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Resumo

0 conceito de espiritualidade e o de bioética, tomados isoladamente, carregam sentidos
densos, complexos e fascinantes. Porém, quando entrelagados, ganham um colorido
provocante e envolvente. Por detras do afa do conhecer esta a busca pela verdade que
desempenha um papel fundamental no campo da ciéncia. Perguntar pelo existir, pelo
sofrer e pelo morrer sdo questoes que tém a ver com o sentido e o ndo sentido da vida,
com a liberdade e a escravidao das pessoas, com a justica e a opressao dos povos, com
a guerra e a paz na histdria e no presente, com a doenca, o sofrimento e a salide das
pessoas. Sao questoes que purificam a experiéncia da fé e torna uma espiritualidade
madura. A espiritualidade na bioética pode ser uma fonte sistémica. Pensar sistemica-
mente uma questdo é pensa-la a partir do conjunto de elementos em interagdo matua
que configuram a realidade na qual emerge o desafio ético.
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Abstract

Concepts of spirituality and of bioethics, separately, carry dense, complex and fascinating
meanings. However, when entwined, they get a provocative and involving color. Behind the
eagerness of knowing is the search for truth which plays a fundamental part in science.
To query being, suffering and dying concerns the sense and the non-sense of life, with
people’s freedom and slavery, with people’s justice and oppression, with war and peace in
history and at present, with people’s sickness, suffering and health. They are questions that
purify the experience of faith and turn into a mature spirituality. Spirituality in bioethics can
be a systemic source. To think systematically a matter is to think from the set of elements
in mutual interaction that shape reality in which the ethical challenge emerges.

Keywords: Theology. Bioethics. Spirituality. Suffering. Death.

Introducao

Para que a Bioética se afirme como uma ciéncia, é necessario re-
forcar a compreensdo de seu objetivo especifico, ou seja, é necessario
chegar a uma definicdo em que seu objeto especifico seja delimitado.
Nesse esfor¢o, Guy Durant recolheu a contribuicio de Fran¢ois Malherbe:
“A bioética é o estudo das normas que devem reger nossa a¢io no dominio
da interven¢io técnica do homem sobre a sua prépria vida” (DURAND,
1995, p. 25). Aproxima-se, assim, de um objeto mais especifico para a
Bioética — uma avalia¢io ética do impacto que a intervencio técnica causa
sobre a vida humana (SANCHES, 2004, p. 21).

Da mesma maneira, poderiamos falar da espiritualidade. O concei-
to de espiritualidade e o de bioética, tomados de forma isolada, carregam
sentidos densos, complexos e fascinantes. Quando pensados de forma en-
trelacada, ganham um colorido provocante e envolvente. Desse modo, é

interessante como variam as perspectivas a partir do objeto que se toma
para o estudo (ANJOS, 2008a, p. 15).
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Qualquer férum de discussio em Bioética caracteriza-se por qua-
tro aspectos fundamentais: humanismo secular; reflexdo interdiscipli-
nar; pluralismo de opinides; critica de posicionamento de autoridade
(CADORE, 2000, p. 114-129). Trata-se de um modo de proceder, i pri-
meira vista, valido e necessario para o debate numa sociedade que é plu-
ralista em suas opinides morais. O teblogo precisa aprender a lidar criti-
camente com esses aspectos e a inserir sua contribuicio nesse contexto
cultural. Mas essas caracteristicas podem ter uma interpretacio ideologi-
zada e unilateral. O tedlogo exerce sobre esse aspecto um papel de ques-
tionamento (JUNGES, 2005, p. 110).

A Teologia pode contribuir para a Bioética em trés 4mbitos: na es-
pecificidade da reflexdo ética, na concep¢io de ser humano subjacente as
intervencdes biotecnoldgicas (antropologia) e no modo do ser humano
relacionar-se com a natureza (ecologia). O tedlogo acrescentaria nessa re-
flexdo a perspectiva sistémica caracterizada sempre mais por abordagens
de problemas complexos como sdo aqueles enfrentados pela bioética.

Pensar sistemicamente uma questio é penséi-la a partir do con-
junto de elementos em intera¢io mutua que configuram a realidade na
qual emerge o desafio ético. Assumir o paradigma da complexidade im-
plica trés aspectos: a interatividade entre os elementos de um conjunto,
fazendo com que o todo seja mais que a soma das partes; o nio fechamen-
to do sistema sobre si mesmo, estando numa interatividade com outros
sistemas; e a inexisténcia de sistemas em estado bruto, porque sempre
incluem decisées do sujeito (MORIN, 2001). Dessa maneira, o tedlogo
pode ser o facilitador dessa perspectiva ética sistémica no debate, porque
essa perspectiva estd inscrita no préprio coragido da moral crista pela vida
trinitaria (JUNGES, 2005, p. 113).

Espiritualidade e Bioética

Todas as religides sdo mensagens de salvagdo que procuram res-
ponder a algumas questdes fundamentais em relagio a vida do ser huma-
no. Sio as perguntas sobre os eternos problemas humanos. Por que exis-
timos? Por que sofremos? Por que morremos? O que governa o caminhar
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de cada pessoa e da humanidade? As religiées devem ser levadas a sério.
Elas tém a ver com o sentido e o nio sentido da vida, com a liberdade e a
escraviddo das pessoas, com a justica e a opressdo dos povos, com a guerra
e a paz na histdria e no presente, com a doenga, o sofrimento e a satde
das pessoas (PESSINI; BARCHIFONTAINE, 2008, p. 5).

Por detras do afd do conhecer, estd a busca pela verdade. A verdade
desempenha um papel fundamental no campo da ciéncia. O conhecimento
s6 pode ser considerado “saber” na medida em que corresponde a verdade.
Como qualquer outra drea, na ciéncia a busca da verdade é fundamental. A
questio é que mesmo em termos de ciéncia, que por muitas “cabe¢as empi-
ricas” é considerada o saber mais elevado e confidvel, ndo se tém a garantia
de ter posse da verdade. A histdria da ciéncia é prova disso. As teorias con-
sideradas “verdadeiras” em determinada época sdo, posteriormente, rejei-
tadas e substituidas por teorias mais amplas e explicativas. A verdade na
ciéncia é, portanto, empreendimento que nunca termina. A ciéncia passa
a ser um modo de classificar sistematicamente a experiéncia. Ao olhar o
mundo, nele se projeta as teoriza¢des (JULIATTO, 2012, p. 51).

Embora os fatos sejam a matéria dos cientistas, é preciso com-
preender que os fatos, em si, nunca sio percebidos, pois as observagdes
j4 nascem recobertas pelas expectativas feitas em relagdo ao mundo.
Nunca se sai para observar o mundo sem antes saber o que se quer ob-
servar. Dessa maneira, pode-se afirmar que a verdade, mesmo no cam-
po da ciéncia, nio é simples evidéncia de fatos, mas construcio tedrica
em que os fatos sdo filtrados pela forma como se quer enxergar. Assim,
as ciéncias sdo formas diferentes de compreender a mesma realidade
(JULIATTO, 2012, p. 51-52).

Esses elementos conduzem a compreensio de que:

a ciéncia pode ser dividida em inumeras disciplinas; a quantidade de co-
nhecimento que pode ser buscada em cada uma delas é ilimitada. A ques-
tao mais critica a respeito do conhecimento é distinguir o que é essencial
aprender e o que nio é (TOLSTOI, 2005, p. 61).

Também a ciéncia é limitada e, por isso, sua verdade é proviséria.
Sempre aproximacio, sempre um passo a mais, mas nunca o ultimo passo.
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Para compreender o mistério da vida, e assim se aproximar mais da verda-
de, é importante dar o salto para o além do conhecimento, no caminho da
sabedoria (JULIATTO, 2012, p. 53).

