhido para se desvelar a natureza essencial
da pessoa humana - em oOtica integrativa que engloba a multidimensionalidade humana -, e a
sua mais central vocag@o enquanto sujeito livre e responsavel por si mesmo.

Com base nisso, elucidamos que o caminho para a possibilidade do didlogo entre a
psicologia transpessoal e a teologia cristd surgiu a partir de reflexdes advindas de nossa
experiéncia profissional no campo das terapias transpessoais. A abordagem transpersonalista
vincula-se as vivéncias que contribuem com a constru¢do de um sentido de vida mais

profundo, as quais ultrapassam as nogdes meramente personalisticas da pessoa (sem deixar de
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inclui-las), atingindo sua dimensdo mais sagrada e eminente. Dessa forma, a terapéutica
conduz o individuo, em processo de autoconhecimento e de autoaperfeigoamento, a busca
pelo sagrado, tocando, naturalmente, as questdes existenciais de seu tempo-espago, da sua
relagdo consigo mesmo, com o outro € com o Outro.

Nesse percurso, ¢ natural e previsto que o desenvolvimento de uma espiritualidade
mais profunda possa levar o sujeito ao encontro de tradigdes religiosas que respondam, de
maneira mais ou menos efetiva, as questoes existenciais advindas da sua experiéncia no
mundo. Levando em consideracdo o lugar de fala ao qual nos situamos (ocidentais,
brasileiros, falantes de lingua portuguesa, colonizados por uma nag¢dao majoritariamente
cristd-catdlica), as influéncias que determinam o estabelecimento das categorias por nds
utilizadas (sagrado/profano; certo/errado; bonito/feio; saudavel/doentio etc.), bem como a fé
que norteia a construcao de nossa espiritualidade, optamos por promover uma interface entre
a antropologia transpessoal e a antropologia teoldgica como uma possibilidade de
enriquecimento da reflexdo cristd contemporanea sobre o ser humano, a partir de elementos
transpessoais de andlise da consciéncia humana em sua busca pelo sagrado.

Tendo em vista o contexto clinico no qual estabelecemos contato com nossos alunos
no Centro da Consciéncia - escola de autoconhecimento, com sede em Belo Horizonte, Minas
Gerais, além de atuagdo virtual - somado, ainda, aos estudos em torno do fenémeno da
expansao da consciéncia, percebemos que, tanto na abordagem transpessoal, quanto na
perspectiva teologica, deparamo-nos com a questéo existencial do dualismo' como causa de
uma visdo de ser humano da civilizagdo ocidental que se apresenta inapropriada e
fragmentaria. As consequéncias dessa distor¢ao perceptual dificultam a realizagdo da
individuagdo® do sujeito em termos psicologicos e a concretizagdo de sua verdadeira
libertagdo em nivel teoldgico-cristdo.

A causa dessa compreensdo deficitaria deve-se as influéncias de um pensamento
dicotdmico que atua em variados niveis da percep¢do humana, podendo ser exemplificado na
dissociacdo entre os dois elementos constitutivos da pessoa - corpo/matéria e alma/espirito -,
que desconstroem a visao milenar de ser humano como unidade psicofisica, desintegrando

espiritualidade de corporeidade e valorizando mais uma do que a outra. O paradigma dualista,

! Reconhecemos a dualidade como um fendmeno da natureza e ndo como um problema. Nesse sentido,
ressaltamos que a nossa pesquisa visa a superagdo do dualismo, isto é, a superagcdo da concepcdo de duas
realidades contrarias a si e que estabelecem, portanto, um eterno conflito. No caso do dualismo antropologico,
essa manifestacdo se da na separacdo entre corpo e alma ou entre matéria e espirito. Dessa forma, quando
utilizarmos as expressdes "dualismo", "dualista", "dualistico" e afins, significa que estamos nos referindo as
visdes que fragmentam e que separam, € ndao as manifestagdes naturais da dualidade no plano material.

2 Carl Gustav Jung entendia a individuagdo como um processo que significa tornar-se um ser unico, alcangar
uma singularidade profunda, tornando-nos o nosso préoprio si-mesmo.
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portanto, altera profundamente a percep¢do que o individuo tem de si mesmo, afetando,
ainda, a compreensdo sobre sua evolucdo espiritual e obscurecendo a sua relagdo com a
dimensao do divino.

Nesse sentido, observamos um esforco em comum por parte das abordagens
transpessoal e teologica em superarem o dualismo antropoldgico e resgatarem a nogao de ser
humano uno na pluralidade das suas dimensdes. Cada area tem construido seu proprio
caminho, com seu método, suas nomenclaturas, suas definicdes e sua logica especificas,
como veremos nos capitulos 2 e 3. A hipdtese que se langa € a de que a interdisciplinaridade
e a transdisciplinaridade favorecem o enriquecimento mutuo entre as disciplinas,
aprofundando o conhecimento sobre o que o ser humano ¢ em sua relacdo com Deus a partir
de categorias transpessoais de analise.

E importante apontarmos as implicagdes de uma pesquisa interdisciplinar para
estabelecermos as possibilidades e as limitagdes deste projeto. Uma delas € a necessidade de
explicarmos o bésico da matéria transpessoal aos tedlogos e o basico da matéria teologica aos
leigos que se interessam pela transpessoalidade. A outra ¢ decorrente desta: a impossibilidade
de aprofundamento em algumas questdes referentes as duas areas para que possamos cumprir
o objetivo de correlaciond-las, em nivel epistemoldgico, na promog¢ao de uma cosmovisio e
de novos insights para pesquisas futuras. Isto com a ressalva de que, por se tratar de uma
dissertacdo em teologia, o enfoque deste estudo se da na transmissdao da verdade da palavra
teoldgica para as comunidades dos crentes, bem como no modo de fazer teoldgico.

Para tanto, a metodologia escolhida é proveniente do pensamento do tedlogo
alemao-estadunidense Paul Tillich e se denomina "método de correlacao". Esse procedimento
cientifico mostrou-se apropriado, uma vez que ele busca avaliar a situagdo existencial do ser
humano e as perguntas implicitas no contexto observado - suscitadas pelas ciéncias humanas
que apresentardo suas respostas proprias - e correlacionar tudo isto com as respostas
implicitas na mensagem cristd. Essa teologia ¢ conhecida como "teologia de fronteira", pois
visa ao didlogo fecundo entre a ciéncia teolodgica e as ci€ncias humanas no intuito de atualizar
o discurso cristao para os fi¢is do momento presente.

Em coeréncia com a proposta de atualizagdo discursiva, destacamos a opgdo que
fizemos por ndo utilizar a palavra "homem" para nos referirmos ao ser humano, com exce¢ao
das citacdes dos autores que foram mantidas ipsis litteris. A ideia ¢ superarmos as marcas
linguisticas que moldam uma cogni¢do de senso comum que, algumas vezes, ndo atua de
maneira integrativa e inclusiva. Por conta dessa escolha, assumimos o desconforto estético de

repeti¢do exaustiva do termo "ser humano" e afins.
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Feitos os esclarecimentos iniciais’, passamos a estrutura deste trabalho. No primeiro
capitulo, dedicamo-nos a uma breve contextualizagdo histdrica e filosofica sobre o problema
do dualismo na mentalidade dos individuos do ocidente. Nesse momento, portanto,
apresentamos a situacao existencial humana. Demonstramos como a fragmenta¢do da nogao
de ser humano influenciou tanto a ci€ncia psicoldgica (berco da psicologia transpessoal que,
por sua vez, fundou os principios epistemoldgicos da antropologia transpessoal) como a
teologia crista, incitando, em ambas as areas, o desejo de superagdo da visao dualista. Entdo,
explicitamos a metodologia utilizada para a promog¢do do didlogo entre a psicologia
transpessoal e a teologia crista.

No segundo capitulo, seguindo a logica tillichiana, tratamos da antropologia
transpessoal como uma area das ciéncias humanas que levanta os questionamentos implicitos
na situagdo existencial dos seres humanos e que responde a eles, oferecendo caminhos de
transposi¢do da dindmica dualista. Para tanto, discriminamos as bases epistemoldgicas dessa
matéria pela demonstragdo do paradigma holistico como norteador de seus fundamentos,
apontando os seus principais autores e conceitos de modo a destacar o diferencial dessa
abordagem em relacdo as outras; apresentamos a dimensdo transpessoal da consciéncia
humana como o lugar de maior centralidade da pessoa que favorece o acesso a diferentes
niveis de realidade, promovendo a ampliacao perceptual dos individuos sobre si mesmos e
sobre 0 mundo, assim como o contato com o ambito do sagrado; e, enfim, abordamos as
questdes fundamentais da experiéncia transpessoal humana, elucidando como a
transpessoalidade colabora com o desenvolvimento de uma visdo de ser humano que acolhe a
multidimensionalidade na unidade do ser, além de demonstrarmos como esse paradigma pode
ser um contribuinte da otica crista sobre a pessoa humana.

O terceiro capitulo vincula-se as respostas implicitas na mensagem crista em relagdo a
situagdo existencial humana, ou seja, as verdades teologicas para o tema do dualismo
antropologico. Sendo assim, iniciamos essa parte definindo as bases epistemologicas da area,
explanando sobre os desafios de se construir uma antropologia a luz do Deus criador e
salvador, revelado em Jesus Cristo. Em seguida, discorremos sobre a dimensao teologal da
pessoa humana como o fundamento da relagdo ser humano-Deus que possibilita o
entendimento do individuo sobre sua real condi¢do de imagem e semelhanca divinas, sua

totalidade psicofisica e sua vocacdo como sujeito livre e responsavel. Aprofundamos, ainda

* Completamos os esclarecimentos iniciais com a seguinte informagio sobre os autores citados na pesquisa: para
aqueles que sdo vivos, colocamos, entre parénteses, apenas a data de nascimento. J& aqueles em que ndo
registramos nenhuma data, ¢ porque nao localizamos os dados.’
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mais, neste tema, apresentando o caminho de superacdo empreendido pela teologia para
transcender a cogni¢do dualista do ser humano que fragmenta suas dimensdes espirituais de
suas dimensdes corporeas. Para finalizar essa parte, afirmamos a visdo crista unitaria sobre a
pessoa que compreende a unidade do ser humano na pluralidade de suas dimensoes.

No quarto e ultimo capitulo, aplicamos o método de correlagcdo e definimos que "o
Cristo" ¢ o simbolo cristdo que responde ao problema do dualismo antropologico suscitado
pela abordagem transpessoal, ancorado, ainda, nos simbolos trinitarios. Além disso, damos
um passo a frente, inspirados pelas correlagdes mutuamente criticas do tedlogo
norte-americano David Tracy, ao correlacionar as perguntas e respostas existenciais da
abordagem transpessoal com as perguntas e respostas do ambito biblico-cristdo. Destarte,
analisamos os pontos de aproximacdo e os pontos de distanciamento entre as principais
categorias transpessoais e teoldgicas, a saber: dimensdo espiritual/dimensdo teologica;
ego/alienacdo-pecado; experiéncia transpessoal/experiéncia extatica. Por meio dos resultados
da pesquisa, elucidamos a validade da contribui¢do transpessoal para a concepg¢do cristd do
ser humano e as possibilidades de aprofundamento da lente transpersonalista por meio da
Revelacao. Finalmente, a partir da riqueza de um estudo interdisciplinar e da factual interface
entre tais campos do saber, consideramos que nossa dissertacdo possa facilitar insights para

trabalhos futuros.
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1 QUESTOES METODOLOGICAS DO DIALOGO ENTRE A PSICOLOGIA
TRANSPESSOAL E A TEOLOGIA CRISTA

Este capitulo objetiva explicitar a particularidade das questdes metodologicas que
envolvem o didlogo entre a antropologia transpessoal e a antropologia teologica. A motivagao
de correlacionar tais disciplinas parte da observacdo de uma situacdo existencial humana
marcada pela hegemonia do paradigma dualista na concepcao sobre o ser humano que ambas
as disciplinas visam superar, no intuito de resgatar a concep¢ao unitaria da pessoa que garante
a dignidade humana e o acesso a sublime vocacao de ser livre e responsavel.

A fim de estabelecer a interface entre as referidas vertentes antropoldgicas,
apresentamos uma breve contextualizagdo histérico-filosofica que evidencia o problema do
dualismo antropoldgico na cultura ocidental hd milénios. Tal apresentagdo revela a
complexidade do tema e da pergunta "o que ¢ o ser humano?", evidencia a impossibilidade de
se esgotar o assunto e representa uma espécie de estado da arte, apesar de ndo encontrarmos
producdes cientificas que combinem os principais termos ligados ao nosso objetivo geral
("antropologia transpessoal" e "antropologia teoldgica").

Em seguida, demonstramos como essa visdo dualista do ser humano se traduziu no
campo da psicologia moderna (ber¢o da psicologia transpessoal que deu origem ao estudo
antropoldgico transpersonalista) € no campo da teologia cristd, reforcando a demanda de
posicionamento de ambas as areas frente a essa perspectiva fragmentdaria.

Por fim, chegamos aos esclarecimentos concernentes a uma pesquisa interdisciplinar,
expondo seus desafios, bem como suas possibilidades e suas riquezas para o progresso do
conhecimento humano. Nesse ponto, definimos o uso do método de correlagdo, do tedlogo
alemao-estadunidense Paul Tillich, demonstrando-o como o guia do exercicio teologico "de

fronteira" ao qual nos propomos.

1.1 Contexto historico-filosofico do problema do dualismo na cultura ocidental

Apresentamos, neste item, uma sucinta recapitulacdo da historia das nog¢des do ser
humano na filosofia ocidental baseadas no volume I da obra Antropologia Filosofica, do
filésofo e padre jesuita Henrique C. de Lima Vaz. Essa producdo historica consiste no
agrupamento de quatro concepcdes gerais, a saber: a classica, a cristd patristica e medieval, a

moderna e a contemporanea. Nesse percurso, a cultura grega arcaica, que se desenvolveu nos
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séculos VIII e VII a.C., assume-se como bergo para as reflexdes porvindouras, ancorando a
formagao da cultura classica greco-romana em suas diversas formas de manifestagao.

De acordo com Padre Vaz, trés linhas dominantes demonstram os tracos da imagem
do ser humano formada nesse periodo. A linha teoldgica ou religiosa define uma clara
oposic¢ao entre os mundos dos deuses e dos mortais; a linha cosmologica possui o desafio de
conciliacao entre a necessidade cosmica (a qual deuses e seres humanos estdo submetidos) e a
liberdade humana; e, por fim, a linha antropologica expressa o antagonismo entre o apolineo
e o dionisiaco enquanto dimensdes constitutivas da alma grega articulada por meio das

experiéncias humanas e da relacao do ser humano com os deuses. Segundo o autor:

As linhas que compdem a imagem do homem na cultura grega arcaica encontram
um ponto de intersec¢@o e convergéncia no temeroso tema do destino (moira), que
oferece um fio condutor para a passagem da visdo arcaica a visdo classica do
homem.*

Ao citar A. Magris, o jesuita distingue o pessimismo’ € o moralismo® como as duas
correntes de pensamento que se destacam em face do problema do destino. Dentre elas, o
moralismo prevalece na idade classica, contribuindo com a nog¢do de responsabilidade
individual do ser humano, detentor de livre-arbitrio, de modo a enfatizar as ideias de mérito e
de demérito. No entanto, vemos que, ainda nessa ¢época, ndo existe um pensamento
antropologico definido. Apenas ao adentrarmos no periodo cldssico ¢ que observamos, em
Diogenes de Apolonia (499-428 a.C.), uma filosofia sobre a imagem do ser humano, que
marca o fim da era pré-socratica.

Padre Vaz nos explica que, em suas nogdes, Didgenes enfatiza a superioridade dos
seres humanos sobre os animais pela aptidao que os primeiros possuem de olhar para o alto e
de ver os astros, demonstrando uma relagdo entre o olhar humano ¢ a ordem cosmica;
constréi a ideia do ser humano como estrutura corporal-espiritual que se manifesta por meio
de suas obras, provenientes de suas habilidades manuais e da sua capacidade em articular
linguagem e pensamento; entende o ser humano como ordenado finalisticamente em si
mesmo e para o qual se ordena a propria ordem do cosmos (kosmos); e cria a metafora do

macrocosmo ¢ do microcosmo para dizer do individuo como interse¢do da relagdo entre a

* VAZ, Henrique C. de Lima. Antropologia filosdfica. v. 1. 8. ed. Edigdes Loyola: Sdo Paulo, 2006, p. 22.

5 De acordo com Padre Vaz, essa corrente "acentua a inexorabilidade do destino e, diante dele, o desamparo do
homem e o vao inutil assomo da hybris" (VAZ, 2006, p. 23), termo grego que denomina o orgulho humano.

® Segundo o mesmo autor, 0 moralismo "funda-se sobre a descoberta da responsabilidade pessoal, tentando
circunscrever a esfera da realidade sobre a qual o homem pode estender seu poder de escolha e, portanto, ver-se
imputado um mérito ou um demérito" (Zbid., p. 23).
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ordem da natureza (physis) e a ordem da cidade (polis). Essa perspectiva revela uma nova
transicdo em que, "ao longo do séc. V a.C., o problema antropoldgico sobrepde-se pouco a
pouco ao problema cosmoldgico como centro tedrico de interesse na filosofia grega."’

Nosso autor aponta que, assim, na segunda metade do século V a.C., os Sofistas, que
valorizam a pessoa por suas capacidades praticas e pelo seu saber tedrico, legitimam essa
mudanga no curso da reflexdo antropoldgica ao definirem o problema da cultura (paideia)
como o cerne das questdes filosdficas da época. Para Padre Vaz, sete principais ideias
funcionam como a diretriz conceptual sofista que d& origem a nogdo do ser humano como
animal racional, formando a base da antropologia e do humanismo classico que influenciam,

até hoje, a imagem do ser humano no ocidente. Sao elas:

a) o conceito de uma natureza humana (anthropiné physis) com seus predicados
proprios e com as exigéncias que lhe sdo essenciais; b) o conceito de narracao
historica pela investigacdo, seriacdo e julgamento dos fatos; c) a oposi¢ao entre a
convengdo (némos) e a natureza (physis) na organizagao da cidade e nas normas do
agir individual; d) o individualismo relativista, acompanhado das primeiras
formulagdes céticas do conceito de verdade; ¢) a concepgao de um desenvolvimento
progressivo da cultura; f) a analise do homem como ser de necessidade e caréncia,
ao qual compete suprir com a cultura o que lhe é negado pela natureza, tema esse
que alimentara o pensamento antropologico ao longo de toda a sua historia; g)
finalmente, a ideia fundamental do homem como ser dotado do logos (zoon
logikén), ou seja, da palavra e do discurso capaz de demonstrar e persuadir.®

No entanto, Socrates (470-399 a.C.) é o grande representante de uma transi¢ao que
delineia a imagem classica do ser humano, definidora do pensamento antropoldgico
ocidental. O filésofo jesuita demonstra que a 6tica socratica entende a pessoa apenas quando
associada a sua dimensao de interioridade, a chamada al/ma (psyché), cujo significado ganha
uma dimensado singularmente nova e central nas ideias do autor grego. Além disso, diante de
suas varias contribui¢cdes, o filésofo ateniense passou a ser considerado o fundador da

filosofia moral e também da antropologia filoséfica.

A "alma", segundo Socrates, é a sede de uma areté (exceléncia ou virtude) que
permite medir o homem segundo a dimensdo interior na qual reside a verdadeira
grandeza humana. E na "alma", em suma, que tem lugar a opgio profunda que
orienta a vida humana segundo o justo ou o injusto, e ¢ ela, portanto, que constitui a
verdadeira esséncia do homem, sede de sua verdadeira areté.’

7 VAZ, 2006, p. 25.
$ Jbid., p. 26-27.
* Ibid., p. 28-29.
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Pouco tempo depois, o seu discipulo Platao (428-348 a.C.) formula uma antropologia

baseada tanto nas categorias dos conceitos pré-socraticos (relacdo ser humano-cosmos)

quanto nas nogdes sofistas (individuo como ser de cultura) e nas ideias socraticas (humano

interior). Conforme elucida Padre Vaz, a antropologia platonica configura-se como a mais

poderosa influéncia ndo apenas na concepgao classica como também na imagem atual sobre o

ser humano. No entanto, ele afirma que, segundo alguns autores, a marca do dualismo

corpo-alma (soma-psyché), visivel especialmente na obra intitulada Fédon, compromete a

unidade antropoldgica. O filésofo jesuita demonstra, ainda, a receptividade de Platdo as

influéncias do movimento religioso oOrfico, que se apoia na visdo dualistica da existéncia

humana, em que corpo e alma possuem estatutos ontoldgicos distintos, sendo o corpo

considerado o sepulcro da alma pela designada expressao corpo-sepulcro (séma-séma).

Nos primeiros escritos, Platdo ainda usa "corpo" para designar a pessoa. Nesse
sentido, o corpo ndo ¢ simplesmente objeto sobre o qual se tropeca, mas um todo
unitario que em si constitui uma totalidade e pode ser analisado. O corpo torna-se,
assim, objeto de contemplacdo e pode ser distinguido da alma que o transforma em
ser vivente. O corpo ainda ¢ o aspecto visivel do homem e sua figura corporal
essencial. Nesse mesmo sentido, o corpo pode ser objeto de paixdes eroticas,
distintas do carater, das relacdes existenciais ¢ da alma do amado. No Fedro,
portanto, Platdo ainda considera que a alma, juntamente com o corpo, forma o
homem como ser vivente. Mas nos escritos do periodo médio, o corpo ¢ valorado
por Platdo de forma essencialmente negativa. A alma deve ser a dominadora e a
orientadora do corpo e se contrapde a ele."

Padre Vaz contrapde as inveteradas criticas ao apresentar as recentes revisdes em

torno da literatura platonica, ao afirmar que:

Na verdade, a antropologia platdnica apresenta uma unidade que resulta da sintese
dindmica de temas, cuja oposi¢do se concilia do ponto de vista de uma realidade
transcendente a qual o homem se ordena pelo movimento profundo e essencial de
todo o seu ser: a realidade das Ideias. E essa ordenacio transcendente que explica,
no homem, a polaridade constitutiva da vida da "alma" (psyché) em sua condicao
terrena. Essa polaridade encontra uma expressdo admiravel nos didlogos que
anunciam a maturidade do pensamento de Platdo."!

Ele completa, ainda, dizendo que:

O lugar-comum que faz de Platdo um "dualista" tipico em sua concepg¢dao do homem
ndo parece respeitar a complexidade de motivos do pensamento antropoldgico
platonico. Na verdade, esses motivos se entrelacam numa visdo do homem de
surpreendente riqueza, na qual as situagdes concretas, em cujo contexto nascem e se
desenvolvem os grandes Didlogos, provocam o aparecimento dos temas que

' STRIEDER, Inacio. "O homem como ser corporal”. In: Sintese Nova Fase, v. 19, n. 56 (1992): 93-112, p. 100.

' VAZ, 2006, p. 31.
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sucessivamente dominam a visdo platonica do homem: o tema do /ogos verdadeiro,
da imortalidade e do destino nos didlogos do ciclo da morte de Socrates; o tema da
educagdo do individuo para a justica em si mesmo e na cidade, na Republica; o
tema do desejo amoroso ou eros e do movimento imanente a "alma" no Banquete ¢
no Fedro; o tema do homem na ordem do universo no 7imeu e no X livro das Leis;
enfim, o tema da relacdo do homem com o divino (o theion) que se sobrepde a
todos os outros e permanece, do Fédon as Leis, como o motivo fundamental da
antropologia platonica.'

Apesar das objegoes do filésofo jesuita, observamos que a nog¢do de dualismo
platonico ainda ¢ predominante ¢ originadora de outros conteudos com marcas duais.
Aristoteles (384-322 a.C.), discipulo de Platdo, ndo escapou as influéncias de seu mestre ao
se deparar com a pergunta sobre a natureza humana. Sendo um dos fundadores da
antropologia enquanto ciéncia e alcangando uma evolug¢do importante na concepgao de ser
humano por meio de uma sintese cientifico-filoséfica. Ele percorre, segundo Padre Vaz, um
caminho que se inicia na tendéncia dualista da visdo platonica sobre a psyché e que chega até
a ideia auténtica de monismo hilemorfico, indicando a alma como a forma do corpo. A
antropologia aristotélica, dessa maneira, apresenta-se como mais um marco na filosofia do ser

humano.

Essa originalidade se afirma na criagdo de uma "antropologia" (o termo ndo ¢
aristotélico e s6 aparece na Idade Moderna) no sentido estrito, ou seja, de uma
"filosofia das coisas humanas" que reivindica seu lugar proprio na construcdo
sistematica aristotélica, entre a investigacdo da natureza (physiké episthéme), a qual
o0 homem pertence, ¢ a ciéncia das coisas primeiras e divinas (proté philosophia,
theologia), a qual o homem pode elevar-se. O centro da concepgdo aristotélica do
homem ¢, assim, a physis, mas animada pelo dinamismo teleoldégico da forma
(entelécheia) que lhe é imanente e, como forma ou eidos, ¢ seu nucleo inteligivel.
Aristoteles transpde assim para o horizonte da physis o telos ou o fim do ser e do
agir do homem, que Platdo situara no horizonte do mundo ideal. Na verdade, o
homem tem bem assinalado o seu lugar na estrutura hierarquica da physis, mas, por
outro lado, fiel a inspiracdo platdnica de suas origens, Aristoteles celebra também
no homem a capacidade de passar além das fronteiras de seu lugar no mundo e
elevar-se, pela theoria, 3 contemplagdo das realidades transcendentes e eternas.'

Ao adentrarmos a época helenistica dos séculos III-I a.C., vemos o Epicurismo e o
Estoicismo como as duas grandes escolas desse tempo. Na visdo de Padre Vaz, a questdo
fundamental para o desenvolvimento das antropologias epicuristas e estoicas gira em torno do
individuo como o centro da reflexdo filosofica, sugerindo um individualismo que se
diferencia do conhecido individualismo moderno. Na perspectiva helénica, a pessoa deve,
necessariamente, submeter-se a razdo (logos) para que possa alcangar a felicidade, o

bem-estar (eudaimonia).

2 VAZ, 2006, p. 33.
3 Jbid., p 34-35.
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De acordo com o filésofo jesuita, o Epicurismo sugere uma antropologia
rigorosamente materialista ao conceber a alma (psyché) como um elemento fisico composto
de atomos e que se dissolve com a morte do corpo. Ja o Estoicismo, apesar das aproximagdes
com as nogdes epicuristas, apresenta uma oOtica diferente sobre o ser humano, a qual parte da
visdo monista da physis. Essa corrente de pensamento foi a que mais se expandiu nesse
periodo, gerando influéncias tardias, inclusive, no cristianismo, por meio da "mensagem de
salvacdo que ele transmite ao individuo desamparado e impotente em face dos caprichos da
fortuna (tyche) e do arbitrio do poder (dynamis).""*

Encerrando a etapa das concepgdes classicas do ser humano, Padre Vaz nos mostra
que a antropologia neoplatonica resgata algumas categorias das filosofias anteriores,
especialmente do platonismo médio, a0 mesmo tempo em que apresenta uma reformulada
apreciacao sobre o ser humano que dominard o pensamento ocidental ndo apenas no ambito
filos6fico, mas também no campo religioso no fim da Antiguidade. As obras do filésofo
Plotino (205-270 d.C.) retratam a forte ideia de um dualismo renovado da soma-psyché em

contraposi¢do ao monismo estoico € ao cristianismo. Padre Vaz faz algumas consideragdes

sobre a concepgao plotiniana/neoplatonica do ser humano, afirmando que:

O que importa acentuar aqui ¢ que o dualismo antropologico de Plotino ndo ¢é o
dualismo gnoéstico da oposi¢do alma-corpo, mas um dualismo finalista da alma
voltada para o inteligivel que ¢ o homem interior e verdadeiro ¢ da alma voltada
para o corpo, que representa a condigdo inferior do homem."

O neoplatonismo vai, assim, dar forma definitiva a uma concepg¢ao dual da estrutura
ontolégica do homem que se tornara uma das referéncias fundamentais do
pensamento  antropolégico no  Ocidente:  dualismo  subjetivo, alma
sensivel-inteligivel ou tempo-eternidade.'®

Vejamos o resumo da concepgao filosofica classica do ser humano no quadro abaixo:

CONCEPCAO FILOSOFICA CLASSICA DO SER HUMANO
(sintese das principais ideias)

Esta ancorada nas reflexdes da cultura grega arcaica,
pois os tragos da imagem humana, no periodo
arcaico, sdo delineados por trés linhas dominantes
que influenciam as nogdes classicas do ser humano:
teoldgica, cosmologica e antropologica;

Platdo: o pensamento platonico retine as ideias
pré-socraticas, sofistas e socraticas; sua influéncia
perdura até os dias atuais; em sua obra Feédon,
observa-se a marca do dualismo corpo-alma; a alma
¢ superior ao corpo; € o corpo € visto como
essencialmente negativo;

14 VAZ, 2006, p. 42.
IS Jbid., p. 46.
1 Jbid., p. 47.
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Diégenes de Apoldonia: no pensamento de Didgenes,
afirma-se a superioridade do ser humano na criagdo;
o individuo é compreendido como uma estrutura
corporal-espiritual que se manifesta por meio de suas
obras; e ha uma tendéncia ao antropocentrismo;

Aristételes: o pensamento aristotélico alcanga uma
concepcdo do ser humano por meio de uma sintese
cientifico-filosofica ao apresentar a ideia auténtica de
monismo hilemoérfico (a alma como a forma do

corpo);

Sofistas: no pensamento sofista, a pessoa ¢
valorizada por suas capacidades praticas e teodricas e
a cultura humana ¢ o cerne das questdes filosoficas;

Influéncias helenisticas: o individuo ¢ o centro da
reflexdo filoséfica;
- Epicurismo:
materialista;
- Estoicismo: visdo monista da natureza que
se aproxima das nogdes cristas;

antropologia rigorosamente

Socrates: o pensamento socratico ¢ definidor da
imagem classica do ser humano. Nele, a nogdo de
pessoa se efetiva pela associagdo a dimensdo de
interioridade (alma), que € a esséncia do sujeito;

Neoplatonismo: retrata uma forte ideia de um
dualismo renovado do corpo-alma. Fomenta uma
concepcdo dual da estrutura ontologica do ser
humano.

QUADRO 1: Concepgao filosofica classica do ser humano

No decorrer da historia, entre os séculos VI e XV, chegamos a era medieval com
novas possibilidades de se pensar o ser humano, provenientes do encontro entre o helenismo
e o cristianismo. Nosso autor expde que a concepcao teologica oriunda da tradi¢do biblica
vétero e neotestamentdria contarda com o aporte do instrumental conceitual da tradi¢do
filosofica grega para gerar as nogdes cristas patristicas € medievais, com influxo decisivo nas
formulagdes futuras da modernidade e da contemporaneidade.

A tradigdo biblica fundamenta-se em uma linguagem religiosa que possui, como pedra
angular, a Revelacdo. Nesse sentido, a antropologia elaborada apoia-se na ideia de um ser
humano que tem, como causa primdria, uma fonte transcendente. De acordo com Padre Vaz,
podemos observar dois tragos importantes dessa concepgdo. O primeiro deles ¢ "a unidade
radical do ser do homem, definida pela relagao constitutiva que o ordena a audi¢do da Palavra
de Deus". Vale ressaltar que a perspectiva para se pensar essa unidade ¢ soterioldgica, e ndo
ontoldgica, ou seja, ela se articula pelo itinerario salvifico do sujeito.

E valido destacar que existe uma diferenciagio entre a nogao biblica do ser humano e
as expressoes dualisticas de viés ontoldgico, principalmente aquelas de raizes gndsticas. No
NT, as referéncias sobre o individuo que utilizam os termos carne (sarx), alma (psyché),
espirito (pneiima) e coragao (kardia) nao colocam em oposicao os elementos de sua natureza,
mas contrapdem as situacdes de vida marcadas pelo vicio humano de ndo-aceitacdo da
proposta salvifica de Deus. Segundo o autor, essa teologia ¢ herdeira do judaismo, que ndo
era dualista, e afirma a encarnacdo do Verbo e a ressurreicdo de Jesus como centro da
antropologia cristd. Nela, o corpo nunca foi tdo valorizado como em outra religido. Todavia,

no didlogo com as correntes filosoficas e sobretudo com o Gnosticismo, algumas tendéncias
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dualistas penetram o Cristianismo. A hipotese de contaminag¢do gnodstica do NT provém da

interpretagdo ontoldgica e ndo soterioldgica dos termos biblicos traduzidos do hebraico para o

grego. Na perspectiva do AT, Padre Vaz entende que:

O homem ¢ "carne" (basar) na medida em que se revela a fragilidade e a
transitoriedade de sua existéncia; ¢ "alma" (nefesh) na medida em que a fragilidade
¢ compensada, nele, pelo vigor de sua vitalidade; ¢ "espirito" (ruah), ou seja,
manifestagdo superior da vida e do conhecimento, pela qual o homem pode entrar
em relagdo com Deus; finalmente, é "coragdo" (/leb), ou seja, o interior profundo do
homem, onde tem sua sede afetos e¢ paixdes, onde se enraizam inteligéncia e
vontade e onde tém lugar o pecado € a conversdo a Deus.!”

O segundo traco da concepgdo biblica sobre o humano ¢ "a manifestacdo progressiva

do ser e do destino do ser humano por meio do proprio desenrolar da histéria da salvagao

nlig

Do ponto de vista cristdo, a realizagdo maxima do desvelar de Deus para a criatura humana e,

portanto, da criatura humana para si mesma, da-se em Jesus Cristo. O fil6sofo jesuita afirma

que:

A leitura cristd do AT vé a consumacgdo desse processo no mistério da encarnagéo
do Verbo de Deus: o homem Cristo-Jesus passa a ser o arquétipo ou a analogia entis
concreta como norma absoluta da concepgdo cristd do homem. A antropologia do
NT apresenta-se, pois, como a fonte primeira da visdo biblico-cristd do homem, da
qual fluird incessantemente o pensamento cristdo sobre o homem ao longo dos
séculos."

Apesar das tentativas de dissolu¢do da perspectiva gnostica na compreensao crista

sobre o ser humano, o Gnosticismo ganha maior presen¢a na era da Patristica (séculos I a

VIII) como o grande opositor intelectual e espiritual do Cristianismo. O dualismo ontologico,

anteriormente proposto, invade também o campo soterioldgico, aprofundando a nogao

dualista e colocando em risco o querigma cristdo. Nosso autor explicita que:

O dualismo preconizado pelas correntes gnosticas implica uma condenagdo da
matéria, obra do principio do mal, o que o coloca em oposi¢do frontal a verdade
central do anuncio cristdo, expressa no "fazer-se carne" do Logos divino (o /dgos
sarx egeneto, Jo 1, 14). Ora, a antropologia patristica desenvolve-se toda a luz do
mistério da Encarnacédo, e ¢ esse mistério que transpde em um nivel concreto, pela

referéncia a um arquétipo histérico, o tema da "imagem e semelhanga".”

17 VAZ, 2006, p. 51.
8 Jbid., p. 52.
¥ Ibid., p. 52.
 Ibid., p. 53.
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Nesse momento, os Padres da Igreja, tanto da patristica grega quanto da patristica
latina, engendram os seus esfor¢os na constru¢do de uma antropologia cristd. No entanto, os
tedlogos de origem grega apresentam, em suas constelacdes ideoldgicas, o forte acento da
filosofia grega marcada pelo dualismo ontologico/gndstico. Padre Vaz mostra que Origenes
(185-253) destaca-se como o maior representante da patristica grega que articula cristianismo
e platonismo por meio de uma acentuagdo do carater ontologico da visao sobre a pessoa. Ele
nota, ainda, as distintas contribui¢des sobre a natureza humana dos tedlogos Irineu de Lido
(130-202), Gregoério de Nissa (330-395) e Nemésio de Emesa (350-420), sendo o primeiro o
maior opositor da antropologia gnostica. Santo Irineu conduz a critica ao Gnosticismo com
base na ideia da criatura humana como reflexo da gloria de Deus.

No pensamento patristico latino, destacamos Santo Agostinho (354-430), que, por sua
vez, expressa o seu pensamento, valendo-se das influéncias do neoplatonismo por meio do
tema da estrutura do humano interior, presente na antropologia paulina, a qual se baseia na
visdo soteriologica do ser humano, nas doutrinas do pecado e da graca e nos conceitos de
liberdade e de livre-arbitrio. Além disso, recorre-se também a antropologia da narragdo
biblica da criagdo a partir do tema do ser humano imagem de Deus. O filosofo jesuita diz que
essas fontes influenciadoras auxiliaram o bispo de Hipona a fundar uma antropologia
agostiniana que se define como um marco na historia da cultura ocidental.

Segundo Padre Vaz, as concepgdes de Santo Agostinho ultrapassam o platonismo e
instituem a base da concepcdo medieval do ser humano por meio de uma estruturacao
coerente das nog¢des do humano como ser uno, em que o corpo integra-se a unidade da
natureza humana, superando o dualismo maniqueista; do humano como ser itinerante, em que
a criatura humana trilha o itinerario da vida, assumindo um caminho linear no tempo para
chegar a eternidade do encontro com Deus; e do humano como ser-para-Deus, finalidade que
da sentido radical a sua unidade e a sua itinerancia.

Nessa direcdo, formando a estrutura do pensamento medieval sobre o individuo,
nosso autor nos indica que temos como pilares a Sagrada Escritura, a antropologia
agostiniana e o aristotelismo, por meio de suas exigéncias de inteligibilidade as quais as
categorias antropologicas devem estar submetidas. Para ele, Santo Tomas de Aquino, em
meio a essas trés grandes influéncias, realiza uma sintese antropoldgica, considerada por
muito tempo como a superacdo definitiva do dualismo. A problematica da relagdo entre a
alma racional e o corpo ¢ respondida com a nog¢do aristotélica da unidade hilemorfica do ser

humano. Padre Vaz acrescenta que:
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Ao mesmo tempo, no entanto, mantém a estrita espiritualidade da alma e, portanto,
sua essencial transcendéncia sobre a matéria e sua criagdo imediata por Deus.
Sendo, porém, a anima intellectiva a inica forma substancial do composto humano,
a diferenca especifica rationale da definigdo classica determina todo o homem,
assegurando assim a unidade antropologica exigida pela tradigdo biblico-cristd. A
alma intelectiva €, pois, a enteléqueia do corpo ou o ato que o integra na perfeicao
essencial do ser-homem, e de sua unicidade deriva a unidade do agir e do fazer
humanos, conclusio de grande importincia para a ética tomasica.”'

No quadro abaixo, vemos a sintese da concepgao filosofica crista patristica e medieval

do ser humano:

CONCEPCAO FILOSOFICA CRISTA PATRISTICA E MEDIEVAL DO SER HUMANO
(sintese das principais ideias)

Na era medieval, surgem novas possibilidades de se
pensar o ser humano, provenientes do encontro entre

Cristianismo: a encarnacio do Verbo ¢ a
ressurreicdo de Jesus Cristo preconizam a

0 helenismo e o cristianismo; a concepgao teologica
conta com o aporte instrumental conceitual da
tradigdo filosofica grega;

valorizagdo do corpo humano. Nesse sentido, Jesus
Cristo é o arquétipo como norma absoluta da
concepgdo cristd do ser humano;

A antropologia dessa época, eclaborada a partir da
Revelagdo cristd, apoia-se na ideia de um ser humano
que tem, como causa primaria, uma fonte
transcendente;

Origenes: articula cristianismo e platonismo por
meio de uma acentuagdo do carater ontologico da
visdo sobre a pessoa;

Tanto no Antigo Testamento como no Novo
Testamento, defende-se a unidade radical do ser
humano em perspectiva soteriologica;

Irineu de Lido: maior opositor da antropologia
gnostica; seu pensamento estd embasado na ideia da
criatura humana como reflexo da gloria de Deus;

As nogdes biblicas de ser humano se contrapdem as
expressdes  dualisticas de viés ontoldgico,
principalmente aquelas de raizes gnosticas;

Santo Agostinho: a antropologia agostiniana
trabalha o tema da estrutura do humano interior, em
perspectiva soteriolégica, com base na teologia
paulina, nas doutrinas do pecado e da graca e nos
conceitos de liberdade e livre-arbitrio;

Gnosticismo: propde ndo apenas um dualismo
ontoldgico, mas também soteriologico. A matéria e o
corpo sdo condenados como essencialmente maus;

Santo Tomas de Aquino: apresenta uma sintese
antropologica de superacdo ao dualismo; para tanto,
vale-se da nogdo aristotélica da unidade hilemorfica
do ser humano.

QUADRO 2: Concepgao filosofica cristd patristica e medieval do ser humano

Na transicdo para a Idade Moderna, ja desde o século XII até o desfecho da
modernidade no século XVIII, novas tendéncias filosoficas surgem em dire¢do contraria a
sintese tomista. Para o filosofo jesuita, a chamada "pluralidade antropologica", resultante da
variedade de culturas e do avanco das ciéncias humanas, desfaz a unidade cultural vista no
periodo cléssico, bem como a unidade religiosa vista na era medieval. O autor prossegue

afirmando que, entre os séculos XIV e XVI, surge a época da Renascenga e a figura do

21 VAZ, 2006, p. 62.
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cardeal Nicolau de Cusa (1401-1464), cuja obra se destaca em meio as diversas
antropologias. Sua produ¢do orbita as ideias fundamentais da dignidade do ser humano e da
criatura humana universal, encontrando-se ligada a doutrina nominalista’, abordagem
desagregadora da sintese medieval entre teologia e filosofia. Assim, as antropologias
renascentistas, novamente, evocam o problema da unidade e da igualdade da natureza
humana, servindo de passagem para as concepgdes racionalistas sobre o humano.

Segundo Padre Vaz, ¢ com René Descartes (1596-1650) que o pensamento
racionalista atinge sua expressdo paradigmatica. No cartesianismo, recoloca-se o problema
antropoldgico como problema da relacao entre a alma e o corpo. Nessa logica, s6 se admite a
alma como substancia pensante (res cogitans) € o corpo como substancia extensa (res
extensa), cujas naturezas sdo distintas. As propriedades de cada uma das substancias, no
pensamento cartesiano, sao incompativeis. Nesse sentido, algo que seja de natureza pensante
possui apenas as poténcias do entendimento e da vontade, sendo as demais funcionalidades
reservadas ao ambito da substancia extensa, que ndo passaria de um “autdmato mecanico”.

Nosso autor ressalta que, no ambito do dualismo cartesiano, a natureza intrinseca a
alma estd vinculada ao ato de pensar (“penso, logo existo”), agdo essa que da ao sujeito
condi¢cdes de se tornar coOnscio da propria existéncia. Diante de todo o racionalismo
cartesiano, entdo, existir tem como base a atividade do pensamento que determina as
possibilidades de se adquirir conhecimento e de vivenciar experiéncias, por meio das
representacdes mentais e intelectuais. Nesse cendrio, a alma, pelo entendimento e pela
vontade, ¢ autoridade total na relagdo com o corpo e suas fung¢des vinculadas aos atos de
sentir, de imaginar, de desejar e de movimentar.

De acordo com Descartes, o corpo enquanto res extensa se define por suas
propriedades de extensdo, como comprimento, largura, altura e profundidade, comuns a todo
objeto pertencente ao mundo da matéria. Possui qualidades sensiveis de apreensao do mundo
interno e externo, porém ndo ¢ definido por elas, uma vez que, mesmo sem a alma para
animd-lo, ele continua existindo. Visto, portanto, a partir de uma visdo mecanicista, o
corpo/maquina em nada depende da alma para existir e vice-versa, o que ressalta a
perspectiva dualista na concepgdo antropoldgica. Além disso, observa-se que a antropologia
cartesiana, apice do pensamento dualista na modernidade, entende que a alma ¢ a substancia

primordial que conferird ao individuo a condi¢do de sua existéncia por se vincular ao ato

22 Essa doutrina liga-se a crenga de que as ideias gerais como, por exemplo, géneros e espécies, sdo apenas
nomes simples que ndo possuem realidade fora do espirito ou da mente. Na visdo dos nominalistas, a inica
realidade ¢ aquela em que os individuos e os objetos sdo individualmente considerados.
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pensante, encontrando-se totalmente independente do corpo, visto como maquina. Padre Vaz

assinala que:

Esse dualismo caracteristico da ideia racionalista do homem apresenta-se
essencialmente diverso do dualismo classico, de feigdo platonica ou platonizante.
Aqui o espirito como res cogitans separa-se do corpo como res extensa, nao para
elevar-se a contemplagdo do mundo das Ideias (como no Fédon platonico), mas
para melhor conhecer e dominar o mundo (...)."

O pensamento racionalista da modernidade também se expressa nas ideias de grandes
filosofos, como Thomas Hobbes (1588-1679), Blaise Pascal (1623-1662) e John Locke
(1632-1704). A antropologia pascaliana enfatiza a oposi¢ao entre a Natureza e o Espirito,
opondo o estudo das ciéncias abstratas ao estudo sobre o ser humano. Sob outra perspectiva,
os ingleses Hobbes e Locke apontam uma diferente e importante versao do racionalismo
conhecida como empirismo inglés, anunciada pelo cientista Francis Bacon (1561-1626).

Padre Vaz frisa que a aplicacdo hobbesiana do racionalismo mecanicista ao contexto
social e individual ¢ rigorosa, indicando um viés radicalmente materialista em que o Cogito
de Descartes nao assume a dignidade ontologica primordial vista no pensamento cartesiano.
Pelo contrério, s6 o corpo existe, pois € o Unico capaz de ocupar um espaco. Locke, por outro
lado, transmite uma imagem de pessoa resumida na no¢do da bondade natural dos seres
humanos, o otimismo naturalista. Na visao lockeana, o individuo possui, em si mesmo, as
condi¢des plenas que lhe permitem alcancar o conhecimento de Deus, da natureza e dele
mesmo.

Nesse cendrio, 0 modelo mecanicista instaura-se como base epistemologica de um
novo paradigma que determinard o desenvolvimento das ciéncias humanas. O século XVII ¢
marcado, assim, pela revolucdo cientifica norteada por um instrumental metddico de
vertentes dedutiva e indutiva, que atinge todas as areas do saber e que predomina na cultura
moderna. O filésofo jesuita elucida que as investigagdes empiricas sobre o ser humano,
inspiradas na ideia de animal-maquina, transformam o campo das ciéncias da vida, entre elas,
a psicologia, bem como as ciéncias da linguagem e, ainda, as ciéncias do direito e do estado.

Chegado o século XVIII, temos a formagao da civilizacao da Ilustracao que apresenta
uma concepcdo da natureza humana divergente das perspectivas cristd-medieval e cldssica
racionalista. Citamos aqui, apenas a titulo de conhecimento e de acordo com Padre Vaz, os
principios do pensamento iluminista que operam como diretrizes fundamentais na constru¢ao

da imagem humana, a saber: a humanidade, a civilizacdo, a tolerancia, a revolugdo, entre

% VAZ, 2006, p. 73.
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outros. Conhecidos filosofos naturalistas, como Frangois-Marie Arouet, de pseudénimo
Voltaire (1694-1778), Jean-Jacques Rousseau (1712-1778) e Denis Diderot (1713-1784)
sistematizam o saber antropologico desse periodo, por meio da nogdo do ser humano como
centralidade irradiadora das linhas de inteligibilidade.

Encerrando o periodo moderno, a obra de Immanuel Kant (1724-1804) encontra-se no
limiar entre as conceptualizagdes da Ilustragdo e do Romantismo, expresso no ambito das
correntes filosoficas do Idealismo alemdo da contemporaneidade. No que se refere a
complexa imagem que Kant faz do individuo, Padre Vaz localiza o pensamento do filésofo de

Konigsberg na esteira do dualismo racionalista e explica que:

Sdo dois os planos epistemoldgicos sobre os quais se edifica a concepgdo kantiana
do homem: o plano de uma ciéncia de observag¢do que utiliza o procedimento
analitico para unificar os dados da observagdo por meio de uma teoria das
faculdades (Vermdgen), cujo ntlcleo conceptual é a representagdo do Eu
exprimindo-se em consciéncia-de-si; ¢ o plano de uma ciéncia a priori que situa no
campo da Etica ou da Metafisica dos Costumes a possibilidade de determinagio da
esséncia do homem.?

Resumimos as principais ideias da concepcao filoséfica moderna do ser humano no

quadro a seguir:

CONCEPCAO FILOSOFICA MODERNA DO SER HUMANO
(sintese das principais ideias)

Na modernidade, observa-se o surgimento de uma
pluralidade antropologica consequente do avango das
ciéncias humanas. Algumas vertentes assumem uma
dire¢do contraria a sintese tomista da era medieval,

Blaise Pascal: o pensamento pascaliano enfatiza a
oposicao entre a Natureza e o Espirito, opondo o
estudo das ciéncias abstratas ao estudo sobre o ser
humano;

Nicolau de Cusa: seu pensamento orbita o tema da
dignidade humana. Esta ligado a doutrina
nominalista. Sua abordagem evoca o problema da
unidade e da igualdade da natureza humana, servindo
de passagem para as concepgdes racionalistas sobre o
humano;

John Locke: sua imagem de pessoa se baseia no
otimismo naturalista. Para ele, o sujeito possui, em si
mesmo, as condi¢gdes que lhe permitem alcangar o
conhecimento de Deus, da natureza e do proprio ser
humano;

René Descartes: seu pensamento ¢ paradigmatico. O
problema antropoldgico € o da relagdo entre a alma e
0 corpo, que sdo substancias distintas e
incompativeis. No dualismo cartesiano, a alma
possui autoridade total sobre o corpo, que ¢ visto
como maquina. Essa separagdo visa ao conhecimento
¢ ao dominio do mundo pelo espirito;

Ilustraciio: a concepg¢do da natureza humana ¢é
divergente das perspectivas crista-medieval e classica
racionalista. Alguns principios do pensamento
iluminista na constru¢do da imagem humana sdo:
humanidade, civilizacdo, tolerancia, revolugao etc.

Thomas Hobbes: de influéncia empirica inglesa, o
pensamento hobbesiano possui viés radicalmente

Immanuel Kant: o pensamento kantiano encontra-se
na esteira do dualismo racionalista e no limiar entre a

#VAZ, 2006, p. 92.
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materialista. Nele, s6 o corpo existe, pois ¢ o unico | modernidade e a contemporaneidade. A concepgdo
capaz de ocupar um espaco; kantiana de ser humano se edifica nos planos
epistemologicos de uma ciéncia da observagéo (o Eu
se exprime em consciéncia-de-si) e de uma ciéncia a
priori (possibilidade de determinagdo da esséncia do
ser humano);

QUADRO 3: Concepgao filosofica moderna do ser humano

Ap6s Kant, as correntes filoséficas que se desdobram compdem o cendrio da
reconhecida filosofia contemporanea dos séculos XIX e XX. Como ja foi assinalado, o
Idealismo alemao abre a era da contemporaneidade e, dentre as inimeras expressoes vistas,
temos o Romantismo como importante linha de compreensdo do estudo sobre o ser humano.
De acordo com nosso autor, 0 movimento romantico assume, nesse contexto, uma posi¢ao
totalmente contraria as ideias classicas, valorizando, no sujeito, a particularidade de sua
sensibilidade, de suas emogdes e de suas paixdes na aspiracdo pelo Universo, pelo Todo,
expresso na manifestacdo artistica do individuo. Esse individualismo, distinto do
individualismo racionalista, define o ser humano por seu Cogito que o liga a razao universal.
Destacamos Rousseau, novamente, como uma das personalidades de grande influéncia nessa

conjuntura e, sobre a sua antropologia, Padre Vaz declara que:

A antropologia de Rousseau esta intimamente ligada a sua experiéncia humana e é,
nesse sentido, eminentemente existencial. Porém, se por um lado Rousseau coloca o
sentimento, cuja sede € o coragdo ou a consciéncia moral, no centro de sua visao do
homem, por outro, como genuino herdeiro da tradicdo racionalista, d4 a seu
pensamento uma rigorosa estrutura racional e, ao mesmo tempo,
axiomatico-dedutiva.”

Por outro lado, as influéncias de filosofos como Johann Gottlieb Fichte (1762-1814),
Georg Wilhelm Friedrich Hegel (1770-1831) e Friedrich Wilhelm Joseph Schelling
(1775-1844) trazem avancos nas conceptualizacdes da imagem humana elaboradas no
Idealismo alemdo, com especial destaque, nesta pesquisa, para a concep¢do hegeliana do
humano. O filésofo jesuita clarifica que Hegel procura moldar uma sintese que também
considere alguns elementos da filosofia cléassica e, nesse clima de integragdo, sua obra

adquire notavel valor na idade contemporanea.

Como, no sistema hegeliano, tout tient a tout, em sua concep¢ao do homem estio
dialeticamente articulados os momentos da natureza, do espirito individual ou
espirito subjetivo, do espirito na histéria ou espirito objetivo e, finalmente do
Absoluto. Nessa articulagdo dialética, entrelacam-se as influéncias do racionalismo

B VAZ, 2006, p. 100-101.
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e do romantismo de um lado, da heranga classica e da heranga crista de outro. Desse
modo, a concep¢do hegeliana de homem integra os tragos fundamentais que
definiram o homem classico, 0 homem cristdo ¢ o0 homem moderno, a0 mesmo
tempo em que a modernidade inaugurada na Renascenga cumpre seu primeiro ciclo.
(...) E talvez nesse carater de rememoracdo (Erinnerung) dos grandes estagios do
humanismo ocidental que reside a importancia singular do pensamento hegeliano.?

Enfatizamos que a articulagdo dialética nas obras de Hegel, na dtica de Padre Vaz,
exprime a compreensao de diferentes niveis de realidade que se integram num todo inteligivel
e que também demonstram a estrutura humana em sua completude, ndo significando,
portanto, uma superposi¢do de niveis. Ele identifica, ainda, que no centro dessa edificacdo
hegeliana, a categoria do "Espirito" substitui o lugar ocupado pela categoria da "consciéncia".
Dessa forma, a Filosofia do Espirito subjetivo, fundada por Hegel, revela-se em trés
momentos dialogais em que a concretude do individuo ¢ determinada para si mesma. Vemos,

entdo, que:

A concepgdo hegeliana do homem articula-se, assim, segundo um ritmo dialético
ternario que pde em evidéncia o carater subjetivo do Espirito, ou seja, sua
negatividade essencial que lhe permite realizar-se como sujeito efetivamente real,
ou seja, em sua individualidade efetiva. E, pois, o "homem efetivo" que se constitui
por meio desse movimento dialético que, em seu ritmo triadico, pode ser
considerado uma tentativa de superacdo do dualismo classico alma-corpo. A
resposta a questdo kantiana "O que ¢ o homem?" ¢, pois, a0 mesmo tempo uma
"exposicdo" dos momentos constitutivos do ser do homem e do movimento
dialético de seu tornar-se homem segundo os niveis de sua realidade, ou seja,
segundo a matéria ou o ser do homem, objeto da Antropologia, segundo a forma ou
o operar do homem, objeto da Fenomenologia, e segundo a figura ou realizacdo do
homem, objeto da Psicologia.”’

O discipulado de Hegel, em seu post mortem, fragmenta-se em duas correntes
antagoOnicas, uma mais ortodoxa e outra mais critica em relagdo ao pensamento do filésofo
alemao, sendo esta ultima um movimento que busca recolocar a antropologia no centro do
pensamento hegeliano. Nessa tentativa, realgamos as figuras de Ludwig Feuerbach
(1804-1872) e de Karl Marx (1818-1883) como protagonistas de um antropocentrismo
radicalmente materialista.

Segundo Padre Vaz, em Feuerbach, vemos uma concepgao antropologica em que "o
homem ¢é o unico deus para o homem"*®. Dessa maneira, o ser humano apropria-se dos

atributos divinos, revelados pela teologia cristd, como a sua estrutura fundamental, rejeitando

2% VAZ, 2006, p. 105.
7 Ibid., p. 113-114.
% Ibid., p. 117.
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a ideia do Deus transcendente. A relagdo com o mundo objetivo e as caréncias do "ser
sensivel" ou "ser genérico" serdo definidoras da imagem humana.

O autor completa que Marx, inspirado por Feuerbach e, ao mesmo tempo, trazendo
novas contribui¢des, aborda, substancialmente, os topicos sobre o ser humano e a Natureza, a
natureza humana, as rela¢des sociais e a filosofia da histéria. Sua concepgao de individuo tem
como caracteristica central as necessidades humanas e estabelece-se na configuracao do
humano como ser social, relacionado nos niveis da natureza humana e da situagdo historica
do sujeito.

O século XIX viu, ainda, o auge do desenvolvimento e da diversificacao das ciéncias
humanas, responsdveis por uma grande renovacdo do cendrio antropoldgico. No campo
cientifico, Jean-Baptiste de Lamarck (1744-1829) e Charles Darwin (1809-1882) formulam a
ideia de Evolugdo, cuja influéncia atinge o campo filosofico, impactando os chamados
idedlogos, bem como as nogdes positivistas de Augusto Comte (1798-1857) e de seus
continuadores Herbert Spencer (1820-1903) e Emile Durkheim (1858-1917). Enfatizamos,
nesse quadro, a motivagdo que a mentalidade positivista exerce no campo da psicologia
experimental de Wilhelm Wundt (1832-1920) para se constituir enquanto ciéncia.

Nesse interim, ¢ for¢oso aludirmos a importancia de trés cldssicos do pensamento
europeu envolvidos nas origens da denominada antropologia filosofica contemporanea. O
primeiro deles ¢ Soren Kierkegaard (1813-1855) com sua filosofia existencial. As obras
kierkegaardianas se caracterizam, essencialmente, por uma otica teoldgica. Padre Vaz explica,
todavia, que as categorias de existéncia e de individuo marcaram o pensamento filoso6fico do
século XIX no que concerne a no¢ao de ser humano.

O segundo ¢ Friedrich Nietzsche (1844-1900) que se destaca pela critica realizada ao
dualismo cartesiano que possui como nucleo ontoldégico a consciéncia, contrapondo que essa
categoria apenas representa o instrumental do "corpo" (/eib), considerado a unidade superior

e a totalidade do sujeito. Sobre a antropologia nietzschiana, nosso autor explica que:

E a partir do conceito englobante de corpo que Nietzsche descreve a estrutura do
individuo em seus diversos aspectos ou niveis e, partindo dessa estrutura, o
movimento da vida individual e social que culmina no ato criador. E esse ato que
define o sentido mais profundo do ser humano como possibilidade ou como ponte e
transicdo para o super-homem. A doutrina antropoldgica de Nietzsche ¢ dominada
por um radical imanentismo que se exprime no retorno eterno.”’

¥ VAZ, 2006, p.126-127.
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O terceiro ¢ Max Scheler (1874-1928), que inova ao adotar a fenomenologia de
Edmund Husserl (1859-1938) como caminho para o conhecimento do ser humano. Segundo
Padre Vaz, a visdo scheleriana parte de um ntcleo personalista, por meio do conceito de
pessoa, que se afasta das nocdes de um Deus pessoal valorizado outrora, para falar,
primordialmente, sobre a relacdo do individuo com a natureza.

Na perspectiva de Padre Vaz, a contemporaneidade apresenta trés modelos gerais de
"imagens do humano", em perspectiva filosofica, que agrupam intimeras concepgdes sobre o
ser humano. S3o elas: a antropologia existencial, a antropologia personalista e as
antropologias materialistas. A antropologia existencial, como ja visto em Kierkegaard,
centraliza a categoria da existéncia em suas elaboragdes, sendo essa existéncia uma
"existéncia cristd como existéncia do individuo que manifesta sua singularidade irredutivel a
explicagdo logica ao langar sua liberdade no salto absurdo da fé"*.

Nesse cenario, o existencialismo de Martin Heidegger (1889-1976) ¢ de forte
influéncia antropoldgica e sua analise da existéncia ¢ categérica para a constituicdo dessa
linha de pensamento. Por outro lado, Jean-Paul Sartre (1905-1979), apesar de inspirado pelas
ideias heideggerianas, avanca nas conceptualizacdes antropologicas dentro do "contexto de
uma ontologia, mas, diferentemente de Heidegger, encerra o ser no horizonte da descri¢ao
fenomenologica e limita o lugar de sua manifestagdo as estruturas da existéncia humana".*
Pontuamos que, na otica do nosso autor, o pensamento sartriano manifesta-se em uma fase
existencialista e em outra fase materialista. Maurice Merleau-Ponty (1908-1961) também se
enquadra no modelo existencialista e sua colaboragdo manifesta-se em "uma sintese entre a
psicologia da forma e a fenomenologia do ser-no-mundo do humano, conduzida desde o
ponto de vista da percepgao"*.

O segundo modelo ¢ o da antropologia personalista que, como também ja visto em
Scheler, apropria-se da categoria de pessoa para a estruturacdo do sistema antropoldgico.
Variados sdo os tipos de personalismos que, inclusive, sdo contrarios entre si. Porém, convém
destacar aqueles de inspiragdo cristd, por meio da antropologia classica e tomadsica, bem
como os de inspiracdo fenomenoldgica, como apresentado por Scheler. Para o fildsofo
jesuita, as antropologias personalistas de influéncia cristd comungam da "afirma¢do do Deus

pessoal transcendente como paradigma e fim Gltimo da pessoa"*.

