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RESUMO

Equacionam-se neste texto as principais linhas que nortearam os
nicleos tematicos do “Férum Internacionam Ciéncia, Religido e
Consciéncia”, realizado em 2003 na Universidade Fernando Pessoa,
bem como a sua novidade, enre nds, como tépicos de debate; enun-
ciam-se as principais transformacdes que vém afectando o conceito
tradicional de Ciéncia, suscitadas por uma crescente complexidade
e de uma reavaliacio dos dominios sensiveis da experiéncia huma-
na. Sao elucidados os eixos centrais em que a Ciéncia e a Religido se
podem interceptar e interagir, bem como as tentativas de superacio
entre as respectivas esferas de intervencdo. Procede-se também a
uma revisao de areas de conhecimento cientifico que, na ctualidade,
podem desafiar os dispositivos teoldgicos de interpretacdo da Reali-
dade e projectam-se alguns novos pressupostos das relagdes entre os
seres humanos e a Natureza.
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ABSTRACT

Within this text are equated the main lines wihich have governed the
themes of the “International Forum on Science, Religion and Cons-
ciousness” held in 2003 at the Fernando Pessoa University. These the-
mes were considered as barnd new topics for debate dealing with the
main transformations that have been affecting the traditional concept
of science, aroused by the ever growing complexity and reevaluation
of the sensitive domains of human experience. A new light is cast on
the core axes in which Science and Religion may overlap and interact,
as well a on the attempts to go byond the limits of each sphere of
action. A revision is also made on areas of scientific knowledge that
may nowadays defy the theological devices of the interpretation of

* Professora Associada da Universidade Fernando Pessoa. Email: toldy@ufp.pt



Reality and some new assumptions are projected on the relationships
between Humankind and Nature.
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I. O Férum Internacional “Ciéncia, Religido e Consciéncia” constituiu,
de facto, uma novidade, num pais, como o nosso (ao contrario de
muitos outros, nomeadamente, do mundo anglo-saxénico!), em que
continua a ser dificil compreender que discutir religiao é discutir um
tema cultural, publico, e que debater a relagio da mesma com a cién-
cia significa reconhecer a possibilidade de articulagao de perspectivas
que, embora diferentes, nao sao inconcilidveis, ou nao tivesse sido ja
ultrapassada a abordagem positivista da ciéncia e a abordagem fun-
damentalista da religido. A nota de abertura da Direccao do Centro
Transdisciplinar de Estudos da Consciéncia e da Comissao Organiza-
dora da iniciativa, agora apresentada no volume das Actas do Férum,
espelha, precisamente, o reconhecimento da necessidade de interdis-
ciplinaridade que presidiu ao evento, ao enunciar o objectivo deste
como uma aposta na promocao da Inteligéncia, ou melhor, de uma Inte-
ligéncia com Consciéncia, que visa adequar o cognitivo, o afectivo e o ético
aos novos desdfios da complexidade e da interdisciplinaridade, bem como
das leituras que o Real, em mudanca permanente, hoje comporta e exige
(Marcos, Fernandes & Lima Santos, 2005).

2. E verdade que o optimismo antropolégico resultante, em parte,
das descobertas cientificas levou muitos intelectuais a anunciarem a
morte de Deus. A possibilidade de interpretar a realidade nao a partir
de categorias teoldgicas, mas sim com base em leis cujas férmulas sdo
produto do calculo humano parecia apontar para o declinio daquilo
que muitos consideravam uma mera projeccao dos medos, das angUs-
tias, das incertezas, dos sentimentos de impoténcia do ser humano.
Mas, porque é que a ciéncia nao conseguiu “matar” a religiao? E dificil
dar uma resposta a esta questao, porque ela é demasiado complexa e
porque nao existe uma causa Unica para esta “insisténcia” da religido
em n3o abandonar a histéria humana.



Uma das causas talvez esteja na prépria evolugao do conceito de
ciéncia: ndo é a prépria fisica quantica que tem de lidar constantemen-
te com a probabilidade, levando, assim, a possibilidade de ultrapas-
sagem de uma nogao estatica de causa e efeito e a eventualidade de
repensar o conceito de necessidade no que se refere aos fenémenos
estudados pela ciéncia? O “desespero” provocado pela fisica quanti-
ca (parafraseando Niels Bohr) levou mesmo Wolfgang Pauli, Prémio
Nobel da Fisica, a concluir: O leigo pensa habitualmente que, quando
diz “realidade”, fala de algo que é conhecido de forma evidente, enquan-
to a mim me parece que a tarefa mais importante e mais dificil do nosso
tempo consiste em trabalhar na elaboracdo de uma nova concepgdo da
realidade. E isto que tenho em mente quando sublinho sempre que a cién-
cia e a religido tém de ter alguma coisa a ver uma com a outra (cf. cit. in:
Cornelissen, 2002: 163.).

