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SECAO TEMATICA

Da alma imortal ao transhumanismo: o
corpo que transcende em movimento

From immortal soul to transhumanism: the
body that transcends by movement

Marta Genu Soares*
Diego Genu Klautau**
Fabiana Dias Klautau***

Resumo: Este ensaio analisa a relagdo corpo e movimento para a transcendéncia a partir de conceitos
fundantes sobre a temdtica corpo - imanéncia e transcendéncia. Retoma principios e ideias de au-
tores cldssicos da filosofia e religiao, como Platdo e Aristételes, bem como Hegel e Descartes para
tratar da materialidade concreta do corpo no percurso histérico-social e que, ao se movimentar,
desenvolve a espiritualidade que move e a forga psiquica que transcende. Entre os conceitos, aprecia
a corporeidade em Merleau-Ponty e seus seguidores e a transcendéncia humanizada em Manuel
Sérgio e os estudiosos deste autor. Aplica como metodologia a revisao de estudos e como procedi-
mento metodolégico a classificacio de ideias e principios tedricos categorizados pelas acepgoes de
corpo, movimento, espiritualidade e transcendéncia nos autores eleitos. Conclui que no movimento
consciente, como processo permanente da trajetéria humana, ocorre a transcendéncia de limites
corpéreos e de niveis de espiritualidade.
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Abstract: This essay analyzes the relation body and movement to transcendence based on fundamental
concepts of the body theme - immanence and transcendence. It takes up principles and ideas from
classical authors of philosophy and religion such as Plato and Aristotle, as well as Hegel and Descartes,
to address the concrete materiality o§ the body in the historical-social course and, as it moves, it
develops the spirituality that moves and the psychic force that transcends. Among the concepts, it
appreciates the corporeality in Merleau-Ponty and his followers and the humanized transcendence
in Manuel Sérgio and the scholars of this author. It applies as methodology the review of studies and
as methodological procedure the classification of ideas and theoretical principles categorized by the
meanings of body, movement, spirituality, and transcendence, in the elected authors. It concludes
that in conscious movement, there is a transcendence of bodily limits and levels of spirituality as a
continual process of the human trajectory.
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Introdugao

A andlise da relagao corpo e movimento para a transcendéncia, a partir de conceitos
fundantes, ¢ a temdtica deste ensaio que tem como objeto o movimento que transcen-
de, seja de natureza espiritual seja de natureza corpérea. Admite-se, pois, a unicidade
do ser humano, mesmo que na histéria do pensamento cientifico diferentes matrizes
epistémicas concebam corpo e alma, corpo e espirito, corpo/carne e mente/espirito. O
objetivo dessa revisao de estudos é caracterizar o avan¢o do pensamento sobre a relacio
corpo e transcendéncia.

Entre os diversos tipos de estudos de revisao, considerando que cada um deles segue
uma metodologia especifica, optamos pela revisao opinativa que analisa a evidéncia
existente sobre o tema, em que os autores resumem, analisam e sintetizam as informa-
¢oes disponibilizadas na literatura, mas nio seguem necessariamente uma metodologia
pré-definida (Mancini; Sampaio, 2000).

Em autores como Platao (2016), Arist6teles (2006; 2009), Agostinho (1995),
Tomds de Aquino (2001), Merleau-Ponty (1999) e Manuel Sérgio (1994), como em
seus comentadores, e ainda em outros interlocutores da temdtica. Configura-se o ensaio
como revisdo de estudos porque analisa e faz sintese da informagao disponibilizada por
estudos relevantes publicados sobre a relacao corpo em movimento para a transcen-
déncia e para a espiritualidade. Adotam-se como instrumentos de coleta de dados os
descritores do tema: corpo, movimento, transcendéncia e espiritualidade, para analisar
estes conceitos que se ampliam como categorias conceituais e temdticas.

O recorte adotado para o levantamento das fontes é o temporal, a partir dos marcos
paradigmdticos dos conceitos e concepgdes ao longo da histdria, como os principios
filoséficos sobre corpo, alma e espirito em filésofos que demarcaram no tempo a com-
preensio desses conceitos.

Incialmente, apresenta-se a discussao dos gregos e a disputa entre Platao e Arist6teles
em relagio ao patrimoénio cultural dos mitos e tradi¢oes de sua civilizacio. Se, para
o primeiro, o que mais importava era a alma imortal (psyché), pela qual o homem
encontrava o mundo eterno das ideias, sendo o corpo descartdvel no ciclo eterno das
reencarnagdes, para o segundo a identidade mais intima do homem era a unidade en-
tre o corpo (sdma) e a alma (psyché) na singularidade de matéria e forma do individuo
irrepetivel, mesmo que isto significasse a possibilidade de encerramento da existéncia
apds a morte do corpo, em detrimento da viabilidade da imortalidade espiritual.

Em seguida, a discussio teolégica judaico-crista introduz uma dinimica de absoluta
dependéncia de uma extrema alteridade divina, o totalmente outro, e que sustenta a
existéncia tanto do corpo quanto da alma. J4 na discussio grega existia a divisao de
formas superiores e inferiores de alma, mas, no cristianismo (Rm 1,9-10; Rm, 7, 14-24;
1Cor 15, 44-53), a distingao entre alma (psyché) como dindmica emocional e particular
e espirito (pneuma) como expressao da parte superior do homem na Criagao, destina-
do ao fim sobrenatural, ou como participagao da vontade da Divindade (no Espirito
Santo), se torna explicita nas epistolas de Sao Paulo.

Na idade média, a hegemonia crista instalou um aprofundamento da tensao cor-
po e alma, especialmente em relagio aos desenvolvimentos dos afetos e paixées, e as
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ordenagoes da razio (nous-mens) e do estudo como caminhos para esse encontro espi-
ritual com Deus. Tanto em Agostinho quanto em Tomds de Aquino, ainda que com
matrizes diferentes, este mais aristotélico e aquele mais platonico, é possivel perceber que
ambos entendiam o corpo, especificamente os sentidos e as paixoes, como elemento a
ser subordinado, ainda que de forma harménica e integrada, a razao, para uma correta
contemplagio da verdade e da revelagio divina.