0 VAZ, 2006, p. 129.
3 Ibid., p. 131.
 Ibid., p. 131.
 Ibid., p. 132.
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O terceiro modelo ¢ o das antropologias "materialistas", ditas no plural e entre aspas
pelo fato de comporem inumeras correntes antropoldgicas distintas e de aludirem ao conceito
de matéria com suas imprecisas defini¢des. De acordo com nosso autor, o ponto de unido
entre elas se d4, portanto, na utilizacdo do método reducionista que, filosoficamente, atribui
supremacia a categoria de natureza enquanto esfera ideal de entendimento sobre a criatura
humana. As ciéncias psicologicas - com destaque para a psicanalise com a nogdo de
inconsciente, por exemplo - estdo presentes nessa conjuntura inspirando a reflexao

antropologica. Sobre isto, Padre Vaz diz que:

As antropologias materialistas se caracterizam pelo fato de assumir como referéncia
epistemologica basica uma determinada ciéncia que passa a ser considerada como
ciéncia normativa para o conhecimento global do homem e para o desenho do
modelo do homem que se considera ratificado pelo conhecimento cientifico. Entre
as ciéncias que mais frequentemente inspiram essas imagens "cientificas" do
homem convém enumerar as ciéncias das origens (Paleontologia e Pré-histéria
humanas), a Biologia humana, as Psicologias profundas, a Linguistica e a Etnologia.
Os modelos do homem que se inspiram na ciéncia das origens sdo geralmente
delineados na perspectiva da teoria da Evolug@o. O reducionismo materialista se
apresenta, em geral, como o pressuposto metodoldégico dessas visdes evolucionistas.
(...) Mas ¢ necessario lembrar que a perspectiva evolucionista inspirou igualmente
modelos antropologicos espiritualistas, dentre os quais se tornaram mais conhecidos
o de Henri Bergson ¢ o de Pierre Teilhard de Chardin.**

Enfim, diante dessa recapitulacao historica acerca das concepgdes filosoficas do ser
humano no Ocidente, Padre Vaz reconhece uma semelhanca entre as conceptualizagdes
antropologicas que perpassam as nogdes classicas, passando pelas cristds patristicas e
medievais e chegando at¢ as modernas, a saber: o ser humano como ente universal. Em
contrapartida, o filosofo jesuita aponta uma inflexdo nas ideias contemporineas sobre a
pessoa que sugerem novos modelos de um sujeito humano pluriversal. Primeiramente, Padre

Vaz elucida o aspecto da universalidade humana, afirmando que:

A tradigdo filosofica ocidental apresenta uma espécie de invariante conceptual na
formagdo da ideia do homem: a pressuposi¢do do homem como ser universal, ou
seja, reflexo ou receptaculo intencional de toda a realidade. A imagem classica do
microcosmo que reflete o grande cosmo inaugura essa tradicdo da universalidade do
homem, que Platdo exprimiu como "parentesco" da alma com as Ideias e Aristoteles
como o "ser todas as coisas" que, de algum modo, compete a alma. Na filosofia
moderna a mesma ideia esta presente na universalidade do Cogifo cartesiano e no
apriorismo do Entendimento kantiano; no Espirito hegeliano, para o qual se
encaminha o desenvolvimento dialético da Natureza; no "ser genérico" de
Feuerbach e em sua transposi¢ao dialética pelo materialismo historico. Os modelos
antropologicos conservam a ideia do homem universal, seja pensado como
"existente" (Dasein, Existenz ou pour-soi), seja como "pessoa", seja considerado em

*VAZ, 2006, p. 133-134.
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sua singularidade bioldgica (A. Gehlen) ou em sua posi¢do axial no fluxo da
evolugdo (P. Teilhard de Chardin).*

Em seguida, ele constata e explicita as tendéncias de inclinagdo da filosofia atual a

pluriversalidade do ser humano:

Nao obstante a persisténcia dessa ideia da universalidade e centralidade do homem
em sua relacio com a Natureza, a sua utilizagdo mostra-se cada vez mais
problematica em face do enorme crescimento e diversificagdo das ciéncias da
natureza ¢ do proprio homem. As antropologias filosoficas contemporaneas
preferem reconhecer a pluridimensionalidade dos sentidos que a experiéncia de seu
proprio ser revela ao homem e procuram situar-se numa perspectiva que lhes pareca
privilegiada para, a partir dela, construir um discurso englobante e coerente sobre a
totalidade da experiéncia humana. Nesse caso ndo ¢ a centralidade de um lugar
unico gerador de sentido (como o /ogikon classico ou o Cogito cartesiano), mas a
pluralidade de lugares de sentido que permite igualmente a pluralidade dos
discursos antropologicos.*

As principais ideias ligadas a concepgao filosofica contemporanea do ser humano

estdo sintetizadas no quadro abaixo:

CONCEPCAO FILOSOFICA CONTEMPORANEA DO SER HUMANO

(sintese das principais ideias)

(0] Idealismo

aleméo

abre a era da |Soren Kierkegaard: propde uma filosofia

contemporaneidade, tendo o Romantismo como
importante linha de compreensdo do estudo sobre o
ser humano. Essa vertente ¢ contraria as ideias
classicas do ser humano. Valoriza as particularidades
do sujeito: sensibilidade, emocgdes, paixdes na
aspiragdo pelo Todo que se expressam nas
manifestagdes artisticas;

existencial de carater teoldgico. Em seu pensamento,
as categorias de "existéncia" e de "individuo"
marcaram o pensamento filosofico no que concerne a
nogdo de ser humano;

Jean-Jacques Rousseau: antropologia
eminentemente existencial. Ao mesmo tempo em que
coloca o sentimento humano como centro de sua
visdo da pessoa, da a seu pensamento uma rigorosa
estrutura racional e axiomatico-dedutiva;

Friedrich Nietzsche: critica o dualismo cartesiano
que possui como nucleo ontoldgico a "consciéncia",
contrapondo que essa categoria apenas representa o
instrumental do "corpo", considerado a unidade
superior ¢ a totalidade do sujeito;

Georg Wilhelm Friedrich Hegel: o pensamento
hegeliano procura moldar uma sintese que considere
alguns  elementos das  filosofias  classica,
cristd-medieval e moderna, conhecida como Filosofia
do Espirito subjetivo. Considera o ser humano como
um todo inteligivel que integra diferentes niveis de
realidade e que possui como centro a categoria do
"Espirito";

Max Scheler: adota a fenomenologia como caminho
para o conhecimento do ser humano. A visdo
scheleriana parte de um nucleo personalista, por
meio do conceito de "pessoa", para falar sobre a
relagdo do individuo com a natureza;

Ludwig Feuerbach: concepcdo antropoldgica
radicalmente materialista. Rejei¢do a ideia do Deus

Em resumo, a contemporaneidade apresenta trés
modelos gerais de "imagens do humano":

% VAZ, 2006, p. 135-136.
3 Ibid., p. 136.
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transcendente, fazendo do ser humano o seu proprio
deus. A relacdo com o mundo objetivo e as caréncias
do "ser sensivel" definem a imagem humana;

- Antropologia existencial;
- Antropologia personalista;
- Antropologias materialistas;

Karl Marx: sua concepcdo de individuo tem como
caracteristica central as necessidades humanas e
estabelece-se na configuracdo do humano como ser
social, relacionado nos niveis da natureza humana e
da situagao historica do sujeito;

Diferentemente das nog¢des classicas,
cristd-medievais e modernas, que compreendem o
individuo como um ente wuniversal, a concepcao
contemporanea de ser humano sugere novos modelos
de um sujeito humano pluriversal.

QUADRO 4: Concepgao filoséfica contemporanea do ser humano

Para fins didaticos, relacionamos as principais influéncias das quatro concepgdes

filosoficas gerais de ser humano, a luz do pensamento de Padre Vaz, no quadro abaixo:

AS QUATRO CONCEPCOES FILOSOFICAS GERAIS DO SER HUMANO
(de acordo com Padre Vaz)

CONCEPCOES PRINCIPAIS INFLUENCIAS

Classica Dibgenes de Apoldnia, Sofistas, Socrates, Platdo,
Aristoteles, Epicurismo, Estoicismo e

Neoplatonismo.’’

Crista patristica e medieval Cristianismo, Gnosticismo, Origenes, Irineu de Lido,
Gregoério de Nissa, Nemésio de Emesa, Santo

Agostinho e Santo Tomas de Aquino.*®

Moderna Nicolau de Cusa, René Descartes, Thomas Hobbes,
Blaise Pascal, John Locke, Ilustragdo ¢ Immanuel
Kant.®

Contemporanea Romantismo, Jean-Jacques Rousseau, Georg

Wilhelm Friedrich Hegel, Ludwig Feuerbach, Karl
Marx, Soren Kierkegaard, Friedrich Nietzsche e Max
Scheler.*°

QUADRO 5: As quatro concepgdes filosoficas gerais do ser humano

Nao intentamos, por meio do panorama geral apresentado, esgotar o tema,

aprofundando e discorrendo sobre todas as linhas de pensamento antropoldgico
desenvolvidas ao longo da historia. Relembramos que o motivo dessa contextualizagdo visa
demonstrar a complexidade do tema em torno da pergunta "o que € o ser humano?" e apontar
o dualismo antropoldgico como uma problemdtica que ainda se reflete na cogni¢do do
individuo ocidental do terceiro milénio. Por conseguinte, reconhecemos que esse paradigma

também afetou tanto a psicologia moderna como a teologia cristd. Tendo em vista que essas

37 Vide quadro 1 nas péaginas 19 e 20.
*% Vide quadro 2 na pagina 23.

% Vide quadro 3 nas péaginas 26 e 27.
“ Vide quadro 4 nas paginas 32 e 33.
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duas ciéncias formam as bases epistemologicas da antropologia transpessoal e da
antropologia teologia, respectivamente, verificamos, no item seguinte, como esse dualismo se
expressou nessas areas do saber, a fim de que possamos compreender a necessidade ainda
vigente de um esfor¢o que transponha a separacgao entre alma e corpo, espirito e matéria, no

entendimento sobre o humano.

1.2 Expressoes dualisticas na psicologia e na teologia

Iniciando pela ciéncia psicoldgica, reafirmamos que ela ndo escapou ao influxo das
correntes dualistas e algumas de suas abordagens, sendo a maioria, apropriaram-se de
conceptualizacdes de ser humano calcadas no modelo dicotdmico predominante. Sabemos
que o aprofundamento tedrico no campo da psicologia ndo € objeto de estudo desta
dissertacdo. No entanto, demanda-nos discorrer brevemente sobre as expressdes que o
dualismo obteve no contexto histérico da psicologia transpessoal para chegarmos, no
proximo capitulo, as bases epistemoldgicas da antropologia suscitada por esta linha de
pesquisa.

A psicologia moderna, enquanto area formal de estudo, fundamentalmente cientifica,
surge no século XIX, influenciada pela ideia de que os métodos modernos das ciéncias
naturais também poderiam ser adotados nas pesquisas sobre a mente e a natureza humana.
Todavia, os temas abordados pela ciéncia psicologica ja eram assuntos tratados pelos
filésofos do século V a.C., como visto no item anterior. Segundo alguns historiadores, o
pensamento platonico, aristotélico e o de outros tedricos gregos determinaram o arcabougo
herdado pela psicologia moderna, sendo base de todas as pesquisas posteriores. Porém, a
diferenciagdo entre o entendimento dos antigos e a perspectiva dos modernos nao se encontra
nos questionamentos levantados, mas sim nas abordagens e nas metodologias empregadas
para se alcangar respostas sobre a condicdo humana.

De acordo com os norte-americanos Duane Schultz, psicélogo, e Sydney Ellen
Schultz, pesquisadora, em sua obra Historia da Psicologia Moderna, por se tratar de uma
ciéncia nova, a psicologia ainda ndo atingiu o seu estagio paradigmatico, ou seja, uma fase de
unificacdo de pontos de vista entre os psicologos a respeito das conceituagdes em relagdo a
area. As divergéncias entre os especialistas sdo enormes para definir o que de fato ¢ a
psicologia e o que ela estuda. Alguns dizem ser uma ciéncia que estuda o comportamento
humano, outros se referem a investigacdo da mente, outros a vinculam as pesquisas sobre a

consciéncia humana e outros ainda a sugerem como conhecimento da "alma". Observamos,
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ainda, que, assim como a teologia, a psicologia (e mais ainda a abordagem transpessoal)
enfrentou resisténcias e ainda se depara com elas na esfera académica, sendo questionada em
sua perspectiva de ci€ncia verdadeira pela natureza dos assuntos abordados, bem como pelos
métodos utilizados na construgao do conhecimento.

Apesar das suspeitas e das divergéncias em relacdo as inumeras linhas psicoldgicas
fundadas, a ciéncia psicoldgica afirma-se como uma area de estudo propria e, atualmente,
compreende-se a existéncia de trés grandes correntes de pensamento ou trés grandes "forcas",
as quais daremos enfoque neste item. S3o elas: o behaviorismo (ou comportamentalismo ou,
ainda, psicologia comportamental), a psicanélise e a psicologia humanista*'. Todas essas trés
forcas foram inspiradas pelo espirito filosofico, cientifico e religioso da época (zeitgeist).
Dessa forma, essas correntes sofreram o impacto da antiga concep¢do platonica em seu
carater dualista, mas, enquanto herdeiras da modernidade, foram afetadas principalmente
pelas ideias mecanicistas, cartesianas, positivistas, empiricas e materialistas predominantes
do século XVII ao XIX.

O espirito do mecanicismo, que afirma o universo como uma grande maquina e utiliza
a metafora do relégio mecanico como ilustracdo dessa compreensdo, busca explicar todos os
processos naturais por meio das leis da fisica e da quimica, afetando a experiéncia humana
em sua totalidade. Juntamente ao determinismo e ao reducionismo, essa crenga passa a
caracterizar a ciéncia e, consequentemente, a psicologia. O resultado ¢ a percep¢ao de que a
pessoa ¢ uma maquina e de que o seu funcionamento (mental, inclusive) e o seu
comportamento sdo governados por leis mecanicas, sendo possivel, desse modo, aplicar os
métodos experimentais € quantitativos para se desvelar a natureza humana. Esse cenario
favoreceu, nas pesquisas cientificas psicoldgicas, a realizagdo de experimentagdes com
animais vivos, antes mesmo do surgimento da anestesia, uma vez que os animais, assim como
os seres humanos, eram também maquinas, porém com a desvantagem de serem considerados
criaturas desprovidas de alma, segundo o dogma religioso da época.

Toda essa mentalidade descrita ¢ simbolizada na figura de Descartes, personalidade
que contribuiu imensamente com o desenvolvimento dos estudos psicoldgicos ao trazer uma
nova visdo a respeito do antigo problema mente-corpo. A primeira contribuicdo cartesiana diz

respeito a concepcdo mecanicista do corpo, em que a mente € o corpo sdo concebidos como

! Para além da ideia de trés grandes "forgas" da psicologia, reconhecemos a existéncia de inlimeras correntes
teoricas que apontam para distintas linhas de pesquisa psicologica. Todavia, mesmo tendente a um
reducionismo, fizemos essa escolha metodoldgica pela nocao classica das trés principais abordagens, visto a
nossa impossibilidade de aprofundamento no assunto, bem como a necessidade de delimitacdo do objeto de
estudo desta dissertagao.
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entidades totalmente distintas, sendo a parte material responsavel por todas as fungdes do ser,
exceto a fungdo do pensamento. Por ser matéria, a estrutura fisica estd, entdo, sujeita as
experimentagdes cientificas. Por conta dessas caracteristicas materiais, Descartes propoe,
ainda, que, na interagdo mente-corpo, o corpo possui ampla influéncia sobre a mente e ndo
apenas o contrario, como os tedricos da época pensavam. Sobre isto, o casal Schultz declara

que:

Descartes introduziu uma abordagem para a questdo que vinha de longa data, ou
seja, o problema mente-corpo, ¢ concentrou a atengdo na dualidade
fisico-psicologica. Ao fazé-lo, ele redirecionou a aten¢do dos pesquisadores, que
passaram do conceito teoldgico abstrato da alma para o estudo cientifico da mente e
dos processos mentais. Como consequéncia, houve a transferéncia dos métodos de
investigagdo da analise metafisica subjetiva para a observag@o e a experimentacao
objetiva. As pessoas faziam apenas conjeturas a respeito da natureza e da existéncia
da alma, mas podiam, de fato, observar as operagoes e os processos da mente. Desse
modo, os cientistas acabaram aceitando a mente ¢ o corpo como duas entidades
separadas.*

Os autores acrescentam que, para completar suas ideias sobre a interacdo
mente-corpo, Descartes discorre sobre um ponto, no corpo humano, capaz de favorecer essa
influéncia mutua. O estudo empirico da localizagdo das fun¢des mentais na estrutura fisica do
ser humano favorece, entdo, o surgimento de abordagens psicologicas voltadas unicamente a

descri¢ao dos processos correlacionais entre os elementos constitutivos da pessoa.

Ele concebeu a mente como uma unidade, o que significava que ela deveria
interagir com o corpo em apenas um unico ponto. Também acreditava que a
interagdo ocorria em alguma parte dentro do cérebro, porque a pesquisa havia
demonstrado que as sensagdes viajavam até ele, onde também se originava o
movimento. Estava claro para Descartes que o cérebro era o ponto central das
fungdes da mente e que a Unica estrutura cerebral unitaria (ou seja, que ndo era
dividida nem duplicada em cada hemisfério cerebral) seria o corpo pineal ou
conarium. E ele considerou 16gico ser esse o centro da interagdo.*

A doutrina das ideias inatas ¢ mais uma das colabora¢des cartesianas. Para o filosofo,
as nocdes de Deus, do eu, da perfei¢do e do infinito eram inerentes a natureza humana. Esse
conceito trazido por Descartes ¢ a origem da teoria nativista da percepcao, cuja ideia reflete a
capacidade de percepcdo como habilidade inata e ndo aprendida. Tal teoria foi posteriormente
utilizada pelas correntes da psicologia da gestalt e, mais tarde, pelas correntes da psicologia

cognitiva.

# SCHULTZ, Duane P.; SCHULTZ, Sydney Ellen. Histéria da Psicologia Moderna. Tradugdo da 1la ed.
norte-americana por Priscilla Rodrigues Lopes. 4a ed. Sao Paulo: Cengage, 2019, p. 33.
® Ibid., p. 35.
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Outra inferéncia proveniente desse raciocinio de Descartes ¢ a constatacdo de que, da
mesma maneira que os autdmatos, o corpo poderia movimentar-se de forma involuntaria, ou
seja, sem a agao consciente da mente, sugerindo a teoria do ato de reflexo (undulatio reflexa).
Esse conceito cartesiano estd na base do principio behaviorista de estimulo-resposta (E-R) do

século XX. Schultz e Schultz explicam que:

Essa teoria ¢ precursora da psicologia behaviorista de estimulo-resposta (E-R) do
século XX, cuja ideia consiste na possibilidade de um objeto externo (estimulo)
provocar uma resposta involuntaria, como a perna que salta quando o médico bate
no joelho com um pequeno martelo. O comportamento reflexo ndo envolve
pensamento nem processo cognitivo: parece ser completamente mecanico ou
automatico. O trabalho de Descartes também serviu de subsidio para a crescente
tendéncia a hipotese cientifica da previsibilidade do comportamento humano. O
modo de operagdo do corpo mecanico pode ser previsto e calculado, desde que os
estimulos sejam conhecidos.*

O casal Schultz acrescenta que os esfor¢os para o estabelecimento da psicologia como
ciéncia objetiva contam, ainda, com outra influéncia, além do mecanicismo. O positivismo de
Auguste Comte (1798-1857) parte do pressuposto de que s6 pode ser considerado
conhecimento valido aquele que possui uma natureza social ¢ que pode ser observado
concretamente, de maneira visivel, audivel e/ou palpével. Seguindo esse raciocinio, o
processo de introspeccao proveniente da experiéncia perceptual do sujeito, bem como as
categorias da "alma", "consciéncia" ou "mente" foram descartados dos estudos psicologicos
nos primeiros anos do século XX. Ressaltamos que esse descarte ndo se d4 pelo fato de os
teoricos ndo acreditarem na existéncia da alma, mas por ela ser um elemento imensuravel e,
portanto, considerada inutil a ciéncia, tornando-se um pseudoproblema na psicologia da
época. John Broadus Watson (1878-1958), psicologo norte-americano, positivista
ndo-declarado e norteado pelo zeitgeist cientifico do periodo, adota essa abordagem
mecanicista, objetiva e materialista para fundar a corrente do behaviorismo, conhecida como
a primeira "for¢a" da psicologia.

O comportamentalismo constitui-se de trés estdgios de desenvolvimento. Sua primeira
fase, marcada no inicio do século XX, gira em torno da obra de Watson. A partir de 1930 até
1960, os trabalhos de Clark Leonard Hull (1884-1952), Edward Chace Tolman (1886-1959) e
Burrhus Frederic Skinner (1904-1990) caracterizam a segunda fase conhecida como
neobehaviorismo. Entre esses autores havia um certo consenso no que diz respeito ao estudo

da aprendizagem como topico central da psicologia; ao comportamento humano como sendo

# SCHULTZ; SCHULTZ, 2019, p. 34.
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regido pelas leis do condicionamento; e a adog¢do do principio do operacionismo nas
investigacdes da area. Entre 1960 e 1990, Julian Rotter (1916-2014) e Albert Bandura
(1925-2021) inauguram a terceira fase de evolucdo dessa corrente, conhecida como
neo-neobehaviorismo ou sociobehaviorismo. Nesse periodo, apesar de manterem a
observa¢ao do comportamento manifesto como centro da teoria, as pesquisas retomam as
analises em torno dos processos cognitivos.

Diferentemente das outras escolas de psicologia herdeiras de uma tradi¢do académica,
a segunda "for¢a" surge no final do século XIX em um contexto clinico da medicina e da
psiquiatria. Por esse motivo, a psicanalise, fundada por Sigmund Freud (1856-1939), possui
como objeto de estudo algo que costuma ser ignorado pelas correntes cientificistas: a
psicopatologia, ou comportamento anormal, € o inconsciente. Para isso, adota métodos
também variados para compreender as doengas mentais com o objetivo de oferecer
tratamento aos adoecidos. Ao contrario do behaviorismo, os experimentos em laboratorio nao
sdo a ferramenta utilizada, mas a observagdo clinica ¢ que determina os estudos
psicanaliticos. Levando em consideracdo o zeitgeist em que Freud vivia, o casal Schultz

relata que essa oOtica da psicanalise possui inspira¢ao no pensamento de Darwin.

Darwin discutiu varias ideias usadas posteriormente por Freud como temas centrais
da psicanalise, até conflitos e processos mentais inconscientes, significado dos
sonhos, simbolismo oculto de alguns comportamentos e importancia do impulso
sexual. De modo geral, Darwin concentrou-se, assim como Freud faria
posteriormente, nos aspectos ndo racionais do pensamento e do comportamento.*

Todavia, apesar de apresentar uma perspectiva tao diferente sobre a mente humana, a
teoria freudiana também sofreu influéncia das mesmas ideias mecanicistas que norteavam a
abordagem da ciéncia comportamental. O proprio termo "psicanalise" revela o método
analitico como caminho de entendimento das forgas psiquicas do ser humano. Nesse sentido,
os fendomenos da mente também poderiam ser analisados, dissecados e reduzidos assim como
as maquinas, de acordo com os preceitos das ciéncias naturais.

Além disso, Freud adota a nog¢do deterministica e previsivel da realidade a partir do
conhecimento de causa (no caso, consciente ou inconsciente), resultando em um abandono da
ideia de livre-arbitrio ou livre iniciativa na experiéncia humana. Na tentativa de cientificar a

psicanalise, ele passa a seguir os principios da fisica para construir uma "representacao dos

# SCHULTZ; SCHULTZ, 2019, p. 321.
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processos mentais como estados determinados quantitativamente de particulas materiais

especificas"*. Schultz e Schultz acrescentam que:

Apesar de Freud mudar a intengdo de modelar a psicologia com base na fisica,
quando descobriu que o objeto de estudo escolhido - a personalidade humana - ndo
podia ser estudado por meio das técnicas da quimica e da fisica, continuou fiel ao
positivismo e ao determinismo que alimentaram a psicologia experimental. Além
disso, embora Freud tenha sido influenciado por essa visdo, ndo ficou restrito a ela.
Ele alterou ou descartou a filosofia em areas nas quais percebeu que ndo se
adequava. Por fim, demonstrou qudo limitante o conceito mecanicista da natureza
humana poderia ser.*’

Com o passar do tempo, a psicanalise ndo mais se manteve sob o monopdlio de Freud.
Alguns grandes nomes da psicologia deram continuidade ao desenvolvimento do sistema
psicanalitico e, apos vinte anos de fundagdo dessa vertente, também surgiram facgoes
concorrentes. No grupo dos continuadores, Donald Woods Winnicott (1896-1971) foi um
médico e psicanalista inglés que se apropriou do aspecto original da obra freudiana
revestindo-a de uma linguagem mais adaptada ao século XX e, portanto, colocando
novamente essa abordagem no circuito dos debates contemporineos. Sua especialidade
principal era a pediatria e, por esse motivo, seus estudos focalizaram temas ligados as
analises infantil € maternal. Seu contributo inclui a teoria sobre a importancia e os efeitos do
cuidado materno no desenvolvimento da criancga; a teoria sobre o objeto transicional, em que
a mae vive uma regressdo parcial e temporaria para identificar-se com o bebé e compreender
suas necessidades basicas; a teoria dos pais "suficientemente bons"; e as ideias que
distinguem o verdadeiro self do falso self.

Ainda nesse agrupamento, temos Jacques Lacan (1901-1981), psiquiatra francés de
fundamental importancia no desenvolvimento da psicandlise. Em sua época, Lacan se opde
aos pos-freudianos que articularam a Psicologia do Ego e propde um retorno ao pensamento
original de Freud, revelando-se um eximio intérprete dos textos freudianos. Sua abordagem ¢
considerada inovadora pela guinada que ele promove no sistema psicanalitico, agora
envolvido em uma nova roupagem baseada em conceitos da linguistica de Ferdinand de
Saussure (1857-1913) e da antropologia estrutural de Claude Lévi-Strauss (1908-2009).
Citamos, a titulo de conhecimento, seus principais conceitos: a foraclusdo do Nome-do-Pai; a
no¢ao de que o inconsciente ¢ estruturado como uma linguagem; a metonimia e a metafora

como as unicas formas de producdo de significado para os contetidos do inconsciente; a

4 FREUD, 1895, p. 359 apud SCHULTZ; SCHULTZ, 2019, p. 344.
“ SCHULTZ; SCHULTZ, 2019, p. 345.
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nodulag¢do do Real, Simbolico e Imaginario; e os quatro discursos (do mestre, da histérica, do
analista e do universitario).

Ja no campo das fac¢des concorrentes, destacamos o pensamento de Carl Gustav Jung
(1875-1961) ndo apenas pela sua clara importancia - uma vez que ele chegou a ser
considerado, por Freud, o seu substituto ¢ herdeiro do movimento psicanalitico -, mas pelo
fato de a psicologia analitica junguiana estar nas bases das abordagens humanista e
transpessoal devido aos novos elementos presentes em sua tese sobre o0 humano. O suposto
sucessor de Freud exprimia dividas e objecdes ao trabalho do pai da psicandlise e a
publicacao da obra Psicologia do inconsciente em 1912, de contetdo contrario aos principios
freudianos, foi o ponto crucial para o rompimento entre ambos os analistas.

Em sua teoria da personalidade, diferentemente de Freud, Jung ndo valorizou as
nogdes sobre o complexo de Edipo; ndo considerou a libido exclusivamente em termos
sexuais, mas como energia de vida generalizada; e ndo concordava que as vivéncias dos
primeiros anos de vida da crianga determinam de modo definitivo a personalidade humana.
Além disso, ao investigar mais a fundo a mente inconsciente, Jung a dividiu em duas
dimensdes: a dimensdo do inconsciente pessoal referente as lembrancas, impulsos, desejos e
percepgoes do individuo; e a inédita dimensdo do inconsciente coletivo como o ambito de
registro das experiéncias herdadas da espécie humana e da espécie animal. Seu trabalho
investiga, ainda, as ideias sobre arquétipos, complexos, introversao e extroversao, tipos
psicologicos e o conceito de autorrealizagdo que foi fundamental para o desenvolvimento das
nogoes psicologicas humanistas. Todavia, a psicologia junguiana ndo teve grande repercussao
na psicologia cientifica como a psicandlise, devido ao fato de conter bases religiosas e
misticas.

Na segunda metade do século XX, por volta de 1960, surge nos Estados Unidos a
terceira "forca", conhecida como psicologia humanista. Liderada por Anthony Sutich
(1907-1976) e Abraham Maslow (1908-1970) e marcada, ainda, pelas influéncias de
personalidades ligadas ao periodo de pds-fundagdo da psicanalise como Jung, Alfred Adler
(1870-1937), William Reich (1897-1957), Carl Rogers (1902-1987), entre outros, essa
corrente coloca-se em total divergéncia as duas primeiras for¢as do behaviorismo e da
psicandlise. Originada em um contexto de contracultura Aippie, o humanismo demonstra uma
profunda insatisfacdo diante da primazia de uma mentalidade mecanicista e materialista.

Além do mais, para esses psicologos:
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A psicologia comportamental consistia em uma abordagem limitada, artificial e
improdutiva da natureza humana. Eles consideravam que o foco no comportamento
manifesto era desumanizador e que essa visdo reduzia o ser humano ao status de
simples animal ou maquina. Discordavam da visdo de comportamento do homem
como uma forma predeterminada em resposta aos fatos de estimulo da vida. E,
ainda, consideravam o homem um ser muito mais complexo do que ratos de
laboratério ou autdomatos, de forma que ele ndo poderia ser analisado de forma
objetiva, quantificado e reduzido a unidades de estimulo-resposta (E-R). Os
psicologos humanistas também se opunham as tendéncias deterministas da
psicandlise freudiana e a forma como se minimizava o papel da consciéncia, além
de criticarem Freud por estudar apenas individuos neurdticos e psicoticos. Eles
argumentavam que, se os psicologos se concentravam apenas no estudo da
disfun¢do mental, como seria possivel compreender a natureza da satide emocional
e de outras qualidades positivas do homem? Ao abrir mdo de analisar prazer,
alegria, éxtase, bondade, generosidade, por exemplo, para estudar o lado obscuro da
personalidade humana, a psicologia estava ignorando as virtudes e as forgas
exclusivamente humanas.*®

O casal Schultz explica que, em vista disso, as nogdes humanistas mostram-se
inovadoras ao objetivar os estudos sobre o desenvolvimento das maximas potencialidades
humanas, em todos os aspectos, com vistas a plena realizagdo pessoal e social, partindo da
compreensdo da integridade da natureza humana, dotada de poder criativo, livre-arbitrio,
aspiragdes positivas e experiéncias conscientes. Nessas condi¢cdes, a razdo e o nivel
intelectivo do sujeito ndo possuem maior importdncia em relagdo ao ambito de seus
sentimentos. Esses aspectos da condicdo humana, antes menosprezados pelas escolas
psicologicas cientificistas, assumem o foco das pesquisas humanistas desenvolvidas como
resposta as limitagdes percebidas nas duas primeiras forgas.

O pai espiritual da psicologia humanista, Maslow, conferiu certa respeitabilidade
académica a essa vertente por meio de estudos - com uma pequena amostra de pessoas
notaveis - que visavam compreender a capacidade de grandes realiza¢des do ser humano e,
portanto, avaliar se existia alguma diferenca entre os individuos que se destacam em
determinada area e os outros de condicdo mediana ou normal. Em seus resultados, concluiu
que todos possuem a propensdo inata a autorrealizagdo, a qual Jung mencionara. Porém, para
atingir esse estagio de desenvolvimento pleno das habilidades e de realizacdo méxima do seu
potencial, o sujeito deve atender, antes, a determinadas necessidades em ordem de prioridade,
a saber: fisioldgicas, de segurancga, de pertinéncia, de amor e de estima.

As caracteristicas que Maslow observou nas pessoas autorrealizadas sdo: percep¢ado
objetiva da realidade; plena aceitacdo da propria natureza; compromisso € dedicacdo a algum
tipo de trabalho; simplicidade e naturalidade de comportamento; necessidade de autonomia,

privacidade e independéncia; experiéncias de "pico" ou misticas intensas; empatia e afei¢do

* SCHULTZ; SCHULTZ, 2019, p. 374.
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pela humanidade; resisténcia ao conformismo; estrutura de carater democratico; atitude de
criatividade; e alto grau do que Adler chamava de interesse social®.

Vale destacar, ainda, o contributo de Carl Rogers por sua abordagem da psicoterapia
conhecida como terapia centrada na pessoa. Sua teoria da personalidade também se orienta
por nocdes similares a da autorrealizacdo. Todavia, seus resultados sdo provenientes da

aplicacdo da teoria centrada na pessoa no contexto universitario. O casal Schultz explica que:

O nome da terapia de Rogers expressa sua visdo da personalidade humana. Ao
colocar a responsabilidade pela melhora na pessoa ou no paciente, € ndo no
terapeuta (como ocorre na terapia ortodoxa), Rogers assumia que as pessoas seriam
capazes, consciente e racionalmente, de mudar os proprios pensamentos e
comportamentos do indesejavel para o desejavel. Ele ndo acreditava no individuo
permanentemente reprimido por forgas inconscientes ou por experiéncias da
infancia. A personalidade ¢ moldada pelo presente e pela maneira como o individuo
percebe a circunstancia.*

Rogers observou que, apesar da ansia pela autorrealizacao ser inata no sujeito, como
observou Maslow, as vivéncias na infancia e o processo de aprendizagem da crianga podem
incentivar ou reprimir essa busca pessoal. Nesse sentido, ele destaca a fun¢do primordial da
atengdo positiva (amor incondicional da mae pelo bebé) na satde psicoldgica do individuo.
Semelhantemente a Maslow, Rogers também indica as caracteristicas que ele percebeu nas
pessoas que haviam alcangado o estagio maximo que ele denominou de funcionamento pleno.
Sao elas: mente aberta para aceitar qualquer tipo de experiéncia e de novidades; tendéncia a
viver plenamente cada momento; capacidade para se orientar pelos proprios instintos € nao
pelas opinides ou razdes de outras pessoas; senso de liberdade no pensamento e na agdo; alto
grau de criatividade; e necessidade continua de maximizar o seu potencial®’.

Apesar do pouco reconhecimento cientifico e académico, se comparada as duas
primeiras "forg¢as" da psicologia, a psicologia humanista deu um passo importante para a
evolugdo do pensamento psicologico que impactou novas vertentes da psicologia
contemporanea. Ela refor¢a a ideia de livre-arbitrio do sujeito, restaura o estudo da
consciéncia na psicologia experimental académica e reforma a visdo sobre o ser humano, ndo
mais considerado como maquina, mas como individuo que deve ser considerado em sua
integralidade e em suas necessidades multiplas. Nesse ponto, observamos um passo a frente

na superagao do dualismo antropologico.

% SCHULTZ; SCHULTZ, 2019, p. 376.
0 Ibid., p. 379.
St Ibid., p. 381.
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Tendo em vista a originalidade da visdo humanista, ¢ importante ressaltarmos o
quanto o zeitgeist intelectual que precede o periodo do surgimento dessa abordagem
favoreceu para que essas mudangas ocorressem no ambito psicologico. Estas decorrem da
evolucdo cientifica, especialmente na area da ciéncia fisica. Vemos que, ja nas ultimas
décadas do século XIX, o conceito de "campos de forga" e os estudos sobre magnetismo
foram desconstruindo a nog¢ao atomistica que imperava no ocidente. Chegado o século XX, o
modelo determinista, mecanicista e reducionista, caracteristico da época de Galileu Galilei
(1564-1652) e de Isaac Newton (1643-1727), comeca a perder forga diante das novas
perspectivas de Albert Einstein (1879-1955), Niels Bohr (1885-1962) e Werner Heisenberg
(1901-1976). Aos poucos, a ciéncia contemporanea entende ndo ser possivel uma total
objetividade em suas investigagdes, pelo fato de constatarem a indissociagdo entre observador

e objeto observavel. Schultz e Schultz explicam que:

A rejeicdo pelos fisicos do objeto de estudo mecanicista e objetivo e, a0 mesmo
tempo, o reconhecimento da subjetividade restabeleceram o papel vital da
experiéncia consciente como uma forma de obter informagdes sobre o mundo real.
Essa revolugdo na fisica foi um argumento efetivo para tornar novamente a
consciéncia uma parte legitima do objeto de estudo da psicologia. Embora o sistema
psicoldgico cientifico tenha resistido a nova fisica por meio século, atendo-se a um
modelo desatualizado e definindo-se insistentemente como uma ciéncia objetiva do
comportamento, a disciplina acabou reagindo ao Zeitgeist ¢ modificando-se, de
modo a readmitir os processos cognitivos.*

A partir desse contexto, forma-se um cendrio propicio ao desenvolvimento de novas
pesquisas e a retomada de antigos estudos atrelados a um paradigma nao-dualista ou, pelo
menos, a um dualismo mais ameno. E o caso da psicologia da gestalt, da psicologia
cognitiva, da psicologia evolucionista, da neurociéncia cognitiva, da psicologia positiva e,
finalmente, da psicologia transpessoal, a qual nos detemos para alcangar o objetivo central
desta dissertacao.

E fundamental ressaltarmos que os apontamentos feitos em relacio a todas as
correntes psicoldgicas citadas ndo visam desmerecer o valor que cada uma possui na
evolucdo do pensamento dessa area. Todas sdo uteis e importantes. As observacoes feitas
apenas demonstram como o paradigma dualista se infiltrou na histéria da psicologia.

Com relacdo a abordagem transpessoal, Sutich e Maslow, os mesmos psicologos
fundadores da psicologia humanista, percebem, com o tempo, que haviam desconsiderado um

elemento importante no modelo criado por eles mesmos, a saber: a componente da dimensao

2 SCHULTZ; SCHULTZ, 2019, p. 395.
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espiritual da psique humana. Ao observar uma “propensdo humana a buscar significado para
a vida por meio de conceitos que transcendem o tangivel, a procura de um sentido de conexdo

9953

com algo maior que si proprio””, Maslow afirma:

Devo dizer que considero a Psicologia Humanista ou Terceira Forga de Psicologia,
apenas transitoria, uma preparacdo para a Quarta Psicologia, ainda mais elevada,
transpessoal, transhumana, centrada mais no cosmo do que nas necessidades e nos
interesses humanos, indo além do humanismo, da identidade, da individuacédo e
quejandos.**

Enfim, veremos no proximo capitulo como a linha de pensamento transpessoal traduz,
na psicologia contemporanea, os esforcos de desenvolvimento de uma cosmovisao que
transcende a percepgdo dualista da realidade, em variados niveis, sem deixar de incluir o
fenomeno da dualidade no processo de amadurecimento da consciéncia humana. Entendemos
que essa superagao do dualismo pode colaborar com o acesso a realidade mais essencial do
ser humano, que se vé integrado e empoderado para expressar a manifestacdo de seus mais
altos dons e de suas mais sublimes vocagdes. Para tal, no que diz respeito ao cenario
académico, a psicologia transpessoal adotou metodologias nao-hegemoOnicas para o
embasamento de seus saberes que serdo elucidadas no item seguinte.

As expressdes dualisticas também encontram manifestacdo no campo da teologia
catdlica. No item anterior, sobre o contexto historico-filosoéfico do dualismo no ocidente, as
reflexdes trazidas por Padre Vaz demonstraram grande parte dessa tradugdo separatista no
ambito teoldgico, pelo fato de teologia e filosofia estabelecerem intima relagdo. Nao nos ¢
conveniente, dessa forma, redizer o que ja foi informado. Todavia, cabe-nos discorrer um
pouco mais sobre este tema, a fim de trazermos mais elementos de analise para a reflexao que
sera aprofundada no capitulo terceiro desta pesquisa.

Retomando a problematica da relagdo corpo-alma, o tedlogo gaticho Inacio Strieder
(1940-2016) sintetiza o que ele acredita serem as principais correntes de pensamento que
atuam como fonte de toda a discussdo sobre esse assunto: o maniqueismo, o dualismo
orfico/platonico, o unitarismo aristotélico-tomista e o monismo antropoldgico dos antigos
hebreus-semitas. Segundo ele, todas essas vertentes influenciaram a visao crista sobre o
humano e, mesmo que o cristianismo apresente uma originalidade na concepcao sobre a
natureza humana, em seu ponto de vista, a afirmacdo teoldgica careceu, muitas vezes, de

suficiente lucidez para responder aos sugestionamentos dualistas. A Revelagao crista, por sua

53 GUIMARAES, Hélio Penna; AVEZUM, Alvaro. "O impacto da espiritualidade na saude fisica". In: Revista de
Psiquiatria Clinica, vol. 34, supl. 1, Belo Horizonte, p. 88-94, 2007, p. 89.
* MASLOW, Abraham H. Toward a psychology of being. 3. ed. New York: John Wiley and Sons, 1998, p. 12.
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vez, ¢ clara ao comunicar a unidade psicossomatica do individuo e sua contribui¢dao sobre a

importancia do corpo recusa todo e qualquer dualismo antropoldgico. Strieder declara que:

A visdo cristd é fundamentalmente positiva em relagdo ao corpo. Pois afirma que o
filho de Deus assumiu um corpo humano, tornando-se assim o Salvador dos
homens. Além disso, em sua morte, Cristo ndo voltou ao estado de puro espirito,
mas ressuscitado ¢ assumido na gléria com a dimensao corporal. Inclusive, na Ceia,
deixa o testamento de sua presenga corporal. Na formula da consagragdo eucaristica
"isto € o meu corpo...", este corpo ndo se identifica simplesmente com os limites da
figura material do Cristo. Portanto, aqui existe uma compreensdo cristd original de
"corpo". E sendo o Cristo proposto como o modelo a ser imitado pelos homens, a
dimensdo corporal adquire um valor novo e fundamental para os cristdos. O corpo é
o0 proprio homem, ¢ a sua vida cheia de antagonismos, mas a inica forma de ser.*

Ancorada no monismo antropoldgico do Antigo e do Novo Testamentos, a perspectiva
striederiana aponta, ainda, para a compreensdo de que a teologia paulina atribui ao corpo o
seu mais sagrado sentido, definindo-se como uma verdadeira "teologia do corpo". Entretanto,
as interpretacdes equivocadas sobre a visdo do apdstolo Paulo geraram uma aproximagao
dessa teologia a mentalidade dualista 6rfico-platonica, ao igualarem o conceito de "corpo" a
forma concreta do chamado "humano exterior". Assim, a antropologia crista que se desdobra
desde a era da Patristica até os dias atuais, encontra-se, muitas vezes, comprometida em seus
principios, abrindo brechas a uma pregacdo cristd que propde a salvacdo da alma e a
negligéncia do corpo. Strieder explicita o que acredita ser essencial na teologia paulina para

essa discussao.

Para Paulo, o soma (corpo) sempre ¢ mais do que apenas aquilo que vulgarmente se
entende por "corpo". Para ele, este conceito engloba a totalidade do ser humano, que
¢ um ser aberto ¢ com intimeras possibilidades e disposigdes. A vida do homem se
realiza corporalmente ¢ este corpo estd constantemente em constru¢do; com as
nossas relagdes e agdes ampliamos o corpo. A tarefa do cristdo é justamente
construir e ampliar o seu corpo na imitagdo de Cristo. Desta tarefa resulta a vida
cristd. Para Paulo, o "corpo" é o "lugar" ou o "ambito" no qual se realiza a
comunicagdo e a solidariedade do homem com o seu proximo, com o seu ambiente
e com Deus. Paulo ndo propde nenhum dualismo antropoldégico em detrimento do
corpo. Nio conhece "almas", mas homens.*

Nao obstante, como ja dito, a for¢ca da linguagem dualista marcou a civilizacdo
ocidental. Em resumo, as concepgdes da Idade Antiga sobre o corpo se revestem de variada
significacdo, acentuando, no entanto, a ideia de desvalorizacdo do corpo em relacdo a alma.

Esses significados, por sua vez, indicam o corpo como objeto, 0 que gera repercussoes nao

55 STRIEDER, 1992, p. 97-98.
% Ibid., p. 110.
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apenas no ambito particular do sujeito, mas no nivel social, cultural, religioso, ético,

econdmico e politico. Relembramos aqui algumas dessas defini¢des apontadas por Strieder:

O corpo ¢ idéntico a carne organizada, ¢ a matéria que nos envolve, ¢ a pessoa, ¢ o
objeto de desejos eréticos, ¢ um objeto do mundo exterior, ¢ uma substincia
extensa, espacial, o cosmos ¢ o corpo de Deus, a alma também possui corpo, o
corpo ¢ o Ego da pessoa, também o cadaver € corpo, os corpos fisicos nunca podem
ter forma esférica, isto somente compete a alma e a razdo, o corpo ¢ a manifestagdo
objetiva da alma. Ao lado das ideias de desprezo do corpo existe na Antiguidade um

verdadeiro culto ao corpo: na arte e nos esportes. De acordo com esta compreensao

se busca um corpo perfeito: "Mens sana in corpore sano".*’

Na modernidade, Descartes "beberd" dessa fonte conceptual ao propor um dualismo
radical entre o elemento espiritual e o elemento corpdéreo. Para Strieder, a visdo cartesiana
"des-anima" a matéria a0 mesmo tempo em que "des-materializa" a alma, fazendo do
primeiro um objeto de estudo exclusivo das ciéncias naturais e do segundo um objeto
exclusivo da filosofia. Dessa maneira, o tedlogo observa, como consequéncia, a severa
ruptura entre ciéncias espirituais € ciéncias naturais, autoconhecimento e conhecimento,
existéncia e natureza, alma e corpo.

Embora reconhegamos as contribuigdes cartesianas no avango cientifico, essa visao,
contudo, nao foi capaz de garantir ao ser humano a sua dignidade e nem de apresentar
solucdes reais aos problemas fundamentais da vivéncia humana, mesmo prometendo ao
sujeito moderno o progresso € o bem-estar. Pelo contrario, serviu de base, muitas vezes, para
a escravidao, a exploragdo, as segregagdes de toda ordem e a violéncia em suas multiplas
manifestagdes, expressdes que o cristianismo busca erradicar. No ponto de vista de Strieder, o
motivo pelo qual o pensamento cartesiano favorece esse tipo de consequéncia se deve a
no¢ao de que o corpo se identifica com a dimensao fisica, que ¢ uma mera maquina. Para o
tedlogo, no entanto, "corpo" exprime ndo apenas a estrutura organica do ser humano, mas

engloba o ser corporal que € a propria criatura humana inteira. Ele diz:

Portanto, na "morte" ndo sobrevive a nossa alma, mas sobrevive a nossa pessoa, o
nosso Ego, que é o nosso corpo, pois o ser humano somente existe como ser
corporificado. Seria totalmente equivocado afirmar que Cristo, ou os lideres
espirituais, estdo ai para salvar almas. A sua acgdo soterioldgica se dirige ao homem
todo e ndo a uma suposta alma presa em nosso corpo, e que € preciso salvar para
fazé-la retornar a Deus. Pode-se afirmar com bastante certeza que todo
espiritualismo desencarnado ¢ dualista e alienante.*

57 STRIEDER, 1992, p. 106.
% Ibid., p. 109.
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O tedlogo espanhol Alfonso Garcia Rubio (1934) corrobora a percepc¢ao sobre os
impactos causados pela concepgao cartesiana da modernidade. Ele acrescenta que os métodos
da ciéncia experimental, vangloriados na idade moderna, alteram radicalmente a visdo que o
individuo possui da natureza, de si mesmo e, consequentemente, da relagdo que estabelece
com o mundo. Nao mais o ser humano assume a postura de contemplagdo e de imitagdo da
natureza observada no periodo antigo e medieval. A racionalidade técnica, na ruptura entre o
observador e objeto observavel, conduz o ser humano ao enfrentamento, a dominagdo, a
destruicdo e a transformacdo do meio para beneficio pessoal apenas, revelando profunda
incoeréncia com o discurso da fé no progresso "que supostamente deveria estar a servigo da
libertagdo do ser humano [mas que] acabou escravizando-o0"*’.

A vista disso, Garcia Rubio aponta como esse arcabougo tedrico sustenta o paradigma
da civilizacdo industrial, iniciada no final do século XVIII, com algumas consequéncias
antropologicas que perduram ainda hoje. Ele observa uma progressiva comercializagdo das
relacdes humanas que reduzem a identidade da pessoa a uma perspectiva dicotdmica: a de
produtora/consumidora. Essa dicotomia, gradativamente, promove o rompimento da antiga
unidade ser humano/natureza e ser humano/comunidade. Nesse raciocinio, o sujeito € visto de
maneira "atomizada" e apartada de sua realidade, evidenciando o tom individualista da idade

moderna. O tedlogo entende, portanto, que:

A causalidade de tipo mecanicista passou a imperar na sociedade industrial, como
influxo direto do predominio da ciéncia experimental. Nao so6 a realidade natural,
mas igualmente a humano-social e humano-individual estdo ja programadas
segundo leis estaveis. E o que n3o pode ser medido com estas leis ¢€
automaticamente desvalorizado ou simplesmente deixado de lado. Assim aconteceu
com a imaginagdo, com o simbolismo e com a fé em Deus, para citar s6 alguns
exemplos. Certamente, grave empobrecimento do humano.®

Por essa logica, a metafisica antiga, a teologia e todo tipo de entendimento mais sutil
da realidade passam a ocupar o campo da ilusdo, da fantasia, da ingenuidade e da alienagdo.
Apenas a criagao humana, concreta, observavel e mensuravel, ¢ objeto e caminho seguro para
o desvelamento da verdade.

Ao se deparar com esse cenario, a Igreja se abriu ao didlogo com o mundo da
civilizagdo industrial guiado pelo antropocentrismo moderno. O posicionamento que se

depreende da Constituicdo Gaudium et Spes do Concilio Vaticano II trabalha para a

% RUBIO, Alfonso Garcia. Unidade na pluralidade: o ser humano a luz da fé e da reflexo cristds. Sdo Paulo:
Paulinas, 1989, p. 31.
% Ibid., p. 25.
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"dindmica do desprendimento-encarnagdo-servigo em relacdo ao mundo moderno, utilizando
para isso a mediagdo de elementos antropologicos tomados especialmente do existencialismo

¢ do personalismo de orientagdo cristd"®

. Todavia, rapidamente, a atualizagdo teoldgica
viu-se contestada pelas ciéncias humanas marcadas pela visdo racionalista. Atualmente,
porém, o posicionamento de alguns cientistas, especialmente os fisicos, atenua esse embate
entre ciéncias naturais e humanas e a ciéncia teoldgica. A deficiéncia da visdo
materialista-positiva e a relatividade dos métodos experimentais favorecem uma atitude mais
aberta no campo cientifico em relagdo a religido.

Garcia Rubio atesta a posicao da Igreja contra o dualismo e aponta os ininterruptos
esforcos da comunidade eclesial na superacdo da dicotomia entre espirito e matéria, bem
como na desconstrucdo da ideia do corpo como intrinsecamente mau. Defende, assim, a
unidade fundamental do ser humano, utilizando, como antidoto para a visdo dualista, a fé¢ em
Deus criador e salvador que autocomunica o seu amor e se d4 a conhecer aos seus filhos na
figura encarnada de seu Filho, Jesus Cristo. Ainda assim, o te6logo observa a infiltragdo de
um dualismo moderado "na teologia, na espiritualidade e no conjunto da vida cristd", no
momento em que o elemento espiritual ¢ exaltado em detrimento da esfera corporea. Mesmo
moderada, essa marca fragmentadora na teologia ¢ o que motiva a continuidade dos estudos
que possam ampliar a cogni¢ao humana a respeito de sua integridade psicossomatica.

A partir de toda essa explanagdo, ressaltamos que a teologia cristd nao se coloca
contra a ciéncia e as suas diversas contribui¢des ao progresso humano. Apenas reivindica o
seu lugar de fala, demonstrando o especifico da palavra teoldgica sobre o ser humano ¢ a
importancia de considerarmos também essa forma de percep¢ao da realidade que garante uma
visdo unitaria do ser humano, uma relacdo de integracdo-inclusdo na experiéncia imanente e
transcendente do sujeito, bem como a restri¢do do dualismo apenas ao &mbito da vontade em
que "a consciéncia humana experimenta a contradigdo ética entre pecado, por uma parte, e

abertura a Deus e aos irmaos, por outra."® Garcia Rubio esclarece que:

Se a teologia deve dizer a sua palavra propria sobre o ser humano, ¢ porque a
imensa riqueza de conhecimentos sobre o homem acumulada pelas diversas ciéncias
antropoldgicas ndo diz e nao pode dizer tudo sobre o homem. As ciéncias humanas
respondem sempre parcialmente, como ¢ proprio do método cientifico, a pergunta
sobre o ser humano. O conhecimento cientifico sobre o homem nio esgota o
conhecimento do humano. Existem outras dimensdes da realidade humana que
possuem também a sua propria inteligibilidade, diferente daquela meramente
cientifica.”

6 RUBIO, 1989, p. 41.
% Ibid., p. 85.
% Ibid., p. 65.



49

As descricdes e as reflexdes dos dois primeiros itens deste capitulo puderam nos
mostrar a problemadtica levantada nesta pesquisa sobre o dualismo antropologico, influéncia
ainda hegemonica na mentalidade ocidental contemporanea, e as expressoes dualisticas no
campo psicoloégico e no campo teoldgico. Desde ja, notamos uma aproximacdo de
perspectivas entre a psicologia transpessoal e a teologia cristd no tocante aos esforgos de
superacdo do paradigma dualista, bem como no que se refere as crencas a respeito da
existéncia de uma multidimensionalidade do ser humano, 8 comunhio indissociavel dessas
dimensdes do individuo e a sua abertura radical ao sagrado como ponto central de sua
vocacdo. Diante do nosso objetivo de amadurecer a visdo unitdria da pessoa humana e de
tornar essa realidade inteligivel pela correlagdo entre a antropologia transpessoal e a
antropologia teologica, consideramos ser plausivel demonstrar, no proximo item, o percurso
metodoldgico escolhido nesta dissertagdo para tornar possivel o didlogo entre as disciplinas

antropologicas, no estabelecimento de uma interface entre as areas.

1.3 Abordagem transdisciplinar e 0 método de correlacao

Para a realizagdo desta pesquisa, compete-nos adotar metodologias que também
colaborem com o enfrentamento ao predominio da visao fragmentaria nos ambitos académico
e cientifico. Essas metodologias, longe de desmerecerem as contribui¢des do método
cientifico tradicional, atuam como possibilidades de alargamento perceptual ao nos revelar
dimensdes do saber imensuraveis para o cientificismo, mas que, nem por isto, sao falsas e
devem ser ignoradas. A metodologia transdisciplinar, formulada pelo fisico tedrico Basarab
Nicolescu (1942), surge como uma nova abordagem nas academias, cumprindo esse papel ao

favorecer uma cosmovisao. Ao contextualizar o cenario académico, Nicolescu afirma que:

A ciéncia moderna nasceu de uma ruptura brutal em relagdo a antiga visdo de
mundo. Ela estd fundamentada numa ideia, surpreendente e revolucionaria para a
época, de uma separagdo total entre o individuo conhecedor e a Realidade, tida
como completamente independente ao individuo que a observa. (...) Os sucessos
extraordinarios da fisica classica, de Galileu, Kepler ¢ Newton até Einstein,
confirmaram a justeza destes trés postulados (a existéncia de leis universais, de
carater matematico; a descoberta destas leis pela experiéncia cientifica; e a
reprodutibilidade perfeita dos dados experimentais). Ao mesmo tempo, eles
contribuiram para a instauragdo de um paradigma da simplicidade, que se tornou
predominante na entrada do século XIX.*

% NICOLESCU, Basarab. O Manifesto da Transdisciplinaridade. Sdo Paulo: Triom, 1999, p. 3.
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Para o autor, nesse paradigma da simplicidade, o dogma filoséfico ¢ baseado na
existéncia de um tunico nivel de realidade, em sentido pragmatico e ontologico. Com a
emergéncia da revolucdo quantica, porém, uma nova visao de mundo d4 inicio a
desconstru¢do dos fundamentos do pensamento cldssico. Conceitos da fisica classica como,
por exemplo, "causalidade local", "objetividade classica" e "determinismo" sdo colocados a
prova diante da entrada de nocdes da fisica quantica, como "descontinuidade", "causalidade
global", "ndo separabilidade", "indeterminismo" e '"teoria do caos". Tais nogdes
contemporaneas caracterizam o nivel da abstracdo e demonstram uma dimensdo invisivel
suscitada pela fisica quantica que se revela, por conseguinte, como parte constitutiva de toda
a natureza e, portanto, como parte integrante da realidade. De acordo com Nicolescu, ¢
preciso considerar, nesse sentido, diferentes niveis de realidade, tendo em vista que a
natureza ¢ vasta e sempre desconhecida em sua totalidade e que ela participa do ser no
mundo, o que motiva a busca inesgotdvel do ser humano por conhecimento e justifica,
inclusive, a existéncia da propria ciéncia. O tedrico esclarece com maior profundidade,

definindo que:

Deve-se entender por nivel de Realidade um conjunto de sistemas invariantes sob a
acdo de um numero de leis gerais: por exemplo, as entidades quanticas submetidas
as leis quanticas, as quais estdo radicalmente separadas das leis do mundo
macrofisico. Isto quer dizer que dois niveis de Realidade sao diferentes se, passando
de um ao outro, houver ruptura das leis e ruptura dos conceitos fundamentais
(como, por exemplo, a causalidade). Ninguém conseguiu encontrar um formalismo
matematico rigoroso. Ha, mesmo, fortes indicios matematicos de que a passagem do
mundo quéntico para o mundo macrofisico seja sempre impossivel. Contudo, ndo ha
nada de catastrofico nisso. A descontinuidade que se manifestou no mundo quéntico
manifesta-se também na estrutura dos niveis de Realidade. Isto ndo impede os dois
mundos de coexistirem. A prova: nossa propria existéncia. Nossos corpos tém ao
mesmo tempo uma estrutura macrofisica e uma estrutura quantica.®

Segundo o fisico, a repercussdao em relagdo a ideia sobre os diferentes niveis de
realidade favoreceu o desenvolvimento de estudos na drea quantica que revisam a ciéncia da
logica, o estudo das normas da verdade, considerada unica e imutavel pelo paradigma da
simplicidade. Considerando a légica diretamente vinculada ao meio ambiente observado e
sabendo que este sofre mudancas com o passar do tempo, as regras de analise passam a ter
como unico fundamento o método empirico. Dessa maneira, novas logicas quanticas
emergem nesse cendrio de revolugdo cientifica trazendo, dentre varios conceitos, a nogao

importante do terceiro incluido, principio em que a tensdo existente entre dois elementos

% NICOLESCU, 1999, p. 9.



51

contraditorios pode promover "uma unidade mais ampla que os inclui"®. Esse preceito

produz impactos em outros campos do saber e também nas agdes de regulacdo de toda a
sociedade, uma vez que explica a multiplicidade de interacdes inexplicaveis pela 16gica

classica.

Os problemas complexos ndo se resolvem com a ldgica classica do “falso” e do
“verdadeiro”, do “€¢” ou “ndo ¢”. Exigem uma terceira légica, a da
complementaridade dos opostos. Por exemplo, no nivel do quantum, onda e
corpusculos formam uma unidade. A unidade se dé pela tensdo entre ambos e o que
parecia contraditério num determinado nivel, noutro ndo €. E os opostos ndo sdo
eliminados, eles continuam existindo. Esta 16gica ndo abole a logica aristotélica do
“sim” ¢ do “ndo”. Apenas ndo mais se considera a existéncia de somente dois
termos e, sim, trés; um terceiro que é o Terceiro Termo Incluido. A légica do
Terceiro Termo Incluido permite cruzamento de diferentes olhares, construindo-se
um sistema coerente e sempre aberto, o que nos permite compreender,
principalmente, os fendmenos sociais e politicos. A logica aristotélica justifica a
exclusdo do diferente, dando lugar ao fundamentalismo, ao racismo e ao
cientificismo, bem como separa o “bem” do “mal”. Por isso se diz que a
transdisciplinaridade esta “entre”, “através” e “além” das disciplinas (Basarab
Nicolescu, 1999). A transdisciplinaridade transgride as fronteiras epistemologicas
de cada ciéncia disciplinar e constréi um novo conhecimento “através” das ciéncias,
um conhecimento integrado em fung¢do da humanidade, resgatando as relagdes de
interdependéncia, pois a vida se constitui nas relagdes mantidas pelo individuo com

0 meio ambiente.®’

Na metodologia transdisciplinar de Basarab Nicolescu existe, ainda, um terceiro pilar
para se estudar os sistemas naturais, além dos diferentes niveis de realidade e da logica do
terceiro incluido, a saber: a complexidade. Considerando a realidade de nossa sociedade
atual, com suas caracteristicas distintas e plurais, em meio a um crescimento exponencial de
conhecimento e de acesso a informagao, ¢ previsivel a proliferacdo de multiplas abordagens
de um mesmo fendémeno observado.

Fazendo um adendo, isso demonstra algo que a ciéncia moderna decidiu negar em
seus postulados (o que exemplifica o dualismo primordial de Ken Wilber, filosofo e pai da
psicologia transpessoal, que veremos no segundo capitulo): o fato de que, em todo
conhecimento, o observador estd sempre e necessariamente envolvido, ndo havendo a
possibilidade de um saber puramente cientifico, racional, objetivo e universal. Cada visdo da
realidade, nesse sentido, pede uma apresentacdo logica e com rigor epistemoldgico e
metodoldgico para provar sua veracidade e evitar avaliagdes infundadas e conclusdes

erroneas. E o caso tanto da psicologia transpessoal quanto da teologia cristd. Elas confirmam

% NICOLESCU, 1999, p. 14.

8 SANTOS, Akiko. O que é transdisciplinaridade. Publicado no periédico Rural Semanal, da Universidade
Federal Rural do Rio de Janeiro, I parte: na semana de 22/28 de agosto de 2005; II parte: na semana de 29/04 de
setembro de 2005, p. 3-4.
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que o método cientifico tradicional, orbitado pelo ambito académico, ndo necessariamente se
aplica a todas as areas do saber, mesmo diante das criticas que tentam invalida-las como
ciéncia pelo fato de elas ndo se nortearem pelas regras estabelecidas como verdade absoluta.

Para o tedlogo jesuita Mario de Fran¢a Miranda:

Consequentemente em todas elas (Ciéncias) o sujeito que pensa, que conhece, que
critica, que imagina, que formula, que comprova e que conclui ja& estd sempre
incluido nas conclusdes. Mesmo no interior de uma mesma Ciéncia pode haver uma
diversidade de horizontes de compreensao da realidade a ser conhecida e explicada,
a qual esclarece a variedade dos métodos e teorias que encontramos, por exemplo,
no campo da Psicologia ou da Fisica.*®

No caso da psicologia transpessoal e da teologia cristd, adiciona-se um elemento
desafiador na contestacdo da hegemonia dos métodos classicos da ciéncia: a dimensdo
espiritual como realidade inerente ao ser humano. Nesse sentido, as consequéncias do
cientificismo se ampliam, uma vez que essa concepgao apenas legitima a realidade objetiva
regida pelas leis objetivas. Assim, o conhecimento subjetivo, que tem sido vinculado
intimamente as nogdes de espiritualidade, passa a ser afastado, tolerado ou até mesmo
rejeitado com desprezo por simbolizar, no senso comum, fantasia, ilusdo, ignorancia e
regressdo. Por esse motivo, Basarab Nicolescu observa que "a propria palavra

n69

"espiritualidade" tornou-se suspeita e seu uso foi praticamente abandonado"®”. No entanto, o

autor reforca o contexto do surgimento de diferentes niveis de realidade e de novas logicas no
estudo dos sistemas naturais e apresenta o conceito de complexidade como contraponto a

visdo classica e simplista do mundo.