Por outro lado, o desejo de “ver o invisivel” parece estar inscri-
to na prépria natureza humana. Dai o recrudescer da procura dos
“milagres”, dos fenémenos “para-naturais”. Ainda assim, esta busca
nao parece constituir um regresso a modelos medievais de aborda-
gem destas “intervencodes directas” do divino na histéria — o discurso,
por exemplo, da constelagao espiritual do New Age parece consistir
numa espécie de amalgama reciclada de elementos provenientes da
ciéncia pura e de uma concepcao religiosa popular, que associa, por
exemplo, elementos da natureza com uma interpretacgao cientifica
do seu impacto sobre o ser humano ou crencas na existéncia de vida
em outros planetas com mensageiros angelicais prontos a ensinar a
humanidade do século XXI a comegar de novo... Serd que a reli-
giao persiste porque o discurso cientifico abre, afinal, ele préprio a
porta ao acaso e ao indeterminado e, por outro lado, o ser humano
precisa de uma explicagcdo para o caracter incerto da sua existéncia?
Estas sao, a meu ver, algumas das questoes levantadas pelo material
agora publicado.

3. Procurarei retomar algumas daquelas que me parecem ser as
ideias-forca dos textos apresentados no que diz respeito a relacao
entre teologia e ciéncia.

a) Superacao de uma concepcao da ciéncia oposta a Trans-
cendéncia e a religido: o material agora publicado esta perpassado



pelo desejo e pelo esfor¢o de estabelecer um didlogo entre a ciéncia
— entendida como um esforco colectivo para compreender, explicar e
abarcar o mundo perceptivel, no dizer de Varadaraja Raman (cf. 2005:
409), ou como uma procura da inteligibilidade, nas palavras de Arthur
Peacocke (cf. 2005: 392), — e a religido, enquanto uma procura do senti-
do subjacente a existéncia humana e um ensejo para se ligar ao Todo, nas
palavras de Raman (idem), ou uma demanda do sentido, para colocar a
questio nos termos de Peacocke (cf. idem).

O didlogo entre a ciéncia e a religiao é proposto sob diversos for-
matos, sendo problematizada a relacdo harménica entre a natureza
e o Transcendente, bem como as consequéncias da mesma para os
modos como o ser humano se situa perante o mundo, o universo,
perante si mesmo e diante dos outros que o rodeiam. E interessante
explorarmos as formas como os intervenientes no Férum se refe-
rem a existéncia desta harmonia, fazendo derivar, frequentemen-
te, a constatacao da realidade da mesma da prépria observacao do
mundo fisico, concretamente, a luz da fisica quantica. Assim, Lothar
Schdfer, por exemplo, afirma o seguinte: Em principio, o universo na
sua totalidade tem de ser considerado um sistema quadntico com estados
reais-visiveis e virtuais-invisiveis e a Actualizacdo do Estado Virtual con-
siste no mecanismo através do qual o transcendente, a ordem de tipo
mental do universo, se pode exprimir naturalmente no mundo material.
No fundamento das coisas, o equilibrio entre a ordem transcendente e
a Realidade é dindmico (2005: 89).

Arthur Peacocke refere-se ao recrudescimento do didlogo entre a
ciéncia e a religidao ocorrido nos Ultimos trinta anos chamando a aten-
cao para aquilo que ele considera uma sensacdo de deslumbramento
face ao mundo natural (cf. 2005: 392), atitude que significa uma supe-
ragao da dicotomia que existiu durante 150 anos entre a ciéncia e a
religiao e que Carl Sagan pos em causa perguntando: como é possivel
que praticamente nenhuma das grandes religides tenha olhado para a
ciéncia e tenha concluido: ‘Isto é melhor do que nés pensdavamos! O Uni-
verso é muito maior do que os nossos profetas diziam, mais grandioso,
mais subtil, mais elegante’? Em vez disso, disseram: ‘Ndo, néo, ndo! O
meu deus é um deus pequeno e eu quero que ele continue a sé-lo.””



b) Concepcoes tedricas da relacio entre a natureza e o
Transcendente: sao diversas as formas como os textos agora publi-
cados concebem esta relacao. Proponho o seguinte alinhamento des-
tas concepgoes em ideias-forga: i. o universo como uma mente; ii. o
universo como prova da existéncia de Deus (incluindo as questées relacio-
nadas com o conceito de criacdo); iii. pluralidade de mundos, extraterres-
tres e cosmoteologia.