Na modernidade, a partir das formulagdes racionalistas, a concep¢io de espirito
como alma imortal ligada ao transcendente vai lentamente sendo abandonada em detri-
mento de uma perspectiva cartesiana que acirrava a dicotomia corpo-mente, entendida
como a racionalidade humana imanente. Em seguida, o idealismo ressignifica o termo
espirito, oscilando ora para a dimensio da realidade que é produzida pelo homem, (para
as ciéncias do espirito), ora para a totalidade do real entendido em sua manifestagio na
histéria (para o espirito absoluto). Por fim, a fenomenologia reformula a triparti¢ao do
homem em corpo, alma e espirito, apontando para o dinamismo material e emocional
e a objetividade da percep¢io e do pensamento.

Por fim, no século XXI, se inicia a discussao da filosofia da mente e surgem os grupos
trans-humanistas, que tratam da validade da existéncia da consciéncia como realidade
extra cerebral. Os estudos de Jacques Gleyse (2018), em tempos de racionaliza¢io,
sensibilizacao e instrumentaliza¢io do corpo, tratam de um trans-humanismo que é
resultante dos discursos tecnolégicos e que, concretamente, nio passam de substitui-
¢oes das deficiéncias da “carne corpo” por implementos tecnoldgicos, e, neste sentido,
o corpo do humano perde sua “materialidade esséncia”’ e pode ser mdquina.

Para esses grupos, a esperanca ¢ de que a defini¢io completa dessa conexio cére-
bro-mente nos permita abandonar o corpo, da mesma forma que nos livre da ilusdo
de uma vida para além da existéncia material, fixando-nos nesta intermediagao mental
modulada pela interface neur6nio — dados digitalizados. Livres do corpo e do trans-
cendente, nossa alma-mente-espirito poderia encontrar a cessagao do sofrimento tao
temido pelo corpo, e a imortalidade buscada tantas vezes no transcendente.

Et graecorum fabulas autem convertentur: dos gregos ao
patrimoénio cultural dos mitos e tradi¢oes de sua civilizag¢io

A relagdo entre corpo e espirito é fundante na educagio grega da Antiguidade.
Segundo Jaeger (2003, pp. 23-36), a unidade entre corpo (séma) e alma (psyché) nos
primérdios da civilizagdo grega, com os mitos e poemas homéricos (séc. X a.C.), es-
tava baseada na virtude (arete) como kalokagathia, a unidade entre o bem e o belo no
desenvolvimento pleno do individuo. Isso se traduzia como a busca da harmonia entre
a mente sagaz e o corpo simétrico, uma preocupagio moral e estética com a unidade
entre corpo e alma. Os gregos antigos consideravam o homem mais que sua condicio
terrena e sensivel, aproximando essa transcendéncia a outras formas de existéncia que
até poderiam possuir corpos, mas que configuravam formas mais elevadas em dimen-
sOes espirituais, tais como os deuses, titas e musas. Dessa forma, apesar de o valor da
personalidade humana derivar das proezas fisicas em 4mbito militar, encontramos na
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Odisseia homérica “o ideal herdado da destreza guerreira; mas a ele se junta a elevada
estima das virtudes espirituais e sociais destacadas com predile¢ao naquele poema”
(Jaeger, 2003, p. 45).

O vigor fisico, a for¢a do guerreiro e a destreza com as armas eram fundamentais
para a nobreza no desenvolvimento da virtude. O corpo deveria ser belo, porque isto
manifestava sua aptidao plena para o Bem, que significava essencialmente a defesa
da pdlis, a fun¢io militar. Contudo, essa kalokagathia deveria igualmente orientar a
formacao espiritual com as virtudes intelectuais ordenadoras da moral, enfatizando a
superioridade do homem diante dos animais irracionais que, por mais que possuissem a
beleza em sua prépria natureza, nao expressavam a dimensao espiritual, compartilhada
em certa medida com os deuses.

Em Platiao (428 ou 427 AEC — 348 ou 347 AEC), esse comando da alma sobre o
corpo assume um ponto alto na histéria. A conotagao moderna mais comum de psique
¢ o dinamismo dos afetos e das emogoes, as paixoes para os antigos, sendo a dimensao
racional separada e denominada de intelecto. Todavia, em sua obra A Repiiblica, nos
livros IV e IX, Platao (2016, pp. 325-401; pp. 721-781) descreve a importincia das
trés partes da alma e as respectivas virtudes morais para acomodé-las. A parte racional
caberia a virtude da prudéncia; a irascivel, relativa a vontade, a resolugio e ao impeto,
desenvolver-se-ia com a virtude da fortaleza; e a concupiscivel, relacionada aos prazeres
do corpo, como alimentagao, bebidas e sexualidade, ligada a virtude da temperanga. As
paixdes ou emogoes estariam ligadas a uma parte da alma (psygué) dita sensitiva, mas
concebidas como uma dimensao irracional porque seriam derivadas do corpo, produ-
zidas a partir dos sentidos, sendo necessdria a parte da alma, dita intelectiva, conduzir
racionalmente a atividade animica. Logo, para Platdo, a alma compreendia tanto a
dimensio emocional, das paixdes, quanto a atividade intelectual, do espirito, ainda
que esta estivesse relacionada ao inteligivel suprassensivel e aquela, aos movimentos do
corpo que capta a realidade através dos sentidos.

Em tudo isso, é o espirito, a parte racional do homem, que deve reger seu desenvol-
vimento, sendo a exceléncia do corpo apenas consequéncia de uma alma bem formada
e, por sua vez, a decadéncia e desleixo do corpo um efeito de uma alma deformada.
Para Melendo (2002, p. 65), Platdo entende o verdadeiro sujeito dos atos humanos
somente como a alma, que utiliza o corpo como um animal a ser domesticado, quase
exdgeno, ainda que necessdrio ao individuo, a sua prépria natureza.

