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RESUMO

FERREIRA, Débora Menezes Silva. Ecologia e espiritualidade: para pensar a relagao
ser humano e natureza. Dissertacdo de Mestrado. (Programa de Pdés-graduacdo em
Ciéncias da Religido) — Pontificia Universidade Catolica de Goias, 2021.

A presente dissertacdo discorre em duas grandes &reas: a ecologia e a
espiritualidade, para pensar a relacdo do ser humano com natureza. A partir desta
tematica, buscamos compreender a ecologia, e como a mesma interage com 0s
conceitos da espiritualidade. Partindo do pressuposto das evidentes crises ambientais
que permeiam a humanidade, fez-se relevante questionar, uma busca de sentido
existencial e espiritual, que envolva uma consciéncia unificadora, global, e uma
percepcao integral entre todos os seres vivos. Neste sentido, o objetivo desta
pesquisa, foi analisar se, na atual conjuntura, esta em construcdo uma nova
percepcdo da natureza, ecologia e espiritualidade, e se existe algum ponto
convergente entre esses diferentes aspectos, bem como, em que dire¢cdo aponta essa
nova relagcéo, e se existe evidéncias de um novo paradigma de integracdo. Nesta
perspectiva, para concretizar a pesquisa, utilizamos como metodologia, a revisdo de
literatura, apoiando em autores que se empenharam em discorrer sobre as categorias
aqui propostas. A partir desta metodologia, buscamos compreender o percurso
histérico, como também, a atualizacdo das categorias em questdo, que, a0 mesmo
tempo, favoreceram para elucidar os objetivos que haviamos propostos. Neste
caminho, concluimos que a espiritualidade, bem como a ecologia, possui
caracteristicas que auxiliam para uma nova consciéncia do ser humano, consigo
mesmo e para com 0 outro, com o todo. A partir desta hipotese, investigamos, se
existe uma construcdo, ou, uma visdo de mundo, na perspectiva de um paradigma
integral, em que o ser humano e a natureza se reconstroem, na conscientizacao de
sua integralidade. Em vista disso, e, partindo das atuais evidéncias de crise ambiental
e existencial que afetam o mundo, percebemos que né&o existe a concretizagdo de um
novo paradigma, mas, por outro lado, inferimos que as mudancas de percepcdes da
relacdo ser humano e natureza, € um processo natural e, portanto, uma nova
consciéncia de relacéo parece possivel.

Palavras-chave: Natureza. Ecologia. Espiritualidade. Paradigma. Integracéo.



RESUME

FERREIRA, Débora Menezes Silva. Ecologie et spiritualité: réfléchir & la relation entre
I'nomme et la nature. These de Maitrise. (Programme D'études Supérieures en
Sciences de la Religion) - Université Pontificale Catholique de Goiés, 2021.

Cette thése couvre deux domaines principaux: I'écologie et la spiritualité, pour réfléchir
a la relation entre 'homme et la nature. A partir de ce théme, nous cherchons a
comprendre I'écologie, et comment elle interagit avec les concepts de spiritualité. Sur
la base de I'hypothése des crises environnementales évidentes qui imprégnent
I'humanité, il est devenu pertinent de questionner, une recherche d'un sens existentiel
et spirituel, qui impliqgue une conscience globale unificatrice et une perception intégrale
chez tous les étres vivants. En ce sens, I'objectif de cette recherche était d'analyser si,
dans la situation actuelle, une nouvelle perception de la nature, de I'écologie et de la
spiritualité est en construction, et s'il existe un point de convergence entre ces
différents aspects, ainsi que, dans lequel direction cette nouvelle relation, et s'il existe
des preuves d'un nouveau paradigme d'intégration. Dans cette perspective, pour
mener a bien la recherche, nous avons utilisé la revue de la littérature comme
méthodologie, soutenant les auteurs qui se sont efforcés de discuter des catégories
proposées ici. A partir de cette méthodologie, nous cherchons a comprendre le
parcours historique, ainsi que la mise a jour des catégories en question, qui, en méme
temps, ont favorisé I'élucidation des objectifs que nous avions proposés. De cette
maniére, nous concluons que la spiritualité, ainsi que [I'écologie, ont des
caractéristiques qui aident a une nouvelle conscience de I'étre humain, avec lui-méme
et avec l'autre, avec le tout. Sur la base de cette hypothése, nous cherchons s'il y a
une construction, ou une vision du monde, dans la perspective d'un paradigme
intégral, dans lequel I'étre humain et la nature se reconstruisent, dans la conscience
de leur intégrité. Compte tenu de cela, et, a partir des preuves actuelles de crise
environnementale et existentielle qui affectent le monde, nous nous rendons compte
gu'il n'y a pas de nouveau paradigme, mais, d'autre part, nous en déduisons que les
changements dans les perceptions de la relation entre I'homme et la nature, c'est un
processus naturel et, par conséquent, une nouvelle prise de conscience de la relation
semble possible.

Mots-clés: Nature. Ecologie. Spiritualité. Paradigme. L'intégration.



ABSTRACT

FERREIRA, Débora Menezes Silva. Ecology and spirituality: reflecting on the
relationship between man and nature. Master's Thesis. (Graduate Program in
Religious Sciences) - Pontifical Catholic University of Goias, 2021

This thesis covers two main areas: ecology and spirituality, to reflect on the relationship
between man and nature. From this theme, we seek to understand ecology, and how
it interacts with concepts of spirituality. On the basis of the hypothesis of the obvious
environmental crises that pervade humanity, it has become relevant to question, a
search for an existential and spiritual meaning, which implies a unifying global
consciousness and an integral perception in all living beings. In this sense, the
objective of this research was to analyse whether, in the present situation, a new
perception of nature, ecology and spirituality is under construction, and whether there
is a point of convergence between these different aspects, as well as, in which direction
this new relationship, and whether there is evidence of a new paradigm of integration.
In this perspective, in order to carry out the research, we have used the literature
review as a methodology, supporting the authors who have endeavoured to discuss
the categories proposed here. Using this methodology, we seek to understand the
historical path, as well as the updating of the categories in question, which, at the same
time, favored the elucidation of the objectives we had proposed. In this way, we
conclude that spirituality, as well as ecology, have characteristics that help a new
consciousness of the human being, with himself and with the other, with the whole. On
the basis of this hypothesis, we seek whether there is a construction, or a vision of the
world, in the perspective of an integral paradigm, in which the human being and nature
are rebuilt, in the awareness of their integrity. Given this, and based on the current
evidence of environmental and existential crisis affecting the world, we realize that
there is no new paradigm, but, on the other hand, we deduce that the changes in
perceptions of the relationship between man and nature are a natural process and,
consequently, a new awareness of the relationship seems possible.

Keywords: Nature. Ecology. Spirituality. Paradigm. Integration.
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INTRODUCAO

A presente dissertacdo tem como tema: Ecologia e Espiritualidade: para pensar
a relacdo ser humano e natureza. Adentraremos nas imbricacdes dos conceitos da
ecologia e da espiritualidade, buscando compreender, como estas concepcdes se
estabelecem nas relacGes entre o ser humano e a natureza.

Minha principal motivacdo acerca da teméatica, baseia-se na atual crise
existencial e ambiental que permeia a humanidade. Crise que nos conduz a repensar
a relacdo entre o ser humano e natureza, na tentativa de conhecer melhor a nés
mesmos, e 0 nosso modo relacionamento com a natureza. Dai emergiu a necessidade
de investigar, se 0s conceitos; ecologia e espiritualidade, podem reconstruir tal
relacdo, de modo que possibilite ao ser humano, desenvolver uma visdo mais holistica
de ser e estar no mundo.

Acreditamos ser necessario, entender a realidade do planeta, pois, vivemos
numa época em que 0s ecossistemas da terra, sao rapidamente destruidos, por uma
minoria da humanidade, que monopoliza as riqguezas do planeta. O mundo, por ser
marcado pela cultura capitalista, baseada nos principios do “mercado”, cultua valores
e desejos consumistas, gerando, assim, um processo global de devastacdo do
planeta. Por esse motivo, o tema Ecologia e Espiritualidade foi anteposto, para
interpretar o que seria essa ligacao entre as duas coisas (Ecologia e Espiritualidade),
como também, compreender como esta ligacdo pode se tornar um processo, que
contribua para uma relacdo de cuidado, do ser humano consigo mesmo e com a
natureza, proporcionando, novas soluc¢des diante das crises ecoldgicas.

Diante deste quadro, nos perguntamos: Esta, de fato, em constru¢cdo, uma nova
percepcao sobre espiritualidade? Se sim, quais as caracteristicas dela? Esta, de fato,
em construcdo, uma nova percepcado sobre ecologia? Se sim, quais sdo as
caracteristicas dela? Existe algum ponto convergente entre as concepcdes de
ecologia e de espiritualidade? Se sim, em que direcdo ambos apontam?

Assim, a partir das referidas indagacgdes, a presente investigacao ocupa-se com
a compreensdao de ecologia, e como a mesma interage com 0S conceitos da
espiritualidade. Partimos do pressuposto de que, a partir da fragilidade da presenca
do homem, em harmonizar-se com a natureza, faz-se relevante questionar, uma
busca de sentido existencial, que envolva uma consciéncia mais unificadora, global, e

uma percepcao integral, entre todos 0s seres Vvivos.
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A pandemia em que vivemos no momento atual, frutos da COVID-19, apresenta
uma oportunidade sui generis, para perceber a limitacdo do ser humano, diante

daquilo que €é natural, da natureza. Teixeira (2020, p. 1) assim analisa:

estamos vivendo hoje em ordem planetaria um momento de crise muito forte.
A presenca irradiadora do Corona virus desestruturou todos os mundos
socialmente construidos. O Ser humano, como diz Peter Berger, precisa de
um mundo socialmente ordenado. O que ocorre nos Ultimos meses em ambito
mundial € uma desestruturagdo de mundo. O universo simbolico vem
balancado como um furacdo, levando grupos inteiros a experiéncia da
anomia. O medo volta a tomar conta da sociedade, desequilibrando todos os
mecanismos de engenharia sociais voltadas para manter o mundo
significativamente em pé. As estruturas de plausibilidade se vém abalados
pelo “caos”.

Diante desta realidade, provocada pela COVID-19, o mundo se encontrou
exposto a uma guerra sanitaria, que adentrou em todas as estruturas sociais, de
maneira global. Nesta situacdo de vulnerabilidade, € possivel questionar, até que
ponto a ciéncia atual esta habilitada para controlar a natureza? Para muitas pessoas,
0 momento traz uma oportunidade de reflexdo sobre a vida como um todo, a forma
como produzimos, consumimos e nos relacionamos com a natureza, com as pessoas,
COM NOSSO COrpo.

O professor titular do Instituto de Psicologia da USP, Cristian Dunker (apud,
TEIXEIRA, 2020, p. 1) sinalizou:

do ponto de vista de nossa angustia, o Corona virus nédo poderia ter um nome
melhor: ele nos tira do trono de nés mesmos e coloca a coroa de nossas vidas
em sua justa dimens&o. E a coroa de espinhos que convoca uma experiéncia
escassa em nossa época: a humildade. Diante desta pequena e destrutiva
forca da natureza, nosso narcisismo se dobra como um vassalo encurralado.
Apesar de dolorosa como um espinho na alma, esta pode ser uma
experiéncia profundamente transformadora. Descobrir que podemos muito
menos do que pensamos, aceitar o imponderavel que nos governa e acolher
com humildade o que ainda ndo dominamos pode ser muito benéfico. Pode
ser uma verdadeira terapia para aqueles que precisam descansar a cabeca
do peso de sua coroa de espinhos narcisicos.

Considerando este posicionamento de Teixeira (2020), torna-se relevante
afirmar, que ndo had um “porto de salvacdo”, ou ndés reconhecemos enquanto
humanos, iguais na mesma casa comum, ou todos sucumbiremos. Assim sendo, faz-
se necessario esclarecer as possiveis percepcdes acerca desta crise. “Tempos de
crise podem ser tempos de criatividade, tempos nos quais novas visbes e novas
oportunidades aparecem” (HATHAWAY; BOFF, 2012, p. 40).

Portanto, investigar se estd ou ndo ocorrendo a construgcdo de uma nova

espiritualidade, baseada na perspectiva ecoldgica, parece pertinente, uma vez que,
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caso esteja ocorrendo, tal construgdo poderd reavivar 0 convivio com 0 meio
ambiente, buscando possibilidades de reverter a relacdo do ser humano com a
natureza, de maneira mais consciente. Pois, uma das pertinentes indagacdes sobre a
atual crise ecoldgica, surge do questionamento sobre qual € o nosso lugar diante da
natureza?

Para tanto, nosso objetivo € analisar se estd em construcdo uma nova
percepcdo da natureza, ecologia e de espiritualidade, e se existe algum ponto de
contato entre estes diferentes aspectos, bem como, em que direcdo aponta essa nova
relacéo.

Partimos da hip6tese que, sim, esta, de fato, em construcdo, novas percepcdes
sobre natureza, ecologia e espiritualidade, cujo ponto de contato é a presenca da
concepcao de uma estreita relacdo, entre o ser humano e a natureza. Esse fator cria
um contexto, em que 0s seres humanos possam interagir, considerando as novas
concepcOes de ecologia e espiritualidade, com o intuito de buscar um despertar de
consciéncia, que se constroi a partir de uma relacdo integradora do ser humano
consigo mesmo, com seu meio, com 0s seres viventes. Considera-se que, pensar a
ecologia no ambito da espiritualidade ndo é propor uma utopia, mas, um caminho, que
se constréi no conhecer-se a si mesmo, percebendo que o “eu” e 0 “outro” somos
interligados, gerando, assim, uma proposta de consciéncia, espelhada na ideia de
conectividade e interdependéncia.

A investigagdo foi conduzida pela metodologia, baseada em revisdes de
literatura, de autores que se debrucaram sobre o tema proposto, através das palavras-
chave: natureza. Ecologia. Espiritualidade. Paradigma. Integralidade.

Segundo Moreira (2004, p. 22), a metodologia € um caminho de construcéo de
conhecimento. Portanto, esclarece ele:

os trabalhos de revisé@o séo definidos por Noronha e Ferreira (2000, p. 191)
como estudos que analisam a producado bibliografica em determinada area
tematica, dentro de um recorte de tempo, fornecendo uma viséo geral ou um
relatério do estado da arte sobre um topico especifico, evidenciando novas

ideias, métodos, subtemas que tém recebido maior ou menor énfase na
literatura selecionada.

Nesta perspectiva, para a concretizacdo da pesquisa, buscamos reunir e
analisar as informagdes produzidas sobre o tema proposto, compreendendo que “a
producd@o de um trabalho cientifico, como se sabe, tem como foco o estabelecimento
dos objetivos de pesquisa” (MOREIRA, 2004, p. 22).
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Portanto, o ponto de partida sdo os objetivos da pesquisa, 0s mesmos foram
analisados, dentro da perspectiva do conhecimento cientifico, através da metodologia
de revisédo de literatura. Ressaltando que, “revisar significa olhar novamente, retomar
os discursos de outros pesquisadores, mas ndo no sentido de visualizar somente, mas
de criticar” (MOREIRA, 2004, p. 22). Pois, a partir do “ver e rever”, podemos reformular
0S NOSSO0S conceitos e nossas apreensoes.

Moreira (2004) propOe esclarecer a tipologia e estratégias, para adentrar na
metodologia de revisdo de literatura, demostrando sua utilidade. Segundo ele, a

revisao de literatura

serve para posicionar o leitor do trabalho e o préprio pesquisador acerca dos
avancgos, retrocessos ou areas envoltas em penumbra. Fornece informagdes
para contextualizar a extensao e significancia do problema que se maneja.
Aponta e discute possiveis solugdes para problemas similares e oferece
alternativas de metodologias que tém sido utilizadas para a solucédo do
problema (MOREIRA, 2004, p. 23).

Para Figueiredo (apud, MOREIRA, 2004) a revisao de literatura busca, por um
lado compreender o percurso histérico, como também sua atualizacdo, que, ao
mesmo tempo, contribui para o esclarecimento dos objetivos a serem analisados para

0 préprio pesquisador.

O contato com os desenvolvimentos ja alcangados por outras pesquisas pode
reforcar a necessidade do cumprimento dos objetivos anteriormente
propostos ou, pode, ao contrario, torna-lo insignificante em funcédo dos
mesmos avang¢os mencionados (MOREIRA, 2004, p. 23).

Para Woodward (1977), Vaverka e Fenn (2002), Garner e Robertson (2002)
(apud, MOREIRA, 2004, p. 23-24),

a revisdo de literatura permite: encontrar pesquisas similares e analisar a
metodologia e o formato utilizado; encontrar fontes de informagao Uteis e
apresentar personalidades de pesquisa importantes; oferecer oportunidade
para que o pesquisador veja o proprio estudo numa perspectiva histérica e
possa evitar duplicacdo desnecesséria, além de relacionar o préprio estudo
com 0s anteriores e sugerir pesquisas posteriores; oferecer novas ideias e
pontos de vista; ajudar a avaliar os esforcos de pesquisa oferecendo uma
comparacdo. Dentre as fungbes contemporéneas estdo a notificacdo
informada sobre a literatura publicada e o acompanhamento atento dos
campos relatados.

E persuasivo questionar, se revisdo bibliografica pode ser ou ndo considerada
pesquisa. Moreira (2004, p. 24) retoma o pensamento de Caldas (1986) e explica: “se
0 problema de pesquisa pode ser definido como lacuna ou incoeréncia no corpo do

saber, pode-se considera-la, sim, como pesquisa, uma vez que a revisao de literatura
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pode ser organizada para estabelecer nexos no conhecimento existente”. E
importante ressaltar ainda, que, a0 mesmo tempo em que o0 pesquisador busca colher
0 conhecimento, se faz essencial analisar e acrescentar um direcionamento para os
objetivos propostos na pesquisa. Assim, Moreira (2004, p. 24) propde as estratégias

a serem seguidas:

ciclo comega com a determinacédo e delimitagdo do tema e segue com 0
levantamento e a pesquisa bibliografica. A partir desta é que se organiza a
revisdo que, conforme descrito anteriormente, requer postura critica e cotejo
das diversas opinides expressadas.

Neste sentido, os tipos de revisdes de literatura se baseiam em suas funcgdes,
que, segundo Moreira (2004, p. 25), “ora tém a funcdo de memoaria (registro) ora de
alerta”. Silveira (apud MOREIRA, 2004) busca distinguir quadro tipos de artigos de
revisdo. Primeiramente a revisdo expositiva, que expde o tema, buscando analisar e
sintetizar varias pesquisas, desenvolvendo uma maturidade intelectual. Em segundo
a revisdo questionadora, que busca identificar novos horizontes para o futuro
decorrente do tema da pesquisa. Em terceiro a revisdo historica, que busca
documentar a temética desenvolvida. E, em quarto, a revisdo opinativa, que elucida a
tematica trabalhada, acolhendo as opini6es formadas pelo tema a ser trabalhado, com
a intencéo de modificar.

Também novas percepcdes se fazem relevantes citar, a partir dos autores
Noronha e Pires (apud MOREIRA, 2004). Neste seguimento, as revisdes podem ser
analisadas por quatros critérios. Primeiramente pelo proposito, que pode ser, tanto
analitico (buscando revisdes a partir de autores que se dedicam ao desenvolvimento
de determinado tema, do modo em que a totalidade dos estudos possam fornecer um
levantamento do tema pesquisado, fornecendo assim, conhecimento de suas
conquistas e derrotas) como de base, (ou seja, fornecem fundamento para as
pesquisas, proporcionando suporte para o referencial teorico).

Em segundo, as revisbes podem assumir no¢cdes de temporalidade, ou seja,
determinam um tempo para a tematica. Em terceiro, as revisdes podem ser
classificadas quanto a sua funcéo, através de documentos historicos e atualizados,
divulgando novas publicacdes, e salientando trabalhos mais significativos.

E, por fim, a revisdo, através de um aspecto de tratamento e abordagem, ou
seja, quais revisdes podem ser classificadas em bibliograficas ou criticas. Moreira

(2004) propde algumas estratégias para confeccionar a revisdo de literatura, pois,
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segundo ele, é necesséario que o revisor das ideias dos autores revisados, esteja
centralizado nas perguntas pertinentes, com a finalidade de buscar as respostas para
a pesquisa a ser desenvolvida. Algumas dire¢cdes podem nortear o desenvolvimento
da pesquisa. Segundo Garner, Robertson, Taylor e Procter (apud, MOREIRA, 2004,
p. 27):
0 que o autor estava tentando descobrir? Ele formulou e definiu claramente
um problema? O problema poderia ter sido abordado de modo mais eficaz a
partir de outra perspectiva? - o autor avaliou a literatura relevante para o
problema? Inclui literatura que assume posi¢cdes com as quais ndo concorda?
Como o autor estrutura o argumento? - num relato de pesquisa, que
informacao fornece sobre a amostra? Qual a precisdo das medi¢fes? - como
os dados foram coletados? Qual a orientacdo de pesquisa do autor? Qual o
seu referencial teérico? - quais foram os resultados? Qual o relacionamento
entre as perspectivas tedricas e praticas? - o que o autor conclui e a que

atribui suas descobertas? Pode se aceita-las como verdadeiras? Como é
possivel aplica-las ao préprio trabalho?

Neste contexto, as estruturas de analises, corporificam a primeira iniciativa da
pesquisa aqui desenvolvida: a partir do esquema, a escolha do tema e os objetivos.

Assim, como também para Mendes, Silveira e Galvao (2008, p. 3) “o revisor
determina o objetivo especifico, formula os questionamentos a serem respondidos ou
hipoteses a serem testadas, entdo realiza a busca para identificar e coletar o maximo
de pesquisas primarias relevantes”. Para tanto, se faz necessario seguir,
criteriosamente, as etapas a seqguir.

Neste sentido, o primeiro passo para desenvolver o tema: “Ecologia e
Espiritualidade: para pensar a relagdo ser humano e natureza. Buscamos investigar,
se existe uma nova percepgao de integracao entre as duas categorias “ecologia e
espiritualidade”. A nossa hipotese inicial é que sim, que existe novas percepcdes de
ecologia e a espiritualidade, e que a mesma se encontra em construgao, possibilitando
um despertar de consciéncia, que possibilita construir uma relacéo integradora, do ser
humano consigo mesmo e com 0s demais seres.

Assim posto, o segundo passo dado foi realizar andlise de diferentes textos,
artigos, periédicos do portal Scielo, CAPES etc., analisando algumas obras brasileiras
e estrangeiras, observando “atentamente as listas de referéncias que os trabalhos
encontrados apresentam, pois isso leva a um conjunto de outras” (MOREIRA, 2004,
p.27).

Cada tematica foi analisada individualmente, para buscar, ao fim, a

possibilidade de um ponto em comum. Ao mesmo tempo, foi estipulada uma leitura
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critica, buscando incluir e excluir os textos que corroboravam com a tematica, como

se propde na terceira etapa, onde selecionamos quais informacfes foram extraidas

dos estudos.
Esta etapa esta intimamente atrelada a anterior, uma vez que a abrangéncia
do assunto a ser estudado determina o procedimento de amostragem, ou
seja, quanto mais amplo for o objetivo da revisao (por exemplo, o estudo de
diferentes intervencdes) mais seletivo devera ser o revisor quanto a inclusao
da literatura a ser considerada. O revisor deve refletir sobre este ponto, pois
uma demanda muito alta de estudos pode inviabilizar a construcdo da revisao

ou introduzir vieses nas etapas seguintes (MENDES; SILVEIRA; GALVAO,
2008, p. 4).