i. o universo como uma mente

Conclui-se de uma grande parte dos textos aqui analisados que
a tendéncia actual da ciéncia é para uma desvinculacdo de uma
abordagem materialista-fisicista da realidade, abrindo-se a porta a
possibilidade de existéncia de uma consciéncia, ou melhor, de um
“mecanismo semelhante ao da consciéncia”, como fundamento da
proépria realidade. O texto de Lothar Schéfer debruga-se longamen-
te sobre aquilo a que o autor chama “a natureza mental do uni-
verso”, afirmando que as descobertas da fisica quantica desafiam a
velha doutrina cientifica, de acordo com a qual o universo funciona-
ria como o mecanismo de um relégio. Ora, segundo Schéfer, a nova
compreensao da ciéncia aponta para os aspectos transcendentes da
realidade fisica, nomeadamente, através da descoberta da existén-
cia de caracteristicas desta realidade que, ao contrario daquilo que
a ciéncia classica afirmava, parecem indicar que o pano de fundo do
universo é semelhante a uma mente e que existe uma consciéncia sub-
jacente a matéria (2005: 82 e 83). Tal como uma mente, o sistema
qudntico pode reagir a meras alteragoes na informagdo e pode agir
espontaneamente (2005: 82). Sendo assim, os campos de probabilida-
de ndo-materiais da realidade qudntica estGo mais préximos da nature-
za de um pensamento do que de uma coisa, apesar de determinarem a
ordem visivel do universo (idem). Schifer retoma Goswami para afir-
mar que € a consciéncia, nGo a matéria, que constitui o fundamento de
todos os seres (2005: 85).

Significara, entao, isto, em ultima analise, que o universo sempre
constitui uma “prova da existéncia de Deus”, ou, pelo menos, de um
Transcendente, ainda que a-tematico (portanto, sem um rosto deter-
minado por uma revelacdo ou uma doutrina?). Tera a ciéncia “desco-
berto” Deus e podera ela constituir, agora, uma espécie de substituto



da teologia. Ou sera que a ciéncia pode, agora, confirmar que “a Biblia
tinha razdo?” E com esta pergunta, passamos a segunda ideia-forca
referida pelos textos.

ii. o universo como prova da existéncia de Deus (incluindo as
questoes relacionadas com o conceito de criacdo)

Constituira, entdo, o mundo uma prova da existéncia de Deus e
cabera agora a ciéncia fornecer estas provas? Esta € uma das questdes
colocadas por Lawrence Fagg. No seu texto, o autor comeca por recor-
dar que o electromagnetismo ¢ a forga fisica que activa toda a quimica
e biologia. A luz permite a presenca de todas as coisas na terra, anima-
das e inanimadas, incluindo nés proprios e a nossa consciéncia (2005:
58). Ora, a luz constituiu sempre uma das metaforas privilegiadas nas
religides para aludir a Deus, sendo, inclusivamente, as experiéncias
misticas e as revelagées mencionadas como processos de iluminacao
(Fagg recorda S. Teresa d'Avila, que se refere a Deus como “uma luz
que nao conhece noite” (cit. in: Fagg, 2005: 59). Simplesmente, Fagg,
pelo facto de estabelecer uma analogia entre a luz e Deus nao pre-
tende dizer que a luz seja Deus. Assim, afirma, concretamente, que
Deus ndo é luz ou electromagnetismo e que o electromagnetismo ndo é
a imanéncia de Deus (2005: 61). Voltarei, mais adiante, as questoes do
discurso analégico sobre Deus levantadas por Fagg, assim como por
outros participantes no Férum.

Ao contrario de Lawrence Fagg, Herndni Maia parece situar o seu
discurso na afirmacao de um “desencantamento definitivo do mun-
do”. Na sua perspectiva, estamos sos, definitivamente sos: ficdmos
finalmente sés, com nés préprios, num imenso universo de soliddo, a pro-
cura de um sentido para o nosso ser e para o nosso estar (Maia, 2005:
367-368), o que o leva a concluir que nos resta certamente dialogar
connosco proprios, aprender com as nossas experiéncias e com o saber
arrecadado (2005: 368). Sera enquanto manifestacées da recusa do
reconhecimento desta “soliddo” que Hernani Maia considera particu-
larmente graves os movimentos neocriacionistas de pendor cristao,
sobretudo, o movimento do chamado “criacionismo cientifico” que
ganha corpo nos Estados Unidos da América e que procura retomar
teses anti-evolucionistas, agora, coloridas de alguns argumentos pseu-
do-cientificos.



Ter4, afinal, a ciéncia eliminado de vez a possibilidade de uma teo-
logia da criagao, isto é, de uma teologia que coloque em Deus a ori-
gem de tudo o que existe e, no ser humano, o énus de constituir o
ponto culminante do acto criador de Deus? Nathan Aviezer pensa que
nao e afirma explicitamente que o principio antrépico — a ideia de que
o universo parece ter sido destinado para a existéncia e o bem-estar do
homem — pode ser tomado como prova de que o universo foi realmente
assim destinado pelo Todo-Poderoso (2005: 66). Defende, no entanto,
também que, embora maior parte dos cientistas reconhegam o prin-
cipio antrépico, para um nao-crente, este principio nao significa nada,
enquanto que, para um crente (judeu, no seu caso), ele constitui mais
um exemplo da harmonia existente entre a ciéncia moderna e as palavras
da Tord (2005: 79).