Platdo define 0 homem como uma alma que se serve de um corpo. Esse Gltimo, se falar-
mos com propriedade, ndo é parte do verdadeiro ser humano. O homem, na doutrina
platonica, é puro espirito. E a sua unido com o corpo ¢ algo acidental e contrério a
natureza da alma: uma espécie de castigo, consequéncia de uma falta anterior. Quem
nao perceberd, aqui, o influxo da determinagao origindria do autenticamente real como
algo isento, independente de qualquer matéria: como as Ideias? Igual a elas, 0 homem,
isto ¢, sua alma, configura-se como espirito, como sujeito subsistente e imortal, de
quem o corpo é, por sua vez, instrumento e cdrcere. (Melendo, 2002, p. 64).

Essa tensio entre instrumento e cdrcere refor¢a o cardter ambivalente da corpo-
reidade em Platdo. Se, por um lado, é o meio pelo qual conhecemos inicialmente a
realidade, a matéria-prima na qual podemos exercer a virtude e usar como ferramenta
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para desenvolver nossa evolucio, por outro lado ¢ a barreira que nos ilude, o que nos
aprisiona em nossos apetites irracionais, um inimigo a ser constantemente combatido.

Para Jaeger (2003, pp. 796-801), essa duplicidade se expressa no desprezo platonico
pela medicina, pela alimentagao e pela certeza inabaldvel da capacidade da alma mol-
dar totalmente o corpo. Quando se refere & importincia da gindstica para a formagao
do homem, a doutrina platdnica relaciona esse treinamento ao adestramento de caes,
como se o corpo tivesse que ser condicionado pelas técnicas mais severas sob a regéncia
absoluta do espirito. No fim, todo esforco fisico s6 tem significado se a ele for destinado
uma ligao virtuosa para a alma humana e a finalidade da gindstica nio é apenas alcangar
a perfei¢io atlética para fins militares, mas, desenvolver a virtude e a coragem. Dessa
forma, a insisténcia de Platao na educagao dos jovens fundada na gindstica e na musica
nao seria para atribuir a esta a formacio da alma e aquela a formagio do corpo, mas
para que ambas as atividades formassem prioritariamente a alma.

No capitulo V de A Repiiblica, Platao (2016, pp. 403-494) apresenta seu plano
para os casamentos tempordrios dos guardioes de sua pdlis ideal, desconsiderando a
legitimidade dos apegos familiares, atribuindo a responsabilidade da criacio dos filhos
exclusivamente ao Estado. Coerentemente, nos livros VI e VII (pp. 495-569; pp. 573-
645), Platao desenvolve sua teoria do mundo das ideias, na qual a percepgao sensivel
¢ apenas um estdgio rudimentar do conhecimento, tal como as sombras da famosa
alegoria da caverna. Ora, os sentidos sdo intrinsecos ao corpo, fadado a ilusao e ao
engano, tal como as paixoes que dele derivam. Logo, na doutrina platdnica das ideias,
tanto a moralidade e o comportamento virtuoso quanto a inteligéncia e o verdadeiro
conhecimento devem desprezar o corpo em detrimento da luz solar do espirito.

Em Aristételes (384 AEC - 322 AEC), o mais célebre discipulo de Platao, encon-
tramos uma nova compreensao da relagio entre corpo e alma. Ainda mantendo a pers-
pectiva de associar as emogoes-paixdes ao termo alma (psygué), Aristételes (2006, pp.
77-78; 122-131), nos Livros II e III do De Anima expoe uma série de divisoes sobre as
poténcias da alma, tais como a nutritiva, a perceptiva, a desiderativa, a locomotiva e a
raciocinativa. A divisao mais geral se resume a alma vegetativa, ou nutritiva, responsgvel
pelos movimentos involuntdrios da manuten¢io da vida; a sensitiva, responsavel pela
percepgao, desejos e locomogao; e a intelectiva, responsdvel pelas atividades racionais.

Uma vez que a matéria adquire a categoria de auténtico ente, gracas a forma que
nela inere, 0 homem poderd ser concebido como uma substincia primeira composta
efetivamente de alma e corpo: de uma forma substancial que anima uma determinada
matéria organizada. Nesse composto, e de maneira diferente do que ocorria em Platdo,
tal homem ¢ composto tanto da matéria como da forma que a atualiza: o corpo pode
ser chamado, com absoluta e rigorosa propriedade, humano. O ponto de partida nio
¢ ja a forma, mas o composto, o synolon (Melendo, 2002, p. 64).

E essa matéria informada ou essa forma materializada que compée a verdadeira
natureza do homem. Somente com a harmonia plena entre corpo e alma, com todas
as suas contradicoes e irracionalidades, pode o homem encontrar a felicidade, a eu-
daimonia, tendo que respeitar os ritmos corporais dos prazeres e dores, das paixoes e
afetos. A partir dessa constatagio, Nussbaum (2009, pp. 299-345) propde o conceito
de bens relacionais para ressaltar a importancia da amizade para a felicidade aristotélica,
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entendida nio apenas como contempla¢io da verdade, mas, sobretudo, como atividade
da alma para sua realizagdo plena, o que inclui a vida corporal e de prazeres, cuja maior
expressdo é o compartilhamento afetivo, portanto corporal, da vida com individuos
queridos.

Assim, na tradi¢ao aristotélica da unidade entre matéria e forma, tanto a morali-
dade e a busca pela eudaimonia quanto a inteligéncia das coisas em si mesmas devem
considerar o composto particular, corpo e alma. De fato, Aristételes (2009, pp. 47-51)
afirma, no livro I da Etica a Nicomaco, capitulo 07, a importincia da comunidade para
a felicidade, a0 mesmo tempo em que no Livro X, capitulo 07, Aristételes (2009, pp.
306-309) defende que a especulagio tedrica é a mais independente e solitdria ativida-
de humana e, por isso, a mais segura para a felicidade. Todavia, mesmo tal atividade
contemplativa é melhor uma vez compartilhada com outros amigos virtuosos, o que
significa a valorizagao das paixdes e, portanto, do corpo.

Ademais, a valorizacio da sensorialidade corporal é acentuada em Arist6teles quan-
do se analisa a fun¢io da imaginag¢io no conhecimento. Platio (2016, pp. 233-323),
no Livro III de A Repiiblica apresenta sua conhecida critica aos poetas e criadores de
fdbulas, afirmando que ambos nao possuem o verdadeiro conhecimento da realidade
sobre o homem e os deuses, sendo levados pelos vicios e desregramentos das paixoes.
Ainda que proponha, ele mesmo, um artesanato de mitos conduzidos pela filosofia, nao
consegue conceber uma validade intrinseca da imaginagio, uma vez que ela ¢ derivada
dos sentidos e, portanto, do corpo. Ao contririo, em De Anima, Aristételes (2006, pp.
112-113) valoriza a imaginagio, mesmo ligada originariamente ao corpo e aos sentidos,
como expressao da realidade gnosiolégica do homem.