Para tanto, as categorias pesquisadas, a partir da tematica estabelecida, foram
iniciadas com a ideia de: natureza, ecologia e espiritualidade. “O que interessa aqui é
gue a ordenacao seja regida por um principio logico, pois isso € condicdo para a
organizacao textual do discurso” (MOREIRA, 2004, p. 28). Cada temética foi analisada
individualmente para buscar ao fim a possibilidade de um ponto em comum.

A quarta etapa foi realizada através da avaliacdo destes artigos, observando se

0s resumos de cada artigo seriam incluidos ou ndo na pesquisa.

Na literatura, estudiosos apontaram questdes que podem ser utilizadas na
avaliacéo critica dos estudos selecionados, a saber: qual € a questédo da
pesquisa; qual € a base para a questdo da pesquisa; porque a questao €
importante; como eram as questbes de pesquisas ja realizadas; a
metodologia do estudo estd adequada; os sujeitos selecionados para o
estudo estdo corretos; 0 que a questdo da pesquisa responde; a resposta
esta correta e quais pesquisas futuras serdo necessarias (MENDES;
SILVEIRA; GALVAO, 2008, p. 5).

O passo seguinte, foi construido pela quinta etapa, onde as pesquisam foram
fundamentadas nos resultados alcancados pela avaliacdo critica. “O revisor
fundamentado nos resultados da avaliacdo critica dos estudos incluidos realiza a
comparacao com o conhecimento tedrico, a identificacdo de conclusdes e implicacdes
resultantes da revisdo integrativa” (MENDES; SILVEIRA; GALVAO, 2008, p. 5).

Na ultima etapa, buscamos descrever todas as etapas anteriores, ressaltando
os resultados obtidos. “E um trabalho de extrema importancia ja que produz impacto
devido ao acumulo do conhecimento existente sobre a tematica pesquisada”
(MENDES; SILVEIRA; GALVAO, 2008, p. 6). Segundo estes mesmos autores, 0 maior
desafio desta metodologia é resgatar, através dos resumos realizados, procedimentos
gue sejam adequados para expressar as categorias pesquisadas. “A proposta da

revisdo integrativa é reunir e sintetizar as evidéncias disponiveis na literatura e as suas
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conclusdes serdo questionadas caso a sua construcdo seja baseada numa
metodologia questionavel” (MENDES; SILVEIRA; GALVAO, 2008, p. 6).

Assim, a sexta etapa foi construida, contemplando todas os aspectos
relevantes dos resumos, e colocando em evidéncia as analises dos artigos. Foi “um
trabalho de extrema importancia, ja que produz impacto devido ao acumulo do
conhecimento existente sobre a tematica pesquisada” (MENDES; SILVEIRA;
GALVAO, 2008, p. 6). Porém, é oportuno esclarecer que, a0 mesmo tempo que se
busca um conhecimento especifico, menos se conhece a sua totalidade. Como aponta
Moreira (2004, p. 28-29):

se no século XIX um individuo poderia sair formado de um curso superior, no
sentido de que conseguia absorver ali uma parcela bastante significativa do
conhecimento produzido em sua area, hoje isso é impossivel. Em nenhuma
outra época as ciéncias cresceram e se ramificaram tanto, assim como nunca

cresceu tanto o nimero de instituicdes de ensino, de pesquisa e o volume de
publicacdes.

Como vivemos em uma era tecnoldgica, o acumulo de informacdes se torna um
fator preocupante. Conforme indica Moreira (2004), a revisdo de literatura torna,
assim, uma aliada, pois proporciona base de dados, tornando relevante o
desenvolvimento desta metodologia.

Assim, o primeiro capitulo intitulado “Ecologia: para pensar a relagédo do ser
humano com a natureza”, procuramos tracar tal relacdo, a partir da perspectiva
histérica ocidental. Neste sentido, conceituamos 0 que € natureza e seu percurso, que
adentrou no trajeto de uma visdo cosmoldgica, uma criagdo divina, e se conceituou
como recurso, favorecendo a materialidade.

A ciéncia veio ampliando suas analises e intencdes, porém, na maioria das
vezes, contribuindo a favor da expansao do tecnicismo. Assim, nesta projecéo do ser
humano para com a natureza, as crises ambientais se tornaram evidentes, e pelas
mesmas, surgiram a necessidade da ecologia, que, primeiramente se limitada na
perspectiva bioldgica, e aos poucos foi despertando para andlise da diversidade, como
algo complexo e interligado, como processo de construcédo da vida. No decorrer do
tempo, fez-se evidente, a dificuldade do ser humano de perceber a relacdo de
integralidade com a natureza.

Autores acusam e evidenciam este processo como projecdo antropocéntrica,
motivo de causa e consequéncia das crises ambientais, que se demonstram como

crise existencial. A partir deste ponto de vista, nos ancoramos em autores que
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buscaram perceber a relagdo do ser humano e natureza, em uma dimensdo mais
profunda, ampliando o papel da espiritualidade.

No segundo capitulo “Espiritualidade: para pensar a relacdo do ser humano
consigo mesmo e com a natureza”, construido na perspectiva de que, a atual crise
ambiental, que afeta o planeta, pede um reposicionamento do ser humano diante a
natureza, buscando compreender as contribuicbes da espiritualidade. Para tanto, é
pertinente compreender a ligacdo do ser humano, e suas projecdes com O
transcendente. A partir de apontamentos de diferentes autores, buscamos clarificar a
espiritualidade como experiéncia de vida, como autoconhecimento, apoiada no
desenvolvimento da consciéncia, seja ela ligada a alguma instituicao religiosa ou nao.
Ao mesmo tempo, buscamos compreender os pontos de ligacdo entre a
espiritualidade e a ecologia, e como as mesmas contribuem para um despertar de
consciéncia.

No terceiro capitulo, intencionamos perceber, se existe, de fato, um novo
paradigma emergente, que trace novas percepcdes sobre ecologia e espiritualidade,
e se 0 mesmo, aponta novas perspectivas de relagéo entre o ser humano e a natureza.
Neste sentido, foi necessario esclarecer o que é um paradigma, adentrando seus
conceitos, e contextualizando o “paradigma tradicional” e o “paradigma emergente”.

Portanto, a partir de agora, adentraremos no primeiro capitulo desta pesquisa.
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1 ECOLOGIA: PARA PENSAR A RELACAO SER HUMANO E NATUREZA

Desde os primoérdios, o ser humano estabeleceu relagdes com a natureza.
Diante do desconhecido, conheceu seus recursos, construiu suas relagdes, cultivou a
terra e gerou cultura.

Ao perceber a concepgéo de natureza na perspectiva historica, podemos dizer,
gue ela foi compreendida pelo ser humano, perpassado por um olhar que, ora se
apresentou como “entidade viva”, ora como “maquina”, com uma visdo mecanicista e
utilitarista, e como fonte de recursos.

Logo, buscando ampliar o olhar para a natureza, faz-se necessario questionar,
0 que € a natureza? Segundo Kesselring (2000, p. 2) a palavra natureza provém do

“latim “natura” e se relaciona com “nasci” que pode ser traduzida por “ser nato™.

O termo Natureza ¢é originario da derivagdo do verbo grego ¢Uw
(foneticamente /fio/), no sentido de fazer nascer e crescer, engendrar, em
alusdo ao vegetal. Essa concepcdao relaciona-se a ideia de espontaneidade
criativa, de nascimento, de desenvolvimento harmonioso (EHRARD, 1994
[1963]; MERLEAU-PONTY 2006 [1995]). Em latim, o termo Natureza tem
relacdo com a palavra nascor — que se refere a nascer, viver — e
provavelmente seu significado fixou-se a partir do sentido nascer. Portanto,
no sentido primordial do termo Natureza, tendo como referéncia a lingua
grega e latina, Merleau-Ponty (2006 [1995], p. 4) refere-se a Natureza como
0 que esta “por toda parte onde ha uma vida que tem um sentido, mas onde,
porém, ndo existe pensamento; dai o parentesco com o vegetal [e acrescenta
expandindo tal definicdo dizendo]: é Natureza o que tem um sentido, sem que
esse sentido tenha sido estabelecido pelo pensamento” (CASTRO, 2019, p.
2).

Em outras origens etimoldgicas, segundo Kesselring (2000, p. 2) “existe outra
raiz indo-germanica — gno -, da qual provém as palavras portuguesas; “conhecer”,
‘conhecimento”, “consciéncia”, bem como palavras provindas do latim, como;
“‘ignorar”, “cognitivo”, “gnose” etc.”. Ja no “hebraico, existe uma outra palavra — j-d-
gue, ao mesmo tempo, significa “conhecer” e “procriar” (“gerar”’)’ (KESSELRING,
2000, p. 2).

Neste contexto, Kesselring (2000, p. 2) demostra que, a partir da linguistica, as
palavras “conhecer”, “natureza” ou “génese” sdo familiares e demonstram similaridade
com o feminino, pela dadiva de gerar a prépria vida. Demonstrando, assim, que o
conceito de “natureza” e os processos cognitivos se familiarizam.

Deste modo, pensar a natureza, ao designar uma ideia muito geral, a ideia

7

parece clara quando € empregada, mas, quando refletimos sobre ela, tal palavra
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torna-se complexa. Pois, pensar a natureza € buscar compreender a vida que nasce,
gerada, engendrada, percebendo, assim, o lugar da vida no universo.

Goncalves (apud MANTOVANI, 2009, p. 1) expde que, 0 que se compreende
por natureza, ndo passa de uma expressdo cultural, “neste sentido, o conceito de
natureza nao € natural, sendo, na verdade, criado e instituido pelos homens”
(MANTOVANI, 2009, p. 1). Representando, assim, a base para que toda cultura possa
emergir e manifestar suas construcdes sociais, materiais e espirituais.

Argumentando sobre esta ideia, Whitehead (apud MANTOVANI, 2009, p. 1)
deduz que, é por via da experiéncia sensivel que se constrdi a ideia de natureza.
“‘Nessa percepcgao sensivel, estamos conscios de algo que néo € pensamento, mas
contido em si mesmo com relagdo ao pensamento”.

Lenoble (apud MANTOVANI, 2009) contrapde, elucidando que, nada poderia
se conhecer sobre a natureza, estando apenas apoiados via 0s sentidos, pois seria
necessario encontrar nas sensacoes, as origens das ideias e, portanto, € impossivel.
Isso posto, percebe-se que a natureza deve ser tratada pelo que ela €, e sua influéncia
em nossa cultura, pela qual delimita o lugar de cada espécie, em sua especificidade,
e determina os “modos de se viver”.

E sensato perceber a natureza em seu sentido natural, liberta de conceitos,
mas, € fundamental esclarecer o sentido dado a ela, na tentativa de melhor considera-
la. Assim, propomo-nos apresentar um mosaico de ideias e concepcdes acerca da
natureza, destacando os percursos mais relevantes no decorrer da histéria ocidental,
para, mais adiante, adentrarmos na perspectiva e na necessidade da ciéncia
ecologica.

Segundo Medeiros (2002), o historiador, filosofo e arquedlogo britanico
Collingwood, em seu livro Ciéncia e Filosofia, distingue trés periodos historicos do
pensamento europeu para a compreensao de natureza: a visdo grega, a renascentista
e a visao moderna. Para Collingwood (apud MEDEIROS, 2002) a cosmologia grega
entre os séculos VIl e VI a.C., inspirada pelos fildsofos Tales de Mileto, Anaximandro,
Anaximenes e seus seguidores concebiam que:

0 mundo da natureza como a inteligéncia da natureza, baseando-se no
principio de que: O mundo da natureza era ndo s6 vivo como inteligente: ndo

sO um vasto animal dotado de “alma”, ou vida prépria, mas também animal
racional, com “mente” propria (MEDEIROS, 2002, p. 2).
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A partir deste principio, Collingwood (apud MEDEIROS, 2002, p. 2) percebe
gue a escola filosofica dos jonicos, representou 0 que viria a ser a ciéncia natural. Foi
por meio de indagacdes, sobre 0 que é a natureza, e questionando sobre como as
coisas sao feitas, que estes primeiros fildsofos, exercitaram a capacidade de
interrogar a prépria natureza.

Os jbnicos, no entanto, ao tentarem descobrir as respostas as muitas
perguntas que formularam, acabaram por postular um conceito unificador,
atribuindo a um elemento, como a agua, o ar, a terra ou a matéria indefinida

gue pudesse explicar a origem e as causas naturais dos fendmenos naturais
(MEDEIROS, 2002, p. 2).

Kesselring (2000) afirma que, para 0os gregos, 0 conceito de natureza é a vida
organica, ou seja, um grande organismo, sendo este o primeiro aspecto. Em segundo,
a natureza € percebida num processo circular, onde surge e desvanece dentro de uma
dimenséo temporal, demonstrando um processo de repeticdo que se da de maneira
semelhante. Portanto, a propria natureza € eterna, isso €, ndo criada e imperecivel.
“‘Nao ha criador da natureza, pois essa mesma € o principio daquilo que surge e
desaparece” (KESSELRING, 2000, p. 4). Neste sentido a filosofia grega busca na
propria natureza (physys), a ideia cosmologica, de que tudo surge a partir dela.

Neste percurso historico, Medeiros (2002, p. 2), adentra as contribuicdes do

filosofo Aristételes, que, dentro outros, buscou definir a natureza.

Aristoteles considerava o mundo da natureza, como um mundo de coisas que
possuiam movimentos préprios, ou seja, era automovivel. Nas palavras de
Collingwood (s.d., p. 91): E mundo vivo: um mundo caracterizado ndo por
inércia, como o mundo da matéria no século XVII, mas sim por movimento
espontaneo. Assim, a natureza manifesta-se como processo, crescimento e
mudanca (MEDEIROS, 2002, p. 2).

Estas percepc¢des, segundo Medeiros (2002), contribuiram e ressaltaram a
importancia de Aristoteles, que nos dias de hoje, os alunos do curso de biologia,
iniciam suas disciplinas, ouvindo que “
Herodoto é o “pai da histoéria” e Haeckel o “pai da ecologia® (MEDEIROS, 2002, p. 2).

Esta afirmacédo procede em varios outros autores, e neste sentido Medeiros (2002, p.

Aristoteles € o pai da ciéncia”, assim como

2) procurou legitimar a relevancia de Aristoteles, ao citar o livro Science and
Limnology, de Rigler e Peters (1995). Os autores alegam que, Aristoteles foi o cientista
grego mais importante para a biologia, e de maneira geral, é abordado que Aristoteles,

apontava um trabalho de tdo alta qualidade, que entre diversos autores da ciéncia
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biol6gica e ecoldgica, acabaram por torna-lo, um “precursor” ou “visionario” da area
em questao.

De maneira geral, € possivel perceber o interesse dos gregos pelos varios
aspectos da natureza, mas, seus profundos relatos ndo acompanham a logica,
utilizada para se pensar a ecologia. Portanto, sabemos que n&o foram os Gregos que
inventaram a ciéncia da ecologia (embora a palavra tenha origem na lingua grega),
mas, os primeiros fildsofos levantaram o problema da relacéo dos seres vivos entre si
e com o meio ambiente, o que, de certa forma, contribuiram para o desenvolvimento
da ciéncia.

No trajeto historico, Medeiros (2002) apresenta reflex6es do periodo entre 0s
séculos | a.C. e XVI d.C., com o advento do cristianismo, neste intercurso, houve
poucas referéncias sobre as ideias da natureza. Mas, por outro lado, € extremamente
relevante perceber as ideias da teologia crista, que foram propagadas no Ocidente, e

pelas quais influenciaram o conceito antropocéntrico de natureza.

A ideia da cria¢&@o do universo por Deus surgiu na Biblia, por volta do ano 200
d.C. e foi narrada no Génesis, caracterizando qual seria a atitude do homem
em relacdo a natureza, isto é, a ideia de que a natureza existe a servico do
Z?mem e esse homem € o centro de todas as coisas (MEDEIROS, 2002, p.

A tradicdo biblica, portanto, revelou novas percepcdes sobre natureza,
tornando evidente que a natureza € o ambiente da criacdo. “Dai se segue, por um
lado, que o mundo tem um inicio e um fim, por outro lado, que o mundo néo surgiu
espontaneamente, por si mesmo. Existe um criador, mas esse criador néo faz parte
do mundo, nao reside dentro da Natureza” (KESSELRING, 2000, p. 5).

Neste contexto, por meados do século Xll, o pensamento filosofico grego e a
verdade cristd se entrelacaram, na busca entre fé e razdo, com o auxilio de alguns
filosofos, que, segundo Kesselring (2000, p. 5), especialmente Tomés de Aquino, junto
a filosofia aristotélica, perceberado que “a natureza é o principio interno de movimento
e repouso (KESSELRING, 2000, p. 5), sintetizando que “quem atribui a cada ser a sua
determinacao individual, isto €, a sua physys, € Deus. Com isso mudou a imagem da
natureza fora do homem, assim como a imagem da natureza dentro do homem”
(KESSELRING, 2000, p. 5).

Nesta via, a Idade Média, que foi solidificada por aspectos religiosos,
transformou, também, sua visdo sobre a natureza. A transicdo aconteceu a partir do

momento em que a natureza passou a ser vista como algo exterior, construida por
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partes exteriores, tanto ao ser humano, como para si mesma, passando a ser um
objeto. “A partir desse momento, a natureza desdobra-se em um naturante e um
naturado. E entdo em Deus (naturante) que se refugia tudo o que podia ser interior &
natureza. O naturado torna-se produto, pura exterioridade” (CORREA; CASTRO,
2015, p. 4).

E na cosmologia da “Renascenga”, desencadeada nos séculos XVI e XVII
gue comecamos a verificar uma complexa mudanca de pensamento que se
deu em diferentes areas como a arte, a politica, a religido, a filosofia e a
ciéncia. Retomando Collingwood (s.d.), observamos que a ideia de natureza,
nesse periodo, comecou a se formar com o antiaristotelismo. Essa nova
concepcao foi colocada por Nicolau Copérnico (1473 — 1543) e
posteriormente com Giordano Bruno (1548 — 1600), Francis Bacon (1561 —
1626), Galileu (1564 —1642), Kepler (1571 — 1630) e Descartes (1592 — 1650),
entre outros (CORREA; CASTRO, 2015, p. 5).

Neste contexto, Mantovani (2009, p. 1) percebe que a mudanca no percurso da
relacdo homem e natureza, esta na visdo de oposicdo, demonstrando, raramente, 0
ser humano como um componente da natureza. A consideragcdo metafisica como
reflexo de uma ordem divina, de um lado, e a interpretacdo materialista de outro lado,
estabeleceu um conflito, e que, por meados do século XVII, com a ciéncia moderna e
o desenvolvimento de suas técnicas, o materialismo se sobressaiu.

Portanto, 0 embasamento da relacdo homem e natureza, passou a se amparar
na perspectiva cristd, do homem como centro do mundo. “A sociedade humana se
auto constituiu sujeita da histéria terrena, criando a visdo de progresso ligado ao
dominio crescente sobre a Natureza” (MANTOVANI, 2009, p. 1). Medeiros (2002)

destaca algumas ideias que influenciaram a visdo humana para com a natureza:

Galileu, considerado o pai da ciéncia moderna, foi o primeiro a descrever
matematicamente a natureza. Para Collingwood (s.d., p. 114), Galileu dizia
que: (...) a verdade da natureza consiste em factos matematicos; aquilo que
é real e inteligivel na natureza é aquilo que é mensuravel e quantitativo.
Abrantes (1998, p. 60) reforcou a ideia dizendo: E de Galileu a célebre tese
de que “O Livro da natureza [...] esta escrito em lingua matematica”
(MEDEIROS, 2002, p. 5).

Na sequéncia, é imperativo enfatizar as contribuicbes de Francis Bacon, em
seus métodos cientificos, quando alega que “saber é poder”, e desenvolveu o dito, na
obra Novum Organum, em 1620, alegando que o saber sobre a natureza correspondia
a um poder efetivo sobre ela. Em Descartes é importante citar o Discurso do Método
(1637), que marcou o racionalismo moderno, apresentando novas concepg¢des com

‘o método analitico de raciocinio, que consiste em decompor pensamentos e
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problemas em infinitas partes se coloca-las em sequéncia légica” (MEDEIROS, 2002,
p. 5). Denominando, assim, o0 método reducionista, cartesiano ou mecanicista de
Descartes.

Por mais que varias alteracdes redimensionaram esta percepc¢ao de Descartes,
seu método ainda esta arraigado no pensamento cientifico contemporaneo. Capra
(apud MEDEIROQOS, 2002, p. 5) confirma:

Descartes considerou a natureza como: (..) uma maquina perfeita,
governada por leis mateméticas exatas. (...) estendeu sua concep¢éo
mecanicista da matéria aos organismos vivos. Plantas e animais passaram a
ser considerado simples maquinas; os seres humanos eram habitados por
uma alma racional que estava ligada ao corpo através da glandula pineal, no
centro do cérebro. No que dizia respeito ao corpo humano, era indistinguivel
de um animal-maquina.

Nesta perspectiva, Grun (apud MEDEIROS, 2002, p. 5) complementa a nossa
andlise:

€ na base desta cisdo radical entre sujeito e objeto que se pautard
praticamente todo o conhecimento cientifico subsequente. O sujeito é o cogito
e o mundo, seu objeto. E na base desse dualismo que encontramos a génese
filoséfica da crise ecol6gica moderna, pois a partir dessa cisdo a natureza nao
€ mais que um objetivo passivo a espera do corte analitico. Os seres
humanos retiram-se da natureza. Eles véem a natureza como quem olha uma
fotografia. A natureza e a cultura passam a ser duas coisas muito distintas
(grifo Nnosso).

Adentrando nos anos finais do século XVIII, com a visdo moderna da natureza,
Collingwood (apud MEDEIROS, 2002) esclarece que o pensamento moderno se
solidificou, na analogia entre os processos do mundo natural, de um lado, e as
constantes mudancas dos problemas humanos, de outro, sendo que as ideias de
natureza, foram dominadas pela ideia de progresso ou evolucéo.

Nesta perspectiva, Medeiros (2002, p. 6) percebe que todas as dimensdes da

natureza foram explicadas, pela analogia da maquina:

a metéfora da maquina ou de seu funcionamento esta presente na mecéanica
celeste, na medicina, na biologia, na sociologia etc. Os termos motor,
estabilizacdo e trabalho sdo tomados para explicar o funcionamento da
magquina animal ou social e estabelecer, até mesmo, leis.
Assim, por esta concepcdo determinista, Kesselring (2000) revela o universo
como um grande aparelho mecanico, “com isso, levanta-se a questao acerca do lugar

ocupado pelo Homem (KESSELRING, 2000, p. 9).

Tais conclusbes foram significativas e simbolicas para legitimar todos os
processos posteriores. Processos de intensa exploragdo da natureza através



28

da industrializagdo que chega junto com a modernidade prometida pelos
iluministas (CORREA; CASTRO, 2015, p. 6).