Podera esta leitura crente do surgimento do mundo continuar a
constituir um obstaculo ao didlogo da religiao com a ciéncia, como
Herndni Maia parece considerar? Ou situar-se-a esta dificuldade ape-
nas numa concepcao crista da criacio como creatio ex nihilo? Dito de
outra forma, implicara a fé num acto criador de Deus necessariamen-
te a ideia de um comeco fisico do mundo, associado a uma acgao de
um ser nao-fisico? Tera o mundo tido, sequer, um inicio?

Mathieu Ricard cita Bertrand Russel num artigo no qual defende que
o mundo nao teve inicio, a luz da espiritualidade budista. Dizia Russel:
Ndo hd razéo para supor que o mundo tenha tido um inicio. A ideia de
que deve ter tido um comego é devida a pobreza da nossa imaginagdo (cit.
in: 2005: 241). Ricard considera que a criacdo permanece um processo e
(que) qualquer processo é incompativel com a imutabilidade (2005: 243).
Na perspectiva budista, na qual o autor se filia, o nada € um mero con-
ceito definido relativamente a existéncia. Nao possui qualquer realidade
em si mesmo porque nao pode ser concebido na auséncia de existéncia.
O nada nao pode ser transformado. Sendo assim, nao pode existir uma
criagao ex nihilo, s6 podem existir transformagoes. Na visao budista, o
préprio facto de a criagao ser encarada como um processo impossibilita
que a primeira causa permaneca imutavel. Ela altera-se inevitavelmente,
uma vez que existe um antes e um depois do acto criador. a cosmologia
budista pressupde a existéncia de uma pluralidade de universos, seme-
lhantes a rodas de fogo a rodopiar, a cortinas de fogo multicolores, a bocas



de ledes a engolir outros corpos celestiais, a vulcées cuspindo fogo, a rede-
moinhos, a nuvens de chamas, a rios de luz, a drvores de jéias, para citar
um extracto lindissimo do texto de Ricard (2005: 243).

Resta saber se a concepgao crista da creatio ex nihilo nao podera
ser encarada, tao sé, como uma tentativa de afirmar a distingao entre
Deus e o mundo, como realidade criada. Nesse caso, como sugere
Peacocke, a nogao tradicional de Deus como sustentaculo da ordem
e da estrutura do mundo, seria enriquecida por aquilo que o autor
considera uma dimensdo dindmica e criativa, segundo a qual, os proces-
sos ndo sdo Deus em si mesmos (distinguindo-se esta perspectiva do
panteismo), mas sim accao de Deus-enquanto-Criador (cf. 2005: 400).
Esta concepcao aproxima-se, assim, da ideia de criagao continua de
acordo com a qual Deus dd existéncia, num tempo criado divinamen-
te, a um processo que gera, ele préprio, algo novo: portanto, Deus esta
a criar (idem). Peacocke recorre a uma bela imagem para ilustrar o
seu pensamento: ao ouvirmos uma sonata de Beethoven, temos cons-
ciéncia de que o compositor esta presente na sua musica e que é nela
que fazemos experiéncia do préprio compositor, como se o seu acto
de composicdo continuasse presente na execucdo das suas pecas (cf.
2005: 400).

iii. pluralidade de mundos, extraterrestres e cosmoteologia

Mas regressemos a cosmovisao budista. Esta implica, como vimos,
o reconhecimento da pluralidade dos mundos, tema recorrente no
imaginario e na reflexao ocidental, motivo de controvérsia e também
de condenacbes ao longo da histéria — basta pensar-se em Giordano
Bruno. Jean-Michel Maldamé retoma esta questao chamando a aten-
cao para a existéncia de uma corrente teoldgica que reconhece a plu-
ralidade dos mundos, uma vez que se baseia no valor eminente dos
conceitos de infinito e de poder para afirmar a grandeza de Deus (2005:
310). Sendo assim, este tema — ao contrario de constituir sempre um
embaraco ou um obstaculo para uma teologia da criacido — foi também
abordado como uma forma de aludir ao poder infinito de Deus, de tal
modo que o Sinodo de Paris, de 1277, rejeitou a tese segundo a qual
“a causa suprema ndo poderia criar varios mundos” (ct. in: Maldamé,
2005: 309). No fundo, sera a tese agostiniana e tomista de acordo
com a qual existe um mundo, porque existe um Deus que o pensar e que



o faz existir e ser o que ele é (cf. 2005: 315) que abre a porta a pos-
sibilidade da existéncia de varios mundos. Nega-lo seria negar que o
pensamento de Deus é ilimitado.