O que se diz sobre a verdade no campo da ciéncia precisa ser tam-
bém estendido para a espiritualidade porque a verdade é uma s6. “A Fé
tem necessidade de toda a Verdade” (CLARET, 1988, p. 69), de tal for-
ma que a vida seja contemplada em sua totalidade enquanto imanente
e transcendente. A verdade presente na transcendéncia é decisiva para
se viver de modo pleno. A ac¢do do espirito amplia a visio de mundo e da
vida, dando sentido as escolhas e as decisdes. Esse modo de compreen-
der a realidade espiritual e a sabedoria que dele advém é necessario para
se evitar formas distorcidas de fé ou uma fé que nio se integra a razio.
A fé s6 se justifica na situagdo em que, nio compreendendo tudo, a pessoa
continua convencida de que é preciso seguir em busca da verdade. E preci-
so fazer da divida caminho e método para o acesso a verdade. A verdade
da ciéncia e a verdade do espirito revelam a real necessidade de aproximar
ciéncia e transcendéncia (JULIATTO, 2012, p. 53-55).

A compreensio da espiritualidade dentro da Bioética passa neces-
sariamente por um conceito basico que lhe dé suporte, ou seja, o espi-
rito. “Espirito” é um termo de origem latina que significa basicamente
sopro, ou respiro. Corresponde ao termo grego “pneuma”. Em latim, os
termos “espirito” e “alma” derivam da palavra sinscrita “atman”, para
significar o respiro (GUZZO; MATHIEU, 1957, p. 893). O conceito de
espirito, como que por um recurso de metafora, se serve do respiro para
referir-se ao vital, que se mostra em todos os animais pela respiragéo.
“Originariamente, todos esses conceitos estio compreendidos no termo
“nefesh” (hebraico), “psiché” (grego), “anima” (latim), para significar todo
ser que respira” (SCHAFFLER, 1995, p. 373).

Mas os significados deste termo se tornam bem mais complexos
através da histdria, tomando outros sentidos mais precisos e mais elabo-
rados. Essa questdo se torna ainda mais aguda quando se consideram os
seres humanos em suas multiplas potencialidades, e especialmente em sua
capacidade intelectual. Que espirito é esse que provoca atividades imate-
riais como o pensar? E de onde vem tal principio? (ANJOS, 2008b, p. 20).
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Uma importante conotac¢do no conceito de espirito se da com a én-
fase que sai do respiro e se realca no conceito mais provocativo de sopro.
Culturalmente, isso ocorre com a aproximacio de pneuma ao termo bi-
blico “ruah”. O conceito biblico enfatiza mais o sopro criativo pelo qual
os seres se animam e se movimentam, ganhando vida. Pode-se dizer que
o sentido do termo “espirito” “resulta do encontro de duas tradi¢des: o
conceito biblico ruah, associado a pneuma, se funde de algum modo com
o conceito grego de nous (intelecto), conferindo um sentido-chave para a
filosofia e para a teologia” (SCHAFFLER, 1995, p. 373).

Em meio a essas varia¢des conceituais, a caracteristica especifica do
ser humano, como ser pensante e livre, torna-se um fator decisivo para a
conceituacido de espirito. Em outros termos, o sopro que anima os humanos
é considerado superior aos demais animais (ANJOS, 2008b, p. 20-21).

Este contexto sugere uma pergunta muito pertinente: o espirito é
uma contraposicdo a matéria?

A disting¢do entre espirito e matéria é imemorial na histéria da hu-
manidade. Um modo de compreender distingue espirito e matéria como
dois principios constitutivos do ser humano. Distinguem-se, mas dio-se
de modo essencialmente conjugado para a constituicdo do ser. O outro
modo distingue espirito e matéria como duas entidades que compdem
o ser humano. Nessa segunda percep¢io, passa-se da imaterialidade da
alma (espirito) para a afirmacio de sua imortalidade e até preexisténcia
com respeito & matéria; atribui-se, assim, 4 alma, ou espirito humano, um
subsistir préprio, independente da corporeidade. Sem querer entrar pelos
meandros de tal elaborac¢io, convém ressaltar que a tradigdo crista coloca,
em grandes linhas, o espirito humano em constante chamado a interagir
com o Espirito divino, para dele se alimentar e por ele se guiar, testemu-
nhar e ser na vida (ANJOS, 2008b, p. 21-22).

Ao perceber a diversidade de compreensées do conceito espirito,
pode-se facilmente imaginar que o termo espiritualidade, que dele deriva,
terd também, uma variagdo de significados. Isso se faz necessério para
melhor compreender o lugar da espiritualidade na bioética.

a) A espiritualidade é o fato de ser espiritual. Um primeiro sentido de
espiritualidade tem um cunho ontolégico ao se referir a uma dada
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caracteristica do ser. Esse sentido de espiritualidade, embora muito
pertinente, tem um uso mais restrito.

b) A espiritualidade é o conjunto de referenciais e praticas com que se
cultivam os valores do espirito. Esse conceito expressa notadamen-
te a acdo do ser espiritual, enquanto desenvolve essa sua caracteris-
tica ontoldgica. Nesse ambito, as espiritualidades acompanham as
religides, enquanto oferecem um horizonte de sentidos e significa-
dos mais abrangentes em vista da interpretacdo e compreensio das
realidades e particularmente da vida humana.

c) A espiritualidade é uma disciplina que estuda as teorias e préticas
referentes ao cultivo do espirito. Existem estudos que buscam or-
ganizar as diferentes correntes e analisar seus correspondentes
conteudos e propostas.

d) Espiritualidade é o cultivo da dindmica, ou, é a prépria dindmica
que impulsiona o ser humano consciente em seus conhecimentos e
escolhas vitais. Esta conceituagio nasce de uma énfase ao espirito
vivificante, pelo qual os seres nio apenas tém vida, mas tém tam-
bém vitalidade criativa.

A espiritualidade é uma condigdo humana da qual no se escapa. Serd
muitas vezes dificil identifica-la e caracteriza-la devidamente, mas de algu-
ma forma ela estar ali presente no ser humano que age como tal, mesmo
que nio se explicite em termos religiosos (ANJOS, 2008b, p. 23-25).

Como se pode observar, um sentido possivel de espiritualidade se-
ria relacionado com a atividade intelectual, que é uma fonte caracteristica
espiritual do ser humano. Nesse sentido, nio haveria davida em dizer que
a Bioética é, sempre, uma atividade eminentemente espiritual. Diante
dessa afirmacio, serd que a espiritualidade na Bioética estaria reduzida
somente ao sentido de atividade reflexiva da razio humana?

Considerando o nascimento da Bioética, pode-se admitir que ela,
sob certo aspecto, deriva exatamente de uma grave suspeita sobre os ru-
mos que tomam os conhecimentos humanos, em especial os cientificos
de nosso tempo. Tal suspeita faz temer pela sobrevivéncia da vida em um
futuro ndo muito remoto (ANJOS, 2008b, p. 25).
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Diante dessa ambiguidade que fere a razdo, o préprio Kant (1794
apud FORTE, 2006, p. 71) se dobrou para reconhecer tal fragilidade
acrescentando que “somos absolutamente incapazes de explicar por que
em nos este mal corrompeu diretamente a maxima suprema (da razio),
embora este mal seja um ato totalmente nosso”. O lugar da espiritu-
alidade na bioética estd assim colocado, ao se reconhecer um “sopro”
que “inspira” o conjunto das atividades humanas em alguma direcéo.
Quando se fala de espiritualidade na Bioética, esti-se supondo um con-
junto seletivo de aspira¢des (respira¢des) e inspiracées que levam na
dire¢io da responsabilidade, da protegio e do cuidado diante da vida.
Neste sopro-inspira¢io entram particularmente os sentidos assumidos
para a compreensdo e o tratamento que reservamos ao outro diferente
e semelhante a n6s mesmos. Na relagdo com o outro, hd um movimento
de transcendéncia pela qual o individuo sai de si e vai além. A espiritua-
lidade em bioética nio pode contrapor-se a razdo. Ao contrério, ela se
colocaria quase que como uma pergunta sobre “as inspira¢bes da razio”.
Dessa maneira, a espiritualidade adequada 4 bioética estaria sempre
aberta aos dados cientificos e A racionalidade, nio sendo necessaria-
mente religiosa, num sentido estrito. Mas, a espiritualidade se nutre do
apoio, ou seja, do sopro que partilha entre as pessoas, particularmente
em sentidos e significados demonstrados em gestos e palavras. Ndo ha
davidas da necessidade de uma espiritualidade para crentes e nio cren-
tes (ANJOS, 2008b, p. 26-27).