Merleau Ponty (apud CORREA; CASTRO, 2015) acentua, neste sentido, que
ndo foram as descobertas cientificas que causaram uma mudanca na ideia de
natureza, mas sim, a transfiguracdo da ideia de natureza que geraram novas
descobertas cientificas. Dessa maneira, a natureza, mediada pela razéo, torna-se um
objeto exterior ao ser humano, dominada e subjugada a sua vontade e necessidade.

Para Friedrich Nietzsche (apud KESSELRING, 2000), o século XX prognosticou
o niillismo e, assim, chegamos ao presente, ao observar a relagdo entre técnica e
natureza, percebe-se uma situacdo que € Unica na histéria da cultura: os ambitos da
técnica e da natureza comecam a se confundir.

Arendt (1992) discute o papel que a emergente “tecnologia” tomou
entre 0 homem e a natureza, colocando-os em polos diferenciados e
muito distantes. Nas palavras de Arendt podemos reconhecer ou dizer
gue nem homem, nem natureza e sim tecnologia. Parece que a filésofa
queria nos alertar de que nossa sociedade se esqueceu da natureza,
mas também do homem e toda sua heranca biol6gica e cosmica. A
tecnologia, nessa perspectiva, da forma como vem sendo imposta

podera, no préximo século, substituir tanto 0 homem como a natureza
(MEDEIROS, 2002, p. 79).

O dominio da técnica, segundo Kesselring (2000), demonstra, em trés etapas
as descobertas. Em primeiro, pode se produzir elementos radiativos que jamais se
encontravam na natureza, por segundo, as bactérias produzidas geneticamente. “O
gue indica que caiu a fronteira tradicional entre produtos da engenhosidade técnica e
0s seres vivos da natureza” (KESSELRING, 2000, p. 15).

O terceiro aspecto se adentra no modo de vida, dependente da técnica, que se
transforma como eventos naturais. O dominio da técnica sob a natureza é
estarrecedor, o pensador Gabriel Garcia Marques (apud KESSELRING, 2000),
pronunciou na conferéncia intitulada Encontro internacional sobre Paz e
Desarmamento, em 6 de agosto de 1986, no “aniversario” da Bomba de Hiroshima, o

seguinte relato:

Temos hoje, no mundo, mais de 50000 cargas explosivas atdmicas postas a
disposi¢do. Em termos mais simples, isso significa que cada ser humano, as
criancas ai incluidas, esta sentado num barril com 4 toneladas de dinamite,
cuja exploséo integral chegaria a extinguir doze vezes todos os rastros da
vida na Terra. O potencial destrutivo dessa ameaca imensa [...] nos permitiria
prejudicar mais quatro planetas que giram ao redor do Sol e atingir e influir o
equilibrio do sistema solar (KESSELRING, 2000, p. 17).
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Portanto, repensar a natureza é algo vital, tanto para o presente quanto para o
futuro, pois vivencia-se uma crise de percepcao, da relacdo ser humano e natureza.
Assim, Corréa e Castro (2015, p. 2) propGe pensar a atual crise, a partir do principio
filosofico da mesma. Pois, como exposto, nem sempre a percep¢do de natureza foi

construida como uma coisa a ser dominada e explorada.

Para o cientista de linglistica Noam Chomsky a ideia de natureza que existe
no atual contexto da “intelectualidade ocidental” é a de que os seres humanos
ndo tém natureza. Em final do século XX, parece-nos que nao dispomos de
um Unico conceito de natureza, além das ideias ora antropocéntricas ora
biocéntricas (de uma natureza intocada, inculta e selvagem). N6s nomeamos
a natureza como “social, bioldgica, histérica e cultural”’, mas, apesar disso,
ela conserva sua dindmica de natureza; o homem néo tem tanto controle
sobre ela como tem de sua “prépria sociedade” (MEDEIROS, 2002, p. 10).

Nesta busca de percepcao entre a relacdo ser humano e natureza, outro
aspecto é levantado pelos autores. Corréa e Castro (2015) analisaram a natureza, por
outra perspectiva, como sujeito de direitos. No campo filosofico, a construcdo de
direitos, esté relacionada com a ideia de norma. Contudo, ao analisar os conceitos de
natureza, no decorrer da histéria, revela que, em cada época, o direito estava
relacionado a ideia de dominio e manutengao de poder, “posto que revela também o
valor e posicdo que a natureza teve e tem, bem como o papel da ciéncia enquanto
legitimadora, assim como o Direito, do status quo” (CORREA; CASTRO, 2015, p. 9).

Ost (1995;1997) e Hermitte (2011) corroboram com tal assertiva pois
entendem que o Direito dos “modernos” reifica (transforma em coisa -
desnaturaliza) a propriedade e repete as caracteristicas de apropriacao e
divisibilidade ao infinito. Ele destaca o Cddigo Civil como o “documento” que
classifica todos os elementos da natureza e os transforma em objeto de
apropriagdo (CORREA; CASTRO, 2015, p. 9).

Assim, tudo aquilo que ndo é humano, passa a se tornar um objeto/bem, tanto
do dominio publico como do privado. Um dos principios, que nortearam as
descobertas dos colonizadores, se deu a partir do termo uti possidetis - a posse pelo
uso:

Legitimou todas as invasdes europeias na América, na Africa, na Asia e
Oceania. E como se aqui ndo tivesse qualquer “‘humano” além das
“coisas/bens” a serem apropriadas. Ou ainda, negaram dentro desta mesma

l6gica a posse pelo uso das populagdes que la viviam (CORREA; CASTRO,
2015, p. 9).

Conforme este relato, percebe-se que esta logica excludente solidificou, e
continua sendo praticada através de meios legais, e, portanto, varios questionamentos

surgem sobre a natureza das Leis Ambientais. Stone (apud CORREA; CASTRO,
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2015) ressalta a recente conquista sobre os direitos, a partir da década de 70,

exemplificando através dos direitos das criancas.

As criangas ndo tinham direito algum. Havia o infanticidio onde as criangas
deformadas e de sexo feminino eram mortas. H4 a hegemonia do poder do
pai que controla a vida de todos, inclusive com poder de vida e morte sobre
os filhos e esposa. O pai escolhe o casamento dos filhos, decide quem vai
ser dado em adocédo. Enfim, Stone (1972) entende que neste momento a
crianca (o filho) € uma coisa, um objeto, sem direitos, sem qualquer voz ou
poder (CORREA; CASTRO, 2015, p. 10).

Partindo deste dado, Stone (apud CORREA; CASTRO, 2015, p. 10) busca
refletir: “diante de tantos direitos conquistados por que ndo podemos pensar no Direito

da Natureza?”

Dizer que o meio ambiente deveria ter direitos ndo significa dizer que
nenhuma arvore deveria ser cortada. Ndo se trata de generalizar ou até
mesmo de vulgarizar a nogdo de direitos ao meio ambiente. Esses direitos
seriam para Stone (1972) a partir de dois aspectos que envolvem garantias
de direitos. Aspectos legais operacionais e aspectos espaciais e
socioespaciais (CORREA; CASTRO, 2015, p. 11).

Gudynas (apud CORREA; CASTRO, 2015, p. 11) aprimora a discuss&o em
favor dos direitos da natureza, buscando desconstruir as ordenac¢des de valorizacéo
da natureza, pelo viés antropocéntrico e, de sobremaneira, ligados a econbmica
utilitarista classica. O autor busca superar as analises da natureza apenas no campo
do biocentrismo, e concep¢cbes de modernidade, que fundamentam o
antropocentrismo nas ciéncias, na economia, na politica, na justica.

Essas contribuicdes trazem implicitamente a importancia que lugar tem para
cada cultura, para cada povo. As diferencas espaciais sdo também
necessarias para atribuicdo desses direitos. Escobar (2005) inquieta-se pelas
multiplas abordagens do conceito de “lugar” e ressalta a relagdo que cada

abordagem tem com aspectos culturais, influenciados ou nao pelo processo
de globalizacdo (CORREA; CASTRO, 2015, p. 12).

Neste percurso, Acosta (apud CORREA; CASTRO, 2015, p. 12) confirma que
0 desenvolvimento & uma obsesséo das sociedades desde meados do século XX e
gue se tornou reconhecida através de uma estrutura de dominacédo que se divide entre
desenvolvidos e subdesenvolvidos, avancado e atrasado, rico e pobre, centro e
periferia.

Assim, Acosta (apud CORREA; CASTRO, 2015, p. 12) expde a construcio

inerente do conceito de desenvolvimento:
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portanto, o conceito de desenvolvimento ndo pode ser absoluto, Unico. Acosta
(2012) defende ao longo do texto o “bien vivir’ como uma filosofia autdctone
e uma alternativa ao conceito de desenvolvimento ocidental, eminentemente
progressista e linear. Tal alternativa ndo constitui apenas uma concepgao
técnica, cientifica e antropoldgica, mas representa também uma construgédo
de resisténcia e de descolonizacdo do saber, do ser, do pensar e do poder
(CORREA; CASTRO, 2015, p. 13).

Posto isso, enfatiza-se que, todo processo histérico da relacdo do ser humano
e a natureza, busca por vérias vias, assegurar a ideia de dominacdo, de maneira
expansiva, mediada pela cultura e o proprio tempo. Dessa maneira, a crise ambiental
se torna reflexo de todo este processo.

Neste sentido, pensar a natureza enquanto sujeito de direitos, € um aspecto
extremamente importante, e que exige novas reflexdes e perspectivas mais amplas
de compreenséao, pois, neste ponto, busca-se compreender limites de uma relacéo,
em gue, aos poucos, foi tornando a natureza muda. Portanto, pensar a natureza é um
processo de construgdo, desconstrugdo e reconstrugdo. Para tanto, ilustra nesta
citagdo, a visdo do bidlogo chileno Humberto Maturana (apud MEDEIROS, 2002, p.

10) alerta que:

A natureza de nosso ambito de existéncia como seres humanos na terra é
bioldgica. Estamos rodeados de seres vivos e imersos em um ambiente que
em quase sua totalidade é produto de processos biolégicos (praticamente
todas as caracteristicas da atmosfera, superficie terrestre e mares depende
do que ocorre com 0s seres vivos). Mais ainda, em um sentido estrito, todas
nossas necessidades vitais e culturais se satisfazem ou podem satisfazer-se
com processos biologicos naturais ou artificiais. Por isso, também, em um
sentido estrito, 0 Unico que de fato pode devolver-nos a todos 0 acesso ao
bem-estar sem os desequilibrios abusivos e a perda da dignidade que traz
consigo a dependéncia vital da alienacdo mercantil € o conhecimento de
nosso mundo e como estar nele sem negar sua natureza.

Contudo, seria a ecologia um resgaste de fala desta natureza muda? Ao
analisar o meio em que vivemos, é certamente algo singular promover reflexdes das
relacées do ser humano com a natureza, e do homem consigo mesmo. Pois, analisar
construcdes desta relacdo € constituir, de um importante instrumento de analise, de
uma condicéo e de um estudo da vida.

O trabalho em analisar as condigbes do meio natural, se tornou um trabalho
para muitas areas, perpassando a historia, filosofia, matematica, fisica, geografia e,
principalmente, a biologia, disciplina diretamente estabelecida da historia natural.

Assim, ao buscar compreender o desenvolvimento da ecologia, percebe-se que
ela ndo tem um principio delineador, pois, todos os aspectos apontados sobre a

natureza, contribuiram para o desenvolvimento desta ciéncia ecolégica. Em grande
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parte descritiva, mas também com trabalhos e, principalmente, com muitas
observacdes, a historia natural foi singular para o desenvolvimento da ecologia. E
deste olhar, por “entidade viva” a “maquina”, que a histéria da natureza ocidental
chegou a ciéncia ecoldgica.

Mas o que vem a ser ecologia? A partir da pesquisa do zodlogo e ecologo
estadunidense, Odum (1997), o termo ecologia foi criado em 1869, pelo bidlogo
alemao Ernst Haechel (1834-1919) na obra intitulada Generelle Morphologie der
Organismen. A palavra, em sua origem grega, € composta por duas palavras: oikos,
que significa casa, e logos, que significa reflexdo ou estudo. Neste sentido, o termo
ecologia se constitui na analise a respeito das condicfes e as relacdes que formam o
habitat (casa) de cada um dos seres da natureza.

Pelo olhar do bidlogo Haeckel (apud BOFF, 1996), ecologia € o estudo da
interdependéncia e da interacdo entre organismos vivos (animais e plantas) e o seu
meio ambiente (seres inorganicos). “A mesma palavra ecologia foi utilizada
anteriormente, para se denominar um outro estudo, pelo qual conhecemos como
economia (ordenacdo da casa)” (LAGO; PADUA, 1984, p. 3). Mas, atualmente, ela
busca novas relacbes que amplificam as ideias, projetos e novas visdes de mundo.

Giardina (apud VATTIMO, 2015), em suas reflexdes sobre o caminho da
ecologia, esclarece que até a metade do século XX, a ecologia era uma ciéncia
empirica dependente da biologia e fundamentada pelo seu criador. Esta ciéncia se
desenvolveu consideravelmente, formulando teorias, conceitos, desenvolvendo uma
linguagem propria, se subdividindo em é&reas especificas especialmente na area
biolégica. “O marco e os objetivos desta primeira ecologia, eram precisos e limitados
ao estudo da interagdo dos organismos vivos com seus respectivos habitats”
(VATTIMO, 2015, p. 26).

Neste contexto, os fendmenos naturais isolados, comecaram a ser analisados
através do conceito de ecossistema, conceito que revela que os elementos da
natureza ndo existem isolados uns dos outros, mas fazem parte de um sistema.
Portanto, os ecoélogos buscaram avancar, no sentido meramente fisico e biolégico,
buscando compreender a natureza como um grande “ecossistema” equilibrado, que
integra, deste o0 menor ao maior ecossistema.

Es por ello que, desde sus inicios, el concepto de “ecosistema”, como unidad

funcional integrada por organismos y medio ambiente, al que sus relaciones
de interdependencia le confieren unidad de comportamiento e identidad,
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ocupa el lugar central de toda la arquitectura ecolégica (VATTIMO, 2015, p.
26).

Na perspectiva de Morin (2005), o ecossistema é uma nogdo de integralidade
entre 0s seres vivos e as possibilidades que o bidtipo fisico fornece, organizando

assim, o meio ambiente em sistema.

Nosso planeta pode ser considerado como um imenso complexo ecoldgico.
Seus diversos ecossistemas ndo existem isolados uns dos outros, mas se
agrupam em unidades maiores, grandes complexos de vida que
denominamos de biomas. Esses biomas sdo, por exemplo, as florestas
tropicais Umidas, os cerrados, as savanas, 0s oceanos etc. O conjunto dos
biomas forma a unidade global da vida no planeta, denominada de ecosfera.
(LAGO; PADUA, 1984, p. 3).

Partindo da ideia de ecossistema, na perspectiva de Capra (2006), a ciéncia do
século XX vem ampliando suas percepcbes para desvendar suas regras de

funcionamento em uma perspectiva holistica das relagoes, se tornando “sistémica”.

A principal caracteristica do pensamento sistémico emergiu simultaneamente
em varias disciplinas na primeira metade do século, especialmente na década
de 20. Os pioneiros do pensamento sistémico foram os bidlogos, que
enfatizaram a concepcéo dos organismos vivos como totalidades integradas.
Foi posteriormente enriquecido pela psicologia da Gestalt e pela nova ciéncia
da ecologia (CAPRA, 2006, p. 33).

Neste sentido, Vasconcelos (apud GOMES; BOLZE; BUENO; CREPADE;
2014, p. 4), esclarece que, 0 pensamento sistémico € contextual, pois, a andlise das
propriedades das partes ndo explica o todo. E ambientalista porque considera o
contexto. A énfase esta nas relacdes e ndo nos seres, ou seja, 0S proprios seres sao
redes de rela¢des, embutidas em redes maiores. Portanto o mundo vivo é entendido
como uma rede de relagdes.

Confluindo para a mesma direcdo, Boff (2008) define ecologia a partir da
compreensao do todo em si, constituindo conexdes por todos os lados. Portanto falar
em ecologia ndo se limita em abordar uma Ecologia Natural, mas relacionar com a

cultura e a sociedade.

Ecologia € relagéo, inter-acdo e didlogo de todas as coisas existentes
(viventes ou ndo) entre si e com tudo o que existe, real ou potencial. A
ecologia ndo tem que ver apenas com a natureza (ecologia natural), mas
principalmente com a sociedade e a cultura (ecologia humana, social etc.).
Numa visdo ecolégica, tudo 0 que existe coexiste. Tudo 0 que coexiste
preexiste. E tudo o que coexiste e preexiste subsiste por meio de uma teia
infinita de relac6es onicompreensivas. Nada existe fora da relagéo. Tudo se
relaciona com tudo em todos os pontos (BOFF, 2008, p. 21).
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Portanto, este conceito de interdependéncia e da integracdo entre o0s
organismos vivos, se expandiu para além dos seres vivos. “Ecologia representa a
relacdo, a interacao e o dialogo que todos os seres (vivos e nao vivos) guardam entre
si e com tudo o que mais existe” (BOFF, 2008, p. 25). Neste sentido, a ecologia passa
a agregar para além da percepc¢ao da natureza (ecologia natural), mas se amplia para
a cultura e a sociedade (ecologia humana, social etc.).

Neste contexto, adentraremos no que vem a ser a ecologia social. “Se
aceitarmos a ideia de que o surgimento e a difusdo de uma corrente de pensamento
estdo profundamente ligados ao momento histérico em que ela se manifesta,
podemos perceber a ecologia social como um caso exemplar’ (LAGO; PADUA, 1984,
p. 24).

A ecologia social € um fruto tipico de nossa época. Apesar de existirem
sementes desse tipo de estudo até mesmo em pensadores da antiguidade, o
fato é que a percepg¢édo da sua importancia crucial apenas se tornou presente
a partir da enorme radicalizacdo do impacto destrutivo do homem sobre a
natureza provocada pelo desenvolvimento do industrialismo. A Ecologia
Social, portanto, ndo nasceu da cabeca de alguns iluminados, mas sim das
proprias contradi¢fes reais engendradas pela sociedade urbano-industrial.
(LAGO; PADUA, 1984, p. 24).

Ecologia social, segundo Lago e Padua (1984) se desenvolveu a partir da
década de 1960, como consequéncia, inclusive do imenso avancgo internacional da

producéo industrial e da degradacédo ambiental, apds a segunda guerra mundial.

O debate sobre Ecologia Social, a partir desse momento, néo ficou restrito a
um grupo limitado de intelectuais e, sim, se espalhou por um espaco social
cada vez mais amplo. Um marco nesse sentido foi a publicacdo, em 1962, do
livro Primavera Silenciosa, da bidloga Rachel Carson. Esse livro, uma
apaixonada denuncia que os danos causados pelo uso do DDT e de outros
agrotoxicos, provocou grande comogao na opinido publica americana e abriu,
por assim dizer, o debate popular sobre esses temas. A partir de entdo o
pensamento socioecolégico avancou em diversas dire¢cdes de extrema
riqueza. Economistas, agrdbnomos, sociologos, fildsofos, médicos etc.,
passaram a trabalhar com esse tipo de analise, localizando os inimeros
campos em que ela abria novas perspectivas para o entendimento do dilema
humano. Todo esse processo, contudo, ndo ocorreu de forma fria e
intelectual, pois 0 que passou a ser debatido foi a propria possibilidade da
continuacdo da vida humana na terra. Foi a perplexidade gerada por essa
davida que obrigou a Ecologia Social a passar cada vez mais ao debate
publico, procurando responder o porqué de o relacionamento Homem-
Natureza possuir contradicdes tdo marcantes (LAGO; PADUA, 1984, p. 26).

Nessa légica, percebe-se que o impacto do ser humano na natureza, foi o fator
gue ganhou espaco para a ecologia social se manifestar. Estes impactos variam no

decorrer da histéria, de acordo com os modos de producéo, as estruturas de classes,
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0s aparatos tecnoldgicos e o universo cultural que se estabeleceram e continuam a
estabelecer ao longo do tempo. Portanto, qualquer que seja o tipo de organizagao
social e econémica, manifestada em seu momento historico, trara confrontacdes entre
o ser humano e a natureza.

Neste sentido, a ecologia social busca compreender a sociedade como uma
rede de relacfes, entre pessoas em seu universo social e natural, buscando uma

melhor forma de convivéncia.

A tarefa da ecologia social € estudar os sistemas sociais em interagdo com
0s ecossistemas. A forma como se organiza uma sociedade integra e
protege, ou fere e destréi a natureza? Como os seres humanos satisfazem
suas necessidades: de forma solidaria, sem produzir tenses e exclusdes,
respeitando os ciclos naturais e os tempos ecologicos? Como se trata a terra:
como mercadoria e “recurso natural” a ser explorado, ou como realidade a
ser respeitada tal qual como parte de nosso corpo, trabalhando com ela e
nunca contra ela? (BOFF, 2008, p. 43).

A partir destas indagacdes, percebe-se que o processo de desenvolvimento da
necessidade da ecologia social se constituiu em um jogo complexo e complexo de
relacdes, e a0 mesmo tempo se revelou como oportunidade do ser humano questionar
sua posicdo diante a natureza, por vivenciar crises, ecoldgicas quanto sociais,
despertando, assim, a precisao de reavaliar o consumo, o trabalho, o lazer, a saude,

e mesmo o sentido que se da a propria vida. Por estas reflexdes percebe-se que:

a ecologia social relaciona a injustica social com a injustica ecolégica. O ser
humano mais agredido é o pobre; sua relacédo social, que envolve os bens
necessarios a sua subsisténcia, vem distorcida pela exploragao de sua forga
de trabalho. A pobreza revela-se pela falta de infraestrutura a subsisténcia e
a vida digna: aguas contaminadas, ar envenenado, moradias insalubres,
transporte poluidor e rela¢Bes sociais de violéncia. Como o ser humano é
parte do meio ambiente, a injustica social caminha junto com a injustica
ecoldgica. Importa estabelecer uma justica ecolégica. Entretanto sem um
minimo de justica social torna-se impossivel realizar a justica ecoldgica,
entendida em seu sentido pleno. Uma co-envolve a outra. Isso-se percebe
com a exigéncia que a ecologia social postula com referéncia a solidariedade
generacional. As geragfes posteras tém o direito de herdar uma terra
conservada e uma biosfera sa (BOFF, 2008, p. 112).

Neste percurso das relagdes entre ser humano e natureza, a ecologia social

abriu possibilidades, ao questionar desequilibrios e consequéncias.