A complexidade nutre-se da explosdo da pesquisa disciplinar e, por sua vez, a
complexidade determina a aceleracdo da multiplicagdo das disciplinas. (...) O
universo parcelado disciplinar esta em plena expansdo em nossos dias. De maneira
inevitavel, o campo de cada disciplina torna-se cada vez mais estreito, fazendo com
que a comunicagdo entre elas fique cada vez mais dificil, até impossivel. Uma
realidade  multiesquizofrénica complexa parece substituir a realidade
unidimensional simples do pensamento classico. O individuo, por sua vez, ¢
pulverizado para ser substituido por um numero cada vez maior de pecas
destacadas, estudadas pelas diferentes disciplinas. E o prego que o individuo tem de
pagar por um conhecimento de certo tipo que ele mesmo instaura.”

Essa conjuntura de uma sociedade complexa traz consigo desafios que esbarram em

questdes de variada ordem, como, por exemplo, as éticas. As promessas feitas pelo

% MIRANDA apud ALVES, César Andrade. Método teoldgico e Ciéncia: a Teologia entre as disciplinas
académicas. Sdo Paulo: Edi¢des Loyola, 2019, p. 12.

% NICOLESCU, 1999, p. 5.

™ Ibid., p. 16.
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cientificismo, com vistas a evolucdo do corpo social em todos os ambitos, a promocao de
uma vida mais justa e igualitaria entre os individuos e a solucdo de todo drama humano, se
tornaram promessas falidas, visto que a soma das competéncias dos melhores especialistas
em suas areas cientificas ndo resulta em maiores competéncias que resolvam a complexidade
dessas questdes. No ponto de vista de Nicolescu, dentro de um plano técnico, essa soma de

competéncias ndo consegue gerar senao uma incompeténcia generalizada, pois "a intercessao

n71

entre os diferentes campos do saber ¢ um conjunto vazio"". Para ele, os dados de um

problema examinado devem ser considerados em perspectiva integral e ndo fragmentada por
especialidades. A constatacdo dessa necessidade favorece o surgimento das chamadas

pluridisciplinaridade e interdisciplinaridade em meados do século XX.

A pluridisciplinaridade diz respeito ao estudo de um objeto de uma mesma e tinica
disciplina por varias disciplinas a0 mesmo tempo. (...) Com isso, o objeto saira
assim enriquecido pelo cruzamento de varias disciplinas. O conhecimento do objeto
em sua propria disciplina ¢é aprofundado por uma fecunda contribuigdo
pluridisciplinar. (...) Em outras palavras, a abordagem pluridisciplinar ultrapassa as
disciplinas, mas sua finalidade continua inscrita na estrutura da pesquisa disciplinar.
A interdisciplinaridade tem uma ambigdo diferente daquela da pluridisciplinaridade.
Ela diz respeito a transferéncia de métodos de uma disciplina para outra. Podemos
distinguir trés graus: um grau de aplicagdo, um grau epistemologico ¢ um grau de
geracdo de novas disciplinas. Como a pluridisciplinaridade, a interdisciplinaridade
ultrapassa as disciplinas, mas sua finalidade também permanece inscrita na pesquisa
disciplinar. Pelo seu terceiro grau, a interdisciplinaridade chega a contribuir para o
big-bang disciplinar.”

Como ja visto, essas formas de articulagdo das disciplinas visam a superagdo de um
reducionismo e de uma hiperespecializagdo enquanto sintomas de um paradigma da
simplicidade decorrentes da ciéncia tradicional. Todavia, apresentam ainda algumas
limitagdes que as mantém em ressonancia com os padrdes de conhecimento classicos. E nesse
ponto que a transdisciplinaridade aponta um caminho ainda mais abrangente no dialogo entre

as ciéncias humanas e a teologia.

A transdisciplinaridade como o prefixo "trans" indica, diz respeito aquilo que estd
ao mesmo tempo entre as disciplinas, através das disciplinas e além de qualquer
disciplina. Seu objetivo é a compreensdo do mundo presente para o qual um dos
imperativos ¢ a unidade do conhecimento. (...) Para o pensamento cléssico, a
transdisciplinaridade é um absurdo porque ndo tem objeto. Para a
transdisciplinaridade, por sua vez, o pensamento classico ndo ¢ absurdo, mas seu
campo de aplicagdo ¢é considerado como restrito. (...) Por outro lado, a
transdisciplinaridade se interessa pela dindmica gerada pela a¢do de varios niveis de
realidade a0 mesmo tempo. A descoberta desta dindmica passa necessariamente
pelo conhecimento disciplinar. Embora a transdisciplinaridade ndo seja uma nova

7 NICOLESCU, 1999, p. 21.
7 Ibid., p. 21-22.
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disciplina, nem uma nova hiperdisciplina, alimenta-se da pesquisa disciplinar que,
por sua vez, ¢ iluminada de maneira nova e fecunda pelo conhecimento
transdisciplinar. Neste sentido, as pesquisas disciplinares e transdisciplinares nao
sdo antagonistas, mas complementares. (...) A transdisciplinaridade ¢, no entanto,
radicalmente distinta da pluri e da interdisciplinaridade, por sua finalidade: a
compreensdo do mundo presente, impossivel de ser inscrita na pesquisa
disciplinar.”

Diante desse novo e amplo percurso metodologico, convém-nos explicitar mais
detalhadamente os procedimentos adotados para realizar esta dissertacdo, uma vez que, por se
tratar de investigagdes provenientes do campo teolodgico, assumimos um método da teologia
cristd com vistas a interface entre as antropologias transpessoal e teologica. O referencial,
entdo, parte do tedlogo e filosofo alemao-estadunidense Paul Tillich (1886-1965),
desenvolvedor do conhecido método de correlacdo. Considerado um dos mais influentes
tedlogos protestantes da primeira metade do século XX, Tillich foi protagonista de um
movimento teologico que, aquela época, buscava desenvolver suas pesquisas em perspectiva
de mutua colaboragdo entre as ci€ncias, ja anunciando a importancia do que hoje conhecemos
como transdisciplinaridade. O método de correlagdo, enquanto procedimento interdisciplinar
com abertura ao transdisciplinar, possui, dessa forma, as caracteristicas que justificam a sua
escolha como caminho para este estudo teologico.”™

Tal abordagem visa criar mutualidade entre as perguntas existenciais do ser humano
suscitadas pelas diversas areas do saber e a verdade teoldgica. Em nosso caso especifico, o
método de Tillich sera utilizado para correlacionar o entendimento da situagcdo do individuo
ocidental, marcado por perspectivas antropoldgicas dualistas que suscitam perguntas no
ambito da psicologia transpessoal, com as verdades teologicas enquanto caminho de acesso
ao que € o ser humano em sua relagdo de comunhao com Deus Uno e Trino.

De acordo com o tedlogo italiano Rosino Gibellini, Tillich trabalha com aquilo que se
denomina "teologia de fronteira". Ou seja, uma teologia que se mantém nos limites do seu
dominio para que o didlogo com a cultura secular se estabeleca. Essa teologia de fronteira -
reconhecida por ele como o melhor lugar para se adquirir conhecimento - ¢ marcada por uma
teologia apologética, aquela que, a procura da sintese e utilizando o método de correlagdo
como um instrumento, "responde as perguntas implicitas da 'situacdo' com a for¢a da

mensagem eterna € com os meios que lhe fornece a situagdo a cujas perguntas ela

" NICOLESCU, 1999, p. 22-23.

™ Sobre esse assunto, destacamos a tese de doutorado do tedlogo Carlos Alberto Motta Cunha, orientado pelo
prof. dr. Geraldo Luiz De Mori, intitulado "O contributo do método da correlacdo de Paul Tillich a
epistemologia da teologia publica no Brasil no contexto do pensamento complexo e transdisciplinar" (2015).
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"7, Vale esclarecer que a "situa¢do" a ser contemplada refere-se a situagdo cultural

responde
dos destinatarios da mensagem, isto ¢, "as formas cientificas e artisticas, econdmicas,
politicas e €ticas, nas quais se exprimem as suas [dos individuos e dos grupos] interpretacdes

da existéncia".” Tillich afirma que:

(...) € necessario procurar um método teoldogico em que a mensagem e a situagao
estejam relacionadas de tal forma que nenhuma delas seja eliminada. Se este
método for encontrado, a velha questdo de ja dois séculos sobre "o cristianismo e a
mentalidade moderna" pode ser atacada com mais éxito. O sistema que exponho a
seguir ¢ uma tentativa de usar o "método de correlacdo" como uma forma de unir
mensagem e situacdo. Ele tenta correlacionar as perguntas implicitas na situagdo
com as respostas implicitas na mensagem. Nao deriva as respostas das perguntas,
como o faz uma teologia apologética auto-suficiente, mas tampouco elabora
respostas sem relaciona-las com as perguntas, como o faz uma teologia
querigmatica auto-suficiente. Ele correlaciona perguntas e respostas, situa¢do e
mensagem, existéncia humana e manifestagdo divina.”

A correlagdo pode se dar em trés sentidos, todos importantes no fazer teoldgico,
segundo o tedlogo alemao-estadunidense. O primeiro designa a correspondéncia de diferentes
séries de dados como, por exemplo, entre simbolos religiosos e aquilo que eles simbolizam,
apontando para o problema central do conhecimento religioso. O segundo sentido diz respeito
a interdependéncia logica de conceitos como, por exemplo, entre as concepgdes que se
vinculam ao humano e as que se ligam ao divino, determinando as afirmacdes sobre Deus e o
mundo. E, por ultimo, o terceiro sentido ¢ atribuido a interdependéncia real de coisas ou
eventos em conjuntos estruturais como, por exemplo, a correlagdo no sentido factual entre a
preocupagdo ultima do ser humano e aquilo pelo que ele se preocupa de forma Ultima,
qualificando a relagdo divino-humana dentro da experiéncia religiosa. Essas correlagdes, na
visdo do autor, formam uma espécie de elipse com dois centros (perguntas existenciais e
respostas teoldgicas) que conduz a criatura humana a experiéncia de contato com aquilo que ¢
essencial em seu proprio ser, a vivéncia de "unidade de sua finitude com a infinitude na qual

ela foi criada e da qual se encontra separada".”® Ele enfatiza que:

As respostas implicitas no evento da Revelacdo sé sdo significativas na medida em
que estejam em correlagdo com questdes que dizem respeito a totalidade de nossa
existéncia, com questdes existenciais. SO as pessoas que experimentaram o choque
da transitoriedade, a anglstia na qual se tornam conscientes de sua finitude, a
ameaca do ndo-ser, podem entender o que significa a palavra de Deus. S6 as que

5 TILLICH, Paul. Teologia Sistemdtica. Tradugdo de Gettlio Bertelli ¢ Geraldo Korndérfer. Sdo Leopoldo:
Sinodal, 2014, p. 3-4.

¢ GIBELLINI, Rosino. 4 teologia do século XX. 3. ed. Sdo Paulo: Loyola, 2012, p. 93.

" TILLICH, 2014, p. 25-26.

™ Ibid., p. 75.
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experimentaram as ambiguidades tragicas de nossa existéncia historica e
questionaram totalmente o sentido da existéncia podem compreender o que significa
o simbolo do Reino de Deus. A Revelagdo responde perguntas que foram
formuladas e sempre serdo formuladas, pois estas perguntas somos "nds mesmos".
O ser humano ¢ a pergunta que ele formula a respeito de si mesmo, antes que
qualquer pergunta tenha sido formulada. (...) Ser humano significa formular as
perguntas acerca do proprio ser e viver sob o impacto das respostas dadas a estas
perguntas. E, inversamente, ser humano significa receber respostas a pergunta do
proprio ser e formular perguntas sob o impacto das respostas.”

Em sua obra, Teologia Sistematica, Tillich aplica o método de correlagdo nos estudos
teologicos e divide seu tratado em cinco partes. Na primeira parte, o autor responde as
questdes existenciais ligadas ao tema da razdo (ndo a razao técnica, mas a razao ontologica
sobre o ser humano) com a Revelagdo. Na segunda parte, ele desenvolve a correlacio entre o
ser ¢ Deus. Na terceira parte, vemos a pergunta sobre a aliena¢do da existéncia ser
respondida com o Cristo. Na quarta parte, o tedlogo alemao-estadunidense apresenta o
Espirito como resposta a pergunta sobre a ambiguidade da vida individual e coletiva. Por
fim, na quinta parte, as questdes sobre o sentido da historia serdo respondidas com o Reino
de Deus. A titulo de exemplo desse tipo de correlagdo estabelecida e no intuito de clarificar a
metodologia utilizada, podemos observar, brevemente, como Tillich elabora a mutualidade

entre perguntas e respostas:

Deus ¢ a resposta implicita na questdo da finitude humana. Esta resposta ndo pode
ser derivada da andlise da existéncia. Mas se a no¢ao de Deus aparece na teologia
sistematica em correlagdo com a ameaca do ndo-ser implicita na existéncia, Deus
deve ser chamado de poder infinito de ser que resiste & ameaga do ndo-ser. Na
teologia classica, ¢ o ser-em-si. Se definimos angustia como a consciéncia de ser
finito, Deus deve ser chamado de fundamento infinito da coragem. Na teologia
classica, ¢ a providéncia universal. Se a no¢do de Reino de Deus aparece em
correlagdo com o enigma de nossa existéncia historica, ele deve ser chamado de
sentido, plenitude e unidade da histdria. Desta forma, obtém-se uma interpretagdo
dos simbolos tradicionais do cristianismo que preserva o poder destes simbolos ¢ os
abre as perguntas elaboradas pela nossa presente analise da existéncia humana.®

Diante desse modo de fazer teologia do tedlogo alemao-estadunidense, evidencia-se,
ainda, uma caracteristica central na tese tillichiana. De acordo com os escritos do proprio
autor, ele assume um modo singular com o qual o cristianismo se refere a cultura secular e,

dessa forma, instaura a chamada teologia da cultura. Nela:

A religido enquanto interesse Ultimo € a substancia que da sentido a cultura, e a
cultura ¢ a totalidade das formas por meio das quais o interesse fundamental da
religido exprime a si mesmo. Em resumo: a religido ¢ a substancia da cultura, a

7 TILLICH, 2014, p. 76.
% Ibid., p. 78.
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cultura é a forma da religidao". E a tese da teonomia da cultura, que afirma a
imanéncia reciproca entre religido e cultura.®!

Importante destacar, finalmente, que o método teoldgico aqui adotado surge como
alternativa a trés métodos considerados inadequados na relagdo entre os contetidos da fé
cristd e a existéncia espiritual do individuo. O primeiro ¢ o método supranaturalista, de tragos
docético-monofisitas. Segundo Tillich, esse caminho ndo relaciona a situagdo humana com a
verdade teoldgica, antes, impde verdades reveladas, criando situacdes para o sujeito que deve
estar além de sua condi¢do natural humana para se tornar digno de recepcionar a mensagem
divina. O segundo ¢ o método naturalista, que desenvolve suas respostas a partir da existéncia
humana. Na visdo tillichiana, o problema desse percurso ¢ a auséncia de uma verdade
revelada ao ser humano, sendo perguntas e respostas origindrias da agdo criativa dos
individuos. Por fim, o terceiro ¢ o método dualista, baseado na constru¢ao de uma estrutura
supranaturalista em cima de uma subestrutura natural. A pontuacdo de Tillich sobre essa
logica ¢ de que as respostas reveladas sdo derivadas da forma da pergunta, mesclando
verdade e falsidade no modo de fazer teoldgico. Com base nisto, mais uma vez,
demonstramos a validade do uso desta metodologia interdisciplinar cristd para a pesquisa
proposta nesta dissertagao.

Perante o exposto, confirmamos a marca milenar do paradigma dualista na
compreensdo sobre o ser humano por meio de nossa sucinta contextualizagdo histéria; vimos
tal influéncia na psicologia moderna e na teologia cristd, assim como o objetivo em comum
que ambas possuem de superacdo do dualismo antropoldgico; e, enfim, elucidamos as
questdes metodoldgicas necessdrias a uma interface entre as disciplinas da antropologia
transpessoal e da antropologia teologica para o resgate da visao unitaria da pessoa humana.

Nesse sentido, acreditamos que a metodologia tillichiana nos sera util para criarmos
uma correspondéncia entre a situagdo existencial do ser humano no ocidente - marcada pelo
dualismo antropologico - que fomenta perguntas e respostas no campo da abordagem
transpessoal e as verdades teoldgicas-cristas. A fim de mantermos a coeréncia com o percurso
metodologico de Tillich, explicitamos, primeiramente, o caminho transpessoal de andlise
sobre o ser humano para, logo apds, no terceiro capitulo, discorrermos sobre a perspectiva
teologica em relacdo ao tema a partir da Revelagdo crista.

Com isto, levantamos a hipdtese de que a antropologia transpessoal seja uma

contribuinte da atual reflexdo crista sobre a criatura humana em sua relacdo com Deus ao

8! TILLICH apud GIBELLINI, 2012, p. 90.
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motivar, a partir do estudo dos elementos transpessoais de anélise da consciéncia humana em
sua busca pelo sagrado, os processos de acesso ao nivel mais central do ser humano, cuja
natureza, em termos teologicos, atrela-se a relacdo de comunhdo com Deus e aos dons
supremos, incorporados em Jesus Cristo, pela forca do Espirito Santo. Paralelamente,
consideramos que o viés teolodgico possa representar um caminho seguro para as vivéncias
transpessoais, pela abertura a Deus, ao Nazareno e a Presenga Espiritual, bem como pela
sustentacdo de um paradigma ndo-dualista na relacdo entre as dimensdes "criaturais" e
"divinas" da pessoa, facilitando a compreensao de um aqui e agora dos seres humanos do
terceiro milénio caracterizada pela unidade de conhecimento. Surge, entdo, a possibilidade de

um didlogo interdisciplinar em que ambas as areas sdo fecundadas e enriquecem uma a outra.
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2 ANTROPOLOGIA TRANSPESSOAL

Neste capitulo, apresentamos a antropologia transpessoal, destacando-a como uma
area de pesquisa voltada a observagdo do aspecto mistico da condigdo humana, a partir da
andlise que envolve o material transcultural sobre as fases alternativas da consciéncia e sobre
as experiéncias transpessoais. Suas investigacdes apontam o sujeito pelo prisma da sua
multidimensionalidade e a partir de sua busca pela vivéncia do sagrado. Ademais, essa
disciplina cataloga os aspectos transpessoais do processo de expansdo da consciéncia,
refletindo sobre como o ser humano cria sentidos para si mesmo e para suas relacdes com o
outro € com o Outro.

A linha transpessoal, nesse sentido, visa ser uma abordagem mais ampla ¢ mais
complexa possivel da criatura humana e, desse modo, surge como uma possibilidade de
enriquecimento da reflexdo cristd contemporanea sobre o humano ao motivar uma visao
integrativa na relagdo entre as dimensdes espirituais, mentais, emocionais e fisicas do
individuo, facilitando o desenvolvimento de uma cosmovisdo. Destacamos, ainda, que a
antropologia transpessoal estd incluida no campo da abordagem transpessoal, cuja origem
parte da formalizacdo de investigagdes no campo da psicologia transpessoal. Esta, por sua
vez, ancora-se no chamado paradigma holistico emergente no século XX. Dessa forma, a fim
de cumprirmos os objetivos a que nos propomos neste capitulo, ¢ necessario entendermos
quais sdo os pressupostos paradigmaticos do movimento holistico, bem como conhecermos a
psicologia transpessoal enquanto ber¢o da referida corrente antropoldgica. E o que
abordamos no primeiro item, ao explicitar as bases epistemoldgicas da antropologia
transpessoal.

Logo apds, especificamos a dimensao transpessoal humana como aquela que inclui a
esfera espiritual da consciéncia. Esse ambito nuclear do ser humano caracteriza-se como o
fundamento e a possibilidade de manifestacdo das dimensdes mentais, emocionais e fisicas
do sujeito, norteando o seu sentido de vida mais profundo e o seu processo de individuagao.
Por fim, examinamos as questdes fundamentais da experiéncia transpessoal humana,
mostrando como a transpessoalidade lida com o tema do dualismo antropoldgico e quais

respostas oferece a sua superacao.
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2.1 Bases epistemologicas da antropologia transpessoal

O sobrevoo historico-filosofico do primeiro capitulo revelou-nos o século XIX como
um periodo marcado pela hegemonia de tendéncias materialistas (teorias evolucionistas,
positivistas, histéricas de Marx, utilitaristas, racionalistas etc.). Observando, porém, a virada
para o século XX até as suas ultimas décadas, presenciamos o ritmo da chamada Revolugao
Cientifica Contemporanea. Ancorada em principios da fisica quantica e relativista e na
biologia molecular, essa renovacdo do panorama cientifico cria, paulatinamente, novas
possibilidades metafisicas e aberturas ao ambito "espiritual". Max Planck (1858-1947), James
Jeans (1877-1946), Albert Einstein (1879-1955), Arthur Eddington (1882-1944), Werner
Heisenberg (1901-1976), David Bohm (1917-1992), Fritjof Capra (1939) e outros varios
nomes sdo os responsaveis pela consolidacdo das mudangas no cenario do final do segundo
milénio. Eles afirmam o poder dessa transi¢do, por meio de descobertas na 4rea quantica que
certificam a premissa de que fudo ¢ energia ¢ de que a matéria é, na verdade, energia que
vibra em baixissimas frequéncias.

Nesse dominio, as reflexdes de Basarab Nicolescu também confirmam tais
transformagdes e nos indicam uma incessante busca, no final do século XX, por novas
epistemologias que favorecam um modelo de saber mais integral sobre o mundo e sobre o ser
humano. Os fundamentos de uma nova produgdo cientifica passam a emergir, nesse contexto,
da insatisfagdo com relagdo a rigidez da ciéncia tradicional, sugerindo novos pressupostos
paradigmaticos que constituirdo o chamado paradigma holistico. Alguns deles sdo:
abordagem sistémica que visa apreender a realidade como um todo complexo; trabalho com a
no¢do de paradoxos; subjetividade do pesquisador incluida no processo da pesquisa;
reconhecimento da provisoriedade e da incompletude das teorias cientificas; didlogo
constante entre as areas do conhecimento; superagao da fragmentagdo tradicional; e
reconhecimento da multidimensionalidade humana para além da dimensdo racional™.

Antes de nos aprofundarmos no novo modelo em questdo, esclarecemos o uso do
termo holismo, criado pelo filésofo e general sul-africano Jan Christian Smuts (1870-1950).
O filosofo utiliza esse conceito, pela primeira vez, em sua obra Holism and evolution, no ano

de 1926. A producdo de Smuts € caracterizada por ele mesmo como um trabalho que opera

82 SALDANHA, Vera. Psicologia transpessoal: abordagem integrativa: um conhecimento emergente em
psicologia da consciéncia. [jui: Editora Unijui, 2008, p. 50-51.



61

com as categorias basicas de matéria, vida, mente e personalidade®. Suas principais ideias
referem-se a nogdo de continuidade evolutiva entre matéria, vida ¢ mente; a critica do
conceito tradicional de matéria inerte; & manifestacdo do holismo na vida enquanto "fator
operativo fundamental referente a criagdo de conjuntos no universo"*’; a critica do
mecanicismo e sua integracdo no holismo; a integracao holistica da mente; a personalidade
como ponto culminante da evolucdo; ao holismo universal como resposta a questdao
teleologica; a visdo holistica contemporanea (o novo paradigma); e a continuidade evolutiva.
Smuts, assim, compreende o holismo como um principio subjacente a evolugdo e a todo o

universo.

Este fator, doravante chamado holismo, se encontra subjacente a uma tendéncia
sintética no universo e constitui o principio responsavel pela origem e pelo
progresso de conjuntos (wholes) no universo. Ha uma tentativa para mostrar que
esta realiza¢do de conjuntos, ou tendéncia holistica, ¢ fundamental na natureza, que
ela possui um carater bastante acentuado e verificavel, e que a evolug@o nada mais é
do que o desenvolvimento gradual e a estratificagdo progressiva de séries de
conjuntos, que se estendem, a partir de comecos inorganicos, até os niveis mais
elevados de criagdo espiritual.®

Algumas concepgdes desse filosofo colaboraram para o delineamento do paradigma

holistico que pode ser definido como um modelo que:

(...) considera cada elemento de um campo como um evento refletindo e contendo
todas as dimensdes do campo (conferir a metéfora do holograma). E uma visdo na
qual o todo e cada uma de suas sinergias estdo estreitamente ligadas em interagdes
constantes e paradoxais.®

Essa construcdo tedrica, como podemos ver, sugere uma visao holistica da realidade.
Essa visdo holistica se distingue do que chamamos de abordagem holistica ¢ também da
experiéncia holistica. Compreende-se que, para se alcancar uma visdo holistica, ¢
indispensavel adotar uma abordagem holistica que combine, harmoniosamente, os aspectos
da holologia e da holopraxis, termos explicados mais a frente. As experiéncias holisticas, a
seu turno, permeiam o exercicio da holopraxis, cuja vivéncia conduz a uma visao holistica.

Todos esses conceitos serdo esclarecidos, a comecar pelos principios que caracterizam a visao

83 SMUTS apud WEIL, Pierre. "O novo paradigma holistico: ondas a procura do mar". In: BRANDAO, Dénis
M. S.; CREMA, Roberto (org.). O novo paradigma holistico: ciéncia, filosofia, arte e mistica. Sdo Paulo:
Summus. 1991, p. 20.

¥ Ibid., p. 22.

¥ Ibid., p. 20.

8¢ UNIVERSIDADE HOLISTICA INTERNACIONAL (UNHI) apud WEIL, 1991, p. 34.
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holistica e que serdo enumerados abaixo, de acordo com os estudos de Pierre Weil

(1924-2008), renomado educador e psicologo transpessoal francés radicado no Brasil.

1.

A perspectiva dualista e separatista na relagao sujeito-objeto resulta de uma ilusao
mental, possuindo valor apenas relativo. Ela se vincula, ainda, aos estados emocionais
e sentimentais destrutivos do equilibrio nos ambitos interior e exterior ao individuo;
Adota-se o conceito de holocontinuum para dizer da continuidade entre os seres e da
existéncia que se realiza na vivéncia do mundo fenomenal pelos seres;

Os fendmenos do mundo definem-se como as aparéncias de um holomovimento que
formam um hololudismo qualificado por uma holocoreografia e uma holosinfonia.
Nessa dindmica, permeia o ininterrupto fluxo de involucdo e evolucdo, sendo o
primeiro um movimento de suposta fragmentagdo na direcdo do absoluto para o
relativo. J& o segundo movimento define-se pelo processo integrativo na direcdao do
relativo para o absoluto, revelando-se na criacdo de conjuntos interrelacionados que se
tornam mais inclusivos e mais completos;

Por meio da harmonia gradativa dos individuos, facilitada pelas experiéncias
holisticas que realgcam os valores da beleza, da verdade e do amor, recupera-se o
sentido teleologico da existéncia humana que ¢ a dissolucdo da cisdo iluséria entre o
individuo e o mundo;

Para que a visao holistica nao se resuma a mera teoria, ¢ indispensavel a vivéncia
holistica, pois esta conduz a pessoa a experiéncia nao-dual. Tais vivéncias possuem
um carater indescritivel, uma vez que se situam no ambito de transcendéncia a
linguagem e a racionalidade;

Surgimento de uma nova légica que integra, em um Unico sistema, a ndo-contradi¢cao
e a contradi¢do. O embasamento desse principio se da pela sistemologia do filésofo
Stéphane Lupasco (1900-1988);

A vivéncia da realidade ¢ funcdo direta do estado de consciéncia em que nos
encontramos. Apenas no estado de superconsciéncia se encontra a visdo holistica, na
qual a oposicao entre realidade relativa e absoluta ¢ transcendida;

A visdo holistica ndo pode, por conseguinte, ser produto de apenas uma interpretacao

intelectual. Por isso, necessita de uma abordagem holistica."’

¥ WEIL, 1991, p. 34-35.
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No que se refere a abordagem holistica, repetimos que a holologia e a holopraxis sdo
indissociaveis. A primeira liga-se ao estudo tedrico de como o antigo ¢ o novo paradigmas
impactam a vida humana; a descri¢ao da dtica holistica como preparacao cognitiva do ser
humano para que as vivéncias holisticas possam emergir com seguranga; € a integracao da
sabedoria das tradi¢des sapienciais com as pesquisas cientificas. A segunda atrela-se ao
conjunto de métodos que favorecem a emergéncia da experiéncia holistica. Isto envolve a
conjugacdo de trés tipos de holopraxis que se reforcam entre si, a saber: a aplicacdo da visdao
holistica na sociedade (por meio de iniciativas integrativas nos dominios internacionais,
religiosos, culturais, profissionais e politicos), no espago cotidiano da pessoa (por meio de
praticas didrias de harmoniza¢do das ambiéncias em que se situa o individuo, norteadas pelos
valores humanos essenciais em que o bem-estar pessoal estd sempre atrelado ao bem-estar
comum) e na sua vida intima (por meio da utilizacdo de métodos orientais e ocidentais de
despertamento das vivéncias holisticas no ser humano que favorecam a mudanca de nivel
consciencial do sujeito).

O paradigma holistico, dessa forma, contribuiu para o surgimento da psicologia
transpessoal nos Estados Unidos, no final da década de 1960, constituindo-se como um
alicerce da nova corrente psicologica. Em 1968, Maslow (presidente da American
Psychological Association a época) convidou Anthony Sutich, Viktor Frankl (1905-1997),
Stanislav Grof (1931) e James Fadiman (1939) para uma reunido de discussao sobre os
estados alterados de consciéncia (EAC)®, tema emergente diante das novas investigagdes
inspiradas pelo novo modelo cognitivo. Esse encontro foi decisivo para que esses psicologos
se desvinculassem da escola humanistica no objetivo de fundar a psicologia transpessoal, que
eles qualificaram como sendo a "quarta forga" da psicologia.

Para além das descobertas humanistas vinculadas as metanecessidades, as motivacdes
e aos aspectos da autorrealizagdo, a publicacdo das pesquisas associadas aos EAC e as

experiéncias culminantes® traduziam o diferencial fundamental da base transpersonalista. A

88 "De um modo bastante conciso, “um estado de consciéncia” [...] é aqui definido como um padrio generalizado
de funcionamento psicologico. Um “estado alterado de consciéncia” [...] pode ser definido como uma alteragio
qualitativa no padrdo comum de funcionamento mental em que o experienciador sente que sua consciéncia esta
radicalmente diferente do seu funcionamento “normal”. Deve-se notar que um EAC ndo ¢ definido por um
contetido particular da consciéncia, por um comportamento, ou por uma modificacdo fisiologica, mas em termos
de padrdo total." (WALSH, Roger; VAUGHAN, Frances (Orgs.). Caminhos Além do Ego: uma visdo
transpessoal. Sdo Paulo: Cultrix, 1995, p. 17)

8 "Abraham Harold Maslow conceitua como experiéncias culminantes uma generalizagdo dos melhores
momentos do ser humano, os mais felizes da vida, das experiéncias de éxtase, de maximo gozo. (...) Sdo
momentos em que se estd profundamente envolvido, presente na dimensao do agora, excitado e absorvido no
mundo. Seria possivel afirmar que ha uma "qualidade" de presenca, ndo dispersdo, concentracio e, a0 mesmo
tempo, leveza. (...) Em sintese, as experiéncias culminantes ndo sdo s6 os momentos mais felizes e mais
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partir desses estudos, Maslow constatou que a ansia pelo despertar espiritual era algo inerente
a natureza do ser humano. Essa pulsdo psiquica é nomeada de principio de transcendéncia e
significa o impulso que permite o ser humano transcender o nivel consciencial de vigilia ou
os estados de consciéncia restritos a estrutura egoica do individuo.

Dessa forma, a partir de um enfoque psicoldgico instituido por uma Otica
antropoldgica, a corrente transpessoal contempla a dimensao espiritual como intrinseca a
natureza humana, juntamente as dimensdes mentais, emocionais e fisicas do sujeito. Do
ponto de vista dessa abordagem, apenas na contemplacdo dessa condi¢cdo multidimensional
humana ¢ que o individuo atinge o estado de humanidade plena. O abafamento dessa
necessidade bésica, no ponto de vista do psicologo norte-americano, provoca o adoecimento
da consciéncia humana.

Até entdo, na histéria da psicologia moderna, tais fendmenos eram enquadrados nos
dominios das psicopatologias ou das supersticoes de massa. Salientamos que as nogoes
junguianas e assagiolianas ja indicavam esse caminho de investigagcdo. Todavia, o zeitgeist
em que esses psicologos se encontravam nao favoreceu a propagagao de tais ideias no campo
cientifico.

Jung foi quem referendou o termo "transpessoal" ao utilizar, nos anos de 1916 e 1917,
as palavras iiberperson e iiberpersonlich, que significam, respectivamente, suprapessoa €
suprapessoal. Destacamos que o pensamento junguiano assumiu um papel marcante na
fundamentagdo das bases transpersonalistas, uma vez que o psiquiatra suico explora alguns
aspectos dos niveis transpessoais a partir de trabalhos de morte-renascimento simbolicos,
ritos de passagem transculturais e a partir do conceito de sincronicidade.”® Em seu livro
Memories, Dreams, Reflections (1963), Jung faz algumas consideracdes que o sintonizam as

novas perspectivas paradigmaticas. Ele diz:

As vezes a psique funciona fora da lei da causalidade espago-tempo. Isso indica que
nossa concep¢do de espago e tempo e, portanto, também da causalidade, ¢
incompleta. Uma visdo completa do mundo deveria abranger ainda uma outra
dimensio adicional...”!

excitantes, mas também sao momentos de maxima maturidade, individuacdo e realiza¢do, numa palavra, os
momentos mais saudaveis." (Maslow apud Saldanha, 2008, p. 106, 111 e 115)

% O conceito de sincronicidade, segundo a psicologia analitica de Jung, refere-se a um "principio nfio conectivo
e ndo causal, referindo-se a coincidéncias significativas de eventos separados no tempo ou espago".
(SALDANHA, 2008, p. 59)

! JUNG apud GROF, Stanislav. 4 mente holotrdpica: novos conhecimentos sobre psicologia € pesquisa da
consciéncia. Tradu¢do de Wanda de Oliveira Roselli. Consultoria da cole¢do por Alzira M. Cohen. Rio de
Janeiro: Rocco, 1994, p. 115.
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Anos depois, Maslow utilizou o termo cunhado por Jung, anunciando a nova
abordagem psicologica em seu livro Toward a Psychology of Being (1998). Além dos
psicélogos ja citados até aqui, outros tedricos contribuiram no desenvolvimento da nova
disciplina. Alguns deles sdo: Roberto Assagioli (1888-1974), Alan Watts (1915-1973), Pierre
Weil (1924-2008), Frances Vaughan (1935-2017), Kenneth Ring (1935), Charles Tart (1937),
Roger Walsh (1946), Ken Wilber (1949), Jean Yves Leloup (1950), Roberto Crema, Vera
Saldanha, entre outros.

Como ja mencionado, os pesquisadores desse periodo passaram a considerar
importantes as questdes que diziam respeito aos “estados misticos, a consciéncia césmica, as
experiéncias psicodélicas, ao fendmeno do transe, a criatividade e a inspiragdo cientifica,

92 Além do favoravel zeitgeist, o interesse por esses estudos justificava-se

religiosa e artistica
pelo fato de que alguns psicélogos observaram, em suas experiéncias clinicas, fendmenos que
extrapolavam a percep¢do humana a partir dos cinco sentidos, apontando para um potencial
humano localizado e manifestado além do nivel da vigilia e do nivel corporeo. Essas
vivéncias, provenientes do contato profundo entre terapeuta e cliente/paciente, promoviam
sensagoes de poder e de bem-estar em ambas as partes, que relatavam experiéncias de
comunhio, de unidade e de integragdo, acarretando, como consequéncia, mudancas radicais
no modo de ser dos envolvidos.

Salientamos que as mesmas bases que inspiraram o advento dessa linha psicologica
também motivaram a aplicagdo de uma visdo e de uma praxis transpessoais em outros
campos do conhecimento. Nesse sentido, segundo a psicologa brasileira Vera Saldanha, uma
das responsaveis pela sistematizacdo da abordagem transpersonalista, o movimento
transpessoal surge, entdo, "integrando as diversas disciplinas que se dedicam a inclusdo e ao
estudo das experiéncias transpessoais, fendmenos correlatos € suas aplicagdes"”. A

abordagem integrativa transpessoal (AIT) seria, portanto:

(...) o estudo e a aplicagdo dos diferentes niveis de consciéncia em diregdo a unidade
fundamental do ser. A visdo de mundo, na transpessoal, ¢ a de um todo integrado,
em harmonia, onde tudo ¢ energia, formando uma rede de interrelagdes de todos os
sistemas existentes no Universo.”

2 PRATES, Luciana Cangussu. "Linguistica Cognitiva e Psicologia Transpessoal: metaforas conceptuais
utilizadas para se referir ao “transcendente”. 60 f. Monografia (Especializa¢do) - Instituto Renascer da
Consciéncia, Programa de Poés-Graduacdo em Psicologia Transpessoal, Faculdade Metropolitana de Minas
Gerais, Belo Horizonte, 2010, p. 28.

% SALDANHA, 2008, p. 41.

% SALDANHA, Vera. 4 Psicoterapia Transpessoal. Rio de Janeiro: Record: Rosa dos Tempos, 1999, p. 34.
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O objetivo do modelo transpessoal ¢ apresentar um quadro mais amplo. Esse modelo
ndo incita propriamente a “verdade”, devendo evoluir como toda e qualquer ciéncia. Porém,
ganha credibilidade a partir de suas conexdes com as abordagens da fisica quantica e
relativista. Saldanha indica, ainda, ligagdes com a teoria de sistemas de informacao, com os
estudos das estruturas dissipativas de Ilya Prigogine (1917-2003), com o modelo holografico
de consciéncia de Karl Pribam (1919-2015), com a epistemologia de Humberto Maturana
(1928-2021), com a teoria dos campos morfogenéticos do bidlogo Rupert Sheldrake (1942) e
com os estudos em neonatologia, neurociéncias, embriologia, genética e
psiconeuroimunologia®. Trata-se de uma complementaridade de diversos pontos de vista, o
que concatena transpessoalidade e transdisciplinaridade, esclarecendo, ainda, a transposi¢ao
epistemologica da psicologia transpessoal para o dominio da antropologia transpessoal no
caso desta dissertagao.

De acordo com Mario Simdes, cofundador da Associagdo Luso-Brasileira de

Transpessoal (ALUBRAT), o contributo da corrente transpersonalista caminha:

(...) no sentido de integrar os conhecimentos das diferentes escolas psicologicas
atuais e amplid-los com uma dimensdo saudavel da consciéncia inerente a cada ser
humano, no sentido de uma psicologia positiva. Esta incluiria ndo s6 os
pressupostos da psicologia humanista, segundo Maslow, mas também os da
investiga¢do dos estados "positivos" (amor, felicidade, solidariedade, tranquilidade)
em contraponto aos da psicologia "tradicional" (psicopatologia da depressdo,
ansiedade, delirio etc.) e ainda os decorrentes das experiéncias transpessoais,
excepcionais e transformadoras (transcendentes, experiéncias de pico, de plateau

etc.).96 (negrito nosso)

Nesse sentido, o conceito de inconsciente, abordado na psicandlise freudiana e no
modelo junguiano, ganha amplitude na abordagem transpessoal, diante dos novos
mapeamentos da consciéncia humana que sdo frutos das inumeras experiéncias clinicas,
estendendo-se "para 14 dos niveis ontogenético e filogenético, chegando a experiéncia de

vacuidade"”’

. Os psicologos transpessoais, entdo, observaram que o contato com essas
dimensdes mais profundas possibilita o alcance a contetdos inacessiveis a consciéncia de
vigilia. As cartografias transpessoais sugerem, ainda, a inser¢ao da dimensao espiritual como
o ambito dos valores saudaveis e €ticos, em que o ser humano se experimenta em sua maxima

plenitude.

% SALDANHA, 2008, p. 70.
% SIMOES apud SALDANHA, 2008, p. 20.
7 Ibid., p. 22.
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Na interpretagdo dos resultados a autora (Vera Saldanha) chama a atengfo para o
que surgiu como inovador neste estudo, nomeadamente a dimensdo espiritual.
Como refere a autora, "por ser algo inovador na praxis da psicologia, pode ser mal
compreendida, ou reduzida a dogmas, religido, a um carater mistico ou piegas,
dissociado dos outros aspectos do desenvolvimento cognitivo ou psiquico”. A
propria autora ressalta que essa espiritualidade se apresentou desvinculada de
qualquer segmento dogmatico ou religido estabelecida. Trata-se, isso sim, de
"estimular no individuo a sua dimensdo superior da consciéncia", de leva-lo a ousar
ser mais do que aquilo que é nesse momento, isto ¢, a ousar transcender-se!*®

Portanto, a psicologia transpessoal ndo surge de uma contraposi¢do as escolas
precedentes, como geralmente se observa na histéria da psicologia moderna. Mantendo
intima ligagdo com o humanismo, a chamada "quarta for¢a" aponta para a inclusao de todas
as linhas e abordagens, reconhecendo o valor e a utilidade de cada uma delas, sem deixar de
se posicionar contrariamente a hegemonia das tendéncias mecanicistas que se expressam nas
diferentes constelagdes tedricas e que fragmentam a percep¢do sobre o humano. No que
concerne ao papel da nova corrente psicologica, o neurologista Francisco Di Biase e o

psicoterapeuta Mario Sérgio Rocha afirmam que:

Uma das grandes contribuigdes da psicologia transpessoal foi fornecer um
arcabougo conceitual e experimental que permite resolver os conflitos e diferencas
existentes entre as diversas escolas de psicologia e psicoterapia, unificando-as num
modelo coerente e complementar, integrando-as também as grandes tradigdes
espirituais da humanidade. Desta ampla integragdo ¢ possivel desenvolver um novo
paradigma, uma nova perspectiva do homem e da natureza e de suas interrelagdes,
de carater eminentemente ndo-materialista que implica uma revisdo drastica de
todas as nossas concepgdes filosoficas e médico-psicoldgicas. Para tal € necessario
o desenvolvimento de um novo modelo da interagdo cérebro/consciéncia/universo.”

Salientamos que, de acordo com a visao dualista da realidade, regida pelo paradigma
newtoniano-cartesiano, a consciéncia ¢ concebida como um produto acidental de um
fenomeno mais essencial que ¢ a matéria, ou seja, a consciéncia como resultante dos
processos neurofisiologicos, da atividade elétrica cerebral e restrita a estrutura fisica do
sujeito. No modelo holistico, a consciéncia ganha efic4cia causal, sendo entendida como um
"aspecto manifesto além do pessoal, do mental, do tempo, do espaco, das qualidades, dos

conceitos, das categorias e de todos os limites"'®.

% SIMOES apud SALDANHA, 2008, p. 23.

% DI BIASE, Francisco; ROCHA, Mario. Ciéncia, espiritualidade e cura: psicologia transpessoal € ciéncias
holisticas: uma transformadora sintese da ciéncia moderna da consciéncia com as tradi¢des espirituais revelando
o poder da mente ndo-local, da meditagdo e dos estados alterados da consciéncia. Rio de Janeiro: Qualitymark,
2005, p. 82.

1% FERREIRA, Aurino Lima; SILVA, Sidney Carlos Rocha da. "A espiritualidade como acontecimento
transpessoal". In: Psicologia, espiritualidade e epistemologias ndo hegemonicas: v.3. Sdo Paulo: Conselho
Regional de Psicologia de Sao Paulo, 2016, p. 243.
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Portanto, a nog@o de consciéncia ndo-local altera a compreensdo das interagdes entre a
mente/consciéncia e o cérebro, uma vez que ela se apresenta como a esséncia ¢ o fundamento
do ser humano e do universo. Por meio dessa qualidade ndo-local, ela influencia os processos
psiquicos e biologicos do individuo para além da no¢do de tempo-espago, alterando a
realidade concreta. Além do mais, é nela que se manifestam as experiéncias transpessoais que
serdo descritas mais a frente. Di Biase e Rocha sustentam novos entendimentos sobre a

consciéncia ao afirmarem que:

(...) energia, matéria, vida e consciéncia originam-se de um campo criador, que ¢é
pura informacdo, situado além de nossos limites perceptuais. Este campo
informacional invisivel ¢, na verdade, uma ordem geradora fundamental, que
permeia com informacdo criativa todo o Cosmos, permitindo compreender a
natureza basica do Universo como uma totalidade inteligente auto-organizadora
indivisivel, isto €, uma consciéncia, um campo holografico informacional que gera,
mantém e transforma o Universo. Esse campo ¢ informacional tanto no sentido de
informar (dar o plano criador da forma), como de formar (gerar a forma), tal como o
arquiteto planeja o projeto (informa) e depois o constréi (forma). Esta ordem/mente
universal ¢ denominada por nés como campo holoinformacional da consciéncia,
constituindo uma, cujos processos quantico-informacionais criativos interagem por
meio de relagdes ndo-locais (holisticas), internas, e, simultaneamente, por meio de
relagdes externas locais (mecanicistas), gerando energia, matéria, vida e
consciéncia, e também todos 0s processos que criam, mantém e transformam o
Universo. Uma consciéncia universal, da qual somos parte dindmica, que se
manifesta de modo informacional, semelhante ao holografico, auto-organizando-se
em uma infinita holoarquia cosmica.'”!

A perspectiva desses cientistas ¢ esclarecida pelo modelo de consciéncia de Stanislav
Grof, caracterizado por dois modos de conhecimento humano. O primeiro, hilotrépico,
refere-se a experiéncia delimitada pelo espago-tempo tridimensional e linear em que a pessoa
se identifica apenas com os limites do proprio corpo fisico. A segunda, holotrdpica,
vincula-se a descricdo de Di Biase e Rocha sobre a consciéncia para além dos limites
sensoriais do ser humano. As psicopatologias, na visdo transpessoal, revelam uma
desarmonia entre os dois modelos de consciéncia. No entanto, a consideragao de um modelo
de consciéncia holotropica norteado por investigacdes direcionadas a esse objeto de estudo
alternativo a ciéncia tradicional € que permite a psicologia transpessoal desenvolver sua
concepcao mais ampliada de ser humano e favorecer caminhos de integrag¢do e saude para o
individuo que se lanca ao processo de autoconhecimento por meio desse paradigma.

No que se refere as conceituacdes em psicologia transpessoal, a comecar pela

defini¢do desse campo de saber, os pesquisadores D.H. Lajoie e S.I. Shapiro observaram, por

meio de levantamento de dados, uma gama de conceitos que abordam cinco tematicas

DI BIASE; ROCHA, 2005, p. 19.
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principais, sendo elas: estados de consciéncia; potencial alto ou ultimo; além do ego ou self;
transcendéncia; e espiritual. Na visdo do co-fundador Anthony Sutich, tal disciplina se

definiria como:

(...) uma forca que estda emergindo no campo da psicologia, por um grupo de
psicologos e profissionais, homens e mulheres de outros campos que estdo
interessados naquelas capacidades e potencialidades tGltimas que ndo t€ém um lugar
sistematico na teoria positivista ¢ behaviorista (primeira forga), nem na psicanalise
classica (segunda forga), nem na psicologia humanista (terceira forga). A psicologia
transpessoal se relaciona especialmente com o estudo empirico e a implementagéo
das vastas descobertas emergentes das metanecessidades individuais e da espécie,
valores ultimos, consciéncia unitiva, experiéncias culminantes, valores do ser,
éxtase, experiéncia mistica, arrebatamento, ultimo sentido, transcendéncia de si,
espirito, unidade, consciéncia cosmica, vasta sinergia individual e da espécie,
encontro  supremo, interpessoal, sacralizagdo do cotidiano, fenomeno
transcendental, bom humor cosmico, consciéncia sensorial, responsividade e
expressdo elevadas ao méaximo, conceitos experienciais e atividades relacionadas.'®

Com relagdo as experiéncias transpessoais, novo objeto de estudo em psicologia, o
psiquiatra australiano Roger Walsh e a psicologa norte-americana Frances Vaughan as
definem como "aquelas em que o senso de identidade ou do eu ultrapassa (trans + passar = ir
além) o individual e o pessoal a fim de abarcar aspectos da humanidade, da vida, da psique e

do cosmo"'®.

Tais experiéncias correspondem as vivéncias holisticas ja referidas.
Ressaltamos, ainda, que tal definicdo abrange, com igual importancia, os niveis pessoais €
transpessoais como constituintes da totalidade do ser humano, enquadrando-os em um
contexto mais amplo, ndo estando determinados ou restritos a nenhuma religido, filosofia,
visdo especifica de mundo e a nenhum método cientifico, mas valendo-se de suas
contribuicodes.

Outros conceitos essenciais em psicologia transpessoal demandam esclarecimentos
para que possamos compreender a epistemologia dessa abordagem. Ao tomarmos como
referéncia a AIT sistematizada por Saldanha, observamos o aspecto estrutural e o aspecto
dindmico na constru¢do de um referencial tedrico. O primeiro se define por cinco elementos
principais, a saber: os conceitos de unidade, de vida, de ego, os estados de consciéncia e a
cartografia da consciéncia. O conceito de unidade funciona como o centro dessa estruturagao
e também como o ponto fundamental para se alcancar a dimensdo transpessoal humana. Os
outros quatro conceitos se sustentam por meio dele e convergem a ele. Isto significa que, nos
caminhos para a plenitude da consciéncia, a unidade nao se manifesta apenas como meta a ser

atingida pelo individuo, mas como nivel causal que sempre existiu e sempre esteve presente

12 SUTICH apud SALDANHA, 2008, p. 44.
19 WALSH; VAUGHAN apud SALDANHA, 2008, p. 41.
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em sua forma mais pura, embora ndo captado pela inconsciéncia momentanea do ser humano
em desenvolvimento. Segue abaixo um quadro que apresenta uma visdo geral e resumida do

aspecto estrutural.

ASPECTO ESTRUTURAL

CONCEITOS SIGNIFICADOS

Conceito de unidade Unidade fundamental do ser humano ou da
ndo-fragmentacdo. Pressuposto basico do qual
partem ou para onde convergem todos os recursos
nessa abordagem.

Conceito de vida Sistema evolutivo com eterna continuidade, em que
nascer, morrer e renascer fazem parte de um
processo. Caracteriza-se pela dimensdo atemporal.
Tudo ¢ vida, energia, formas diversas de existéncia.

Conceito de ego Dimensdo da consciéncia humana caracterizada por
uma construgdo mental, ilusoria, que possui a
tendéncia de solidificar a energia mental em uma
barreira, a qual separa o espago em duas partes: 0 eu
e o outro. Necessaria como operacionalizadora da
vida no cotidiano.

Estados de consciéncia Simbolizam o caminho pelas diferentes dimensdes da
consciéncia. Passos que norteiam o processo,
ampliam ¢ favorecem a percep¢do de diferentes
niveis de realidade. Alguns deles sdo: vigilia,
devaneio, sonho, sono profundo, despertar,
consciéncia cosmica.

Cartografia da consciéncia Indica e nomeia as experiéncias vivenciadas nos
variados estados de consciéncia para um melhor
entendimento do psicoterapeuta, do educador ou da
propria pessoa em relacdo aos passos que estdo sendo
dados e revelados pelo inconsciente.

104

QUADRO 6: Corpo teorico da Psicologia Transpessoal por Vera Saldanha

Além do corpo tedrico, Saldanha indica o aspecto dindmico em psicologia
transpessoal, designado pela interrelacio dos eixos experiencial e evolutivo. O eixo
experiencial apoia-se nas praticas e nas vivéncias, utilizando o modelo junguiano de tipologia
com vistas a integracdo das funcdes psiquicas da razdo, da emocdo, da intui¢do e da sensacao
(R.E.L.S.). Essas fung¢des sao, ainda, elementos do desenvolvimento saudavel da consciéncia
que favorecem a emergéncia do eixo evolutivo. Segundo a visdo transpersonalista, a inibi¢ao
de uma dessas funcdes criara maior identificagdo com as outras, limitando e fragmentando a

percepcao do individuo, tendo como consequéncia o impedimento a vivéncia de suas mais

1 SALDANHA, 2008, p. 160, 164, 167,171 ¢ 179.
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altas potencialidades. Ja o eixo evolutivo indica a esfera da supraconsciéncia, dimensdo que
se encontra além do nivel pessoal e que desperta novas percepgdes da realidade. A psicologa

explica que:

O cixo evolutivo traz consigo a apreensdo do sentido da experiéncia no plano
pessoal e coletivo. Forma e integra-se uma rede de relagdes significativas mediante
o proprio experienciar, e assim efetua-se a real aprendizagem. H4, entdo, uma outra
qualidade de energia psiquica, ¢ o conhecimento que agrega valores, a ética a
expressdo do individuo. Ao percorrer o eixo evolutivo, o individuo percebe a
totalidade, desenvolve sua unidade e sua especificidade. Algo que lhe compete ¢ a
ninguém mais. E a evolugdo de sua propria consciéncia por meio agora do saber, ao
mesmo tempo que ha um profundo sentimento de comunhdo com o todo e com
todos.'®

Uma representagdo grafica do aspecto dindmico pode ser vista a seguir:

EIXO EVOLUTIVO
(Ordem Mental Superior)

A
R.E.I.S
< >
EIXO SENTIDO DA
EXPERIENCIAL EXPERIENCIA
v
UNIDADE

FIGURA 1: Eixo evolutivo e estados de consciéncia'®

A associagdo desses dois eixos expressa-se na vida do ser no mundo, refinando suas
capacidades perceptuais e aprofundando o seu sentido existencial. A consciéncia humana
trilha o caminho dos estados de solidao, de ignorancia, de desamparo, de infelicidade e de
angustia para os niveis de comunhao, de sabedoria, de paz, de contentamento ¢ de amor. O
individuo passa a se manifestar de modo harmonioso e coerente nos atos de ser, estar, pensar,

sentir, intuir, falar e agir. Ressaltamos, todavia, que esse desenvolvimento do humano nao ¢é

105 SALDANHA, 2008, p. 202.
19 Ibid., p. 201.
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estatico e nem linear, mas vivo, continuo e espiralado, de modo que, em cada aqui-agora, a
criatura humana vislumbra novos desafios e novas possibilidades de crescimento intimo. Esse
processo também pode ser nomeado de individuagdo'”’ ou de autorrealizagio da consciéncia,
como ja mencionamos anteriormente.

A partir do que foi explicitado, compreendemos, em resumo, que essa nova linha de
pensamento se atrela ao desenvolvimento consciencial integral do ser humano. Na
perspectiva da antropologia transpessoal, portanto, a compreensdo do individuo se déa pela
ideia de que a subjetividade humana ¢ eminentemente espiritual e que se desdobra, ainda, em
dimensdes mentais, emocionais e fisicas constitutivas de uma totalidade indissociavel. Com
vistas a ativagdo das mais altas potencialidades multidimensionais dos individuos, essa
corrente inclui, em sua abordagem, os estudos e as praticas que incluam a transcendéncia e a
espiritualidade humanas, os diferentes estados e niveis da consciéncia e as vivéncias
holisticas. Segundo Ken Wilber, a pluridimensionalidade composta por vdarios niveis
perceptuais estabelece a estrutura do que chamaremos de campo de consciéncia'®.

Para clarificar o significado de multidimensionalidade do ser humano, definimos o
conceito de “dimensdo”: todo espago de configuracdes, ou seja, toda estrutura ou espago de
arranjo de elementos interligados para operar como um todo ou um sistema'®”. A
multidimensionalidade, entdo, passa a adquirir o sentido de multiplas estruturas ou espagos de
configuragdo coexistentes. Ao mencionar a expressao "ser humano multidimensional”,
portanto, trazemos a ideia de que “o ser humano ¢ multidimensional por existir em mais de
duas dimensoes diferentes a0 mesmo tempo’v.

Dessa forma, no ambito transpersonalista, entendemos que o processo de expansao da
consciéncia, facilitado pelas experiéncias transpessoais, permite o despertar dessa realidade
essencial na percep¢do do individuo, favorecendo, ademais, o seu desenvolvimento mais
profundo e mais completo. Repetimos que a perspectiva transpessoal nao abandona o

tradicional arcabougo tedrico da psicologia moderna e das outras ciéncias que investigam o

197 Abraham Maslow faz uso do termo individuagdo em seu ensaio Perceiving, Behaving, Becoming: A New
Focus for Education (1958). O conceito ¢ originario da psicologia analistica de Carl Gustav Jung e costuma ser
recepcionado com suspeita no ambito da psicologia por se mostrar impreciso. Alguns interlocutores tendem a
compreendé-lo como uma sugestdo ao egoismo, incitando a negligéncia das relagdes pessoais e sociais. Por esse
motivo, Maslow vale-se da expressdo autorrealizacdo para falar deste processo de individuag@o do sujeito como
o0 apice evolutivo da consciéncia humana. Neste estdgio, os seres individuados seriam aqueles de caracteristicas
essencialmente altruistas e de capacidade de transcendéncia.

% WILBER, Ken. O Espectro da Consciéncia. Sdo Paulo: Cultrix, 1995, p. 5.

19 JUNIOR, Décio Iandoli. Da alma ao corpo fisico. Sao Paulo: AME-Brasil, 2014, p. 193.

10 1pid., p. 193.
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sujeito em seus aspectos biologicos, sociais, culturais, historicos e ambientais. Ela transcende
esses fatores, incluindo-os na conceptualizagdo integral sobre o ser humano.

Diante do exposto, dedicamo-nos, no item a seguir, ao aprofundamento dos aspectos
transpessoais do ser humano, enfatizando a dimensao espiritual como uma esfera intrinseca e
fundamental para a garantia de uma perspectiva integral do sujeito. Por fim, explicitamos
essa novidade da abordagem transpessoal para o campo cientifico, além de definirmos um

viés antropoldgico transpessoal que opere em um viés integrativo.

2.2 A dimensao transpessoal do ser humano

A dimensdo transpessoal humana constitui-se de variados graus da estrutura da
consciéncia individual que estdo interligados e coexistem de maneira interdependente as
outras dimensdes humanas dessa mesma estrutura, formando um sistema totalizante do
sujeito que inclui a espiritualidade como nlcleo de suas manifestagdes. Essa
conceptualizagdo ultrapassa a orientacdo mecanicista do paradigma newtoniano-cartesiano
que entende o ser humano de modo fragmentado e reducionista, uma vez que todas as
dimensdes do humano sdo valorizadas igualmente, ndo existindo hierarquia de valor entre
elas.

Nesse sentido, ao reafirmarmos que a visdo transpersonalista concebe a dimensao
espiritual como parte essencial, natural e saudével do ser humano, convém demonstrar o que
compreendemos por espiritualidade nesse ambito, visto que o conceitual a esse respeito ndo
encontra unanimidade no campo religioso, nem no ambito cientifico. Apesar das diferentes
nocdes religiosas e cientificas sobre o tema, o psicologo Luiz Eduardo Berni aponta o
elemento vivencial como o ponto em comum entre elas e que traduzem o sentido aqui
abordado. Em seu artigo publicado na obra Psicologia, espiritualidade e epistemologias nao
hegemonicas (2016), Berni apresenta tal convergéncia a partir de conceitos de outros autores.

Para 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 forca
de uma presenga que escapa a percepgao do humano, mas a0 mesmo tempo provoca
no sujeito o exercicio de percorrer e captar esse sentido onipresente.'"

"' TEIXEIRA apud BERNI, Luiz Eduardo. "Os diferentes usos do termo espiritualidade na busca por uma
defini¢@o instrumental para a psicologia". In: Psicologia, espiritualidade e epistemologias ndo hegemonicas:
v.3. Sdo Paulo: Conselho Regional de Psicologia de Sao Paulo, 2016, p. 51.
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Segundo Giovanetti:

A espiritualidade ¢ 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 a ver com a
experiéncia, ¢ ndo com dogmas, ritos ou celebracdes. O termo “espiritualidade”
designa toda vivéncia que pode produzir mudanca profunda no interior do homem e
o leva a integragdo pessoal e & integragdo com outros homens.'?

Na visdo de Valle:

Do ponto de vista experiencial, tdo decisivo para o que chamamos de
“espiritualidade”, as religides sdo muito semelhantes. No que tem de profundamente
humano elas se encontram. Espiritualidade consiste essencialmente em uma busca
pessoal de sentido para o proprio existir e agir. Acha-se, por isso, unida a motivagao
profunda que nos faz crer, lutar, amar. Orienta-se para o porqué tltimo da vida, mas
sem fugir dos questionamentos e compromissos que a vida nos impde, ajudando-nos
a ter forgas para nos comprometermos com eles.'®

A partir dessa linha de raciocinio, caracterizamos, nesta pesquisa, a dimensdo
espiritual como um ambito da consciéncia humana que inclui mas transcende as crengas
religiosas, estando vinculado as tendéncias, as aptiddes, as vocagdes, as habilidades e aos
dons do individuo que, ativados ou ndo, determinam o seu sentido de vida mais profundo e a
sua relagdo consigo mesmo, com os outros seres humanos e com o que ele considera sagrado.

Semelhantemente a linha de pensamento de Giovanetti, Stanislav Grof e sua esposa, Christina

Grof (1941-2014), acentuam que:

A espiritualidade ¢ uma dimensdo natural e de grande importincia da psique
humana e a busca espiritual é um desafio humano legitimo e totalmente justificado.
No entanto, ¢ preciso enfatizar que isso se aplica a espiritualidade genuina, com
base na experiéncia pessoal, ¢ ndo significa um apoio a ideologias ¢ dogmas de

religides organizadas. 14

Esse campo assume, ainda, propriedades associadas aos aspectos mais universais,
invisiveis, sutis e imateriais da consciéncia humana, em que o individuo trilha o caminho de
percebé-las e assim meditar sobre elas para, entdo, senti-las e, enfim, poder vivencia-las,
amadurecendo-se, gradualmente, no intuito de manifestar suas maximas capacidades.
Ressaltamos que, na "quarta forca" da psicologia, as experiéncias transpessoais sao

consideradas catalisadoras desse processo.