Também no capitulo VI de A Poética, quando investiga a natureza e a fungao da
tragédia grega e formula a expressao kdtharsis, Aristételes (1986, p. 110) apresenta a
purifica¢do das emogdes de terror e piedade a partir das pegas escritas pelos poetas,
numa operagdo imitativa (mimesis) e produtiva, essencialmente racional, que produz
um mito ou fibula a ser encenada, cujas as partes integram o pensamento (razio) e o
cardter (moralidade).

Nesse sentido, Perine (2006, pp. 91-109) afirma que a perspectiva aristotélica do
valor do corpo e das paixoes para o desenvolvimento do homem pode ser entendida
como uma forma de teoria de inteligéncia emocional. Em sintese, para Aristdteles, nossas
paixdes e, portanto, nosso corpo, possuem uma sabedoria se exercidas corretamente,
nio somente sendo conduzidas pela razio, mas igualmente orientando o pensamento
e a moral para a felicidade. Todavia, elas também podem cair no erro e no vicio, como
fazem costumeiramente, sendo necessdria uma educagio, cuja participagio e condugio
do espirito sdo fulcrais para sua adequagao a realidade e sua manifestagio virtuosa.

De fato, nem razio e nem emogao, sozinhas, podem garantir o tipo de atividade
humana compativel com a felicidade. O cardter positivo do corpo e da matéria em
Aristételes exige que a exceléncia moral e o conhecimento cientifico estejam atentos a
essa dimensao da realidade, ainda que nao estejam restritos a ela. A busca do universal,
do inteligivel e do filoséfico, ndo é incompativel com a investigagao do particular, do
sensivel e do comum. Conforme Aristételes afirma no Livro II, capitulo 09, de Etica
a Nicémaco, o caminho da harmonia do corpo e das paixdes com o espirito e a razio
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¢ a manifestacdo emocional “a pessoa certa, na medida certa, na ocasido certa, com o
objetivo certa e da maneira certa” (Arist6teles, 2009, p. 84).

Divini corporis et animae: a discussdo teoldgica judaico-crista,
a alteridade divina e a existéncia do corpo e da alma

O advento do cristianismo trouxe novas consideragoes acerca das relagoes entre corpo
e alma. A matriz biblica de pensamento nio estava sistematizada filosoficamente e man-
tinha uma diferenca cultural dos mitos gregos. O monoteismo e a doutrina da cria¢io
do mundo por Deus postulavam formas diferentes de entender a relagio do homem
com a natureza material e espiritual. Conforme explica Dawson (2014, pp. 153-190), a
singularidade da tradi¢do judaica residia em sua concep¢io de comego e fim da histéria,
diferente da majoritdria corrente ciclica eterna, grega e oriental, estabelecendo o drama
humano como irrepetivel e, por isso, significativo em cada gesto, palavra e decisao. Com
efeito, o palco no qual se desenrola essa a¢do delimitada no tempo é a criagio, sendo o
homem em sua corporeidade singular um elemento que manifesta essa vontade divina.

A histéria do cristianismo e da igreja herda essa perspectiva judaica da valorizacio
da temporalidade e, portanto, do contingente, do material, do corporal. A Encarnaglo,
dogma cristdo, é recebida como escindalo e insensatez entre os sibios do império ro-
mano. No caso especifico das relagdes entre corpo e alma, a partir de Melendo (2002,
p. 66), dois pontos da revelagio de Jesus Cristo ressaltam essa complexidade cultural
e religiosa trazida pela igreja a0 mundo greco-romano: a imortalidade da alma e a
ressurrei¢io do corpo. Se, por um lado, se concebe a imortalidade da alma, conforme
postulada por Platéo, o cristianismo afirma a ressurrei¢ao do corpo no fim dos tempos,
aproximando-se de uma concepgao de composto (syndlon) aristotélico.

Além disso, a subordinagao platdnica do corpo a razao tendia a um pessimismo em
relagao A matéria, o que negava a crenga na bondade da criagio, inclusive dos corpos,
enquanto uma dddiva divina. Do mesmo modo, da indefini¢ao de Aristételes quanto
a sobrevivéncia da alma depois da morte do corpo e de uma sistemdtica concepgao
monoteista puramente intelectual resultava numa recusa da concepgio de Deus como
amor, o que justificava a Encarnagio e o drama da salvagio.

Segundo Coelho (2016, pp. 85-87), encontramos uma visao tripartida do homem
na primeira carta de Paulo aos tessalonicenses (17Ts 5,23): “O Deus da paz vos conceda
santidade perfeita; e que o vosso ser inteiro, o espirito, a alma e o corpo sejam guardados
de modo irrepreensivel para o dia da Vinda de nosso Senhor Jesus Cristo”. Originalmente
escrita em grego, a carta utiliza termos da filosofia, como corpo (séma), alma (psyqué) e
espirito (pneuma) num contexto teoldgico proprio da tradigao biblica. A diferenga fun-
damental é entre alma, como movimento das paixdes, da moralidade e da compreensio
natural da vida, e espirito, entendido como capacidade de se relacionar com Deus e a
dimensao sobrenatural do homem. Tal distin¢o ¢ repetida em outras passagens.

O homem psiquico nio aceita o que vem do Espirito de Deus. E loucura para ele; nao
pode compreender, pois isso deve ser julgado espiritualmente. O homem espiritual,
ao contrério, julga a respeito de tudo e por ninguém ¢ julgado (1Cor 2, 14-15).
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O mesmo se d4 com a ressurrei¢ao dos mortos; semeado corruptivel, o corpo ressuscita
incorruptivel, semeado desprezivel, ressuscita reluzente de gléria; semeado na fraqueza,
ressuscite cheio de for¢a, semeado corpo psiquico, ressuscita corpo espiritual. Se hd
um corpo psiquico, hd também um corpo espiritual (1Cor 15, 42-44).