Nés destruimos quase metade das grandes florestas do planeta, dos pulmdes
do mundo. Muitas das mais importantes e extensas florestas — incluindo as
florestas boreais, subtropicais e tropicais — ainda vivenciam um acelerado
ritmo de destruicdo. Uma &rea maior que Bangladesh é destruida por
madeireiras todos os anos (HATHAWAY; BOFF, 2012, p. 36).
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Hathaway e Boff (2012, p. 36-37) complementam:

Nés soltamos imensas quantidades de diéxido de carbono e de outros gases
causadores de efeito estufa na atmosfera, iniciando assim um ciclo de
aquecimento global e instabilidades climaticas. Temperaturas ja subiram 0,5°
C e podem aumentar ainda entre 2° e 5° C nos proximos vinte segundos
césmicos. NOs causamos um gigantesco buraco na camada de ozdnio,
aquela pelicula protetora do planeta que filtra a perigosa radiacao ultravioleta.
Por causa disso, os niveis de UV tem chegado a altos recordes, o que
ameaca a vida de vérios organismos. Nés temos seriamente solapado a
fertilidade do solo e sua capacidade de sustentar a vida:65% da terra
cultivavel foi perdida — e mais ou menos a metade disso ocorreu nos ultimos
nove segundos césmicos — e, além disso,15% das terras do planeta estdo em
processo de desertificacdo. Nos Ultimos cinco segundos césmicos, a Terra
perdeu uma quantidade de solo ivalente a toda terra cultivavel da Franca e
da china. Dois tercos de toda terra usada para a agricultura foi degradada,
moderada ou severamente, ela erosao ou pelo processo de salinizacdo. Nés
soltamos dezenas de milhares de novos produtos quimicos no ar, na terra e
na agua do planeta, muitos dos quais sdo toxicos por muitos anos e
envenenam lentamente o processo de vida. Nés produzimos grandes
guantidades de dejetos nucleares que continuardo a ser perigosamente
radioativos por muitas centenas de anos. NOs destruimos centenas de
milhares de espécies de plantas e animais. De fato, cerca de cinquenta mil
espécies desaparecem todos 0s anos e, em sua maior parte, isto €, em
decorréncia de atividades humanas. Estima-se que a taxa de extincdo seja
dez vezes maior agora do que antes da existéncia de seres humanos, e que
nés podemos estar vivenciando a maior extingdo em massa da histéria do
planeta. Cientistas estimam que entre 20 a 50% de todas as espécies irao
desaparecer nos proximos 30 anos se a tendéncia atual continuar.

A partir destes dados citados e outros nao citados, percebemos a dificuldade
do ser humano em se ver integrado em um todo ou mesmo de perceber a vida como
uma rede. As relacdes sociais se sobressaem e se refletem em sistemas econémicos
gue se tornam guias e objetivos de vida. Mesmo que o homem perceba uma

interdependéncia para com a natureza, suas metas econdomicas justificam seus fins.

A estruturas politicas e econdmicas do mundo estédo ativas na destruicao da
terra, e a0 mesmo tempo estao impedindo a implementacdo de acdes para
solucionar os problemas que enfrentamos. Cada vez mais o poder se
encontra nas maos de algumas Corpora¢des Transnacionais (Transnational
Corporations (TNCs), as quais sdo cada vez menos responsaveis as
instituicbes democréticas. A economia do capitalismo global é fundada numa
ideologia baseada em principios de crescimento e progresso quantitativo.
Uma proporg¢édo cada vez maior dos lucros é gerada por meio de especulacéo,
causando o detrimento de atividades, naturais e sociais, que sdo realmente
produtivas. Cada vez menos pessoas se beneficiam desse sistema por conta
de uma exclusdo cada vez maior de partes da humanidade. A natureza viva
e a vida dos pobres séo convertidas em capital sem vida, em dinheiro — o qual
€ simplesmente uma abstracdo sem valor inerente. Desde que essa forma de
sistema é esperar fazé-lo no futuro (HATHAWAY; BOFF, 2012, p. 41).

Isto posto, percebemos que, o sistema que o0 mundo esta inserido é patoldgico,

assim, podemos adentrar em um futuro de maiores devastacdes e problemas
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ecologicos. Neste sentido, é importante buscar de maneira minuciosa a natureza
dessa doenca que afeta 0 mundo, superando as dimensdes da ideia de dominacéo,
pois, a mesma suscita a violéncia que ataca a vida. Portanto, “nds precisamos alterar
nossas sensibilidades, precisamos de um novo padrao de sanidade para romper com
as premissas basicas de nossa vida cotidiana industrializada e a globalizacao
corporativista” (HATHAWAY; BOFF, 2012, p. 111).

Por outra perspectiva, Hathaway e Boff (2012, p. 32-33), alegam esperanca em

um incontavel namero de individuos e organizacdes estdo trabalhando
criativa e corajosamente por mudancas. Alguns movimentos, que agora Sao
verdadeiramente globais, foram criados. V& se uma conscientizagao cada vez
maior em relacao aos problemas ecolégicos por parte da populacdo e muitas
comunidades estdo se esforcando para trabalhar em harmonia para com a
natureza e ndo contra esta.

Os dados do Programa das Nacdes Unidas para o Meio Ambiente (PNUMA)
gue representa a principal autoridade global atualmente, determinou desde 2015,
através de seus representantes, que se compdem por de 193 Estados — membros da
ONU, que a erradicacao da pobreza em todas as suas formas e dimensoes, incluindo
a pobreza extrema, € o maior desafio global e um requisito indispensavel para o
desenvolvimento sustentavel.

Ao adotarem o documento, Transformando o Nosso Mundo: A Agenda 2030
para o Desenvolvimento Sustentavel, os paises se comprometeram a tomar medidas
ousadas e transformadoras para promover o desenvolvimento sustentavel, nos
proximos quinze anos de maneira global.

A Agenda 2030 é um plano de acdo para as pessoas, 0 planeta e a
prosperidade, que busca fortalecer a paz universal. O plano indica 17
Objetivos de Desenvolvimento Sustentavel, os ODS, e 169 metas, para
erradicar a pobreza e promover vida digna para todos, dentro dos limites do
planeta. Sdo objetivos e metas claras, para que todos os paises adotem de
acordo com suas proprias prioridades e atuem no espirito de uma parceria

global que orienta as escolhas necessarias para melhorar a vida das pessoas,
agora e no futuro (PNUMA).

Os dezessete objetivos sdo integrados e indivisiveis, e mesclam de forma
equilibrada, as trés dimensdes do desenvolvimento sustentavel: a econdmica, a social
e a ambiental. S&4o como uma lista de tarefas a serem cumpridas pelos governos, a
sociedade civil, o setor privado e todos os cidadaos, na jornada coletiva para um 2030
sustentavel, assim como alega o programa (PNUMA).

Estas dezessetes metas, buscam a erradicacdo da pobreza, alcancar a

seguranca alimentar, assegurar uma vida saudavel, uma educacao inclusiva e
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equitativa, alcancar a igualdade de género, proporcionar agua potavel e saneamento,
assegurar o acesso confiavel, sustentavel e moderno da energia para todos, promover
o desenvolvimento econdmico sustentado, inclusivo e sustentavel e o trabalho
decente, construir infraestruturas resilientes e fomentar a inovagdo, reduzir as
desigualdades, tornar as cidades e comunidades sustentaveis, seguras e resilientes,
assegurar padrdes de producado e de consumo sustentaveis, tomar medidas urgentes
para combater a mudanca de clima e seus impactos, conservar e promover 0 uso
sustentavel dos oceanos, dos mares e dos recursos marinhos para o desenvolvimento
sustentavel, proteger, recuperar e promover 0 uso sustentavel dos ecossistemas
terrestres, gerir de forma sustentavel as florestas, combater a desertificacdo, deter e
reverter a degradacdo da terra, promover sociedades pacificas e inclusivas para o
desenvolvimento sustentavel, proporcionar 0 acesso a justica para todos e construir
instituicdes eficazes, responsaveis e inclusivas em todos os niveis, fortalecer os meios
de implementacao e revitalizar a parceria global para o desenvolvimento sustentavel.

Isso posto, percebe que todas as medidas buscam redirecionar as dificuldades
enfrentadas e representam grandes desafios, pois a crise atual ndo representa falta,
mas excesso. Excesso de emissdes de carbono, de consumo de energia, de consumo
de bens e produtos e de lucros, principalmente nos paises mais desenvolvidos e nas
classes sociais mais favorecidas. Mas, serd que € no campo da politica que estao
nossos maiores desafios? Seremos capazes de produzir 0S necessarios avangos
politicos que nos ajudara a transitar para novas relacdes e responsabilidades pelo
planeta? Para tanto, todas estas indagacoes precisam de respostas e se percebe que
para combater os excessos, existe uma participacdo ativa de instituicbes que
participam de producdes de riquezas de maneira descentralizada.

Em outras percepc¢des, Capra (2013) nos conduz a reflexdo, e transita para
além de uma perspectiva socioambiental, demonstrando a possibilidade de um novo
paradigma de compreensdo cientifica, da vida, ou melhor, dos sistemas vivos
(organismos, sistemas sociais e ecossistemas). Primeiramente, o autor analisa que
‘esses problemas sido apenas diferentes facetas de uma unica crise, que é
essencialmente uma crise de percepgao” (CAPRA, 2013, p. 14).

Capra (2013), através de suas perspectivas pelo campo da fisica, relata que as
novas concepc¢des, em analisar a matéria tem gerado uma profunda mudancga na

maneira de perceber o mundo, desvendando e criticando a visdo mecanicista de
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Descartes! e de Newton, para uma visdo que condiz com o termo ecolégico, como
também, holistico?.

A partir desta nova visdo epistemologica, percebe-se que, analisar a vida
através de dicotomias, entre sujeito e objeto, ser humano e natureza, espirito e matéria
contribuiu e continua contribuindo para atrasar a possibilidade de perceber o ser
humano, de uma maneira mais integral consigo mesmo e com a natureza.

Mas, recentemente, a ciéncia contemporanea, nos traz novas percepgoes para
redirecionar estas relacdes. Segundo Capra (2013) os fisicos comegaram a perceber
gue a natureza, no nivel atbmico, ndo se apresenta como um universo mecanico
composto de blocos de construcdo fundamentais, mas, sim, como uma rede de
relacdes. Neste seguimento € pela rede que se possibilita decorrer a vida de todos o0s

seres, propondo assim um “pensamento sistémico”.

Talvez seja conveniente, neste ponto, resumir as caracteristicas- chave do
pensamento sistémico. O primeiro critério, e o mais geral, € a mudanca das
partes para o todo. Os sistemas vivos sdo totalidades integradas cujas
propriedades ndo podem ser reduzidas as de partes menores. Suas
propriedades essenciais, ou “sistémicas”, sdo propriedades do todo, que
nenhuma das partes possui. Elas surgem das “relagbes de organizagao” das
partes — isto é, de uma configuracdo de relacBes ordenadas que é
caracteristica dessa determinada classe de organismos ou sistemas. As
propriedades sistémicas sao destruidas quando um sistema é dissecado em
elementos isolados (CAPRA, 2006, p. 46).

Neste sentido, Capra (2006) afirma que todo pensamento sistémico é
ambientalista, esta abertura se deu com a fisica quantica, que abriu novas

perspectivas para se pensar o mundo material. A nova percepgéo da biologia sobre a

! “René Descartes criou o método do pensamento analitico, que consiste em quebrar fendmenos
complexos em pedacos a fim de compreender o comportamento do todo a partir das propriedades das
suas partes. Descartes baseou sua concepcao da natureza na divisdo fundamental de dois dominios
independentes e separados — 0 da mente e o da matéria. O universo material, incluindo os organismos
vivos, era uma maquina para Descartes, e poderia, em principio, ser entendido completamente
analisando-o em termos de suas menores partes” (CAPRA, 2006, p. 34-35).

2 “Os dois termos, “holistico” e “ecoldgico” diferem ligeiramente em seus significados, e parece que
“holistico” € um pouco menos apropriado para descrever o novo paradigma. Uma visdo holistica,
digamos, de uma bicicleta significa ver a bicicleta como um todo funcional e compreender, em
conformidade com isso, as interdependéncias das suas partes. Uma visao ecolégica da bicicleta inclui
isso, mas acrescenta-lhe a percepcéo de como a bicicleta estd encaixada no seu ambiente natural e
social — de onde vém as matérias-primas que entram nela, como foi fabricada, com seu uso afeta o
meio ambiente natural e a comunidade pela qual ela e usada, e assim por diante. Essa distin¢éo entre
“holistico” e “ecoldgico “é ainda mais importante quando falamos sobre sistemas vivos, para os quais
as conexdes com o meio ambiente sdo muito mais vitais” (CAPRA, 2006, p. 25). “Holismo (do grego
holos, que significa “totalidade”, termo divulgado pelo filésofo sul-africano” (BOFF, 2008, p. 27).
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vida foi revelada, proporcionando assim um enriquecimento na compreensao dos

sistemas dos organismos vivos e 0 COSMOS e COmMOo 0S seres viventes se relacionam.

Héa solucbes para os principais problemas de nosso tempo, algumas delas
até mesmo simples. Mas requerem uma mudanca radical em nossas
percepcdes, No NOSSO pensamento e nos Nossos valores. E, de fato, estamos
agora no principio desta mudanca fundamental de visdo do mundo na ciéncia
e na sociedade, uma mudanca de paradigma tdo radical como o foi a
revolucdo copernicana. Porém, essa compreensdo ainda ndo despontou
entre a maioria dos nossos lideres politicos. O reconhecimento de que é
necesséria uma profunda mudanca de percepcdo e de pensamento para
garantir a nossa sobrevivéncia ainda nédo atingiu a maioria dos lideres das
nossas corporagcfes, nem 0s administradores e os professores de nossas
grandes universidades (CAPRA, 1996, p. 23).

Para tanto, Boff (2008) buscou exemplificar esta nova compreenséao a partir de
varios parametros. Primeiramente a questao da nao linearidade, “néo existe a relagéo
simples de causa e efeito, 0 que existe € a teia simultdnea e permanente de relacdes
globais” (BOFF, 2008, p. 56-57). Em segundo, a questdo da dindmica; “todas as partes
de um sistema estdo em permanente movimento. O organismo néo encontra sua
estabilidade pela fixacdo de suas leis, mas pela capacidade de adaptacao e equilibrio
dindmico” (BOFF, 2008, p. 56-57).

Em terceiro, o carater ciclico, crescimento nao € linear. “Degradagao e morte
pertencem a vida. A morte é uma invencao da vida, e ndo do individuo. A natureza
ndo é biocéntrica, mas encocéntrica, pois ela visa ao equilibrio entre vida e morte
numa perspectiva de manutengao do todo” (BOFF, 2008, p. 56-57). Em quarto, a
ordem estruturada; “cada sistema compbe-se de subsistemas, e todos séo parte de
um sistema ainda maior. O ser humano é parte do sistema humanidade. A
humanidade é parte do sistema animal, vegetal, enfim, do organismo terra” (BOFF,
2008, p. 56-57).

Em quinto, a autonomia e integragao; “cada sistema € autbnomo e a0 mesmo
tempo relacionado — portanto, com identidade prépria, mas aberto de tal forma que
sempre se encontra num processo de integragao com todos os elementos do meio”
(BOFF, 2008, p. 56-57).

E, por ultimo, a sexta questdo, que se refere a auto-organizacdo e a
criatividade; “cada sistema complexo, como o sistema nervoso central, tem a
propriedade de estruturar a si mesmo. A medida que funciona, também se estrutura,

num processo continuo de aprendizado e decisao” (BOFF, 2008, p. 56-57).
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Neste contexto, o planeta terra € um sistema complexo e Unico, um organismo

Vivo.

A partir disso, entende-se que alguns ecélogos representem a Terra como
um sistema complexo Unico, um organismo vivo — Gaia. Cada subsistema
esta ligado a todos os outros, pelo correr do vento, das aguas, pela migracao
das espécies, pelos ciclos de crescimento, amadurecimento, envelhecimento
e morte. Pelo ar que respiramos, estamos unidos a todos 0s animais, as
plantas, e a nossos motores, nossas fabricas e as chaminés de nossa
industria (BOFF, 2008, p. 57).

Para tanto, o pensador Capra (1996) relata que esta percepcao, propde
contornar as crises ambientais e existenciais, através de uma percepcédo sistémica,
compreendendo a interligagéo e a interdependéncia de todos os seres. Assim, se faz
pertinente ressignificar a relagcdo entre o ser humano e natureza, que na concepcao
de Boff (2008) necessita de um olhar ecolégico mais “profundo”, como possibilidade
de reconectar o ser humano consigo mesmo e com o ambiente em que vive.

Seria a “Ecologia Profunda” uma novo despertar de consciéncia entre o ser
humano e a natureza? O termo foi criado pelo fildsofo noruegués Arne Naess, no inicio
da década de 70, que tem como intencdo reconectar o que a ciéncia moderna3
separou, visando transformar a relagdo do ser humano com a Natureza, dando acesso
a uma relacao profunda com ela, para além de uma simples reparac¢ao e limitacdo dos

danos ambientais.

A ecologia profunda néo vé o mundo como uma cole¢éo de objetos isolados,
mas, em vez disso, concebe-o como uma rede de fendmenos que séo
fundamentalmente interconectados e interdependentes. Ela reconhece o
valor intrinseco de todos os seres vivos e concebe os seres humanos — nas
celebres palavras atribuidas ao Chefe Seattle* — apenas um fio em particular
na teia da vida. Essa é uma filosofia que engendra um sentido muito profundo
de conex&o, de contexto, de relacéo, de pertencer (CAPRA, 2013, p. 14).

3 O nascimento da ciéncia moderna foi precedido e acompanhado por um desenvolvimento do
pensamento filoséfico que deu origem a uma formulagdo extrema do dualismo espirito/matéria. Essa
formulacéo veio a tona no século XVII, através da filosofia de René Descartes. Para este filosofo, a
visdo de natureza derivava de uma divisdo fundamental em dois reinos separados e independentes: o
da mente (res cogitans) e o da matéria (res extensa). A divisdo cartesiana permitiu os cientistas tratar
a matéria como algo morto e inteiramente apartado de si mesmos, vendo o mundo material como uma
vasta quantidade de objetos reunidos numa maquina de grandes proporgfes (CAPRA, 2011, p. 35).

4 Chefe Seattle, (1786 -1866), foi lider das tribos Suquamish e Duwamish, no que hoje é o estado
americano de Washington. Uma personalidade muito conhecida por um discurso amplamente
divulgado argumentando em favor da responsabilidade ecolégica e do respeito ao direito dos nativos
americanos em relagdo a terra tem sido atribuida a ele. Contudo as evidéncias indicam que a famosa
"Carta do Cacique Seattle" tenha sido escrita muito depois, para defender a causa ecolégica.
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Observado por um outro angulo, Gore (2008) entende que existe uma vertente
dos adeptos da ecologia com profundidade, pela qual cometem um grande equivoco,
ao definir a relagao do ser humano com a terra, recorrendo a metafora da doencga. “Os
grupos adeptos a este movimento da ecologia profunda, conhecido como Deep
Ecology® entendem que o ser humano desempenha um papel patogénico, € como um
virus que provoca febre e uma espécie de erupcao na terra, ameacando suas funcoes
vitais” (GORE, 2008, p. 189).

O erro flagrante dessa metafora consiste em apresentar os seres humanos
como criaturas intrinsecamente infectadas e destrutivas, disseminadoras
mortiferas de uma praga, que se espalha pela terra. Pela légica dessa
metéfora, existe uma Unica cura possivel: eliminar os povos da face da terra
(GORE, 2008, p. 189).

Consequentemente, este ponto de vista radical levantado por Gore (2008) é
visto como inaceitavel. Segundo Arne Naess, citado por Capra (2006, p. 26) procurar
esclarecer os objetivos da esséncia da ecologia profunda, consiste em formular
questdes mais profundas da postura do ser humano para com a natureza, e do
humano para consigo mesmo. Destarte, se fez necessario questionar como se cultua,
cultiva a cultura da vida, dentro desta arquitetura ecoldgica, em que se encontra o ser
humano.

Portanto, € por um despertar de consciéncia, que a Ecologia Profunda tenta
perceber o impacto da relacdo do ser humano consigo mesmo e com a natureza.
Capra (1996) aborda o termo intitulado “Ecologia Profunda”, como um novo
paradigma, do qual expde, acerca da crise de percepcao pela qual perpassa a ciéncia
e a sociedade, apontando solucfes, pelas quais precisam estar atreladas a uma
profunda mudanca de percepgéo, reconstruindo valores, em uma dimensao politica,
cultural, social e cientifica.

A partir destes questionamentos, percebe que existe uma necessidade de
compreender de maneira mais profunda as dimensées humanas consigo mesmo e
com seu meio, pois, as crises sao, tanto ambientais quanto existenciais. Neste
contexto, a ecologia profunda é a possibilidade de um novo paradigma, que, segundo
Ferreira Nonata (2007, p. 15), possui bases, tanto filoséficas como espirituais, para

um estilo de vida ecolégico.

5 “As pessoas guiadas por essa metafora sdo, na verdade, partidarias de um tipo de guerra contra a
raca humana como meio de defender o planeta” (GORE, 2008, p. 189).
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Quando a percepcdo de espirito humano € entendida como o modo de
consciéncia no qual o individuo tem uma sensacdo de pertinéncia, de
conexidade, com o cosmos como um todo, torna-se claro que a percepcao
ecoldgica é espiritual na sua esséncia mais profunda (CAPRA, 2006, p. 26).

A vista disso, falar de ecologia profunda, é falar de um ideal que pode ser
construido, a partir da reconstrucdo de uma visdo de rede, simbolizada pela
percepcao ecoldgica. Desta forma, a ecologia profunda, na medida em que propde a
reinterpretacao e a recolocagcéo do homem na natureza, conduz como alternativa para
as melhoras que se espera no mundo, pois a mudanca de conduta do humano, diante
da natureza, esta vinculada ao reconhecimento da espécie, como parte integral e
indissociavel dessa. “A ecologia profunda argumenta que nada mais nada menos que
uma verdadeira revolucdo na maneira de pensar sera de utilidade duradoura para a
preservacado dos sistemas sustentadores da vida de nosso planeta” (HATHAWAY;
BOFF, 2012, p. 112).

A consciéncia ecoldgica e a ecologia profunda contrastam enormemente com
a dominante visdo do mundo das sociedades tecnocraticas e industriais que
entendem o ser humano como isolado e fundamentalmente separado do
resto da natureza, como um ente superior e com comando do resto da
criacdo. Mas este entendimento dos seres humanos como entes separados
e superiores ao resto da natureza é s6 uma parte de uma tendencia cultural
maior. Por milhares de anos, a cultura ocidental tem se tornado obcecada
pela ideia de dominacdo: com a dominancia da natureza pela humanidade,
do feminino pelo masculino, dos pobres pelos ricos e poderosos, das culturas
ndo ocidentais pela ocidental. A consciéncia ecoldgica profunda nos permite
ver esses erros e essas perigosas ilusbes (HATHAWAY; BOFF, 2012, p.
113).

Percebe-se que os movimentos ecoldgicos, buscam diminuir os impactos da
sociedade industrial sobre os ecossistemas, mas aqui cabe um questionamento
radical, sobre as crencas que orientam os sistemas sociais dominantes. Nao seria 0
antropocentrismo e sua ética o grande problema das crises ambientais?

Sabe-se que o foco do antropocentrismo esta na ética das relagbes das
pessoas com as pessoas, portanto, e importante questionar estas crencas que
orientam e que estao na base da sustentabilidade social. E € por conta destas crencas,
gue os acordos internacionais ndo vao para frente, para tentar evitar as catastrofes
ambientais, por exemplo. Nao seria mais sensato, a principal motivagcdo para uma
mudanca, o ato de interrogar estes valores antropocéntricos, na tentativa de

abandonar a posicédo de privilegio do ser humano e de olhar para todas as outras
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espécies viventes, para todas as espécies, para a prépria teia da vida, como seres
existentes e com direitos a vida?