12 GIOVANETTI apud BERNI, 2016, p. 52.

113 VALLE apud BERNI, 2016, p. 52.

" GROF, Stanislav; GROF, Christina. Respiracdo holotrépica: uma nova abordagem de autoexploragdo e
terapia. Rio de Janeiro: Capivara, 2010, p. 25.
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Observamos também que o elemento vivencial citado por Berni aponta para a
indissociagdo do espirito e da matéria na concep¢do do ser humano, evidenciando a
perspectiva de uma espiritualidade corporea. Em outras palavras, a constru¢do de um sentido
de vida profundo e a possibilidade de autorrealizagdo humana sé sdo possiveis na experiéncia
e a partir do referencial do corpo humano.

Um dos trabalhos fundamentais do sujeito no mundo seria, dessa maneira, o exercicio
de espiritualizagdo da matéria/materializacdo do espirito. Tal processo, em perspectiva
transpessoal, acorda a vivéncia da liberdade, do amor, da felicidade e da nutri¢do espiritual na
criatura humana que assume o seu papel na criagdo universal, experimentando-se em
integracdo com o todo de modo a desenvolver a capacidade de sempre atrelar o seu bem-estar

pessoal ao bem-estar coletivo. Ferreira e Silva explicam que:

(...) na Psicologia Transpessoal, a espiritualidade ndo tem relagdo com o que
fazemos para ganhar utilitariamente a vida, mas com o que fazemos para vivé-la
intensamente de maneira “incorporada” (VARELA, THOMPSON, ROSCH,
2003). Relaciona-se com o que fazemos para tornar a vida plena nao de titulos, mas
de sentido, com o que fazemos para cultivar ndo nossos papéis, mas a capacidade de
criar vinculos afetivos.'* (negrito nosso)

Berni menciona também a defini¢do de espiritualidade da Politica Nacional de
Educacao Popular em Saude (PNEPS) "como motivagdo profunda que orienta e dé sentido as
opgoes de vida mais fundamentais da pessoa", explicitando o quao primordial a dimensao
espiritual se apresenta no que concerne a promogdo da satide humana''®. Na visdo da PNEPS,
o entendimento de espiritualidade como elemento humano propde, ainda, uma "inovagdo
epistemologica", uma vez que novos modos de conhecer o ser humano indicam novas e
desconhecidas realidades perceptuais e, portanto, graus de consciéncia. Nesse caso, as
concepgdes de senso de identidade e de personalidade humana ganham referenciais mais
amplos, estendendo-se para além dos pontos de vista cultivados no senso comum. De acordo

com Ferreira e Silva:

A nogdo de espiritualidade ndo ¢ outra coisa sendo um acontecimento transpessoal.
Nesse caso, ela emerge como aquilo que caracteriza o ser mesmo do sujeito, o si
mesmo do humano. Em outros termos, o transpessoal ¢ apenas um signo moderno
que muitos intelectuais utilizam para designar uma experiéncia espiritual. Isso
significa exatamente que a espiritualidade desponta como a capacidade de ir além

!5 FERREIRA, Aurino Lima; SILVA, Sidney Carlos Rocha da. "A espiritualidade como acontecimento
transpessoal”. In: Psicologia, espiritualidade e epistemologias ndo hegemonicas: v.3. Sdo Paulo: Conselho
Regional de Psicologia de Sao Paulo, 2016, p. 82.

116 PNEPS, 2012 apud BERNI, 2016, p. 53.



76

dos modos usuais de perceber e interpretar a si ¢ ao mundo a partir de uma
perspectiva do eu, do ego, da identidade.'"”

Ja na logoterapia de Viktor Frankl, a dimensdo espiritual (nomeada por ele de
"noética" e significando a busca de sentido) apresenta-se como o exclusivo da espécie
humana e ultrapassa os limites fisicos e psiquicos do individuo, incluindo-os. Essa
especificidade humana compreende, segundo Aquino, "a liberdade, a responsabilidade, as
decisOes pessoais, a criatividade, a religiosidade, o senso ético, a compreensao de valor e a
autotranscendéncia"''®, Por meio dessa visdo, Bugental acrescenta que a transpessoalidade é
reveladora da natureza humana como natureza divina: "o 'si mesmo' do humano ¢ livre,

divino e, nesse caso, espiritual"''’. Ferreira, Silva e Silva afirmam que:

(...) é inevitavel ndo perceber que o que nos faz ser humanos, o que caracteriza
nossa subjetividade e constitui nosso “si mesmo” ndo ¢ um “eu” particular, sélido,
fixo ¢ fixado; ¢ uma poténcia criativa, compassiva ¢ divina que dignifica a vida
humana, deixando aberto e sempre presente o mistério que ¢ ser espiritualidade.'*

Ferreira e Silva acrescentam que essa subjetividade aberta, a qual nos referimos,
permite novas e incontaveis construgdes de si mesmo e do outro, abrindo perspectivas de
atua¢do no mundo guiadas por valores amorosos € compassivos, transformando a percep¢ao
fixada e ilusoéria de separatividade do individuo, fruto das noc¢des de um "eu" rigido e
imutavel. A espiritualidade, portanto, com sua caracteristica laica, apresenta-se como a
instancia norteadora do desenvolvimento mais amplo e mais elevado da pessoa, cabendo ao
ser humano a escolha livre de assumir a responsabilidade pessoal, particular e intransferivel
de autoaperfeicoamento com o propdsito de potencializacdo da sua dimensao espiritual. Os

autores concluem que:

Assim, quando dizemos que a natureza humana ganha destaque por sua instancia
transpessoal, estamos apenas enfatizando que ¢ o espiritual que a define, e ndo uma
identidade - mesmo que isso ndo seja frequentemente observado pelas ciéncias
modernas. Por isso, Boainain Jr. (1998) ressalta, para a perspectiva transpessoal, a
tendéncia a buscar a realizagdo espiritual mediante a ultrapassagem da logica do ego

" FERREIRA; SILVA, 2016, p. 81.

8 AQUINO apud VEGA, Veridiana da Silva Prado. "Espiritualidade na psicologia de acordo com a logoterapia:
a dimensdo noética e a busca de sentido". In: Psicologia, espiritualidade e epistemologias ndo hegeménicas:
v.3. Sdo Paulo: Conselho Regional de Psicologia de Sdo Paulo, 2016, p. 59.

' BUGENTAL apud FERREIRA, Aurino Lima; SILVA, Sidney Carlos Rocha da; SILVA, Silas Carlos Rocha.
"A experiéncia da espiritualidade como natureza da subjetividade". In: Psicologia, espiritualidade e
epistemologias ndo hegemonicas: v.3. Sao Paulo: Conselho Regional de Psicologia de Sao Paulo, 2016, p. 66.

120 FERREIRA; SILVA; SILVA, 2016, p. 66.
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¢ da personalidade, o que é encarado como uma necessidade tdo basica quanto a
buscar um crescimento cognitivo.'?!

Diante desse conjunto conceitual, relembramos que as cartografias transpessoais da
consciéncia simbolizam e mapeiam os diversos niveis da consciéncia humana sem nunca
deixarem de incluir a dimensdo transpessoal da consciéncia, formalizando uma
conceptualizacdo de ser humano que integra a dimensdo espiritual - antes ignorada pela
psicologia moderna - no desenvolvimento integral do individuo, juntamente as suas
dimensdes mentais, emocionais e fisicas. Essa visdo transpessoal associada a abordagem
transpessoal e as vivéncias transpessoais ndo atuam apenas como possibilidades de
entendimento tedrico sobre o0s seres humanos integrados e unos em sua
multidimensionalidade, mas possibilita a real vivéncia dos individuos como tais. Na
transpessoalidade, apenas uma compreensdo mais holistica que ndo ignore, mas valorize
todos os aspectos da criatura humana de igual modo, ¢ capaz de gerar a integracdo do ser
humano e, portanto, favorecer sua plena humanizagao.

Com base nessas explicagdes, elegemos a cartografia da consciéncia de Ken Wilber
como o mapa referencial dos niveis basicos do ser humano a fim de exemplificarmos como se
da a catalogagdao dos elementos transpessoais do processo de expansdo da consciéncia.
Enfatizamos que a teoria wilberiana ¢ de grande complexidade, uma vez que se propde a
realizar uma psicologia integral do ser humano, abarcando os véarios aspectos do individuo
com suas diversas nuances que nao sao o objeto de estudo desta pesquisa.

Ao longo de todas as pesquisas que Wilber realizou até os dias atuais, percebemos a
evolucdo do seu pensamento e o aprimoramento dos seus mapas da consciéncia humana. O
autor parte da Teoria do Espectro, visao filoséfica que subjaz o fundamento psicologico de
suas obras, para a sistematizagdo do chamado Grande Ninho do Ser, "uma grande holarquia
do ser e do conhecer" para, enfim, estabelecer o modelo conhecido como Sistema
Operacional Integral (SOI), um mapa complexo que abarca os aspectos do humano e de suas
relagdes, cujo objetivo ¢ a universalizacdo da linguagem que favoreca um didlogo
transdisciplinar e integral sobre o tema. Nesse sistema, sdo propostas solucdes e praticas
integrais para as importantes questdes existenciais humanas.

Devido a natureza desta dissertagdo, escolhemos nos concentrar na 7eoria do Espectro
pelo fato de que os seus pressupostos abordam o surgimento das formas de pensamento

dualista, bem como o processo de transcendéncia do dualismo, servindo de base para

2l FERREIRA; SILVA, 2016, p. 83-84.
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tratarmos das questdes fundamentais da experiéncia transpessoal humana, no terceiro item

deste capitulo. O Grande Ninho do Ser sera tratado de maneira concisa a titulo de ilustragao

adicional sobre a inclusdo da dimensao espiritual na investigagao sobre a natureza humana.
Na visao de Wilber, a psicologia ¢ a ciéncia de estudo da consciéncia humana e de

suas expressdes comportamentais. Ele afirma que:

As fungoes da consciéncia incluem percepgdo, desejo, vontade e agdo. As estruturas
da consciéncia, das quais algumas facetas podem ser inconscientes, incluem o
corpo, mente, alma e espirito. Os estados da consciéncia incluem o normal (por
exemplo, a vigilia, o sonho e o sono) e o alterado (por exemplo, o incomum ¢ o
meditativo). Os modos da consciéncia incluem o estético, o moral e o cientifico. O
desenvolvimento da consciéncia abrange todo um espectro, que vai do pré-pessoal,
ao pessoal e ao transpessoal, do subconsciente ao autoconsciente e ao
superconsciente, do id ao ego e ao Espirito. Os aspectos relacional e
comportamental da consciéncia referem-se a sua interagdo mutua com o mundo
objetivo, exterior, ¢ com o mundo sociocultural dos valores e das percepc¢des
compartilhados.'*

De acordo com o filésofo sui¢o Frithjof Schuon (1907-1998), as ciéncias que se
denominam espirituais necessitam de bases metafisicas e de recursos espirituais disponiveis
para as solugdes das questdes existenciais humanas. Wilber parte dessa premissa para afirmar

que:

De um modo geral, nossa propria ciéncia da alma nos dias que correm foi reduzida
a nada mais significativo que a resposta de ratos em labirintos de aprendizagem, o
complexo individual de Edipo, ou o desenvolvimento no nivel béasico da raiz do
ego, redugdo essa que ndo somente nos obliterou a visdo das profundezas da alma,
mas também ajudou a devastar nossos entendimentos espirituais tradicionais e
leva-los a uma conformidade mondtona com uma visdo unidimensional do homem.
O que esta Acima foi negado; o que estd Abaixo, ignorado - e solicitam-nos que
permane¢amos - no meio - paralisados. Esperando ver, talvez, o que um rato faria
nas mesmas circunstincias ou, num nivel um pouco mais profundo, buscando
inspiracao nas fezes do id. Mas, por estranho que possa parecer, ndo tenho nada
contra o estado particular da nossa ciéncia da alma, sendo apenas contra a
monopolizagdo da alma por esse estado.'?

A critica que o modelo transpessoal assume em relagdo as trés grandes "forcas" da
psicologia e as ciéncias humanas, em geral, € a postura inflexivel que elas assumem, tomando
suas conclusdes incompletas como se fossem o todo da realidade complexa sobre o ser
humano, impedindo um didlogo mais colaborativo e holistico. Depreende-se da visdo

wilberiana que cada corrente de pensamento possui a sua utilidade e a sua importancia na

12 WILBER, Ken. Psicologia Integral: Consciéncia, Espirito, Psicologia, Terapia. Sdo Paulo: Cultrix, 2000, p.
15.
2 WILBER, 1995, p. 5.
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busca pela compreensdo do que ¢ o ser humano, de tal maneira que nenhuma delas ¢
detentora da verdade absoluta e integral, uma vez que se complementam.

Em seu livro O Espectro da Consciéncia (1995), Wilber propde, dessa forma, e pela
primeira vez, uma estrutura que seja sintese dos enfoques orientais e ocidentais acerca da
compreensdo global e inclusiva da consciéncia, em que a multiplicidade de aspectos do
individuo possa ser igualmente considerada e valorizada. O autor nao pretende, assim,

esgotar e limitar as investigacdes e conceptualiza¢des do ser humano. Para ele:

(...) a consciéncia ¢ pluridimensional, ou aparentemente composta de muitos nivesis;
cada escola importante da psicologia, psicoterapia e religido se dirige a um nivel
diferente; essas diversas escolas, portanto, ndo sdo contraditorias, mas
complementares, sendo cada abordagem mais ou menos correta e valida quando se
dirige ao proprio nivel. Dessa maneira, pode efetuar-se uma verdadeira sintese das
principais abordagens da consciéncia - uma sintese, ndo um ecletismo, que valoriza
igualmente os modos de ver de Freud, Jung, Maslow, May, Berne e outros
eminentes psicologistas, assim como dos grandes sabios espirituais de Buddha a
Krishnamurti. Isso coloca as raizes da psicologia, como Schuon queria que
compreendéssemos, no solo fértil da metafisica, mas sem lhe danificar os galhos.'?*

Com vistas ao cumprimento de seus objetivos, ele empregara uma analogia da fisica,
no entendimento das radiagdes eletromagnéticas, para explicar o espectro dos niveis de
consciéncia. Ele diz que vivemos em um ambiente composto por inimeras espécies de
radiagdo, como, por exemplo: a luz visivel comum, composta por varias cores; os raios X; 0s
raios gama; o calor infravermelho; a luz ultravioleta; as ondas de radio; € os raios cosmicos.
Nesse sentido, Wilber ressalta que, a primeira vista e superficialmente, esses fendmenos se
diferenciam muito uns dos outros, parecendo, de todo, distintos. No entanto, em observancia
aos principios da lei natural, "tais radiacdes sao agora encaradas como formas diferentes de
uma onda eletromagnética essencialmente caracteristica, pois todos os raios, na aparéncia
diversos, compartem de um grande conjunto de propriedades comuns"'®. A partir dessa
analise, o autor explicita sobre o que se baseiam essas radiagdes e a relacdo analogica delas

com a consciéncia.

A radiagdo eletromagnética, portanto, consiste num espectro de energia de varios
comprimentos de onda, frequéncias e energias, que vao desde os raios césmicos
“mais finos” e “mais penetrantes” até as ondas de radio “mais densas” e menos
enérgicas. Compare-se agora tudo isso com a descri¢do feita por Lama Govinda de
uma concepgdo budista tibetana da consciéncia. Referindo-se a consciéncia como
composta de diversas gradacdes, faixas ou niveis, afirma Govinda que tais niveis
“ndo sdo camadas separadas... mas tém antes a natureza de formas de energia
reciprocamente penetrantes, desde a mais fina consciéncia luminosa “que se irradia

124 WILBER, 1995, p. 5.
125 Ibid., p. 8.
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para todos os pontos ¢ que tudo penetra”, até a forma mais densa de “consciéncia
materializada”, que se apresenta diante de nés como nosso corpo fisico visivel. A
consciéncia, em outras palavras, ¢ aqui descrita de maneira muito semelhante ao
espectro eletromagnético, e varios investigadores ocidentais - colhendo a sua deixa
nessas descri¢des - chegaram, de fato, a sugerir que talvez conviesse encarar a
consciéncia como um espectro.'?

Wilber ressalta o qudo importante ¢ encarar a consciéncia em espectro em seu sentido
estritamente metaforico, uma vez que toda cartografia da consciéncia ¢ uma representacao
simbolica da arquitetura mental humana, com fins de cientificagdao do saber ao qual se refere.
Ou seja, um modelo que aponta para uma realidade abstrata que ndo ¢ facilmente captada
pela sensorialidade humana, mas que, de maneira alguma, ¢ a realidade em si.

Tendo isto em vista, apresentamos a Teoria do Espectro como composta de sete niveis
basicos da consciéncia, sendo trés niveis principais e outras quatro faixas menores, a saber: o
Nivel do Ego, o Nivel Existencial e o Nivel da Mente; e os Niveis Transpessoal, o Biossocial,
o Filosofico e o da Sombra. Por meio de investigacdes empiricas nas mais diversas tradi¢des
e abordagens, Wilber detectou outros inimeros niveis percebidos. Todavia, escolheu os que
acabamos de apontar por conta da simplicidade e facilidade de identificacdo. A seguir, o

autor descreve resumidamente o significado de cada uma destas faixas.

Ora, o Nivel do Ego ¢é a faixa da consciéncia que compreende o nosso papel, a
imagem que temos de nds mesmos, com Os seus aspectos conscientes e
inconscientes, bem como a natureza analitica e discriminativa do intelecto, da nossa
“mente”. O segundo nivel principal, o Nivel Existencial, envolve o nosso organismo
total, tanto o soma quanto a psique e, assim, compreende nosso sentido basico de
existéncia, de ser, a par com nossas premissas culturais, que modelam de muitas
maneiras a sensacdo basica de existéncia. Entre outras coisas, o Nivel Existencial
forma o referente, sendo real, da nossa auto-imagem: ¢ o que sentimos quando
evocamos mentalmente o simbolo da nossa auto-imagem. Forma, em suma, a fonte
persistente e irredutivel de uma consciéncia separada do Eu. O terceiro nivel basico,
aqui denominado Mente, costuma ser cognominado consciéncia mistica, ¢ inclui a
sensagdo de que nos identificamos fundamentalmente com o universo. Assim sendo,
onde o Nivel do Ego inclui a mente e o Nivel Existencial inclui a mente e o corpo, o
Nivel da Mente inclui a mente, o corpo e o resto do universo. Essa sensacdo de
identificagdo com o universo ¢ muito mais comum do que poderiamos supor
inicialmente, pois — num determinado sentido, que tentaremos explicar — € o

- < 12
proprio fundamento de todas as outras sensagdes.'?’

De acordo com Wilber, o enfoque das abordagens ocidentais se dirigiu, em sua grande
maioria, as faixas perceptuais dos Niveis do Ego e Existencial, que promovem uma sensagao
no sujeito de existir no mundo separado dos outros seres vivos e das coisas. A maioria das

abordagens orientais, ao contrario, focalizou suas investiga¢des no Nivel da Mente, buscando

126 WILBER, 1995, p. 9.
7 Ibid., p. 12.
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ultrapassar a condicdo egocéntrica do ser humano. Todas as abordagens e terapéuticas sdao
fundamentais no desenvolvimento pleno da consciéncia humana e, a cada momento e
condi¢do de vida, o sujeito pode aproveitar o instrumental a sua disposicao. Wilber diz,
todavia, que o individuo interessado em transcender os niveis pessoais e atingir a plenitude
das suas potencialidades deve aprender com os investigadores do Nivel da Mente, na
exploracdo da percep¢ao mistica e da consciéncia césmica. Para ele, nesse sentido, sé sdo
dignos de confianga os investigadores que assumem a existéncia dos multiplos niveis e que
possuem autoridade adquirida por vivéncia desses mesmos niveis.

A respeito do Nivel da Mente e em coeréncia com as nogdes transpessoais do ser
humano no que tange a inclusdo da espiritualidade como instdncia natural da criatura

humana, o autor completa que:

(...) no final das contas, ndo ¢ uma ideia, mas uma experiéncia intensamente intima,
tdo proxima de nds que escorrega pela rede de palavras; e foi por isso que tanto se
enfatizou que tratar a consciéncia como espectro ¢ pura metafora ou analogia —
dird com o que se parece a consciéncia, mas nao dird o que ela ¢, pois o que ela é
vai, por tras das palavras e dos simbolos, “para a interioridade da nossa experiéncia
espiritual, que ndo pode ser analisada intelectualmente sem envolver contradi¢cdes

logicas™. '

Perante essa perspectiva espectral, também ressaltamos a necessidade de
examinarmos os niveis da consciéncia humana e os seus processos de expansao perceptual
como algo dindmico e ndo-linear, em que o sujeito os observa e os vivencia de maneira

simultinea, justamente pelo fato de serem coexistentes. O autor esclarece que:

A essa altura, pessoas que ndo se sentem a vontade com concepcdes de nivel e de
estagio tendem a ficar desconfiadas: a consciéncia e o seu desenvolvimento
constituem realmente apenas uma série de estagios lineares e monoliticos, que se
sucedem, a maneira de uma escada? A resposta ¢ ndo, em absoluto. Como veremos,
essas ondas basicas (...) sdo simplesmente os niveis gerais pelos quais fluirdo
numerosas e diversas linhas ou correntes de desenvolvimento - tais como emogdes,
necessidades, auto-identidade, moral, realizagdes espirituais ¢ assim por diante -
todas elas avangando no seu proprio compasso, & sua propria maneira, com sua
propria dindmica. Desse modo, o desenvolvimento global ndo ¢, em absoluto, um
processo linear, sequencial, semelhante a uma escada. E um suave fluir de muitas
correntes através dessas ondas basicas.'”

Da mesma maneira, as estruturas basicas apresentadas no mapa da consciéncia

nomeado de Grande Ninho do Ser caracterizam-se por um potencial € ndo por um dado

128 WILBER, 1995, p. 18.
120 WILBER, 2000, p. 31.
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absoluto, como se fossem "esséncias permanentemente fixas e imutdveis"'*’. Apoiado sobre
as mesmas premissas da Teoria do Espectro, o Grande Ninho do Ser é elaborado por meio da
inclusdo de lentes de analise pré-modernas, modernas e pos-modernas, partindo da concepgao

de que a realidade ¢ composta por:

(...) varios niveis de existéncia - niveis do ser ¢ do conhecer -, que se estendem da
matéria para o corpo, do corpo para a mente, da mente para a alma e da alma para o
espirito. Cada dimensdo maior transcende, porém inclui, suas dimensdes menores;
portanto, essa ¢ uma concep¢do de totalidades dentro de totalidades,
indefinidamente, estendendo-se do lodo até a Divindade. Em outras palavras, essa
"Grande Cadeia do Ser" é, na verdade, um "Grande Ninho do Ser", com cada
dimensdo maior envolvendo e abarcando as dimensdes menores, numa forma muito
semelhante a uma série de circulos ou de esferas concéntricas (...)."!

A representagdo grafica desse mapa pode ser vista abaixo. Destacamos a inclusao da

dimensao espiritual humana.

espirito
(causal)

mateéria

fisica

M+ D0+ 0+ M@+ >

biologia
psicologia
teologia

misticismo Espirito

(ndo-dual)

FIGURA 2: O Grande Ninho do Ser. '3

130 WILBER, 2000, p. 25.
31 Ibid., p. 19.
132 Ibid., p. 20.
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Wilber preocupa-se em destacar que o desenvolvimento desse modelo ndo ¢ um
desenvolvimento cognitivo (quando se entende cogni¢do apenas por apreensdo de objetos
exteriores), uma vez que o sistema abrange a ontologia e a epistemologia como aspectos
fundamentais e indissocidveis dos niveis de realidade e de conhecimento que compdem a
holarquia em questdo. Ou seja, o autor encara como parcial e fragmentada a visdo que
desconsidera os niveis de realidade que ancoram a cogni¢do humana.

Na otica transpersonalista, vimos que uma antropologia transpessoal ¢ estabelecida
quando ha a inclusdo dos niveis transpessoais da consciéncia humana no sistema que abrange
0s aspectos mentais, emocionais € fisicos do ser humano, compondo, portanto, uma totalidade
de dimensdes indissocidveis. Nesse paradigma, assume-se a espiritualidade do individuo
como o nucleo de sua irradiagdo e expressdao no mundo, definidora do modo de relagdo com
todos os seres vivos e elementos da criacdo universal, bem como da maneira de perceber os
variados niveis de realidade, incluindo a autopercepgdo, a percep¢ao do mundo circundante e
a percepcao do Outro enquanto instancia representativa daquilo que se conceptualiza como
sagrado.

O viés antropologico transpessoal, portanto, considera que a plenitude humana so6
pode ser alcangada por meio do conhecimento, da contemplagdo, do sentimento e da vivéncia
dessa condicdo multidimensional. Todo caminho de entendimento do individuo que negue,
desconsidere ou negligencie a totalidade do sujeito provoca fragmentagdo e separatividade
que, do ponto de vista transpessoal, ¢ a causa de todo adoecimento, sofrimento e conflito
entre os seres humanos.

Diante dessas consideragdes, chegamos ao ultimo item deste capitulo, em que
retomamos a situacdo existencial do ser humano no ocidente, influenciado por nogdes
antropologicas dualistas para, em seguida, expormos as perguntas € respostas que o campo
transpessoal apresenta para essa conjuntura. Nesse sentido, o pensamento wilberiano se
mantém como pilar da nossa reflexdo pelo fato de Wilber ter se dedicado exaustivamente ao
tema do dualismo. Como consequéncia, elucidamos como a visdo transpessoal pode
contribuir na superagdo da fragmentagdo do humano e no enriquecimento da reflexdo crista

contemporanea.

2.3 Questdes fundamentais da experiéncia transpessoal humana

Todas as perguntas que emergem da abordagem transpessoal - vinculadas as mais

diversas situagdes da existéncia humana, mesmo as questoes ultimas - encontram, na ideia de
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unidade na diversidade, as possibilidades de ajuste perceptual dos seres humanos, a fim de
que, despertos perante sua real natureza, sua vocagao e sua busca do que consideram sagrado,
possam assumir o compromisso com uma visao holistica, ecoldgica e sistémica que atrela o
desenvolvimento e a satisfacdo pessoal ao progresso e ao bem-estar coletivo. A superacao do
dualismo, dessa forma, torna-se tarefa essencial de toda antropologia que esteja a servico da
dignidade humana. Saldanha corrobora com esse raciocinio quando aborda o conceito de

unidade a partir dos principios ja descritos da AIT:

Ao mesmo tempo em que o todo ou unidade é a meta, a plena consciéncia das partes
que compdem sua articulacdo ¢ necessaria para a compreensdo desse todo em um
constante intercAmbio das partes no todo e do todo nas partes e mais além dessas.
(...) Enquanto enfoque do desenvolvimento humano, a unidade, e o ser humano
plenamente desenvolvido, desperto, é o apice a se alcangar. As etapas evolutivas,
contudo, nem sempre sdo percebidas como uma estrutura hierarquica. Primeiro,
porque este nivel da unidade sempre esteve presente, porém indiferenciado, sem
consciéncia. Outro aspecto ¢ o de que o mais profundo ¢ o mais elevado sdo figuras
de linguagem, que ndo fazem mais sentido no contexto da unidade, ndo estando
antes ou depois, 0 mais profundo se torna também o mais elevado e vice-versa.'*®

Todavia, o enfrentamento ao dualismo pela perspectiva transpessoal ndo se encerra
nas consideracdes apresentadas. Wilber aprofunda a reflexdo no Espectro da Consciéncia,
desconstruindo o paradigma dualista até mesmo nas circunstincias em que ja consideramos
té-lo transcendido ou naquilo que ainda n3o percebemos haver nogdes fragmentarias.
Ancorando-se em conceitos da fisica, o pensador embasa seus estudos a partir da verificacao
de dois modos basicos de se conhecer algo, a saber: o conhecimento simbolico, de
caracteristica inferencial, dualistica, analitica; e o conhecimento intimo, de qualidade direta e
nao-dual. Sem juizo de valor a respeito desses caminhos de apreensao da realidade - uma vez
que cada um possui seu valor na experiéncia humana -, Wilber apenas chama a atengdo para o
perigo da hegemonia do conhecimento simbolico como base da inteleccdo dos seres
humanos. Segundo ele, esse modo de conhecer esta tao arraigado na cognig¢ao dos individuos
que "a sua detec¢do requer uma metodologia rigorosa, congruente e persistente, capaz de

perseguir o dualismo até os seus limites, para ali descobrir a contradigdo"'**.

(...) esse tipo de conhecimento dualistico em que o universo é cortado em sujeito e
objeto (assim como em verdade e falsidade, em bem e mal, etc.) ¢ a pedra angular
da filosofia, da teologia e da ciéncia ocidentais. Pois a filosofia ocidental, de um
modo geral, ¢ a filosofia grega, e a filosofia grega ¢ a filosofia dos dualismos. (...)
Entre eles figura o dualismo da verdade e da falsidade, cujo estudo se chama
"logica", o dualismo do bem e do mal, cujo estudo se chama "ética", e o dualismo

133 SALDANHA, 2008, p. 160.
3 WILBER, 1995, p. 22.
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da aparéncia e da realidade, cujo estudo se chama "epistemologia". Os gregos
também iniciaram o estudo em larga escala da "ontologia", ou seja, o exame da
natureza ou ser finais do universo, e suas primeiras indagac¢des centravam-se em
torno dos dualismos do um e dos muitos, do caos e da ordem, da simplicidade e da
complexidade. Firmemente encaixado nesses dualismos, o pensamento ocidental,
em todo o transcorrer da sua historia, continuou a gerar seus proprios dualismos -
instinto e intelecto, onda e particula, positivismo e idealismo, matéria e energia, tese
e antitese, mente e corpo, behaviorismo e vitalismo, destino e livre-arbitrio, espago
e tempo, a lista ¢ infind4vel.'*

Wilber referencia-se no tedlogo russo Nikolai Berdyaev (1874-1948), reconhecendo
os esforcos da teologia em superar as marcas do dualismo em sua historia, para falar da
familiaridade da teologia cristda com esses dois modos de conhecer. Segundo Berdyaev, o
simbolismo na linguagem e no pensamento ¢ indispensavel, mas ndo o ¢ na consciéncia
primaria. Isso pode ser percebido, conforme afirma o tedlogo, nas experiéncias consideradas
espirituais/misticas, em que o ato criativo primevo estd livre da elaboracao conceptual. A
representacdo figurativa surge, entdo, a partir da tentativa pelo sujeito de descrever o
fendmeno por meio de simbolos espaciais, deste ou de outro mundo. Wilber complementa

que:

O pensamento ¢ seqiiencial, sucessivo ¢ unidimensional, a0 mesmo tempo que o
mundo real se apresenta como um padrdo multidimensional, ndo-sucessivo e
simultaneo, de riqueza ¢ variedade infinitas, e tentar que um compreenda o outro € o
mesmo que tentar apreciar uma bonita paisagem olhando através de uma estreita
frincha numa cerca ou tentar contemplar um quadro de Renoir por um
microscépio. '

Outros nomes do cristianismo trazem concepcdes similares a esta, como o tedlogo
alemao Mestre Eckhart (1260-1328) com suas nog¢des de "conhecimento crepuscular" e
"conhecimento alvorecente" para retratar os modos simbolico e intimo, nessa ordem. O
primeiro, para Eckhart, liga-se a "criacdo percebida por ideias claramente distinguidas". J& o
segundo expressa que "as criaturas sdo percebidas sem distingdes, rejeitam-se todas as ideias,
eliminam-se todas as comparagdes naquele Um que € o proprio Deus". Wilber completa que
"a teologia cristd em geral reconhece o segundo modo como a 'maneira divina de conhecer, e
ndo por meio de objetos externos ao conhecedor', assinalando com muita clareza a sua

natureza ndo-dual"'?’.

Visto que os modos de conhecer correspondem a niveis de consciéncia, e visto que a
Realidade ¢ um modo particular de conhecer, disso se segue que a Realidade ¢ um

133 WILBER, 1995, p. 21-22.
1% Ibid., p. 77.
37 Ibid., p. 34.
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nivel de consciéncia, o que, todavia, ndo quer dizer que a "substancia" da realidade
seja a "substancia da consciéncia", nem que os "objetos materiais" sejam realmente
feitos de consciéncia, nem que a consciéncia seja alguma nuvem nebulosa de algum
grude ndo-diferenciado. Quer dizer apenas - e aqui precisamos voltar atras
temporariamente, e recorrer a linguagem dualistica - que a Realidade € o revelado a
partir do nivel ndo-dual da consciéncia a que demos o nome de Mente.'*®

Por meio dessa reflexdo, Wilber demonstra que o modo de conhecer da razdo
dualistica ndao pode ser aplicado a Realidade, tendo em vista que a dualidade e os opostos
significam termos de relacdo ou de pensamento, isto ¢, nao correspondem a Realidade. Toda
tentativa de se representar a Realidade por esses termos ocasionam um obscurecimento dessa
mesma Realidade.

Para se evitar inferéncias que suponham um tipo de idealismo subjetivo, o filésofo
ressalta que, na perspectiva da Realidade ndo-dual, ou seja, no nivel da Mente, ndo s6 as
categorias "externo" e "objetivo" sdo ilusorias, mas também o "interno" e o "subjetivo", uma
vez que existe apenas uma Realidade que pode, por sua vez, ser abordada simbolicamente por
Oticas tanto subjetivas quanto objetivas; assim como um corpo que pode ser visto de frente ou
de costas sem perder a sua natureza total.

Outra preocupacao do autor se da na diferenciacdo da natureza ndo-dual da Realidade
com a crenga filosofica panteista que defende a ideia de que todas as coisas sdo Deus.
Segundo a visdo wilberiana, as coisas ndo existem dentro da nog@o de unidade sujeito-objeto.
Além disso, o filosofo norte-americano ressalta que a Realidade € concebida como nivel de
consciéncia e nao como filosofia de vida. Por fim, ele explica que, quando o infinito ¢
interpretado como o oposto do finito, esse mesmo infinito torna-se finito por se encontrar
apartado do nivel da finitude. A divindade, nesse sentido, ¢ vista "em toda a parte e em todos
os momentos, em todas as pessoas, lugares e coisas" e, o ser humano, por sua vez, "nao
precisa recolher-se a soliddo e ao transe a fim de encontrar o seu 'deus”.'* Para o alcance
desse entendimento, Wilber conta uma historia de Paul Tillich, argumentando por meio de

categorias cristas:

Paul Tillich passou grande parte da vida tentando demonstra-lo, ¢ um dos seus
alunos, Rollo May, sintetizou-o com estas palavras: "Deus ndo pode ser um ser ao
lado de outros seres. Insistir em que ele ¢ um ser “acima” ou “abaixo” dos outros
ainda faz dele um ser apartado de outros seres, um “ser maior” que colocamos no
universo existente entre as estrelas. Se ele é uma coisa, outras coisas no universo
hdo de estar fora do seu controle, e ele estara sujeito a estrutura como um todo.
Abre-se assim toda uma vespeira de problemas absurdos, tais como a pergunta
“Como ¢ que Deus passava o tempo antes de criar a terra?”” Paul Tillich contou-nos,

133 WILBER, 1995, p. 41.
139 Ibid., p. 247.
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de uma feita, a resposta dada a essa pergunta pelos seus alunos na Alemanha:

“Imaginando castigos para aqueles que fizessem perguntas como essa".'*’

O autor enfatiza, ainda, a variedade linguistica - natural - presente em diversas
tradigcdes para se denominar e falar daquilo a que ele d4 o nome de Mente. E, mais uma vez,
expde exemplos vinculados ao cristianismo que apontam para essa no¢ao ndo-dualista. Sdo
eles: 1 Corintios 6, versiculos 15 ("Nao sabeis que os vossos corpos sdo membros de
Cristo?"*") e 17 ("Mas aquele que se une ao Senhor é um espirito com ele."'*?) e em Jodo
17,21 ("A fim de que todos sejam um, e como és tu, 6 Pai, em mim, e eu em ti, também sejam
eles em nos."'*%).

No ambito dessa unidade, repetimos que a visdo transpessoal, por meio dos
postulados de Wilber, parte da premissa de que a consciéncia una se manifesta de modo
pluridimensional, ou seja, composta por variados niveis de percepcdo da realidade
representados simbolico-metaforicamente em espectro. Desse modo, o autor destaca a
evolugdo do espectro como o processo de manifestagdo do dualismo a medida em que o ser
humano se desidentifica da sua natureza total e essencial para se identificar com apenas um
dos niveis de sua consciéncia. Quatro faixas basicas de percepgdo sdo enfatizadas dentro da
Teoria do Espectro, sendo elas, respectivamente: os Niveis da Mente, Existencial, do Ego e
da Sombra.

O processo origina-se no nivel da Mente, em que o ser humano acessa a realidade
nao-dual de identificagdo e de comunhao com o todo, o que ndo significa uma realidade sem
o estabelecimento de relacdes. Segundo a tese de Wilber, a partir do momento em que o
individuo vive o processo do pensamento dualistico, divisdes ilusorias vao sendo criadas,
resultando na formacao de "dois mundos a partir de um s6". Este €, na teoria wilberiana, o
dualismo primordial, epistemologicamente representado pela separacdo entre conhecedor e
conhecido; ontologicamente caracterizado pela divisdo entre infinito e finito; teologicamente
configurado como pecado original; e que cria a ideia ficticia do sujeito/objeto, do eu/ndo-eu
ou do organismo/meio ambiente. Esse dualismo, considerado primordial, por consequéncia,
transfere o ser humano do nivel da Mente para o nivel Existencial, caracterizado pela
experiéncia do sujeito identificado com o seu organismo, porém separado do meio em que se

situa. O fil6sofo aponta as consequéncias:

“0'WILBER, 1995, p. 72-73.

141 S30 Paulo apud WILBER, 1995, p. 49.
2 1bid. p. 49.

43 S0 Jodo apud WILBER, 1995, p. 49.
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Com o surgimento do Nivel Existencial ocorre o infame debate do “ser ou ndo ser”,
porque, no momento em que o homem separa o seu organismo do meio ambiente,
repentinamente conscientiza-se que o seu principio ndo € o principio da natureza,
que existem coisas independentemente dele, ¢ conscientiza-se ao contato penoso
com o mundo-obstaculo. Nesse momento surge o medo consciente da morte, do
perigo que o Nio-Eu representa para o Eu.'"*

Wilber acrescenta que:

Por haver o homem separado o seu organismo do meio ambiente e, depois,
identificado exclusivamente com o primeiro, o problema da existéncia ou
nao-existéncia do organismo torna-se agora de soberano interesse. Dessa maneira,
porque, e s6 porque, o organismo ¢ separado do meio ambiente pelo Dualismo
Primario, gera-se a angustia existencial - a ansiedade do ser versus a nulidade, da
existéncia versus a ndo-existéncia, da vida versus a morte. O homem nio pode
aceitar nem sequer enfrentar a possibilidade da aniquilagdo iminente, da extingdo
total que a morte representa para ele, e, ndo compreendendo que, na realidade, a
vida e a morte sdo uma so, o homem as desmembra em sua fuga frenética da morte
imaginada.'?

O tedrico prossegue afirmando que o pensamento dualistico origindrio incita, por sua

vez, a geracdo de novas formas do dualismo. Nesse sentido, ele continua a observar a

existéncia de um fendmeno em que a maioria das pessoas nao se identifica sequer com o

proprio organismo, provocando uma separagdo entre si mesmas € 0 proprio corpo,

identificando-se com o "si mesmas", ou seja, o "eu" ou, ainda, o ego. Dessa maneira, Wilber

aponta para a transferéncia do nivel Existencial para o nivel do Ego. Ele afirma:

Pois a ansiedade gerada pela fuga a morte - a “ansiedade ¢ a incapacidade do ego de
aceitar a morte” - € a causa de mais outro dualismo-repressdo-projecdo. Na
ansiedade de fugir & morte, a vida do proprio organismo se desmembra, sua unidade
se reprime e, em seguida, se projeta como a psique versus o soma, como a alma
Vversus 0 corpo, COmo o €go versus a carne.'*

Além disso, o autor descreve o fendmeno em que o individuo, influenciado pela ideia

de fragmentacdo, distancia-se ainda mais da consciéncia de integracao para se identificar com

apenas algumas partes do ego, excluindo as facetas egoicas ndo desejadas por ele e atingindo,

enfim, o nivel da Sombra.

Temos aqui, portanto, a evolugcdo do espectro da consciéncia. Metaforicamente,
cada nivel do espectro representa a aparente identificacdo da Subjetividade
Absoluta com um grupo de objetos como se estivesse contra todos os outros, e a
cada novo nivel do espectro, a identificag@o se torna mais estreita e exclusiva.

14 WILBER, 1995, p. 98.
145 Ibid., p. 98.
196 Ibid., p. 100-101.
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Assim sendo, cada dualismo é acompanhado de uma repressdo e de uma projecéo.
O dualismo "desmembra" o processo, reprime-lhe o carater ndo-dual ou "unitario",
e projeta-o como dois opostos aparentemente antagoénicos (...). O processo geral de
dualismo-repressao-proje¢do ¢ importante, pois repete-se inimeras vezes em todos
os niveis subsequentes de consciéncia, gerando, cada vez mais, uma nova faixa do
espectro e aumentando a ignorincia do homem em relagdo a sua Identidade
Suprema.'?’

Na visdo wilberiana, essa ignorancia, que aumenta a cada nivel do espectro, ¢ capaz
de gerar uma série de doengas, uma vez que a repressdo da nao-dualidade culmina na
alienagdo do ser humano. Quanto mais extensos o dualismo, a repressao e as projecdes, maior
a "gravidade" do adoecimento humano, pois menos identificacdo terd o sujeito com
incontaveis aspectos do universo que sdo, para ele, estranhos e possivelmente perigosos. Ao
passar de circulos "mais estreitos" para circulos "mais largos" de experiéncia, no acesso a
Realidade ndo-dual, o individuo pode, entdo, expandir-se em liberdade, assumindo a
responsabilidade e a administragdo perante tudo aquilo que, nos niveis marcados pela
perspectiva dualista, parecia-lhe indiferente e exterior a ele mesmo.

E imprescindivel compreender o evento da evolugdo do espectro da consciéncia como
um fendmeno e ndo como um problema. Faz parte da caminhada humana experienciar os
niveis que foram descritos. Todavia, em determinado momento (pessoal, particular e
intransferivel), no intuito de honrar a sua condicdo multidimensional no processo de plena
humanizagdo, o ser humano serd impelido a assumir a existéncia desse evento, a fim de
compreendé-lo para, entdo, transcendé-lo, despertando para sua natureza mais essencial.

Portanto, a resposta transpessoal a questdo do dualismo enquanto origem de todo
problema manifestado na situagdo existencial humana é o processo de expansdo da
consciéncia. Ou seja, o ganho perceptual sobre a multidimensionalidade do ser humano e da
vida. Nesse desenvolvimento, ¢ imprescindivel o retorno ao centro norteador da consciéncia
com vistas ao acesso a realidade fundamental de unidade na diversidade para que, em
seguida, o sujeito tenha condigdes de efetivar uma nova realidade mais consciente no campo
existencial, favorecendo o que se nomeia de individuagao, iluminagdo, libertagao, despertar
da consciéncia etc. A percepgao dos tipos de dualismos e o conhecimento profundo sobre eles
¢ o primeiro passo dessa caminhada, na dtica transpersonalista.

Em face disso, Wilber baseia-se no pensamento do filésofo indiano Jiddu
Krishnamurti (1895-1986) para chamar a aten¢do ao risco que os seres humanos correm em
"cair nas armadilhas" do dualismo enquanto buscam supera-lo. Ele diz que, na visdo de

Krishnamurti, os individuos sempre se encontram ansiosos para resolver os seus problemas,

7 WILBER, 1995, p. 86-87, 97.
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procurando por respostas. Essa procura, segundo o filésofo indiano, afasta o sujeito do

problema e, portanto, da solugdo que sempre esteve no proprio problema. Assim, toda

resposta que se busca fora do problema resulta na criacao de problemas secundarios. Logo, o

aconselhamento ¢ a rentincia ao dualismo primordial, a qual desperta a percep¢ao

ndo-dualista da Realidade. Krishnamurti explica em detalhes:

Quando ndo ha observador (pseudo-sujeito) que estd sofrendo, o sofrimento €
diferente de vocé€? Vocé ¢ o sofrimento, ndo é? Vocé ndo esta separado da dor, vocé
¢ a dor. O que acontece? Nao se pode rotula-la, dar-lhe um nome e, em seguida,
po-la de lado - vocé é simplesmente aquela dor, aquele sentimento, aquele sentido
de agonia. Quando vocé ¢ isso, que acontece? Quando vocé ndo lhe da um nome,
quando ndo ha medo em relagdo a ela, estard o centro (pseudo-eu) relacionado com
ela? Se o centro estiver relacionado com ela (isto é, se for diferente dela), isso quer
dizer que ele tem medo dela, que precisa agir e fazer alguma coisa a respeito dela.
Mas se o centro for a dor, que fard vocé? Nao ha nada que possa fazer, hd? Se vocé
for a dor e ndo a estiver aceitando, ndo a estiver rotulando, ndo a estiver pondo de
lado - se vocé for essa coisa, que acontecera? Voceé dird que sofre? Nao ha a menor
davida de que ocorreu uma transformag@o fundamental. J& ndo existe o “Eu sofro”,
porque ndo ha centro para sofrer. Enquanto ndo tenho relagdo com a coisa como se
ela estivesse fora de mim (ou ndo estou separado dela), o problema ndo existe; a
partir do momento em que estabelego uma relagdo com ela fora de mim, o problema
passa a existir. Enquanto trato a dor com alguma coisa de fora... estabelego uma
relagdo com ela e essa relagdo (dualismo primario) € ficticia. Mas se sou essa coisa,
se vejo o fato, tudo se transforma, tudo tem um significado diferente. Ha, entdo,
plena atenc¢do, ateng@o integrada e o que é completamente observado se compreende
e se dissolve e, assim, ndo ha medo e a palavra “tristeza” inexiste.'*

Em conclusdo, Wilber destaca as consequéncias ultimas do processo de expansdo da

consciéncia:

Mas ¢ claro, despertar completamente para o Agora, despertar do pesadelo da
historia, é sofrer a morte do presente sem futuro. “Ndo admira que o homem esteja
aterrorizado”, diz Kierkegaard, “pois entre o homem e a Verdade estd a
mortificagdo”. Sem embargo disso, consoante as palavras de Sdo Gregorio:
“Ninguém consegue tanto de Deus quanto o homem completamente morto.” E,
igualmente, Eckhart: “O Reino de Deus n3o ¢ para ninguém sendo os
completamente mortos.” E Ramana Maharshi declara: “Vocé conhecera no devido

tempo que sua gloria esta onde vocé deixa de existir".'*

Vimos, portanto, que este capitulo se voltou ao desenvolvimento detalhado das bases

epistemologicas da antropologia transpessoal, ancorando-a nos principios do paradigma

holistico que favoreceu o surgimento da psicologia transpessoal. Nessa disciplina, o ser

humano ¢ compreendido em visdo integrativa, norteado pela dimensdo espiritual da

148 KRISHNAMURTI apud WILBER, 1995, p. 264-265.

149 WILBER, 1995, p. 284.
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consciéncia que se encontra em integracdo com as dimensdes mentais, emocionais e fisicas
da pessoa.

O entendimento de espiritualidade como elemento humano nos propds, ainda, uma
"inovagdo epistemoldgica", uma vez que novos modos de conhecer o ser humano indicam
novas ¢ desconhecidas realidades perceptuais e, portanto, graus de consciéncia. Na
cartografia da consciéncia de Wilber, essa qualidade foi enfatizada, apontando para a
dimensao espiritual como o aspecto causal e a base ndo-dual de manifestagdo humana.

Com base nesse entendimento, demonstramos que o esforgo transpessoal se traduz,
assim, pelo desenvolvimento de uma cosmovisdao que transcende a percepcao dualista da
realidade, em variados niveis, sem deixar de incluir o fendmeno da dualidade no processo de
amadurecimento da consciéncia humana. Essa superagdo do dualismo, por meio do processo
de expansao da consciéncia, colabora com o acesso a realidade mais essencial do ser humano,
favorecendo sua individuacao.

Em continuidade ao plano desta pesquisa, o proximo capitulo visa apresentar a
perspectiva teologica em relacdo a mesma situagdo existencial humana. Teologicamente,
entendemos que o dualismo antropoldgico afeta a compreensdo do ser humano sobre si
mesmo e sobre Deus, comprometendo, consequentemente, a concretizagdo do projeto
salvifico para as criaturas humanas. Assim, apds a apresentacdo das perguntas e respostas
suscitadas pela abordagem transpessoal a respeito do tema, voltamo-nos a escuta das
verdades teoldgico-cristds para que, no ultimo capitulo, possamos tragar um paralelo entre as

duas vertentes antropologicas.
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3 ANTROPOLOGIA TEOLOGICA

Abordamos a antropologia teologica crista como uma disciplina voltada ao estudo do
ser humano em sua relagdo com Deus a luz da "palavra da revelacdo biblico-crista
interpretada na comunidade eclesial com o seu dinamismo historico"'*’. Nesse discurso, a
cristologia estd indissociada de qualquer consideracao acerca da pessoa humana, visto que
"Jesus Cristo, para a fé cristd, ¢ o protdtipo do humano, o modelo do que significa ser
humano. (...) O ser humano verdadeiro - ¢ o Deus verdadeiro - ¢ revelado na vida, morte e

ressurrei¢do de Jesus Cristo"!?!

. Sendo Ele a imagem do Deus invisivel, entendemos, dessa
maneira, as criaturas humanas como seres criados a imagem e semelhanca de Deus que ¢
Jesus Cristo.

No intuito de aprofundarmos a visdo do ser humano no contexto cristdo, iniciamos
este capitulo explicitando as bases epistemoldgicas da matéria em foco. Inicialmente,
elucidamos a singularidade da palavra teoldgica sobre a condigdo humana, bem como
evidenciamos os cuidados e os desafios para se afirmar, na atualidade, o ser humano em sua
respectividade e em sua relacdo com Deus Uno e Trino, revelado em Jesus Cristo. Em
seguida, adentramos no estudo sobre a dimensao teologica do ser humano, clarificando seus
principais aspectos e demonstrando-a como fundamento para a compreensdao do mistério
antropolégico e do mistério divino, fato que favorece ao sujeito viver as proprias totalidade e
plenitude ao se apropriar de sua excelsa vocagao de criatura livre e responsavel.

Por fim, apresentamos a otica de alguns autores da teologia, com énfase nos te6logos
catolicos, que defendem a visdo cristd original de unidade da pessoa humana a partir da
relacdo de integracdo e de inclusdo da realidade plural de suas dimensdes, transcendendo a
visdo dualista hegemonica. Segundo a linha de raciocinio tragada, entendemos que, para que
a unidade se estabelega na experiéncia humana, ¢ necessario que o sujeito alicerce a propria
existéncia a partir do reconhecimento, do sentimento e da vivéncia de sua dimensdo
teoldgica, aquela que possibilita a recuperagdo da dignidade humana por meio da lembranga
da filiacao divina e da condi¢do de criatura que ¢ imagem e semelhanca do Pai.

Tal proposta inclui a ressalva sobre a importancia de uma postura de oposi¢do e de
exclusdo (dualista) no que diz respeito a vontade e a escolha individual de abertura ou de
fechamento diante do chamado de comunhdo com o divino. Porém, fora do campo da moral e

da ética, assumimos um caminho de unido no que tange a constituicdo humana, indissociando

150 RUBIO, 1989, p. 66.
! Ibid., p. 67.
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as dimensodes criaturais das dimensdes que se vinculam a abertura radical dos seres humanos

para uma relacdo com Deus, em seu Filho Jesus Cristo, pela presenga do Espirito Santo.

3.1 Bases epistemologicas da antropologia teologica

Partindo das reflexdes do tedlogo jesuita espanhol Luis Ladaria (1944), destacamos a
delimitacdo, feita pelo autor, dos termos “antropologia" e “teoldgica" a fim de evidenciar as
bases de pensamento sobre as quais se apoia o olhar sobre a “antropologia teoldgica”.
Obviamente, o jesuita afirma que o substantivo se vincula a ideia de que o ser humano ¢ o
objeto material do estudo, mas deixa claro que o adjetivo focaliza a criatura humana em sua
relacdo com Deus Uno e Trino que ¢ revelado em Jesus Cristo, o que nos indica, ainda, a
revelacdo cristd como o método escolhido para a anélise do objeto formal. Para ele, nesse
sentido, a antropologia teoldgica surge como uma disciplina que se enquadra na area da
teologia dogmatica, cujo objetivo € ensinar as pessoas o que elas sdo a luz de Cristo revelador
de Deus.

Para Ladaria, o objeto fundamental articula-se, ainda, em trés dimensdes primordiais
da relacdo do ser humano com Deus, do ponto de vista da fé cristd. As duas primeiras
dimensdes sao de ordem positiva, pois se referem a constituigdo do ser humano e ao plano de
Deus para ele. A terceira, por sua vez, além de ter sido acrescentada historicamente, ¢ de
ordem negativa, pois ¢ algo que ndo deveria existir por ser destrutivo do ser humano; ¢

pertencente a condi¢cao humana. Sao elas:

1. A relagdo de amor e de paternidade que Deus quer estabelecer com todos os
seres humanos em Jesus Cristo, seu Filho ("graga" da filiacdo divina);

2. A condigdo de liberdade dos seres humanos que sdo a imagem e a semelhanca
de Deus como pressuposto do chamamento do Pai;

3. A situacdo de pecado/infidelidade em que sempre se encontra o ser humano

criado por Deus e chamado a comunhao com Ele.

Nesse campo, o autor informa que a compreensdo da condicdo humana também se
relaciona com os estudos de outras areas teologicas, como a teologia da criacdo, as virtudes
teologais (fé, esperanca e caridade) na existéncia crista, bem como a escatologia, a cristologia

e a eclesiologia.
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Contudo, antes de nos aprofundarmos nesse estatuto tedrico-epistemologico da
matéria em questdo, cabe-nos contextualizar a antropologia teologica no ambito da teologia
crista. A sistematizagcdo dessa area enquanto disciplina € recente na teologia, tendo seu inicio
na década de 1960, evidenciando, naturalmente, que o processo de elaboracdo desse campo
de saber permanece em construc¢do. Todavia, Ladaria atenta para o fato de que a problematica

antropoldgica € uma constante na teologia desde a sua origem e esclarece o motivo que

justifica a importancia da regularizagdo disciplinar. Segundo ele:

Nao se pode negar que o ser humano sempre ocupou um lugar central na reflexdo
sobre a fé e foi o objeto de maior preocupagdo na atividade pastoral da Igreja.
Contudo, a preocupacao de agrupar em torno desse centro de interesse os assuntos
que tratam dos diversos aspectos da acdo criadora e salvifica de Deus ¢
relativamente nova no campo teologico. A razdo fundamental a favor deste
agrupamento ¢ de peso: o destinatario da obra de Deus em suas diferentes
dimensdes €, de maneira eminente, 0 homem; ele € o centro da criagdo, ele foi salvo
em Jesus, ele deve responder com suas atitudes cristds ao amor e aos beneficios de
Deus na esperanga da plenitude futura. E por isso que a expressdo "antropologia
teoldgica" entrou na linguagem da teologia, disciplina que englobaria os varios
ensinamentos sobre o homem anteriormente espalhados em diferentes tratados.'*?
(tradugdo nossa)

De acordo com o tedlogo cearense Francisco Aquino Junior (1973), essa demanda de
agrupamento dos principais temas ligados ao ser humano em sua respectividade e em sua
relacio com Deus surge tardiamente no campo teoldgico (no periodo de crise da
modernidade) e vincula-se a uma concentragdo antropoldgica no pensamento humano que
ganhou espaco na situacdo do mundo moderno. Immanuel Kant expressa essa realidade em
suas classicas perguntas, dentre elas, "o que ¢ o ser humano?", representando a
particularidade da concep¢do moderna de colocar a criatura humana no centro de qualquer
reflexdo, inclusive nas que concernem a Deus, independentemente da maneira pela qual se
compreenda o ser humano. O proprio Kant reconhece esse fendmeno como a "revolucdo
copernicana" que se refere a passagem de um "teocentrismo" para um "antropocentrismo".

Aquino Junior salienta o porqué dos receios da teologia com essa mudanga e da sua

consequente modernizagao tardia:

Essa “virada antropoldgica” ndo deixa de ser um risco para a teologia. Risco de um
reducionismo antropologico a determinados aspectos ou dimensodes da vida humana
em prejuizo de sua dimensdo propriamente teologal. Numa palavra: risco de um
antropocentrismo autossuficiente e fechado a Deus.'”

2 LADARIA, Luis F. Antropologia Teologica. Roma-Madrid: Universita Gregoriana Editrice, 1983, p. 1.
133 JUNIOR, Francisco de Aquino. "A problematica da Antropologia Teolégica". In: Atualidade Teoldgica, v. 17,
n. 44, p. 267-291, 2013, p. 272.
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Nesse sentido, ao considerarmos o contexto de crise moderna em que a teologia
decide enfrentar os riscos de uma virada antropoldgica, observamos a complexificagdo em
esclarecer e aprofundar a dimensao teologal do ser humano ao mesmo tempo em que se deve
também assumir a dimensdo natural da vida humana, cuidando para ndo contrapor, dessa
maneira, vida humana e natureza. O objetivo, como esclarecido por Aquino Junior, ¢ a
superagcdo de reducionismos materialistas, racionalistas e antropoldgicos em suas diversas
manifestagdes como, por exemplo, na forma de negagdo da materialidade da vida humana,
reduzindo a natureza a recursos de apropriacao e de comercializacdo. O autor ndo nega a

presenca de um antropocentrismo na teologia crista. Ele explica, todavia, que:

O ser humano continua no centro da histdria da salvagdo e, neste sentido, pode-se
falar de certo antropocentrismo na teologia cristd. Mas o ser humano que estd no
centro da historia da salvagdo tem uma dimensdo natural essencial e ¢ parte da
propria natureza.(...) Noutras palavras, o que esta em crise ndo ¢ a centralidade do
ser humano no cosmos nem muito menos na histéria da salvagdo, mas um modo de
entender e configurar essa centralidade, em oposi¢do a outros seres humanos e ao
conjunto da natureza.'>*

O assunto da antropologia teoldgica, portanto, ndo se refere a recusa das outras
dimensdes criaturais ou da afirmacdo de uma dimensdo teologal separada da integralidade
multidimensional que ¢ a vida humana. Pelo contrario, a problematica dessa disciplina trata
da compreensao da dimensao teoldgica da criatura (em profunda conexao com todas as outras
dimensdes da vida) com base na vida concreta de Jesus de Nazaré.

Aquino Junior diz que algumas teologias, desenvolvidas a partir de entdo, adotaram
esse viés antropocéntrico e assumiram tal risco. Nesse contexto, at¢ mesmo o Concilio
Vaticano II sofreu as influéncias dessa revolu¢ao moderna, causando desconfiangas acerca do
carater religioso da Igreja e de seus objetivos orientados para o Reino de Deus. Entretanto,
valendo-se do raciocinio do tedlogo alemdo Karl Rahner (1904-1984), Aquino Junior
acrescenta que o surgimento da disciplina antropologia teoldgica ndo esta restrito ao zeitgeist
da modernidade, mas se relaciona, fundamentalmente, ao qudo indispensavel ¢, para a
teologia cristd, encarar os riscos de uma concentragdo antropologica se esta deseja cumprir
com o seu papel de facilitadora da compreensdo do ser humano sobre si mesmo e do acesso a

realidade de fé, em todas as épocas da humanidade. Ele esclarece, ainda, que:

154 JUNIOR, 2013, p. 288.
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Além de ser um risco inevitavel, dado o carater contextual de toda teologia, ¢ um
risco que ndo compromete necessariamente a identidade teologica da teologia, vale
a redundancia, uma vez que diz respeito a algo que pertence ao nucleo mais
profundo e radical da realidade que a teologia procura inteligir. E, neste sentido, ¢
também inevitavel. Trata-se, portanto, de um risco duplamente inevitavel para o
quefazer teologico: inevitavel, se a teologia quiser cumprir com sua tarefa de
inteligéncia da fé no mundo moderno (carater contextual da teologia); mas
inevitavel, sobretudo, porque a realidade que a teologia procura inteligir, isto ¢, a
historia da salvagdo ou o reinado de Deus, tem a ver necessaria e constitutivamente
com o ser humano (carater soteriologico da revelagdo e da fé cristas).'”

E por esse motivo que Rahner insiste em pensar a "antropologia como lugar da
teologia", sem anular a perspectiva teocéntrica da compreensao teologica, mas demonstrando
que a doutrina sobre Deus s6 afirma aquilo que também diz do préprio ser humano e que, da
mesma maneira, o enfoque antropologico na teologia sempre reflete o ser humano referido na
sua relagdo com Deus. O pensamento rahneriano, nesse sentido, aponta para uma dimensao
transcendental constitutiva da natureza humana, o que possibilita admitir uma antropologia
essencialmente teoldgica. Assim, para o tedlogo alemdo, "se o homem, em razdo de sua
transcendéncia, ¢ o ser voltado perene e excentricamente para Deus e, consequentemente (...),
ele ¢ a possivel alteridade de Deus, segue-se que o lugar universal de toda teologia ¢ a
antropologia"'*.

Esclarecido isto, reafirmamos as trés questdes que representam os pressupostos
epistemologicos da antropologia teologica cristd, de acordo com o pensamento ladariano: o
ser humano como objeto material (viés antropoldgico); o ser humano em sua relacdo com
Deus como objeto formal (viés teoldgico); e a revelacdo cristd como o método (viés cristdo).
Aquino Junior ressalta, porém, que, por mais simples que pare¢a essa fundamentacio
disciplinar, existem trés desafios epistemologicos para cada uma das trés questdes
consideradas. Segundo o tedlogo cearense, sdo eles, respectivamente: a complexidade e a
irredutibilidade da realidade humana; a possibilidade de uma abordagem estritamente
teologica da antropologia; e a abordagem teoldgica da antropologia a partir da vida concreta
de Jesus de Nazaré a quem confessamos como Cristo.