As expressoes “homem psiquico” e “corpo psiquico” sio interpretadas como a
existéncia da humanidade em sua vida terrena natural, enquanto “homem espiritual”
e “corpo espiritual” refletem sua condi¢ao de comunhao sobrenatural com Deus,
especialmente ap6s sua ressurreicao no corpo glorioso destinado a subsistir na eter-
nidade. Essa énfase na valorizacio do corpo serd um ponto crucial na delimitagao do
cristianismo, e ainda assim a igreja carregard marcas dessas influéncias, com as diver-
sas manifestagoes do dualismo corpo e alma presentes no mundo antigo. A principal
corrente religiosa e filos6fica, expressao da diversidade interna a prépria igreja, que
apresentava uma visao cindida do homem, acentuando o contraste platonico de corpo
e alma, ¢ o gnosticismo.

Com incontdveis vertentes, essa perspectiva conflufa para uma rejei¢ao do corpo,
entendido como prisao, sendo a alma a tGnica capaz de se libertar para a imortalidade.
Em geral, um determinado conhecimento (gndsis) esotérico, possuido por mestres puros
e iluminados, seria a chave para escapar dos detritos da matéria, desprezando o corpo
como destinado ao nada. Segundo Dawson (2014, pp. 190-2006), essa foi a grande
ameaga de canibaliza¢io do cristianismo nos primeiros séculos de sua existéncia, dis-
putando seus fiéis, seus bispos e padres, sua doutrina e seus fildsofos, o que exigiu que
a Igreja reafirmasse claramente seus dogmas, muitas vezes condenando teses heréticas,
confirmando os fatos da Encarnagao e da Ressurrei¢io como mistérios da fé, ainda que
nio pudessem ser explicados de forma puramente légica.

Todos os mistérios da fé sdo referentes as condi¢oes da natureza e do conhecimento
humanos. Todos se ocupam de um tnico tema — a doutrina em relacdo a educagio e
a regeneragao da raca humana, que ¢ a razdo da criacio e do propésito da histéria. E
jd que o homem ¢é uma criatura material, esse propésito abraga o corpo assim como a
alma. O homem nao ¢é salvo do corpo, como ensinavam os gnésticos, mas no corpo.
O dom do Espirito é consumado no corpo, como a obra da Encarnacio foi incluida

e completada na Igreja. (Dawson, 2014, pp. 198-199).

Um dos mais marcantes expoentes dessa tensao entre cristianismo e gnosticismo nos
primeiros séculos da Igreja foi Agostinho de Hipona (354 d.C. — 430 d.C.). Cidadao
romano letrado e professor de retérica, cosmopolita e erudito, participou da doutrina
dos maniqueus, discipulos de Mani (216 d.C. —274 d.C.), um gnéstico persa que bus-
cou integrar elementos cristaos e de religioes orientais. Apds sua conversio a fé crista,
Agostinho elaborou a diferenga entre as duas perspectivas, enriquecendo com reflexoes
filoséficas a questdo do corpo e da alma.

No livro I, segunda parte, de sua obra O Livre-Arbitrio, aproximando-se de Platao,
Agostinho (1995, pp. 43-53) demonstra que a vontade humana ¢é livre, diferente das
dos outros animais, para decidir entre os atos morais que a condiciona para o vicio ou
para a virtude, sendo que a razio (mens) é a parte superior do homem, que deve reger as
paixdes e conduzir o corpo, afastando-se da concepgao pessimista gnostica. A natureza
material do corpo nio é md em si mesma e nem um empecilho para o transcendente,
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pois a alma encarnada pode, por compartilhar a natureza espiritual das ideias divinas
presentes na mente de Deus, desfrutar do gozo da beatitude.

No Livro II, primeira parte, Agostinho (1995, pp. 80-99) refor¢a o caminho ascen-
sional platénico em dire¢do ao inteligivel, demonstrando o valor inicial do corpo e dos
sentidos na investigacio da verdade. Todavia, nao é o mundo das ideias o objetivo final
da razdo em sua navegagio pela especulagao filoséfica, mas o préprio fundamento da
realidade, o Sumo Bem, o Ser que subsiste em si mesmo, Criador do corpo e da alma.

A razdo metafisica da unido da alma com o corpo, em santo Agostinho, ¢ a alma dever
servir de intermedidria entre o corpo que ela anima e as Ideias de Deus que a animam.
A proximidade, que aqui estd em questio, evidentemente nio é uma proximidade de
lugar, mas de natureza. A alma, porque ¢é espiritual, nao estd separada por nada das
ideias divinas, de natureza espiritual. O corpo, ao contririo, precisamente porque ¢
extenso no lugar, é incapaz de participar diretamente da natureza das ideias. Portanto,
é necessario um intermedidrio entre elas e ele, e tal intermedidrio é a alma. (Gilson,

2006, pp. 106-107).

Por fim, Agostinho (1995, pp. 191-204), na segunda parte do Livro III de O
Livre-Arbitrio, afirma que o mal nio estd na matéria, rompendo definitivamente com
os maniqueus, mas na vontade humana que escolhe mal a maneira de viver sua condi-
¢ao material. Essa é a perspectiva do pecado original, uma escolha origindria da alma
racional que trouxe consequéncias “espiritualmente hereditdrias”, pois funda nossa
condi¢do limitada de criatura exilada da harmonia divina. O mal é uma privagao de
bem, uma auséncia, um erro, uma escolha pelo vazio e pela ilusio. Tudo o que Deus
criou é bom, inclusive o corpo humano.