Segundo a ecologia profunda, o principal responsavel pelas crises ambientais
€ 0 antropocentrismo. “O antropocentrismo pode ser definido como a ideia de que s6
os seres humanos tém valor intrinseco e que o resto da criacdo so tem valor relativo
e que é importante a medida que serve aos interesses da humanidade” (HATHAWAY;
BOFF, 2012, p. 114).

Assim, torna relevante questionar a posicao do ser humano diante os seres
viventes, pois, caso ndo haja reflexdo, a ideia antropocéntrica se torna natural,
legitimando o direito de usar a terra, mesmo que isso prejudique ou elimine outras
espécies. Neste contexto, Warwick Fox (apud HATHAWAY; BOFF, 2012, p. 114)

explica, que o antropocentrismo é irracional e limitante:

N&o é coerente com a realidade cientifica. Nem nosso planeta nem os
seres humanos podem ser vistos como o centro do universo. A biosfera
da terra constitui um todo dindmico no qual os seres humanos séo
interdependentes com todas as outras espécies. Também ndo podemos
nos considerar o apice da criagao; a evolucdo € uma realidade crescente
e ndo uma hierarquia piramidal. 2) As atitudes antropocéntricas tém sido
uma pratica desastrosa; elas nos levaram a destruir espécies e
ecossistemas a taxas mais elevadas desde o cataclisma cosmico que
causou o desaparecimento dos dinossauros. 3) O antropocentrismo nao
€ uma posicao logicamente coerente, visto que nao héa divisdes radicais
entre nds e outras espécies — e iSSO nem no senso evolucionario, e nem
no senso fisico. Nossos préprios corpos sdo comunidades simbidticas:
guase metade do nosso peso consiste de outros organismos, como as
bactérias e leveduras intestinais que nos ajudam a metabolizar alimentos
e a fabricar vitaminas essenciais. 4) O antropocentrismo é eticamente
guestionavel porque ndo estd de acordo com uma atitude experiencial
aberta. Essencialmente, o antropocentrismo é uma atitude egoista que
nos vincula a ilusGes e nos cega para a verdade (HATHAWAY; BOFF,
2012, p. 115).

Isto posto, percebe-se que o antropocentrismo pode parecer algo natural, mas
gue caminha, contrariamente, a percepcao ecoldgica, de que somos relacionados e
dependentes da vida como um todo. “Nés ndo podemos existir sem a terra; somos
parte de uma totalidade maior. Ndo ha “meio ambiente” fora de nds. Estamos
constantemente trocando “matéria” com o meio ao redor de nés” (HATHAWAY; BOFF,
2012, p. 115).

Neste caminhar, contrario a percepcao ecoldgica se obtém consequéncias
avassaladoras. O que significa que a continuidade do atual modo de vida, centrado

na exploracado desmedida do planeta, tem um preco insustentavel: a continuidade da
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vida. Ressaltando aqui, a crise sanitaria da COVID-19, esta pode estar explicitamente

associada ao processo de destruicdo ambiental.

Conforme explica Junges (2020, p. 43): Quanto mais diversidade bioldgica
tiver num ecossistema, mais dindmicos sdo os processos de interacdo desse
bioma e mais facilmente ele se recupera de efeitos de desequilibrios
ambientais que estdo na origem do surgimento do virus; todavia, quanto
menor é a biodiversidade ecossistémica, mais dificuldade ele tera para criar
as condi¢cBes vitais para a reproducdo da vida e mais dificimente ele
conseguira reconfigurar a rede vital que protege contra a disseminagéo do
virus (SILVA; ALEIXO 2020, p. 12).

Segundo os dados do relatério do PNUMA de 2016, estes desequilibrios
representam uma apreensao global. O relatério evidencia que, a média de doencas
infeciosas de natureza zoonatica, atingindo os seres humanos, esta se intensificando,
surgindo em “média trés novas doengas” a cada ano, sendo que “75% delas sdo
zoondticas”, tais como: “a SARS (2002); a Influenza Aviaria ou Gripe Aviaria (2004); o
H1N1 ou a Gripe Suina (2009); a Sindrome Respiratéria do Oriente Médio ou MERS
(2012); o Ebola (2014— 2015); o Zika Virus (2015-2016); e a Febre do Nilo Ocidental
(2019)” (PNUMA, 2016, p. 75). Para tanto, € possivel constatar que os desequilibrios
provocam doencas e que a atual pandemia pode ser explicada pelo descaso com a
preservacao da biodiversidade, contribuindo, assim, para disseminag¢des de virus na
espécie humana. “Contudo, essa crise sanitaria e ecoldgica talvez seja uma resposta
do planeta as alteragdes provocadas pela destruicdo humana de seu equilibrio,
porém, infelizmente ainda pouco ouvida por governos e sociedades ocidentais”
(SILVA; ALEIXO, 2020, p. 13).

Segundo Junges (2020, p. 43): [...] € necessario repensar 0 modo como 0s
atores dessa sociedade tratam e se relacionam com a natureza, porque 0
surgimento da pandemia esta relacionado com a crise ambiental. [...] a
natureza ndo pode ser reduzida a um banco de recursos naturais disponiveis
ao extrativismo, mas considerada a nossa casa comum, nosso fundo comum
gue preserva as condi¢es vitais (oxigénio, equilibrio do clima, regime de
chuvas, metabolismo dos detritos) para a reproducdo da vida (SILVA;
ALEIXO, 2020, p. 13).

Segundo o secretario geral da ONU, Antonio Guterres, estamos em guerra
contra a natureza, e é preciso fazer as pazes. Uma das principais preocupacoes da

atualidade € a mudanca climética.

O ano de 2020 deveria ser o ponto de inflexdo na luta internacional contra a
mudanca climética. Mas a pandemia de coronavirus obrigou a adiar por um
ano a cupula climéatica de Glasgow (Reino Unido). E os compromissos de uma
maior ambi¢&o contra 0 aquecimento que 0s paises pretendiam apresentar
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nesse evento ficaram no ar. Antonio Guterres (Lisboa, 1949), secretario-geral
da ONU, estabelece agora no calendario o ano de 2021 como 0 momento
para constituir “uma coalizdo global” que obtenha a neutralidade de carbono
até 2050 —ou seja, que a quantidade de diéxido de carbono emitida pelas
atividades humanas seja igual a absorvida por florestas e outros ralos. Esse
€ 0 caminho para conseguir que o aumento médio da temperatura do planeta
ndo supere 1,5°C em relacdo aos niveis pré-industriais, o objetivo mais
ambicioso do Acordo de Paris (EL PAIS, 2020, p. 16).

De acordo com Antonio Guterres, em uma entrevista para o El Pais, em

dezembro de 2020, sobre a emergéncia de uma mudanca climatica, se alega:

[...] estamos em uma emergéncia climatica. Vemos que estamos em uma
emergéncia quando olhamos o que acontece com 0 aumento da presenca de
gases de efeito estufa na atmosfera ou o aumento das temperaturas, este
ano é um dos trés mais quentes ja registrados. Também, se olharmos para o
gue acontece com as geleiras, se olharmos para o que acontece na
Groenlandia ou na Antértida, se olharmos para o0 que acontece com o nivel
do mar, se olharmos para o que acontece com os furacbes e outras
tempestades em diferentes partes do mundo, se olharmos que nove milhdes
de pessoas morrem a cada ano pela polui¢céo do ar e da 4gua causada pelos
mesmos fatores que criam a crise climatica... Estamos enfrentando uma
emergéncia climatica. Mas n&do é uma emergéncia para um ano ou dois, sera
o desafio essencial deste século. Esta emergéncia obriga a uma mobiliza¢éo
para combaté-la. Para nds é muito importante que 2021 seja 0 ano da criacao
de uma coalizdo global para a neutralidade de carbono. A Europa ja se
comprometeu em obter um rastro de carbono zero em 2050 e temos também
o0 Japéo e a Coreia do Sul. A nova Administracdo dos Estados Unidos
anunciou isso e a China prometeu a neutralidade de carbono antes de 2060...
Mas necessitamos agora uma coalizdo global e queremos que cada empresa,
cada cidade, cada banco e cada pais proponha seu plano de transi¢édo para
a neutralidade de carbono. Queremos que sejam tomadas medidas para que
no final de 2021 cada pais proponha as contribui¢cdes nacionais determinadas
[os planos de cortes de emiss@es para esta década, conhecidos pela sigla
inglesa NDC], de acordo com os objetivos do Acordo de Paris de limitar em
1,5 grau o aumento da temperatura até o final do século (EL PAIS, 2020, p.
56).

Para tanto, Anténio Guterres, esclarece que, além da preocupacdao climética de

ordem mundial e essencial, é preciso estar ciente que:

[...] 2021 é o0 ano da verdade em termos de mudanca climética, mas também
em termos de biodiversidade. [...] Estamos acabando com um milhdo de
espécies no mundo. E inaceitavel. Principalmente quando sabemos hoje que
70% das doencas transmissiveis sdo de origem zoonética. O que estamos
fazendo com a natureza esta colocando nossa saude em perigo. Tem de ser
0 ano dos oceanos, para acabar com a sobre-exploracéo da pesca, aumentar
as areas protegidas, garantir uma reduc¢éo drastica da polui¢do quimica e dos
plasticos, que tém um impacto absolutamente devastador nos oceanos e na
nossa saude, com os microplasticos que penetram por todos os lados. 2021
tem de ser o ano da reconciliagdo com a natureza. Estamos em guerra com
a natureza e € uma guerra suicida porque a natureza sempre responde e 0
faz com uma violéncia crescente. A humanidade deve fazer as pazes com a
natureza e 2021 é o ano da verdade para isso. Mudanca climatica,
biodiversidade, oceanos e os aspectos relacionados as florestas, a
degradacédo do solo... Sdo tantas as areas em que devemos mudar de rumo
se quisermos um planeta onde possamos viver (EL PAIS, 2020, p. 17).
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A partir destas indagagbes, a IPBES (Plataforma Intergovernamental de
Biodiversidade e Servigos Ecossistémicos) alerta sobre a pluralidade de aspectos das
crises ambientais. Os retrocessos na Legislacdo Ambiental, a partir da opinido do
bidlogo Carlos Alfredo Joly (CASTRO, 2018), professor do Instituto de Biologia (IB) da
Unicamp, e um dos primeiros membros do Painel Multidisciplinar de Especialistas
(MEP), da Plataforma Intergovernamental de Biodiversidade e Servigos
Ecossistémicos (IPBES), 6rgdo das Nac¢des Unidas, responsavel por criar sinteses de
conhecimento, adverte, que a ha um descompasso entre os avanc¢os do conhecimento

cientifico e as decisdes politicas do governo.

Com larga experiéncia na interface ciéncia e politica, o cientista alerta para
0s riscos da apropriagdo politica indevida dos espacgos destinados a
comunidade cientifica. Joly defende a construgcdo de uma agenda politica
transetorial, integrada a politica econdmica, como caminho para avangar na
conservacdo da biodiversidade e na qualidade de vida no pais. Prega
também a necessidade — urgente — de mudangas nos hébitos de consumo
individuais (CASTRO, 2018, p. 48)

Nesta perspectiva, Castro (2018, p. 49) esclarece que:

[...] para avancar e conseguir de fato incorporar estes resultados, a politica
ambiental precisa sair do gueto setorial, que geralmente envolve apenas 0s
ministérios do Meio Ambiente e da Ciéncia, Tecnologia e Inovacéo, para se
tornar uma politica transetorial integrada a politica econdmica. Precisamos
ter interlocutores nos ministérios do Planejamento e da Fazenda, para aos
poucos mudar o modelo de desenvolvimento do pais e atender os
compromissos internacionais como 0 Objetivos do Desenvolvimento
Sustentaveis das Nac¢des Unidas.

Na perspectiva do Brasil, segundo Castro (2018), ja temos conhecimento
cientifico para tomarmos decis6es melhores em relacdo a biodiversidade e servicos

ecossistémicos.

Mas, muitas vezes, o conhecimento cientifico ndo é levado em consideragéo
porque ha interesses econdmicos e politicos que preferem ignoré-los para dar
prosseguimento a uma politica predatéria de expans&o incontrolavel da
fronteira agricola (CASTRO, 2018, p. 50).

No caso do Brasil, Castro (2018), apresenta um diagnostico, em que a
degradacdo se encontra em todos biomas e regifes brasileiras, mas, € mais intensa

em areas onde a ocupa¢do humana € mais antiga, como a Mata Atlantica.

O Brasil possui 200 milhdes de hectares de areas degradadas, segundo
dados do Departamento de Florestas do Ministério do Meio Ambiente (MMA).
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Noventa por cento do compromisso do Brasil no Acordo do Clima de Paris®
depende de restauracdo e ndo temos uma politica que monitore onde e
guando esté sendo ou ja foi restaurado. Temos boas iniciativas como o Pacto
pela Restauracdo da Mata Atlantica’, mas é preciso saber exatamente o que
esté sendo feito (CASTRO, 2018, p. 56).

Para Castro (2018), a politica ambiental do Brasil, precisa sair do gueto setorial,
gue geralmente envolve apenas os mistérios do Meio Ambiente e da Ciéncia,
Tecnologia e Inovacao, para se tornar uma politica transetorial e integrada a politica

econdmica.

Precisamos ter interlocutores nos ministérios do Planejamento e da Fazenda,
para aos poucos mudar o modelo de desenvolvimento do pais e atender os
compromissos internacionais como 0 Objetivos do Desenvolvimento
Sustentaveis das Nac¢des Unidas (CASTRO, 2018, p. 56).

Nesta perspectiva, € preciso pressionar governos e a iniciativa privada por
mudangas no nosso modelo de desenvolvimento, como também chamar a si a
responsabilidade e mudar os habitos de vida. Destarte, se ilude que o ser humano é
considerado o centro, devido sua capacidade de pensar, que no processo panoramico
do antropocentrismo, ele se torna superior aos outros seres. Por mais que esta
concepgcdo antropocéntrica seja evidente, € possivel se deparar com novas
concepcoes.

Segundo Abreu e Bussinger (2013, p. 4), € possivel perceber que a degradacao
ambiental gerada pelo homem € maior que a capacidade da natureza de auto-
regulacéo, gerando, devastacbes ao meio ambiente e, consequentemente, a quebra
do equilibrio dos sistemas naturais. Isto posto e apesar de “inUmeras criticas ao
paradigma antropocéntrico de protecdo ambiental e de ja existirem novas escolas de
pensamento, 0 antropocentrismo continua tendo adeptos e sendo disseminado,
principalmente, na cultura juridica e social do Brasil” (ABREU; BUSSINGER, 2013, p.
4).

A concepcao eminentemente antropocéntrica se mantém arraigada em
alguns setores da sociedade contemporénea, o que impede muitos avangos

6 O Acordo de Paris € um tratado mundial que possui um Unico objetivo: reduzir o aquecimento global.
Ele foi discutido entre 195 paises durante a COP 21, em Paris. O compromisso internacional foi
aprovado em 12 de dezembro de 2015 e entrou em vigor oficialmente no dia 4 de novembro de 2016.
7 O pacto pela Restauragdo da Mata Atlantica € um movimento da sociedade brasileira para restaurar
e transformar seu bioma mais ameagado. Inspirado por sua beleza e importancia, e devido a urgéncia
de salvar este bioma tdo ameacado, em 2006 surgiu a ideia de reunir esforcos, integra-los a um
movimento solido e coerente e, a partir dai, criar sinergias entre todos os atores que trabalham com
restauracdo florestal na Mata Atlantica. Finalmente, ap6s muito trabalho preliminar, o Pacto pela
Restauracgdo da Mata Atlantica foi lancado oficialmente em dia 7 abril de 2009.
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em projetos que visam a conservacédo do meio, em especial, a conservagéo
de espécies em vias de extin¢éo e a instalacao de Unidades de Conservacao.
Entretanto, em outras searas do conhecimento como a Biologia e a Ecologia
(ciéncias ambientais de modo geral) a escola antropocéntrica nao tem
destaque e é severamente combatida. Percebe-se que a influéncia das
ciéncias ambientais estd alterando a percepg¢do ambiental dos juristas
(ABREU; BUSSINGER, 2013, p. 5).

Estas alteracdes colocadas pelos autores, Abreu e Bussinger (2013), se deram
gradativamente, através de um longo periodo, para uma nova percepc¢ao biocéntrica.
Para Assevera Milaré (apud ABREU; BUSSINGER, 2013), a consideragédo

aprofundada do sentido e do valor da vida, sacudiu o jugo do antropocentrismo.

A vida, em todas as suas formas e ndo apenas a humana, passou a ser
considerada o valor mais expressivo do ecossistema planetario,
reconhecendo-se a importancia de todos 0s seres vivos por si mesmaos e para
a manutenc¢édo do equilibrio do ambiente. Com o foco voltado para a vida e
todos os aspectos a ela inerentes, surgiu o biocentrismo, vocabulo hibrido de
composicao greco-latina, do grego: bios, a vida; do latim: centrum, centricum,
o centro. Em suma, a vida como personagem central da tutela ambiental.
Enfatiza Milaré (2009, p.88) que “o valor vida passou a ser um referencial
inovador para as intervengdes do homem no mundo natural” (ABREU;
BUSSINGER, 2013, p. 5).

Abreu e Bussinger (2013) alegam que, a concepc¢ao biocéntrica, na perspectiva
juridico ambiental brasileiro, “surgiu com o advento da Lei da Politica Nacional do Meio
Ambiente (Lei n°® 6938/81), que, eliminou a concepg¢do antropocéntrica, tornando
personagem central “todas as formas de vida”” (ABREU; BUSSINGER, 2013, p. 5).
Acerca desta lei, Milaré (apud ABREU; BUSSINGER, 2013, p. 5) complementa:

Convindo em que o ecossistema planetario (ou mundo natural) tem valor
intrinseco, por for¢a do ordenamento do Universo, nao apenas valor de uso,
estimativo ou de troca, é imperioso admitir que ele necessita da tutela do
Direito, pelo que ele € em si mesmo, independentemente das avaliagdes e
dos interesses humanos. Se o ordenamento juridico humano néo os tutela, o
ordenamento natural do Universo fard isso por sua propria forca,
independente de nossas prescricdes positivas, eis que ndo raras vezes a
Natureza vingou-se do homem e das suas agressfes e, certamente,
continuara a fazé-lo.

Neste seguimento, a Organizacédo das Nac¢des Unidas, por meio da resolugéo
n° 37/7, de 28 de outubro de 1982, declara que a vida € Unica e merece ser respeitada,

seja qual for a utilidade para o ser humano.

Destarte, fica marcada e devidamente comprovada a ruptura do Direito
Ambiental com o retrégrado antropocentrismo, percebendo-se a aceitacao, a
divulgacdo e a positivacdo de direitos tipicamente da natureza, firmando-se
uma tutela imediata e direta do bem ambiental, ndo mais mediata e indireta
como alhures (ABREU; BUSSINGER, 2013, p. 7).
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Nesta perspectiva de mudanca de paradigma, Abreu e Bussinger (2013)
relatam que, no Brasil, em especial com a promulgacéo da Constituicdo da Republica
Federativa do Brasil em 1988, a visdo holistica (ou sistémica) do Direito Ambiental,

enunciada no art. 225 caput., se constitui da seguinte forma:

[...] Todos tém direito ao meio ambiente ecologicamente equilibrado, bem de
uso comum do povo e essencial a sadia qualidade de vida, impondo-se ao
Poder Publico e a coletividade o dever de defendé-lo e preserva-lo para as
presentes e futuras geracées (ABREU; BUSSINGER, 2013, p. 7).

Sabe-se que, a atual situacdo, em que a degradagcdo ambiental e a protecao
do meio ambiente, atentando para o equilibrio ecolégico, se torna hoje um dos grandes
desafios da humanidade.

Ainda na perspectiva antropocéntrica, Stephen Scharpen (apud HATHAWAY;
BOFF, 2012) objetiva uma alternativa a sagacidade do antropocentrismo, revelando a
mentalidade antropo-harménica. Esta visdo reverte a ideia de conquista da natureza,

pelo desenvolvimento e o progredir, em harmonia com a totalidade da ecosfera.

7z

“Contudo, para implementarmos uma ética antropo-harmbnica € necessario
desenvolver um profundo respeito e amor para com toda vida” (HATHAWAY; BOFF,
2012, p. 116).

Arne Naess afirma que, no final, a ecologia profunda nos chama a redefinir o
que significa ser humano. Isso ndo € um exercicio de negagdo de nossa
identidade — nossa singularidade no processo evolutivo da terra — mas de
reformulagcado de nossa identidade dentro do contexto do “eu ecoldgico” (
ecological self). Tal mudanca tem de ir além da aceitacéo intelectual e deve
permear cada faceta do nosso ser e de todas as nossas acgbes. Mais
especificamente, essa mudanca pede para a humanidade colocar de lado a
busca pela aquisi¢éo, pelo consumo e pela dominacgédo, e afirma que esse
caminho ndo pode nunca levar a humanidade a alcancar uma auténtica
realizacdo. Em vez disso, precisamos procurar seguranga, amor e
comunidade em harmonia com a totalidade da ecosfera. Essa conversédo para
uma nova ética é um grande e profundo desafio; contudo, ela pode levar a
humanidade a um modo de vida mais completo (HATHAWAY; BOFF, 2012,
p. 116).

Nesta perspectiva, a ecopsicologia ressalta a importancia do aprofundamento
do “eu”. Warwick Fox (apud HATHAWAY; BOFF, 2012, p. 179) se refere a este
aprofundamento, como um processo de desenvolvimento de uma forma de
“identificacao fundada no cosmo”. “Ter uma noc¢ao viva de organizagao da totalidade
das coisas para que possamos ter um senso de partilha com todos os outros entes”
(HATHAWAY; BOFF, 2012, p. 179). Assim, a ecopsicologia sugestiona que se deve

comecar, com a convicgdo de que as pessoas fundamentalmente sdo sensiveis e
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compassivas. Segundo Hathaway e Boff (2012, p. 181), “no fundo do nosso ser
carregamos um grande amor pelo mundo e por todas as criaturas da terra. Todos nos
ficamos comovidos com a beleza do mundo, de suas criaturas e temos a capacidade

de sentir respeito e reveréncia por eles”.

Criamos uma situacdo no mundo que parece requerer um amadurecimento
psicolégico e social para garantir nossa sobrevivéncia sem precedentes [...].
Porque esta crise global requer um maior desenvolvimento e
amadurecimento de nds, ela pode servir como um catalisador evolucionario.
A necessidade ndo s6 estimula o talento, ela pode também estimular a
evolucdo. Isso nos da uma visdo bem diferente da situacdo. Porque desta
perspectiva nossa crise atual pode ser vista ndo como uma calamidade total,
mas como um desafio evolutivo; ndo como um golpe que nos leva ao
retrocesso e a extingdo, mas como um empurrdozinho para uma evolucao
sem precedentes [...]. Essa perspectiva nos da uma visao para o futuro e um
motivo para alcanga-lo (HATHAWAY; BOFF, 2012, p. 182).

Em vista dos argumentos apresentados, percebe-se que a ecologia, em seu
sentido mais profundo, se revela como uma oportunidade do ser humano questionar
sua posic¢do diante a natureza, e para isso, se faz necessério questionar o sentido da
propria vida em todo seu processo de construcdo. Assim, chegamos aos seguintes
guestionamentos: Por mais que as leis ambientais evidenciem, por mais que o sistema
econdmico se conscientize, seriam estes fatos sociais suficientes para uma
transformacao de consciéncia? Na perspectiva da espiritualidade, qual seria sua
contribuicdo na sustentacdo de uma ecologia mais profunda, a fim de despertar para

uma relacdo mais consciente do ser humano com a natureza?