Uma espiritualidade que saiba nutrir um bom didlogo precisa ne-
cessariamente de uma teologia que saiba dialogar. Nas duas dltimas fa-
ses histdricas, a Idade Média e a Modernidade, pensar em um didlogo
entre a teologia e as ciéncias naturais era praticamente impossivel, mas
atualmente, nio sé se pensa, como a partir da reflexdo proposta pelo dia
logo, uma série de novas proposi¢ées se tornam reais. Jorge Moltmann
(2007, p. 36) destaca uma cita¢io de Pierre Teilhard de Chardin que faz
alusio a esse processo: “Antes o homem parecia ter apenas duas atitu-
des geometricamente possiveis: chegar aos céus ou a terra. Aqui se abre
um terceiro caminho: chegar aos céus atravessando a terra. Existe uma
comunidade, a verdadeira comunidade — com Deus através do mundo”.
Ou seja, o didlogo entre a teologia e suas verdades, com as ciéncias naturais
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e suas descobertas, ji torna possivel uma sintese que seja equilibrada e
acima de tudo, aplicavel nas questées relacionadas a vida cotidiana.

Uma apropriada defini¢do para Teologia é encontrada nas pala-
vras de Clodovis Boff, em seu livro Teoria do Método Teoldgico. Ali ele
apresenta uma defini¢do classica para “teologia” que é apresentada por
Santo Anselmo (século XI), e que obteve um lugar de destaque em todo
o percurso teolégico posterior, sendo base para nomes como: Tomds de
Aquino, Hegel, Schleiermacher e K. Barth. Para Santo Anselmo, Teologia
era, como ainda é: “fideis quaerens intellectum, a fé buscando entender”
(BOFFE, 1999, p. 25). Diante dessa perpetuada defini¢io, somos impul-
sionados a uma conclusdo: Teologia ndo pode estar fundamentada e ser
feita apenas com fé, pois é preciso entendimento, razio, intelecto. Mas
Teologia também n&o surge a partir somente de um esforco epistemoldgi-
co, pois Teologia pressupde fé:

A fé, fonte da teologia, é naturalmente anterior a ela, quer do ponto de
vista temporal, quer estrutural. Antes da teologia, temos a fé; antes da in-
teligéncia, a memoria; antes da reflexdo, a proclamacéo. Na teologia cris-

ta, a fé é o primum, a archée estrutural e estruturante (BOFF, 1999, p. 32).

O termo “teologia” tem uma histéria mais antiga que o cristianis-
mo, ja era utilizado no grego antigo e basicamente tinha o sentido doxo-
légico e hinico, ou seja, adoragéo, ora¢io, louvor: “Primitivamente, eram
chamados ‘te6logos’ os poetas religiosos, os sacerdotes de Delfos ou os
ministros do culto do Imperador” (BOFFE, 1999, p. 548). Para Platio, a
teologia era o resultado elaborado e final do estudo critico da mitologia.
Aristételes entendia teologia como a filosofia primeira ou a ciéncia dos
primeiros principios que hoje é conhecida como metafisica ou ontologia,
ou seja, o estudo do Ser supremo. Em meio ao ambiente cristio, o termo
“teologia” demorou a ser aceito, devido ao seu uso pagio.

Muito embora a teologia possa ser explicada e compreendida, o seu
objeto central de estudo é literalmente o Mistério. Essa verdade instiga
boa parte das ciéncias a apontar para a teologia acusando-a de subjetivis-
ta, ou seja, um campo de conhecimento que pouco tem a oferecer para o
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desenvolvimento e bem-estar da pessoa humana. Mas é justamente ai que
reside o engano. O respeitadissimo te6logo Karl Rahner diz o seguinte:

O conhecimento de Deus nio pode ter o cariter definido e exato que con-
vém ao saber que constréi a imagem atual do mundo. Nio que este conhe-
cimento seja menos certo ou mais vago que o saber cientifico. Ele é o saber
que quer falar do Indefinivel, é o saber, no qual é o objeto que nos domina
e nio nds que dominamos o objeto, no qual nio apreendemos, mas somos
apreendidos, no qual se exprime o Gnico ser inteligivel em si mesmo e que,
por esta razio, é incompreensivel para nés (RAHNER, 1971, p. 21-22).

A Teologia nido deixa de ser uma ciéncia, embora empirica e ndo
epistemoldgica. A Teologia inclusive, de acordo com a proposta do cons-
tante didlogo, acrescentard e muito as descobertas das ciéncias naturais.
Seu papel é ser a voz que d4 sentido, que d4 razdo, a voz que faz do ntume-
ro, do conceito, da teoria, da maquina, uma real utilidade, n4o no sentido
egoista de apenas absorver beneficios, mas no sentido de encontrar pos-
sibilidades de ser e fazer melhor para sempre melhorar.

Quando se fala em ciéncias naturais, estd se fazendo referéncia ao
conjunto de saberes humanos que tém o cosmos como objeto de estudo.
Algumas das segmentac¢des das ciéncias naturais sdo: biologia, quimica,
medicina e seus diferentes desdobramentos e ainda outras. Falar de cién-
cia é falar de conhecimento obtido, testado e comprovado pelos meios do
experimento. Champlin (2006, p. 641-642), em sua Enciclopédia de Biblia,
Teologia e Filosofia define ciéncia da seguinte forma:

A ciéncia consiste no conhecimento dos fatos, fendmenos, lei e causas
aproximadas, obtido e averiguado mediante observac¢des exatas, experién-
cias organizadas e raciocinios corretos. A ciéncia é uma classificagio exata
e sistematica do conhecimento obtido através de experiéncias controladas
que utilizam a percepg¢io dos sentidos, com a ajuda de instrumentos de
precisio, e projetadas por analogia. A ciéncia é um departamento do cam-
po do conhecimento onde os resultados das investiga¢des foram sistema-
tizados na forma de hipdteses e leis gerais sujeitas a verificagdo.

A ciéncia moderna se baseia em trés fatores primordiais: a experimen-
tacdo, que foi preconizada principalmente a partir de Bacon; a anélise do
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fenoémeno e sua interpretacio, desenvolvidas principalmente por Descartes;
e finalmente a expressdo de todo fenémeno natural, principalmente o fené-
meno fisico, numa linguagem matemética (BONO, 1971, p. 166).

O grande e perigosissimo problema sdo as ciéncias cercadas de
interesses politicos e econdmicos, pois, na maioria das vezes, elas tém
muito a oferecer ao mundo. Acontece que essas ofertas beneficiario al-
guns poucos em detrimento de muitos. Tendo essa verdade em mente
e considerando os constantes entraves histéricos, as ciéncias naturais
precisam ser compreendidas, mas muito mais que isso, elas precisam
compreender, além de projetar-se na indispensavel e importantissima
busca pelo didlogo junto a Teologia:

Hoje, os verdadeiros cientistas ndo cedem mais & mitologia ingénua de
uma ciéncia que estaria a caminho de explicar exaustivamente o real.
Muito pelo contrério; os espiritos verdadeiramente esclarecidos afirmam
que cada avanco abre diante de si um horizonte no qual surgem novas
interrogagdes. Claro que isso nio autoriza ninguém a declarar a faléncia
da ciéncia. Serve no entanto para desencorajar certas pretensdes extra-
vagantes. E também nio justifica a atitude dos que recorrem a fatores so-
brenaturais, como se uma ac¢do divina viesse preencher os vazios que as
ciéncias deixam ou abrem no sistema do mundo; trata-se de uma maneira
de pensar prépria das religides antigas, prépria das épocas anteriores 4

modernidade (VERGOTE, 2002, p. 64).