Ora, a questao da existéncia ou ndo de extraterrestres esta directa-
mente associada a pluralidade de mundos, como é ébvio. Esta coloca
varios problemas a uma concepgao crista de que o ser humano foi
feito a imagem de Deus, constituindo, portanto, um ser privilegiado,
bem como a doutrina da encarnagao, ja que, a existéncia de varios
mundos e de vida consciente nesses outros mundos poe em causa o
principio antrépico ja mencionado, bem como a universalidade da sal-
vacao de Jesus Cristo. Ou tera Jesus Cristo visitado outros mundos? E,
no caso de nao o ter feito e de existirem extraterrestres, como poderia
a vida de Cristo na Terra ter o mesmo significado para eles?, como per-
gunta John Hedley Brooke. (cf. 2005: 277).

Estas perguntas revolucionam, verdadeiramente, a prépria teologia
cristda, como edificio intelectual. Na perspectiva de Steven Dick, elas
exigem uma cosmoteologia baseada em cinco principios: /) a cosmo-
teologia deve ter em conta a certeza de que a humanidade ndo constitui
de modo algum o centro fisico do universo; 2) a cosmoteologia deve ter em
conta a probabilidade de que a humanidade ndo ocupe um lugar biolégico
central no universo; 3) a cosmologia deve ter em conta a probabilidade
de que a humanidade esteja perto do cume na grande cadeia de seres
do universo; 4) a cosmoteologia deve abrir-se a concep¢oes radicalmen-
te novas de Deus, ndo necessariamente o Deus dos antigos, nem o Deus
da imaginacdo humana, mas um Deus baseado numa evolugdo césmica,
num universo bioldgico e pés-biolégico e nos trés principios referidos ante-
riormente; 5) a cosmoteologia deve ter uma dimensdo moral, extensiva a
todas as espécies no universo — uma reveréncia e respeito pela vida, quer
ela seja bioldgica, quer seja pés-bioldgica (cf. 2005: 298).

Retomaremos mais adiante aquela que me parece ser a questao
teoldgica subjacente a todas estas reflexées (nomeadamente, a da lin-
guagem acerca de Deus). De momento, gostaria de me concentrar
no Ultimo principio enunciado por Dick, concretamente, na vertente
ética das novas abordagens da relacao do ser humano com o univer-
so, com um Transcendente — consciéncia universal ou Deus -, consigo
mesmo e com os outros. Esta vertente ética, nasce tanto daquilo que



Peacocke descreve como a sensagdo de deslumbramento face ao mun-
do natural, ja mencionada (cf. 2005: 392), como do reconhecimento
da importéncia da emergéncia da humanidade que Christian de Duve
enuncia, dizendo: As bactérias ndo inventaram a roda, nem decoraram as
paredes das grutas de Lascaux, nem escreveram a Divina Comédia, nem
compuseram o Cravo Bem Temperado, nem descobriram a relatividade
ou a seleccdo natural, nem esbogaram os Dez Mandamentos ou a Carta
dos Direitos (cf. 2005: 27).

Quais s3o, entdo, os impactos destas novas abordagens para o ser
humano?

c) Consequéncias da relacao entre a natureza e o Transcen-
dente para a compreensao da relacao entre o ser humano, a
natureza e a sociedade - apelos éticos e espirituais: tal como em
relacao ao ponto anterior, também agora proponho um agrupamen-
to das questdes levantadas pelos textos de acordo com os seguintes
pontos: i. uma moral holistica; ii. um apelo ético a alteracdo de padrées
de comportamento na relacdo com o universo; iii. uma humanizagéo da
ciéncia através do apelo a espiritualidade; iv. uma leitura cientifica de
fenémenos espirituais (os desdfios da neuroteologia e os estados alterados
de consciéncia).

i. uma moral holistica

Penso que ¢ licito dizer que a ideia de uma ética de harmonia com o
universo percorre todos os textos do Férum que se debrucam sobre
a reflexao cientifica e/ou religiosa acerca do lugar do ser humano na
complexidade do cosmos. Se existe uma consciéncia no universo,
como defende Lothar Schdfer, entao, a harmonia ética do ser humano
com o universo consiste em sintonizar com essa consciéncia. Sera por
isso que Schifer afirma que a adaptacdo implicada no comportamento
moral consiste na capacidade da mente em compreender o significado
dos principios universais, que transcendem as necessidades e os egois-
mos individuais, de tal modo que o comportamento da parte pode
ser encarado como uma reproducao a escala micro de uma ordem-
macro, universal (cf. 2005: 94). Esta ordem do universo nao devera
ser entendida como algo que condiciona deterministicamente o ser
humano individual, mas sim como uma espécie de horizonte de senti-
do, no contexto de um universo em aberto. Schifer conclui que existe



uma grande alegria e paz de espirito na consciéncia de que a nossa mente
pode estar em sintonia com um universo com propriedades transcenden-
tes (2005: 99). Subbarayappa refere-se a esta sintonia como uma con-
sondncia do Macrocosmos e do Microcosmos, na qual o todo determina a
parte e a parte se integra no todo (2005: 107).