52

2 ESPIRITUALIDADE: PARA PENSAR A RELACAO DO SER HUMANO
CONSIGO MESMO E COM A NATUREZA

Adentraremos neste segundo capitulo, percebendo a atual crise que afeta o
planeta, requer um novo nivel de maturidade, um novo modo de ser humano no
planeta. Segundo Boff (2012, p. 422), “quando refletimos sobre a necessidade de
reinventar nossa maneira de viver no mundo, fica claro que precisamos nada menos

gue de uma revolucgao espiritual”.

Essa crise nos convida a alcancar um novo entendimento do mundo e de
nosso lugar nele. Assim, ela evoca a humanidade como um todo a realizag&o
de um grande despertar espiritual. Nossa sobrevivéncia como seres humanos
bem como das miriades de outras formas complexas de vida pode depender
desse despertar (BOFF, 2012, p. 422).

Isto posto, analisaremos, inicialmente, a relagdo do ser humano com a
espiritualidade. Para embrenhar no campo da espiritualidade, € importante discutir,
primeiramente, o que é a espiritualidade, e, para tanto, ndo € uma tarefa facil. O uso
do termo espiritualidade na contemporaneidade, se torna cada vez mais impreciso, na
medida que se separa de tradi¢cdes religiosas, e se revela no campo da subjetividade,
adentrando no campo dos sentimentos e conhecimentos individuais. Neste sentido,
Boff (2012, p. 423) argumenta que:

a espiritualidade pode existir fora das tradicdes religiosas formais; toda
pessoa é de certa maneira Unica e pode se inspirar numa variedade de
tradicdes filosoficas e religiosas, bem como em experiéncias pessoais.
Apesar de isso ser verdade, a maioria da humanidade se inspira em tradicdes

religiosas para sua espiritualidade sem também considerarmos as influéncias
(positivas e negativas) da religiao nela.

Ao refletir sobre espiritualidade, intencionamos compreender a ligagao do ser
humano com o transcendente, ou mesmo, do transcendente com o ser humano.
Segundo os autores; Timm, Garin, Silva e Fogaca (2016) a espiritualidade se da de
duas maneiras, pela busca ou pela construcdo. Na perspectiva da busca, se adentra
no campo do religioso, “mas que nao se restringe a uma religido especifica, trata-se
de buscar algo que ja existe, estando la, em algum lugar, pronto para ser alcanc¢ado;
€ preciso descobrir, usando um mapa, o caminho que leve ao seu alcance” (TIMM;
GARIN; SILVA; FOGACA, 2016, p. 121).

Na segunda vertente, na perspectiva da construgdo, por exemplo, numa

perspectiva filosofica existencialista (religiosa ou ndo), trata-se de construir uma
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condicdo na qual a pessoa aplica a relagao de pertenca e de relagdo valendo-se de

suas vivéncias e experiéncias.

Kdenig (2012) afirma que o conceito de espiritualidade foi ampliado
recentemente a fim de incluir conceitos psicolégicos positivos, como
significado e propoésito, conexdo, paz de espirito, bem-estar pessoal e
felicidade. Assim, afirma que a espiritualidade se estabelece como parte
complexa e multidimensional da experiéncia humana, permeada por
aspectos cognitivos (que dizem respeito a busca pelo significado da vida)
experienciais (que se referem a sentimentos de amor, paz interior e conforto)
e comportamentais (que envolvem o modo como as crengas espirituais
individuais e o estado espiritual interno sdo manifestados). Tais sentimentos
se refletem na qualidade dos recursos internos da pessoa, na capacidade de
receber e retribuir amor espiritual e nas formas como ocorrem as relagbes e
conexdes existentes consigo, com 0 meio, com a natureza e com aquilo que
transcende (TIMM; GARIN; SILVA; FOGACA, 2016, p. 121).

Jean Claude Breton (apud BERGERON, 1999) clarifica esta dimensao,
demonstrando que a vida espiritual € um empreendimento pelo qual o ser humano
tende a unificar a sua experiéncia de vida, na realizagdo e superacdo de si
mesmo. Este caminho espiritual pode desenrolar-se na fé explicita em Deus, em nds,
podendo pertencer a uma religido organizada ou ndo. Na maioria do tempo, a vida
espiritual € organizada em torno de um polo unificador: um mestre, uma teoria, uma
causa. Em tal perspectiva, a espiritualidade € um modo particular de alcancar a meta
da vida espiritual. Ela se torna, de alguma forma, a vida, o método escolhido para
orientar a vida espiritual. Alguns compreendem, também, que a vida espiritual, assim
concebida, responde a uma necessidade da pessoa e apoia-se na realidade da
pessoa, mais do que sob a algcada da autoridade.

E neste sentido que Bergeron (1999) esclarece a espiritualidade e a vida
espiritual, revelando um olhar atento sobre e ebulicdo espiritual no mundo ocidental
no inicio do século XX. Nesta perspectiva, Bergeron (1999) procura perceber os tracos
anunciadores de uma espiritualidade no terceiro milénio, tendo em conta a cultura e
as condi¢des sociorreligiosas atuais e, ao mesmo tempo, procurando guestionar se
existe a possibilidade de sobrevir um modelo espiritual embrionario emergente, que
seja portador de futuro para o Ocidente. Pois, “nous ne débattons pas de I'avenir de
la spiritualité, mais d’une spiritualité de I'avenir” (BERGERON, 1999, p. 1).

Bergeron (1999) prenuncia a espiritualidade do futuro e, ao mesmo tempo,
percebe que ela deverd estar ciente das crises culturais e religiosas que se eclodiram
nas ultimas décadas, e que estdo longe de serem resolvidas, pelo contrario, elas
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prenunciam o “fim do mundo” e o parto de um novo ser humano, um “homo noetucus”®,
consciente de sua propria subjetividade, que reconhece sua dimenséao religiosa e o

divino dentro de si mesmo.

Cet « homo noeticus » sera séculier et conscient de sa propre subjectivité;
soupgonneux des religions objectives et des Eglises établies, il n’en
reconnaitra pas moins la dimension religieuse de la nature humaine et le divin
en soi. Il sera critique par rapport a la modernité technologique et a la raison
instrumentale et fonctionnelle, mais sympathique envers la démarche intuitive
et l'univers des mythes et des symboles. Ouvert aux différentes cultures et
traditions spirituelles qui occupent I'espace public occidental, il sera pluraliste
et planétaire. Les moyens de communication, les voyages, les déplacements
de personnes et la circulation des idées qui font de notre planéte un village
global ou une vaste paroisse, sont génératrices d’une conscience nouvelle de
la responsabilité de chacun dans I'avenir de I'humanité. Cette conscience de
partager le méme destin remet en lumiére I'unité du genre humain, l'unité de
’'homme avec le cosmos et 'unité de la personne elle-méme. La conscience
planétaire ne peut émerger que si tous les dualismes se dissolvent:
discrimination entre les humains; rupture de 'homme avec la nature et
schisme anthropologique du corps et de 'ame (BERGERON, 1999, p. 2).

Portanto, esta nova consciéncia do ser humano do futuro, invalidara, segundo
Bergeron (1999), os velhos modelos de espiritualidade dominante, em paises em que
0 cristianismo prevalece, pois, estes velhos modelos de espiritualidades
predominantes no ocidente, insistiam na transcendéncia e na alteridade de Deus,
sobre uma revelacao exterior ao proprio homem (BERGERON, 1999).

Dentro desta proposta, Paul Ricceur (apud BERGERON, 1999, p. 3) escreveu:

Ne peuvent survivre que des spiritualités qui rendent compte de la
responsabilité de ’'homme, qui donnent sa valeur a I'existence matérielle, au
monde technique et, d’'une fagon générale a I'histoire. Devront mourir les
spiritualités d’évasion, les spiritualités dualistes [...] En général, je pense que
les formes de spiritualité qui ne peuvent rendre compte de la dimension
historique de 'homme devront succomber sous la pression de la civilisation
technique.

Sendo assim, de acordo com Bergeron (1999) a nova espiritualidade €
subjetiva, € na experiéncia espiritual que o sujeito e seus sentimentos se tornam o
centro do caminho espiritual, e ele € chamado a experimentar um “outro” aspecto da
vida, uma “outra” dimensao do seu ser. Nesta nova consciéncia, nao se trata em crer
no que o papa, pastor, igreja ou Cristo ensinam, mas sim, crer porque foi

experimentado e sentido, pelo seu ser pessoal. A vida espiritual se torna um retorno

8 Homo Noeticus € um conceito que resume uma profecia antropolégica, apoiada por Pierre Teilhard
Chardin, que vé o Homo Noeticus como o ponto de chegada (“novo homem”) do futuro processo
evolutivo da espécie humana. O termo Homo noeticus foi usado por alguns expoentes das correntes
da Nova Era, para se referir a um estagio evolutivo futuro da humanidade.
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do olhar para o interior, uma entrada para o interior, uma rota para o centro, assim
afirma Bergeron (1999).

Neste contexto, Bergeron (1999) reitera que a esséncia do ser humano € divina
em seu fundamento. Neste ponto, faz necessario esclarecer esta relacdo com o divino.
Na perspectiva de Bergeron (1999) nao é suficiente dizer que Deus esta em nés, Deus
nao é alguma coisa, um “outro”, um ser ao lado dos outros seres, uma centelha alojada
em algum lugar no coracdo. Deus ndo pode ser entendido como um fragmento da
esséncia humana, ou uma parte da psique humana. “Dieu serait encore extérieur, tout
en étant au-dedans de moi. Dieu n’est pas non plus une parcelle de moi-méme; il ne
s’identifie pas a mon essence. Il faut penser l'altérité sans dualisme et l'unité sans
monisme” (BERGERON, 1999, p. 4).

Por isso, a nova espiritualidade esta a procura de um Deus que nao se encontra
ao exterior, nas doutrinas, igrejas, leis, rituais, nem mesmo somente no interior, se
diluindo no ser humano. Para Bergeron (1999), procurar compreender o que é Deus,
€ necessario pegar uma via que procura uma disjuncdo absoluta e uma conjuncao
total do divino e o ser humano, sendo necessario ultrapassar as categorias de
dualidade, de um Deus que encontra dentro ou fora, no alto ou no baixo. “Il y a une
profondeur dans ’homme qui échappe a tout” (BERGERON, 1999, p. 4).

A espiritualidade como esséncia humana, se revela como um mistério, logo,
Bergeron (1999), descreve-a como uma profundidade no homem que escapa a tudo,
este fundo € o mistério. Nao ha possibilidade de criar imagens, pois, nenhuma
conseguiria representi-lo. Desse modo, toda veneracdo, adoragdo seria uma
fabricacdo de Deus pelo humano. “On ne peut pas penser Dieu. Le vide, le rien, le
non-étre est peut-étre I'image (anti-image) la plus évocatrice de son mystére”
(BERGERON, 1999, p. 5).

Entdo, Bergeron (1999) continua, se Deus é um aspecto profundo do ser, o
caminho pelo qual o homem se identifica e descobre a si mesmo, a dire¢éo a Deus se
faz pela via do encontro consigo mesmo. Para isso, faz-se necessario habitar e se
manter em si mesmo, nao encontra Deus independentemente de si mesmo. Esta
experiéncia de si mesmo, na sua proépria profundidade, é o ponto de partida da vida
espiritual.

Neste contexto, Bergeron (1999) afirma que a espiritualidade do futuro sera

conhecida numa perspectiva antropoldgica. Para falar do homem de amanha, ela deve
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apresentar-se como uma op¢ao fundamental da vida e um horizonte que dé sentido a
existéncia. Neste sentido Karl Rahner (apud BERGERON, 1999, p. 6) afirma:

De fagon thématique 'homme fait I'expérience de Dieu et I'accepte comme
condition de possibilité de certaines attitudes humaines fondamentales : la ou
’homme garde I'espérance, bien que la situation soit désespérée ; la ou une
expérience joyeuse est vécue comme promesse de joie illimitée ; la ou
'homme aime avec une fidélité et un abandon inconditionnel, bien que la
fragilité des partenaires ne puisse aucunement garantir un amour
radicalement inconditionnel ; l1a ou l'obligation éthique est vécue comme
responsabilité radicale, bien qu’apparemment elle méne a la ruine ; la ou
’'homme expérimente et accueille le caractére définitif de la vérité.

Para Bergeron (1999), todo caminho que afirma buscar o divino, independente
de uma busca de sua prépria humanidade, ndo tem futuro. Neste sentido, a
espiritualidade ndo pretende definir a relacdo do humano com Deus, mas a relacao
do ser humano consigo mesmo, ela se ocupa principalmente deste relacionamento,
assim, falar de espiritualidade, ndo é falar de algo fora de nés, € falar de um relatério
para o mundo que € seu.

Portanto, esta experiéncia humana, assim compreendida, contribui para que o
ser humano saiba contornar as adversidades da vida, a tornando um compromisso
perante 0 mundo. Para Bergeron (1999), caso a espiritualidade ndo assuma esta
experiéncia, ela se torna fuga do mundo sob pretexto de dedicar & contemplacéo, ao
exercicio espiritual.

A espiritualidade segundo Bergeron (1999) néao € proposta de maneira imaterial
e etérea, e sim, ela propde redefinir a relacdo do ser humano com o mundo. Em
gualquer lugar, seja no escritorio, universidade, laboratorio, oratério, natureza etc., séo
lugares onde deve desabrochar a vida espiritual. A nogéo espacial e temporal para
Bergeron (1999), ndo deve reduzir a espiritualidade dos “intervalos” da vida, em um
momento especifico do dia ou lugar, isso proporciona uma vida dupla, entre o sagrado
e profano, por exemplo.

Em Bergeron (1999), é preciso estar ciente que o ser humano é espiritual,
portanto, a acdo humana na tentativa de agradar a Deus, se encontra na propria
estrutura da acao, isto é, no reconhecimento de sua ordem intima que a acao entra
em comunhdo com Deus, a acdo se torna um “ambiente divino”, onde pode se
encontrar com profundidade e encontrar Deus. Neste sentido, toda acdo busca

transformar a si mesmo. “Sous cet aspect, le contenu de I'action n’a pas d’'importance;
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c’est la fagcon dont l'action est posée qui en détermine la portée spirituelle”
(BERGERON, 1999, p. 7).

Logo, Bergeron (1999) percebe que € habitando a acdo (com atencéo,
vigilancia, significado, amor) que se faz uma obra espiritual. Este habitar, o ato de
habitar a acdo € o mesmo de habitar a si mesmo, € ai que Deus reside.
Consequentemente toda acdo que nao é habitada por si mesmo, é espiritualmente
vazia, mesmo sendo uma acao em conformidade com a moral e com a intencéo de
agradar a Deus. Assim, Bergeron (1999) afirma que, nada que aliena o ser humano
pode agradar a Deus.

Na compreensédo de Bergeron (1999), a espiritualidade é um mistério, que néo
vé com bons olhos os dogmas das religides institucionalizadas, ditados por mistérios
divinos. A religido demonstra justamente uma defesa contra a experiéncia divina, que
diferentemente da espiritualidade n&o se situa em experiéncias, mas em crencas.

Contrariamente a religido, a espiritualidade possui uma abertura ao dialogo.
Bergeron (1999) situa o didlogo nas possibilidades de experiéncias e ndo em
pensamentos fixos, a credos ou doutrinas. O dialogo € uma caracteristica da
espiritualidade.

No que tange o didlogo entre espiritualidade e religido, Bergeron (1999) relata,
gue nao se trata de um dialogo que busca uma complementariedade, mas sim, uma

relacdo de reciprocidade.

Une spiritualité en dialogue est libérée des peurs et des stéréotypes qui
empéchent de rencontrer l'autre avec sympathie et d’étre ouvert a I'imprévu
et a la nouveauté que I'étranger représente. La spiritualité en dialogue est une
odyssée qui conduit le spirituel chez I'étranger et le raméne chez lui. On va
chez I'autre pour revenir chez soi, enrichi d’'une nouvelle vision qui permet de
se comprendre autrement (BERGERON, 1999, p. 10).

Deste modo, Bergeron (1999) percebe, que a nova espiritualidade s6 pode
caminhar, dentro de uma visao unificada e integrativa. Buscando transpor todos os
efeitos desfavoraveis de oposicfes entre o0 ser humano e a natureza, corpo e alma,
sujeito e objeto, na tentativa de revelar beneficios de uma maneira de pensar, voltada
para o sentido de unidade. “L’unité embrasse la différence entre le sujet et I'objet
(épistémologie), entre 'homme et la nature (cosmologie), et enfin celle entre 'dme et
le corps (anthropologie)” (BERGERON, 1999, p. 11).

Um dos primeiros efeitos da espiritualidade do futuro, alegados por Bergeron

(1999) surge, primeiramente, de um ponto de vista epistemolégico, pois a
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espiritualidade do futuro € chamada a repensar a dualidade (sujeito e objeto) do ato
de conhecimento. A modernidade repousa sobre uma epistemologia, caracterizada
pelos principios de causa, contradicdo, pela dissociacdo do sujeito conhecedor e do
objeto conhecido, através da fragmentacéo do real, que conduz a multiplicidade dos
saberes e das especialidades, e pela pretensdo positivista da razéo cientifica, como
medida do que é real.
Cette rationalité moderne, qualifiée d’« instrumentale » (Max Horkheimer et
Theodor-W. Adorno) et de « fonctionnelle » (Max Weber), a objectivé le
monde et fermé I'esprit a tout ce qui échappe a la mesure de la raison et de
la science, c’est-a-dire au mystére, au métaphysique, au divin. Elle disqualifie
le mythe et le symbole comme moyens de connaissance. La domination de la
raison instrumentale, ayant brisé en mille miettes les mythologies unissant
'hnomme a 'univers, est en train d’étouffer une autre dimension de notre étre-
homme et ainsi de menacer sérieusement I'équilibre humain en portant

atteinte a la qualité proprement religieuse et spirituelle de I'existence humaine
(BERGERON, 1999, p. 12).

A nova espiritualidade se contradiz com esta concepc¢édo de mundo, objetiva,
mecanica, que aliena o ser humano em sua subjetividade. Portanto, para Bergeron
(1999) a espiritualidade busca um olhar agregador, onde suas partes séao interligadas.
O ser humano e o0 cosmos € sdo um s0, e a nova espiritualidade surge para buscar
esta sintonia.

Esta nova procura por uma harmonia cdésmica, supbe um modo de
conhecimento, que resulta pela comunicacdo entre o sujeito e objeto. Desse modo,
Bergeron (1999) introduz a subjetividade no ato de conhecer, buscando dissolver as
antiteses, entre fé e razdo, mito e conceito, ciéncia e consciéncia, morte e vida.

O segundo efeito ressaltado por Bergeron (1999), aos efeitos da
espiritualidade, diz o quanto a relacdo da natureza e a espiritualidade, devera superar
a distincdo entre 0 ser humano e a natureza pela qual provocou uma crise ecoldgica.
A nova espiritualidade tente a ressignificar esta relacdo, saindo do espirito de
dominacédo para harmonia, da exploracdo ao respeito, da destruicdo a comunhdo, de
uma concep¢do mecanicista do mundo a uma visdo organica. Em suma, a nova
espiritualidade que vira, sera capaz de reintegrar o ser humano na natureza, no ambito
de uma reinterpretacéao global do mundo, em vez de opor a ela como um mestre ou
apenas um meio de sobrevivéncia.

O terceiro efeito esta na relagé@o entre corpo e alma, pelo viés antropoldgico, a
visdo dualista do ser humano, na perspectiva de Bergeron (1999), contribuiu para

desacreditar o corpo e a sexualidade, tornando apenas como fonte de pecado, pelo
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qual contribuiu por despertar a culpabilidade, causando perca de harmonia para com

0 corpo, que certamente se tornou 0 motivo das doencas mais graves da civilizagéo.

D’ou I'immense effort actuel pour réhabiliter le corps et la sexualité. De larges
courants d’approche corporelle se sont développés: massages, postures,
exercices, danse, expressions corporelles ont produit leurs effets
thérapeutiques. Dans certains milieux, I'investissement excessif dans le corps
a généré un narcissisme malsain, un souci maladif de la santé et du bien-étre
et une insistance indue sur les droits du corps (BERGERON, 1999, p. 14).

O corpo em seu funcionamento, na perspectiva de Bergeron (1999, p. 14) é
lugar e 6rgéo do divino, e é parte do caminho espiritual: “Le corps est la forme spatio-
temporelle de 'ame, I'épiphanie physique du moi spirituel et la manifestation cosmique
de l'esprit. Redécouvrir son corps, c’est commencer une patiente éducation qui refait
l'unité de la personne”. Neste sentido, Bergeron (1999) entende que a espiritualidade
se revela pelas sensacdes corporais, as quais ela da grande atencao antes de passar
ao nivel das emocdes e dos pensamentos.

Portanto, a perspectiva da espiritualidade do terceiro milénio para Bergeron
(1999) pode parecer abstrata, tedrica ou mesma utdpica, mas o autor esclarece que
se trata de uma viséo sociorreligiosa, com um olhar atento ao social, percebe-se no
espaco publico ocidental, numerosas perspectivas de desenvolvimento de
espiritualidade. “Ce type de spiritualité s’inscrit dans les attentes de I'dame
contemporaine et vient au-devant des requétes de la sensibilité actuelle et de la
conscience planétaire” (BERGERON, 1999, p. 16).

Assim, para Bergeron (1999), a nova espiritualidade desperta uma dimenséo
profunda do ser humano, pois 0 ser humano é mais que um ser que produz, funciona,
projeta. O ser humano significa também saber ouvir os mistérios das coisas,
contemplar a realidade, se reencontrar com a natureza e consigo mesmo, refletir sobre
0 sentido da existéncia.

Neste aspecto levantado a nova espiritualidade, a espiritualidade do terceiro
milénio em toda dimensao apresentada por Bergeron (1999), se revela em aspectos
gue condiz com a defini¢do de espiritualidade, descrito por Boff (2008, p. 183):

Espiritualidade. Espirito em seu sentido originario nao constitui uma parte do
ser humano, em distingdo do corpo. E uma expressdo para designar a
totalidade do ser humano enquanto energia, sentido e vitalidade. O oposto do
espirito neste sentido ndo é, pois o corpo, mas a morte. Espiritualidade
significa viver segundo a dindmica profunda da vida. Ela revela um lado
exterior como conjunto de relagcdes que concernem ao outro como homem e
mulher, a sociedade e a natureza, produzindo solidariedade, respeito as
diferencas, reciprocidade e sentido de complementacg&o a partir dos outros.
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Possui também um lado interior que se realiza no dialogo com o eu profundo,
com o grande ancido e ancid que moram dentro de nds, com 0 mistério que
no habita e que chamamos Deus, mediante a contemplacéo, a interioriza¢éo
e a busca do préprio coracdo. A espiritualidade une os dois lados num
processo dinAmico mediante o qual se vai construindo a integralidade da
pessoa e sua unido com tudo o que a cerca.

Falar em espiritualidade compreende a uma dimensao individual, onde a
esséncia do individuo e a maneira como se integra ao todo. Segundo Boff (2008), esta
nova percepgao se trata de uma nova cosmologia. Para melhor adentrar nesta
perspectiva cosmoldgica, Boff (2008) busca em Durkheim uma explanacéo.