N3o é mais prudente criar ou fortalecer qualquer tipo de cisma entre
essas duas diferentes 4reas do conhecimento humano. E mister reconhecer
a diversidade como uma das mais significativas bases para o didlogo entre a
Teologia e as ciéncias naturais. A diversidade prépria da pés-modernidade
é a grande possibilidade histérica de um intenso e produtivo didlogo entre
a Teologia e as ciéncias naturais. Quando as diferencas so respeitadas, des-
ponta esse didlogo. Mério A. Sanches assim expressa:

Para que a diversidade seja vista como uma riqueza, no entanto, é necessa-
rio que as pessoas estejam abertas para a existéncia de valores diferentes
dos seus. Isto implica a necessidade de dialogar com a diversidade cultural

e religiosa, bem como com os diversos ramos do saber humano, com o
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objetivo de aprofundar a visio de mundo e adequé-la a novas descobertas
e conquistas humanas (SANCHES, 2008, p. 29).

Indiscutivelmente, uma postura de mondlogo, em que apenas um
fala e os demais ouvem, ird ocasionar uma visdo de mundo limitada. A
Teologia e as ciéncias naturais de mios dadas podem ampliar nio s6 a
capacidade de visdo e a¢do do ser humano. Esse didlogo demonstra nunca
ter sido t4o necessario, como também tio possivel.

Uma boa base para o didlogo da Teologia junto as ciéncias natu-
rais é possibilitar uma melhor condi¢io a pessoa humana. Diminuir as
injusticas sociais, criar estruturas responséaveis de melhorias constantes
e progressivas para que o pobre, o desfavorecido e que estd a margem seja
beneficiado. Ndo numa dimensio assistencialista, mas na promog¢io dele
préprio, como pessoa que faz parte integral do cosmos. Segundo Sanches:

O encontro da religido com a ciéncia serd inutil se nio levar a uma di-
mensio ética, ou seja, se nio se transformar num projeto de insercio dos
excluidos da terra como os principais beneficidrios de todo o esforgo con-
junto de uma sociedade. Por si sé as ciéncias naturais ndo precisam da
teologia. Por si s6 a religido vai muito bem sem a ciéncia, tanto que o nu-
mero de adeptos das confissdes religiosas cresce tanto quanto crescem as
novas experiéncias cientificas. Uma espiritualidade que contemple a Deus
a partir do conhecimento cientifico deve sentir o compromisso de mostrar
que h4 uma nova chance de envolver a todos, envolvendo o pobre prefe-
rencialmente, num projeto de sociedade igualitéria. A ciéncia, dialogando
com areligido, compreenderd que esta é a grande oportunidade de realizar
o desejo de Deus: aliviar o sofrimento humano (SANCHES, 2008, p. 41).

Dor e sofrimento: experiéncias fontais

Ha uma grande diferenca entre dor e sofrimento. A dor é o resultado
de fenémenos fisico-quimicos que ocorrem em qualquer organismo vivo.
Segundo a Associa¢io Internacional de Estudo da Dor, a dor é “uma expe-
riéncia emocional e sensorial desagradavel associada com dano potencial
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ou total de tecidos, descrita em termos de tais mudancas” (SELLI, 2008,
p- 119-120). Nio é exclusividade da espécie homo sapiens. Mas, por que o
sofrimento da dor é uma caracteristica exclusiva do ser humano? A dor
tem sentido? Qual o sentido da dor?

Pode-se dizer que ela tem varios sentidos como a autoprotecio, si-
nal de alguma altera¢do, autopunicgdo, crescimento interior, que poderia-
mos traduzir como dor mental, social e espiritual. Esses aspectos estdo
inter-relacionados e abrangem a totalidade do ser humano. Na realidade,
quando estamos na situacdo de sofrimento, a vulnerabilidade humana
torna-se mais aguda do que a dor. Dessa maneira, podemos estabelecer
diferencas entre a dor e o sofrimento. Na realidade, nem sempre quem
estd com dor sofre. O sofrimento é uma questdo pessoal. Ele esta ligado
aos valores da pessoa e a situagdes circunstanciais que a afetam no seu ser
total (SELLI, 2008, p. 120). Portanto, o sofrimento é mais global do que a
dor, diria que atinge o 4mago, a vida na sua plenitude.

A vida fisica, ou o corpo do ser humano, ndo esgota toda a rique-
za da pessoa, mas é parte de sua esséncia, daquilo que o faz ser o que é:
quem de nés poderia existir sem o corpo? O espirito sem o corpo teria
outro nome, do mesmo modo que o corpo sem o espirito é um cadéver.
Reconhecemo-nos como uma unitotalidade de corpo e espirito. Se reco-
nhecermos que a pessoa humana é uma unidade corpo-espirito, tudo o
que se refere a ela nio pode prescindir da seguinte constata¢io: o corpo
fisico tem um valor fundamental - temos o direito e dever de protegé-lo
por meio da tutela da vida fisica, da integridade do corpo, do cddigo gené-
tico (SILVA; GOMES; RAMOS, 2009, p. 60).

Almeja-se sempre a vida fisica plena, mas quando essa plenitude
nio é possivel, ndo significa que a dignidade da pessoa nio exista mais
porque a vida fisica ndo se manifesta de forma plena, como seria dese-
javel. O valor da pessoa ultrapassa a normalidade fisica. O valor da vida,
portanto, vai além da possibilidade de cura fisica, ou de eficiéncia, de
utilidade. Diante da incapacidade de curar, temos ainda a possibilidade
de cuidar de uma pessoa; temos a necessidade de aprender a conviver e
respeitar a experiéncia da morte, do sofrimento, da deficiéncia, o que pa-
rece um paradoxo, mas faz parte da existéncia da pessoa humana (SILVA;
GOMES; RAMOS, 2009, p. 61).
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O sofrimento traz uma grande licdo quando aproxima o ser humano
de si. A apropria¢io da realidade pessoal e a reagdo da pessoa sdo funda-
mentais para captar a mensagem contida nas situa¢des de dor e sofrimen-
to, interpretando-a ou assimilando-a como oportunidade ou desventura.
Tomar nas mios a situagio implica um processo de interioriza¢io no qual
a pessoa passa a apropriar-se do seu problema, a reconhecer e a incorpo-
rar a necessidade de um reordenamento na vida (SELLI, 2008, p. 120).
O ser humano sé conseguira defrontar-se com o sofrimento e engajar-se
no enfrentamento, se conseguir entender a si mesmo como alguém maior
que o problema que ele possui, visualizando em sua vida outras possibili-
dades e potencialidades que deverd desenvolver em razio da provocagédo
gerada pelo préprio sofrimento.

O sofrimento nos ensina a construir a nossa identidade. E um tempo
de recolhimento. O sofrimento faz alusio a uma trajetéria. Por um lado, a
doenca remete as razdes para o sofrimento; por outro, a representa¢io ou o
discurso sobre a cura remete a uma experiéncia de sincronia, uma vez que
apresenta o inverso ao sofrimento e 4 doenca (RODRIGUES; CARDOSO,
2001). O sofrimento é uma experiéncia humana que evoca significados
desde forca e fraqueza, medo e coragem, despertando emogdes positivas
e negativas na pessoa que sofre. Segundo Selli, o sofrimento revela a gran-
de manifestacio da extrema vulnerabilidade e heteronomia humana, pois
todo e qualquer tipo de sofrimento que assola o ser humano revela-lhe a sua
inteira dependéncia e vulnerabilidade (SELLIL, 2008, p. 121).

O sofrimento revela a vulnerabilidade humana e constitui uma
realidade que acompanha a vida do ser humano em toda a sua trajetdria
de modos e formas diferentes. Na maioria das vezes, o sentido da existén-
cia humana recobra sentido pela via do sofrimento quando se consegue
ressignificd-lo. Diante de uma pessoa que sofre, a atitude mais adequada
é a de siléncio e solidariedade. O siléncio evoca comunhio e engajamento.
A solidariedade é a atitude de estar com quem sofre e agir a seu favor.
Essas atitudes remetem a igualdade de todos os seres humanos enquanto
sofredores vulneraveis e necessitados (SELLI, 2008, p. 122).