ii. um apelo ético a alteracdo de padroes de comportamento
na relagdo com o universo

Esta consciéncia de uma ética em consondncia com o universo leva
alguns autores a postularem a necessidade de alteragao dos comporta-
mentos humanos, tanto em relagao a natureza, como em relagao aos
espacos de sociabilidade. Subbarayappa cita a este proposito o Mani-
festo (de 1955), da autoria de Bertrand Russel e de Einstein, no qual
ambos fazem um apelo dramatico a humanidade no sentido de esta
nao ceder a uma utilizacao abusiva dos recursos naturais e a um con-
ceito de progresso lesivo do equilibrio ecolégico: apelamos, enquanto
seres humanos, a todos os seres humanos. Lembrem-se da nossa humani-
dade e esquecam o resto. Se conseguirem fazé-lo, estd aberto o caminho
para um novo Paraiso; se ndo o conseguirem, estardo perante o risco da
morte universal (cit. in: Subbarayappa, 2005: 104).

A consciéncia da integracao do ser humano num universo harmé-
nico deveria levar a humanidade aquilo que Subbarayappa apelida de
uma cultura de baixa-entropia, isto €, uma cultura na qual as relacées
entre o individuo e a sociedade se deveriam basear no reconhecimento
das limitagoes fisicas dos recursos naturais, as também na optimizacdo
desses mesmos recursos, para beneficio tanto dos humanos, como de
outras formas de vida (2005: 109).

iii. uma humanizacao da ciéncia através do apelo a espiritua-
lidade

Mas, se a ciéncia se constituiu como um novo lugar de “contempla-
¢ao” da grandiosidade do universo e como uma instancia de apelo ao
ético, ela pode também correr o risco de criar falsas expectativas no
ser humano, nomeadamente, a ideia de que o sofrimento e a morte
poderao desaparecer ou o desejo de esconder dos nossos olhos as
realidades que nos confrontam quotidianamente com a nossa condicao
de seres mortais. Christina Puchalski (num texto que pretendo tornar
leitura obrigatdria para os meus alunos das areas das ciéncias da satde



e da Psicologia, em particular!) chama a atencdo para o desfasamen-
to que existe actualmente entre o avanco técnico no tratamento da
doenca fisica e a auséncia de apoio para o sofrimento espiritual, em
concreto, dos doentes. No seu dizer, pode haver respostas para o trata-
mento da doenca; mas ndo existem respostas para as questoes existenciais
colocadas pelos (...) pacientes (2005: 177), nomeadamente, para per-
guntas como: porque me estd a acontecer isto? Terei tempo para termi-
nar a obra da minha vida e para atingir os meus objectivos? Verei os meus
filhos crescerem? Onde estd Deus? Porque me deixa sofrer? Lembrar-se-do
de mim depois de eu morrer? (idem) Puchalski reflecte, entio, sobre um
processo de cura que nao significa necessariamente recuperar a satde,
mas que pode significar, muito mais, aceitar os limites (cf. 2005: 179),
procurar um sentido, no contexto de um sentido de comunidade que
nos ajude a sobreviver num mundo que, tantas vezes, nos isola e desuma-
niza (cf. 2005: 192).

iv. uma leitura cientifica de fenémenos espirituais (os desdfios
da neuroteologia e os estados alterados de consciéncia)

Ora, esta espiritualidade, associada a crenca em Deus ou num
Transcendente difuso, se nos permite perceber dimensées da experiéncia
humana que transcendem a légica e a racionalidade, para utilizar palavras
de Varadaraja Raman (cf. 2005: 416), também pode correr riscos de
se tornar alienante, sobretudo, se confirmar as velhas nocdes de que
os sentimentos religiosos sdo meras projeccoes de desejos humanos,
eventualmente, frustrados. A ciéncia tem aqui um papel imprescindi-
vel, no dizer do mesmo autor, sobretudo erradicando as supersticoes
(cf. 2005: 410) e contribuindo para distinguir entre experiéncias reli-
giosas subjectivas, que, na neuroteologia, poderao recair na categoria
de estados alterados de consciéncia, e contelidos aos quais se pretenda
atribuir estatuto teolégico. Neste aspecto, ler-se-a com particular inte-
resse o texto de August Meessen sobre apari¢des e milagres do sol, no
qual o autor afirma — de forma corajosa! — que muitas das mensagens
supostamente comunicadas pela Virgem Maria ou por Jesus sao pro-
blematicas do ponto de vista teoldgico, ja que transmitem uma imagem
desadequada de Deus, baseada na sobrevalorizagao da peniténcia, por
exemplo, em detrimento da misericérdia (cf. 2005: 210), e que, ndo se
podendo duvidar da realidade subjectiva da experiéncia de visdo, tera



de se explorar a distincdo entre esta dimensao subjectiva e a apari¢do
objectiva de uma entidade transcendente (cf. 210s).