Baseado em Ladaria, Aquino Junior elucida que, no que diz respeito ao desafio sobre
a complexidade e a irredutibilidade da realidade humana na perspectiva da recente disciplina
teoldgica, o objeto material nunca estd dissociado do objeto formal, que € o ponto de vista por
meio do qual se analisa um assunto. Porém, essa subordinagdo epistemoldgica deixa

subentendido que existem outros pontos de vista atrelados a0 mesmo tema que sdo

* JUNIOR, 2013, p. 273.
156 RAHNER apud JUNIOR, 2013, p. 274.
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igualmente legitimos e que devem ser articulados e integrados com vistas & compreensao
global sobre o ser humano. O primeiro capitulo desta pesquisa deixou clara essa realidade
abundante de olhares sobre o humano e as limitagcdes que toda lente de analise apresenta, em

maior ou menor grau. Nesse sentido, Ladaria ressalta que:

(...) a revelagdo cristd ndo pretende de modo algum ser a unica fonte de
conhecimentos sobre o homem. Antes, ela pressupde expressamente o contrario.
Sem perder nada da especificidade teologica, a reflexdo cristd sobre o homem deve
enriquecer-se com os dados e as intui¢des provenientes da filosofia e das ciéncias
humanas. Todos esses conteudos, porém, devem ser considerados sob uma luz nova
e mais profunda: a luz da revelacdo do homem com Deus. Esta ¢ a dimensao tltima
e mais profunda do ser humano, a unica que nos da a medida exata do que somos: o
objeto privilegiado do amor de Deus, a unica criatura da terra que Deus quis por si
mesma (Vaticano II, GS 24), ¢ que, no mais profundo do seu ser, foi chamada a
comunhio de vida com o proprio Deus Uno e Trino.'’

Portanto, enfatizamos, mais uma vez, que a antropologia teoldgica ndo busca esgotar
o entendimento sobre o sujeito criado, mas assume, de maneira precisa, o seu lugar de fala
sobre a dimensdo teoldgica do ser humano (espaco da relagdo com Deus), apresentando suas
especificidades e sua conexao indissociavel com as outras dimensdes humanas.

Aquino Junior assinala, contudo, que a analise do ser humano em sua relagdo com
Deus suscita também um desafio ligado ao objeto formal, relativo a possibilidade de uma
abordagem estritamente teoldgica da antropologia, como ja dissemos. Para ele, a dificuldade
se da, primeiramente, na negacao mais ou menos direta e explicita da realidade de Deus, seja
na forma de um ateismo ou na forma sutil de uma idolatria que negue a realidade humana.
Além disso, hd também a condi¢do plural e complexa de abordagem do tema, ligada a
concepcao do Deus que se nega ou se afirma, bem como do modo como isto ocorre, em cada
caso. Essa problematica, na visdo do autor, precisa ser levada em conta na orienta¢do das
reflexdes sobre o ser humano em sua relagdo com Deus revelado em Jesus Cristo. Ele explica

que:

A questdo reside em saber se essa concepgdo antropoldgica e teoldgica resiste a uma
analise mais completa e consequente da realidade humana e da experiéncia de Deus
que sdo a base e o principio do discurso antropoldgico e teologico. Noutras
palavras, trata-se de ver se a realidade humana nao tem uma dimensao que envolve
e da acesso a realidade de Deus (dimensdo teologal da antropologia) ¢ se a
experiéncia de Deus ndo implica necessariamente o ser humano (dimensao
antropologica da teologia). (...) Em todo caso, a afirmagdo de uma antropologia
teologica passa pela afirmacao de uma "alianga" entre antropologia e teologia. Ela
depende tanto da afirmacdo da realidade de Deus e da realidade do ser humano,

57 LADARIA, Luis F. Introdugdo a antropologia teoldgica. Tradugdo de Roberto Leal Ferreira. Sdo Paulo:
Loyola, 2010, p. 12.
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quanto da afirmagdo da respectividade entre ambas as realidades, ainda que essa
respectividade seja distinta em cada caso. Negar a Deus ou afirma-lo a custa do ser
humano ou mesmo como algo que nada tenha a ver com ele, ¢ negar a possibilidade
de uma antropologia teologica.'™®

Além das questdes que envolvem a complexidade do ser humano enquanto objeto
material e a afirmacdo da dimensao teologal humana enquanto objeto formal, Aquino Junior
reconhece um terceiro desafio epistemologico que se liga a especificidade crista da
antropologia teologica e que ele considera ser uma problematica ainda mais atual, complexa e
desafiante. Segundo o autor, no zeitgeist da contemporaneidade, observa-se o retorno de um
movimento de valorizacdo intensa do "sagrado" e do "religioso" que promove a ostensiva
relativizagdo de tais conceitos, dificultando, para os fiéis do terceiro milénio, a compreensao
do que significa e em que consiste a dimensdo teologal da vida humana. De acordo com o
tedlogo cearense, também a propria tradi¢do cristd, por meio das influéncias filoséficas
greco-helenisticas, cedeu a relativismos concernentes a vida humana de Jesus de Nazaré¢ em
consequéncia da afirmacdo de sua condicdo divina e espiritual. Assim, ele explica que o
método escolhido para uma antropologia teoldgica ndo ¢ um caminho facil, pois parte da vida
concreta do Nazareno.

Referindo-se ao pensamento do jesuita espanhol Gonzalez Faus (1933), Aquino
Junior identifica o perigo de nos aproximarmos de Jesus com ideias pré-concebidas sobre
Deus e sobre o ser humano, geralmente marcadas das categorias do pensamento filoséfico
grego, ao invés de nos abrirmos intimamente a manifestacio do evento Jesus em nossas
vidas, permitindo que o Salvador possa nos esclarecer algo sobre as naturezas divina e
humana. Dessa forma, entende-se que, mais do que afirmar a centralidade de Jesus Cristo no
discurso de uma antropologia teoldgica, ¢ necessdrio considerar seriamente "o carater
historico da revelagdo cristd e o falar de Deus e do ser humano a partir da vida concreta de
Jesus de Nazaré, o Cristo, tal como aparece na Sagrada Escritura"'®.

Sobre isto, Ladaria nos esclarece o papel fundamental do Concilio Vaticano II no
resgate desse carater historico da revelagdo crista. Vale dizer que, nas breves notas historicas
de sua obra, o autor reconhece e trabalha aspectos importantes que descrevem a evolucao da
teologia e como tal movimento influenciou a antropologia teoldgica, passando pela época dos
Padres, pela Idade Média, pela época pos-tridentina e pelo século XIX até o Concilio
Vaticano II para se chegar a teologia atual. Ele cita o pensamento de varios tedlogos a fim de
mostrar como nos anos anteriores ao Concilio Vaticano II houve a necessidade de reagrupar

de modo articulado os contetidos teoldgicos referentes ao ser humano, de modo que o eixo

158 JUNIOR, 2013, p. 280-281.
159 Ibid., p. 285.
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norteador fosse: o chamado da criatura humana a comunhao com Deus em Cristo (¢ valido
destacar, mais uma vez, a relagdo entre a cristologia e a antropologia).

Em seguida, Ladaria comenta que o Concilio Vaticano II, por considerar o ser humano
em sua unidade e em sua totalidade, corpo e alma, coracdo e consciéncia, inteligéncia e
vontade (GS, n. 10), intenciona demonstrar o mistério antropoldgico e auxiliar na busca de
solucdo para as principais questdes atuais por meio da designacao de Jesus Cristo como "a
chave, o centro e o fim de toda historia humana, e o fundamento das realidades imutaveis que
estdo além de tudo o que muda"'®. Assim, no primeiro capitulo da Constitui¢do Pastoral
Gaudium et Spes, nimero 22, associado ao conteido do nimero 10 da parte introdutoria,

temos um principio para a constru¢do de uma antropologia teoldgica de viés cristao:

Na realidade, o mistério do homem sé no mistério do Verbo encarnado se esclarece
verdadeiramente. Addo, o primeiro homem, era efetivamente figura do futuro, isto
¢, de Cristo Senhor. Cristo, novo Adao, na propria revelacdo do mistério do Pai e do
seu amor, revela o homem a si mesmo e descobre-lhe a sua vocagido sublime. Nao €
por isso de admirar que as verdades acima ditas tenham n'Ele a sua fonte e n'Ele
atinjam a plenitude. "Imagem de Deus invisivel" (Cl 1,15), Ele é o homem perfeito,
que restitui aos filhos de Addo a semelhanga divina, deformada desde o primeiro
pecado. Ja que, n'Ele, a natureza humana foi assumida, e ndo destruida, por isso
mesmo também em nds foi ela elevada a sublime dignidade. (GS, n. 22)

Para lidar com esse ultimo desafio epistemologico, admitindo a encarnacao do Verbo
como lugar da revelagdo cristd do mistério de Deus e do ser humano, Aquino Jinior aponta a
necessidade de se discernir o horizonte tedrico mais adequado para tratar da vida concreta de
Jesus e para esclarecer o viés cristdo da antropologia teoldgica, bem como a importancia da
sistematizacdo da visdo e do modo cristdo de ser humano perante a confissdo do principio
acima apresentado.

Enfim, os trés desafios epistemoldgicos apresentados se resumem, para Aquino
Janior, em duas questdes indissociaveis que configuram os pressupostos epistemologicos da
disciplina antropologia teologica: o assunto e o método. Estes se referem, respectivamente, a
dimensdo teologal da vida humana (ou respectividade e relagdo do ser humano com Deus) e a
vida concreta de Jesus de Nazaré como ponto de partida para toda a reflexao proposta.

Dessa maneira, dedicamo-nos, no item seguinte, ao estudo da dimensao teoldgica do
ser humano, fundamento da pessoa humana. Buscamos entender, dessa forma, a criatura

humana como imagem e semelhanca de Deus, clarificando algumas categorias que conectam

a antropologia teologica as outras matérias da teologia. Ademais, definimos os aspectos dessa

1 LADARIA, 2010, p. 26.
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dimensdo que extrapola a condicdo criatural humana e que funciona como ponto central para
o plano do Pai aos seus filhos. Além disso, elucidamos sobre a abertura humana radical ao
sagrado como cerne de sua vocagdo sublime que ¢ ser livre e totalmente responsavel, bem

como as implicagdes disto para se pensar o ser humano de maneira integral.

3.2 A dimensio teoldégica do ser humano

Quando tratamos da composi¢do ontoldgica do ser humano, o tedlogo brasileiro
Renato Alves de Oliveira nos indica que o individuo ¢ uma magnitude psicofisica e
corporeo-animica'®’, em que corpo e alma se integram em uma unidade dual/dualidade una
para a formagdo da pessoa humana. Essa pessoa humana, por sua vez, possui um fundamento
divino ao qual nomeamos de dimensao teoldgica.

A dimensdo teologica humana diz respeito ao aspecto do ser da pessoa que se
encontra fundamentado no ser de Deus e que possibilita a criatura ser imagem e semelhanca
do Criador. Essa realidade humana revela a manifestacdo do amor incondicional gratuito e da
paternidade de Deus que se oferece como dom aos seus filhos, os quais optam, em condigao
de liberdade, pelo assentimento ou ndo do chamado de comunhdo com o divino.

Mesmo nos casos em que se observa o fechamento do individuo a esse apelo, ou seja,
a situacdo de pecado e de infidelidade da criatura que se encontra temporariamente na recusa
da orientacdo para Deus, o sujeito humano ndo perde o seu valor absoluto e a sua dignidade,
justamente por ser a imagem do divino no mundo, de acordo com o pensamento

judaico-cristdo. Ladaria corrobora com essa visao, alegando que:

Na teologia ¢ no pensamento moderno, insiste-se no fato de que o homem néo
"tem" uma alma e um corpo, mas "¢" alma e corpo. E, na medida em que ambos sdo
corpo ¢ alma do homem, ele € uno; essa unidade deveria ser o aspecto principal.
Somente a partir dela ¢ possivel a distingdo desses dois aspectos ou dimensdes,
"momentos", nunca partes, de seu ser. O homem ¢ corpo, ou se¢ja, existe no espago ¢
no tempo, ¢ parte deste cosmos, encaminha-se para a morte; ¢ alma, isto &,
transcende os condicionamentos deste mundo, ¢ imortal, e, em ultima anélise, tudo
isso tem sentido porque o homem € ser para Deus, ¢ relacionado radicalmente a Ele.
Ha no homem uma dimensdo irredutivel ao material ¢ ao mundano,
ontologicamente distinta da realidade corporal. A fé cristd mantém essa concepgao
como algo a que ndo se pode renunciar, porque s6 assim pode ter sentido a
concepgdo do homem criado a imagem de Deus, chamado a comunhdo com Deus

em Cristo e & conformidade com o Ressuscitado.!®

' OLIVEIRA, Renato Alves de. "A dimensdo teoldgico-cristd da pessoa humana". In: Horizonte - Revista de
Estudos de Teologia e Ciéncias da Religido, vol. 14, n. 42, p. 557-605, 30 de jun. de 2016, p. 558.
12 LADARIA, 2010, p. 69-70.
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Dessa maneira, para falarmos de uma compreensdo teoldgica cristd sobre o ser
humano que transcenda o dualismo antropologico fragmentador da relagdo corpo/alma,
espirito/matéria, ¢ necessario entender o significado do aspecto teologal que ¢ o alicerce da
condicdo humana e que da a possibilidade de aprofundamento do encontro entre o ser
humano e Deus por meio da sua abertura radical a autocomunicacdo divina. Esse caminho
favorece, ainda, o acesso ao Mistério Absoluto e revela a pessoa humana o seu proprio
mistério (reflexo do Mistério Absoluto), isto ¢, a sua real condi¢do e vocagao.

Assim, sem desmerecer os outros assuntos da disciplina, Ladaria entende que a
dimensao do ser humano de relacdo com Deus ¢ a prioridade maxima em relacao aos outros
temas da disciplina como, por exemplo, o da constituigdo humana. Para o autor, s6 faz
sentido pensar a estrutura humana a partir do que antecede essa manifestagdo de vida, ou seja,
com base nessa dimensdao em que o ser humano ¢ criado e recebe a gracga divina para viver e
se realizar como uma pessoa digna. Porém, para chegarmos a ideia central deste item
(dimensdo teoldgica do ser humano), ¢ inevitdvel esclarecermos rapidamente algumas
categorias que servirdo de base a evolugdo do raciocinio. E, quando assumimos o principio
explanado acima, vemos que nesse ponto surgem os temas da criacdo e da salvagcdo em

associacdo com a antropologia teoldgica, como nos mostra Ladaria:

Se dissemos que a criagdo ¢ compreendida biblicamente e recebe seu sentido ultimo
da salvagdo em Cristo, a fortiori isso vale para o homem, centro e apice da criacdo.
Suas estruturas criaturais tém sentido a partir do plano salvifico de Deus para ele,
nio o contrario, e apenas a luz desse projeto divino podem ser compreendidas em
toda a sua riqueza. E esse plano deve integrar a definicdo cristd de homem, ou

melhor, deve ser determinante para ela; "no proprio conceito de homem deve haver

lugar para os planos de Deus para ele".'*

Essa definicao de ser humano, a que se refere o tedlogo espanhol, ancora-se no tema
da criagdo dos individuos a imagem e semelhanca de Deus, referindo-se a integralidade dos
seus aspectos e que se fundamenta na ideia da pessoa humana criada para ser digna, livre e
responsavel a partir da sua relagdo com Deus. Assim, a vida humana assume lugar de
centralidade, passando a ser altamente respeitada, e cada sujeito, a0 mesmo tempo, torna-se

um administrador da criagdo para e perante Deus.

(...) &, enquanto interlocutor de Deus, parte ativa na historia que o Senhor iniciou e
que deseja levar a termo. Nao € preciso ver a imagem de Deus nesta ou naquela

' LADARIA, 2010, p. 50.
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qualidade, mas achamo-nos diante da determinagdo fundamental do homem, que
abrange todas as suas dimensdes devido ao germe divino que nele habita.'**

Ressaltamos que nem sempre essa questdo foi determinante na disciplina antropologia
teologica. O cristianismo, contudo, resgata e abre novas possibilidades interpretativas em
relacdo a essas concepgdes que ja eram abordadas desde o Antigo Testamento. Assim, toda a
compreensdo da criacdo do ser humano a imagem e semelhanca divinas s6 pode ser
verdadeiramente e totalmente assimilada por meio do evento Jesus Cristo, que ¢ a imagem de
Deus-Pai. Dessa forma, no Antigo Testamento, temos o ser humano criado como imagem e
semelhanca representado pelo primeiro Adao, marcado por suas limitagdes, pela caducidade e
pelo pecado. A proposta do Novo Testamento, enraizada na perspectiva veterotestamentaria,
apresenta, por sua vez, o segundo Adao na figura de Jesus de Nazaré, que assumiu todos os

aspectos do que significa ser humano, exceto pelo pecado. Garcia Rubio esclarece:

Acontece que agora o cristdo estd na fase de mudar de imagem: do primeiro para o
segundo Adao. (...) Claro que o antigo Addo ja era imagem de Deus, mas uma
imagem incompleta e deturpada pela decisdo negativa do homem em ndo assumir a
sua vocagdo de criatura responsivel. E esta imagem de Addo, de tracos
desfigurados, que o cristdo vai superando para se revestir da imagem plena e
completa que ¢ Jesus Cristo.'®

Dessa forma, além dos aspectos que vinculam a protologia e a soteriologia a reflexdo
antropologica, vemos os temas escatologico e cristoldgico indissociados da visdo de ser
humano, e esse ultimo de maneira especial, como o grande aliado para se pensar
teologicamente o ser humano. Ancorado no pensamento de Rahner, Ladaria ressalta que a

cristologia deve ser vista como o inicio e o fim da antropologia. Ele explica que:

(...) € o inicio, uma vez que os homens existem porque o Filho de Deus devia existir
feito homem. Mesmo reconhecendo que os homens podiam existir sem a
encarnacdo, porque esta nao ¢ forcada pela criagdo, Rahner afirma que eles ndo
poderiam existir sem a possibilidade da prépria encarnagdo, ja que a criagdo se
fundamenta na possibilidade que Deus tem de sair de si mesmo. Na cria¢do, o
Logos mediador estabeleceu a "gramatica" para sua possivel automanifestacdo; dai
a definicdo do homem: o ser que surge quando a autoexpressdo de Deus, sua
Palavra, se exprime por amor no vazio do nada sem Deus. A expressividade do
Légos ¢ sua humanidade. A definigdo do homem ¢ dada, assim, a partir da
encarnacdo, ¢ radicalmente cristocéntrica.'%

1 LADARIA, 2010, p. 52.
1 RUBIO, 1989, p. 163.
' LADARIA, 2010, p. 59.
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Essa revisdo do tema do ser humano como imagem de Deus em viés cristologico,
portanto, vem somar as reflexdes precedentes que "a relagdo com Deus e a nossa capacidade
de conhecé-lo e ama-lo realizam-se com a mediagdo de Jesus"'®’. Garcia Rubio explicita que
a visdo cristd do ser humano ¢ de extrema importancia para se entender o alcance da
experiéncia dialdgica na relagcdo entre Deus e o ser humano. O autor completa que "¢ essa
experiéncia do ser humano (vivida de maneira plena por Jesus Cristo), como ser de
didlogo-relagdo, que esta na base do que a Igreja entende por pessoa"'®.

Cabe-nos, neste momento, discorrer sobre a no¢do de pessoa'® nesse contexto, sem
aprofundarmos nas nuances que marcaram sua evolugdo historica. Originalmente, a reflexao
sobre o conceito de pessoa desenvolveu-se no cristianismo e nao na filosofia grega, cuja ideia
de ser humano definia-se pela realidade do espirito, eterno e imutavel, entendido como
superior ao nivel do corpo e que, portanto, significava o objeto de verdadeira contemplacao
filosofica. O tedlogo alemao Wolthart Pannenberg (1928-2014) diz que "a origem do conceito
de pessoa se encontra no terreno da experiéncia religiosa, no encontro com a realidade
divina"' uma vez que o individuo s6 pode compreender e perceber a si mesmo a partir da
relacdo com Deus.

Oliveira aponta que, biblicamente, a nogdo de pessoa encontra-se em sintonia com a

concepcdo moderna, e revela-se mais por meio de seu conteudo relacional do que mediante

uma elaboragdo tedrica. Ele relata que:

A antropologia biblica ndo conheceu propriamente o conceito de pessoa, mas seu
contetdo relacional. Ela teve acesso aquilo que o conceito expressa. Na visdo
biblica, o ser humano, como imago Dei, seria concebido mediante a sua relagdo
com Deus (inferioridade e dependéncia), com o mundo (superioridade) ¢ com o
outro (igualdade). A relagdo do ser humano com Deus (dimensao teologal) seria o
fundamento da percepgdo de sua dimenséo transcendente em relagdo ao mundo e de
igualdade em relagdo ao outro, ao semelhante (RUIZ DE LA PENA, 1998, p.
154-155; SIERRA, 2002, p. 109). Esta triplice referéncia mostraria que o ser
humano é um ser essencialmente relacional. E inerente a ideia de pessoa um
conteido relacional. A pessoa ¢ um nd de relagdoes. A relacionalidade ¢ uma
dimensio constitutiva da pessoa.'”

1 LADARIA, 2010, p. 57.

18 RUBIO, 1989, p. 247.

' Em artigo na Revista Theologica Xaveriana, v. 64, n. 177 (2014), o te6logo Geraldo Luiz De Mori discorre
sobre a trajetdria do conceito de pessoa no Ocidente, aprofundando as nogdes teoldgicas, cristologicas e
antropologicas ligadas a esse conceito. Para tanto, ele apresenta o pensamento de varios tedlogos e filosofos de
diferentes periodos histdricos, tais como: Tertuliano (160-220), santo Agostinho (354-430), Boécio (480-524),
santo Tomas de Aquino (1225-1274), Immanuel Kant (1724-1804), Bernard Sesboué (1929-2021), entre outros.
170 PANNENBERG, Wolthart. Teologia y Reino de Dios. Salamanca: Sigueme, 1974, p. 20.

"I OLIVEIRA, 2016, p. 559-560.
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Assim como expressou Pannenberg, Oliveira explica que a génese conceitual de
pessoa ndo se define por um anseio filoséfico da criatura que deseja compreender a si mesma,
mas surge no clima dos debates trinitarios e cristologicos da época dos Santos Padres que
procuravam uma justa apreciagdo cristd da imagem de Deus e de Jesus Cristo. A afirmagao
que se busca ¢ a de um Deus Uno e Trino, ou seja, de um Deus que ndo se trata de uma
realidade singular absoluta e ndo-relacional. Justificando esse pressuposto da Trindade,

Oliveira cita o pensamento de Joseph Ratzinger:

Se o absoluto ¢ pessoa, ndo se trata de um singular absoluto. Nesse sentido, o
conceito de pessoa inclui necessariamente a superacao do singular. Mas, a0 mesmo
tempo, devemos reconhecer que a profissdo de fé num Deus que € pessoa na forma
de trés pessoas rompe com todo e qualquer conceito ingénuo e antropomorfo de
pessoa. De uma maneira velada se afirma que a personalidade de Deus ultrapassa
infinitamente a maneira de ser pessoa do ser humano.'”

A vista disso, e tomando os devidos cuidados para ndo igualar, em nivel ontologico, o
sentido de pessoa humana com o sentido de pessoas divinas que constituem a Trindade,
Oliveira concebe a ideia de um Deus pessoal, isto é, um Deus que, em sua unidade, ¢ relagdo,
dialogo e alteridade. Essa nogdo apoia-se, portanto, no conceito de pessoa. Aqui, 0 termo
pessoa ndo adquire o sentido habitual de "prosopon" enquanto papel, fun¢do e rosto e
também difere do significado de "persona" em seu convencional aspecto juridico. E por meio
dessa percepcao crista, entdo, que se concebe o ser humano como imagem e semelhanga de
Deus. Assim, a dimensdo pessoal do individuo ¢ aquela que se vincula a categoria do ser
humano "imagem de Deus", dotado de capacidades pessoal, relacional e dialogal. Dentro de
uma perspectiva patristica, "a dignidade e o valor do ser humano expressam o conteido que
denota o conceito de pessoa. Toda pessoa é dotada de um carater ontologico e axiologico"'”.

Ja na época medieval, segundo Oliveira, o enfoque recai sobre o aspecto substancial
da pessoa em detrimento do aspecto relacional, isto é, priorizam-se as caracteristicas de
subsisténcia, incomunicabilidade, independéncia, unicidade e irrepetibilidade do sujeito. Isto
ocorreu porque a preocupacgdo, nesse periodo, era de diferenciar ontologicamente o ser
humano dos demais seres da criacdo e também das pessoas divinas da Trindade, deixando de

lado a defini¢ao propria do ser pessoal da criatura humana.

A auséncia de um nucleo Ontico compacto na defini¢do do ser pessoal do ser
humano, transformou-o em um objeto passivo e ndo em um sujeito ativo das
relagdes. O ser humano ¢é pessoa quando ¢ capaz de dispor de si, ou seja, se tornar

12 RATZINGER apud OLIVEIRA, 2016, p. 561.
' OLIVEIRA, 2016, p. 564.
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disponivel. E importante salientar, que nio é somente a dimensio de ser-em-si da
subsisténcia ¢ da autopossessao, que especifica a pessoa. Ndo se pode esquecer, que
o aspecto relacional € inerente a dimensdo pessoal do sujeito. A caréncia do aspecto
relacional, na defini¢do do ser pessoal, desemboca numa visdo solipsista do
sujeito.'™

O autor afirma que, ao longo da histdria cristd, o conceito de pessoa oscilou entre os
polos de um substancialismo desrelacionado e de uma relacdo dessubstancializada, apesar do
termo "persona" ja ter sido reinterpretado e recebido o significado de "relatio subsistens", ou
seja, de uma unidade entre a realidade imanente do ser e seu aspecto relacional. Além disso,
Oliveira destaca a correlagdo entre a subjetividade pessoal e a constituicdo humana que fala
do aspecto relacional da pessoa e que nos da base para o entendimento do que sera abordado
no ultimo item deste capitulo, sobre a unidade do ser humano na pluralidade de suas

dimensoes:

O ser humano ¢ constituido de uma infra-estrutura ontica (corpo-alma) necessaria
para a compreensdo do ser pessoal. A sua constituigdo psico-organica ¢ a condicao
de possibilidade para se postular a sua subjetividade pessoal. No que tange ao ser
humano, o quem (a pessoa) tem como pressuposto o que (psicofisico). Na
composi¢ao ontica do ser humano, ja estd presente uma aptiddo para a relagdo: a
intencionalidade e a receptividade, proprias do espirito; a socialibilidade, a
mundanidade e a expressividade, proprias do corpo. A indole relacional ndo se da
numa pura subjetividade pensante e descorporalizada, mas supde uma dimensao
corporea, numa subjetividade encarnada. O corpo ¢ mediador da relagdo, do dialogo
e do encontro. (...) "A pessoa ¢ uma confluéncia entre subsisténcia e relagdo"'”.

No intuito de preservar o "relatio subsistens", Garcia Rubio afirma, j& em um contexto
atual posterior ao Concilio Vaticano II, que o caminho mais seguro para se caracterizar a
pessoa nasce da articulagdo adequada dos dois aspectos basicos que constituem o ser pessoal,
a saber: o da interiorizacdo ou imanéncia ¢ o da abertura ou transcendéncia. Ele aponta a
dimensdo da interiorizacdo ou imanéncia que consiste na habilidade da pessoa de "estar

centrada em si propria, orientada para a propria interioridade"'"

, em clima de autopossessao,
liberdade, responsabilidade e "perseidade". Dessa maneira, a pessoa necessita desenvolver a
propria autonomia, salvaguardando-se de qualquer tipo de escraviddo; precisa ser capaz de
escolher por si mesma seus proprios valores e assumir as consequéncias decorrentes de suas
opgoes, na liberdade e na responsabilidade, protegendo-se de todo tipo de manipulagdo; e

deve ter consciéncia de que tem, em si mesma, sua propria finalidade, evitando perder-se na

logica do utilitarismo que coisifica e instrumentaliza o ser humano como meio para se atingir

7 OLIVEIRA, 2016, p. 567-568.
S Ibid., p. 572-573.
176 RUBIO, 1989, p. 249.
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uma meta e, logo apds, ser deixado de lado. Assim, a vivéncia consciente dessa dimensao
favorece a humanizacao da criatura e a prote¢do da sua dignidade pessoal.

A segunda dimensao, da abertura e transcendéncia, objetiva evitar a tendéncia ao
extremo de uma interiorizagdo ou imanéncia que possa lancar o ser humano em uma
experiéncia de isolamento ou fechamento. Ela contrabalanceia o primeiro aspecto,
evidenciando que o ser pessoal, fundamentalmente, também ¢ ser aberto ao mundo, aos
outros seres humanos e, acima de tudo, a Deus. Na visdo cristd, s6 ¢ pessoa humana aquela
que se autotranscende e se dispde a sair de si mesma.

Nesse sentido, Garcia Rubio destaca que o ser pessoal encontra-se em solidariedade
com todos os outros seres criados e com o mundo natural, assumindo seu lugar de
centralidade na criagdo para agir responsavelmente em prol da garantia da dignidade de
todos; € constituido de uma abertura aos outros seres humanos, com a capacidade de sair de si
mesmo para o encontro, em diversos niveis, com outras pessoas, mantendo a sua liberdade,
autonomia e autofinalidade, realizando-as na relacdo e no didlogo; e, por fim, apresenta uma
abertura a Deus que confere o seu aspecto mais importante e privilegiado pelas Sagradas
Escrituras. O autor aprofunda a compreensao da dimensdo de abertura do ser humano a Deus,

dizendo que:

Deus estabelece uma relagdo dialdgica com o ser humano; s6 o ser humano pode
falar com Deus e aceitar a sua proposta. A relagdo com Deus, relacdo unica e
exclusiva, faz de cada individuo humano uma pessoa e ndo apenas mais um
individuo da espécie humana. Com Jesus Cristo, a valorizacdo do homem como ser
pessoal chega até um ponto inimaginavel. E em Jesus Cristo que percebemos como
¢ extraordinaria a dignidade de cada ser humano concreto, isto é, de cada pessoa.
Em Jesus Cristo percebemos como a pessoa se realiza sobretudo na relagdo com o
Tu divino, um Deus certamente com caracteristicas pessoais. Decerto, a orientagdo
para Deus ¢ a dimensdo mais intima e radical de toda criatura. Todavia, o homem,
criado a imagem de Deus, como ser pessoal, ¢ chamado a assumir e a viver
consciente e livremente a relacdo com Deus. E chamado a deliberar e a se decidir
pela aceitagdo do Deus criador-salvador (tendo a possibilidade real de se fechar ao
apelo). Contudo a acentuagdo biblica do valor da relagdo homem-Deus ndo deve ser
mal compreendida, pois a abertura ao Deus-Agape implica sempre compromisso
com a justica e com o amor-servigo solidario.'”’

Garcia Rubio faz uma ressalva de extrema importancia quando nos referimos a essas
dimensdes do ser pessoal. Segundo ele, ¢ essencial que se compreenda as propriedades da
pessoa nao como a pessoa em si mesma ou como o nucleo do ser pessoal, pois este sO se
revela no sujeito, no "eu" que se apropria e dinamiza as proprias qualidades, concretizando as

possibilidades de relagdo consigo mesmo, com os outros € com o Outro.

77 RUBIO, 1989, p. 252.
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A perspectiva de Garcia Rubio retoma e prolonga a que ja tinha sido desenvolvida por
Rahner em seu método antropologico-transcendental, uma vez que o tedlogo alemao propde a
ideia de que o sujeito, aberto ao transcendente, possui, entdo, uma dimensao transcendental
que representa a sua centralidade maxima e a possibilidade de acesso ao Mistério. Assumindo
a categoria de pessoa a partir desse caminho, ele ressalta os aspectos da responsabilidade e da
liberdade humanas referidos ao Mistério e no contexto da historia do ser no mundo e de suas
relagdes com o outro.

Seguindo essa linha de raciocinio, Rahner declara que, quando o individuo se depara
com as reflexdes em torno de si mesmo, tomando consciéncia de quem se ¢, da sua
personalidade, conclui que suas percepcdes estdo sempre atribuidas a uma alteridade, a algo
que o gera, mas que ¢ estranho a si mesmo, indicando uma dimensdo que o constitui € 0

transcende, simultaneamente.

Ao se colocar analiticamente em questdo ¢ abrir-se para o horizonte ilimitado de
semelhante questionamento, o homem ja transcendeu a si mesmo, bem como todas
as dimensdes pensaveis dessa analise ou de auto-reconstrugdo empirica de si. Ao
fazé-lo, afirma-se como quem ¢ mais do que a soma desses componentes analisaveis
de sua realidade. Precisamente essa consciéncia de si, esse confronto com a
totalidade de todos os seus condicionamentos, o fato mesmo de estar condicionado
evidenciam que ele ¢ mais do que a soma dos seus fatores. Pois um sistema finito de
elementos singulares e distinguiveis entre si ndo pode ter a relagdo para consigo
mesmo tal qual o homem possui para consigo mesmo na experiéncia de seu
condicionamento multiplo e de sua redutibilidade.'”®

Segundo o tedlogo alemio, a caracterizagdo de pessoa e de sujeito, dd-se assim por
essa transcendéncia que leva o ser humano a questionar a si mesmo, tornando-se
autorresponsavel. O contato com sua dimensdo transcendental, com a infinitude do seu ser ¢
que cria essa possibilidade. Todavia, tal realidade que ultrapassa possui a dindmica do
escondimento e da revelacdo. Esconde-se na medida em que se apresenta como panorama de
fundo a realidade cotidiana do ser humano e revela-se somente pela mediagao da objetividade
categorial, ou seja, da experiéncia do ser no mundo. Esse ¢ o motivo pelo qual essa dimensao
transcendental muitas vezes pode ser ignorada pelo individuo, o que ndo muda a realidade de

sua constituicao. Apesar disso, Rahner diz:

O homem ¢ e continua sendo ser de transcendéncia, ou seja, aquele ente ao qual a
infinitude indisponivel e silenciosa da realidade se apresenta continuamente como

'8 RAHNER, Karl. Curso fundamental da fé: introdugdo ao conceito de cristianismo. Sdo Paulo: Paulinas, 1989,
p- 38.
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mistério. Assim o homem torna-se pura abertura para este mistério e precisamente
assim pde-se como pessoa e sujeito perante si mesmo.'”

A situacdo da autorresponsabilidade humana se da no seu processo de conhecer e no
seu agir e ¢ o que confere a assimilacio de sua liberdade. O autor explica que essa
compreensdo e experiéncia do ser suscitam o grande problema da existéncia humana: a
salvacdo. A concepcao desse termo, refere-se, aqui, a plenitude da autocompreensido e
autorrealiza¢do do ser humano livre perante Deus, ampliando o sentido as vezes estreito que

se atribui a visdo crista a respeito da economia da salvag¢do, como explica o autor:

Evidentemente, tendo-se isso em vista, uma de nossas tarefas mais importantes e
dificeis consiste no renovado esfor¢o no sentido de esclarecer que o que o
cristianismo diz sobre o homem, apesar de suas afirmagdes sobre a historia da
salvacdo, refere-se a0 homem sempre na originariedade primeira do seu ser, em sua
natureza transcendental. Consequentemente, em ultima instdncia s6 se pode falar
acerca disso de uma maneira em que essa transcendentalidade da questdo, que é o
homem em seu transcender para o mistério incompreensivel, ndo se entenda
erroneamente de maneira categorial.'®

Observa-se, entdo, que a proposta rahneriana, ao contrario do que alguns tedricos
afirmam, ndo contradiz os preceitos cristdos, mas os afirma e os aprofunda ao conduzir a
reflexdo a partir da dimensdo de abertura radical do ser humano ao Absoluto. E, portanto,
nessa consciéncia de unidade/totalidade que o individuo se depara com sua mais sublime
vocacao de sujeito livre e responsavel por si mesmo e aberto a autocomunicagao divina.

E importante afirmarmos que, na otica cristd catolica, a salvacio se concretiza na
plenitude da realizagdo humana que langa o sujeito na relacdo imediata com Deus. Rahner
ressalta que essa experiéncia de imediatez para com Deus ¢ denominada "graca" e envolve a
dimensdo transcendental ja vista, referente ao ambito pertencente a revelagdo divina no ser
humano. O ponto notdvel ¢ que a graga, segundo o tedlogo alemao, ¢ constitutiva da
existéncia humana de modo inexoravel, mesmo quando o sujeito escolhe livremente fechar-se
a ela. O que vemos, dessa maneira, ¢ que o conhecimento de Deus, fundamental e

originariamente, "constitui a propria esséncia dessa transcendéncia"'™®!

, seja manifestado no
modo de aceitacdo ou de rejeicao pela pessoa, o que confere a esse acesso carater universal
oferecido a todo e qualquer ser humano enquanto condi¢do apridrica da sua possibilidade de

exercer a liberdade que lhe ¢ dada.

1 RAHNER, 1989, p. 50.
80 Ibid., p. 55.
81 Ibid., p. 76.
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A transcendéncia, na qual Deus ja ¢ conhecido ainda que atematica e sem conceitos,
ndo se deve conceber como conquista, efetuada por proprias for¢cas do homem, do
conhecimento de Deus e, em conseqiiéncia, de Deus mesmo. Pois essa
transcendéncia aparece no que ¢ somente através do autodesvelar-se daquele termo
para o qual marcha o movimento da transcendéncia. Ela existe mediante o que se da
nessa transcendéncia como o outro, o outro que distingue essa transcendéncia de si
mesmo e se faz perceber ao sujeito constituido por ela como mistério. A
subjetividade ja é sempre desde seu ponto de partida a transcendéncia que escuta,
que ndo controla, que é conquistada pelo mistério, que ¢é aberta pelo mistério.'**

Chegamos, assim, a questdo da autocomunica¢do de Deus. Rahner toma cuidado em

desfazer dois principais equivocos a respeito do que seja essa autocomunicagdo. O primeiro

deles ¢ entender o termo como significante de Deus dizendo algo sobre si mesmo, quando, na

verdade, Deus torna-se "ele mesmo em sua realidade mais propria como que um constitutivo

interno do homem"'®, O segundo erro é entender essa autocomunica¢do "ontologica" de

Deus de maneira objetivante, coisificante. Dadas as devidas explicacdes, tocamos o ponto

indispensavel sobre o significado da autocomunicagao divina. Sobre isso, o autor declara:

No tratado da graca santificante, mas sobretudo no tratado da escatologia quando se
fala da realizacdo plena e total do homem na visdo de Deus, a mensagem crista diz
que 0 homem é evento da absoluta e indulgente autocomunicacio de Deus.
Entendemos ‘‘autocomunicagdo” aqui em sentido estritamente ontologico, em
correspondéncia a natureza do homem, do homem cujo ser é estar presente a si
mesmo, ter responsabilidade pessoal por si mesmo na consciéncia de si ¢ na
liberdade.

A autocomunicagdo de Deus significa, portanto, que a realidade comunicada ¢
realmente Deus em seu proprio ser, ¢ desta forma é comunicagdo que tem em mira
conhecer e possuir a Deus na visdo imediata e no amor. Esta autocomunicagao
significa precisamente aquela objetividade do dom e da comunicagdo que é o ponto
alto da subjetividade da parte do que comunica € do que recebe a comunicagdo.'
(negrito nosso)

Sobre esse tema, Garcia Rubio comenta, ressaltando o aspecto da dimensao teologal

humana e afirma:

A autocomunicacdo significa para o ser humano a sua divinizagao, orientada para a
plenitude da visdo de Deus; uma vez que o ser humano ¢ criado com vistas a
imagem verdadeira de Deus que ¢ Jesus Cristo, € claro que deve ser criado de tal
maneira que na sua estrutura humana fundamental exista a possibilidade de ser
conformado com Cristo, isto é, de ser divinizado e, assim, finalizado na visdo de
Deus; para que esta divinizagdo afete real ¢ intimamente o ser humano na sua
humanidade concreta, ¢ necessario que na abertura ao transcendente (propria ao
espirito humano) exista a possibilidade real de ser divinizado pela comunicagdo da
graca de Deus. Note-se: quem diviniza é Deus, isto €, a autocomunicagdo de Deus
(gratuidade da salvagdo), mas no ser humano, criado por Deus, deve existir, na sua

152 RAHNER, 1989, p. 76.
183 Ibid., p. 145.
84 Ibid., p. 147.
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abertura ao transcendente, a possibilidade de ser interpelado ¢ de responder
afirmativamente a graca de Deus.'®

Ainda sobre a autocomunicagdo divina, apontamos o fato de ela se relacionar ao ato
da mais alta liberdade de Deus, de abertura por parte do Criador em manifestagdo de um
amor absoluto. E esse aspecto que torna essa acio divina gratuita, e "indevida", segundo
Rahner e Garcia Rubio, perante todos os seres humanos, indistintamente, antes mesmo da
disposicdo para aceitacao/rejeicao do sujeito que ja recebe de antemao o dom do livre amor e
o dom do perdao quando no caso de fechamento do ser calcado na culpa para com Deus (que
se entende como "pecado original"). Na perspectiva da teologia catdlica, esse sentido
apresentado ¢ o que define a graca como "sobrenatural". Essa sobrenaturalidade da graca
revela, além do mais, que Deus cria essa dimensao transcendental do individuo com a
inten¢do de se comunicar a ela e de se doar no amor absoluto e livre, de modo que, somente
nesse ambito, a realizacdo absoluta e consumada da pessoa acontece. Entende-se, portanto,
que essa autocomunicacao € o que ha de mais essencial no ser humano e também o mistério
divino, o sobrenatural.

O tedlogo alemao define, ainda, que a condigdo para que o cristianismo corresponda a
uma religido de relagdo para com Deus que se distingue radicalmente de todas as outras ¢ a
profissdo de fé na graca, ou seja, na imediatez para com Deus, em que o Criador doa-se a si
mesmo em autocomunica¢do. Para Rahner, esse enunciado diz, simultaneamente, duas
realidades. Uma delas solicita o fiel a se manter invariavelmente aberto a fé e a outra afirma a
inevitabilidade desse encontro imediato com o Absoluto, uma vez que a graga, como ja dito, ¢
constitutiva da existéncia humana, anterior a sua condicdo de liberdade e, isto é, anterior a

sua escolha de abertura ou de fechamento a Deus.

Esta afirmacdo nos impde que nos entreguemos ao mistério inefavel e santo e que o
aceitemos na liberdade, que como tal se torna tanto mais radical para n6és quanto
mais ele se comunica ¢ quanto mais nos permitimos dar essa autocomunicagdo no
que chamamos de fé, esperanca e caridade. Mas nesta afirmagdo da absoluta
autocomunicagdo de Deus, em que ele ¢ doador e dom e fundamento da acolhida do
dom a uma s6 vez, também se diz que o que se perde a si mesmo completamente
encontra-se a si mesmo na presenga do amor infinito, diz-se que quem toma o
caminho infinito chega e sempre ja chegou a seu termo, e que a pobreza absoluta ¢ a
morte, para os que se entregam a elas e a todo o seu horror, nada mais sdo do que o
comego da vida eterna.'®

18 RUBIO, 1989, p. 223-224.
'8 RAHNER, 1989, p. 156.
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Em vista disso, o enunciado fundamental ("o homem ¢ evento da absoluta
autocomunicagdo de Deus") atesta o alcance da luz da graca ao se estender a todos os seres
humanos, sejam eles cristdos, batizados, justificados, ateus, pagdos ou pecadores. Essa oferta
ndo se baseia no mérito ou na conveniéncia, pois estd dada como condi¢do anterior a
experiéncia livre do sujeito e o seu carater de sobrenaturalidade ¢ de gratuidade ndo sofre
prejuizo algum pelo fato de se estender a todos indistintamente. Pelo contrario, "somente o
que ¢ dado a todos é que realiza radicalmente a natureza propriamente dita da graga"'™.

Ademais, a assercdo destacada demonstra a independéncia do evento ao posicionamento do

interpelado, que mantém sua liberdade de:

(...) possuir-se ou perder-se na forma do “sim” ou do “ndo” na forma da tranquila e
obediente aceitagdo ou na forma do protesto contra essa esséncia que lhe foi
entregue a sua liberdade, assim também o existencial da absoluta imediatez do
homem para com Deus mediante a autocomunicagéo divina como permanentemente
ofertada a liberdade pode existir na forma de pura e simples oferta antecedente ou
na forma, quer do acolhimento, quer da rejeigdo.'s

Entendemos pelo pensamento rahneriano que, ao menos em principio, existe a
possibilidade de conhecimento e de acolhimento pessoal de Deus pelo ser humano, nao pela
decisdo do sujeito, mas pela liberdade de Deus que decide ofertar-se de modo salvifico e
universal aos individuos, criando oportunidade do ser de se realizar plenamente pela
aceitagdao da autocomunicagao divina, isto €, pelo ato de f¢.

Nesse ponto da reflexdo, fica claro que a experiéncia transcendental de imediatez do
ser humano para com Deus refere-se ao ambito da religiosidade, todavia, ndo se origina, ndo
culmina e tampouco se restringe a uma pratica religiosa, uma vez que a oferta da graga ¢
anterior a qualquer tipo de decisdo reflexiva do ser humano que opta por se abrir ou se fechar

a autocomunicagdo divina. Rahner esclarece essa concepcao, revalidando que:

Se a autocomunicagdo de Deus é modificagdo ultima e radicalizagdo de nossa
transcendentalidade como tal, pela qual somos sujeitos, e se nos, como sujeitos de
infinitude transcendental, nos apresentamos como tais nas mais ordinarias
ocupacdes de nossa existéncia do dia-a-dia, no trato secular com quaisquer
realidades de carater individual, entdo isso implica que a experiéncia original de
Deus até em sua autocomunicacdo pode ser tdo universal tdo atematica e tdo
“arreligiosa”, que ocorra, sem nome, mas realmente, onde quer que venhamos a
exercer nossa existéncia.'®

187 RAHNER, 1989, p. 158.
15 Ibid., p. 159.
89 Ibid., p. 164.
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Essa experiéncia universal e original de Deus realizada pelo sujeito mediante a oferta
da graga divina ¢ o que denominamos ato de fé antropoldgico e que estrutura os valores
morais humanos mais essenciais, favorecendo a constru¢do de um sentido existencial que da
consisténcia e propdsito a vida. Segundo o autor, ela se manifesta na vivéncia de uma
confronta¢do da pessoa com o "abismo" de sua realidade (verdadeira base de tudo). Nesse
momento, o chamamento ¢ por um mergulho interior no mais profundo de si, visando ao
encontro com o centro norteador da propria consciéncia, lugar da verdade ultima do ser.
Nesse espago, percebe-se, entdo, que o "abismo" ¢ fonte de intenso acolhimento e a realidade
unica capaz de conferir estabilidade a qual o ser humano tanto almeja. Logo, vé-se surgir o
consentimento e a coragem para a fé, ampliando, ainda, os horizontes perceptuais do
individuo a respeito do evento da radical autocomunica¢do divina dada na histéria da
salvacdo e da revelagdo da humanidade, que exprimem essa experiéncia transcendental
humana, a primeira vista, ordinariamente.

Essa dinamica demonstra que o ser humano busca incessantemente o Mistério, que ele
¢ criado para caminhar e chegar ao ponto final que ¢ o Absoluto, que ele ¢ feito para Deus. A
pessoa encontra-se inserida em um plano salvifico divino e o préprio Deus destina toda
pessoa humana a isto, pois a busca ¢ produto da graca divina. Ou seja, s6 se pode buscar a
Deus porque existe uma realidade espiritual e transcendental no sujeito que o impulsiona a
essa procura. A fé, dessa maneira, faz-se pressuposto para o alcance da compreensao sobre
esse fendmeno universal, a0 mesmo tempo que, em Otica agostiniana, para crer, ¢ preciso
entender o que deve ser crido.

Desvela-se, entdo, uma estrutura circular do conhecimento da fé que salienta, ainda
mais, a importancia do método antropologico-transcendental rahneriano como facilitador do
assentimento livre a fé pelo ser humano contextualizado em mundo contemporaneo e
pluralista, pois so6 acreditara aquele que vé que se deve acreditar. E o esforco feito pelo
tedlogo alemdo ¢ justamente o de mostrar o porqué de o ser humano crer. Na concepcao
teologica cristd, essa circularidade ndo estd determinada arbitrariamente pela reflexdao

humana a posteriori, mas ¢ fruto da doutrina crista sobre a gratuidade da f¢é.

Pois o que se significa pela graga da fé como pressuposto necessario para a fé e a
capacidade de conhecer na fé, significa também que um momento, em uGltima
analise ndo refletivel adequadamente, de sintetizacdo é necessario para a fé, para
que se venha a dar aquela unidade, em que a disponibilidade subjetiva para a fé veja
o fundamento objetivo da fé e dessa forma precisamente este fundamento objetivo
justifique a disponibilidade para crer que ha de dar-se no sujeito.'”

1 RAHNER, 1989, p. 276.
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Rahner estabelece que as preocupagdes sobre o formato dessa inser¢do no circulo de
fé sao secundarias. O que ele prioriza, portanto, ¢ a consciéncia do cristdo que deve
considerar que, na centralidade do sujeito ouvinte, "ja estd dada uma compreensao ofertada a
liberdade da fé""*'. Além disso, para o autor, o fiel deve dizer ao seu interlocutor "sua ja dada
compreensdo em articulagdo conceptual"'®?. Aquele que professa sua fé em Jesus Cristo deve,
ainda, reconhecer a possibilidade que estd pressuposta, diante de tudo o que foi visto até
agora, de remissdo dos pecados, justificacdo e salvacdo daquele que ndo professa sua fé
explicitamente da mesma maneira, mas que se encontra no processo existencial de ser
movido pela graga.

E a partir da constatacio dessa experiéncia que o tedlogo alemao apresenta o conceito
controverso, para muitos tedlogos, de "cristianismo andénimo" ou de "cristologia existencial".
A dogmatica corrente de sua época desconsidera esse ponto de vista que ¢ mais familiar aos
mestres da vida espiritual e da mistica crista e, por esse motivo, Rahner reserva discrigdo e
cuidado na abordagem do tema, sem deixar de tratd-lo. Vale esclarecer que a expressao
utilizada por ele ndo ¢ algo a ser dito para o outro, como que para gerar disputa acerca de
ideologias, mas para gerar autocompreensao na experiéncia que o cristdo faz do Absoluto e
que deve admitir também na humanidade do outro, humanidade esta que ndo se afirma

fragmentariamente, mas de modo integral. E perceber que existe:

(...) uma relag¢do de certa forma an6nima, mas real de cada pessoa individual com a
concretude da histéria da salvagdo — e, assim sendo, também com Jesus Cristo —
existe ¢ deve existir na pessoa que ainda ndo fez, na fé e no sacramento, toda a
experiéncia historica concreta e expressamente refletida dessa realidade
historico-salvifica, mas que, todavia, possui de maneira apenas implicita, na
obediéncia a sua orientagdo na graca, a relacdo existencial real com o Deus da
autocomunicagdo absoluta historicamente presente, a medida que essa pessoa aceita
sem reservas sua propria existéncia, e precisamente no que ai, no risco dessa
liberdade, ndo se pode calcular e controlar.'*?

Essa formulagdo, ao contrario do que se possa pensar, nao vai de encontro com a fé
teologal e nem sequer ameaca a Revelacao cristd como muitos temem. De outro modo, no
pensamento rahneriano, ela confirma o cristianismo como processo existencial de relagdo
pessoal com Jesus Cristo ao invés de afirma-lo pura e simplesmente como teoria abstrata ou

realidade coisificada. Rahner salienta que, apesar disto, ndo deixa de ser uma verdade que

191 RAHNER, 1989, p. 276.
92 Ibid., p. 276.
19 Ibid., p. 360.
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"somente € cristdo ao nivel da historicidade reflexa dessa autocomunicagao transcendental de

Deus a pessoa que confessa de forma explicita a Jesus como o Cristo através da fé e do

batismo"'*. Todavia, a Igreja cristd catolica se vé diante da necessidade urgente, nos tempos

atuais, de relembrar o

que € proprio de si mesma em ultima instancia, a saber: a missdo de

libertar o ser humano e sua vida para o acesso a Deus.

(...) ndo pode haver, em virtude da natureza da existéncia cristd e da Igreja, nenhum
sim ou ndo que represente concorréncia. (...) O cristdo reconhece toda pessoa
humana como alguém a quem a infinidade, anonimidade, a indefinibilidade de Deus
(como verdadeiro contetido de toda vida espiritual) se ofertou como salvagao a sua
liberdade no mais profundo de sua consciéncia, de sua pessoa e de sua existéncia. E
o cristdio sabe também que essa oferta — que o Deus absolutamente
incompreensivel, inefavel e nao delimitavel faz a liberdade humana — pode ser
acolhida para a justificagdo e a salvag@o na existéncia concreta e ndo reflexa de uma
pessoa, ainda que esta, em virtude de seu condicionamento histérico, sem culpa
propria interprete sua existéncia de maneira diversa, ndo cristd, e até talvez ateia.
Pois onde uma pessoa aceita incondicionadamente sua propria existéncia em
confianca tltima de que esta ¢ aceitavel, onde o homem, em ultimo abandono, em
ultima confianga, deixa-se cair no abismo do mistério da propria existéncia, ai
acolhe propriamente a Deus, ndo o Deus da natureza pura, nem de mera natureza
espiritual, mas o Deus que se doa em toda sua infinitude no centro ¢ na
profundidade desta existéncia mesma. E por isso o cristdo se acha para além do
redemoinho pluralistico, e espera que por detras deste, em todos os que sdo de boa
vontade, esconde-se um Gltimo “sim” ndo destinado a se dissolver uma vez mais em
contraposi¢do de opinides. E neste sentido vé a Igreja como um grupo de crentes
que no fundo, inclusive no plano da reflexdo explicita da eclesialidade oficial,
confessam realmente uma sé coisa em sua fé, esperanga e amor, a saber, que Deus,
o0 absoluto e o vivente, no meio de todo o pluralismo de sua criagdo, € vitorioso no
seu amor que se doa.'”

Diante do exposto, tendo esclarecido os pontos fundamentais da reflexdo proposta,

pudemos definir a dimensao teoldgica humana como o ambito da relagdo do ser humano com

Deus. Abaixo, sintetizamos os aspectos primordiais que foram abordados neste item:

1. Sendo Deus o fundamento da pessoa humana, depreende-se que a nocao de Deus ¢

basilar para a no¢do que se pode construir sobre o ser humano, o que significa dizer

que a compreensdo do ser humano nio se dd por si mesma, mas provém da revelagdo

e do mistério divinos;

2. A perspectiva

integrativa do ser humano como uma totalidade psicofisica s6 ¢

possivel a partir do fundamento de sua dimensdo teologal, isto é, de sua orientagdo

para Deus;

19 RAHNER, 1989, p. 213.
193 Ibid., p. 464-465.
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A relagdo com Deus ¢ que permite a criatura transcender sua dimensdo natural e
tornar-se pessoa;

E na abertura radical do ser humano a Deus que se encontra o plano de salvagdo do
Pai aos seus filhos;

A dimensdo teologal do ser humano se encontra em indissocidvel conexdo com as
outras dimensdes criaturais da pessoa. Assim, ela ndo nega a dimensdo natural do
humano e nem se aparta da vida humana, fragmentando a nogao de ser humano uno
em sua pluridimensionalidade;

A relacdo entre Deus e o ser humano ¢ constitutiva da pessoa e antecede a relacao do
sujeito com o mundo e com os outros seres humanos, sendo a mais relevante e
fundamental dentre as trés (visdo biblica). Ou seja, ela funda o ser pessoal, a
mundanidade e a sociabilidade da criatura humana;

O ser humano ¢, fundamentalmente, um ser relacional;

A articulagdo entre os aspectos de imanéncia e de transcendéncia da pessoa representa
um caminho seguro para garantir as qualidades de subsisténcia e de relacdo do ser
humano;

Por ser imagem e semelhanga de Deus, a pessoa humana possui valor absoluto que lhe
confere dignidade inviolavel,;

No contato com sua dimensao transcendental, o ser humano ¢ capaz de compreender a
sl mesmo e assumir sua mais alta vocagao de sujeito livre e responsavel,

A centralidade do ser humano na criagao lhe confere alto grau de responsabilidade na
administracdo do mundo criado para e perante Deus;

Sendo a dimensdo transcendental do ser humano a possibilidade para a sua existéncia
e, portanto, anterior a expressao de sua liberdade e de sua escolha, segue-se que a
pessoa humana se encontra em relacdo e em comunhdao com Deus independentemente
da sua condi¢do de abertura (graga) ou de fechamento (pecado) perante o divino;

A experiéncia da dimensao teologica do ser humano ¢ fruto da graca divina e ndo do
mérito do individuo;

A relagdo pessoal do ser humano com Deus concretiza-se no apelo de amor entre as
alteridades, iniciado sempre pelo Tu Absoluto que busca e espera uma resposta do tu
relativo, mas que também acontece na dire¢do do tu relativo para o Tu Absoluto por

meio do ato de fé;
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15. No cristianismo, Jesus Cristo ¢ a resposta de Deus para a humanidade. Ele ¢ a imagem
do Pai por exceléncia e os filhos de Deus sdo imagem de Jesus, prototipo do ser
humano;

16. A encarnacdo do Verbo ¢ que testifica o amor incondicional do Pai pelos seus filhos,
conferindo-lhes, por meio da graga, o valor sagrado a cada um deles, bem como a sua
dignidade suprema, conduzindo-os a perfei¢do e a divinizagao;

17. Jesus assume e plenifica 0 mesmo valor para toda pessoa humana, uma vez que todas
possuem um fundamento divino. Finalmente, é por meio de Jesus que se instaura a

relacdo de comunhao entre Deus e o ser humano.

Enfim, no préximo item, apresentamos as questdes fundamentais da relacdo ser
humano-Deus. Nele, discorremos sobre a perspectiva teoldgica em relagdo ao dualismo
antropologico. Considerando a Revelagdo como resposta as questdes Ultimas da existéncia,
procuramos delinear uma visdo cristd do ser humano, enquanto imagem e semelhanca de
Deus em Jesus Cristo e na forga do Espirito Santo, que una e integre a pluralidade de suas
dimensdes, tendo a dimensdo teologal como fundamento da pessoa humana. Para tanto,
aprofundamos no pensamento de Garcia Rubio, explicitando sua concepcao antropologica de
raizes biblico-cristas e expondo suas duas vias de abordagem desse tema, a saber: a relagao
de oposicao-exclusdo e a relagao de integragdo-inclusdo. Assim, demonstramos os momentos
adequados para se adotar um ou outro caminho, na tentativa de uma superacdo da visdao

dualista do ser humano.

3.3 Questdes fundamentais da relacio ser humano-Deus

Recapitulando o que foi trabalhado anteriormente, através da oOtica ladariana,
ressaltamos a compreensdo de que a dimensdo teoldgica do ser humano ¢€ anterior e fundante
a experiéncia da pessoa humana enquanto ser constituido por uma infraestrutura psicofisica.
Para o cristianismo, o ser humano ¢ sim, alma e corpo em unidade. Todavia, o sentido dessa
existéncia e dessa unicidade, como tal, apenas acontece na orientagdo e na relagdo da criatura
humana com Deus, em seu Filho e em conformidade com o Cristo Ressuscitado, pela forca
do Espirito Santo.

Vimos também, pela contribui¢do de Oliveira, que a pessoa humana, em sua
imanéncia e transcendéncia, apenas consegue postular a sua subjetividade pessoal por meio

dessa constitui¢ao psicofisica. Além disso, percebemos que, na composicao Ontica do ser
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humano, existe a predisposicdo ao aspecto relacional, tanto da parte do espirito quanto da
parte do corpo. Nesse sentido, constatamos que a dimensdo relacional pressupde uma
subjetividade encarnada, em que o corpo medeia as relagdes, os didlogos e os encontros do
sujeito consigo mesmo, com 0s outros, com o cosmos € com Deus. Dessa forma, mantém-se,
como ja indicado, a confluéncia entre subsisténcia e relacao.

Sobre esse assunto, Ladaria nos esclarece que a dimensao do ser humano reconhecida
como "espiritual", nesse sentido, ndo se refere apenas ao nivel ontologico da alma, mas diz
respeito ao chamado divino do espirito de comunhdo com o Criador que envolve a pessoa
humana em sua totalidade. Para o autor, essa dimensdao ¢ indispensavel ao processo de
transcendéncia do ser humano que significa, na 6tica cristd, estar com o Cristo e ver a Deus
face a face. A partir da correlagdo entre alma espiritual e referéncia a Deus, Ladaria tenta
reduzir as possibilidades de entendimento dualista sobre o ser humano que menospreze o

nivel corporeo do sujeito. Ele diz:

Naturalmente, ndo se trata de confrontar o aspecto dialogal ou relacional com o
ontoldgico ou vice-versa. A tentativa de considerar esses dois momentos em sua
unidade é legitima: Deus pode criar um ser precisamente na medida em que o
chama a comunhdo com Fle, e dar-lhe, com esse mesmo chamado, todas as
caracteristicas e dimensdes "ontoldgicas" de que precisa para responder a Ele. (...)
As duas dimensdes implicam-se reciprocamente.'*

Mesmo diante de toda discussdo e da afirmacao cristd da pessoa humana enquanto
totalidade psicofisica, observamos o fato de que a cognicdao do sujeito ocidental ainda estd
enraizada em perspectivas dualistas e fragmentadoras, como vimos no primeiro capitulo. Nao
obstante as tentativas de superacdo do dualismo antropoldgico, constatamos a presen¢a ainda
forte de uma infiltragdo dicotomica multiforme na fé crista, incitando-nos a continuar o
trabalho de conscientiza¢dao por meio da rememoracao de nossa verdadeira natureza humana.

O ser humano, na condi¢do de pecado'”’

em que se encontra historicamente e, ainda,
influenciado pela visao dualista, apresenta dificuldades de acesso a préopria dimensao
teoldgica representativa de sua centralidade maxima, e, nesse sentido, a visao de Deus e de si
mesmo ficam comprometidas. Essa distor¢cdo perceptual, que o faz esquecer da sua real
condi¢do de ser uno na pluralidade de suas dimensdes, favorece a dissociagdo, dentro dele

mesmo, entre espirito e matéria.