A grande sintese posterior a Agostinho na relac¢io entre corpo e alma é a de Tomds
de Aquino (1225-1274). Segundo Coelho (2016, pp. 87-88), ao reafirmar a biparticao
do homem, corpo e alma, em detrimento de uma visdo tripartida, corpo, alma e espirito,
Tomds de Aquino enfatiza a natureza Gnica do homem, na concepgao do composto
(syndlon) aristotélico. Ao comentar a carta de Paulo aos tessalonicenses, o fildsofo me-
dieval afirma que a divisdo entre alma e espirito no homem nao ¢ de esséncias, mas de
poténcias, relacionando a alma (psyqué) como prépria para os atos corpéreos (paixdes,
emogdes, afetos) e espirito (pneuma) para os atos intelectivos e da vontade, associando
ao termo mente (nous-mens). Para Melendo (2002, p. 67), a antropologia tomasiana
resolve o conflito posto pelo cristianismo entre as concepgdes platdnica e aristotélica e
os dogmas cristaos da alma imortal e da ressurreigao do corpo. Em termos metafisicos,
a alma se torna a substincia em si mesma, mas integrando igualmente em si a necessi-
dade de um corpo. Como forma do corpo, a alma pode existir sem ele, mas s6 se realiza
plenamente assumindo sua corporeidade. E substincia espiritual e forma do corpo.

Ao assumirmos essa perspectiva sobre a natureza da alma, é necessdrio concebermos
que sua existéncia ndo se dd por si mesma. Por isso, mesmo unida ao corpo, a alma ¢
imortal devido a sua participagio no Sumo Ser (Ipsum Esse Subsistens) que subsiste em
si mesmo de modo absoluto e simples: Deus. Ainda que derive a nogao de composto
de Aristdteles, Tomds de Aquino assume a natureza da alma a partir da doutrina da
participagao de Platao e Agostinho. Tal sintese é expressa pela concepgao de ato de ser
(actus esssendi), dddiva derivada da fonte de toda realidade, que transcende a esséncia da
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alma e lhe d4 realidade. Da mesma maneira que o corpo necessita da alma e vice-versa,
o composto (syndlon) necessita da fonte do ser para efetivar sua existéncia.

De fato, Tomds de Aquino (2001, pp. 170-197) na Suma Teoldgica, na I Parte,
32 questdo, artigos 1-8, demonstra que somente uma dnica fonte pode identificar-se
como o Ser de modo préprio e subsistente em si mesmo, derivando todas as outras
esséncias e seus respectivos corpos como seres somente por participagao. Com efeito,
todos os outros entes, puramente espirituais, COmo 0s anjos, ou com uma composi¢ao
material, como os homens, sdo reais de modo relativo, pois dependem e derivam da
Gnica realidade absoluta. Essa solu¢io metafisica integra a dignidade da alma imortal e
a nobreza da corporeidade material e aponta para a tensdo entre imortalidade e finitude
na dinidmica corpo, alma e espirito enquanto dependéncia e finalidade de comunhao
com o Eterno.

Et vis psyché: a psique como poténcia e o
corpoconsciente como préxis criadora

O Renascimento é marcado por um processo social total, representado por uma
mudanga nio s6 no pensamento filoséfico, mas em todos os aspectos da vida do homem,
desde o socioeconémico até o religioso, passando pela moral, pelas artes, pela ciéncia
e envolvendo o cotidiano e o modo de pensar (Heller, 1982, pp. 10-14). Observa-se
uma dicotomia na busca pela verdade, sendo, de um lado, marcada pela “dedicacio aos
antigos”, em que obras de autores como Aristdteles foram revistadas com um novo olhar,
um novo espirito, lidas no original sobre a media¢ao de tradugoes e exegeses medievais;
e, de outro, pela recuperagao de autores como Ptolomeu, Galeno, textos neoplatdni-
cos, cabalisticos e herméticos da Antiguidade tardia, possibilitando uma mudanga de
pensamento e uma abertura a novos horizontes, trazendo um olhar e sentido renovados
para o homem e seus problemas (Debus, 2002, pp. 05-08). Vé-se uma continuidade, o
que poderia pressupor uma homogeneidade de pensamento, mas também uma ruptura
e, assim, uma oposi¢io, uma contrariedade de ideias antigas em relagao as modernas.
Nota-se claramente um “recuo de fronteiras”, sem uma clara delimitacao de ideias,
numa intrinseca rede de conhecimentos (Huizinga, 2010, p. 479).

Nesse contexto, a relagio entre corpo e alma também foi estudada, em diferentes
momentos, pelo viés da teoria dos humores, exemplo dessa recuperagao moderna.
Segundo Galeno de Pérgamo (c. 129 — c. 210 EC), os 4 humores corpdreos teriam
influéncia sobre “as caracteristicas da alma”, e a predominincia de um dos humores
causaria diferentes disposi¢des. Dessa maneira, o sangue causaria uma natureza bem-
-disposta, enquanto a bile amarela, uma natureza encolerizada, insolente ou violenta; a
fleuma, uma natureza mais preguicosa, e por fim, a bile negra provocaria uma natureza
ainda mais impetuosa e encolerizada (Macheline, 2011, p. 07).

De acordo com Girolamo Mercuriale (1530-1606) e sua publicagao De arte
Gymnastica (1569), diferentes exercicios corporais influenciariam diretamente a con-
centra¢io dos humores no corpo. Dessa forma, exercicios envolvidos na emissio da voz,
como o grito, o canto, a leitura e a conversa¢ao, ajudariam a expelir mucos e fleumas,
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visto que serviriam para limpar e fortificar os pulmées. J4 o riso faria os intestinos
vibrarem, aquecendo o abdome, acalorando o rosto e beneficiando os melancélicos.
Com as paixoes residindo na cavidade préxima ao coragio para contrapor o racional aos
desejos da alma apetitiva, a expansao ou contragio desse 6rgao vital dependia da paixdo
em curso: enquanto a alegria e o prazer o dilatavam e aqueciam o corpo, a tristeza e o
medo traziam o “frio na barriga” (Machline 2007, pp. 33-35).

Para Reale e Antiseri (2004, pp. 283-30), no século XVII, a Idade Moderna, René
Descartes (1596-1650) sintetizou a filosofia da revolugio cientifica na divisio profunda
entre a res cogitans e a res extensa, enfatizando a perspectiva da mente (nous-mens) como
poténcia organizadora da consciéncia em detrimento, seja de uma dinimica emocional
e desejante (alma), seja de uma capacidade de interagao com a divindade transcen-
dente (espirito). A divisao cartesiana é muito mais corpo e mente (como capacidade
ordenadora consciente do homem) do que a medieval corpo ¢ alma (como dimensao
ontologicamente participada com o transcendente).