Durkheim (apud BOFF, 2008) demonstrou que a religido ndo se esgota apenas
em suas expressoes ritualistas, em seus cultos e doutrinas, ela também produz uma

cosmologia, ou seja, um discurso para o mundo.

N&o se trata de fazer ciéncia, porque esse nao é o sentido da religido, mas
de projetar uma imagem global do mundo que mostre sua religacdo com a
divindade. Cada cosmologia representa, ao seu modo, Deus e o sentido
globalizador, integrador e sacramental do mundo (BOFF, 2008, p. 82).

Segundo Boff (2008), existem trés modelos cosmoldgicos; primeiramente o
modelo antigo, de um surgimento do mundo de maneira unitaria, hierarquizado,
sagrado e imutavel. “Sua metafora € a escada dos seres. Na culminancia esta Deus,
como o Ser Supremo, Criador de todo o Universo. Poderiamos dizer que se trata de
uma cosmologia teocéntrica” (BOFF, 2008, p. 82).

Apoés a cosmologia antiga, vem a moderna, que se baseia na elaboracdo da
fisica de Newton, da astronomia de Copérnico e Galileu, como também o método
cientifico de Descartes. Assim, Boff (2008, p. 82) alega que “as ciéncias da natureza
analisardo o mundo da matéria, enquanto deixardo para a filosofia e a teologia o

mundo do espirito”.

A metafora dessa cosmologia € a maquina. Deus é representado como o
grande Arquiteto que planejou as leis dessa maquina; leis essas que seguem
0 seu curso sem precisar mais de referéncia de sua origem. Cabe ao ser
humano conhecé-las e ordena-las para o seu projeto. Essa cosmologia é
antropocéntrica (BOFF, 2008, p. 83).

A terceira cosmologia, desperta na década de 1920, influenciada pelos avancos
da fisica quantica e teorica, as conquistas da psicologia do profundo, transpessoal,
biogenética, cibernética e a ecologia do profundo, contribuiram para uma nova

cosmologia.
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Passa se rapidamente da era industrial para a era da comunicagdo e do
gerenciamento da complexidade. Transita-se de um mundo “materialista”
(orientado para a produgcdo de bens materiais) para um mundo “pds
materialista” e espiritual (interessado na integracdo do cotidiano com o
mistico) (BOFF, 2008, p. 83).

Percebe-se, que compreender a espiritualidade se da através da percepc¢ao de
como se vivencia a cosmologia. E neste sentido, desta nova cosmologia, embasada
em um sentido espiritual das relacbes com toda realidade, que diante da crise
ecologica ela se revela. “A nova cosmologia projeta uma visdo de mundo unificado,
mas nédo hierarquizado, organico, holistico, feminino — masculino e espiritual” (BOFF,
2008, p. 83). Os seres — isso é particularmente convincente a partir da fisica quéantica
e da teoria da relatividade ampliada — ndo estéo justapostos ou desarticulados. Tudo

se encontra profundamente relacionado.

Particularmente, a categoria espirito foi revisitada e profundamente
enriquecida a partir das vis6es da cosmologia moderna. Espirito ndo é
entendido como parte do ser humano, ao lado do corpo, mas como a
totalidade humana nas condicdes de vida e fonte de energia vital (BOFF,
2008, p. 84).

Assim, é nesta tentativa de ressignificar a nocao de espiritualidade, quando a
inseri no conceito abrangente de integralidade do ser humano, que se percebe que
ela ndo esta restrita a uma dimensdo ao ser humano, mas que pode interagir,
organicamente, com outras dimensdes que, em Seu conjunto, essencializam a
condicdo humana.

Portanto, nesta perspectiva levantada por Bergeron (1999) e Boff (2008), a
ideia da espiritualidade perpassa por conceitos que se constroem em perspectivas de
relacdes profundas, do ser humano consigo mesmo e com 0 mundo que o cerca. Para
tanto, faz-se relevante conduzir a proposta da espiritualidade voltada para categoria
do paradigma ecolégico, aqui proposto.

Segundo Pierron (2016), a espiritualidade esta interligada a ecologia, e a
mesma demonstra uma alternativa a uma natureza duplamente desencantada por
uma civilizacdo tecnologica. Para Pierron (2016), o primeiro desencanto, surge da
visdo da natureza dominada pela técnica, reduzida como um material, um recurso
manipulavel.

Elle n’est plus un mystére a déchiffrer, mais une énigme a décoder (du tableau
périodiqgue des éléments atomiques au code génétique) pour la

maitriser.Nous en vivons les , de I'élevage industriel, qui réduit 'animal au
rang de protéines, a la biotechnologie végétale de type OGM, qui fait de
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I'agriculture une production indifférente a son milieu, une «machine a nourrir»
(PIERRON, 20186, p. 2).

O segundo desencanto, parte da metafisica e da teologia. A natureza € uma
expressao, uma ideia executada, portadora de uma finalidade, que na perspectiva
teoldgica precisa ser analisada atenciosamente na tentativa de encontrar um traco do
divino. Portanto, este desencantamento supde que ndo se faz necessario sacralizar a
natureza, pois ela ndo é nada mais que a criacdo do Criador. Assim, segundo Pierron
(2016), é neste contexto, de separagcdo entre o ser humano e a natureza, na

perspectiva teologica, que surgem crises ambientais.

La religion d’'un Dieu transcendant parut imposer de s’éloigner de toutes les
valorisations sensibles données par l'intermédiation de la nature, les astres,
les sources et les bois sacrés, les animaux. Elle encouragea, en un sens, une
forme d’anthropocentrisme exacerbé, trouvant a bon compte sa justification
dans un verset biblique, « peuplez la terre et soumettezla », apparente
bénédiction pour toute entreprise de domestication et d’arraisonnement de la
nature au nom d’une autonomie de 'humain (PIERRON, 2016, p. 3).

Isto posto, Pierron (2016) redireciona a perspectiva da natureza para um
reencanto nas relacées com o humano. Agora, a relacéo é repensada no sentido de
dependéncia matua e ndo apenas como relagcdes funcionais. A partir deste ponto de
vista, a natureza passa a ser pensada como meio ambiente e, como Pierron (2016,
p.3) dizz “On ne dira plus «religion» mais «spirituel». Plus qu’'une simple
euphémisation, cette évolution sémantique manifeste l'invention d’'une langue qui
cherche a rendre le coté sensible, singularisé et relationnel de la vie avec la nature”
(PIERRON, 20186, p. 3).

Neste contexto, para compreender uma experiéncia espiritual com a natureza,
€ necessario perceber que a espiritualidade ndo € monopdlio da religido. De acordo
com Pierron (2016), falar de espiritualidade é se referir de uma religiosidade que surge
antes da religido. Nao dentro de um contexto cronoldgico, associando a espiritualidade
com uma mentalidade religiosa ancestral, mas como um sentido de experiéncia a ser
apreendida, mas que nao pode ser desvendada por religides tradicionais. Pois, na
perspectiva de Pierron (2016), perceber a espiritualidade desvinculada da religido, é
0 surgimento de uma espiritualidade abundante, viva, sem leis e regras,
deliberadamente autbnoma.

Logo, a espiritualidade € mais que uma relacdo ética do ser humano com a
natureza, como também uma dimensao menos religiosa. De alguma maneira, a ética

corresponde a uma forma de se conduzir nas relacées, masm a espiritualidade visa
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uma reforma dentro de si mesmo, aprofundando o desejo de estar presente com a
natureza, entendida como um ambiente. Para Pierron (2016), certamente que a ética
possui efeitos, provocando uma auto reforma, buscando uma reelaboracdo de um
tipo de vida mais consciente, mais a espiritualidade tem uma aspiragao mais profunda
de ser e estar com a natureza. “IL convoque I'expérience d’une coprésence avec la
nature vécue comme plénitude. L’écologie renvoie aussi a une dimension psychique”
(PIERRON, 2016, p. 4).

Neste sentido, a espiritualidade desperta uma nova experiéncia, ou mesmo, um
novo paradigma de uma co-relacdo do ser humano e a natureza, e, para tanto, a
ecologia passa a ser revista numa dimensao psiquica.

Ao mesmo tempo, a experiéncia espiritual na natureza ndo se realiza sem
ligacdo com a ética, elas sempre terdo um elo, pois a ética desperta no ser humano
indagacdes sobre suas perspectivas economicas e demandas diante a natureza.

Para Pierron (2016), a experiéncia espiritual na natureza provoca, além de
uma investigacdo narcisista, uma renovacdo na maneira de compreensdo do ser
humano consigo mesmo, com 0s outros e a natureza. Desse modo, a experiéncia
espiritual é percebida para além de um perfil sociolégico, ela associa ao
desenvolvimento espiritual, como uma escolha de vida, que pode se tornar uma
aspiracdo do ser que busca ajustes na maneira de estar.

A experiéncia como descreve Pierron (2016), trata-se de viver um ambiente
onde o eu tem seu lugar de ser. Neste sentido, a espiritualidade explora o significado
de abertura da corporeidade assentada no mundo.

Portanto, a espiritualidade na natureza se revela de maneira subjetiva daquilo
gue significa para si mesmo. Pierron (2016) percebe que, estar com a natureza,
vivendo entre os demais seres viventes, decifra-se num confronto com a textura
singular da mesma natureza, com 0s ventos, montanhas, aguas, minerios e vegetais.
Para tanto, esta experiéncia espiritual ainda ndo os faz simbolos, mas se faz nas
experimentacdes disponiveis.

De cette entente, une expérience spirituelle ose en dire qu’elle est signifiante
de plus que soi. Lors d’une traversée en mer, d’'une marche en montagne, de
la lenteur désirée d’'un geste de jardinage ou de l'attention portée a la fragile
voilure de la libellule se vit la joie d’'un accord plus vaste qui emporte jusqu’a
une forme possible de bonheur d’admiration. Une expérience spirituelle se

déploie dans cette jubilation jusqu’a la louange dans la gratitude (PIERRON,
2016, p. 5).
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Neste contexto, Pierron (2016) percebe o espiritual integrando uma forma de
ecologia, que transparece-se sensivel, imaginativa ,poética, narrativa e contextual.
Uma perspectiva que, segundo Thoureau (apud PIERRON, 2016) descobre que é logo
gue se perde o sentido, do que nos liga a natureza, que comeca a encontrar e
descobrir o essencial. Pois, nesta perda de sentido, que nos faz redescobrir no
guotidiano a emergéncia espiritual, buscando sentido no cultivo da alegria de
pertencer a natureza. Pois, € na abundéancia da diversidade que se vé tantas
exploracbes possiveis, como possibilidade de uma vida inédita que merece ser
saudada.

A experiéncia espiritual na natureza, se encontra no coracdo da vida interior,
podendo ser percebida de maneira recolhida ou na disponibilidade. Para Pierron
(2016), estar disponivel para experiéncia espiritual é estar aberto para a profundidade
e ndo necessariamente estar atento como um ecologista, botanico, naturalista, que
interroga e decifra a natureza, fazendo atencéo. A disponibilidade se faz em estar
aberto para participar, ou seja, estar disponivel para a relacéo.

A espiritualidade na perspectiva de Pierron (2016), ndo se limita num vago
sentimento do sublime. Seria ela um caminho para uma nova conversao do espirito
humano? No sentido de ponderar a hatureza como matéria a explorar para uma nova
maneira de perceber e se relacionar?

Neste contexto, a experiéncia espiritual da natureza € uma experiéncia
sensivel, que Pierron (2016) esclarece como uma manifestacdo consistente, que
acontece na insisténcia e na resisténcia de uma vida interiorizada, que tem como
desafio, corrigir a invasado materialista da vida.

Assim a consisténcia da experiéncia espiritual da natureza nao considera de
maneira irracional as emocdes que suscita na natureza e insiste em manter o valor da
expressao provocada nesta experiéncia, resistindo, assim, a toda manipulagéo de
uma natureza dominada, reduzida a um precgo ou interesse.

Pierron (2016), revela esta experiéncia sensivel, convidando a pensar em uma
abertura de uma grandiosidade, daquilo que o crente, num ato de fé, ousa denominar
de “ presencga”’. Neste mesmo sentido, de sentir uma “presencga”, Pierron (2016)
relaciona com o mesmo sentido do papel das artes, da poesia, literatura, que busca
abrir em imagens a esta profunda solidariedade dos seres viventes entre si. Pois, ndo

seria esta fraternidade sensivel, poética e espiritual, antes de ser uma fraternidade
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ética e politica, como tdo bem retratada por Francisco de Assis, ao denominar os seres
da natureza como irmaos?

Neste sentido, Pierron (2016) compreende a espiritualidade como uma
possibilidade de transformacao interior, para, depois, possibilitar uma reforma exterior.
Assim, ela serve de motivo para despertar uma ecocidadania ou mesmo um discurso
de sabedoria, desse modo a experiéncia espiritual mobiliza formas de consciéncia das
relacbes de cooperacdo. “Ces relations, bien plus riches, contextuelles et
individuantes, peuvent jouer un réle en enrichissant notre compréhension de la vie
sociale et économique” (PIERRON, 2016, p. 7).

Por este angulo, Pierron (2016) percebe que a experiéncia espiritual na
natureza, tem uma predisposicdo para redirecionar a ideia de uma ecologia de
reparacédo, onde a mesma se contenta em remediar as consequéncias dos desastres
ecolégicos, sem remediar as causas para uma ecologia, que busca alterar,
substancialmente, em uma conversao, as relacdes do ser humano com a natureza.

Isto posto, Pierron (2016) indaga, que uma experiéncia espiritual, por mais
intensa que seja, ndo faz, por si s0 uma cultura. Assim, seria seu caminho uma
traducdo e uma irradiacdo ao conjunto de uma cultura através da mediacdo das
instituicdes politicas e religiosas, ou mesmo pelo caminho de uma ecologia profunda?

Investigando outro ponto de vista, Bernardo (2013) analisa uma alteracdo na
concepcao da natureza no decorrer do tempo, tendo como causa, uma imensa
degradacédo ambiental, que despertou uma nova reaparicdo do ser humano para com
a natureza.

Bernardo (2013) demonstra que a perda da inocéncia do ser humano, em
perceber que os recursos da natureza, estdo sujeitos a finitude e a irreversibilidade,
provocou uma consciéncia da morte e a valorizacao da vida, e, assim, o autor percebe
na contemporaneidade, um olhar nostalgico para a natureza.

Ha um outro aspecto importante para que aconteca a reapreciacdo do ser
humano para a natureza. Bernardo (2013) torna relevante o aspecto da vida na

sociedade moderna, pois entre varios aspectos, surgem:

disfuncdes psicolégicas e sociais, o desconforto perante as condi¢des da vida
urbana, havendo a percepcéo de que as vantagens da urbanidade podem ser
guestionaveis e descrenga em que rendimento, consumo e acumulagdo de
bens seja a base do bem-estar, felicidade e realizacdo pessoal (BERNARDO,
2013, p. 1).

Assim, o desencanto se instala e a descrenca na materialidade se solidifica.
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Vivem-se tempos de vertigem, de abrupta transformacéo e transitoriedade,
apos a faléncia das grandes narrativas que pretendiam dar sentido a vida no
ocidente nos ultimos séculos e meio que foram ruindo nas Ultimas décadas.
A propria nogéo de futuro ligada ao processo de desenvolvimento esta hoje
posta em causa. Surge assim a necessidade de procurar referéncia em algo
com forca primordial, perenidade e autenticidade — a Natureza (BERNARDO,
2013, p. 2).

Segundo Bernardo (2013), o conhecimento cientifico projetou uma ideia de
natureza manipulada, estruturada e autorregulada e plenamente previsivel. “Essa
inteligéncia € vista como inerente aos proprios sistemas naturais e consiste na
capacidade de auto-organizacao face aos quadros de contingéncia que cada sistema
enfrenta em cada momento (BERNARDO, 2013, p. 2).

Assim, a percepcao da ecosfera se demonstra como um “conjunto de
componentes ajustados e interagindo entre si de modo a manter a coesédo e a
funcionalidade” (BERNARDO, 2013, p. 2). Portanto, a busca de uma ordem e

harmonia prosseguem a toda transformacao.

Ha uma ideia de ordem que preside a toda construcao e de beleza associada
a esta ordem. Uma beleza que nao &, portanto, o belo natural, mas esta
associada a esta ideia de perfeicdo da estrutura e o modo de funcionamento.
Beleza “intelectual’, mas também associada ao emaravilhamento perante a
complexidade, diversidade, criatividade e engenho das solu¢des encontradas
pelos sistemas naturais. Por outro lado, h& a valorizagdo de uma natureza
gue da vida e recursos para que ela se mantenha, floresca, diversifique, na
sua plenitude e opuléncia. Uma natureza generosa, prédiga que cria e
oferece em abundancia, cornucopiana (BERNARDO, 2013, p. 2).

Esta concepcdo da natureza harmoniosa e em ordem, revela uma dicotomia
historica, que, segundo Bernardo (2013), até o século XIX a natureza era atemorizada,
violenta, brutal, incontrolavel, sanguinaria, corporizada na selva. “O conceito de selva
aplica-se agora as cidades, enquanto a ideia de um paraiso primordial encontra-se na
floresta tropical ou nas paisagens pristinas a sua melhor ilustracdo (BERNARDO,
2013, p. 3).

A ideia de que o natural estd associado ao bem e o humano ao mal encontra
a expressdo na visdo das cidades como espacgos para criminalidade,
corrupcao, excluséo, vicio, stress, soliddo, infelicidade. Em oposi¢éo a vida
Nno campo ou em espagos naturais, em que a vida seria mais agradavel e
equilibrada, as relacbes humanas mais harmoniosas e a qualidade de vida
superior. Ha na contemporaneidade uma demonizacdo das cidades,
construidas pela mao do homem e que refletem o seu caracter. Elas
representam o “profano” na dialética cultural de Durkheim ([1912] 1995)
enquanto, nesse quadro conceptual, a natureza é “sagrada” (BERNARDO,
2013, p. 3).
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Esta visado dicotdbmica, entre o que € bom e mal, puro e sujo, por exemplo, sao
convicgbes que se solidificam e da sentido a vida humana. A partir delas, o ser
humano distingue o sagrado do profano. Segundo Bernardo (2013), os individuos
como as organizacOes sociais, precisam de percepcdes que provoquem fortes

emocdes para dar sentido a suas agoes.

O sagrado é o que as pessoas percebem como realidades intemporais, que
exercem um inquestionavel poder sobre as respectivas vidas sociais, e que
leva a construcéo de fronteiras simbolica separando o moral do ndo moral, 0
certo do ndo certo, o bem o mal. Cada elemento sagrado gera sempre uma
visdo particular do mal. O mal é o profano que destroi, degrada, viola um
determinado compromisso sagrado. E este mal é essencial na definicdo do
amago moral da sociedade (BERNARDO, 2013, p. 3).

Assim posto, a natureza assume o papel de sacra e que estd sujeita as
impurezas das civilizacdes. Ela se torna um ideal para que o ser humano possa buscar
harmonia no seu modo de viver. A busca do paraiso terrestre constroi a base de
publicidades que oferecem e representam os “desejos mais profundos” desta busca
de uma relagdo harmoniosa com a natureza.

Para Wilson (apud BERNARDO, 2013, p. 4), esta indispensabilidade do ser
humano para com a natureza e de outros seres viventes, se torna uma hipétese para
a biofilia, que deduz que o ser humano tenha uma sensibilidade e necessidade de
outros seres Vivos, que sao inatas a ele, motivo do qual h4d milhares de anos, existiu
uma relacdo intrinseca com o mundo natural, pois, € no mundo natural que o ser
humano encontra a sua base das necessidades bioldgicas. Esta necessidade
profunda de interagir com a natureza e 0s seres Vivos, justificaria a atracao pelos
espacos naturais, “seminaturais ou rurais, pelos jardins e, de uma forma geral, a
empatia que a nossa espécie sente pelos outros organismos, a atracdo pelo vivo”
(BERNARDO, 2013, p. 5).

Por outro lado, sabe-se que 0s ambientes naturais tém efeitos benéficos nos
planos fisico, mental e espiritual (Klapan & Klapan 1989). Tem-se vindo a
comprovar o valor restaurativo desses espacos ou de seres Vvivos na
recuperacédo de diversas doencas (e. g. Francis et al. 1994, Hewson, 1998,
Marcus 1999). Tem se vindo a comprovar o valor restaurativo desses espagos
naturais traduzem-se na reducao dos niveis de stress e na melhoria do bem-
estar geral (Knopf ,1987, Hartig, 1993). Tratar de um jardim ou de uma horta
sdo por isso experiéncias com grande significado, que excede as meras
dimensdes ludicas ou de producéo de alimento (Bernardo, in press). H4 uma
forte componente emocional envolvida, dificilmente expressavel, sendo
evidente a importancia atribuida e o prazer que advém dessa relacdo com o
universo vivo (BERNARDO, 2013, p. 5).
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Neste sentido, Bernardo (2013) expde algumas religides que apresentam uma
ligacdo mistica com a natureza. A sucessiva descristianizacdo de muitas sociedades
da Europa Ocidental, unido a necessidade de novas formas de pratica religiosa na
América do norte, modificaram o quadro dos fenémenos religiosos no ocidente. Como
expbe Bernardo (2013, p. 11): “novos movimentos religiosos, religides ou
espiritualidades orientais, espiritualidades alternativas e new age, neo-druidismo,

Wicca e outros neopaganismos, bruxaria”.

Desde a década de 1960, periodo fértil em alternativas, surgem diversos
movimentos que ligam religides do extremo oriente, sobretudo do hinduismo,
Budismo e Taoismo, a Ocultismo, elementos do transcendentalismo
(Thoureau,Emerson), e uma mistura de Zen, yoga, meditacao transcendental,
ecologismo, Carlos Castaneda, e outros elementos da cultura popular. Quer
na revisitacdo de formas de religiosidade ancestral, quer no resultado da
mistura de religides ou filosofias orientais com outros elementos, a ligacéo
mistica com a natureza estd presente em muitos desses movimentos
(BERNARDO, 2013, p. 11).

Neste contexto, Luckmann (apud BERNARDO, 2013, p. 11) alega que, mesmo
0 numero de pessoas envolvidas nestes novos movimentos religiosos, ndo seja
significativo em relagdo a populacdo da Europa, percebe-se que a religido invisivel

tem valor significativo no contexto das sociedades ocidentais.

Se o sagrado, em sentido estrito, tinha uma sociedade tradicional um lugar
privilegiado, na sociedade moderna perde-o. A sociedade moderna é
mundana, profana, como resultado de um processo de desmagicalizagéo,
racionalizacédo que levou a “desencantagdo do mundo” (Weber [1904-1905]
2002). Mas se a contemporaneidade é marcada pela secularizacdo, néo
vivemos, no entanto, um periodo de dessacralizagdo. Um século apos a
reflexdo de Durkhein ([1912] 1995) sobre a persisténcia do sagrado na vida
moderna, ha evidéncia mais do que suficiente sobre o poder duradouro de
vérias formas do sagrado (Lynch, 2012). Sao sacralizados a humanidade, a
infancia, a nacdo, a natureza, transcendendo as categorias simplistas do
religioso e do secular, criando padrdes complexos de sentimentos morais
(Lynch, 2012). Para a sociologia cultural, o sagrado é uma dimensé&o
essencial das sociedades. Um amplo leque de formas do sagrado que
exercem uma consideravel influéncia sobre a vida contemporanea néo séo,
no entanto, facilmente englobaveis no conceito de “religido” (BERNARDO,
2013, p. 112).