4. Ora a nocgao de que a semelhanca estd nos olhos de quem a vé,
parafraseando Jacques Vallee e Eric Davis (2005: 223), faz-nos regres-
sar aquela que, conforme ja referi, me parece ser a questao teolégica
subjacente a todas estas reflexdes — a da linguagem acerca de Deus,
ou, como diz Maldamé, a pergunta: como nomear Deus? (cf. 2005: 310).
Parece-me que os textos aqui analisados apresentam pistas extraor-
dinariamente interessantes para uma reflexao em torno desta ques-
tao, velha como a teologia, como todas as religides e como todas as
representacoes religiosas — a problematica resultante da frustracao da
nao-visao do invisivel e a transformacao dessa frustracao no discurso
humano sobre Deus, uma linguagem baseada na experiéncia do visi-
vel, na qual o ser humano, ao procurar dizer Deus, se diz sobretudo a
si mesmo! (cf. G. Ebeling, 1975: 22).

Assim, e retomando alguns dos impulsos contidos nos textos agora
publicados, chamaria a atencio para os seguintes aspectos: i. a atitude
de humildade do investigador; ii. desafios colocados a teologia.

i. a atitude de humildade do investigador

E Maldamé que se refere a esta atitude, relembrando a advertén-
cia kantiana contra a ilusao de confundir o fenémeno, aquilo que nos
aparece, com a realidade em si mesma. Esta distincdo estabelecida
por Kant pée termo a ingenuidade daqueles que identificam o observa-
do e o calculado com a realidade (cf. 2005: 314). De facto, o conheci-
mento humano constitui-se com base em representacoes da realidade
— o mundo ¢é produto de uma subjectividade constitutiva (2005: 315),
portanto, ndo existe mundo fora de um pensamento que o pensa e que
Ihe atribui uma representagédo (idem). Como tal, podera dizer-se que,
tanto a teologia como a ciéncia consistem em representagoes racio-
nalizadas do mundo. Ora, isto permite estabelecer um paralelo entre
o discurso teolégico e o discurso cientifico passivel de compreender
ambos como linguagens analégicas sobre a realidade.

A ideia de que a teologia consiste num discurso analégico sobre
Deus faz parte do patriménio intelectual do cristianismo. De acor-
do com esta tradigao, se de Deus sé se pode falar reconhecendo que
o mundo tem a ver com Ele (ou com Ela) e que a Ele remete, entéo a



linguagem humana acerca de Deus é sempre analogica (cf. Knauer, 1991:
63), isto é, é sempre uma linguagem directa acerca da realidade criada,
a qual, em si, aponta para o seu criador: de Deus conhece-se a relagao
da humanidade ou do mundo com Ele. Significa isto que a analogia é do
mundo relativamente a Deus, nao de Deus relativamente ao mundo. Por-
tanto, as afirmagdes analdgicas centram-se no mundo e nao em Deus.
Elas constituem, simplesmente, uma referéncia a Deus. Constituem
uma linguagem indirecta acerca de Deus.

Esta compreensdao da linguagem analégica como uma linguagem
directa acerca do mundo e indirecta acerca de Deus constitui o hori-
zonte a partir do qual se distinguem as trés vias, a saber, a via affirmativa,
a via negativa e a via eminentiae, as quais S. Agostinho se refere estabe-
lecendo uma analogia unilateral entre o mundo e Deus. O mundo é
semelhante e dissemelhante a Deus, mas de Deus s6 podemos dizer que
ele sé é dissemelhante ao mundo. Evita-se, assim, fazer da analogia uma
simples projeccao em Deus, quer das potencialidades da criacao, quer
dos seus limites. No primeiro caso, Deus constituiria uma ampliacao dos
aspectos positivos do mundo. No segundo caso, seria uma projecgao
“consoladora” dos desejos humanos de perfeicao, diante da imperfeicao
do mundo.

Assim, a via dffirmativa corresponde a afirmacao da dependéncia do
mundo relativamente a Deus: a realidade do mundo é semelhante ao
termo da sua relacao: Deus. Esta concepcao é distinta daquela que afir-
ma a possibilidade de uma predicacao positiva a partir de uma ontologia
da participagao. A perfeicao existente na criagdo aponta para a “sobre-
perfeicao” do Criador, mas esta nao constitui um aumento da perfeicao
existente no mundo. Deus excede toda a perfeicao, isto é a realidade de
Deus-em-si-mesmo ndo cabe neste conceito, para recorrer as palavras de
Peter Knauer (cf. ibidem: 64).

A via negativa corresponde a afirmacao da total distin¢do do mundo
relativamente a Deus. Portanto, nao se trata de dizer que Deus nao
se identifica com os aspectos negativos do mundo. O que se trata é
de dizer que o mundo é semelhante a Deus, mas nao é igual a Deus.
Ele é totalmente distinto de Deus porque totalmente dependente de
Deus. A partir da “mutabilidade” e da “finitude” do mundo podemos
falar de uma sobre—nao—mutabilidade” e de uma “sobre—nao—finitu-
de” de Deus (cf. idem).