% LADARIA, 2010, p. 70.

97 J4 explicitamos o sentido de pecado enquanto a postura de fechamento do ser humano em relagdo ao
chamado divino de comunhdo. Apresentamos, também, o sentido etimologico do termo "pecado", hamartia no
grego, como "erro em relagdo ao alvo" ou "desvio de rota".
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Diante da manifestacdo de inimeros esforcos teoldgicos na historia do cristianismo,
que se dedicaram a superagdo desse condicionamento linguistico-cognitivo de marca dualista
com sérias implicacdes no existencial humano, decidimos focalizar, nesta parte da pesquisa, o
pensamento de Garcia Rubio. Utilizaremos, em especial, sua obra Unidade na pluralidade: o
ser humano a luz da fé e da reflexdo cristas (1989) como o representativo das nogdes
antropolégicas cristas que propoe a solu¢ao do problema do dualismo antropologico.

Devido a natureza dessa dissertacdo, a qual nos constrange a uma andalise mais
holistica na relagdo entre a visao teoldgica e a visdo das ciéncias humanas, o discurso rubiano
mostrou-se atualizado e adequado para esclarecer e afirmar a fé na revelacao cristd tendo
como interlocutores sujeitos do terceiro milénio; apresentou-se, ainda, libertador, por se
apoiar em uma estrutura mental de inclusdo e ndo-fragmentagdo das dimensdes da vida
humana, propondo a vivéncia do ser humano uno integrado em sua pluridimensionalidade; e,
por fim, evidenciou maior sintonia com as concepg¢des antropoldgicas transpessoais, abrindo
campo para correlagdes interdisciplinares que enriquecam o pensar sobre o humano, sem
fechar-se a pontos de vista absolutizados e reducionistas que limitam o acesso ao mistério do

"quem somos?". Sobre esse ultimo ponto, o proprio autor afirma:

O desdobramento proprio da nossa consciéncia - sujeito e objeto simultaneamente -
leva consigo a insuficiéncia radical de toda resposta a pergunta sobre ndés mesmos.
Nunca existe adequag@o entre a pergunta formulada e a resposta eventualmente
obtida. E, assim, experimentamos um autoconhecimento real e, a0 mesmo tempo,
SOmMos um mistério para nés mesmos.'*

A caminhada teologica do padre Garcia Rubio € permeada por influéncias de variados
autores, mas sua preocupacdo central ¢ sempre o resgate da visdo biblica do ser humano,
oposta ao dualismo que se infiltrou na vivéncia cristd devido a confusdo estabelecida na
associacdo entre o instrumental linguistico da filosofia grega e o conteudo da ¢ crista.

A eficdcia da missdo da Igreja de comunicar a revelacdo divina que liberta os seres
humanos sé ¢ possivel, segundo o autor, a partir do momento em que se reconhece e se
assume a necessidade de superacao do paradigma dualista, pois essa dicotomia manifesta-se
ndo apenas na antropologia, mas projeta-se nas outras dimensdes da vida humana,
estabelecendo realidades de oposi¢do e de exclusdo que se manifestam na relacdo entre fé e
vida cotidiana, entre fé e politica, entre o divino € o humano, entre teoria e praxis etc'”. O

tedlogo espanhol reforga essa linha de raciocinio, quando diz que:

198 RUBIO, 1989, p. 13.
9 Ibid., p. 75.
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(...) a realidade da contraposi¢do entre estes dois mundos (mundo do espirito e
mundo da matéria) repercute dolorosamente na autopercep¢do do homem. Com
efeito, como poderia deixar de ser dividido e carente de harmonia um ser no qual
esses dois mundos coexistem?*”

Para Garcia Rubio, esse esquema dicotomico promove cada vez mais a acentuagao do
valor da alma em detrimento da importancia do corpo, formando uma estrutura mental
predominantemente opositora e excludente. Segundo ele, esse tipo de antropologia culmina

na separacao da pessoa humana de sua propria corporeidade.

E uma estrutura que tem penetrado fundo na consciéncia cristd, no decurso dos
séculos, e que funciona frequentemente de maneira inconsciente, revelando-se um
obstaculo formidavel para a concretizagdo das opgdes da Igreja atual pela
salvagdo-libertacdo integral do homem. De fato, a relagdo de oposi¢do ¢ mais
radicalmente a correspondente estrutura mental penetraram na reflexdo teologica e
na vida cristd juntamente com a infiltragdo da visdo neoplatdnica dualista de
homem.>"!

Assim, para atendermos ao objetivo de apresentar a visdo teoldgica do ser humano em
perspectiva integrativa, reforcamos os pontos centrais de toda a reflexdo feita até aqui,
relembramos as ideias ja citadas de Garcia Rubio e delineamos, com mais clareza, o conteudo
da reflex@o desse tedlogo.

Em sua obra, ele inicia suas consideragdes a partir do referencial da Sagrada
Escritura, mostrando que a visdo unitaria do ser humano no Antigo Testamento
fundamenta-se na afirmagdo biblica da criatura humana como imagem e semelhanga de Deus,
que se autorrevela criador e também salvador.

Na concepgdo semita, esse sujeito criado que se torna cocriador, ou seja, agente
participe na administra¢do responsavel do mundo para e perante Deus e que ¢ chamado a
relacio com o Pai, com os outros seres humanos e com a natureza, revelando a sua
complexidade ao apresentar diferentes caracteristicas. Todavia, segundo o autor, pelo fato de
esses ancestrais conceberem a realidade de modo sintético, todos os aspectos que sdo
reconhecidos no ser humano acontecem no ambito de sua unidade basica e fundamental.
Assim, as categorias utilizadas realcam momentos da manifestagao do individuo, todavia,
cada uma delas esta sempre relacionada a totalidade da pessoa que se expressa.

Essa convicgdo unitéria € observada claramente no uso dos termos nefesh, riiah, basar

e léb, que denotam aspectos da criatura humana, mas que ndo apontam para atividades

20 RUBIO, 1989, p. 78.
21 Ibid., p. 79.



120

regidas apenas pelo corpo ou apenas pelo espirito. Sempre ¢ o ser humano por inteiro que se
manifesta, de tal modo que cada uma dessas expressdes pode ser utilizada como pronome
pessoal. Vejamos, no quadro abaixo, os aspectos do ser humano no Antigo Testamento, a luz

da antropologia rubiana:

A UNIDADE DO SER HUMANO NO ANTIGO TESTAMENTO

DIMENSOES SIGNIFICADOS

Nefesh Nao pode ser traduzido por "alma" no sentido da
compreensdo ocidental;

Garganta para ingerir alimentos ¢ para respirar;
Pescoco;

Alma;

Vida;

Designa o ser humano por inteiro;

Sede dos desejos e sentimentos, relacionando-se ao
campo emocional;

Criatura humana como necessitada na sua procura de
vida.

Basar Nao pode ser traduzido simplesmente por "corpo" no
sentido da compreensdo do senso-comum,;

Carne dos animais e dos seres humanos;

Corpo do ser humano;

Parentesco que une as criaturas humanas;

Ser humano como carente de forga, fragil, no qual
ndo se deve por confianga;

Indica o ser humano inteiro, sublinhando a sua
condi¢do de fraqueza e debilidade.

Riiah Vento forte ao servigo do designio de Iahweh;

Forga vital criadora de lahweh com a qual ele
comunica dons e talentos diversos aos seres humanos
para que eles suportem a impoténcia ¢ fraqueza
proprias do "basar";

Quanto aplicado ao ser humano, significa respiragdo,
forca vital da criatura humana;

Sentimentos, disposi¢des e estados de dnimo do
cora¢do humano;

Forga e energia de vontade que estdo em conexao
com a acdo ¢ a forga provenientes de lahweh;
Poucas vezes corresponde ao que se entende no
senso comum por "espirito";

Designa o ser humano inteiro, sua capacidade de
abertura-escuta a lahweh.

Léb Possui significado mais amplo e rico do que
"coragdo";

Orgio central do corpo humano que comanda a
mobilidade de todos os membros;

Sentimentos € emog¢des humanas;

Assim como "nefesh" ¢ "r(iah", liga-se aos desejos,
aspiragdes e anelos secretos do ser humano;
Atrela-se as fungdes racionais, a compreensdo da
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realidade, ao saber, a inteligéncia, a razdo aberta a
escuta da realidade, a sede da memoria, da
deliberagdo e da reflexdo, a capacidade de julgar e de
se orientar na vida convenientemente;

Vincula-se, ainda, ao planejamento, ao julgamento
ético, a consciéncia, a sede das resolugdes e decisdes,
bem como das intengdes ¢ impulsos da vontade;
Designa o ser humano por inteiro.

QUADRO 7: Aspectos do ser humano no Antigo Testamento®”

A revelagdo biblica também indica que toda autocomunica¢do de Deus anuncia, ao
mesmo tempo, algo do mistério divino em sua forga criadora e salvadora, bem como algo do
mistério humano em sua condi¢do de criatura que ¢ salva. Apesar do enfoque decididamente
teocéntrico da tradigdo veterotestamentaria®®, a relagdo dialogica entre Deus e o ser humano
demonstra como a compreensao teologica afeta a compreensao antropologica e vice-versa. O
pensamento rubiano evidencia que esse dialogismo, além de se expressar no relacionamento
ser humano-Deus, acontece também no contato da criatura humana com tudo e com todos.
Dessa forma, a visdo que construimos sobre o ser humano esta sempre influenciando nossa
visdo da vida, da natureza e dos outros seres, assim como a visdo que temos da vida, da
natureza e dos outros seres também estd sempre influenciando nossa visao sobre o ser
humano. Em outras palavras, como nos percebemos ¢ como percebemos a Deus, aos outros e

ao cosmos. Como percebemos a Deus, ao0s outros € ao cosmos ¢ como nos percebemos.

Se a relagdo dialogica Deus criador-criatura humana fica bem estabelecida, esta
encontra finalmente o seu lugar entre os outros seres humanos e no interior do
mundo da natureza. Primeiramente, entre os outros seres humanos, pois a relagao
dialoégica com o criador-salvador implica responsabilidade na humanizagdo de si
proprio junto com os outros seres humanos. As relagdes humanas, nos diversos
niveis, devem ser também dialdgicas, fundamentadas que sdo na dialogicidade da
relacdo homem-Deus. A humanizag¢do do homem ndo pode estar em oposigdo com a
relacdo dialogica homem-Deus, antes, pelo contrario, o compromisso pela
humanizag¢ao do homem (no sentido integral) forma parte da resposta a interpelacao

202 RUBIO, 1989, p. 260-261.

23 "Q Antigo Testamento, no seu conjunto, ndo estd preocupado com o homem considerado em si mesmo. O
que realmente interessa ¢ a relagdo de Deus com o homem concreto, situado historicamente. E interessa o
homem referido @ Deus na sua relagdo (positiva ou negativa) com Ele. No Antigo Testamento (como também no
Novo Testamento) deve-se reconhecer uma intengdo ¢ uma preocupagdo decididamente teocéntricas. (...) A
presenca ¢ a atuagdo de Deus sdo experimentadas em todo tempo e em todo lugar: Deus estd no centro da
realidade toda. Para o homem moderno, pelo contrario, a constatagdo do teocentrismo biblico pode resultar
bastante incomoda. Por isso convém frisar bem, desde o inicio, que a importincia central que tem a atuagdo de
Deus na Sagrada Escritura nio significa desprezo pelo ser humano e pelo seu mundo. Com efeito, na Sagrada
Escritura, Deus ndo ¢ focalizado em si mesmo, mas sempre na sua relacdo com os seres humanos, de maneira
eminentemente dialdgica. Assim, porque a intencdo biblica é prioritariamente teocéntrica, justamente por isso,
também ¢ radicalmente antropocéntrica. Decerto, esta afirmagdo s6 pode ser bem compreendida na perspectiva
de uma estrutura mental em que predomine a relagdo de integragdo-inclusdo. Esta ¢ a afirmacdo fundamental

numa antropologia teologica biblico-crista". Ibid., p. 93.
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do Deus criador-salvador. Segue-se que se o cristdo descuida o compromisso pela
humanizag¢@o, trai de maneira muito grave a relagdo com o Deus criador-salvador.
Na realidade, est4 negando esta relagdo.”*

Nesse sentido, a problematica do dualismo antropolégico ganha uma dimensao mais
complexa, pois inclui e estd incluida em um cenario mais amplo de reflexdo. Garcia Rubio
elenca, em sua obra, algumas das influéncias dicotomicas que ele considera de maior
importancia para o pensamento teologico e que se atrelam, diretamente, ao modo de
conceptualizar o ser humano. Destacamos, no ambito do Antigo Testamento, o que o autor
aponta como fragmentagio da relagdo entre a fé no Deus que cria e a fé no Deus que salva. A
medida que ele desfaz tal perspectiva separatista sobre o Criador-Salvador, revela-se que o

ser humano ¢ um ser de decisdo e de resposta.

Para a tradigdo hermenéutica "proclamativa", € no contexto da proposta salvifica de
Deus e da necessidade de decis@o-resposta do homem que se pode descobrir o
significado da criagdo. O Deus revelado como salvador ¢ criador da realidade toda,
especialmente do homem. A criag@o constitui o inicio das intervengdes salvificas de
Deus. O mundo criado ¢ um dom de Deus. O homem, criatura também, é chamado a
receber o mundo como presente € a assumir a propria responsabilidade em relagdo a
ele. Aceitar o Deus criador implica para o homem assumir que ele ¢ criatura e ndo
Deus e, como consequéncia, deve vencer a tentagdo iluséria e nefasta da
autodivinizacdo. Ser criatura, mas criatura amada por Deus, constitui o ser mais
radical do homem. Por isso, no homem, a experiéncia da receptividade ¢ a mais
fundamental de todas. O homem deve, acima de tudo, saber receber o mundo € a
propria vida como dons de Deus. Saber receber, neste nivel, ¢, em ultima analise, a
experiéncia basica do ser humano. Todavia, trata-se de uma receptividade ativa,
pois ndo basta receber o dom, ¢ preciso igualmente responder a interpelacdo que ele
leva consigo. O homem ¢ uma criatura (receptividade) responsavel (resposta).
Recebe 0 mundo como dom e decide assumir a sua responsabilidade para com
ele.?”

Essa tradi¢do hermenéutica "proclamativa" confirma, entdo, que a perspectiva
salvifica ¢ indispensavel a correta compreensdo das afirmativas sobre a criagdo do mundo e
do ser humano que se originam do Javista, do Déutero-Isaias ou do escrito Sacerdotal.
Portanto, na perspectiva dialética entre criacdo e salvacdo, forma-se uma concepgao
antropologica veterotestamentaria em que as visoes dicotdmicas ndo mais se sustentam. O
quadro abaixo resume a influéncia da visdo dualista, bem como o estatuto a que se chega pelo

viés integrativo:

24 RUBIO, 1989, p. 242.
5 [hid., p. 141.
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VISAO DUALISTA:
Deus criador # Deus salvador

VISAO INTEGRATIVA:
Deus é criador e salvador

Separagdo entre acdo criadora e

Deus cria para salvar e, por isso, a

IMPLICACAO acdo salvifica de Deus. Abertura a | salvagdo ¢é dada integralmente,
ANTROPOLOGICA brechas de polarizagdo da agdo | assim como foi com a sua criagao,
salvifica, geralmente com énfase | na totalidade do ser humano
na alma em detrimento do corpo. criado (corpo/alma,

espirito/matéria).

QUADRUO 8: Concepcao antropoldgica veterotestamentaria

Garcia Rubio aponta que, seguindo a logica do Antigo Testamento, o Novo
Testamento também apresenta uma estrutura bem semelhante na relagdo entre a criagdo e a
salvacdo. A diferenca fundamental ¢ a de que essa criagdo e essa salvacao, do ser humano e
do mundo, se ddo em Jesus Cristo. Dessa forma, sendo o grande mediador da criagdo e da
salvacdo, o Cristo possui uma centralidade fundamental para a antropologia neotestamentaria.
A singularidade do discurso cristdo liga-se ao fato de que o Deus salvador, por amor aos seus
filhos*®, fez-se ser humano em Jesus de Nazaré, evidenciando que a "encarnagio do Verbo" é
a chave de conexao entre teologia e antropologia e também que a cristologia esta no inicio e
no fim do discurso antropoldgico. Inicio pela encarnagdo - seguida por toda uma vida de
servico em amor aos filhos de Deus e que culmina em morte de cruz em testemunho maximo
a vontade do Pai - e fim coroado pela ressurrei¢do, na prova inquestionavel da sua mediagdo

universal.

Aquele que, possuindo a condi¢do divina, se esvazia e se faz homem e homem
servo, obediente até a morte de cruz, é exaltado, recebe o Nome, o senhorio
universal e a adoracdo correspondente (conferir F1 2,6-11). Pela
ressurrei¢do-exaltagdo, Jesus Cristo revela o seu senhorio sobre o mundo criado na
sua totalidade. Senhorio ¢ vitoria da vida sobre a morte.

Na etapa terrestre de sua vida, na condigdo de servo, Jesus assume uma existéncia
fragil, limitada, mortal, condicionada como o ¢ toda existéncia humana (Jesus "foi
provado em tudo como nos, com excecdo do pecado": Hb 4,15). A ressurreigdo
rompe esta limitagdo-condicionamento e a existéncia de Jesus se abre na sua
expansdo total, incluida a sua nova relagdo com a matéria. Com o Cristo
ressuscitado temos j& a antecipacdo do futuro do homem e do mundo criado. Em
Cristo ressuscitado desvela-se o futuro do homem e do mundo. A realidade humana
e a realidade toda criada encontram em Cristo ressuscitado sua verdadeira
realiza¢do."’

Portanto, de acordo com o te6logo espanhol, o éxito promovido pelo Mistério Pascal

ndo se restringe ao campo da atuacdo salvifica, mas se manifesta também no mundo todo

206 "Pois Deus amou tanto o mundo que entregou o seu Filho {inico, para que todo o que nele crer nio perega,
mas tenha a vida eterna. Pois Deus ndo enviou o seu Filho ao mundo para condenar o mundo, mas para que o
mundo seja salvo por ele" (Jo 3,16-17).

27 RUBIO, 1989, p. 151-152.
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criado. Essa visdo impede uma interpretacdo dualista do senhorio de Jesus Cristo com énfase
espiritualizante. De maneira contraria, a acdo salvifica de Cristo inclui e estd voltada para as
realidades do mundo criado, confirmando, mais uma vez, que Jesus Cristo ¢ o Uinico Senhor
universal (salvag¢ao-criagao).

Diante disto, o autor atesta que Jesus Cristo realiza e nos oferece, especialmente, a
percepcao da unidade criagao-salvagao que pode ser transposta ao exercicio de superacao de
qualquer outra dicotomia ou justaposicdo. No que se refere a natureza humana, vemos a
integracao entre espirito € matéria, corpo e alma, uma vez que, nas palavras de Rahner, "Deus
ndo apenas assume, mas realiza e plenifica nossa corporeidade"*®. Assim, Garcia Rubio
afirma Jesus Cristo como a grande resposta da teologia cristd, como a mais clara e profunda
fundamentagdo para se superar o problema do dualismo antropologico e outros efeitos do
paradigma dualista que afetam e atrasam a evolucao individual e coletiva do ser humano.

Vemos, ainda, que, por meio de Jesus Cristo, define-se a visdo cristd do ser humano.
"Se o Cristo, conforme vimos, ¢ a imagem do Deus invisivel, segundo a qual o mundo foi
criado, com muito mais razdo, o homem ¢ criado segundo a imagem de Deus que ¢ Jesus
Cristo"*. O discurso paulino distingue, todavia, dois "Addes", dois seres humanos, duas
formas de existéncia e, portanto, dois tipos de corporeidade. Vale ressaltar que, para Paulo,
corpo significa o ser humano por completo, visto em sua realidade sensivel e ndo ¢, dessa
forma, uma parte da criatura humana. Sendo assim, o primeiro Adado ¢ retratado nos dois
primeiros capitulos de Génesis e representa a postura de rejeicdo da proposta salvifica de
Deus, caracterizando um ser humano fechado em sua autossuficiéncia. J4 o segundo Adao
ganha vida em Jesus Cristo, indicando a verdadeira imagem do ser humano, aberto ao apelo

divino. Garcia Rubio complementa:

Com efeito, a teoria dos dois 'Addes' permite a Paulo falar de dois tipos de corpo: o
psiquico e o espiritual. O corpo psiquico (proprio do Adao terrestre) ¢ um corpo
animado, mas incapaz de dar vida a outros; o corpo espiritual (préprio do Adao
celeste que ¢ Jesus Cristo ressuscitado) ¢ um corpo fonte de vida. Vale a pena citar o
texto: "Se hd um corpo psiquico, hd também um corpo espiritual. Assim esta
escrito: o primeiro homem, Adao, foi feito alma vivente; o ultimo Adao tornou-se
espirito que da vida" (1Cor 15, 44-45).21°

Enquanto segundo Adao, Jesus Cristo assume também a realidade do "ser humano

novo", como pode ser visto em Ef 2,15. E, como "ser humano novo", ¢ designado como a

28 RAHNER, Karl. 4 antropologia: problema teoldgico. Sdo Paulo: Herder, 1968, p. 56-57.
29 RUBIO, 1989, p. 161.
20 1pid. p. 162.
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cabeca e o inicio de uma nova humanidade, que anuncia para o ser humano a sua verdadeira
condi¢do e o seu futuro de acordo com a vontade de Deus. Estar em conformidade com o
Filho unico, a verdadeira imagem divina, ¢ receber a filiagdo divina por meio da acdo do
Espirito Santo. Aqueles que se unem a Cristo estdo abertos ao mistério do amor divino e
experimentam de maneira concreta esse amor que transforma radicalmente o ser da criatura.
No quadro abaixo, vemos uma recapitulagao dos principais aspectos que formam a
concepcao neotestamentaria do ser humano, acrescida de mais algumas informacdes dignas

de serem pontuadas.

VISAO DO SER HUMANO NO NOVO TESTAMENTO

SER DE DIALOGO E DE RELACAO:
primeiramente, na experiéncia com Deus, e também
com 0s irmaos € com o mundo criado;

A CONDICAO HUMANA ATUAL E DE "SER
HUMANO VELHO": dessa maneira, a criatura deve
assumir a ambiguidade radical da sua existéncia,
buscando sempre deslocar-se do "ser humano velho"
para o "ser humano novo";

0 "SER HUMANO NOVO" E CHAMADO NA
HISTORIA ATUAL A VIVER A EXISTENCIA
"ESPIRITUAL": essa experiéncia ¢ aquela guiada
pelo Ressuscitado que conduz a comunhéo da
criatura com Deus, com os outros seres € com a
criacdo toda;

AMADO POR DEUS, RECEBEDOR DO DOM
DIVINO GRATUITO: ao receber esse dom
personalizado, ao abrir-se a gratuidade desse amor, o
ser humano supera a dialética das obras ¢ as relagdes
comercializadas com Deus € seus irmaos;

O FUTURO ESCATOLOGICO DE PLENITUDE
DO SER HUMANO SE DA EM JESUS CRISTO:
esta realizacdo humana é promessa atuante na
realidade presente da criatura que a orienta para a
universalizacdo, pacificacdo e reconciliagdo;

SER DE DECISAOQ: é livre para aceitar ou nio este
dom divino mediado por Jesus Cristo. Em caso de
negativa, o ser humano se aliena e se mutila,
mantendo-se na ndo-salvagio;

A VERDADE DO SER HUMANO E JESUS O SER HUMANO VIVE NO PRESENTE A SUA

CRISTO: sendo Jesus a verdadeira imagem de Deus,
segue-se que a perfei¢do do ser humano estd na
conformidade com Jesus Cristo mediante a acdo do
Espirito;

'CRISTIFICACAO' NO SEGUIMENTO DE JESUS
CRISTO: esse processo se caracteriza pela abertura a
Deus e pelo amor-servigo responsavel que
ressignifica a relacdo com os outros seres humanos e
com a criagao;

A CRIATURA HUMANA E CHAMADA A
CONVERSAO PARA O "SER HUMANO NOVO":
isto ocorre por meio da unido e seguimento de Jesus
Cristo, numa dinamica que deve ser vivida
diariamente;

NAO EXISTE DUALISMO E FRAGMENTACAO
NA RELACAO ENTRE A PRIMEIRA E A
SEGUNDA CRIACAO EM QUE JESUS E O
MEDIADOR POR EXCELENCIA: ja na relagdo
entre o "ser humano velho" e o "ser humano novo"
deve haver uma relagdo de oposigdo-exclusdo para
que a criatura se humanize.

QUADRO 9: Visdo neotestamentaria do ser humano?"!

Tendo em vista as consideragdes apresentadas, podemos observar, com mais clareza, o

fato de que a antropologia teoldgica cristd estd em mutua complementaridade com a

2I' RUBIO, 1989, p. 174-176.
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cristologia. E a encarnagdo do Deus criador, num ato de autoempobrecimento e profundo
amor, na figura de Jesus Cristo, que abre possibilidades salvificas e enriquecedoras para a
criatura humana. Assim, novamente, afirmamos que Jesus Cristo ¢ o modelo original do que
significa ser humano, dentro da visdo cristd. Garcia Rubio enfatiza que s6 se comunica a

verdade sobre a criatura humana tendo Jesus Cristo como referencial, pois Ele:

E alguém plenamente aberto a Deus e aos seres humanos, alguém que vive
intensamente e com toda radicalidade o amor-servico. Alguém que vive uma
liberdade plenamente adulta, como um servigo real, especialmente em relacdo aos
mais fracos e marginalizados; alguém que vive uma intensa, profunda e unica
experiéncia de Deus; alguém que se entrega pelos outros até as ultimas
consequéncias. Para ser realmente humano, segundo a fé cristd, o homem devera
seguir o caminho percorrido por Jesus Cristo, vivendo a existéncia da "nova
criatura". O homem verdadeiro - e o Deus verdadeiro - € revelado na vida, morte e
ressurreicdo de Jesus Cristo. (...) Jesus Cristo é encontrado na histéria humana
concreta na qual "temos experiéncia do homem e temos alguma nogdo dele
(inclusive da parte de Deus)". Precisamente por esta experiéncia e por esta nogao €
que podemos reconhecer que Jesus Cristo ¢ homem mesmo e ndo um ser mitico ou
um super-homem.>'?

A experiéncia de plenitude humana vivida por Jesus Cristo fundamenta a
compreensdo cristd do ser humano, embasando o conceito de pessoa que ja foi abordado
neste capitulo. Enfatizamos que o ser pessoal, em suas dimensdes de imanéncia e de
transcendéncia, s6 ¢ real na concretude de sua corporeidade. Toda pessoa ¢ pessoa
encarnada. Nesse sentido, ndo apenas a espiritualidade, mas também a corporeidade constitui
uma dimensdo da pessoa humana. Ao integrar espirito e corpo, no reconhecimento da
distingdo natural entre essas duas dimensdes do ser humano, chegamos a experiéncia unitaria
da consciéncia humana. Dessa forma, o dualismo ¢ superado e, consequentemente, toda
atitude de negligéncia para com o corpo € para com as questdes materiais também,
promovendo uma realidade de vida digna em todos os seus aspectos e rompendo com ideias e
principios desumanos ¢ separatistas.

Em fidelidade a visdo integrativa de ser humano, no Novo Testamento também
observamos termos gregos, em correspondéncia as categorias hebraicas apresentadas, que
representam aspectos da criatura humana ao mesmo tempo em que falam da agao humana por
completo, envolvendo tanto a sua espiritualidade quanto a sua corporeidade. Sdo eles:
pnéuma, psyché, kardia, soma e sarx. Garcia Rubio nos apresenta essas dimensdes do

humano na perspectiva neotestamentaria. Vejamos no quadro abaixo:

212 RUBIO, 1989, p. 67.
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A UNIDADE DO SER HUMANO NO NOVO TESTAMENTO

DIMENSOES SIGNIFICADOS

Pnéuma Conexao com a "rtiah" hebraica;

Principio da vida concedida por Deus;

Pessoa humana aberta a agdo do Espirito Santo;
Equivale ao ser humano na sua totalidade.

Psyché Vida interior do ser humano;

Equivalente ao "eu", a pessoa com suas
potencialidades interiores (vontade, inteligéncia,
sentimentos, empenho moral etc;

Refere-se a perdi¢do ou salvagdo da alma;

Dimensdo dentro da qual se decidem a morte ¢ a
vida, a ruina e a felicidade;

Designa o ser humano por inteiro.

Kardia Designa o centro vital do ser humano, especialmente
da vida animico-espiritual;

Interioridade humana na qual Deus se manifesta e
interpela;

Nucleo da pessoa humana;

Refere-se ao ser humano por inteiro.

Soma Tanto o cadaver quanto o corpo do ser humano;

O ser humano em suas manifestagdes vitais visiveis;
"Soma" e "sarx" sdo comumente utilizados como
equivalentes (teologia paulina). A diferenca aparece
quando se trata da ressurreicdo: a "sarx", enquanto
"ser humano velho", desaparece. J4 o corpo ¢
chamado a ressurrei¢ao;

Termo que significa o ser humano por inteiro.

Sarx Equivalente ao "basar" hebraico;

Carne animada;

Parentesco;

Comunidade;

Tudo aquilo que é puramente humano;

Recebe conotacdo negativa quando o ser humano se
apresenta fechado sobre si proprio, na sua autonomia
orgulhosa que o leva a rejeitar as possibilidades
oferecidas por Deus;

Representa o ser humano por inteiro.

QUADRO 10: Aspectos do ser humano no Novo Testamento?'?

Se, portanto, ja dissemos que antropologia e cristologia se complementam, segue-se
que a fé cristd anuncia o Nazareno como o ser divino que assume plenamente a condig¢do
humana, como relatado em Hb 4,14-15: "(...) ndo temos um sumo sacerdote (Jesus) incapaz
de se compadecer de nossas fraquezas, pois ele mesmo foi tentado em tudo, a nossa

semelhanca, sem todavia pecar"*'*; ¢ também em Jo 1,14: "E a Palavra se fez carne ¢ veio

213 RUBIO, 1989, p. 263-265.
214 BIBLIA Sagrada. 3.ed. Brasilia: CNBB, 2019, p. 1642.
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morar entre nos (...)"*">. A doutrina da pessoa do Cristo confirma novamente, pelo tema da
encarnagdo, a valorizagao do ser humano por completo, incluindo a sua corporeidade. Nao ha
cisdao no que diz respeito a natureza humana.

No cristianismo, existe dualismo apenas na decisdo do ser humano que escolhe
acolher ou rejeitar a proposta salvifica de Deus. Porém, qualquer que seja essa decisdo, ¢ todo
o ser humano, em sua corporeidade e em sua espiritualidade, que escolhe aceitar ou negar a
luz que ¢ Jesus Cristo, como pode ser verificado em Jo 3,16-21: "De tal modo Deus amou o
mundo, que deu o seu Filho Unigénito, para que todo o que nele crer ndo pereca, mas tenha a
vida eterna, pois Deus enviou o seu Filho ao mundo, ndo para condenar o mundo, mas para
que o mundo seja salvo por meio dele. Quem nele cré ndo ¢ julgado, mas quem ndo cré ja
estd julgado, porque ndo creu no nome do Filho Unigénito de Deus. Ora, o julgamento
consiste nisso: a luz veio ao mundo, mas os homens amaram mais as trevas do que a luz,
porque suas obras eram mas. Com efeito, todo o que pratica o mal odeia a luz e ndo se
aproxima da luz, para que suas obras nao sejam denunciadas. Quem, porém, pratica a verdade
aproxima-se da luz, para que se manifeste que suas obras sio feitas em Deus"?'®. Garcia
Rubio diz que o tema da ressurreicdo segue a mesma logica em resguardar a unidade basica
da pessoa humana. Pela ressurrei¢do do Cristo ¢ que o ser humano se habilita, por completo,
a participar da plenitude escatologica.

Enfim, ao analisar a antropologia vetero e neotestamentaria, o autor conclui:

A Sagrada Escritura nfo estd preocupada com a constituicdo ontoldgica do ser
humano, mas com a sua salva¢do. Ndo unilateralmente espiritualizada, porém uma
salvacdo que atinge o homem integralmente considerado, em todas as suas
dimensdes. Esta perspectiva integral da salvacdo supde uma visdo unitaria de
homem, que, no entanto, nio ¢ apresentada mediante um instrumental filosofico.?"’

O tedlogo espanhol destaca, ainda, dentro da Tradig¢do, o pensamento de santo Tomas
de Aquino como essencial para a fé cristd ao recuperar a visdo integrativa de ser humano e ao
superar a mentalidade ocidental dualista. Para essa realizagdo, segundo ele, o doutor angélico
se ancora na teoria hilemoérfica de Aristoteles®' e aperfeicoa a tese aristotélica segundo o
conteudo teologico cristdo. Seguindo a intencionalidade basica cristd, ele utilizara com

maestria os recursos do instrumental filosofico grego para fundamentar uma 6tica de unidade

215 BIBLIA Sagrada, 2019, p. 1466.

218 Ibid., p. 1469.

217 RUBIO, 1989, p. 274.

218 Conceito filosofico em que todos os seres corporeos sdo concebidos como compostos por matéria e forma.
Essa teoria impactou largamente o desenvolvimento da antropologia filoséfica.
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da pessoa humana. Garcia Rubio elucida a perspectiva tomista, explicando que, para o frade

italiano:

(...) uma substancia completa ndo pode ser forma. No homem ndo existem duas
formas, antes a alma ¢ a "inica forma do corpo”, de tal maneira que a realidade do
homem esta composta de alma (como forma) e de matéria-prima. Néo existe, pois,
uma unido acidental entre alma e corpo, tal como aparece em todas as correntes
dualistas. Propriamente falando, ndo existem duas partes no homem, pois alma e
corpo ndo podem ser consideradas duas substancias completas (neste caso
evidentemente a unido s6 poderia ser acidental). "Corpo e alma sdo, antes, dois

principios metafisicos dentro de uma unidade primordial do homem, de maneira que

toda a atividade do homem ¢ uma "operatio totius hominis"".?"

A sintese tomista, dessa maneira, ndo desvaloriza o corpo e nem supervaloriza a alma.
Nenhuma das duas dimensdes pode ser considerada um '"ente" a ser observado
separadamente. Apenas em sua unido, na unido da forma e da matéria, ¢ que se configura a
substancia completa considerada "ente". Garcia Rubio, porém, observa a possibilidade de

uma confusdo em relagdo a antropologia tomista e esclarece:

Nesta visdo ¢ evidente que a matéria-prima ndo deve ser confundida com corpo. "O
corpo, em sentido estrito e vulgar, é a totalidade da substincia humana enquanto
extensa, sensivelmente percebida, o qual inclui a alma como a sua estrutura
constitutiva". Entre o cadaver e o corpo humano vivo havera, pois, uma diferenca
essencial, qualitativa. E a alma que para Aristoteles morria com a morte do homem,
subsiste além da morte, uma vez que ela ¢ uma "forma substancial subsistente". A
alma constitui, assim, uma variante da forma: tem realidade propria, pois ¢ forma
substancial subsistente.”

Complementando os apontamentos de santo Tomdas sobre matéria e corpo, o tedlogo
espanhol vem elucidar que o corpo do ser humano deve ser considerado um organismo vivo,
"um sistema, uma estrutura, uma forma que subsiste, embora se renove cada um dos
elementos materiais que a integram."**! Assim, Garcia Rubio refuta as nogdes de corpo como
maquina e defende o aspecto animado dessa estrutura que coordena um sistema de
autorregulacdo e que apresenta também capacidade de regeneragdo. "Nao ¢ um elemento
material, mas uma realidade estrutural que integra uma multiplicidade material"***. Por essas
caracteristicas, o autor alega que o corpo humano ndo ¢ objeto de estudo exclusivo das

ciéncias.

29 RUBIO, 1989, p. 272-273.
20 hid., p. 273.
21 Ibid., p. 279.
22 [hid., p. 279.
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A antropologia rubiana vai se delineando, destarte, em plena conformidade com a
Sagrada Escritura e com a tradi¢do cristd, confirmando a unidade da pessoa humana na
pluralidade das suas dimensdes por meio de um discurso atualizado e capaz de dialogar com
os diversos setores da ciéncia humana. No que diz respeito a corporeidade, o tedlogo
espanhol a sustenta como uma dimensdao da pessoa humana; afirma essa dimensdo como
mediadora das relagdes de toda ordem; como mediadora também do conhecimento espiritual
e da experiéncia de amor interpessoal; e como veiculo que possibilita a expressdo do ser na
vida e a interven¢do humana que transforma o mundo e cria cultura. Ele afirma, ainda, o que
a corporeidade nao ¢é: mero instrumento da alma (visao platonica) e pura exterioridade (visao
cartesiana).

Ja em relagdo a alma, tinica forma do corpo humano, o autor a define como a

dimensdo que "excede todas as possibilidades e virtualidades do corpo"**

e que, de forma
alguma, esta deve ser vista como uma nebulosidade mitolégica. E ela que diferencia o corpo
humano do corpo de outro ser vivo, capacitando a consciéncia humana no conhecimento
ilimitado e na percep¢ao do sentido da realidade. Além do mais, € o espirito que confere a
cada sujeito pessoal a sua unicidade irrepetivel. Suas atribui¢des, no ponto de vista rubiano,
sdo: conhecimento reflexo, autopossessao, liberdade, responsabilidade, capacidade relacional,
capacidade dialogal e capacidade de amar.

Apesar da ambiguidade observada entre corpo e espirito, a interrelagdo entre essas
duas dimensdes ¢ real e Garcia Rubio atesta que a medicina psicossomdtica ¢ uma boa
indicagdo do quanto existe um "poderoso e intimo influxo reciproco" entre esses dois niveis.
E, dessa forma, a corporeidade e a espiritualidade podem designar a realidade total do sujeito.
"Alma e corpo ndo sdo dois seres que se justapdem, antes devem ser considerados como duas
notas ou principios essenciais e fundamentais "da estrutura ontoldgica unitiria que € o
homem"**.

Outra ambiguidade a ser assumida na experiéncia corpoérea humana, segundo o autor,
sdo as realidades de transparéncia e de opacidade relativas presentes na mediagdo do corpo.
Ele afirma que "o corpo manifesta e desvela o espirito, por uma parte, enquanto que, por
outra, protege e preserva o mistério pessoal"*?. Sua caracteristica opaca pode ser constatada a

partir das restricdes que o corpo possui: limitacdo espacial, vulnerabilidade as doencas de

toda ordem, insuficiéncias da sua capacidade expressiva, dentre outros limites. Para o tedlogo

23 RUBIO, 1989, p. 281.
24 [hid., p. 283.
25 [hid., p. 286.
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espanhol, "a genuina sabedoria humana estriba-se precisamente no assumir essa condi¢do
(ambiguidade do corpo humano), com as tensdes que ela comporta, ¢ ndo em nega-la com
uma falsa divinizagdo espiritualizante ou com uma falsa animaliza¢do materialistica"**°.

Tendo esclarecido o conteudo da antropologia rubiana, com suas influéncias biblicas e
suas inspiracdes provenientes da tradi¢do cristd, resta-nos explicitar as duas vias de
abordagem que Garcia Rubio aponta para se tratar o tema do dualismo antropoldgico,
expondo, de maneira pratica, o que ocorre quando adotamos uma relagdo de
oposi¢ao-exclusdo ou uma relagdo de integracdo-inclusao para falar do ser humano.

Ele atesta a recusa da Igreja contra qualquer tipo de ponderagao que considere a
matéria e o corpo como maus. Para ele, a fé no Deus unico, criador e salvador, bem como a fé
na encarnacdo do Verbo, do Filho Unigénito, resguardaram o catolicismo de uma
contaminagdo dualista radical. Todavia, o autor reconhece e explica uma certa infiltracao
dualista na mentalidade cristd com a expressdo dualismo moderado. Essa locugdao exprime a
ideia de que, apesar de matéria e corpo ndo serem Vvistos como maus, ndo possuem o mesmo
valor atribuido ao espirito/alma/consciéncia. O tedlogo espanhol construiu uma representacao

gréafica dessa concepcao, a qual pode ser vista abaixo:

ALMA — ORAGAO — TEORIA — FE CRISTA — IGREJA — VIDA NO CEU —

corpe  —* acdo —» praxis — opgbes — mundoe — vidaterrestre —
sociopoliticas

VIDA RELIGIOSA Correla- DEUS, Jesus Cristo DIVINO etc Fledoing;
= tivamente — relagao :

de oposi¢ao-
vida profana homerm humano exclusdo

FIGURA 3: Dualismo moderado®”’

Mediante a propria experiéncia no trabalho pastoral, Garcia Rubio constata a
dificuldade dos proprios cristdos em aceitarem a igualdade de valores dos niveis espirituais e

corpéreos da vida humana. Isto, segundo o autor, reflete-se na relacdo dos fiéis com Jesus

26 RUBIO, 1989, p. 287.
27 Ibid., p. 81.
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Cristo, exaltado apenas em sua condi¢@o divina e desconsiderado na sua realidade totalmente

humana, exceto no pecado.

Os textos do Novo Testamento que apresentam aspectos da limitagdo do homem
Jesus causam um indefinido mal-estar, enquanto outras passagens que sublinham a
condicdo divina de Jesus Cristo encontram logo facil eco e rapida sintonia. Algo
semelhante acontece com as outras bipolaridades. Na dindmica propria deste
dualismo moderado, a acentuagdo do valor do primeiro pélo da relagdo leva consigo
a correspondente depreciacdo do segundo. (...) Na realidade, ndo existe aspecto
algum da experiéncia e da reflexdo cristds que ndo tenha sido afetado, em graus
diversos, por esta visdo de homem.*®

Diante disso, para dar continuidade ao aprofundamento das nogdes unitarias sobre a
consciéncia humana, apresentamos as consideragdes de Garcia Rubio a respeito de duas
tentativas bastante comuns e inadequadas de superacdo do dualismo antropologico no
ambiente cristdo (observadas principalmente no contexto latino-americano atual), bem como

0 que o autor considera ser o caminho da superacao real da visdo dualista de ser humano.

J4

A primeira tentativa inadequada ¢ conhecida como reversdo dialética e a logica
adotada ¢ simples: a dimensdo antes supervalorizada passa a ser desvalorizada; e a dimensao
antes desvalorizada, passa a ser supervalorizada. No caso, a dimensao espiritual passa pelo
primeiro processo € a dimensao corporea pelo segundo processo. O tedlogo espanhol elucida
que o problema dessa inversdo ¢ a estrutura mental de oposi¢do-exclusdo assumida,
insuficiente para a concretizacdo do projeto salvifico da pessoa humana integral. Ele diz que,

dessa maneira:

O homem, a terra como a patria do homem, a luta politica, a praxis etc, sdo
focalizados e valorizados de maneira bastante unilateral, deixando muito em
segundo plano a relagdo pessoal com Deus na oragdo, a realidade da vida eterna, a
importancia da vida religiosa etc. Ndo ¢ que estas ultimas realidades sejam negadas
(estariamos no campo da heterodoxia), simplesmente sdo descuidadas ou
desvalorizadas. Retomando o nosso exemplo cristologico: os cristdos que vivem
esta atitude enfatizam grandemente a importancia para nés do “Jesus historico”,
sentem-se atraidos pelo homem Jesus de Nazaré, vibram com as passagens
evangélicas em que aparece mais claramente a densidade humana — especialmente

a dimensdo de conflito — da vida de Jesus. E descuidam o “Cristo da fé”, como

sendo algo secundario e pouco relevante para os compromissos cristaos atuais.”?

Vejamos a representagao grafica dessa logica:

28 RUBIO, 1989, p. 81-82.
29 Ibid., p. 82-83.
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CORPO — AGAO — PRAXIS — OPGOES : — MUNDO — VIDA TERRESTRE —
SOCIOPOLITICAS

alma — oracio — teoria — fécristd — — Igreja — vida no céu —»

. Predomina
VIDA PROFAMA Correla- HOMEM, Jesus Cristo HUMANO etc a relagdo
— tivamente —— — = oposicdo-
vida religiosa deus divino exclusdo

FIGURA 4: Reversio dialética®®

A segunda tentativa denomina-se justaposi¢do estéril e Garcia Rubio a considera mais
sutil e dificil de ser percebida, sendo "caracterizada pela mera justaposicao, em dois planos,

dos dois elementos da relagdo"*!

. A intencdo inicial é de valorizagdo justa entre ambas as
dimensdes, espiritual e corporea, refletindo-se na igual consideracdo dos aspectos divino e
humano em Jesus Cristo, da Igreja e do mundo, da oracdo e da acdo, do individual e do social

etc. Os esquemas representativos do autor para essa via de abordagem encontram-se a seguir:

ALMA ORAGAO etc Predomina
> a relagdo de
g oposigdo-
CORPO ACAD exclusdo

FIGURA 5: Justaposicio estéril (1)**

20 RUBIO, 1989, p. 82.
31 Ibid., p. 83.
2 [hid., p. 83.
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i

ORACAO

ACAO
™\

FIGURA 6: Justaposicdo estéril (2)***

O motivo pelo qual o te6logo espanhol considera essa tentativa inadequada explica-se
pelo fato de haver uma tendéncia inconsciente a relacdo de oposi¢cdo-exclusao entre as
dimensdes, observadas no momento em que o fiel deseja passar de um polo ao outro a fim de
honrar o valor de cada um deles. Na figura 6, observamos que a estrutura em questao articula
os niveis por meio de uma linha divisoria, impedindo a passagem direta e a comunicacao
interna entre os patamares. Para Garcia Rubio, nesse esquema existe a vontade de inclusao,
porém, a relacdo que se estabelece ¢ sempre extrinseca e ndo intrinseca. Por se tratar de um
movimento exclusivamente exterior, segue-se que demanda esforco arido, insustentavel a
longo prazo. O efeito disso na vida do cristdo € a frustra¢do pela incapacidade pratica de se
realizar integralmente nos dois niveis. Em alguns casos, os fié¢is passam, entdo, a valoriza¢ao
de apenas um deles, caindo na logica da reversao dialética.

De acordo com o autor, existe uma exce¢do, porém, em que a relacdo de
exclusdo-oposi¢do se demonstra util e necessaria e que, portanto, deve prevalecer a fim de
garantir o amadurecimento do cristdo, a saber: o dualismo na vontade humana. Esse
dualismo, segundo o tedlogo espanhol, deve se manifestar nos confrontos éticos aos quais os
fi¢is sdo chamados a responder com uma decisdo de abertura ou de fechamento ao apelo de

Deus. O autor exemplifica com base na teologia paulina ja citada:

A relacdo entre o “homem velho” e o “homem novo” s6 pode ser entendida, na
otica de Sdo Paulo, a partir de uma dindmica de oposi¢ao-exclusdo. Para o “homem
novo” poder desenvolver-se é preciso ir morrendo o “homem velho”. O crescimento
de um implica diminui¢do do outro (conferir Cl 3,5-15; Rm 6,3-11..). A
consciéncia humana experimenta a contradi¢do ética entre pecado, por uma parte, €
abertura a Deus e aos irmdos, por outra. Este dualismo na vontade do homem ¢é
focalizado insistentemente e com toda clareza pela Sagrada Escritura, tanto no
Antigo Testamento como no Novo Testamento. O que a visao cristd de homem nédo
aceita ¢ a passagem deste dualismo existente na vontade humana para um dualismo

metafisico, seja la qual for.*

23 RUBIO, 1989, p. 84.
4 Ibid., p. 85.



135

Para ressaltar essa ideia, oferecemos outro exemplo de manifestacdo do dualismo na
vontade humana, relembrando, todavia, como ja dito anteriormente, que, no Novo
Testamento, nos textos joaninos e, especialmente, nos escritos paulinos, a cristologia
desenvolve-se a partir da concepcdo unitaria da pessoa humana, em que os termos pneuma,
psyché, kardia, soma e sarx representam aspectos do individuo ao mesmo tempo em que
dizem respeito ao ser humano inteiro, comprovando ndo compactuar com a visao dualista da

criatura humana.

Existe cisdo, sim, mas ela se coloca na acolhida ou na rejeicdo do dom de Deus
oferecido em Jesus Cristo. E sempre o homem inteiro que se coloca na ordem da
salvagdo aceitando a luz que ¢ Jesus Cristo; ¢ o homem inteiro que opta pela
condenagdo, rejeitando essa mesma luz. Numa perspectiva semelhante, fala sdo
Paulo do "corpo psiquico" e do "corpo espiritual", indicando ndo uma ruptura
dicotdmica entre "corpo" e "espirito", mas dois modos de existéncia: o homem
fechado na propria auto-suficiéncia tola e estéril (homem "psiquico" ou "carnal") e
0 homem aberto ao dom do Espirito de Deus (homem "espiritual"). Em ambos os
casos trata-se sempre do homem integralmente considerado (conferir 1Cor
15,44-49).2%

Para evitar que o dualismo na vontade humana se transfira a um dualismo metafisico,
adotamos a via da relacdo de integracao-inclusdo, caminho mais adequado a superagao real
da visdo dualista do ser humano, segundo Garcia Rubio. Apenas por intermédio de uma
abordagem integradora e inclusiva ¢ possivel "dar conta da riqueza do humano, no

n236

entrecruzamento e complementaridade de suas dimensdes positivas"=°. A representacao

grafica dada pelo autor ¢ a seguinte:

e etc Predomina
ALMA CORPO | ——5 | ORAGAO AGAO a relagdo de

integragao-
i, inclusdo

FIGURA 7: Dindmica da relagio de integragio-inclusdo®’

25 RUBIO, 1989, p. 263.
26 Ibid., p. 85.
7 Ibid., p. 85.
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Vemos no esquema acima que ndo mais existe linha divisoria entre as dimensdes
exemplificadas. Elas se encontram lado a lado, com o mesmo nivel de importancia,
favorecendo uma relacao direta e interna, ao contrario do que observamos no modo de
justaposicao estéril. A relacdo ¢ aberta, permitindo a fecundacdo mutua dos elementos,
gerando engrandecimento e enriquecimento de ambas as partes. Garcia Rubio exemplifica

essa conduta na conexao entre oragao e acao:

A oracdo estd aberta diretamente a acdo do cristdo, assumindo-a, fecundando-a,
iluminando-a etc. E por sua vez, a ag@o repercute diretamente na oragdo, ajudando
para que esta se tome mais disponivel em relagdo a vontade de Deus e mais
solidaria com a caminhada dos irmaos. Esta oragdo influencia novamente a agdo e
vice-versa, num dinamismo proprio a unicidade da vida cristd da pessoa.
Certamente predomina a tendéncia a unir, mas respeitando sempre as diferencas: a
acdo é acdo e a oracdo é oragdo.”®

O autor complementa:

Algo semelhante deve ser afirmado a respeito das outras relagdes enumeradas: Deus
¢ Deus (respeitado na sua transcendéncia) e 0 homem ¢ o homem (sublinhada a sua
“criaturidade”) e assim por diante. No caso limite da unido do divino e do humano
em Jesus Cristo, estas duas realidades de maneira alguma se confundem: Deus (sem
deixar de ser Deus) e o homem (continuando a ser criatura com as limitagdes que
isto implica) unem-se na tinica pessoa que ha em Jesus Cristo.*

Até aqui, entendemos, portanto, que a dindmica de integragao-inclusao ¢ apropriada
para se pensar as realidades positivas, pois ela subjaz a relagdo do ser humano com Deus, a
relacdo entre as dimensdes que constituem o ser humano (alma-corpo, individual-social etc.),
e também a relagdo do sujeito com o mundo. J4 a dindmica de oposi¢do-exclusdo adequa-se
ao ambito da ética humana, opondo-se a realidade positiva, em que o ser humano esta aberto
a Deus e aos outros seres da criagdo, e a realidade negativa, representada pela conduta de
infidelidade e de fechamento ao apelo divino, bem como de omissdo na relagdo com as

alteridades. No entanto, Garcia Rubio faz um adendo, observando que:

(...) até mesmo o pecado ¢ utilizado pelo Deus salvador no seu designio salvifico. E
sabemos que o ser humano regenerado pelo batismo continua a experimentar a
concupiscéncia, ndo como castigo, mas como estimulo para seguir corajosamente o
caminho da vida cristd (conferir DS 1515). Quer dizer, mesmo no confronto ético
entre o positivo (vivéncia da graca, crescimento do ser humano como pessoa etc.) e
o negativo (pecado e inclinacdo ao pecado) existe uma certa integragdo-inclusdo. A
predominancia da relagdo de integragdo-inclusdo, por ultimo, ndo significa passar
por alto as tensdes que frequentemente se desenvolvem entre as realidades e os

28 RUBIO, 1989, p. 85-86.
9 Ibid., p. 86.
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aspectos relacionados. Igualmente ndo significa que deva ser mantido um equilibrio
perfeito, ou pouco menos, entre eles. Estas pretensoes sdo, decerto, irreais. A tensdo
e o conflito formam parte da existéncia humana historica e situada. Todavia, tensao
e conflito reais, entre elementos positivos, ndo devem levar a ruptura entre ambos
ou ao desprezo de um em nome do outro. Eles deveriam, ao contrario, manter-se
mutuamente abertos a interpelagio, a critica e & complementaridade.’*

Dessa maneira, sem desconsiderar a diferenca e a tensdo que existem entre as
dimensdes espiritual e corporea do sujeito, o cristianismo enfatiza a condi¢ao de que o ser
humano, em sua imanéncia e transcendéncia, ¢ pessoa encarnada. Repetimos, mais uma vez,
que tanto a corporeidade quanto a espiritualidade sdo constitutivas do ser humano em sua
integralidade e unicidade. Esse posicionamento, de acordo com Garcia Rubio, ndo representa
um modismo teoldgico, mas um principio fundante da fé cristd baseado na intencionalidade
biblica e na tradicdo crista-catdlica. O que se enfrenta, ¢ for¢oso dizer, ndo ¢ a dualidade que
se apresenta na realidade imanente e transcendente da vida humana, mas a transi¢do dessa
dualidade para um dualismo, ou seja, para uma relagao de oposi¢ao-exclusao entre espirito e
matéria. Em outras palavras, o autor afirma: "o perigo maior foi o de separar dualisticamente
a dualidade real (espirito-matéria)"**'. O tedlogo espanhol faz mais uma ressalva, apontando

que:

Evidentemente, ndo se trata de espiritualizar idealisticamente a matéria nem de
corporificar materialisticamente o espirito, mas de conceber espirito ¢ matéria

"como momentos diversos entre si e referidos reciprocamente de modo indissoluvel,

da realidade una e criada"".?*?

Além disso, constatamos que essa visdo unitaria também nao € monista, uma vez que
acolhe a pluralidade dos aspectos humanos em sua unidade. A visdo crista do ser humano,
portanto, concebe a pessoa em sua estrutura ontoldgica unitaria por meio da integragdo e da
inclusdo de suas dimensdes espiritual e corpérea, sendo cada uma delas a representacao do
ser humano por completo e ndo de uma parte dele apenas. Pois, "dada a unidade fundamental
do ser humano, ndo ¢ possivel fazer alguma afirmag¢do sobre a corporeidade que nao

repercuta na espiritualidade e vice-versa"*. A vista disso, observamos que:

"Todo ato do homem, seja ele o mais sublime de suas aspiracdes religiosas ou o
mais elevado de seus pensamentos especulativos, €, como realizagdo que aperfeigoa

20 RUBIO, 1989, p. 86-87.
%1 Ibid., p. 275.
%2 [hid., p. 283.
3 [hid., p. 284.
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sua natureza, uma corporificacdo de seu espirito ¢ uma espiritualizagdo do seu
Corpon244

Em conclusdo, percebemos como o tema do dualismo ainda ¢ vivo na mentalidade
ocidental e como ele se infiltra, moderada ou ostensivamente, na relacao entre os aspectos e
as dimensdes da vida humana, ultrapassando os limites do dualismo ético e transpondo-se a
um dualismo metafisico. As relagdes de oposi¢do-exclusdo, suscitadas pela visdo dualista,
apresentam uma inadequada visao do ser humano e, portanto, alteram radicalmente a maneira
como o ser humano se relaciona com Deus, consigo mesmo, com os outros seres humanos,
com os outros seres da criagdo ¢ com a natureza, abrindo brechas a uma atomizagao dos
objetos e a uma objetificagdo do humano. Basicamente, a perspectiva fragmentaria afeta toda
a vida do sujeito com sérios danos para a proposta salvifica de libertacdo integral da criatura
humana.

Para Garcia Rubio, a reflexdo teoldgica tem como objetivo, neste caso, o
enfrentamento aos "unilateralismos do centro e da periferia" e, para tanto, assume uma
dindmica de integracdo-inclusdo que acolhe os variados aspectos humanos ao mesmo tempo
em que respeita a tensdo proveniente das diferengas entre eles, tomando, ainda, os devidos
cuidados para ndo cair em um reducionismo antropolédgico.

Enfim, a resposta cristd para que se transcenda o dualismo antropoldgico ¢ de uma
mudanca na estrutura mental da consciéncia, a fim de que os fiéis do terceiro milénio possam
acolher a realidade multidimensional da sua condicdo humana e acessar, na consciéncia
unitaria de si mesmos, a propria dimensao transcendental, que ¢ o lugar de abertura radical a
autocomunicagdo divina, reveladora para o individuo da sua verdadeira natureza e da sua real
vocacao de sujeito livre e responsavel. Por meio dessa fundante relagdo ser humano-Deus, a
pessoa capacita-se, pela graca divina, para sair de si mesma, em disponibilidade real ao
acolhimento do apelo de amor que o lanca as relagcdes de toda ordem, com vistas ao
cumprimento dos designios divinos no mundo. Isto sempre a luz da fé no Deus criador e
salvador, revelado em Jesus Cristo, pelo Espirito Santo.

Até esse ponto da pesquisa, temos a contextualizacdo da situacdo existencial humana
marcada pelo dualismo antropologico e suas expressoes na psicologia moderna e na teologia
cristd; a explicitagdo das questdes metodologicas para a efetivarmos a interface entre as
vertentes antropoldgicas dessas duas areas do saber; e as apresentacdes das disciplinas

transpessoal e teoldgica, com suas concepcdes integrativas do ser humano e propostas para a

¥ FIORENZA; METZ apud RUBIO, 1989, p. 284.
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superacao da visdo dualista da pessoa. No proximo capitulo, chegamos ao cerne da nossa
pesquisa ao correlacionar, epistemologicamente, a antropologia transpessoal e a antropologia
teologica. Na aplicagdo da metodologia de Tillich, aprofundamos na resposta que a
Revelagdo cristd possui para a questdo levantada no ambito transpessoal sobre a natureza
humana. Damos, ainda, um passo a frente ao propor uma correlagdo que seja mutuamente

critica, expondo as aproximacoes e os distanciamentos entre as matérias em exame.
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4 A MULTIDIMENSIONALIDADE DO SER HUMANO EM VIES INTEGRATIVO:
CORRELACOES ENTRE A ANTROPOLOGIA TRANSPESSOAL E A
ANTROPOLOGIA TEOLOGICA

Como dissemos, nesta ultima parte de nossa pesquisa, dedicamo-nos a aplica¢dao do
método de correlagao de Paul Tillich, explicitado no primeiro capitulo, no intuito de designar
o simbolo contido na mensagem cristd que responde ao problema do dualismo antropologico
suscitado no campo da abordagem transpessoal, a saber: o "Cristo". Este estara sustentado,
ainda, pelas nog¢des cristas de "Deus" e de "Espirito". Para tanto, relembramos os principios
metodoldgicos de Tillich e destacamos alguns contetidos das correlagdes feitas pelo autor na
obra Teologia Sistemdtica a fim de embasar o nosso raciocinio.

Em seguida, abordamos as consideragdes do tedlogo norte-americano David Tracy
(1939) acerca das correlagdes mutuamente criticas, metodologia inspirada tanto no
procedimento de Tillich como no pensamento do tedlogo belga Edward Schillebeeckx
(1914-2009). A linha de pensamento tracyana, verificada no contexto da teologia publica,
favoreceu, de modo ainda mais aberto a transdisciplinaridade, a efetivacao das correlagdes
que estamos propondo entre a antropologia transpessoal e a antropologia teoldgica. Isso se
deve ao fato de ele propor a possibilidade de se correlacionar as perguntas e as respostas
existenciais com as perguntas e as respostas teoldgicas, evidenciando que a teologia crista
possui algo a contribuir a0 mesmo tempo em que também pode se enriquecer por meio dos
conhecimentos das ciéncias humanas, no nosso caso, da abordagem transpessoal.

Em seguida, apontamos para os pontos de aproximagdo entre as epistemologias das
antropologias transpessoal e teologica, demonstrando a reciprocidade de conceitos
antropologicos dessas areas. Focalizamos os seguintes topicos: dimensdo espiritual e
dimensao teologica; ego e alienacao/pecado; experiéncia transpessoal e experiéncia extatica.
Finalmente, especificamos os pontos de distanciamento observados, ndo no intuito de
conflitar as visdes de ambas, mas de promover um didlogo que seja fecundo para as duas
areas do saber, incentivando novas reflexdes e¢ novos avangos nas duas vertentes de

pensamento antropoldgico.

4.1 O simbolo cristiao e a correlacio mutuamente critica

Comegamos, portanto, reavivando as defini¢des de Paul Tillich sobre seu método de

correlagdo. Partindo de um sistema teologico de viés apologético (que-da-respostas), Tillich
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utiliza o método de correlagdo para colocar em didlogo as perguntas de preocupacdo ultima
da situagdo existencial humana, sistematizadas no campo das ciéncias humanas, e as
respostas teologicas cristas. Dessa maneira, o autor busca promover uma teologia de fronteira
que esteja aberta a escuta dos conhecimentos de outros campos de saber e que também seja
capaz de assumir o seu lugar de falar por meio de uma reinterpretacdo fiel e adequada dos

simbolos da fé cristd para interlocutores da atualidade.