Segundo Reale e Antiseri (2005, pp. 95-129; 2006, pp. 36- 40, 175-194), o pro-
gresso do racionalismo e do idealismo europeu estabeleceu novas formas de definigao
do espirito, notadamente a concepg¢io de Hegel (1770-1831), entendido como o sujeito
absoluto, a unidade da realidade do individuo, da cultura e do tempo que se manifesta
na histéria. Nesse mesmo periodo, Dilthey (1833-1911) apresenta sua teoria fundada
na distingao entre as ciéncias da natureza e as ciéncias do espirito; enquanto as primei-
ras tratavam de explicar a realidade, as tltimas a compreenderiam. A explicagdo trata
das relagoes logicas de causa e efeito e a compreensio uma participagio imaginativa e
intuitiva da natureza geral do objeto.

Dessa forma, o termo ciéncias do espirito é intercambidvel com ciéncias humanas
e tais distin¢des com as ciéncias naturais se tornam estruturantes para desdobramentos
filoséficos e antropoldgicos. No século XX, a fenomenologia surge com Edmund Husserl
(1859-1938), que recoloca a distingdo entre psique (alma) e espirito, ainda que restrita
a dimensio de consciéncia racional e de intencionalidade (a antiga mens) e ndo com o
cardter de transcendéncia do preuma.

Gaston Bachelard (1884-1962), filésofo francés, também envolveu questdes sobre a
alma ao discutir o espirito cientifico e a construgao dos conhecimentos como atividade
espiritual. Para ele, 0 homem movido pelo espirito cientifico deseja saber, para entao
melhorar e melhor questionar. Segundo sua teoria, a alma nio pode ser ingénua no
ato de “conhecer” e, quando o espirito se apresenta a cultura cientifica, considera-se
um espirito velho, com a idade de seus preconceitos. Assim, aceitar a ciéncia seria uma
forma de transcender espiritualmente, ao ponto em que se rejuvenesce, visto que os
conhecimentos antigos, na forma de obstdculo epistemoldgico, sio abandonados e
superados (Bachelard 1996, pp. 17-18).

Nesse espago temporal, entre explicagdes e compreensodes sobre corpo, alma
e espirito, nos deparamos com as discussdes de Merleau-Ponty (1908-1961) e a
concepeao de corporeidade, que admite o pensamento em estados que vao do con-
creto ao abstrato, ou seja, do corpo materializado como poténcia para abstrair-se e
transcender; e o conceito de corpo consciente construido na matriz da Motricidade
Humana de perspectiva filoséfica, para compreender o corpo vivido na sua multipla
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dimensionalidade, integralidade e potencialidade. Esses conceitos redirecionam o
debate sobre a transcendéncia e conferem uma légica voltada para a psique (alma)
como poténcia e transcendéncia, na agio intencional, no movimento consciente e
na praxis criadora.

As discussoes de Merleau-Ponty e a concepgao de corporeidade foram essenciais para
o0 avango da construg¢do epistémica sobre corpo e movimento e corpo como materiali-
dade concreta que expressa vida intencional, sentimentos e afetos, movidos pelo 4nima,
termo em diversos diciondrios da lingua portuguesa para a palavra latina que designa
a parte intima e pessoal de cada um; sua alma, ou o espirito que move. Merleau-Ponty
(1992; 1999) discorre sobre a percep¢io, o movimento e a sensibilidade corpérea na
leitura do mundo, pelo movimento que percorre o conhecimento sensivel até possibilitar
a racionalidade perceptiva pela experiéncia do corpo. Diversos estudiosos pontyanos
ampliaram compreensoes sobre a importincia do corpo e da corporeidade como via
de construgio do conhecimento pela incorporagao perceptiva em vivéncias corpéreas.

Desta feita, os estudos revelam a investigagao entre movimento e transcendéncia
via corpo, tanto que

Pela linguagem corpérea, hd que se buscar uma consciéncia, na agao refletida que se
traduza pela compreensio da realidade a partir dos signos impressos nas corporeidades
(as proprias histdrias de vida), na perspectiva da transformagio dessa realidade pela
transcendéncia (superacio de limites). A consciéncia corpérea (porque hd uma cons-
ciéncia de corpo, de realidade contextual, politica) como constituinte do processo de
conscientizagao, portanto de construgio de identidade, contribui para o autoconhe-
cimento e para a compreensio do sujeito construido na interagio, estabelecendo, via
movimento experimentado/vivido, correlagoes cognitivas. E no fluxo da agao-cognigio
que se dd a formagio de “corpo inteiro” (Aragio, 2004, p. 88).

As investigacoes desencadeadas a partir da sistematizagio citada, que concebe o
corpo inteiro como resultado da incorpora¢io de vivéncias nas dimensoes humanas, e
que resultam de experiéncias estéticas, cognitivas, sociais, politicas e afetivas, levaram o
grupo de pesquisadores da RIIMH (Red Internacional de Investigadores em Motricidad
Humana) a elaborar um glossério com termos que nomeiam conceitos resultantes dos
estudos da relagio corpo e intencionalidade do movimento, entre os quais o motriceo
que traduz o movimento consciente e intencional, ou ainda, o transcendente na pers-
pectiva da agao motricea para a superagao de limites, enraizado nos estudos de Manuel
Sérgio (1994) e sistematizado por Kolyniak Filho (2015).

Na matriz epistémica proposta para a Motricidade Humana, o trato sobre a trans-
cendéncia se afasta da perspectiva teoldgica e a concebe em um sentido ontolégico a
partir do corpo em movimento, resultado da caréncia e das necessidades imanentes a
natureza humana na a¢io do ser no mundo e em busca do devir, porque na intenc¢io
ainda em forma de sonho ou desejo. O sujeito contemplativo, a partir de um projeto
via motricidade/corporeidade, é motivado pelo sentido da intengdo e materializacio
de seu desejo e de sua necessidade: de ser, da verdade e da imortalidade (Sérgio, 2000).