A via eminentiae é aquela que se encontra sujeita a maiores mal-
entendidos, uma vez que se tende constantemente a transforma-la
numa espécie de afirmagao superlativa dos atributos positivos do mun-
do, transpondo-os para Deus. Se a via eminentiae for compreendida
como a afirmagao do caracter unilateral da relagdo do mundo com Deus
compreenderemos que ela consiste, afinal, na afirmacao da disseme-
Ihanga unilateral de Deus relativamente aoc mundo. Retomando as pala-
vras de Knauer (idem): Uma vez que a referéncia total da realidade do
mundo a Deus é necessariamente unilateral, a semelhanca do mundo com
Deus existe igualmente apenas neste sentido. O mundo é simultaneamente
semelhante e dissemelhante a Deus. De Deus, no entanto, s6 se pode dfir-
mar, de uma forma indicativa, que é dissemelhante ao mundo. [...] S6 uma
compreensdo da analogia que seja relacional, isto é, de acordo com a qual a
analogia do mundo relativamente a Deus é unilateral, permite, por um lado,
distinguir a via eminentiae das outras duas vias e, por outro lado, inclui-la
em cada uma delas. [...] Pelo contrdrio, se a relagéo entre Deus e o mun-
do fosse reciproca, como o sdo as relacées das realidades intra-mundanas,
entdo a via eminentiae e, com ela, toda a concepgdo analdgica, seriam anu-
ladas. Em lugar da analogia, cair-se-ia numa representacdo com base num
conceito difuso de ser, comum a Deus e ao mundo. A possibilidade de fazer
um discurso acerca de Deus que ndo sé se distinga de uma pura projec-
¢cdo, portanto de uma projeccdo mental, como também de todas as formas
de projecgdo, reside tnica e simplesmente numa compreensédo da analogia
existente entre o mundo e Deus que seja rigorosamente unilateral.

Se o mundo é aquilo que nos aparece como analogia do Transcenden-
te e se este mundo é igualmente objecto de uma andlise interpretativa
por parte da ciéncia, entao, isto significa que pensar o mundo constitui
uma tarefa tanto da ciéncia como da teologia.

ii. desdfios colocados a teologia

Peacocke recorda que, tanto a ciéncia, como a teologia procuram
descrever a realidade, ambas usam uma linguagem metaférica e modelos
passiveis de revisGo a luz da experimentacdo e de experiéncias (2005:
393). Simplesmente, hoje, a forma como o mundo é percebido pela
ciéncia é completamente diferente do modo como este era lido ao
tempo da fundagdao das religides abradmicas. E este facto deveria
levar, na perspectiva de Peacocke, a uma reformulagao da teologia que



passasse, entre outros aspectos, por uma integracao das descober-
tas cientificas no patriménio das experiéncias humanas que indiciam
o Transcendente (cf. 2005: 397) e por uma aceitacido dos desafios
colocados pela ciéncia. Embora extensa, a lista de questoes a serem
repensadas pela teologia, na perspectiva de Peacocke, é digna de ser
aqui mencionada: a recusa de qualquer tipo de dualismo num mundo
monista, com um discurso desadequado sobre o ‘sobrenatural’ e com uma
ambiguidade resultante das diversas utilizacées do termo ‘espiritual’; a
relacdo do ‘pecado original’ com os aspectos do comportamento humano
(cerca de metade deles) condicionados pelos genes; a comprovada evolu-
¢do gradual da humanidade de ‘animal erectus’ para uma auto-conscién-
cia e a compreensdo dos valores, bem como a concepgdo de uma ‘queda’
histérica da qual a humanidade precisa de se redimir; o papel do acaso na
criacdo divina; a possibilidade de vida noutros planetas e a relagdo destes
com Deus, bem como o alegado cardcter tnico de Jesus como Salvador;
o papel biolégico da morte fisica do individuo na evolugdo e a ruptura da
alegada relagdo desta com o pecado humano (...); a relagéo de Deus com
o tempo a luz da relatividade (Peacocke, 2005: 405).

No entanto — e para terminar — ousaria recordar neste contexto uma
bela passagem do texto de Raman, na qual o autor, enunciando igual-
mente alguns dos desafios que se colocam para o século XXI, diz o
seguinte: Quando se trata de discutir ciéncia e religido, pode ser dtil lem-
brar-se de que existe mais na experiéncia humana do que uma explicagao
do mundo, jd que muitas questées importantes, como o amor, a compaixdo,
a bondade, a justica, a estética e a relevdncia do espirito humano num
cosmos frio e aparentemente sem valores, estdo para além do alcance da
ciéncia. A ciéncia pode explicar como é que estas coisas surgem, mas isso é
irrelevante para a emogdo que tiramos delas (2005: 420).
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