O sofrimento refaz o sentido da vida. E diante do sofrimento que o
ser humano prova para si mesmo sua capacidade de resistir, de fazer fren-
te as situa¢des mais duras e adversas da vida, de atribuir um novo sentido
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a realidade que vive e que o cerca. Esse novo sentido torna-se possibili-
dade de significar a situagdo de sofrimento e transformd-lo em espago
privilegiado de aprendizado na constru¢io de si mesmo e dos préprios
ideais de vida. Vitor Frankl é este grande exemplo, criador da Logoterapia.
Frankl (1991) critica a visdo de ser humano que descarta sua capacidade
de tomar uma posi¢io ante condicionantes, quaisquer que sejam. Ele diz
que uma das principais caracteristicas humanas estd na capacidade de
elevar-se acima das condi¢6es biolégicas, psicolégicas ou socioldgicas e
crescer para além delas. O sofrimento sempre foi e sempre serd uma esco-
la imprescindivel de descoberta de significados e sentido.

O sofrimento reelabora os valores éticos porque ensina as pessoas.
O ser humano que sofre repensa os valores, atitudes e admite a prépria
finitude e fragilidade humana. A vida recobra um novo sentido e abraca
com todo o seu ser a humildade que consiste na aceita¢io da prépria fra-
gilidade. Segundo Frankl (1991), sofrer significa crescer; ja para Rosell6
(1998), sofrer significa amadurecer.

O sofrimento é um espaco privilegiado de encontro interior e de
relagdo com o outro. Nessa perspectiva, o sofrimento constréi espagos de
revelacdo, confidencialidade e possibilidade de abertura de si para o outro
e de construcdo de verdadeiras amizades. Desperta confianca e capacida-
de de entrega, como também, sensibilidade e capacidade de compaixido e
doacido incondicional. Nessa relacio pessoal e interpessoal, o sofrimento
pode ser a pedra angular no evoluir de uma relagdo que expressa o mais
profundo do ser humano, ou seja, a capacidade de amar e bem-querer
(SELLI, 2008, p. 123).

O sofrimento pode nos ajudar a compreender como de fato somos.
Precisamos inicialmente, aprender a nos salvar da ilusio do “eu”. O “eu” é
uma ilusio feita de desejos, temores, ansiedades e obsessées. O sofrimento
nos ajuda a despertar. Despertar é, pois, a arte de ver a natureza das coisas
em si mesma, com objetividade e nio com a 6tica dos desejos e temores.
Despertar é saber dizer “ndo” as expectativas, é viver na realidade que nos
cerca, sem, contudo deforma-la negativamente, transformando-a em pesa-
delo. A experiéncia do sofrimento nos ensina a esperar, utilizar o potencial
de nossa mente, expressar nossas emog¢des, desapegar-se, pois, o apego é a
raiz de todos os males, de todos os sofrimentos. O préprio sofrimento nos
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ensina o remédio para sand-lo. Perdoar talvez seja o remédio mais eficaz
para acabar com o sofrimento (D’ASSUMPCAOQ, 2010, p. 75-90).

A dimensio espiritual abre o ser humano para realidades que estio
além de sua estrutura somadtica e psiquica. Trata-se do A&mbito do sentido
da vida que transcende a pura configurac¢do histérico-existencial, possi-
bilitando a transignificagido das contingéncias e abrindo o horizonte do
infinito. Assim, a doenga, a dor, o sofrimento e a prépria morte recebem
uma nova significacdo que ajuda a superar e a integrar essas realidades
adversas (JUNGES, 2005, p. 115-116).

A ressignificagio desses elementos contingentes e existenciais,
com certeza, conferem um novo sentido ao cuidar. O cuidar é uma arte
porque integra técnica, intuicdo e sensibilidade. A criagdo de qualquer
obra artistica, seja no plano intelectual ou plastico, implica o dominio de
uma determinada técnica que se deve aprender. O conhecimento técnico
é, pois, o requisito fundamental da criagdo artistica, mas a arte transcen-
de a técnica e exige outras categorias, a saber, a intui¢do e a sensibilidade.

A intuicdo é um tipo de conhecimento que ndo se desenvolve no
plano légico-argumentativo, pois a intui¢do néo é fruto de uma longa ca-
deia de argumentos, mas trata-se de uma visio que aparece na mente hu-
mana como uma espécie de relampago. No entanto, a intui¢io necessita
da técnica para poder se expressar adequadamente. Por tltimo, a sensi-
bilidade estética é fundamental no artista e se refere a sua capacidade de
captar a beleza de um determinado objeto de contempla¢do. H4 também
a sensibilidade ética que é especialmente receptiva ao exercicio do Bem.
Portanto, a arte pressupde trés elementos fundamentais: a técnica, a in-
tuicio e a sensibilidade (TORRALBA ROSELLO, 2009, p- 144-145).

A arte de cuidar é, fundamentalmente, uma praxis e isso significa
que se fundamenta no fazer. O conhecimento da técnica na agio de cuidar
é basico, mas também a intuicio e a sensibilidade. Precisamente porque
o cuidar requer intuicdo e sensibilidade, exige, de um modo iniludivel, a
condi¢ido humana, o face a face. Para Lévinas, o rosto do outro é elemento
de significa¢do — descontextualizado. O rosto é a ruptura da mesmidade.
Ele é anterior a mim. O que vai me constituindo é o além, o aquém. A
linguagem do SER (poesia, arte, politica, ética) provoca o encontro com
o rosto do outro. Por meio da palavra, traduz-se esse rosto, trava-se o
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encontro. O rosto é uma palavra descontextualizada do discurso - perde-
-se 0 dominio do saber (LEVINAS, 2004, p- 13-23).

O processo de cuidar é, fundamentalmente, um didlogo, mas nao
um didlogo no sentido intelectualista do termo, e, sim, um didlogo vital
no qual o verbo, isto é, 0 logos nio é o elemento central, mas sim o pathos,
ou seja, o aspecto experiencial, o elemento comovedor ou, melhor dizen-
do, sensivel. No processo de cuidar, o didlogo é consubstancial, é condi¢io
necesséaria para o desenvolvimento adequado da a¢do de cuidar. O cui-
dado pressupde capacidade dialégica, pressupde capacidade de articular
palavras e de recebé-las, e, simultaneamente, requer a conversio continua
de emissor em receptor e de receptor em emissor (TORRALBA ROSELLO,
2009, p. 146-147).

O processo de cuidar é um didlogo, mas nio de palavras, e sim de
presencas. O rosto é inviolavel (diz por si mesmo — descontextualizado),
esses olhos absolutamente sem protecdo, a parte mais nua do corpo hu-
mano, oferecem, entretanto, uma resisténcia absoluta a posse (LEVINAS,
2004, p. 13-23). No didlogo de presengas, produz-se o encontro entre dois
seres humanos que se dispéem a falar, a mirarem-se nos olhos, a aceitarem-
-se mutuamente, a enriquecerem-se mutuamente. Trata-se de um didlogo,
mas um didlogo mediado pelos olhares, pelas méaos, pelas caricias. Assim,
ha o didlogo de duas presencas quando dois interlocutores penetram mutu-
amente na interioridade alheia. Essa interiorizagio no mundo alheio é obra
do didlogo e s6 é possivel na desnudez, ou seja, na sinceridade que os olhos
sdo capazes de transmitir (TORRALBA ROSELLO, 20009, p- 148).

Quanto mais préximo vive o ser humano da vulnerabilidade radical,
ou seja, da morte, mais desnudo se apresenta a seu préximo. A morte é
um fato, um acontecimento inevitavel, inacessivel & compreensio humana
diante da qual cabe a resignagdo. O morrer, por outro lado, é um proces-
50, uma vivéncia existencial incomunicavel, insistentemente desafiante,
que pede uma atitude interior. Nio é a morte em si que causa angustia aos
seres humanos, mas a consciéncia de que um dia ela acontecera. Por isso,
afastando-se dela ou negando a sua existéncia o ser humano acredita que
dominard e controlara tudo o que termina com a vida (BRITO, 2005, p. 50).