Obviamente, esse método ndo é um instrumento a ser manipulado ao bel-prazer.
Tampouco se trata de um truque ou de uma invengdo. Ele mesmo é uma afirmagéo
teoldgica. E, como todas as afirmagdes teologicas, ¢ feito com paixdo e risco. Em
ultima analise, ndo ¢ diferente do sistema que sobre ele é construido. Sistema e
método se pertencem mutuamente ¢ devem ser julgados juntos. Sera um julgamento
positivo se os tedlogos das geragdes futuras reconhecerem que o método ajudou a
eles - e também a pensadores ndo-tedlogos - a compreender a mensagem cristd
como resposta as perguntas implicitas em toda situagdo humana e em sua propria
situagdo.”*

Sobre o modo de aplicagdo, repetimos, neste capitulo, que o autor da metodologia
explica haver trés sentidos que guiam a correlagdo no ambito teologico. O primeiro deles diz
respeito ao problema central do conhecimento religioso e da-se pela correspondéncia
observada entre os simbolos religiosos e aquilo que ¢ simbolizado por eles. O segundo
sentido diz respeito as afirmagdes sobre o divino, o humano e o mundano, manifestando-se
pela interdependéncia logica de conceitos, como em relagdes polares. Ja o terceiro vincula-se
a interdependéncia real de coisas ou eventos em conjuntos estruturais, exprimindo uma
correlacdo no sentido factual entre a preocupacao ultima do ser humano e aquilo pelo que ele
se preocupa de forma ultima. Nesse ultimo caso, temos a relagdo entre Deus e o ser humano
como uma correlacdo que demonstra o encontro como algo real para ambos os lados.

Em todos os tipos de correlagdes, o aspecto comum da mutualidade entre as perguntas
e as respostas aponta para a indissociabilidade entre elas. Essa constatagdo demonstra que a
unidade pergunta-resposta "pertence ao ser essencial do ser humano, a unidade de sua
finitude com a infinitude na qual ele foi criado e da qual se encontra separado"**®. Segundo
Tillich, a habilidade de questionar pelo infinito ao qual se pertence ¢ um sintoma "tanto da
unidade essencial quanto da separacdo existencial do ser humano finito com relacdo a sua
infinitude"*"’. Nesse sentido, vemos mais uma contribui¢io do método tillichiano para uma

compreensdo antropologica mais alargada. O autor explicita que "a revelacao responde a

%5 TILLICH, 2014, p. 26.
26 Ibid., p. 75.
27 Ibid., p. 76.
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perguntas que foram formuladas e sempre serdo formuladas, pois essas perguntas somos 'nds

J4

mesmos'. O ser humano é a pergunta que ele formula a respeito de si mesmo, antes que
qualquer pergunta tenha sido formulada"**®.

Reconhecemos, dessa maneira, o qudo antigo e primordial € o esfor¢o do ser humano
em buscar respostas e que, ao longo da histéria da humanidade, as perguntas feitas vém sendo
formuladas nas diversas areas do saber (filosofia, literatura, ciéncia, arte etc.). Porém,
constatamos, a partir de uma andlise existencial heideggeriana em que Tillich se apoia, que
todas essas perguntas podem ser aprofundadas em uma pergunta fundamental que ¢ aquela de
preocupacdo ultima, ou seja, aquela que toca no aspecto mais profundo do existencial
humano.

Rememoramos que, em Teologia Sistematica, todas as perguntas trabalhadas pelo
tedlogo alemao-estadunidense seguem essa logica e dao origem a cinco temas fundamentais.
Ou seja, Tillich identifica cinco simbolos cristdos que se referem as questdes de preocupagdo
ultima da existéncia humana. S3o eles: "a Revelagdo" como resposta a questdo existencial
ligada ao tema da razao humana; "Deus" como resposta a questdo existencial ligada a finitude

\

do ser; "o Cristo" como resposta & questdo existencial ligada a alienacdo da existéncia e a

o

condicdo humana de pecado; "o Espirito" como resposta a questdo existencial ligada
ambiguidade da vida individual e coletiva; e "o Reino de Deus" como resposta a questdao
existencial ligada ao sentido da historia. A vista disso, observamos que as respostas
teologicas sempre sdo dadas pela revelacdo cristd por meio de simbolos.

E o que sdo esses simbolos? Em Dinamica da Fé (1985), Tillich elabora sua teoria do
simbolo, chamando a ateng¢do para os aspectos principais dessa categoria e desfazendo alguns
comuns equivocos a esse respeito. Primeiramente, ele explica que "aquilo que toca 0 homem
incondicionalmente precisa ser expresso por meio de simbolos, porque apenas a linguagem
simbdlica consegue expressar o incondicional"**, Em seguida, o autor diz que existe algo em
comum entre simbolo e sinal, pois ambos indicam algo que se encontra fora deles. Todavia,
ele afirma ser muito frequente a confusdo estabelecida entre ambos e, entdo, aponta a
diferenca fundamental entre um e outro, demonstrando que os sinais ndo pertencem a
realidade para a qual apontam, ja os simbolos fazem parte daquilo que eles indicam. Nessa
logica, os sinais s3o estabelecidos por conveniéncia e podem ser substituidos por livre

250

acordo*”. Ndo ¢ o caso dos simbolos.

8 TILLICH, 2014, p. 76.

2% TILLICH, Paul. Dindmica da fé. Tradugdo Walter O. Schlupp. 3. ed. Sdo Leopoldo: Sinodal, 1985, p. 30.

20 O autor fala do semaforo de trinsito como exemplo de um sinal. As cores verde, amarela e vermelha sdo
sinais que indicam algo que esta fora deles. Por conveniéncia, estabeleceu-se que a cor verde significa que o
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O tedlogo alemdo-estadunidense explicita mais caracteristicas do simbolo: "ele nos

leva a niveis da realidade que, ndo fosse ele, nos permaneceriam inacessiveis"*'; "ele abre

dimensdes e estruturas da nossa alma que correspondem as dimensdes e estruturas da

n252

realidade"**, pois existem aspectos dentro de nds mesmos, dos quais apenas nos podemos

253.

conscientizar através do simbolo®’; ele ndo pode ser inventado arbitrariamente®*

, pois
provém do inconsciente individual ou coletivo e s6 toma vida ao se radicar no inconsciente
do nosso proprio ser*’; e, por ultimo, ele surge e desaparece como os seres vivos*°. Segundo
Tillich, o simbolo ndo morre através da critica, seja ela cientifica ou de que tipo for. Ele
desaparece quando nao encontra mais repercussdo na comunhdo a que uma vez serviu de
expressio®’.

Assim, reconhecendo o poder da representacdo simbolica, o autor declara que a
maneira mais adequada de a fé cristd se expressar ¢ por meio da linguagem dos simbolos.
Para ele, ndo ha como designar nossa preocupagdo ultima sendo por um simbolo, uma vez
que o realmente incondicional ndo pode ser manifesto de forma direta e adequada por
nenhuma realidade que seja finita e condicionada. O tedlogo alemao-estadunidense

exemplifica com um simbolo religioso, alegando que:

O simbolo fundamental para aquilo que nos toca incondicionalmente ¢ Deus. Esse
simbolo esta presente em todo ato de crer, mesmo quando esse ato de crer inclui a
negacdo de Deus. Onde realmente existe o estar possuido pelo incondicional, Deus
s6 pode ser negado em nome de Deus. (...) Deus é o simbolo fundamental daquilo
que preocupa incondicionalmente (...) "Deus" é simbolo para Deus. Isso significa
que precisamos distinguir dois elementos em nossa concepc¢do de Deus: uma vez o
elemento incondicional, que se nos manifesta na experiéncia imediata e em si ndo é
simbolico, e por outro lado o elemento concreto, que é obtido de nossa experiéncia
normal e ¢ simbolicamente relacionado com Deus. (...) Nesse sentido, Deus ¢é o
contetido proprio e universalmente vélido da fé.2

Diante disso, Tillich reforca toda a significacdo do conceito de simbolo ao aplicé-lo

ao ambito religioso e complementa:

transito esta livre e que o veiculo deve seguir o seu caminho; que a cor amarela representa que € preciso estar
atento a breve mudanga no sinal que se seguird; e que a cor vermelha sinaliza que o motorista deve parar
imediatamente.

BITILLICH, 1985, p. 31.

22 Ibid., p. 31.

23 Ibid., p. 31.

24 Ibid., p. 31.

3 Ibid., p. 31.

28 Ibid., p. 32.

57 Ibid., p. 32.

28 Ibid., p. 33-34.
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Os simbolos da fé ndo podem ser substituidos por outros simbolos, artisticos por
exemplo, e eles também ndo podem ser anulados pela critica cientifica. Como a
ciéncia e a arte, eles estdo firmemente enraizados na esséncia do espirito humano.
Em seu carater simbdlico ¢ que estd a sua verdade e o seu poder. Nada que seja
inferior a simbolos e mitos pode expressar aquilo que nos toca
incondicionalmente.*

Isto posto, partimos para a aplicagdo do método de correlacdo de Paul Tillich no
intuito de designar o simbolo cristdo que responde ao problema da visdo dualista sobre o ser
humano, observado na situagdo existencial dos sujeitos ocidentais do terceiro milénio e
trabalhado pela antropologia transpessoal. Diante do contato com os conteudos da
antropologia teoldgica, acreditamos que o simbolo "Cristo" ¢é a resposta teoldgica final para a
questdo do dualismo antropoldgico, uma vez que Jesus Cristo ¢ a representacdo por
exceléncia da humanidade real. Como vimos no terceiro capitulo, sem duvida, ele ¢ o
prototipo de ser humano que plenifica a genuina condicdo humana ao garantir sua
integralidade e sua unidade na pluralidade de dimensdes da pessoa.

Paul Tillich disserta de maneira profunda sobre o simbolo "Cristo" como resposta a
pergunta pelo Novo Ser, que ¢ chamado a comunhdo com Deus-Pai, assumindo a sua real
condi¢do de imagem e semelhanca divina e também de filiagdo divina, na integralidade das
suas dimensdes. Para tanto, o autor inicia uma reflexdo que parte do fato da existéncia
humana e das implicagdes do "existir". A etimologia da palavra "existir", no latim existere,
quer dizer "estar fora de". Este "estar fora de", para o tedlogo alemao-estadunidense, ¢ estar
fora do ndo-ser, absoluto ou relativo. Isto significa que, se as coisas existem, elas tém ser; se
algo existe ¢ porque abandonou o estado de mera potencialidade e se tornou efetivo; todavia,
esse algo ainda permanece na potencialidade, que ¢ o seu fundamento. A existéncia, portanto,
trata-se do ser finito, uma "mistura" de ser e ndo-ser.

De acordo com Tillich, portanto, a existéncia simboliza uma ruptura no conjunto da
realidade, dando origem a dois niveis de realidade que tém sido abordados desde a
antiguidade no pensamento humano, a saber: o nivel essencial e o nivel existencial. Nao nos
cabe, neste momento, dissertar sobre toda a reflexdo filosofica e teologica ao redor desse
tema (isto foi tratado, em parte, no primeiro capitulo desta pesquisa). No entanto, vale
enfatizar que, no platonismo, o contraste entre o essencial e o existencial torna-se uma

questdo ontoldgica e ética, uma vez que Platdo entende que:

9 TILLICH, 1985, p. 38.
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(...) para chegar ao ser essencial, o ser humano deve erguer-se acima da existéncia.

Desta forma, a existéncia do ser humano, seu estar fora da potencialidade, ¢ vista

como uma queda daquilo que o ser humano ¢é essencialmente®®.

Apesar de o pensamento hegeliano contrapor essa no¢do com a afirmagdo de que "a

1261

existéncia ¢ a efetivacdo logicamente necessaria da esséncia"*' e de que "a existéncia ¢ a

expressdo da esséncia € ndo a queda da mesma"**

, 0 simbolo da "queda" adquiriu uma
significagdo antropologica universal e também fundamental para o dogma cristologico, como

veremos mais adiante.

O relato de Gn 1-3, se o tomarmos como mito, pode orientar nossa descri¢do da
transi¢do do ser essencial ao ser existencial. Este relato é a expressdo mais profunda
¢ mais rica da consciéncia que o ser humano possui de sua alienagdo existencial e
nos fornece o esquema no qual se pode discorrer sobre a transi¢do da esséncia a
existéncia. Aponta, primeiro, para a possibilidade da queda; segundo, para seus
motivos; terceiro, para o evento em si; e, quarto, para suas consequéncias.’®

Assim, entendemos que a teologia tillichiana busca esclarecer essa representacdo
mitologica como um simbolo da situacao existencial humana de alienacao (relato atemporal),
em que a criatura humana se encontra fragmentada do fundamento do seu ser - que ¢ Deus -,
dos outros seres, de seu mundo e da sua relagdo consigo mesma, o que resulta em culpa
tragica e destino universal de alienagdo. Nos escritos hegelianos, a aliena¢do designa uma
separacao entre subjetividade e objetividade, em que o amor ¢ substituido pela lei. A
aliena¢do também pode implicar a realidade de o ser humano estar separado daquilo a que
pertence, essencialmente. E, nesse sentido, Tillich assevera que "a hostilidade do ser humano
para com Deus prova inquestionavelmente que pertence a Deus. Onde ¢ possivel o 6dio, ali e

somente ali € possivel o amor"***. O tedlogo alemio-estadunidense pontua que:

Do ponto de vista da estrutura sistematica, ¢ preciso acrescentar que os elementos
existenciais sdo apenas uma parte da condicdo humana, pois eles sempre se acham
combinados ambiguamente com os elementos essenciais; do contrario, careceriam
absolutamente de ser. Tanto os elementos essenciais quanto os existenciais sdo

sempre abstragdes da efetividade concreta do ser, isto ¢, da "Vida".*®

E complementa, enfatizando:

20 TILLICH, 2014, p. 317.
%1 Ipid., p. 319.
22 [hid., p. 320.
23 [bid., p. 326.
24 Ibid., p. 340.
5 [bid., p. 324.
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(...) o estado do ser essencial ndo ¢ um estagio real do desenvolvimento humano que
possamos reconhecer direta ou indiretamente. A natureza essencial do ser humano
estd presente em todos os estagios de seu desenvolvimento, embora em distorgao
existencial >

O autor explica que ¢ a liberdade finita (o limite se encontra na potencialidade oposta:
seu destino) do ser humano que possibilita a transicdo da esséncia a existéncia € que essa
liberdade permite, inclusive, que o individuo renuncie a propria liberdade e,
consequentemente, a sua humanidade e a sua relagdo de comunhdo com Deus. Todavia, ele
ressalta que essa possibilidade faz parte da propria estrutura da liberdade, ou seja, ela € um
fendmeno previsivel e ndo um problema dentro do contexto da cria¢do divina. Isto significa
que, ao compreendermos todas as qualidades da liberdade humana em sua unidade, inclui-se,
também, a probabilidade da "queda". "Simbolicamente falando, ¢ a imagem de Deus no ser
humano que possibilita a queda. S6 aquele que ¢ a imagem de Deus tem o poder de separar-se
de Deus. Sua grandeza é, ao mesmo tempo, sua fraqueza"*®’. Isto que Tillich explica se
relaciona diretamente com os contedos rahnerianos sobre a oferta da graca pela
autocomunicagao de Deus e da liberdade de fé no ser humano, vistos no terceiro capitulo.

No mito cristdo da "queda", temos essa possibilidade de transicdo da esséncia a
existéncia experimentada como uma tentagdo e representada pela oferta do fruto proibido da
arvore do conhecimento, descrita no relato de Génesis. Dentro da linha de raciocinio
tillichiana, ¢ de extrema importancia enfatizarmos que a tentagdo ndo estd atrelada a um
conflito entre os elementos da estrutura psicofisica do ser humano (alma/corpo;
espirito/matéria), pois a visao cristd ¢ fundamentalmente integrativa. Assim, o ser humano,
corporalmente e espiritualmente, vive, na sua experiéncia de liberdade, a possibilidade de
transitar da esséncia a existéncia e, portanto, de mover-se da bondade essencial para a
alienacgdo existencial.

De acordo com o tedlogo alemao-estadunidense, a alienagdo existencial humana, no
sentido apresentado, suscita, ainda, uma reinterpretacdo da nog¢do teoldgica de pecado, nio
como "desvio das leis morais", mas como o estado de alienagdo aquilo a que pertencemos:
Deus, o nosso eu e o nosso mundo. Para ele, o diferencial entre o termo "pecado" e o termo
"alienagdo", entretanto, ¢ que o primeiro expressa o ato pessoal de se alienar em relagdo ao

que se pertence, evidenciando a liberdade e a responsabilidade individual do sujeito humano,

266 TILLICH, 2014, p. 328.
7 Ibid., p. 328.
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"em contraste com a culpa tragica € com o destino universal de aliena¢do"**® do segundo.

Tillich acrescenta que, tanto na condic¢ao de aliena¢do quanto na condi¢do de pecado:

(...) a perda do eu, como primeira marca basica do mal, é a perda do proprio centro
determinante; ¢ a desintegracdo do eu centrado, por pulsdes destrutivas que ndo
mais € possivel integrar na unidade. Enquanto permanecem centradas, estas pulsdes
constituem a pessoa como um todo. Mas quando se langam umas contra as outras,
dividem a pessoa. Quanto mais profunda ¢ esta ruptura, mais o ser do ser humano
enquanto ser humano ¢ ameacado. O eu centrado do ser humano pode ser
desintegrado, €, com a perda do eu, o ser humano perde seu mundo.*

Diante disto, observamos que, enquanto '"pecado ¢ alienagdo, graca ¢

"2 no sentido de que a graca é a autocomunica¢do de Deus, a irradiagdo do

reconciliagao
puro amor divino, Unica for¢a aglutinadora e unico poder capaz de superar a alienacao. Essa
reconciliacdo do ser humano alienado com Deus se da pela fé no "apesar de", uma vez que se
reconhece que, antes de qualquer escolha proveniente da liberdade finita da criatura humana,

Deus ja busca seus filhos e deseja a reconciliagao com eles. Tillich diz:

Paulo chama de pecado tudo aquilo que ndo provém da fé, da unidade com Deus. E,
em outro contexto (segundo palavras de Jesus), todas as leis sdo resumidas na lei do
amor, mediante a qual se vence a aliena¢do. O amor, como tendéncia para reunir
aquilo que esta separado, ¢ o contrario da alienag@o. Na fé e no amor, o pecado ¢é
vencido, porque a alienagdo ¢é superada pela reunido.>”

Contudo, o autor reflete que, considerando a existéncia como um fato e um ato,
simultancamente, em que liberdade e destino se encontram indissociados no ato de
autorrealizagdo existencial, depreende-se que um ato dentro do contexto da alienacdo
existencial ndo ¢ capaz de superar a propria alienagdo existencial. "Sé aquilo que ¢
essencialmente livre pode incidir na escraviddo existencial"*’. Isto significa que, mesmo
detentor de uma liberdade finita, o ser humano ¢ incapaz de romper com sua propria
aliena¢do e de entrar em comunhdo com o fundamento do seu ser prescindindo de Deus. Para
um novo ato, ele precisa receber um Novo Ser.

Dentro de uma otica cristd, entende-se que o caminho da salvagdo ¢ distorcido por
variadas formas de autossalvacdo humana, provenientes da falta de uma compreensao mais
refinada do pressuposto de que, sem a presenca de um poder salvador e de experiéncias

revelatorias (graga divina), nem mesmo a consciéncia da alienagdao e o desejo da salvagdo

268 TILLICH, 2014, p. 340.
9 Ibid., p. 355.
0 Ibid., p. 351.
7 Ibid., p. 341.
2 Ibid., p. 371.
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seriam concebiveis para o ser humano. Para a fé cristd, o poder salvador e a experiéncia
revelatoria se efetivam em Jesus Cristo.

Nele, temos o nome proprio "Jesus" que indica a vida concreta do homem nazareno
enquanto simbolo do evento decisivo ocorrido no centro da histéria e que confere a historia
um centro. Temos, ainda, o titulo "Cristo" que aponta para o simbolo do Messias, aquele
responsavel por trazer uma nova realidade as criaturas humanas, promovendo uma
regeneragdo universal (isto €, que inclui toda a criacdo). Para o cristianismo, portanto, Jesus
Cristo ¢ manifestacao final e resposta universal para a pergunta sobre o Novo Ser, uma vez
que as formas histérica e transhistorica de busca pelo Novo Ser se realizam Nele. O quadro
abaixo resume os pontos principais do capitulo anterior e do atual capitulo que confirmam a

centralidade cristologica na afirmagdo integrativa sobre a criatura humana:

JESUS CRISTO

A encarnagdo do Verbo, em Jesus, testifica o amor
incondicional do Pai pelos seus filhos, tornando
sagrada a vida de cada ser humano, filho de Deus;

Jesus Cristo ¢ o protdtipo de ser humano;

Jesus Cristo ¢é verdadeiramente humano e

verdadeiramente divino;

A vida de Jesus Cristo eleva a condicdo humana a
sublime dignidade e desvela ao ser humano a sua
mais alta vocagdo de criatura livre e responsavel;

O ser humano ¢é glorificado em todas as suas
dimensdes, redimido, justificado e salvo pelo evento
da paix@o, morte, ressurreicdo e ascensdo de Jesus
Cristo;

Jesus Cristo ¢ a imagem e a semelhanca originais de
Deus-Pai;

Jesus Cristo € a autocomunicagdo de Deus;

Jesus é o mediador por exceléncia da relacdo de
comunhdo entre o ser humano e Deus;

Jesus Cristo é a chave, o centro ¢ o fim de toda
histéria humana;

Jesus € o Unico Senhor universal (criagdo-salvagdo).
O futuro e a realizagdo plena do ser humano e de
toda a criag@o se ddo por meio de Jesus Cristo;

A natureza humana ¢ plenamente assumida (exceto

Jesus Cristo designa o Novo Ser.

pelo pecado) e valorizada na encarnagdo do Verbo,
em Jesus Cristo;

QUADRO 11: Cristologia como centro da antropologia teologica

Nesse contexto, Tillich ressalta que, diferentemente do que se possa pensar, no
messianismo de Jesus Cristo, "o Novo Ser nao exige o sacrificio do ser finito; pelo contrario,
ele leva todo ser finito a plenitude ao vencer sua alienag¢do"*”*. Em sua fung¢do salvifica, Jesus

Cristo manifesta-se como o grande mediador da relagdo ser humano-Deus, reunindo aquilo

213 TILLICH, 2014, p. 380.
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que antes estava alienado na situagdo existencial humana. Todavia, o tedlogo

alemao-estadunidense aponta para um perigo hermenéutico:

Sem duvida, Jesus Cristo ndo ¢ salvador por conta propria, mas por destino divino,
de forma que salvagdo e mediagdo de fato provém de Deus. (...)

Portanto, embora o Cristo seja esperado como mediador e salvador, ele ndo ¢
esperado como uma terceira realidade entre Deus e o ser humano, mas como aquele
que representa Deus diante do ser humano. Ele nio representa o ser humano diante
de Deus, mas mostra o que Deus quer que o ser humano seja. Ele mostra aos que
vivem sob as condi¢des da existéncia aquilo que o ser humano ¢ essencialmente e,
portanto, o que ele deveria ser sob essas condigdes. E inadequado e constitui fonte
de uma falsa cristologia afirmar que o mediador ¢ uma realidade ontoldgica ao lado
de Deus e do ser humano. Tal figura s6 poderia ser um semideus que, a0 mesmo
tempo, seria um semi-ser humano. Esse terceiro ser ndo poderia representar Deus
diante dos seres humanos nem o ser humano diante dos seres humanos. E o ser
humano essencial que representa ndo sé o ser humano diante do ser humano, mas a
Deus diante do ser humano, pois o ser humano essencial, por sua propria natureza,
representa a Deus. Ele representa a imagem original de Deus corporificada no ser
humano, mas o faz sob as condi¢gdes da alienag¢do existente entre Deus e o ser
humano. O paradoxo da mensagem cristd ndo consiste em que a humanidade
essencial inclui a unido entre Deus e o ser humano. Isso pertence a dialética do
infinito ¢ do finito. O paradoxo da mensagem cristd é que, em uma vida pessoal, a
humanidade essencial apareceu sob as condigdes da existéncia sem ser vencida por
elas.”™

A vista disso, repetimos ser "o Cristo" o simbolo cristio que responde definitivamente
ao problema do dualismo antropologico. Todavia, ¢ crucial observarmos que esse simbolo se
encontra indissociado dos simbolos "Deus" e "Espirito". Como bem afirma Tillich, a
mediacdo de Jesus Cristo na criagdo e na salvagdo e, ainda, sua mediacdo da relacdo de
comunhdo dos seres humanos com o fundamento do ser, provém e estdo totalmente
orientadas para Deus; e o que torna Jesus o Cristo ¢ o fato de seu espirito humano estar
completamente "possuido" pelo Espirito divino ou Presenca Espiritual, como denomina o
tedlogo alemao-estadunidense. E nessa unido que Jesus Cristo se torna "a encarnagdo decisiva
do Novo Ser para a humanidade histérica"”. Nesse sentido, vemos a teologia cristd como
fundamento da cristologia que, por sua vez, ganha completude pela pneumatologia (doutrina
do Espirito), "porque 'o Cristo ¢ o Espirito', e a efetivagdo do Novo Ser na historia ¢ obra do
Espirito"*".

Dessa forma, observamos que a palavra teologica sobre a condi¢do humana afirma a
pessoa em sua respectividade e em sua relacdo com Deus Uno e Trino, revelado em Jesus
Cristo. Dentro do que foi apresentado, entdo, salientamos a existéncia de elementos que

indicam a importancia da Trindade na visdo cristd da criatura humana e, por esse motivo,

4 TILLICH, 2014, p. 385.
7S Ibid., p. 597.
26 Ibid., p. 723.
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constatamos que a triade Deus-Cristo-Espirito legitima, de modo ainda mais aprofundado e
universal, a concepg¢ao unitaria da pessoa humana. O objeto de estudo dessa dissertacdo nao
nos permite um estudo aprofundado sobre o tema da Trindade. Sendo assim, abordamos o
assunto de maneira breve e sucinta. Na Teologia Sistematica de Tillich, compreende-se,
entdo, que o simbolismo trinitario representa a resposta mais abrangente e digna as questoes
implicitas na condicdo humana. O quadro abaixo resume essa perspectiva tillichiana de
correlagdo do corpo principal da teologia sistematica, a saber, a Trindade, com aquilo que ¢

de preocupacgao ultima do ser humano.

METODO DE CORRELACAO
(aplicado ao corpo principal da teologia sistematica segundo Tillich)

SIMBOLOS CRISTAOS PERGUNTAS EXISTENCIAIS
(estrutura trinitaria)

Deus Diante da andlise da natureza essencial do ser
humano e da questdo implicita na finitude do ser
humano e na finitude em geral, Deus e seus simbolos
sdo a resposta.

Cristo Diante da analise da autoalienacdo existencial do ser
humano e da questdo implicita nesta situagdo, o
Cristo e seus simbolos sdo a resposta.

Espirito Diante da analise do ser humano como ser vivo e da
questdo implicita nas ambiguidades da vida, o
Espirito e seus simbolos sdo a resposta.

QUADRO 12: A Trindade como resposta as questdes existenciais humanas

Sobre essas correlagdes, o autor explica que:

Cada uma destas respostas expressa aquilo que é questdo de preocupacdo tltima em
simbolos derivados de experiéncias revelatorias particulares. Sua verdade reside em
seu poder de expressar a ultimidade do que é ultimo em todas as diregdes.”””

No que tange ao terceiro aspecto da automanifestacdo divina, a Presenca Espiritual,
Tillich apresenta esse simbolo como resposta a pergunta sobre a realidade ambigua da vida. A
categoria "vida", nesse contexto, ¢ entendida como a "efetividade do ser" e integra as duas
qualificacdes do ser: essencial e existencial. Para o autor, nesse sentido, tal termo representa a
mescla entre os elementos essenciais e os elementos existenciais, constituindo o principio da

unidade multidimensional da vida. Essa combinagdo ¢ o que determina o aspecto ambiguo e

2T TILLICH, 2014, p. 723.
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somente mediante as manifestacdes ambiguas ¢ que podemos conhecer a natureza essencial
do ser humano.

No processo em que o ser se efetiva, a vida apresenta trés fungdes, a saber: a funcao
de auto-integrag@o que ocorre sob o principio da centralidade em perspectiva circular e que se
move entre o centro ¢ a multiplicidade que ¢ integrada nesse centro; a fungdo da autocria¢ao
que ocorre sob o principio do crescimento em perspectiva horizontal; e, por fim, a funcao da
autotranscendéncia que ocorre sob o principio do sublime em perspectiva vertical. Cada uma
dessas fungdes depende das polaridades bdasicas do ser, que sdo, respectivamente:
individualizagdo e participacao; dindmica e forma; e liberdade e destino. Segundo o autor, as
polaridades dos processos da vida estdo sempre em ambiguidade mesclada®™.

Na teologia tillichiana, a Presenca Espiritual ¢ a unica capaz de superar as
ambiguidades da vida sob a dimensdo espiritual humana em que se manifesta. E pelo carater
de transcendéncia que pode a vida se encaminhar para além de si mesma, verticalmente, rumo
a auséncia de ambiguidades, sempre considerando, todavia, que nenhuma dimensao da vida ¢
capaz de atingir o incondicional, o que determina uma continua busca em dire¢do a ele. Para
0 autor, a resposta a essa busca incessante ¢ a experiéncia da revelagao e da salvacao e que,
no simbolismo religioso, ¢ obra da atuagdo do Espirito Santo. Assim, a Presenca Espiritual
cria um €xtase tanto na experiéncia salvifica, que ¢ um elemento da experiéncia revelatoria,
como na experiéncia revelatéria, que também ¢ um elemento da experiéncia salvifica. De

acordo com Tillich:

"Extase" ¢ o termo classico para designar este estado espiritual de ser possuido pelo
Espirito divino, ou seja, pela Presenca Espiritual. Ele descreve, com muita precisao,

a situagdo humana sob a Presenca Espiritual 2"

Assim como o Novo Ser - efetivado por Jesus Cristo - ndo exige o sacrificio do finito,
o éxtase - realizado pelo Espirito divino - ndo destroi a estrutura racional do espirito humano.
Segundo o tedlogo alemao-estadunidense, apesar disso, "ele realiza algo no espirito humano
que este ndo poderia fazer por si mesmo. Quando ele se apodera do ser humano, cria vida
sem ambiguidade"*®. O autor ressalta que a Presenga Espiritual, criadora da experiéncia
extatica, deve ser diferenciada de vivéncias de mera excitagcdo psicoldgica ou "milagrosas".

Sua substancia ndo ¢ intoxicante ¢ nem um simples estimulo. O critério para esse

discernimento ¢ de que ela ¢ uma manifestacdo da criatividade no éxtase que gera amor

8 TILLICH, 2014, p. 497.
 Ibid., p. 568.
20 [hid., p. 568.
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(agape), reunindo, dessa maneira, éxtase e estrutura. Tillich cita a Primeira Carta aos
Corintios, capitulo 13, na qual o apdstolo Paulo expde o hino ao agape ("Se eu falasse as
linguas dos homens e as dos anjos, mas nao tivesse amor; eu seria como um bronze que soa
ou um cimbalo que retine" - 1Cor 13,1?*"), para atestar que experiéncias extaticas sem amor

ndo provém do Espirito divino. Ele acrescenta:

Todas as ambiguidades da vida estdo enraizadas na separagdo e interagdo de
elementos essenciais ¢ existenciais do ser. Portanto, a criagdo da vida sem
ambiguidade resulta da reunido destes elementos em processos da vida em que o ser
efetivo ¢ a verdadeira expressdo do ser potencial, uma expressao que, contudo, ndo
¢ imediata como na "inocéncia sonhadora", mas se realiza somente depois de

alienacdo, resisténcia e decisdo.”s?

Uma das expressoes privilegiadas da a¢ao do Espirito divino no ser humano, que
representa esse éxtase na vida cristd, é a ora¢do®™. O ato de orar favorece a capacitagio
humana para a relacionalidade com Deus, com os demais seres humanos e com a criagdo, ao
ativar os potenciais criativos do sujeito que favorecem a sua conexdao com O amor e,
consequentemente, a sua manifestacdo amorosa no mundo. Dessa forma, a oracdo pode ser o
didlogo que o crente estabelece com o Deus pessoal, em que o proprio Deus fala, pelo

Espirito, no coragdo do fiel. De acordo com o tedlogo alemao-estadunidense:

Quem ora honestamente estd consciente de sua propria situacdo ¢ da de seu
"proximo", mas as vé sob a influéncia da Presenga Espiritual e a luz da direg¢éo
divina dos processos vitais. Nestas experiéncias, o mundo objetivo ndo se dissolve
em mera subjetividade. Pelo contrario, tudo € preservado e até mesmo
incrementado. Mas ndo ¢ preservado sob a dimens3o da autoconsciéncia e no
esquema sujeito-objeto. Ocorreu uma unido de sujeito e objeto em que se superou a
existéncia independente de cada um deles; criou-se uma nova unidade. O exemplo
mais apropriado € universal da experiéncia extética é a oragdo.?®

Nessa linha de raciocinio, portanto, a Presen¢a Espiritual garante a unidade
multidimensional da vida contra as visdes dualistas do ser humano ¢ da sua relagdo com
Deus. O Espirito, atuando sobre o espirito humano, que ¢ uma dimensao da vida finita e
ambigua, leva o ser humano a autotranscendéncia efetiva, eliminando a ambiguidade sem
eliminar a condi¢do humana. Munido do seu contetido de fé e amor, o ser humano ¢ elevado

pelo Espirito para além de si mesmo pela fungdo de autotranscendéncia. Tillich completa,

281 BIBLIA Sagrada, 2019, p. 1573.

282 TILLICH, 2014, p. 583.

28 (s chamados sete dons do Espirito (fortaleza, sabedoria, ciéncia, conselho, entendimento, piedade € temor de
Deus) também constituem expressdes da acdo da Presenca Espiritual na vida humana.

28 TILLICH, 2014, p. 574-575.
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porém, que, "na relacdo com Deus, a diferenca entre fé e amor desaparece. Ser possuido por
Deus na fé e aderir a Ele no amor representam um tunico estado da vida da criatura. E a
participa¢do da unidade transcendente da vida-sem-ambiguidade"*®.

Assim, o tedlogo alemao-estadunidense identifica o Espirito como a presenca de Deus
sob uma qualidade especifica que ndo esta expressa nem no simbolo da criagdo € nem no
simbolo da salvac¢do, ndo obstante pressuponha os dois simbolos e os leve a plenitude.
Espirito significa que Deus se faz presente de modo extatico no espirito humano e, de
maneira implicita, em tudo aquilo que constitui a dimensdo espiritual da criatura humana,
sendo o reflexo original da natureza divina. Portanto, a inclusdo desse terceiro aspecto na
automanifesta¢do divina confirma a importancia do pensamento trinitario para a percepcao e
a experiéncia religiosas, uma vez que resolve (pela fé e pelo amor que representam o
conteudo da manifestacdo do Espirito) a tensdo entre o elemento absoluto e o elemento
concreto na preocupacdo ultima do ser humano, ao promover a unido e reunido do que esta
separado; insere simbolicamente o conceito de vida ao fundamento divino do ser; € manifesta
os trés aspectos de Deus como poder criador, como amor salvador e como transformacao
extatica®®®,

Vimos, na parte desta pesquisa que se refere a antropologia teoldgica e que apresenta
o conceito de pessoa, que a afirmacao proveniente dos debates cristologicos e trinitarios € de
que Deus Uno e Trino ndo se trata de uma realidade singular absoluta e ndo-relacional. A
no¢do de Deus pessoal trabalha com a unidade divina em manifestacao relacional e dialogal,
pressupondo a condicdo de alteridade (o que sugere os nomes simbolicos Pai, Filho e
Espirito). Isto posto, advertimos para o risco de uma compreensao irracional ou paradoxal da
doutrina da Trindade. Os simbolos trinitarios, de acordo com Tillich, sdo dialéticos e essa
compreensdo dialética aponta para a dialética da vida que remonta ao movimento de
separa¢do € unido, bem como ao eterno processo do fundamento divino do ser?®’. Tillich

aprofunda, dizendo que:

(...) se Deus ¢ experienciado como Deus vivo e ndo como uma identidade morta,
deve haver um elemento de ndo-ser no ser de Deus, isto é, o estabelecimento da
alteridade. A vida divina seria entdo a reunido da alteridade com a identidade num
“processo” eterno. Esta consideracdo nos levou a discussdo de Deus como
fundamento, Deus como forma e Deus como ato, uma férmula pré-trinitaria que
conferia sentido ao pensamento trinitario. Certamente, os simbolos trinitarios
exprimem o mistério divino assim como todos os outros simbolos que afirmam algo

28 TILLICH, 2014, p. 592.
26 Ipid., p. 721.
287 Esse tema ¢ amplamente abordado na 1V parte de Teologia Sistemdtica, de Paul Tillich.
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sobre Deus. Este mistério, que é o mistério do ser, permanece inacessivel e
impenetravel; ele ¢ idéntico a divindade do divino.?*®

r

Concluimos, diante dessa reflexdo, que o simbolo da Trindade ¢ essencial para a
compreensdo cristd do ser humano em perspectiva integrativa, devido ao seu carater mais
abrangente e universal para se pensar as questdes existenciais humanas. Ainda assim,
reforcamos a centralidade dos simbolos cristologicos na correlagio com o problema do
dualismo antropologico, pergunta levantada pela abordagem transpessoal de analise.

Todavia, ndo queremos reduzir este estudo a duas apresentagdes como que em
paralelo uma a outra, justapostas, sem fazer uma relacdo. A fim de cumprirmos com o
proposito de aproximagdo aos estudos transdisciplinares, explicitado no primeiro capitulo
deste trabalho, dedicamo-nos agora a uma correlagcdo que seja mutuamente critica. Para tanto,
assumimos, em parte, as no¢des metodologicas de Paul Tillich e, agora, também nos valemos
das contribui¢des do tedlogo norte-americano David Tracy, que, por sua vez, se inspirou em
Schillebeeckx, para pensar sua compreensao de "correlacdo mutuamente critica".

As reflexdes de Tracy partem do contexto de uma cultura do pluralismo, observada na
atualidade, em que a teologia cristd se vé comprometida em assumir o seu papel de fala para a
irradiagao da verdade religiosa e, para tanto, desenvolve novas e complexas estratégias
teologicas para ndo se manter em um particularismo & margem da situacdo existencial
humana. Acolhendo os riscos inerentes a esse exercicio, como vimos no primeiro capitulo
sobre a teologia de fronteira tillichiana, ela vé a realidade plural como fonte de
enriquecimento para a condi¢do humana. Tracy aponta que "afirmar o pluralismo
responsavelmente deve incluir a afirmag¢do da verdade e dos critérios publicos para tal
afirmagio"*®.

Diante desses critérios e discursos publicos propostos no fazer teolodgico, Tracy
ressalta que uma teologia que se denomina publica deve alcangar trés grupos que geralmente
conflituam entre si: sociedade, academia e igreja. Para fazé-lo corretamente, evitando uma
privatizagdo da religido, o autor sugere um empreendimento fundamentalmente hermenéutico
que se baseia no método de correlagdo ja apresentado, mas que o ultrapassa, sugerindo
correlacdes que sejam mutuamente criticas. A intencdo do autor € a de criar possibilidades de
didlogo genuinos, abertos a todos no presente pluralista. Para ele, "o conflito ¢ a nossa

realidade. O dialogo é a nossa esperanga**.

28 TILLICH, 2014, p. 722.

2 TRACY, David. 4 imaginacdo analdgica: a teologia cristd e a cultura do pluralismo. Tradugdo de Nélio
Schneider. Sdo Leopoldo: Unisinos, 2006, p. 11.

20 1hid., p. 468.
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E importante ressaltar, dessa maneira, que a anélise teoldgica proveniente da
mensagem cristd ndo é feita sem o aporte de outras areas do conhecimento humano. A
contribuicao das ciéncias humanas e das artes sdo de grande valia e, relacionadas com a Boa
Nova, a luz da revelagdo, promovem um estudo mais aprofundado e penetrante da situacdo
humana. Tracy afirma, diante disso, que a correlagdo deve se expressar enquanto relagdo
dialética, em que um elemento nao representa um estagio do outro, assim como o outro
também ndo representa uma superacdo do primeiro. A formula central para esse pensamento

seria:

TANTO COMO

1580 aquilo

APONTAM
para

X

FIGURA 8: Féormula de David Tracy
Nesse sentido, Tracy define correlagdo como:

(...) um conceito (...) que da espaco para todo o espectro de possibilidades logicas:
da identidade a similaridade e da analogia a ndo-identidade radical... O método da

correlagdo da impulso a uma teologia ‘dogmatica’ pos-ortodoxa'".

Para o tedlogo norte-americano, este ¢ um caminho que permite a superagdo de
barreiras entre a teologia € o mundo, abrindo espaco para didlogos com outras lentes de
interpretacdo, num exercicio pluralista. Ele reafirma, portanto, que a metodologia
desenvolvida por Tillich elucida o cardter hermenéutico central de toda teologia e traduz-se

como ferramenta interpretativa para o fazer teoldogico nos tempos atuais. Ele declara que:

Em suma, o método da correlagdo é melhor formulado ndo pelo modo como ele
(Tillich) o formulou originalmente, mas pelo modo como ele o empregou: uma
correlagdo interpretativa das perguntas e respostas da mensagem com as perguntas e

¥ TRACY, David. Tillich and Contemporary Theology: in the thought of Paul Tillich. Eds. James Luther
Adams, Wilhelm Pauck e Roger Lincoln Shinn. San Francisco: Harper and Row Publishers, 1985, p. 270.
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respostas da situag@o... Ao insistir que as questdes fundamentais que a teologia
deve enfrentar sdo sempre as questdes fundamentais do significado e da verdade da
nossa existéncia enquanto seres humanos diante do mistério desta mesma
existéncia, Tillich atentou para os questionamentos do ser humano e a eles ainda
hoje se dirige.*”

A correlagdo ¢, entdo, um método que indica outra dire¢do e que pressupde o aspecto
relacional. O objetivo nao ¢ tracar discursos e nem realidades paralelas, uma vez que o divino
ndo se encontra apenas em outro mundo, mas € evidenciar que Deus ¢ todo lugar. Essa
qualidade relacional também ndo ¢ unilateral, mas pressupde uma mutua relagdo, impedindo,
dessa maneira, linhas de raciocinio que presumem um platonismo ou uma representacao
mitologica da realidade. Tracy diz que "a correlacdo mutuamente critica ocorre em qualquer
teologia individual entre a interpretacdo que o tedlogo faz do evento e da tradi¢@o na situacao
particular e a interpreta¢do que o tedlogo faz da situagdo por intermédio do evento"**>.

Por esse meio, o autor entende que ¢ possivel encontrarmos variadas interpretacdes
mediante diferentes focos de resposta que se reconhecam na mensagem cristd que serao
criticamente correlacionados com diferentes focos de perguntas e respostas de carater ultimo
presentes na situacao vigente. E acrescenta que "essas correlacdes mutuamente criticas entre
interpretagdes da situacdo e do evento mediado pela tradicdo operardo e operam em ambas as
diregdes"®. A resultante especifica desse processo dependera sempre do assunto analisado,
nao havendo "receita de bolo" que garanta o sucesso tedrico e pratico antes do contato

profundo com o tema em questdo. Dessa forma:

O que continua disponivel para os tedlogos sistematicos sdo as necessidades que a
imaginacdo analdgica revela: a necessidade de manter o enfoque precipuo no
sentido focal cristdo concreto como sendo o indicativo paradigmatico da natureza
do todo e da realidade de intensificagdo para a auto-identidade cristd; a necessidade
de reconhecer e explicar as questdes situacionais e as realidades da razdo critica e
da praxis transformadora em cada jornada particular; a necessidade de correr o risco
de relacionar a primeira com a segunda por meio de correlagdes mutuamente
criticas, controladas pelas demandas do assunto; a necessidade de permitir que esses
exercicios déem ocasido para o risco imaginativo da produgdo de relacdes
ordenadas para as similaridades-na-diferenga entre Deus-eu-mundo.**

Consequentemente, o formato da resposta ¢ dado na medida em que "cada realidade

influencia (confronta, correlaciona, confere, forma, transforma) a compreensido da outra"*%.

O efeito, segundo o tedlogo norte-americano, ndo ¢ o de uma unidade enquanto

22 TRACY, 1985, p. 266-267.
23 TRACY, 2006, p. 438.

24 Ibid., p. 475.

5 Ihid., p. 549.

26 Ibid., p. 514.



157

"uniformidade mortificante" valorizada por uma mentalidade que apenas admita um tnico
significado ou apenas uma interpretagdo. A perspectiva ¢ de "unidade-na-diferenga" que

"297  Isto corrobora o

emerge pelas "similaridades-na-diferenca a uma mente analdgica
pensamento rahneriano em que se concebe a realidade como determinada por analogia de
ponta a ponta. De acordo com Tracy, portanto, as correlagdes mutuamente criticas funcionam
como um caminho "fiel ao ideal intelectual libertador da tradi¢ao escolastica: 'distinguir sem
separagdo visando unir sem confusio'."*®,

Enfatizamos o quanto essa proposta pretende evitar os perigos de uma correlagdo
dualista, como se o ser humano fosse capaz apenas de formular perguntas existenciais € como
se as respostas se originassem apenas de um ambito transcendente, ou seja, de Deus.
Observamos que, no ambito mesmo da pergunta ja existe uma resposta, que ¢ dada de
maneira distinta pelas diversas areas do conhecimento, pois o ser humano ¢ um ser que busca
respostas. O individuo, entdo, possui respostas no ambito da propria imanéncia,
estabelecendo, assim, a primeira correlagdo entre pergunta existencial e resposta existencial.
Se no ambito dessas perguntas e respostas existenciais existe uma espécie de abertura para o
significado que ¢ da ordem do excesso, do dom, do "mais de Deus", entdo ¢ possivel
realizarmos uma correlagdo duplamente critica, a saber: a correlagdo do ambito existencial
com a correlacdo que ¢ feita no proprio ambito biblico, que também trabalha a existéncia
humana.

No caso especifico desta dissertacdo, analisamos que a antropologia transpessoal tem
uma pergunta (quem ¢ o ser humano?) e que ela possui uma teoria sobre o ser humano que se
propoe a responder a essa pergunta com as categorias da multidimensionalidade humana; da
dimensdo espiritual do ser humano; da dimensdo egoica do ser humano; da experiéncia
transpessoal humana; da expansdo da consciéncia; do processo de individuagdo etc. Portanto,
na continuagdo deste capitulo, ampliamos a nossa pesquisa e relacionamos a correlacdo da
antropologia transpessoal, realizada no segundo capitulo, com a correla¢do da antropologia
teologica, feita no terceiro capitulo e arrematada neste capitulo pela exposicdo da
centralidade dos simbolos cristoloégicos em conexdo com a importancia dos simbolos
trinitarios. Assim, o item que se segue refere-se as aproximacdes epistemoldgicas das duas
disciplinas analisadas e a ultima parte do nosso estudo atrela-se aos distanciamentos

epistemologicos das duas vertentes antropoldgicas.

27 TRACY, 2006, p. 525.
8 Ibid., p. 527.
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4.2 Aproximacoes das epistemologias das antropologias transpessoal e teoldgica

Confirmando a possibilidade da aplicacdo de uma correlacdo que seja mutuamente
critica, pressupomos ser a antropologia transpessoal uma expressdo de busca de sentido do
ser humano que elabora perguntas e respostas no ambito existencial e que, portanto,
vincula-se a segunda correlagdo de Paul Tillich inscrita na tematica da finitude®. Nio
obstante, reconhecemos que no campo transpessoal de analise existe uma abertura para o
significado que ¢ da ordem do excesso, do transcendente e que, nessa abordagem, liga-se as
categorias do Sagrado, do Mistério, do Absoluto etc. Perante essa constatagdo, faremos uma
rememorac¢do das reflexdes de Karl Rahner, descritas no terceiro capitulo, para evidenciar a
legitimidade da lente transpessoal de analise na colaboracdo com os estudos cristdos sobre a
natureza humana.

O tedlogo alemdo aborda a ideia de que a experiéncia transcendental de imediatez da
criatura humana para com Deus esta vinculada a esfera da religiosidade, mas que ela ndo se
origina, culmina e se restringe a prdtica religiosa, tendo em vista que a autocomunicacao
divina pela oferta da graga ¢ realidade apriorica a escolha do sujeito de se abrir ou de se

fechar a ela. Ou seja, ela ¢ universal e incondicional. No pensamento rahneriano:

(...) se trata da experiéncia que estd dada a toda pessoa previamente a essas
atividades e decisdes religiosas reflexas, que talvez possa ocorrer até mesmo em
formas e conceituagdo que aparentemente nada tém de religioso.*®

Essa experiéncia "atematica" e "arreligiosa" nos lembra que o ser humano estd em
constante busca pelo Mistério, destinado a caminhar e a chegar ao ponto final e maximo que
¢ o Absoluto, revelando que a criatura humana ¢ feita para Deus. Isto acontece devido ao fato
de a pessoa humana se encontrar inserida em um plano salvifico divino, em que o proprio
Deus destina todos a essa realidade, uma vez que a busca ¢ produto da graga divina. Mais
uma vez, vemos que a possibilidade de se buscar a Deus s6 ¢ efetivada pela realidade
transcendental constitutiva do ser humano, que o impulsiona a essa procura.

Rememoramos, diante  dessa  perspectiva, o valor do  método
antropoldgico-transcendental rahneriano na facilitacdo do assentimento livre a fé pelo ser
humano contextualizado em um mundo contemporaneo e pluralista; e que as preocupagdoes

sobre o formato dessa inser¢ao no circulo de fé nao sdao essenciais. Para Rahner, desse modo,

2 Vide Teologia Sistemdtica, p. 173-296.
3% RAHNER, 1989, p. 164.
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o cristdo deve considerar a compreensao ofertada a liberdade de fé que se encontra na
centralidade do sujeito ouvinte e dizer a esse individuo sua ja dada compreensdo em

', Além disso, o crente necessita reconhecer que aquele que nio

articulacdo conceptua
professa a sua fé explicitamente da mesma maneira, mas que se encontra no processo
existencial de ser movido pela graga, também comunga das possibilidades de remissao dos

pecados, de justificacao e de salvacao. Reiteramos, assim, a percepcao de que:

(...) o cristianismo, em sua forma explicita e plena, ndo é mera teoria abstrata e
realidade objetivamente pensada como se em ultima instdncia fosse uma coisa,
diante da qual a seguir se vem a tomar também posi¢des pessoais. Em sua esséncia
mais propria, o cristianismo entende-se realmente como processo existencial, ou
seja, como o que chamamos de relacido pessoal com Jesus Cristo.>”?

Diante desse raciocinio rahneriano e em conexdo com todo o conteudo abordado até
aqui, podemos inferir que ¢ possivel antever que, nas buscas e nas respostas existenciais
advindas do dominio antropoldgico transpessoal, existe algo que se liga ao cristianismo de
modo atematico. £ o que Rahner denomina de "cristianismo andnimo" ou "cristologia
existencial". Mais uma vez, enfatizamos que essa expressao foi criada, essencialmente, para
favorecer uma abertura na consciéncia cristd em admitir a humanidade integral daquele que
ndo se denomina cristdo. Ela ndo significa a ndo-aceitagdo das outras possibilidades de
manifestagdo da fé, tampouco representa uma ameaca a Revelagdo cristd ou & fé teologal. E a
confirmagdo de que o cristianismo € um processo existencial de relagdo pessoal com Jesus
Cristo e ndo uma teoria pura e simplesmente abstrata ou realidade coisificada.

Nesse sentido, daremos sequéncia ao estudo, apresentando os pontos de aproximacgao,
em nivel epistemologico, entre as antropologias transpessoal e teoldgica. Esclarecemos, de
antemao, que ndo iremos explorar todos os aspectos possiveis € que nao temos a pretensdo de
esgotar o tema, dada a natureza de nossa pesquisa. Essa defini¢do também ¢ valida para o
item seguinte, sobre os distanciamentos entre as disciplinas. Assim, definimos trés
correlagdes entre as categorias principais de cada vertente antropologica e que englobam as
tematicas fundamentais do nosso objeto de estudo. Sao elas: dimensdo espiritual e dimensao
teologica; ego e alienacdo/pecado; experiéncia transpessoal e experiéncia extatica. Vejamos a

seguir:

1 RAHNER, 1989, p. 276.
2 Ihid., p. 360.
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VERTENTES ANTROPOLOGIA ANTROPOLOGIA
TRANSPESSOAL TEOLOGICA
Dimensao espiritual Dimensao teologica
CORRELACOES Ego Alienagdo/pecado
Experiéncia transpessoal Experiéncia extatica

QUADRO 13: Correlagdes entre as epistemologias das antropologias transpessoal e teoldgica

A primeira correlagdo aponta para a esfera humana de relacdo com o infinito que
fundamenta, constitui e, a0 mesmo tempo, transcende a experiéncia humana, vinculando-se a
pergunta pela finitude do ser. Sabemos que, de acordo com a teologia tillichiana, o simbolo
cristdo que responde a tal questdo ¢ "Deus". A segunda aponta para a situagdo de alienacao
existencial da condicdo humana, ligando-se a busca pelo Novo Ser. Para Tillich, "o Cristo" é
a chave de compreensdo contida na mensagem cristd para essa questdo. Por fim, a terceira
correlagdo diz respeito ao processo de efetivagao do ser que integra os elementos essenciais €
existenciais em uma dindmica de ambiguidade e que determina o principio de unidade
multidimensional da vida. Para a pergunta implicita nessa situagdo, o tedlogo
alemao-estadunidense indica o simbolo do "Espirito". Consideramos, entdo, que as trés
correlagdes que definimos se harmonizam com a conclusdo da primeira parte deste capitulo
sobre a abrangéncia e a universalidade dos simbolos trinitarios. O quadro abaixo sintetiza

nossa linha de raciocinio e clarifica nossa proposta:

CORRELACOES DE CONCEITOS SIMBOLOS CRISTAOS
TRANSPESSOAIS E TEOLOGICOS CORRESPONDENTES
Dimensdo espiritual x dimensao teologica Deus
Ego x alienacdo/pecado Cristo
Experiéncia transpessoal x experiéncia extatica Espirito

QUADRO 14: As correlagdes mutuamente criticas € os simbolos cristdos

Nesse sentido, aplicamos a férmula geral de David Tracy (tanto isto como aquilo
apontam para x) para confirmarmos a nossa hipotese e, em seguida, apresentamos as ideias
em quadros que contém o resumo dos conteudos de cada categoria, trabalhados mais
detalhadamente nos capitulos 2, 3 e na primeira parte deste capitulo 4. Acreditamos que essa

visualizacdo pode favorecer uma compreensdo sintética e facilitar as conclusdes posteriores.



161

Vamos a primeira correlacio entre a dimensio espiritual e a dimensao teologica
do ser humano. Repetimos que a consideramos relacionada aos conteidos correspondentes a
segunda correlacao de Tillich, sobre a pergunta pela finitude do ser em que a resposta crista ¢
o simbolo "Deus".

Nessa interface, a expressdao transpersonalista "dimensao espiritual" refere-se ao
ambito de centralidade da consciéncia, intrinseco e fundamental a natureza humana, em que
existe uma propensdo, no sujeito, a construcdo de um sentido de vida mais profundo pela
conexdao com algo maior que si proprio e, também, pela ativacdo de seus dons e de suas

vocagdes. Observemos o resumo no quadro a seguir:

DIMENSAO ESPIRITUAL
(antropologia transpessoal)

Designa a esfera essencial, nuclear, natural e
saudavel do ser humano;

Define-se por aspectos universais, invisiveis, sutis e
imateriais da consciéncia humana;

Vincula-se as tendéncias, as aptiddes, as vocagdes, as
habilidades e aos dons da pessoa;

Indissocia-se das outras dimensdes da estrutura
humana, favorecendo a vivéncia de uma
espiritualidade corpoérea;

Norteia o sentido de vida mais profundo e o
desenvolvimento do ser humano, estando ele
consciente ou ndo desta dimens3o;

Favorece o processo de espiritualizagdo da
matéria/materializagdo do espirito pela abertura e
conexdo com as frequéncias do amor, da felicidade e
da nutri¢do espiritual;

Estabelece a maneira como o ser humano se
relaciona consigo mesmo, com 0S outros seres
humanos, com o cosmos e com o que considera ser
sagrado;

Compreende a liberdade, a responsabilidade, as
decisdes pessoais, a religiosidade, o senso ético, a
compreensdo de valor e a autotranscendéncia;

Propicia o acesso a novas ¢ desconhecidas realidades
perceptuais e graus de consciéncia, para o
estabelecimento de uma relagdo mais profunda com
0 que se denomina absoluto;

Caracteriza a poténcia criativa, compassiva e divina
na pessoa ¢ que dignifica a vida humana, deixando-a
aberta ao mistério;

Inclui as crencas religiosas, mas as transcende,
representando o lugar de manifestagdo dos valores
morais mais sublimes do sujeito;

Corresponde ao ambito de origem das experiéncias
transpessoais.

QUADRO 15: Dimensao espiritual

No campo teologico, a expressao "dimensao teoldgica" ¢ a denominacdo do dominio
humano de relagdo e de respectividade imediata com Deus. Para a f¢é crista, isto significa que

essa dimensio do ser humano:

(...) que conhecemos nido vem s6 da alma como realidade ontologica, mas também
do chamado, no Espirito do Deus, do espirito a comunhio com Ele. Com efeito, a
dimensdo dialogal, a comunhdo com Deus, ¢ essencial a visdo cristd da
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transcendéncia do homem em relagdo a este mundo. Nao se trata de uma simples
transcendéncia do homem enquanto alma em relacdo a este mundo, mas da

comunhdo com Deus, do "estar com Cristo", do ver a Deus face a face.’®

As principais caracteristicas dessa esfera humana estdo compiladas no quadro que se

segue:

DIMENSAO TEOLOGICA
(antropologia teologica)

Designa o aspecto do ser da pessoa que se encontra
fundamentado no ser de Deus. Ou seja, é o
fundamento divino da pessoa humana;

Oportuniza a autocomunicacdo de Deus na
dispensac¢do da graca a fim de que o ser humano
possa aceitar e cumprir os Seus designios salvificos;

Vincula-se ao espago de abertura, de relagdo imediata
e de comunhdo do ser humano com Deus, conexido
esta que antecede todos os outros relacionamentos
possiveis;

Revela ao ser humano a manifestagdo do amor
incondicional gratuito e a paternidade divina que se
oferece como dom aos seus filhos;

Fundamenta o ser pessoal, a mundanidade ¢ a
sociabilidade da criatura humana;

Propicia a consciéncia da unidade na pluralidade;

Possibilita ao ser humano ser imagem e semelhancga
de Deus e estar conformado com o Cristo
Ressuscitado;

Encontra-se em indissociavel conexdo com as outras
dimensdes criaturais da pessoa humana, mesmo
sendo uma dimensdo irredutivel ao material e ao
mundano, e ontologicamente distinta da realidade
corporal;

Orienta a criatura humana para Deus, para a sua
centralidade maxima, revelando a ela algo do
mistério antropolégico e do mistério divino;

Desvela a verdadeira natureza do ser humano a ele
mesmo, impelindo-o a assumir a sua vocagdo mais
sublime de sujeito livre e responsavel;

Permite, pela graca divina, a possibilidade para a
existéncia humana e a capacidade da criatura
transcender sua dimensdo natural e tornar-se pessoa;

Confere ao ser humano alto grau de responsabilidade
na administra¢do do mundo criado para e perante
Deus;

Garante o valor da pessoa ¢ a sua absoluta dignidade
humana;

Possui a dinamica do escondimento e da revelacéo,
impulsionando a busca humana por Deus.

QUADRO 16: Dimenséo teologica

A vista disso, concluimos que:

TANTO A DIMENSAO ESPIRITUAL COMO A DIMENSAO TEOLOGICA APONTAM PARA:

A esfera constitutiva da pessoa que ¢ da ordem daquilo que transcende o humano;

A possibilidade de abertura do individuo a relagdo imediata com o Absoluto e as manifesta¢cdes do Mistério;

Uma instancia norteada do sentido de vida mais profundo da criatura humana que ativa sua vocagdo central
de ser livre e responsavel e suas potencialidades méaximas;

3% LADARIA, 2010, p. 70.
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O "lugar" em que o ser humano ¢ irresistivelmente atraido pelo incondicional para a experiéncia do amor
(unido/reunido) que integra toda a sua multidimensionalidade na unidade do seu ser;

Os aspectos sutis, imateriais e invisiveis do ser humano, sem deixarem de estar em interdependéncia com as
outras dimensdes do sujeito;

A verdadeira condi¢ao humana, garantindo o valor e a dignidade absolutos da pessoa;

A viabilidade de uma radical transformagdo na maneira como o ser humano efetiva a sua existéncia no
mundo;

A espiritualidade do ser humano enquanto vivéncia de sua real condi¢cdo, mais do que uma vinculagdo a
religido enquanto pratica.

QUADRO 17: Aproximagdes das nogdes de dimensdo espiritual e de dimenséo teologica

Seguimos para a segunda correlacio entre o ego e a/o alienacao/pecado. Reiteramos
0 nosso ponto de vista em considerd-la ligada aos contetidos correspondentes a terceira
correlacdo tillichiana, sobre a busca pelo Novo Ser que se responde pelo simbolo "o Cristo".

Nessa interface, o conceito transpessoal "ego" indica, como visto no pensamento
wilberiano, uma faixa perceptual da condicdo humana que promove uma sensa¢ao do sujeito
existir no mundo separado dos outros seres vivos, coisas ¢ até mesmo de seu proprio
organismo e/ou das dimensdes mais centrais do seu ser. Os aspectos fundamentais dessa

categoria estdo descritos abaixo:

EGO
(antropologia transpessoal)

Caracteriza-se por uma construgdo mental e ilusoria
que possui valor apenas relativo;

Norteia-se pela linearidade do mental racional
cartesiano. Ou seja, atrela-se a natureza analitica e a
natureza descritiva do intelecto humano;

Define-se por aspectos particularizados, concretos,
visiveis e materiais da consciéncia humana;

Esta inscrito nos limites do tempo-espago e nos
limites da sensorialidade corpdrea;

Solidifica a energia mental em uma barreira, sendo
guiado por uma perspectiva dualista e separatista na
relagdo sujeito-objeto;

E necessario como operacionalizador da vida
cotidiana e fundamental para o desenvolvimento
integral do ser humano, ja que representa a faixa de

consciéncia que compreende os papéis e a
autoimagem  do  sujeito  (estruturagdo da
personalidade);

Opera no nivel consciencial de vigilia, nos modos
comuns e usuais de se interpretar as realidades
imanente e transcendente;

Torna-se fonte de adoecimento e de alienacdo do ser
humano de modo integral quando hé identificacdo e
valoracdo excessivas conferidas a ele (egoismo);

Modela-se de acordo com as condi¢Bes culturais,
sociais, politico-econdmicas, familiares e religiosas
de determinado tempo histérico;

Qualifica-se pela ansiedade gerada pela fuga a morte.
O ego ndo aceita a realidade da finitude humana, da
morte.