No entanto, essa imortalidade corpérea ainda nio é uma verdade. Assim, na pers-
pectiva da materialidade do corpo, a transcendéncia é a superagao de limites, o devir,
por meio da intencionalidade operante, que pode ser explicada na forma pontyana de
o ser com o outro e o ser no mundo, posto que o sujeito age sobre ele e com ele para ir
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além de si. Para Sérgio (2003), isso é a consciéncia na agao motricea ou no movimento
transcendente; para os estudiosos da unicidade ontolégica do homem, é 0 movimento
humano pela a¢do intencional que potencializa o corpo com consciéncia.

O conceito de corpoconsciente (Gend, 2019) é construido na matriz da Motricidade
Humana de perspectiva filoséfica, que para compreender o corpo vivido na sua mul-
tipla dimensionalidade, integralidade e potencialidade, redireciona o debate sobre
a transcendéncia, e confere a este, uma légica voltada para a psique (alma) como
poténcia e transcendéncia. A transcendéncia é assim alcangada na acio intencional e
no movimento consciente - meio e fim de uma préxis criadora (Trigo, 2015), posto
que o sujeito cria quando projeta no meio seu desejo, quando, do mundo das ideias,
materializa sua necessidade.

Em outra légica, os estudos sobre racionalizagao, sensibilizagdo e instrumentalizagao
do corpo de Jacques Gleyse (2018) tratam de um trans-humanismo que ¢ resultante
dos discursos tecnoldgicos e que, concretamente, nao passam de substitui¢des das
deficiéncias da “carne corpo” por implementos tecnoldgicos, e nesse sentido, o corpo
perde sua “materialidade esséncia” e pode ser mdquina.

Gleyse (2018) anuncia que o corpo é minimizado em tempos hipermodernos, e
nao maximizado como ressaltam alguns, visto que, se corpo encerra a carne (natureza
e biologia), e a tecnologia, cultura e linguagem traduzem o verbo, e nesse sentido, a
carne se sublima ao verbo, contudo “se a mao do homem no século XVI substituiu a
mao de Deus, a das mdquinas e dos objetos cibernéticos assume, atualmente, o espago
daquela do homem” (Gleyse, 2018, p. 328).

Para chegar nessa posi¢ao, o autor traga, no tempo histérico, o caminho entre
a Idade Cldssica e a Era Hipermoderna. Percorre o pensamento desde as ciéncias da
racionalizagdo, a ciéncia do espirito e o nascimento da tecnocientificiagado do mundo
moderno em que localiza a instrumentaliza¢io do corpo e afirma que passamos pela
era da tansmaquiniza¢io do corpo e nio do trans-humanismo.

Essa légica desencadeia posi¢oes muito préximas e, a0 mesmo tempo, antagonicas,
de modo que nos leva a adotar a dialética para enunciar que, se por um lado, o ser hu-
mano em conflito, é corpo como tinica materialidade concreta, por outro lado, o que o
move materialmente é o que o anima, a alma, o espirito, em conexdo unidimensional.
Deixar o corpo sem essa conexao ¢ diminui-lo e ndo o maximizar, ou desconectd-lo da
esséncia que o move, na simultaneidade das fun¢oes psiquicas e espirituais. A nao ser
por uma outra a¢ao manufatureira que instrumente o humano, que substitua a “mao
das miquinas”.

Conclusao: sobre a carne e o transhumanismo

Ainda que faldssemos a lingua dos fildsofos, e que faldssemos a lingua dos religiosos,
sem o conhecimento da esséncia humana, nao falarfamos da poténcia do homem e da
mulher, na sua plenitude multidimensional em que corpo, alma e espirito, estao em
estado de unicidade concreta nas agdes que operam em busca da existéncia e que sdo
movidas pelos desejos e paixdes, e que sdo movidas pela razio e intencionalidade de
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acio, e a esse fendmeno denominamos transhumanismo; contrério ao termo trans-hu-
manismo que trata da maquinizagao do ser humano, ou da substituicao da “carne” e
do corpo encarnado por pegas maquinadas e préteses que cumprem uma tnica fun¢io
biotecnoldgica, a0 menos nesses primeiros experimentos cirtirgicos da Era Moderna e
Hipermoderna.

A linha do tempo e o pensamento concebido pelos tedricos eleitos neste ensaio
permitem compreender a natureza humana a partir de explicacoes resultantes de dife-
rentes visoes do mundo material e sobrenatural, bem como, dos tipos de pensamento
construidos no percurso histérico e em espagos-tempos que caracterizam a sociedade,
determinando conceitos e pensamentos sobre corpo, espiritualidade e transcendéncia.

Se as poténcias da alma aristotélica, como a alma vegetativa ou nutritiva, afeita aos
movimentos involuntdrios da manutengdo da vida; a alma sensitiva, responsdvel pela
percep¢ao, desejos e locomogio; e a intelectiva, que responde pelas atividades racionais,
se explicam pelo tipo de conhecimento, o “homem psiquico” tem um “corpo psiquico”
que refere a existéncia da humanidade natural na Terra, e no contraponto o “homem
espiritual” tem um “corpo espiritual” que é dado pela comunhio sobrenatural com Deus.

Admitir, de forma cartesiana, o corpo e a mente como ordenadores do consciente
do homem, é compreender diferentemente a explicagao medieval de corpo e alma
como dimensio ontoldgica para agir mutuamente com o transcendente. Nos atemos a
compreensao medieval, que aproxima a poténcia do corpo-alma que transcende para
o corpoconsciente, de forma unificada, na unidade carne-corpo e alma-espirito. No
entanto, consideramos a racionalidade como co-promotora do corpoconsciente.

O que nos permite concluir que, mesmo na perspectiva trans-humanista, haverd
a esséncia humana (mesmo com o corpo diminuido em sua natureza humana, e am-
pliado pela instrumentaliza¢io tecnoldgica), e que esta esséncia humana é poténcia da
natureza espirito (razao) e transcendéncia de niveis da natureza (alma) movidos por
atos intencionais em busca permanente da consciéncia de mundo por meio da praxis
criadora, o que ratifica a unicidade do homem e suas multidimensées psiquica, afeti-
vo-emocional, cognitiva-intelectiva e sensivel.

Nos vale a assertiva de que a carne se faz verbo, ou, o corpo o é, porque movido
por uma razio, desejo ou paixao. Quia appetitus movet corpus causas vel passionem.
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