O processo de cuidar é, pois, um processo dialégico, no qual a vul-
nerabilidade delimita e determina o desenvolvimento e os temas desse
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didlogo. Se o didlogo é um encontro de interioridades através da palavra e
do gesto, entdo o didlogo pressupde a capacidade de transcender o ambito
da exterioridade, da corporeidade e alcancar o fundo oculto e misterioso
de cada ser humano. O didlogo supée esfor¢o e trabalho, porque o proces-
so de aprofundar-se na entranha do outro nio é espontadneo nem maqui-
nal (TORRALBA ROSELLO, 2009, p. 150).

O amor gera a comunhdio, o cuidado como uma modalidade comu-
nicativa, na qual a linguagem nio verbal ocupa um papel central. Nao hd
cuidado sem a verdadeira comunicagio dialdgica do amor. Cuidar consiste,
basicamente em escutar, isto é, em ser receptivo as necessidades daquele
que necessita. Cuidar é reconstruir a estrutura, é recompor globalmente o
ser humano que sofreu uma desestruturagdo patoldgica de seu ser e isso
significa nio apenas recompor todas e cada uma de suas dimensdes, mas,
sobretudo, conquistar de novo as rela¢des fundamentais do ser humano
com seu entorno (TORRALBA ROSELLO, 2009, p- 152-153).

Aos poucos, vai se construindo a estética do cuidar que pressupde o
cuidador e aquele que é cuidado. O cuidador deve ser receptivo a capacida-
de narrativa da pessoa que esta enferma, pois o ato de narrar, de contar o
que alguém vive e o que sente é ja, por si s6, terapéutico. Essa capacidade
de narrar é fundamental sob o ponto de vista da identidade pessoal. Essa
capacidade somente o ser humano pode desenvolver. O ato de cuidar pro-
picia este momento de reconstru¢io. Conhecer a histdria de quem padece
e de quem se dispée a cuidar é fundamental para que se construa o verda-
deiro ato de cuidar sob a suavidade do bem e do belo.

Ser préximo a pessoa enferma é o requisito indispensavel para cui-
dar-lhe adequadamente. O processo de cuidar pressupde o movimento de
aproximacio do outro, ou, dito de outra forma, a transformacio do outro
em préximo. O cuidado é a pedra fundamental do respeito e do valor da
dignidade humana, sobre o qual tudo mais deve ser construido. E no cui-
dar que mais expressamos nossa solidariedade aos outros, e é nisso que
toda relagio terapéutica como tal deveria se caracterizar, mas, de forma
especial, no contexto critico da morte humana (PESSINI, 2004, p. 166).

O ato de cuidar vai provocando o exercicio da comunhio, do amor,
expressado em gestos de sensibilidade e ternura. A ternura é fundamen-
tal para o processo de cuidar, pois a pessoa enferma, precisamente por
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seu estado de vulnerabilidade, reclama ternura e deseja ser tratada com
delicadeza e com sensibilidade. Ingredientes notédveis do belo na estética
do cuidar. A expressio por exceléncia da sensibilidade e da ternura é a
caricia, pois a caricia é um tipo de contato no qual se pde em destaque a
proximidade ética e o respeito com o outro. A caricia em certo sentido,
expressa amor, mas sofre por incapacidade de dizé-lo. Tem fome dessa
prépria expressio (LEVINAS, 1987, p. 268).

A caricia, como contato, é sensibilidade. Mas a caricia transcende
o sensivel. Ndo importa que se sinta além do sentido, mais distante que
os sentidos. A caricia nio busca dominar uma liberdade hostil, fazer dela
um objeto ou arrancar-lhe um consentimento. A caricia busca, para além
do consentimento ou da resisténcia de uma liberdade, o que nio é ainda
(LEVINAS, 1987, p- 267-268). Acariciar o rosto de uma pessoa enferma é
uma forma de dizer-lhe que nio estd s6, que ha alguém que compartilha
seu sofrimento e seu temor (TORRALBA ROSELLO, 2009, p- 160).

Viver e morrer através da enfermidade

A pessoa humana pode ser considerada como uma estrutura em
constante articulacio, desarticulacio e rearticulacio. Os elementos cor-
porais, psiquicos, espirituais e histéricos do ser humano articulam-se em
modalidades sempre novas de vida, comportamento e atitudes.

A satde é considerada, “estado de completo bem-estar fisico, men-
tal e social” (ORGANIZACAO MUNDIAL DA SAUDE - OMS), consiste no
perfeito funcionamento dos elementos bioldgicos e psiquicos e na plena
integracdo na sociedade. A doenga, ao contrario, constitui a perda desse
bom funcionamento e atinge a pessoa como um todo (CONFERENCIA
NACIONAL DOS BISPOS DO BRASIL — CNBB, 1975, p. 17).

Em consequéncia da enfermidade, a pessoa encontra-se numa si-
tuacio peculiar, que tende a deprimi-la emocionalmente e exige aten¢des
especiais dos que a atendem. A situagio existencial do enfermo caracteri-
za-se por: uma debilitacio da estrutura pessoal; uma ameaca psicossoma-
tica; um isolamento em rela¢io a sociedade; improdutividade; angustia e
medo diante da morte (CNBB, 1975, p. 17-18).
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Na pessoa do enfermo, se manifesta a transitoriedade da vida pre-
sente e a necessidade de cultivar habitos sensatos de satde. Muitos pro-
gressos da ciéncia e da técnica surgiram por ocasido da luta pela satide.
Nao resta duvidas que aos olhos da fé evidencia-se ainda mais essa im-
perecivel dignidade da pessoa humana, criada a imagem de Deus e cha-
mada & comunhio de vida com esse mesmo Deus por Cristo, de acordo
com Gaudium Et Spes (CONCILIO VATICANO 1I, 1982). E este um ponto
delicado e essencial que implica a relacio homem-Deus, natural-sobre-
natural, filosofia-teologia. Razdo e Revela¢do tém o mesmo autor, que é
Deus, merecendo assim igual respeito, exigindo apoio muatuo (CONCILIO
VATICANO I, 1982, p. 178-179).

A falta de uma visio sistémica de conjunto e a desconsidera¢io das
inter-relacbes da realidade sio as criticas que, em geral, se levantam na
pés-modernidade contra o paradigma hegemonico da ciéncia. Essa visdo
fragmentada torna-se mais problemdtica quando se trata de tecnologias
aplicadas a vida e, mormente, daquelas que pretendem intervir no ser
humano. Nesse paradigma sempre existe a possibilidade de querer jus-
tificar determinado procedimento técnico, partindo de uma visdo redu-
cionista do humano. Por isso, é importante apontar para os pressupostos
antropoldgicos subjacentes a determinada pratica biotecnocientifica. Até
que ponto pode ser negada a proépria especificidade antropolégica do ser
humano? Nessa tarefa hermenéutica-critica, a teologia desempenha um
papel fundamental (JUNGES, 2005, p. 112-113).

O poderio técnico pode criar no ser humano uma sensa¢io de oni-
poténcia que nega os limites pela busca de solugbes de proétese, dificul-
tando sua verdadeira superagdo pela transignificagdo ao nivel simbdlico.
O desejo narcisico de onipoténcia ndo consegue aceitar a vulnerabilidade,
uma dimensio fundamental do ser humano para a constitui¢io do sujeito
e para o despertar da alteridade. Esse esquecimento da vulnerabilidade
nega uma caracteristica fundamental do ser humano, base para a autono-
mia e a responsabilidade. A interpreta¢io teolégica desse desejo de onipo-
téncia é o que a tradigdo cristd chamou de “pecado original”. Identifica-se
com a autossuficiéncia ou o desejo de querer brincar de Deus, negando a
propria finitude e limitacdo. Trata-se de uma tendéncia ao autocentra-
mento (JUNGES, 2005, p. 114).
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A teologia no debate bioético sobre as biotecnociéncias/biotecno-
logias aplicadas ao ser humano ajuda a recordar duas dimensdes antropo-
légicas essenciais: 1) a consciéncia da vulnerabilidade que leva a aceitar e
a transignificar as limitacées pessoais, base para a constitui¢do da subjeti-
vidade e da correspondente autonomia; 2) a consciéncia da alteridade que
leva a reconhecer o outro como o outro diferente, base para as relacdes
intersubjetivas e de correspondente responsabilidade.