QUADRO 18: Ego
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Na teologia, as nogdes de "alienacdo/pecado" assinalam a situagdo humana
consequente da transi¢do da esséncia a existéncia, em que o ser humano, espiritualmente e
corporalmente, encontra-se fragmentado da sua dimensao teologal de relacdo com Deus, com

o si mesmo e com o mundo. Recapitulamos as nog¢des principais sobre este assunto:

ALIENACAO/PECADO
(antropologia teologica)

Distorcem a realidade do ser humano uno e

Sao simbolizados no mito da "queda", que diz
respeito a transicao da esséncia a existéncia;

multidimensional;

Caracterizam-se pelo estado de fragmentagdo do ser
humano em relacdo ao fundamento do ser, que ¢
Deus, ¢ em relagdo a si mesmo e aos outros seres;

Resultam em culpa pessoal ¢ destino universal de
alienacdo;

Representam a perda do eu, do proprio centro
determinante, desintegrando o eu centrado por
pulsdes destrutivas que ndo mais € possivel integrar
na unidade;

Fazem parte da estrutura da liberdade humana e da
condi¢do do ser humano de imagem e semelhanga
divinas, pois so6 aquele que ¢ imagem e semelhanga
de Deus pode se afastar Dele. Vinculam-se, ao
mesmo tempo, a grandeza ¢ a fraqueza humanas.
Apontam para a opgdo do individuo de transitar da
esséncia a existéncia. Sdo entendidos como
fenémenos na teologia crista.

Apartam o ser humano daquilo a que ele pertence,
essencialmente. Esse processo envolve toda a
estrutura humana (alma/corpo; espirito/matéria)

Nao podem ser superados por nenhum ato que esteja
dentro do proprio contexto de alienagdo existencial.

Separam subjetividade e objetividade, propiciando a
substituicdo do amor pela lei;

Ligam-se a busca humana pelo Novo Ser, efetivada
pelo Cristo. Jesus Cristo € quem salva o ser humano
dessa condicdo alienada e pecadora, resgatando a
condigdo real da pessoa de imagem e semelhanga
divinas e de dignidade inviolavel.

QUADRO 19: Alienagdo/pecado

Dessa forma, constatamos que:

TANTO O EGO COMO A/O ALIENACAO/PECADO APONTAM PARA:

Um estado da situagdo existencial humana de ndo-reconhecimento do fundamento do ser;

Uma percepgéo fragmentaria e dualista da vida;

O envolvimento de toda a estrutura humana nesse processo, em sua espiritualidade e corporeidade;

Uma disposi¢do ao descentramento da propria dimensao norteadora da consciéncia humana;

Uma condigdo de distor¢cdo na maneira como o sujeito compreende o eu, o mundo e o Outro;

Um possivel adoecimento do ser humano pelo esquecimento de sua natureza essencial.
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Um fenomeno da liberdade limitada de manifestagdo do ser humano, que suscita uma busca continua do
individuo pelo incondicional, pelo transcendente.

QUADRO 20: Aproximagdes das nogdes de ego e de alienagdo/pecado

Por tultimo, temos a terceira correlacdo entre a experiéncia transpessoal e a
experiéncia extatica. Frisamos, aqui, a possibilidade de conecta-la ao material abordado na
quarta correlacdo de Tillich sobre a questio das ambiguidades da vida no processo de
efetivacdo do ser que busca integrar os elementos essenciais e existenciais a partir do
principio de unidade multidimensional da vida, tendo como simbolo-resposta "o Espirito".

Nessa interface, a no¢do de "experiéncia transpessoal" determina um processo em
que o ser humano compreende a si mesmo para além do nivel de personalidade, abarcando,
em sua percepcao, ndo apenas os aspectos individuais e pessoais, mas também os da

304

humanidade, da vida, da psique e do cosmo’™. Vejamos a sintese acerca desse tema:

EXPERIENCIA TRANSPESSOAL
(antropologia transpessoal)

Abrange os niveis pessoais e transpessoais como | Extrapola a percep¢do humana a partir dos cinco
constituintes da totalidade do ser humano; sentidos, apontando para um potencial humano
localizado e manifestado além do nivel da vigilia e
do nivel corpdreo, sem exclui-los;

Nao se restringe a nenhuma religido, filosofia ou | Liga-se aos estados misticos, a consciéncia cosmica,
ciéncia especificas. as experiéncias psicodélicas, ao fendmeno do transe,
a criatividade e a inspiracdo cientifica, religiosa e
artistica;

E catalisadora do processo de individuagdo | Promove sensagdes de poder, de bem-estar, de
(autorrealizagdo) da consciéncia humana, isto é, | comunhdo, de unidade e¢ de integragdo, real¢ando,
move o ser humano em dire¢do a unidade | ainda, os valores da beleza, da verdade e do amor;

fundamental do ser;

Realiza-se sob a dimensao espiritual humana; Pode resultar em mudanga radical no modo de ser do
individuo, favorecendo uma coeréncia entre ser,
estar, pensar, sentir, intuir, falar e agir.

Esta ligada ao principio de transcendéncia. Ou seja, | Desenvolve a consciéncia relacional do ser humano,
propicia a vivéncia do ser humano de transcender a si | afetando sua sociabilidade e mundanidade. O sujeito
mesmo e de acessar conteidos inacessiveis a [ passa a atrelar o seu bem-estar pessoal ao bem-estar
consciéncia de vigilia, superando o dualismo | coletivo.

proveniente do nivel egoico;

QUADRO 21: Experiéncia transpessoal

Na concepcao teoldgica, a nogdo de "experiéncia extatica" corresponde ao estado

espiritual de ser possuido pelo Espirito Santo e descreve a situagdo humana sob a Presenca

39 WALSH; VAUGHAN apud SALDANHA, 2008, p. 41. Vide citagdo completa na pagina 69 desta dissertagdo.
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Espiritual. Sobre esse tdpico, observemos as afirmagdes mais importantes que foram

trabalhadas ao longo da pesquisa:

EXPERIENCIA EXTATICA
(antropologia teologica)

Revela o terceiro aspecto da automanifestagdo
divina: a Presenga Espiritual;

Diferencia-se de outras vivéncias de mera excitagao
psicologica e sua substancia ndo ¢ intoxicante;

Realiza-se sob a dimensdo espiritual do sujeito,
elevando o ser humano para além de si mesmo pela
fungdo de autotranscendéncia que ocorre sob o
principio do sublime em perspectiva vertical;

Caracteriza-se por uma manifestacdo da criatividade
que gera amor (agape) capaz de reunir éxtase e
estrutura. Isto ¢, experiéncia extatica sem amor ndo
provém do Espirito divino;

E obra da atuagdo do Espirito Santo capaz de superar
as ambiguidades da vida;

Garante a unidade multidimensional da vida,
eliminando a ambiguidade sem eliminar a condigdo
humana. Ou seja, favorece a superagdo do dualismo
antropologico;

Manifesta-se tanto na experiéncia revelatoria como
na experiéncia salvifica;

Promove radical transformacdo extatica no ser
humano pela presenca de Deus na dimensdo
espiritual da pessoa. Assim, o individuo participa da
unidade transcendente da vida-sem-ambiguidade;

Nao destroi a estrutura racional do espirito humano,
mas nele realiza algo que ndo poderia fazer por si
mesmo, que ¢ criar vida sem ambiguidade;

A oracdo ¢ uma das representacdes do €xtase na vida
cristd, capacitando o ser humano para a
relacionalidade com Deus, com os demais seres
humanos e com a criagao.

QUADRO 22: Experiéncia extatica

Portanto, depreendemos que:

TANTO A EXPERIENCIA TRANSPESSOAL COMO A EXPERIENCIA EXTATICA APONTAM PARA:

Um fendmeno que se realiza sob a dimensdo espiritual humana;

Uma vivéncia norteada pelo principio de transcendéncia/sublime que conduz o ser humano para além de si

mesmo;

Uma experiéncia que favorece a superagdo do dualismo antropologico ao mover o ser humano em diregdo a

unidade fundamental do
vida-sem-ambiguidade;

ser,

possibilitando a

sua participa¢do na unidade transcendente da

Um estado que eleva o ser humano sem eliminar sua condi¢do humana, atingindo-o em toda a sua

multidimensionalidade;

Um processo que promove transformacdo radical na pessoa, gerando amor ¢ realcando os valores ¢ as

virtudes mais sublimes da experiéncia humana.

QUADRO 23: Aproximagdes das nogdes de experiéncia transpessoal e de experiéncia extatica
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Perante as trés correlagdes apresentadas, encerramos essa parte do capitulo ao
demonstrar as similaridades entre os principais conceitos da antropologia transpessoal ¢ da
antropologia teoldgica que apontam para a concepg¢ao unitaria de ser humano, superando o
dualismo antropoldgico. Observamos, portanto, que a abordagem transpersonalista, enquanto
representante de um "cristianismo anoénimo", segundo a teologia rahneriana, aproxima-se da
mensagem cristd nos aspectos centrais que foram destacados e que se vinculam a nossa
tematica de estudo, cumprindo uma fung¢do importante de colaborar na garantia da visao da
multidimensionalidade do ser humano em viés integrativo.

Percebemos, ainda, que ela se mostra em consonancia com o principio fundante da fé
crista baseado na intencionalidade biblica e na tradigdo crista-catdlica, como vimos na
antropologia integrativa de Garcia Rubio, no terceiro capitulo. Repetimos que, na otica do
tedlogo espanhol, todo o esforco de superagao do dualismo se liga a tentativa de corrigir a
relacdo de oposicao-exclusdo estabelecida entre o espirito e a matéria, entre a alma e o corpo.
Enfatizamos que ndo se trata, portanto, de enfrentar a dualidade que se apresenta na realidade
imanente e transcendente da vida humana, mas de conceber a pessoa em sua estrutura
ontoldgica unitaria por meio da integracdo e da inclusdo de suas dimensdes espiritual e
corporea, sendo cada uma delas a representacdo do ser humano por completo. Relembramos

as palavras desse autor:

Em resumo, a dimensdo corpdrea ¢ a dimensao espiritual designam o ser humano na
sua totalidade, embora ndo de maneira monistica, pois apontam para aspectos
diversos da realidade unitaria que ¢ o ser humano concreto. (...) "Todo ato do
homem, seja ele o mais sublime de suas aspira¢des religiosas ou o mais elevado de
seus pensamentos especulativos, €, como realizagdo que aperfeicoa sua natureza,
uma corporificacdo de seu espirito e uma espiritualizacdo do seu corpo"”. (...) "a

espiritualidade e a corporeidade do homem tém a sua pluralidade em sua unidade e

a sua unidade em sua pluralidade" .

Na préatica, de acordo com Garcia Rubio, devemos adotar a via da relagdo de
integracao-inclusao, caminho mais adequado a superagdo real da visdo antropoldgica dualista
em que ¢ possivel contemplar a abundancia dos aspectos humanos, por meio do
entrecruzamento ¢ da complementaridade de suas poténcias multidimensionais. Para tanto,
vimos que o tedlogo espanhol sugere o enfrentamento a alguns tipos de dualismo, tais como:
0 dualismo moderado, em que a matéria € o corpo ndo sao vistos como maus, todavia, sao
desvalorizados em relacdo ao espirito e a alma; a reversdo dialética, em que se mantém a

logica do dualismo moderado, porém inverte-se a ordem, fazendo com que a matéria e o

3% RUBIO, 1989, p. 284.
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corpo adquiram valor superior ao espirito e a alma; e a justaposi¢ao estéril, na qual a inten¢ao
inicial ¢ de valorizagdo igualitaria entre os dois aspectos, mas que recai sobre a perspectiva
fragmentaria pela auséncia de relagdo direta e interna entre espirito e matéria, alma e corpo,
inviabilizando a realizacdo humana integral nos dois niveis.

Nesse sentido, tendo em vista o contexto atual de um mundo pluralista, consideramos
ser enriquecedora a possibilidade de um didlogo fecundo entre essas duas vertentes
antropologicas, de tal forma que, cada uma delas, dentro do seu papel de fala, possa cumprir a
missdo em comum de libertagdo integral das consci€éncias humanas das distor¢des perceptuais
que as alienam da centralidade do seu ser.

Dessa forma, vemos a antropologia transpessoal como uma via que favorece a
universalizacdo do discurso proposto por ambas as areas, beneficiando a instauracdo de um
paradigma mais holistico. Vemos, também, a antropologia teoldégica como um meio para algar
o ser humano a um infinito muito mais abrangente, através da abertura a uma Alteridade
Absoluta que se manifesta gratuitamente e que fundamenta a dimensdo relacional do
individuo, bem como por meio da mediagdao de um poder salvifico que liberta as consciéncias
humanas da condi¢do de alienagdo e de pecado que fragmenta o ser humano.

A proposta sugerida das correlagdes mutuamente criticas, todavia, ndo relaciona
apenas as aproximacodes, mas também inclui o exame dos distanciamentos entre ambas as
linhas de pensamento. Tal analise ¢ fundamental no progresso das pesquisas académicas que

visam a honestidade intelectual e sera abordada no item seguinte.

4.3 Distanciamentos das epistemologias das antropologias transpessoal e teolégica

Ao reconhecermos os pontos de distanciamento entre a antropologia transpessoal e a
antropologia teoldgica, ndo o fazemos considerando os diferentes aspectos como se fossem
um problema, mas entendemos como um fendmeno natural e previsivel, uma vez que
estamos tratando de disciplinas provenientes de campos do saber distintos. Nesse sentido,
elas sempre terdo suas convicgdes particulares que, por intermédio do didlogo promovido
pelas correlagdes mutuamente criticas, podem contribuir com o avango do pensamento tanto
em uma area como na outra. Com os nossos estudos, o objetivo ndo é de conflitar os
discursos, mas de os relacionar, com vistas ao enriquecimento mutuo que garanta o direito do
lugar de fala especifico de cada abordagem.

Assim, para operacionalizar nosso objetivo, inspirados na formula tracyana (fanto isto

como aquilo, apontam para x), que também utilizamos para apresentar as aproximacgoes
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epistemologicas entre as disciplinas examinadas, criamos um esquema para abordar os
distanciamentos que observamos. Chegamos a seguinte estrutura: enquanto isto aponta para
x, aquilo aponta para y. Voltamos, entdo, a primeira correlacio entre a dimensao espiritual
e a dimensio teologica do ser humano. Lembramos que os quadros 10 e 11 descrevem tais
categorias.

Quando observamos as caracteristicas dos conceitos transpessoal e teologico,
verificamos um distanciamento fundamental que se vincula ao tema da alteridade na
dimensdo relacional do ser humano. Embora a dimensdo espiritual aponte para uma abertura
ao mistério, ao transcendente, ao absoluto e ao sagrado, ndo ha uma denominacao desse
Outro, enquanto que na dimensao teoldgica, essa alteridade, que € o proprio fundamento do
ser humano, recebe o nome de Deus, que se autocomunica em Jesus Cristo, pelo Espirito.
Compreendemos que a antropologia teoldgica se atenta a esse tema com rigoroso cuidado,
considerando-o primordial no estudo sobre a criatura humana. Nesta pesquisa, reparamos que
o conceito de pessoa € a base teoldgica para dizer que o individuo s6 pode compreender e
perceber a si mesmo a partir da relacdo com Deus.

Recapitulamos que, de acordo com Oliveira, no resgate as raizes veterotestamentarias,
mesmo que o conceito de pessoa ndo esteja explicito na Biblia, como se v€ nas concepgdes

modernas, o seu contetido relacional ¢ evidente e determinante. O autor explica:

e Na visdo biblica, o ser humano, como imago Dei, seria concebido mediante a sua
relagdo com Deus (inferioridade e dependéncia), com o mundo (superioridade) e com
o outro (igualdade);

o A relagdo do ser humano com Deus (dimensdo teologal) seria o fundamento da
percepcdo de sua dimensdo transcendente em relagdo ao mundo e de igualdade em
relag@o ao outro, ao semelhante;

e [Esta triplice referéncia mostraria que o ser humano ¢ um ser essencialmente
relacional. E inerente a ideia de pessoa um contetdo relacional. A pessoa é um no de

relagdes. A relacionalidade é uma dimensdo constitutiva da pessoa.*

Lembramos que, por ser o individuo imagem e semelhan¢a divinas, a afirmagdo da
pessoa humana tem por génese conceitual uma apreciagdo cristd da imagem de Deus e de

Jesus Cristo. Sendo assim, a declara¢do de Deus Uno e Trino aponta para um Deus que ndo se

308 OLIVEIRA, 2016, p. 559-560. Vide citagio completa na pagina 103 desta dissertagdo.



170

trata de uma realidade singular absoluta e ndo-relacional. Sobre isso, vimos o pensamento de

Ratzinger, no terceiro capitulo, esclarecendo-nos o seguinte:

e Se o0 absoluto € pessoa, ndo se trata de um singular absoluto;

e O conceito de pessoa inclui necessariamente a superacao do singular;

e A profissao de fé num Deus que € pessoa na forma de trés pessoas rompe com todo e
qualquer conceito ingénuo e antropomorfo de pessoa;

e A personalidade de Deus ultrapassa infinitamente a maneira de ser pessoa do ser

humano.?"’

Sem igualar o sentido de pessoas divinas com o sentido de pessoa humana,
observamos que, para a antropologia teoldgica, a ideia de Absoluto ¢ a de um Deus pessoal,
isto ¢, um Deus que, em sua unidade, ¢ relagdo, dialogo e alteridade. Relembramos que, no
capitulo anterior, compreendemos, por meio do pensamento rahneriano, que o ser humano ¢ a
possivel alteridade de Deus, em razdo de sua transcendéncia que o direciona rumo a Deus.
Dessa forma, notamos que a relacdo pessoal do ser humano com Deus concretiza-se no apelo
de amor entre as alteridades, iniciado sempre pelo Tu Absoluto que busca e espera uma
resposta do tu relativo, mas que também acontece na direcdo do tu relativo para o Tu
Absoluto por meio do ato de f¢é.

Na f¢é cristd, essa Alteridade Absoluta possui nome proprio: Jesus, a autocomunicagao
de Deus. Relembramos que, nele, temos a vida concreta de um ser humano enquanto simbolo
do evento decisivo ocorrido no centro da histéria e que confere a histéria um centro; e,
adicionado ao nome proprio Jesus, o titulo "Cristo", que aponta para o simbolo do Messias,
aquele responsavel pela regeneragdo universal em nome de Deus e na forga do Espirito Santo.
Para o cristianismo, portanto, Jesus Cristo ¢ a realizacdo plena das formas histdrica e
trans-historica de busca pelo verdadeiro ser humano, ao mesmo tempo em que se manifesta
como verdadeiro Deus.

Dessa forma, inferimos que a dimensdo teoldgica do ser humano, segundo a
antropologia cristd, fundamenta-se em uma Alteridade Absoluta, que possui nome proprio,
saindo do Ambito apenas trans-historico para incluir também o evento historico revelatorio da
concretude desse Absoluto. Na pessoa de Jesus Cristo, temos o simbolo do ser humano e o

simbolo de Deus em unido; e, portanto, a efetivacdo do amor divino presente no querigma,

307 RATZINGER apud OLIVEIRA, 2016, p. 561. Vide citagio completa na pagina 104 desta dissertagdo.
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bem como o exemplo méximo de divinizagdo da pessoa. Em termos transpessoais, Jesus
Cristo poderia representar o modelo concreto de transpessoalidade maxima e a plenitude
radical do processo de individuagdao. O pensamento de Garcia Rubio reforca nossa ideia

quando o autor enfatiza que:

Sem a referéncia a Jesus Cristo, ¢ impossivel comunicar a verdade cristd sobre o ser
humano, pois Jesus Cristo é cabeca e modelo da '"nova humanidade". (...) A
cristologia ilumina a reflexdo teoldgica sobre o homem e esta nos conduz a
realidade do Deus criador que se faz nosso irmdo (homem entre os homens) numa
admiravel e surpreendente encarnagdo, empobrecimento radical que possibilita o
nosso enriquecimento (conferir 2Cor 8,9).**® (negrito nosso)

Além do mais, o tedlogo espanhol destaca a importancia do acolhimento, por parte
dos fiéis, ao apelo do Deus que ¢ Criador e Salvador como possibilidade de compreensdo
integral da criatura humana em sua relacdo dialégica com o fundamento do ser, que ¢ o
proprio Deus. Elencamos as ideias do autor, vistas no terceiro capitulo, a respeito dessa
relagdo entre o ser humano e o Deus pessoal, ancoradora do processo de humanizagao plena

da pessoa:

e Se a relagdo dialdgica Deus criador-criatura humana fica bem estabelecida, esta
encontra finalmente o seu lugar entre os outros seres humanos e no interior do mundo
da natureza;

e Primeiramente, entre os outros seres humanos, pois a relacdo dialdgica com o
criador-salvador implica responsabilidade na humanizagdo de si proprio junto com os
outros seres humanos;

e As relacdes humanas, nos diversos niveis, devem ser também dialdgicas,
fundamentadas que sdo na dialogicidade da relagdo homem-Deus;

® A humanizagdo do homem nao pode estar em oposicdo com a relacdo dialdgica
homem-Deus, antes, pelo contrario, o compromisso pela humaniza¢ao do homem (no
sentido integral) forma parte da resposta a interpelagdao do Deus criador-salvador;

e Segue-se que se o cristdo descuida o compromisso pela humanizagdo, trai de maneira
muito grave a relagdo com o Deus criador-salvador. Na realidade, estd negando esta

relagdo.’”

3% RUBIO, 1989, p. 71-72.
39 Ibid., p. 242. Vide citagdo completa na pagina 121 desta dissertagdo.
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Sdo nesses pontos que a antropologia transpessoal se distancia da antropologia
teologica. Primeiro, porque as nogdes transpersonalistas trabalham com uma perspectiva de
alteridade an6nima®'’, designada de Todo, Mistério, Grande Espirito, Mente e similares. Ou
seja, a estruturagdo da dimensdo espiritual humana dé-se na relagdo com o transcendente
"sem nome". Segundo, porque, epistemologicamente, enquanto a dimensao teoldgica aponta
de maneira explicita para o aspecto relacional, realgando-o como elemento basilar para se
compreender a pessoa, na dimensdo espiritual, esse aspecto estd implicito na no¢ao sobre o
ser humano e tende a se revelar como finalidade ou meta da autorrealizagao do sujeito. Isto &,
na medida em que o ser humano vive o seu processo de individuagdo e transcende o nivel
egoico, superando as nocdes separatistas do ego, o aspecto relacional ganha evidéncia, uma
vez que o individuo passa a entender o seu bem-estar pessoal atrelado ao bem-estar coletivo e
passa a valorizar todos os tipos de relagdo que ele pode estabelecer (consigo mesmo, com os
outros seres humanos, com o cosmos € com o Outro).

Ressaltamos, todavia, que, embora a dimensdo relacional ndo se evidencie nas
reflexdes sobre o Grande Ninho do Ser e sobre a Teoria do Espectro (cartografias
transpessoais de conceptualizacdo do ser humano), isto ndo significa que ela ndo exista. O
enfoque psicoldgico que ancora a abordagem transpessoal tende a examinar e a descrever os
processos individuais do ser humano, ressaltando a perspectiva da imanéncia, contudo, em
todas as vertentes da psicologia, ndo apenas na linha transpessoal, parte-se do pressuposto de
que o desenvolvimento humano nio acontece sem uma alteridade, sem relagdo com o outro.
Desse modo, o ser humano s6 ¢ capaz de "percorrer" (destacamos que essa vivéncia nao ¢é
linear) os niveis descritos nesses mapas transpessoais porque possui uma abertura a uma
alteridade andnima e porque se encontra em sociedade e no mundo. Depreende-se, portanto,
que o aspecto relacional, apesar de se evidenciar como resultado da experiéncia de
individuacao, estd envolvido em todo o processo evolucional da criatura humana, porém,
implicitamente. Nesse caso, as experiéncias transpessoais funcionam como um aporte pratico
que revelam ao sujeito essa dimensao humana.

A vista disso, entendemos que as nogdes teoldgicas podem contribuir com o
pensamento transpessoal ao apresentar os simbolos "Deus" e "Cristo" como caminho de
aprofundamento das reflexdes sobre a alteridade e sobre a dimensdo relacional do ser

humano. Essa colaboragdo pode, ainda, incentivar analises que partem nao apenas do ambito

, A ~ , N 5 . ’ L .
310 Neste ponto, o termo "andnima" ndo faz mencdo as reflexdes rahnerianas, mas liga-se a etimologia da
palavra, no grego anonymos, que significa "sem nome", sem identificacdo especifica.
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da imanéncia, mas também do ambito da transcendéncia. Nossa formula indica, dessa

maneira, que:

ENQUANTO A DIMENSAO ESPIRITUAL APONTA PARA

0 aspecto de abertura humana a uma alteridade anénima (Todo, Mistério, Grande Espirito, Mente etc.) e
aborda a dimensao relacional de maneira implicita,

A DIMENSAO TEOLOGICA APONTA PARA

o aspecto do ser da pessoa que estd fundamentado em uma Alteridade Absoluta: Deus que se autocomunica
em Jesus Cristo pelo Espirito. Além disso, Deus, que é comunhao de pessoas, ¢ também o fundamento da
dimensao relacional do ser humano, aspecto primordial para a visdo antropoldgica crista.

QUADRO 24: Distanciamentos das no¢des de dimensdo espiritual e de dimensao teologica

Seguimos para a segunda correlagido entre o ego e a/o alienacao/pecado, referida
nos quadros 13 e 14. O exame dessas categorias nos permite ver uma distin¢cdo entre as
antropologias transpessoal e teoldgica no que concerne ao assunto sobre mérito e graca. O
ponto de afastamento refere-se ao entendimento cristdo de que a alienagdo e o pecado nao
podem ser superados por nenhum ato que esteja dentro do préoprio contexto de alienagdo
existencial. Isto significa que a salvacdo humana do estado de alienacdo em relagdo ao
fundamento do ser necessita da presenca de um poder salvador e de experiéncias revelatorias,
isto ¢, da graca divina. Teologicamente, compreende-se que, a priori, ¢ a graca divina que
possibilita o ser humano tomar consciéncia da sua situagdo de alienacdo/pecado e desejar a
salvacdo. Vimos, no pensamento tillichiano que, enquanto "pecado ¢ alienacdo, graca ¢

reconciliagdo"*!"

. Essa concepcao impede, na fé cristd, que o caminho da salvag¢do seja
distorcido por variadas formas de autossalva¢ao humanas que excluem o simbolo "Cristo" do
processo de comunhdo com Deus.

No terceiro capitulo, relembramos que Garcia Rubio destaca a liberdade do individuo
enquanto um ser de decisao e de resposta. Segundo o autor, todavia, essa capacitagdo humana
apenas se dd no acolhimento ao apelo divino salvifico, "na aceitacdo e na obediéncia a

vontade de Deus, atitude que comporta sempre o compromisso €tico pela justica e pelo amor

efetivo"*'2. O autor diz:

O homem pode responder negativamente a interpelacdo do Deus criador-salvador
tentando eliminar a relagdo com este Deus e adotando um tipo qualquer de idolatria
ou de autoadoragdo. Tal decisdo leva também, por outro caminho, a desumanizagao
e a irresponsabilidade em relagdo ao mundo ¢ a sociedade humana. Na sua

S TILLICH, 2014, p. 351.
12 RUBIO, 1989, p. 141.



174

arrogancia, iludido pela vontade ilimitada de poder, 0 homem ndo aceita os proprios
limites, desfigura o sentido do mundo e domina os outros (situa¢do de
ndo-salvagio). 33

Resgatamos, ainda, por meio do pensamento do tedlogo espanhol, descrito no capitulo
anterior, a no¢ao de que, na antropologia crista, o poder salvador e a experiéncia revelatoria
se efetivam, gratuita e incondicionalmente, em Jesus Cristo. Ou seja, a salvagdo do ser
humano ¢ sempre mediada e essa mediag@o acontece por Jesus Cristo, em nome de Deus e na
atuacdo do Espirito Santo. O autor da a prova inquestiondvel da mediagdo universal do

Cristo:

e Aquele que, possuindo a condi¢do divina, se esvazia e se faz homem e homem servo,
obediente até a morte de cruz, é exaltado, recebe o Nome, o senhorio universal e a
adoracdo correspondente (conferir FI 2,6-11);

e Pcla ressurreigdo-exaltacao, Jesus Cristo revela o seu senhorio sobre o mundo criado
na sua totalidade. Senhorio e vitoria da vida sobre a morte;

e Em Cristo ressuscitado, desvela-se o futuro do homem e do mundo. A realidade
humana ¢ a realidade toda criada encontram em Cristo ressuscitado sua verdadeira

realizagdo.’"

A antropologia rubiana, embasada na antropologia paulina, ressalta, ainda, Jesus
Cristo como a verdadeira imagem do ser humano, aberto ao apelo divino. Nesse sentido,
Garcia Rubio explica que Jesus Cristo representa o "ser humano novo" liberto da alienagdo e

do pecado que apartam a pessoa de Deus e dos Seus planos salvificos. O autor diz que Paulo:

(...) distingue também dois "Adoes": o homem descrito no Génesis (tanto no
capitulo 1 quanto no 2), que ¢ o homem pecador a rejeitar a proposta salvifica de
Deus e que fica fechado na sua mortifera autossuficiéncia, e o segundo Adao, o
verdadeiro homem, aquele que responde "sim" a interpelagdo de Deus, o homem
origindrio segundo o qual os homens sdo criados.*'

Destacamos também o pensamento de Rahner, em suas consideracdes acerca da graca
enquanto a experiéncia de imediatez da pessoa para com Deus, que ¢é constitutiva da
existéncia humana de modo inexoravel, independentemente da escolha do sujeito de se abrir

ou de se fechar a essa graca. Como vimos, em sua reflexdo, a experiéncia da transcendéncia,

313 RUBIO, 1989, p. 141.
314 Ibid., p. 151-152. Vide citagdo completa na pagina 123 desta dissertago.
35 Ihid., p. 162.
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seja ela tematica ou atemdtica, ndo ¢ uma conquista da pessoa, resultante dos esforcos
humanos, mas fruto do autodesvelamento Daquele para o qual se direciona 0 movimento

transcendente. Assim:

Essa experiéncia transcendental (...) ndo se deve conceber como faculdade neutra
pela qual, entre os outros objetos, também Deus possa vir a ser conhecido. Ela
constitui antes a maneira originaria e fundamental de conhecer a Deus, tanto que o
conhecimento de Deus a que nos referimos aqui simplesmente constitui a propria
esséncia dessa transcendéncia.*'®

Na quarta parte de Teologia Sistematica, Tillich destaca a atuacao do Espirito Santo

na dispensacao da graga divina com vistas a salvacao integral do ser humano:

(...) a integracdo do centro pessoal s6 € possivel por sua elevagdo até aquilo que
pode ser chamado simbolicamente de centro divino, e que isto somente ¢ possivel
através do impacto do poder divino, a Presenca Espiritual. Neste aspecto, salvagdo e
satde sdo idénticas, pois ambas expressam a elevagdo do ser humano a unidade
transcendente da vida divina. Nesta experiéncia, a fungdo receptiva do ser humano é
a fé, e a fungfo efetivadora é o amor. A satde, no sentido mais profundo da palavra
- saude como idéntica a salvacdo - é vida em fé e amor.>"’

O autor ainda acrescenta o aspecto universal da salvagdo, que ndo se restringe ao

individuo como um ser isolado do contexto do seu mundo. Ele afirma que:

Nenhuma cura, nem mesmo a cura sob o impacto da Presenca Espiritual, pode
libertar o individuo da necessidade da morte. Por isso, a questdo da cura, e isso
inclui a questdo da salvagdo, vai além da cura do individuo e se estende até a cura
através da historia e para além da histdria; ela nos conduz a questdo da Vida Eterna
tal como ¢ simbolizada pelo Reino de Deus. S6 a cura universal é cura total -
salvagdo para além do ambiguo e do fragmentério.*'®

Sobre este tema, notamos que a antropologia transpessoal ndo pressupde a presenga
de um poder salvador "externo" na superagdo do nivel de consciéncia do ego (visto por ela
como ligado a visdo dualista) e, consequentemente, no processo de individuagdo da
consciéncia humana. As experiéncias revelatorias, nessa disciplina, aparecem referidas ao
ambito da imanéncia do ser, por meio das experiéncias transpessoais, que foram descritas no
segundo capitulo e que ¢ tema de nossa terceira correlacdo. A possibilidade de expansdo da
consciéncia por meio dessas vivéncias possui carater universal e gratuito para todo ser

humano; e pressupde-se que toda consciéncia humana estd destinada (quer queira ou nao) a

316 RAHNER, 1989, p. 76.
317 TILLICH, 2014, p. 718-719.
318 Ibid., p. 720.
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viver o seu processo de autorrealizagdo. Epistemologicamente, todavia, ndo podemos inferir o
aspecto da graca divina como premissa dessa disciplina. O que a abordagem transpessoal nos
indica € que o ser humano deve langar-se as experiéncias transpessoais no intuito de expandir
a propria consciéncia e que deve esforcar-se para galgar o seu processo de individuagdo. Essa
perspectiva evidencia, dessa maneira, a no¢ao de mérito.

Logo, constatamos que:

ENQUANTO A NOCAO DE EGO APONTA PARA

uma perspectiva dualista e separatista da experiéncia humana que ¢ superada pela expansdo da consciéncia no
processo de individuagdo, resultante do esfor¢o individual e, portanto, atrelado ao mérito do individuo,

A NOCAO DE ALIENACAO/PECADO APONTA PARA

uma situag@o humana de fragmentagdo do ser humano em relag@o ao fundamento do ser que ¢ superada na
salvag@o como fruto da graca divina, mediada por Jesus Cristo, em nome de Deus e na atuagdo do Espirito
Santo. O que, como aparece na correlagdo anterior, ¢ decorrente da nogdo de Deus como pessoa.

QUADRUO 25: Distanciamentos das nogdes de ego e de alienagdo/pecado

Percebemos que os distanciamentos apontados até este momento - ligados aos temas
da alteridade e do aspecto relacional na primeira correlacdo e do mérito e da graca na segunda
correlagdo - estdo indissociados um do outro. Reforcamos que, na antropologia teologica, a
fundamenta¢do do ser da pessoa humana em uma Alteridade Absoluta, Deus, implica o fato
de que esse Deus pessoal se relaciona e se autocomunica aos seres humanos, oferecendo o
Seu dom, que ¢ a gracga divina. A dispensagdo da graga ¢ anterior a escolha do sujeito de se
fechar ou de se abrir ao apelo divino e, portanto, ndo se baseia no mérito ou na conveniéncia.

Repetimos que, na antropologia transpessoal, existe uma dimensdo de abertura ao
transcendente, a uma alteridade. Porém, essa alteridade € anonima, no sentido de "sem nome"
e, portanto, pode ser designada por uma série de termos. Nessa abordagem, a dimensdo
relacional ¢ tratada de modo implicito, isto €, estd envolvida em todo o processo de
desenvolvimento humano, porém ganha maior evidéncia como efeito do processo de
individuacdo, em que o ser humano ganha consciéncia de que o seu bem-estar individual esta
atrelado ao bem-estar coletivo. Além disso, vimos que o nivel do ego cultiva a visdo dualista
e que a sua superacdo acontece por meio da expansao da consciéncia vivida no processo de
individuacdo. O aspecto do mérito se evidencia, nesse sentido, uma vez que,
epistemologicamente, ndo se pressupde um poder salvador "externo" como mediacdo desse

fenOmeno.
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Na terceira e ultima correlagdo, entre a experiéncia transpessoal e a experiéncia
extatica, notamos que os mesmos distanciamentos sdo verificaveis. Indicamos, ainda, outro
ponto de afastamento. Os quadros 16 e 17 retrataram esse conteudo.

Como dissemos, a andlise das nogdes sobre experiéncia transpessoal e experiéncia
extatica revela-nos também uma diferenciacdo no que tange a relagdo humana com uma
alteridade e ao modo de superagao do dualismo antropoldgico. Na antropologia transpessoal,
o processo de expansdo da consciéncia humana abarca momentos apices em que havera, para
o sujeito, a experiéncia de ir além da pessoa, em que o ser humano se experimentara numa
vivéncia de integracdo com o Todo e, portanto, viverd a individuagdo, o tornar-se uno, a
comunhdo com o fundamento do ser.

Essa experiéncia transpessoal ¢ favorecida pelo principio de transcendéncia, entendida
como uma pulsdo psiquica, isto €, o impulso que permite o ser humano transcender o nivel
consciencial de vigilia ou os estados de consciéncia restritos a estrutura egoica do individuo
para se conectar a for¢a do mistério. Vimos, pelos estudos de Maslow, que esse principio diz
respeito a ansia do ser humano, inerente a sua propria natureza, pelo despertar espiritual que
o conduz a propria individuagao ou autorrealizagao.

Nesse sentido, diferentemente da antropologia teologica, a abordagem transpessoal
compreende a experiéncia do ser humano de se elevar e de transcender a si mesmo como
consequéncia de uma energia psiquica profunda da pessoa que a direciona no sentido de uma
verticalidade, sem estar referida a uma alteridade especifica.

No caso da experiéncia extatica, ela revela o terceiro aspecto da automanifestagao
divina, a saber: a Presenga Espiritual. Relembramos que, na teologia tillichiana, o éxtase ¢
obra do Espirito Santo. Ou seja, a autotranscendéncia humana s6 ¢ efetivada, tendo como
consequéncia a elimina¢do das ambiguidades da vida, por atuagdo do Espirito divino.

Dissemos, mais acima, que uma das expressoes privilegiadas da a¢ao do Espirito
divino no ser humano, que representam esse €xtase na vida cristd, ¢ a oracdo. O ato de orar
favorece a capacitagdo humana para a relacionalidade com Deus, com os demais seres
humanos e com a criacdo, ao ativar os potenciais criativos do sujeito que favorecem a sua
conexdao com o amor e, consequentemente, a sua manifestacdo amorosa no mundo. Dessa
forma, a oracdo pode ser o didlogo que o crente estabelece com o Deus pessoal, em que o
proprio Deus fala, pelo Espirito, no coragdo do fiel. De acordo com o tedlogo

alemao-estadunidense:
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S6 podemos orar ao Deus que ora a si mesmo através de nds. A oragdo ¢ uma
possibilidade somente na medida em que se supera a estrutura sujeito-objeto, isto €,
ela ¢ uma possibilidade extatica. Aqui reside tanto a grandeza da oragdo quanto o
perigo de sua continua profanizagdo. O termo "extatico", cujo emprego
normalmente apresenta muitas conotagdes negativas, talvez possa ser resgatado para
um sentido mais positivo, se o entendermos como o carater essencial da ora¢do.>”

Outro ponto de distanciamento nessa correlacdo € que a experiéncia extatica, de

acordo com Tillich, diferencia-se de outras vivéncias de "mera excitagdo excessiva

1320

psicologicamente determinada e sua substancia nao ¢ intoxicante. De acordo com o

tedlogo alemao-estadunidense, no éxtase, "a dimensdo do espirito se atualiza dentro da

n321

dindmica da autoconsciéncia e sob suas condi¢gdes biologicas"™ . Ele explica que:

A base psicologica (e bioldgica) de todo éxtase é aceita como 6bvia no contexto
desta doutrina (da unidade multidimensional da vida). Mas como a dimensdo do
espirito estd potencialmente presente na dimensdo da autoconsciéncia, a dindmica
do eu psicologico pode ser a portadora de sentido no eu pessoal. (...) O éxtase, em
sua transcendéncia da estrutura sujeito-objeto, ¢ o grande poder libertador sob a
dimensdo de autoconsciéncia. Mas este poder libertador cria a possibilidade de
confundir aquilo que ¢ “menos” do que a estrutura sujeito-objeto da mente com
aquilo que ¢ “mais” do que esta estrutura. Seja na forma biologica ou emocional, a
intoxicagdo ndo atinge a efetividade da autoconsciéncia. Ela é sempre menos do que
a estrutura de objetivacdo. A intoxicagdo ¢ uma tentativa de escapar da dimensdo do
espirito com seu peso de centralidade pessoal, responsabilidade pessoal e
racionalidade cultural. Embora jamais possa ter éxito de forma definitiva, pois o ser
humano ¢ portador da dimensao do espirito, a intoxicacdo o alivia temporariamente
do fardo da existéncia pessoal e comunitdria. Contudo, a longo prazo, ela ¢
destrutiva, aumentando as tensdes que quer evitar. Sua caracteristica distintiva é
carecer de produtividade espiritual ¢ de criatividade Espiritual. A intoxicagdo ¢ um
retorno a uma subjetividade vazia que se afasta dos contetdos objetivos do mundo.
O que resta € o vacuo.*?

Relembramos que o autor afirma existir um Unico critério que a Igreja possui para
discernir o Espirito e, portanto, reconhecer estados extraordinarios da mente que designam o
éxtase (obra do Espirito Santo) ou a intoxicagdo subjetiva, que ¢: "a manifestacdo da
criatividade no éxtase e a auséncia dela na intoxica¢do"**.

Garcia Rubio demonstra, de maneira pratica, como vimos no terceiro capitulo, o

éxtase que o ser humano vive na ora¢do honesta, bem como os seus efeitos criativos e

amorosos:

319 TILLICH, 2014, p. 574-575.
0 Ibid., p. 573.
21 Ibid., p. 574
2 Ipid., p. 574
3 Ibid., p. 575.
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e A oragdo esta aberta diretamente a agdo do cristdo, assumindo-a, fecundando-a,
iluminando-a etc;

e A acdo repercute diretamente na oragdo, ajudando para que esta se torne mais
disponivel em relagdo a vontade de Deus e mais solidaria com a caminhada dos
1rmaos;

e [Esta oracdo influencia novamente a ag¢do e vice-versa, num dinamismo proprio a
unicidade da vida crista da pessoa;

e Certamente predomina a tendéncia a unir, mas respeitando sempre as diferencas.’**

Quando observamos a categoria de "experiéncia transpessoal", vimos que, no segundo

capitulo, ela esta ligada:

e Aos estados misticos;

e A consciéncia cosmica;

e As experiéncias psicodélicas;
e Ao fendmeno do transe;

e A criatividade;

e A inspiracdo cientifica, religiosa e artistica®®.

Nesse sentido, entendemos que toda experiéncia extatica configura uma experiéncia
transpessoal, uma vez que essas vivéncias se ligam a forga criativa que eleva o ser humano a
estados amorosos € o conduz a comunhdo e a unidade. Todavia, nem toda experiéncia
transpessoal define uma experiéncia extatica, pois ela também pode estar associada a uma
excitacdo psicologica determinada que conduz a uma intoxicacao subjetiva. Nossa pesquisa
ndo nos permite dissertar longamente sobre esse assunto. Porém, tal consideragdo pode servir
de base para estudos futuros.

Apesar da diferenca entre as conceituagdes, ¢ importante rememorarmos que
Saldanha compreende os estudos atrelados a abordagem integrativa transpessoal como
aqueles voltados a unidade fundamental do ser. Nesse sentido, a praxis transpersonalista se
liga a vivéncia dos diferentes niveis de consciéncia norteada por uma otica de integracao e de
harmoniza¢do do ser humano. No aspecto estrutural da AIT, descrito no segundo capitulo

deste trabalho, vimos o conceito de unidade designando esse pressuposto basico.

324 RUBIO, 1989, p. 85-86. Vide citagdo completa na pagina 135 desta dissertagdo.
323 PRATES, 2010, p. 28. Vide citagdo completa nas paginas 64 ¢ 65 desta dissertacdo.
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Portanto, apesar de a experiéncia transpessoal poder abarcar fendmenos de
intoxicacao subjetiva, o exercicio transpessoal ¢ totalmente voltado a uma praxis que atinja a
efetividade da autoconsciéncia, sem escapar da dimensdo espiritual humana com seu peso de
centralidade pessoal, responsabilidade pessoal e racionalidade cultural, em termos
tillichianos. Em outras palavras, a experiéncia transpessoal deve ser orientada para a
criatividade que promove o €xito no processo de individuag¢ao do ser humano.

Portanto, depreendemos que:

ENQUANTO A EXPERIENCIA TRANSPESSOAL APONTA PARA

- uma vivéncia que ocorre mediante uma pulsdo psiquica de ansia do ser humano pelo despertar
espiritual e que se caracteriza por momentos apices do processo de expansao da consciéncia humana
em que o individuo vive a experiéncia de ir além da pessoa experimentando a integragdo com o
Todo e vivendo a individuacéo;
- vivéncias que podem incluir tanto experiéncias extaticas como vivéncias de intoxicagdo subjetiva,
em termos teoldgicos, embora tenha como pressuposto a unidade fundamental do ser humano,

A EXPERIENCIA EXTATICA APONTA PARA

- arevelac@o da automanifestagdo divina em seu aspecto de Presenga Espiritual. So € experiéncia
extatica aquela que ¢ obra da atuagdo do Espirito divino, capaz de eliminar as ambiguidades da vida;

- vivéncias que se distinguem de uma mera excitag@o psicoldgica determinada que representa uma
intoxicagdo subjetiva. O critério para seu discernimento ¢ a manifesta¢ao da criatividade no éxtase.

QUADRO 26: Distanciamentos das nogdes de experiéncia transpessoal e de experiéncia extatica

Gostariamos, ainda, de acrescentar um aspecto de distanciamento entre a antropologia
transpessoal e a antropologia teoldgica vinculado as possibilidades de didlogo transdisciplinar
e pluralista. Nesse ponto, percebemos que, pelo fato de a antropologia transpessoal nao estar
vinculada a nenhuma tradicdo religiosa, teoria cientifica ou linha filosofica especifica, ela
possui alta capacidade de transito perceptual sobre os diversos pontos de vista. Dessa
maneira, ela se mostra intrinsecamente mais aberta e com maior destreza para o didlogo
pluralista no cenario da atualidade, uma vez que ¢ da propria natureza da abordagem
transpersonalista ser transdisciplinar e, portanto, transitar pelas diferentes nogdes de sagrado
considerando suas distintas colaboragdes (inclusive na relagio com o proprio cristianismo). A
vista disso, acreditamos que essa dindmica confere a antropologia transpessoal uma
caracteristica de universalidade, favorecendo um maior alcance do discurso sobre o ser
humano em otica integrativa dentro do contexto contemporaneo.

No caso da antropologia teologica, existe um pressuposto determinante dessa matéria,
a saber: a profissdo de fé na Revelacdo cristd. Essa premissa coloca a teologia cristd em um

lugar especifico de visdo e de fala que demanda extremo cuidado para que ndo se
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perca/confunda o contetido essencial do cristianismo. Dessa forma, o exercicio teologico de
didlogo transdisciplinar e plural, ainda que possivel e factual, ¢ recente ¢ ainda demanda
esforcos significativos para garantir o postulado escoléstico de "distinguir sem separagao,

"2 Notamos, assim, que ele se aproxima mais da

visando unir sem confusdo
interdisciplinaridade com abertura ao transdisciplinar, do que propriamente da
transdisciplinaridade. Sublinhamos que essas consideracdes, assim como todas as anteriores,
representam apenas uma observacdo do fendmeno de distanciamento entre as matérias e nao
um juizo de valor entre elas.

Confirmando a natureza transdisciplinar e pluralista da antropologia transpessoal,

reavivamos o pensamento de Wilber:

e A consciéncia ¢ pluridimensional, ou aparentemente composta de muitos niveis;

e (ada escola importante da psicologia, psicoterapia e religido se dirige a um nivel
diferente;

e Essas diversas escolas, portanto, ndo sdo contraditorias, mas complementares, sendo
cada abordagem mais ou menos correta e valida quando se dirige ao proprio nivel;

e Dessa maneira, pode efetuar-se uma verdadeira sintese das principais abordagens da
consciéncia - uma sintese, ndo um ecletismo, que valoriza igualmente os modos de
ver de Freud, Jung, Maslow, May, Berne e outros eminentes psicologistas, assim

como dos grandes sabios espirituais de Buddha a Krishnamurti.**’

Para clarear a perspectiva abrangente da linha de pensamento transpessoal,
lembramos que o autor emprega uma analogia da fisica, no entendimento das radiacdes
eletromagnéticas, para explicar o espectro dos niveis de consciéncia. Sua metafora elucida
que as inumeras radiacdes, observadas na natureza, aparentam ser diferentes e desconexas
entre si. Todavia, ele esclarece que elas sdo apenas facetas distintas de uma mesma energia ou
de um mesmo conjunto de propriedades comuns.

A partir desse conceito, a abordagem transpersonalista garante a inclusdo de
diferentes visdes de mundo e encara o didlogo transdisciplinar e pluralista como inerente ao

seu processo de conceptualizacao da realidade existencial. Dessa forma, constatamos que:

326 TRACY, 2006, p. 527.
32T WILBER, 1995, p. 5. Vide citagdo completa na pagina 78 desta dissertagdo.
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ENQUANTO A ANTROPOLOGIA TRANSPESSOAL APONTA PARA

o dialogo transdisciplinar e pluralista como realidade inerente e natural em seu processo de conceptualizagao
do ser humano e da realidade existencial,

A ANTROPOLOGIA TEOLOGICA APONTA PARA

o dialogo transdisciplinar e pluralista como um esforgo teoldgico recente que demanda cuidado na garantia do
postulado escolastico: "distinguir sem separacdo visando unir sem confusao".

QUADRO 27: As possibilidades de didlogo transdisciplinar e pluralista

Perante o exposto, chegamos ao entendimento de que existem angulos do discurso
transpessoal que ndo se alinham a determinados conceitos da antropologia teoldgica. A
profissdo de fé na graca divina que se expressa por meio de um poder salvador que liberta o
ser humano da sua alienagao existencial e a relagdo pessoal com uma Alteridade Absoluta de
nome proprio sdo tematicas da teologia cristd que podem contribuir, no nosso ponto de vista,
com o aprofundamento dos estudos transpersonalistas.

E possivel que o simbolo "Cristo", em sua manifestagdo auténtica, plena e radical,
sirva de modelo maximo de transpessoalidade, ancorado nos simbolos "Deus" e "Espirito".
Isto significa que, caso alguém que adere a abordagem transpessoal sinta-se interpelado pelo
apelo livre e gratuito de Deus, essa pessoa pode aderir, pela fé, ao que ¢ da ordem do anuncio
cristdo, visto que o "salto da fé&" ¢ também da ordem da gratuidade. Nesse sentido, podera ser
enriquecido com o que compreende da transpessoal e enriquecer a propria fé, dando, talvez,
aos elementos transpessoais, uma abertura ao transcendente como pessoa.

Assim, a presenga de uma Alteridade Absoluta pode favorecer a saida de uma
imanéncia extrema para a consciéncia lucida e explicita da dimensdo relacional humana com
vistas ao acesso a vivéncia da forga gratuita, incondicional e transcendental que move os
seres humanos a se despertarem para a realidade de alienagdo em que se encontram, bem
como a ativarem o desejo pelo processo de individuagao.

Observamos também uma predisposicdo intrinseca e natural da abordagem
transpessoal ao didlogo transdisciplinar e pluralista que propicia a inclusdo das diversas
tradicdes de sagrado, vertentes cientificas e linhas filoséficas com vistas & cosmovisdo.
Compreendemos que essa habilidade de transito perceptual possa incentivar o alargamento
dos horizontes teoldgicos, incentivando novas pesquisas transdisciplinares e atualizagdes do
discurso cristdo para os interlocutores da atualidade.

Finalmente, concluimos esse capitulo e assumimos o "Cristo", ancorado no poder da

Trindade, como simbolo cristdio que responde ao problema do dualismo antropolégico;
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percebemos como as antropologias transpessoal e teoldgica se afinam no trabalho de resgate
da visdo integrativa do ser humano por meio de categorias que prezam pela
multidimensionalidade humana em viés integrativo; e verificamos pontos de distanciamento
entre as disciplinas que, de maneira alguma, anulam as possibilidades de um didlogo
mutuamente fecundo, mas que contribuem para o desenvolvimento de novas pesquisas
interdisciplinares e transdisciplinares na certeza de que o conhecimento humano esta sempre

em evolucao.
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CONCLUSAO

Esta dissertacao assumiu, como objeto material, a pesquisa sobre a concepgao do ser
humano a luz da relagdio com Deus e, como objeto formal, o interesse em tornar essa
realidade inteligivel pela relacdo entre as bases epistemoldgicas da antropologia transpessoal
e da antropologia teologica. Buscamos verificar em que medida a abordagem transpessoal
influencia e contribui com o exercicio teolégico de resgate da visdo unitaria da pessoa
humana e com o despertar da real vocacdo e natureza essencial do sujeito na relagdo com
Deus.

No primeiro capitulo, dedicamo-nos a um breve sobrevoo historico-filoséfico sobre o
problema do dualismo antropologico (separacdo alma-corpo, espirito-matéria) enquanto
influéncia predominante na mentalidade dos individuos ocidentais da contemporaneidade que
resultou em uma nog¢do distorcida da natureza humana. Em seguida, discorremos sobre como
a hegemonia dualista se expressou e quais as suas consequéncias, tanto na historia da
psicologia moderna, chegando até a vertente transpessoal, como na histéria da teologia crista,
evidenciando o objetivo em comum que as matérias antropologicas origindrias dessas
ciéncias possuem em superar as nogdes fragmentarias sobre o humano. Pormenorizamos,
ainda, a respeito da natureza interdisciplinar do trabalho - com abertura ao transdisciplinar - €
da importancia da promoc¢ao do didlogo entre a teologia e as ciéncias humanas. Ademais,
definimos o uso do método de correlagdo, de Paul Tillich, por considerarmos que ele
representa o procedimento teoldgico mais adequado ao exame de fronteira ao qual nos
propomos.

No segundo capitulo, apresentamos a antropologia transpessoal e as suas bases
epistemologicas provenientes do ramo da psicologia, contextualizando-a no periodo de
emergéncia do chamado paradigma holistico. Posteriormente, explicitamos o seu diferencial
enquanto uma disciplina voltada a observacdo do aspecto mistico da consciéncia humana, que
abrange a valorizacdo da busca pelo sagrado no desenvolvimento psicoldgico do individuo e
o estudo da dimensdo espiritual do ser humano em integracdo com as demais dimensdes do
sujeito. Por fim, argumentamos sobre como a antropologia transpessoal responde ao
problema existencial do dualismo antropoldgico. Mostramos, por meio da Teoria do
Espectro, que as dimensdes da consciéncia representam facetas do humano unificado e que o
dualismo se manifesta como um fendmeno em determinados graus mais "estreitos" de
percepcdo, em que o sujeito vivencia a impressao perceptual de estar separado do mundo, dos

outros, de si mesmo, enfim, do proprio centro norteador da sua consciéncia. Diante desse
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fendmeno, as nogdes transpessoais apontam para as experiéncias transpessoais como caminho
para a expansdo e a individuagdo da consciéncia, com vistas ao resgate da conexdo com a
Realidade nao-dual, experimentando, assim, a unidade do ser.

No terceiro capitulo, estudamos a antropologia teologica e as suas bases
epistemologicas, elucidando a singularidade da mensagem crista sobre a natureza humana e
evidenciando os cuidados e os desafios para se afirmar, na atualidade, o ser humano em sua
respectividade e em sua relacdo com Deus Uno e Trino, revelado em Jesus Cristo. Logo apds,
abordamos a dimensdo teoldgica como o fundamento do ser do individuo que possibilita a
conexao com o divino e que reaviva, no sujeito, a lembranca de sua vocacao sublime de ser
livre e responsavel, imagem e semelhanca do Pai. Por ultimo, descrevemos o caminho
teologico de compreensdo unitaria da pessoa em uma perspectiva de unidade na pluralidade
que se efetiva por uma abordagem de integracao-inclusdo. E, entdo, indicamos a perspectiva
teologica de que a Revelagdo cristd - na autocomunicag¢do de Deus, em Jesus Cristo, pela
forca do Espirito Santo - ¢ a manifestagdo da gratuidade divina que impele o ser humano a
rememoracao e a vivéncia de sua verdadeira condicao.

No quarto capitulo, aplicamos o método tillichiano e constatamos que, para a pergunta
existencial sobre o dualismo antropoldgico, suscitada no ambito transpessoal, a antropologia
teologica responde com o simbolo "o Cristo", ancorado no conceito de Trindade por meio dos
simbolos cristaos "Deus" e "o Espirito". Todavia, buscando nos aproximar um pouco mais de
um viés transdisciplinar, demos um passo a frente e evidenciamos que, assim como a teologia
¢ capaz de elaborar perguntas e respostas no campo da Revelacdo, também a abordagem
transpersonalista ¢ capaz de desenvolver suas perguntas e respostas no campo existencial.
Dessa forma, chegamos ao cerne da dissertagcdo, no qual efetuamos correlagdes mutuamente
criticas a fim de identificarmos as aproximacdes e os distanciamentos entre as matérias
examinadas.

Em nossas conclusdes, percebemos o quao extenso ainda € o trabalho de superagdo do
paradigma dualista acerca das nog¢des sobre o ser humano tanto nos estudos transpersonalistas
como nas pesquisas teologicas. Acreditamos ser valido o esfor¢o de continuidade na
afirmagdo da pessoa como uma unidade psicofisica que se manifesta multidimensionalmente,
pois nunca se faz excessivo rememorarmos quem somos, em esséncia, € buscarmos um
sentido de vida mais profundo em comunhao com Aquele que ¢ o fundamento do nosso ser.

Consideramos que as investigagdes transpessoais contribuem com a teologia no
entendimento acerca das expressdes substanciais do dualismo ao expor sinais da sua atuagdo

nas bases da cogni¢do humana. Nascida no paradigma holistico, essa linha de pensamento se
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mostra originariamente predisposta ao didlogo transdisciplinar e pluralista, incentivando a
abertura da teologia aos estudos de fronteira. Essa aptiddo transpessoal favorece, ainda, a
capacidade de transito pelos diversos pontos de vista religiosos, cientificos e filosoficos,
propiciando grande alcance na irradiacdo da nogdo integrativa da pessoa, em colaboragdo
com a divulgacdo da mensagem crista.

Essa abordagem se conecta aos preceitos teologicos na medida em que possui abertura
aquilo que ¢ da ordem do excesso, do "mais de Deus", e assume a dimensao espiritual como o
nucleo da consciéncia humana, isto é, como a instancia de abertura radical e a relagdo
imediata com o Mistério, "lugar" de acesso a realidade essencial em que pulsa o amor capaz
de integrar tudo o que se encontra fragmentado. Além do mais, uma vez que a praxis
transpessoal se ocupa das experiéncias que elevam o ser humano para além de si mesmo em
direcdo a unidade fundamental do ser, ela pode atingir a dimensdao de profundidade e de
mistério ligadas ao ambito do Espirito divino, promovendo uma vida-sem-ambiguidades e
favorecendo a transcendéncia das estruturas egoicas para, enfim, conduzir o ser humano a
individuacao.

Notamos também que os estudos teoldgicos cooperam com a transpessoal por meio da
noc¢do de Alteridade Absoluta, compreensdo que enfatiza a dimensao relacional antropologica
e divina e que evita os riscos de um fechamento do sujeito no ambito da imanéncia, sem o
reconhecimento de um poder salvador transcendente capaz de despertar a consciéncia
humana em relagdo a situacdo alienadora em que ela se encontra. Nesse sentido, os simbolos
cristologicos, em conjunto com os simbolos trinitarios, podem representar um caminho
seguro para o processo de individuacdo do ser humano na perspectiva transpessoal, por
representarem o divino e a dispensa¢do da Sua graga, fundamental para que o ser humano
adquira a vontade de querer a propria cura integral e a certeza de que obtera éxito em sua
missao.

E importante dizer que as metodologias tillichianas e tracyanas e o conceito
rahneriano de "cristianismo andnimo", contidos no campo teoldgico, funcionaram como
portas significativas que abriram perspectivas de didlogo entre a antropologia teoldgica e a
antropologia transpessoal, transpondo barreiras, rompendo preconceitos e expandindo
horizontes necessdrios para se afirmar a fé cristd na atualidade. O aforismo de Teilhard de
Chardin atesta: "tudo o que sobe, converge". Nesse sentido, que tenhamos refinamento
perceptual o suficiente para reconhecer o ponto alto da multiplicidade do conhecimento
humano que converge e que nos revela, a todo instante, o plano salvifico de amor

incondicional do Pai que ¢ todo lugar.



187

A partir disto, intuimos que essa dissertacdo favorece futuros desdobramentos para
pesquisas interdisciplinares e transdisciplinares que visam relacionar a antropologia teologica
e a antropologia transpessoal. Cada ponto de aproximacao e de distanciamento tracado em
nossas correlacdes mutuamente criticas pode ser melhor esclarecido ou aprofundado,
servindo de contetido tanto para outras dissertacdes como para teses de doutorado.
Destacamos um interesse especial em investigar, com profundidade, o tema que conecta as
experiéncias transpessoais e as experiéncias extaticas, por meio, talvez, de uma pesquisa de
campo. Ademais, as pesquisas emergentes podem e devem extrapolar o ambito
antropolégico, correlacionando também outras disciplinas teoldgicas e transpessoais.

Enfim, sentimos que este exercicio intelectual teoldgico-transpessoal e
transpessoal-teoldgico favoreceu nosso crescimento espiritual na conexao com Jesus Cristo e
no despertar de novas vocagdes; nosso amadurecimento mental na perda de ingenuidades e
no ganho de conhecimento; nosso fortalecimento emocional no aprofundamento do campo
sentimental e na superacdo de medos, culpas, orgulhos e egoismos; € nosso ancoramento
fisico na experiéncia concreta do amor divino incondicional e na frequenciacao corpdrea para

novos ritmos existenciais.
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	Ficha catalográfica Clarissa Dias - cópia.pdf
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