As intervengdes das biotecnologias acontecem no 4mbito do corpo
humano. A estrutura antropoldgica do corpo é uma dimensio essencial
do ser humano, ndo seu acessério ou sua posse como sujeito. O corpo
humano é um evento pessoal e ndo um puro fato fisico.

A racionalidade instrumental propulsora da ciéncia e da técnica
moderna fragmenta a realidade, perdendo a visdo sistémica da realidade
e levando a uma visio reducionista. Essa tendéncia pode ter consequén-
cias catastréficas quando aplicada a vida e, mais ainda, ao ser humano.
A aplicagdo das biotecnologias precisa continuamente fazer as contas
com a metodologia reducionista que as inspira (JUNGES, 2005, p. 115).
Isso aponta para outra dimensio esquecida pelo atual poderio biotecno-
l6gico da medicina: a espiritualidade.

A dimensio espiritual abre o ser humano para realidades que estio
além de sua estrutura somadtica e psiquica. Trata-se do &mbito do sentido
da vida que transcende a pura configuragio histérico-existencial, possi-
bilitando a transignificacdo das contingéncias e abrindo o horizonte do
infinito. Assim, a doenca, a dor, o sofrimento e a prépria morte recebem
uma nova significacdo que ajuda a superar e a integrar essas realidades
adversas. O espirito, como busca do sentido, encontra sua méixima ex-
pressdo na simbdlica religiosa. O espirito é a estrutura antropoldgica da
experiéncia religiosa. Deus é o sentido tltimo da existéncia daquele que
cré. A fé configura a vida daquele que pde toda sua confianca em Deus.
Nesse sentido, a fé crista consiste em acolher em sua vida o amor e a graga
de Deus revelados em Jesus Cristo (JUNGES, 2005, p. 115-116).

A crescente sofisticacdo da tecnologia médica leva um doente a
ser reduzido a um caso de doenga cientificamente definida, esquecen-
do a configuragio singular da enfermidade de cada sujeito. Os sinto-
mas sdo definidos por exames técnicos de laboratério e sdo expressos
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quantitativamente, esquecendo que eles necessitam de uma interpre-
tacdo para o contexto particular do sujeito e precisa ser nomeados pela
linguagem daquele que os sente. O cuidado e a cura exigem uma atengio
ao outro concreto, ao doente em sua particularidade. Essa particularida-
de existencial da doen¢a manifesta-se como uma historicidade salvifica,
porque levanta perguntas do significado e implica o préprio sentido da
vida. A teologia tem uma sensibilidade especial para essa historicidade
salvifica, para o apelo particular de Deus a cada ser humano em sua sin-
gularidade (JUNGES, 2005, p. 116).

O autor da humanidade é Deus, e Jesus haure de Deus, seu Pai,
a verdadeira compaixio e amor do coracido de Deus, o amor que criou a
humanidade. Jesus esta repleto do amor divino. Experimenta em sua hu-
manidade este amor com autoridade e poder de Deus. Jesus fala e age a
partir deste amor de Deus presente nele. O seu conhecimento de Deus
néo é um conhecimento intelectual, mas um conhecimento que afeta por-
que provém do cora¢io, revelado a ele através da oragdo de escuta do si-
léncio, do olhar, do toque (PESSINI, 2011, p. 167). Suas a¢des e palavras
de cura emanam deste amor, porque devolvem as pessoas a possibilidade
de perceberem e sentirem como fontes de amor.

Para cuidar/curar como Jesus, precisamos ter o coracio dele. Para
tanto, precisamos ter experimentado a cura em nossas vidas. Diante
da dura realidade do sofrimento humano, Jesus nos ensina muito em
termos de experiéncia de estar sem controle, sem poder e abandonado.
Jesus assim se apresenta como modelo de integridade, nos revelando
que esta comeca pela simplicidade ou pureza de cora¢io, com um cora-
¢do cheio de gratiddo e paz, nio condicionado ou coibido por leis, ex-
pectativas préprias ou dos outros. Jesus é o sacramento de esperanca
porque toca fundo na vida das pessoas tornando-as sinais. Jesus ndo
estd mais visivel, mas ele fundou uma comunidade visivel para testemu-
nhar e continuar sua missio. Essa sacramentalidade da comunidade é
comunicada particularmente aquele cuja profissio é cuidar das pessoas
doentes (PESSINI, 2011, p. 169-170).

Essa rica dimenséo de uma espiritualidade que se faz histdria pode
e necessariamente deve se fazer presente na ciéncia. A bioética quica
poderd ser este férum. A Bioética torna-se um férum de discussio e de
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constru¢do de consensos sobre os limites e objetivos de uma pesquisa
cientifica que envolve seres humanos, de uma pratica médica a servico
da beneficéncia e autonomia do enfermo, de uma politica que assegure
condi¢des de saiude para todos. Precisa envolver toda a sociedade civil, o
pensar e o agir cristdo porque a defesa da vida e a promogio da saude sdo
do interesse e salvaguarda de todos (JUNGES, 1999, p. 13-15).

Cresce atualmente e se consolida a consciéncia de que se necessita
de uma “ética da vida”, ou seja, de uma bio-ética. Isto se faz sentir quando
a humanidade se coloca diante do valor da vida humana, bem como quan-
do se depara com o valor de todas as formas de vida sobre a face da terra.
Diante de numerosos desafios que dai surgem, sente-se a necessidade e a
urgéncia de resgatar a ética “enquanto referéncia a capacidade humana de
ordenar as relacées a favor de uma vida digna” (MORAES, 1992, p. 5). E
necessario redescobrir a ética e auscultar os caminhos que ela vai apon-
tando; isso permite alcancar os fins de que se necessita, sem desconside-
rar o passado em seus valores éticos fundamentais (CNBB, 1993).

Igualmente, é necessario se lan¢ar numa incessante busca do sen-
tido da vida em meio aos sempre novos desafios da histéria, em suas mu-
tacbes constantes e em sua realidade multifacetaria (AGOSTINI, 2003,
p- 137). A Bioética estd se transformando, hoje, num campo indispen-
savel de reflexdo e de acdo, pois contém: “uma finalidade ética prépria
que é a de salvaguardar o bem e promover a melhoria da realidade global
humano-sécio-ecolégica” (RUBIO, 2001, p. 399). A ética vem acrescida da
ilumina¢io da fé na experiéncia cristd. Traz preciosas contribuicées que
brotam de sua visdo de fé, a luz da Revelac¢io crista, explicitadas de ma-
neira autorizada pelo Magistério da Igreja, buscando, com isso, orientar
o comportamento humano. Dai brota uma contribuicio para toda a ética
humana e social, com aportes para a Bioética.

Para uma abordagem séria, como a que se propde a Bioética, re-
quer-se uma unidade de fundo advinda de uma antropologia integral do
humano, ou seja, “uma visdo do homem-pessoa na globalidade e unidade
de componentes, aspectos, dimensdes, valores, exigéncias: é esta antro-
pologia o fundamento, a medida, o critério, a for¢a para a solu¢ido que é
proposta acerca dos mais diversos problemas de bioética” (TETTAMANZI,
1990, p. 6). E, nessa visdo integral, a ética:
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[...] ndo é um elemento marginal e extrinsecamente justaposto a pessoa
humana. Constitui, antes, um elemento essencial e estrutural de seu mes-
mo ser, enquanto a pessoa se define como ser “significativo” e “responsa-
vel”, ou seja, como ser que possui estampado indelevelmente dentro de
si um “significado” (logos, ordo) préprio [...] e que é chamado a realizd-lo
pela e mediante a sua “liberdade responséavel” (TETTAMANZI, 1990, p. 6).

E com esta visdo integral que ressoa muito forte o chamado de
Deus em favor da vida. “Escolhe a vida para que vivas com tua descen-
déncia. Pois isto significa vida para ti e tua permanéncia estavel sobre a
terra” (Dt 30: 19-20). J4 no novo testamento, o nucleo central da missao
de Jesus esté igualmente bem expresso: “Eu vim para que todos tenham
vida e a tenham em plenitude” (Jo 10: 10). Esses textos apontam e abar-
cam a “vida nova” e “eterna”, incluindo todos os aspectos e momentos
da vida do ser humano, dando-lhes pleno significado. Fica bem claro
que “o evangelho da vida estd no centro da mensagem de Jesus” (JOAO
PAULOII, 1995, n. 1).

No debate bioético, é invocado, muitas vezes, o argumento, aparen-
temente teoldgico, de que os cientistas estdo brincando de Deus quando
avancam o sinal em certas inovagdes biotecnolégicas (VERHEY, 1995).
Por tras estd a compreensdo de que existem certos limites e &mbitos da
realidade que pertencem a Deus. Na realidade, ndo tem nada a ver com
brincar, nem com Deus, pois se refere ao conhecimento cientifico e ao
poder sobre a natureza (JUNGES, 2005, p. 121).

“Brincar de Deus” ni3o é um principio, mas uma perspecti-
va. Quer apenas lembrar a humanidade da sua falibilidade e finitude.
Contrapde-se ao desejo narcisico de onipoténcia que pode caracterizar
uma cultura (JONAS, 2006, p. 63-66) que inspira a producdo de bio-
tecnologias. O problema nio estd em ocupar o lugar de Deus, mas em
nio ocupi-lo a modo de Deus. Nio se trata de substituir um Deus au-
sente, muito menos de querer ser Deus. E necessario refazer a pergunta:
Quem é o Deus a quem a humanidade é convidada a imitar? Essa con-
cep¢io leva a reconsiderar a afirmag¢io comum de Deus como todo-po-
deroso e onipotente (BABUT, 2001). Parece que o que antes foi afirmado
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antropomorficamente, de Deus, a partir e a modo do imperador todo-
-poderoso, agora é reconquistado pelo ser humano. Assim se expressa

Junges:

Ao criar as criaturas e, principalmente, o ser humano, Deus se auto-limi-
tou por amor. A criagdo segue as suas leis e Deus nio intervém para anula-
-las. O ser humano criado em liberdade pode contrapor-se a Deus. Se Deus
é amor, Ele s6 podia criar se auto-limitando. Trata-se de uma limitacio
que Deus se auto-imp&e por amor. E o Deus que se revela em Jesus de
Nazaré. Quem ama se auto-limita e Deus é o sumo amor. O ser humano
precisa aprender de Deus essa auto-limitacdo por amor se quiser “brincar”
de Deus (JUNGES, 2005, p. 122).

Consideracoes finais

A religido e a busca de espiritualidade estio mais vivas do que nun-
ca. De forma lapidar, assim expressa Grin:

A fé nio é uma “opinido” aleatdria e nio estd em oposicio a ciéncia. Nio se
limita aquilo que ainda nio conhecemos. Pelo contrério, ela abrange todo
0 nosso sistema de conhecimento. Ela é mais do que saber cientifico. Ela
é a interpretacio de tudo o que existe. A fé é como um manto que envolve
o saber. E confianca de que nds, com todo o nosso saber e ndo saber, esta-
mos nas mios bondosas de Deus e que a nossa vida esté cercada por seu
amor (GRUN, 2008, p. 112).

O ser humano da fé vai além da compreensio da impossibilidade
das possibilidades. Ele encontra um sentido para a sua dor e sofrimen-
to. A existéncia é Unica, marcada pela temporalidade e pela contingéncia.
Fazer dela algo bom e realizador é passar pela angustia da compreensio
da finitude e fazer o salto na fé para, assim, trazer a morte da terceira
pessoa para a primeira pessoa do singular; confiar na esperanca oferecida
pela fé e nio ter medo do fim, pois ele é a oportunidade do encontro com
o infinito e esse é o objetivo supremo da constante busca do ser humano.
As ciéncias estdo, pois, na formulacio de aparentes certezas diante das
eternas incertezas. O sofrimento e a morte sio for¢as dinamizadoras que
impulsionam o espirito humano a evoluir.
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Sofrimento e morte fazem parte da existéncia humana. Todos pas-
sam por algum tipo de sofrimento e morrem. O ser humano é um ser-pa-
ra-a-morte e ter essa consciéncia de finitude, quanto mais cedo adquirida,
pode ajudar na compreensio da existéncia humana, percebendo-a como
existéncia de possibilidade e a importancia de fazer escolhas para uma
vida mais realizada (MARTINS, 2008, p. 105).

N&o hd nenhuma duvida de que as ciéncias trazem uma valiosa con-
tribuicdo para a compreensdo de quem a humanidade é e do que ela pode
e pretende ser e fazer. Por outro lado, nenhuma ciéncia sozinha se torna
confidvel companheira, pois as ciéncias sdo passiveis de ser controladas
por forcas e movimentos sociais que podem ser destrutivos.

Toda vez que uma ciéncia particular pretende explicar a totalidade
da vida, a totalidade do humano, a partir de um tnico ponto de vista, ela
falha. Dai surgem vozes que demonstram que a realidade é mais complexa
e que o reducionismo deve ser evitado.

A necessidade de afirmar o sentido da vida e o propésito da existén-
cia aponta para um sentido fora da prépria vida, de modo que a abertura
do ser humano a transcendéncia, a um sentido maior do que a vida biol6-
gica, se faz necessdria para que a vida humana seja possivel.

A afirmacdo do Transcendente de maneira alguma significa impor
determinado ponto de vista confessional religioso; tampouco respeitar a di-
versidade religiosa significa deixar de aprofundar a reler a prépria tradigéo.
Afirmar que a vida humana faz sentido, e definir esse sentido, precisa ser
compativel com a afirmacio de que a vida dos outros também o faz (JONAS,
2006, p. 39-42), mesmo que de maneira diferente (SANCHES, 2004, p. 43).

A bioética em geral usa, nos debates, o método do “procedimenta-
lismo” ético que acentua o respeito a certos procedimentos necessarios
para chegar a uma decisdo valida. O pluralismo de concep¢des morais im-
pede, segundo essa visdo, recorrer a conteidos de moralidade, reduzindo
a ética ao formalismo dos procedimentos. Esse tal procedimento, impede
captar a complexidade dos dilemas morais pela falta de uma ética sistémi-
ca. Ora, pensar sistemicamente uma questio é pensa-la a partir do con-
junto de elementos em interagdo mutua que configuram a realidade na
qual emerge o desafio ético (JUNGES, 2005, p. 112).

Rev. Pistis Prax., Teol. Pastor., Curitiba, v. 5, n. 1, p. 91-121, jan./jun. 2013



A espiritualidade como fonte sistémica na Bioética

A extrema complexidade humana exige uma ética sistémica na abor-
dagem das questdes atinentes a sua realidade (JONAS, 2006, p. 265-273).
E uma exigéncia interna do préprio discernimento. Optar por uma visdo
ética sistémica nio significa ter solu¢des prontas e definidas num receitu-
ario antropolégico; significa interconectar e confrontar diferentes saberes
que permitam ao ser humano encontrar o caminho de humanizacio que
leve em considerac¢io (1) sua singularidade histérica, biolégica e espiritual,
(2) sua insercdo particular numa familia, grupo, etnia, pais, religido, e (3)
sua pertenca universal & humanidade fundada em direitos e deveres para
com o conjunto dos seres humanos (THIEL, 2000, p. 92-113).
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