Segundo Bernardo (2013, p. 12), estas formas se enquadram no que se
caracteriza de espiritualidade, sendo a natureza o objeto favorecido. Conforme Taylor
(apud BERNARDO, 2013, p. 12), pode se considerar que ha formas de
espiritualidades que sao verdadeiras religibes da natureza. Tal qual, as formas
contemporaneas de espiritualidade, a natureza torna se o0 ponto central,
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reencontrando assim 0 animismo ou panteismo, mas agora com um novo ponto de
vista.

A percepcdo do sagrado era vista no desconhecido e no medo diante dos
fendbmenos desconhecidos, como processos naturais que traziam devastacdes e
mortes, percebidas como manifestacbes de punicbes do divino. Atualmente a
Natureza e o carater do sagrado é motivado por outros desempenhos de ordem
emocional e positiva. “Ha nos fendbmenos de espiritualidade perante a natureza uma
especial valorizagdo do plano emocional. A componente emocional tem um papel
essencial na experiéncia e no entendimento do mundo e do desenvolvimento dos
compromissos com ele” (BERNARDO, 2013, p. 12).

De acordo com Maslow (apud BERNARDO, 2013, p. 12), as emocdes
despertadas pelas experiéncias da natureza, integram um conjunto de estados
misticos com a consciéncia. “Estas experiéncias sao tdo Unicas com a pessoa que as
vive, tem um carater transcendente e podem ser caracterizadas como sendo de
conteudo teista, sobrenatural, ou néo teista” (BERNARDO, 2013, p. 12).

Sao experiéncias raras, intensas e absorventes, que podem ser
caracterizadas por momentos de extrema felicidade, de enorme bem-estar,
uma sensacdo de leveza, liberdade e seguranca, um sentido de unido e
harmonia com o mundo inteiro e caracter transcendente (Kals et al.1999;
Williams & Harvey 2001). Percebidas como de particular importancia, quem
as experiéncias sentem-se num estado de encantamento e espanto ou
mesmo extatico (Maslow 1964) (BERNARDO, 2013, p. 12).

Bernardo (2013) cita algumas experiéncias que elucida estas formas de
espiritualidades, que tem a natureza como possibilidade de transcendéncia, que se

faz importante ressaltar:

Parecia que tinha entendido meu lugar no universo e que estava ligado
intimamente com tudo a minha volta. [...] Era como se eu fizesse parte de
tudo — relato de experiéncia de Merrick (BERNARDO, 2013, p. 13).

[...] Havia uma trovoada a minha volta e toda eu era tocada pela agua e parte
dessa agua ...era 4gua no ar, agua do oceano e eu tinha peixes tocando-me
nas pernas...era realmente extraordinario e senti-me completamente cheia de
vida e energia e que tudo era possivel ...senti a cabeca leve como uma
crianga ...a certa altura levantei-me [do mergulho com méscara] e disse é um
peixe e deste tamanho...e vieram umas lagrimas aos olhos, foi mesmo o
coragéo a bater forte. Foi como uma grande descarga de adrenalina. [...] Pus-
me a pensar por que é que nao consigo sentir assim mais vezes e eu preciso
de me sentir assim mais vezes porque me ajuda a perceber por que vale a
pena estar viva...- relato de experiéncia ocorrida numa ilha tropical sob
trovoada e chuva (BERNARDO, 2013, p. 13).

Senti uma relagcdo muito préxima e achei entdo que essas areas tinham que
ser preservadas... Foi uma sensagdo de liberdade, liberdade total, uma
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sensagao de poder, um poder imparavel e liberdade. [...] ...A insignificancia
de uma pessoa. O poder da natureza e como facilmente uma pessoa pode
ser varrida como um pequeno microrganismo... [...] uma sensag¢do de grande
serenidade — relato de experiéncia de soldado em missdo num rio quase
pristino e com abundante fauna selvagem localizado em &rea militar
(BERNARDO, 2013, p. 13).

Foi uma sensacéo, de repente, tudo fazia sentido, estar tudo perfeito, ndo
faltar nada, estar ali tudo e eu fazer parte daquilo, foi como se 0 mundo inteiro,
estivesse ali na minha frente. Parecia que o tempo tinha parado. Houve assim
um “uau” dentro de mim, as emogbes muito fortes, mas senti uma grande
calma. Mas néo sei descrever, mas era uma mistura de tudo. Tudo perfeito e
lindissimo — relato de experiéncia ocorrida em parque natural, em zona sem
ocupacao humana (BERNARDO, 2013, p. 13).

Foi uma espécie de revelacdo. Naquela aridez vi-me a mim prépria, mergulhei
em mim. [...] O céu a noite era deslumbrante. Nunca olhara assim o céu e
as estrelas; foi como ver o céu pela primeira vez e nunca mais esquecerei.
Vi- me frente ao cosmos. Eu era o gréo de areia. [...] Senti uma alegria
enorme dentro de mim, como se fosse transbordar, e a0 mesmo tempo uma
paz...E dificil descrever, parece que ndo ha palavras — relato de experiéncia
no deserto (BERNARDO, 2013, p. 13).

Logo, percebe-se que a narracdo, possui um contexto emocional elevado por
uma dimenséo espiritual, ou seja, uma busca de uma percepcéao da totalidade. “Uma
busca de comunh&o com o mundo, o “encontrar-se”, a diluicdo do eu, a insignificancia
pessoal face a escala e forca da natureza” (BERNARDO, 2013, p. 14).

A sensacao de liberdade, descrita por Bernardo (2013), causa alegria, poder,
paz, percepcao da harmonia e, ao mesmo tempo, dificuldade de relatar a experiéncia,
como a importancia da mesma, para dar sentido da vida. Maslow (apud BERNARDO,
2013, p. 14), demonstra que estas sensacdes sao repetitivas e se caracterizam como:
“unificadoras (vendo o universo como um todo), noéticas (que sao atingidos novos
estados de conhecimento), transcendente o eu, dando sentido, dando sensacéo de
integracéo, unidade, absorcao e intemporalidade” (BERNARDO, 2013, p. 14).

Portanto, faz-se importante indagar, o que distingue estas epifanias ambientais

das experiéncias religiosas ou misticas?

As duas primeiras caracteristicas constituem os requisitos minimos para que
a experiéncia seja considerada como mistica (James [1902]1985). Sharder
(2008) juntou a estas caracteristicas as seguintes: sentido de uniéo profunda,
totalidade, completude, intemporalidade (as experiéncias misticas
transcendem o tempo) e sensagéo de ter encontrado o “verdadeiro eu” (a
sensagdo de que as experiéncias misticas revelam a natureza do nosso
verdadeiro eu cosmico). E Pahnke (1963) considerou também emocdes
positivas intensas como alegria e paz, sentido do sagrado, objetividade e
realidade (reconhecimento de que a experiéncia € real e com significado),
caracter paradoxal (desafia a l6gica), e alteracBes positivas persistentes nas
atitudes e comportamento (BERNARDO, 2013, p. 15).
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Assim, vai revelando a ligacdo das epifanias ambientais com as experiéncias
misticas. Pois, “o carater das epifanias da natureza, semelhante ao das experiéncias
misticas, envolvendo o emaravilhamento perante a beleza e a harmonia do mundo,
permitindo compreender por que a Natureza € frequentemente o elemento central da
espiritualidade contemporanea” (BERNARDO, 2013, p. 15). Sabendo que a visao de
espiritualidade contemporanea, possui também outras dimensées, como o bem-estar
fisico e psiquico e o desenvolvimento pessoal.

Estas formas de espiritualidades, associadas a epifanias ambientais,
apresentam uma relacdo a vastiddo das religides panteistas. Conforme Bernardo
(2013, p. 16), “o panteismo é uma doutrina que identifica Deus com 0 universo, ou
considera o universo como uma manifestacédo de Deus ou, por outro lado que ndo ha

deus na substancia, forcas e leis que manifestam no universo™.

As modernas formas do panteismo, naturalisticas ou cientificas, veneram
profundamente o universo e a natureza e aceitam e abragcam a vida, o corpo
e a terra com intensa alegria, mas ndo acreditam em divindades, entidades
ou poderes sobrenaturais (World Pantheist Movement). Consideram esta vida
como a Unica, e esta terra como o Unico paraiso e emaravilham-se perante o
mistério e poder do universo e da natureza, sentido por estes algo semelhante
ao que os crentes sentem pelas entidades divinas em que acreditam.
Espiritualidade n&o significa o reconhecimento de algo sobrenatural ou ndo
fisico, mas sim emocdes profundas, incluindo as estéticas, relativamente a
natureza e ao universo, o sentido do nosso lugar neles e a ética e valores que
esses sentimentos implicam (BERNARDO, 2013, p. 16).

Segundo Bernardo (2013, p. 16), este panteismo ndo se distingue do
Naturalismo Religioso, “sendo questionavel o uso “religioso” ou devendo talvez ser
entendido num sentido lato, como expressdo de um conjunto de crengas e
compromissos morais”. Para Rue (apud BERNARDO, 2013, p. 16), o naturalismo
religioso expressa-se como um paradigma pluralista, que sugere uma abordagem
espiritual/intelectual a natureza e suas formas de vida, alheia a hipéteses de contextos
sobrenaturais, e concebe-se em reveréncia, admiragdo e amor a natureza e simpatia
por todos seres vivos, gratidao a rede da vida, desejo de reduzir a pegada ecoldgica
e de ligar a autoestima a um modo de vida sustentavel. “Esta espiritualidade, nas suas
diversas formas, € partilhada por muitos que se afirmam nao religiosos, para quem a
relacdo com a natureza proporciona profundas, gratificantes e duradouras
experiéncias emocionais” (apud BERNARDO, 2013, p. 16).

9 “Esta viséo do mundo é muito anterior ao Cristianismo, figurando nos Vedas, que sdo dos mais antigos
escritos existentes e constituem a base do sistema filoséfico e religioso do Hinduismo (BERNARDO,
2013, p. 16).
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Modernamente, a ecologia deu suporte cientifico a estas ideias de lugar e
fungdo. Estas ideias sdo no fundo centrais para todos os seres humanos de
todos os tempos. Somos uma espécie obcecada pelo significado e pela
pertenca. Somos seres de crengas, mesmo que tantos se digam alheios a
elas (BERNARDO, 2013, p. 17).

Mellert (apud BERNARDO, 2013, p. 17) alegou que, “a adoracao da natureza
sera a religiao do novo milénio” ou seria uma redescoberta? Com diz Bernardo (2013),

nao seria esta espiritualidade um reencontro com a ancestralidade perdida?

As religides nos oferecem desenhos do mundo a partir de emblemas
milenares e suas continuas reedi¢des: aguas primordiais, organizacao do
caos, esferas celestes etc. Tais representacdes demonstram a busca de
compreensdo do cosmos e da natureza por parte do homo religiosus, em
diferentes épocas e culturas. Dai a complexa literatura sacra, em que
elementos miticos se mesclam com dados histérico-culturais, tecendo uma
peculiar episteme da natureza: o conhecimento ou o saber de carater
religioso, que religa o bioldgico e o espiritual, a matéria e a transcendéncia.
(MACANEIRO, 2011, p. 111).

A partir deste questionamento, buscaremos compreender o papel da religiao e
a ecologia e sua estreita relacdo com a espiritualidade. Segundo dados estatisticos,
de ordem mundial, a respeito de seguidores de uma religido, somam
aproximadamente em 5,4 bilhdes de pessoas, segundo Maganeiro (2011). Portanto,
se faz expressivo e significativo interrogar sobre a efetivacdo do compromisso
ecologico, desta parcela da populacao global, com a vida no planeta.

Ressaltando a pesquisa de Macaneiro (2011), existem iniciativas
interinstitucionais que envolvem os credos, governos e programas ambientais, mas,
se faz perceptivel a falta de aprofundamento dos valores ecoldgicos das religides.
Neste contexto, Maganeiro (2011, p. 14) interroga: “o que as religibes oferecem para
0 saber e 0 agir ecoldgico? Que tarefa a ecologia solicita das religides?”.

Para Macaneiro (2011, p. 15), “ao comparar as cosmovisdes religiosas, como
0 Hinduismo, Budismo, Candomblé, Judaismo, Cristianismo, Islamismo e suas
ramificacdes”, € possivel perceber cinco elementos em que as religides oferecem para
a ecologia, primeiramente o aprimoramento da episteme, em segundo, a perspectiva
de profundidade, em terceiro o reconhecimento da natureza como dadiva, em quarto
as virtudes ecolégicas e em quinto o principio antropodémico. “Com esses cinco
elementos, a ecologia recebe das religibes uma contribuicdo epistemologica

(conhecimento complexo da natureza e do ser humano), uma contribuicdo pedagdgica
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(educacdo ambiental) e uma contribuicdo ética (condutas sustentaveis de consumo,
reciclagem e preservacdo) (MACANEIRO, 2011, p. 149).

Por outro lado, esses mesmos elementos interferem na autocompreensao
das religides. A medida que os sujeitos e as comunidades crentes assumem
sua episteme da criacdo, a no¢do de profundidade, o reconhecimento da
criacdo como dadiva, as virtudes e a responsabilidade pelo meio ambiente,
descobrem-se diretamente implicados na tarefa ecolégica. Trata-se do
despertar ecoldgico das religides: assuncéo de suas responsabilidades pela
vida humana e planetaria, a partir das proprias fontes religiosas (textos
sacros, mistica, teologia, moral) e em vista do engajamento ecoldgico ao lado
das ciéncias, dos governos, das instituicdes civis e das demais religibes
(MACANEIRO, 2011, p. 149).

No entendimento de Macaneiro (2011), as religides objetivam diversas
estratégias, sejam elas diretas ou indiretas para com o desenvolvimento da ecologia.
Estas estratégias séo construidas a partir do momento em que as religides realizam
uma leitura ecoldgica de suas proprias fontes, explicitando sua mitologia/teologia da
criacdo, quando buscam perceber o lugar e o papel do ser humano na terra,
despertando virtudes ecolégicas para a conduta individual e coletiva, oferecendo
elementos hermenéuticos, pedagdgicos e motivacionais para o saber e a pratica
ecoldgicos, incluindo temas ambientais no discurso religioso cotidiano, sdo extensas

possibilidades de intervencdes, participacao das religides.

Na medida em que as religides propdem “projetos de humanidade” com
valores e hermenéuticas que incidem na relacdo entre pessoas, e destas com
o Criador e das demais criaturas, essas mesmas religides se apresentam a
sociedade como “parceiras potenciais” da Ciéncia, dos governos e da
educacdo em beneficio da vida e da sustentabilidade do Planeta. Cada vez
mais precisamos incluir a ecologia na agenda das religides; e as religides na
agenda da ecologia (MACANEIRO, 2011, p. 150).

Reconquistando a percepcédo de natureza sagrada, as religides concebem
espiritualidade a tarefa ecoldgica. “Primeiramente, para os crentes que as professam;
pois o cuidado com a Terra e a vida em geral se enraiza no reconhecimento dos bens
naturais como dadiva do Criador” (MACANEIRO, 2011, p. 156). Neste sentido, faz se
possivel expressar de modo coerente, 0 zelo e a gratiddo pela dadiva. “Isso nao
implica apenas um tipo de conhecimento e interpretacdo do universo, mas também
um conjunto de atitudes fundamentais na relacdo com os semelhantes, com a
natureza e com a divindade” (MACANEIRO, 2011, p. 156).

Nesta mesma perspectiva, 0s ndo crentes se privilegiam dos valores espirituais

das religides, quando se motivam por “projetos de humanidade”, como o cuidado com
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o solo, clima, 4gua, energia, alimentos, admitindo assim a necessidade do cuidado, e

da gratidao por exemplo.

Portanto, as expressfes confessionais da espiritualidade ecoldgica
(conforme cada tradicdo religiosa) ndo impedem a acolhida — da parte dos
ndo crentes — daqueles elementos que podem nutrir suas convicgdes e
inspirar suas atitudes decisivas, com sentido antropolégico muito além da
eficiéncia técnica, empirica e funcional. Valores universais sempre serdo
“valores de espirito” para todos nés humanos (MACANEIRO, 2011, p. 157).

A partir desta interpretacdo, o sentido da transcendéncia ndo é algo exclusivo
das religides, como relata Macaneiro (2011), ela se torna um horizonte no qual move
o ser humano. “Cientistas, gestores, técnicos, politicos, artistas, pesquisadores,
ambientalistas e ecologos precisam de folego, de inspiracdo e esperanca — quer
professem uma determinada fé, quer ndo” (MACANEIRO, 2011, p. 157).

Isto posto, a religido, como o sentido de transcendéncia concebe espiritualidade
e contribui para um despertar ecoldgico. Para Macaneiro (2011, p. 171), “as religides
cumprem uma fungdo pedagdgica: situam a pessoa “dentro” e em “relagédo” com o
universo, o0 planeta; com a vida’. Na medida em que se resgata e dissemina a
percepcdo numinosa do sagrado na natureza e no ser humano, se desperta uma
“consciéncia ecolégica de raiz “religiosa” — no duplo aspecto de religar imanéncia e
transcendéncia (religare) e reler a realidade a luz do sagrado (relegere)”
(MACANEIRO, 2011, p. 171).

Muitos autores acreditam que esse olhar sagrado sobre si mesmo e a
natureza contribui para o crescimento da consciéncia ecol6gica das pessoas.
Diante do desmatamento, da escassez de agua e do envenenamento do ar,
a consciéncia religiosa pode converter-se em consciéncia ecoldgica. Quando
um sujeito considera sagradas as florestas, supfe-se que mais se indignara
com o desmatamento irracional. Quanto mais a agua for sagrada para um
povo, mais devera ser mantida limpa (MACANEIRO, 2011, p. 172).

Ao buscar compreender, a partir dos autores apresentados, a ideia de
espiritualidade como caminho para uma nova conscientizacdo do espirito humano,
percebemos que ela se revela como algo essencial ao proprio humano. Como posto
por Bergeron (1999) e diversos autores nao citados, a esséncia humana é divina em
seu fundamento e € nesta busca, do ser humano com o transcendente ou o
transcendente com o ser humano, é por esta experiencia, na abertura de dialogo, que
0 ser humano abre possibilidades em se reenterrar consigo mesmo.

Como posto por Begeron (1999), a espiritualidade tende a conduzir a uma

dimenséao profunda do ser humano, pois o ser humano é mais que um ser que produz,
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funciona, projeta. O ser humano significa, também, saber ouvir os mistérios das
coisas, contemplar a realidade, se reencontrar com a natureza e consigo mesmo, 0
gue o leva a refletir sobre o sentido da existéncia.

Acredita-se que € nesta busca de sentido que a espiritualidade contribui na
sustentacdo de uma ecologia mais profunda, despertando para uma relacdo mais
consciente entre o ser humano consigo mesmo e a natureza. Neste sentido, como
posto por Pierron (2016), a espiritualidade desperta uma nova experiéncia ou mesmo
um novo paradigma de uma co-relagcdo do ser humano e a natureza, passando a ser
revista numa dimensdo psiquica. De certa forma, a espiritualidade contribui na
sustentacdo de uma ecologia mais profunda. Ela pode se tornar um potencial para o
despertar de uma relacdo mais consciente do ser humano consigo mesmo e com a
natureza.

Esta potencialidade justificada por diversos autores, em que a esséncia
humana € divina em seu fundamento, pode se justificar de certa maneira a
necessidade de se buscar o transcendente, e € nesta busca que a espiritualidade
pode ajudar construir uma consciéncia mais desperta no sentido da integralidade de
todos os seres. Neste contexto reconhecemos que a experiéncia espiritual é uma
experiéncia sensivel, quando Pierron (2016) esclarece como uma manifestacéo
consistente, que acontece na insisténcia e na resisténcia de uma vida interiorizada
gue tem como desafio, corrigir a invasdo materialista da vida.

Portanto, podemos expor que existem pontos de contato entre natureza,
ecologia e espiritualidade, pois se faz oportuno refletir, que se o ser humano pode
conceber a natureza como um todo, ja € um fato metafisico e ao mesmo tempo uma
afirmacdo de sua transcendéncia.

Em vista dos argumentos apresentados, é necessario perceber que ndo ha uma
pretensdo em “reencantar” a natureza, e voltar o mundo a suas dimensodes
cosmoldgicas, mitoldgicas do sagrado. Pois seria uma postura ingénua e nao
pertinente ao momento atual. Neste aspecto, Macaneiro (2011) pontua duas visdes,

em que um suposto reencanto tem possibilidades de acontecer:

A relagdo sagrada com a hatureza inspirada no patriménio das religies, com
base nos seguintes valores: reconhecimento dos bens naturais com dadiva
do Criador e direito de todos; consciéncia do limite e consequente
preservacdo do ambiente e seus recursos, celebracédo da vida em sintonia
com os ciclos solares, lunares e tellricos, demarcacéo da Terra como espago
sagrado e lugar hierofanico, atitude cultivadora e diaconal que corrige a viséo
mercantilista dos recursos naturais e seus derivados. Mais do que retomada
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anacrdnica das mitoldgicas, trata-se de discernir os contelidos e valores de
carater arquetipico e duradouro, que ajudem a religar pessoa e natureza.

A segunda possibilidade no ambito da integralidade:

A visao holistica e conectiva do mundo inspirada nas recentes coordenadas
da Ciéncia, como: concepcgao organica do Planeta e da vida que ele contém;
interdependéncia dos biomas e urgéncia de preservacdo ambiental;
consciéncia do lugar humano na teia da biodiversidade; valorizacéo do acervo
natual terrestre e marinho; ciéncia de nossa pequenez terrenal em face do
universo; expectativas de cura a partir da Pharmacia naturae ( farméacia da
natureza) ; valorizacéo de tudo o que seja organico, reciclavel e néo poluente;
percepcao dindmica do universo; responsabilidade pela geragéo presente e
futura; vantagens e possibilidades de energia limpa; fomento de tecnologias
e desenvolvimento sustentaveis. Entram aqui a educacdo e a afirmacédo
gradual da cidadania planetaria (MACANEIRO, 2011, p. 196).

Isto posto, percebe-se que a nova espiritualidade emergente como as novas
dimensdes da ciéncia ecoldgica, caminham para uma visado integradora e unificada,
pois € neste caminhar que a espiritualidade, seja ela associada a uma religido,
apoiada a uma crenca ou ndo, pode ajudar a construir uma consciéncia mais desperta
contribuindo para uma nova relagdo do ser humano e natureza. Esta abertura de
consciéncia reflete dentro de varias perspectivas cientificas provocando questfes
sobre sentido e proposito do universo (e mesmo a existéncia humana), assim a
espiritualidade como a ecologia se entrelacam em alguns pontos seja pela ética como
pela epistemologia e € nestes pontos que a abertura do didlogo possibilita novas
colaboracoes.

Assim, a espiritualidade colabora em um ponto crucial, pois o ato de buscar
uma consciéncia espiritual favorece o despertar uma consciéncia existencial, que se
revela nas relacbes entre o ser humano consigo mesmo e com o todo. Se as
mudancas surgem de dentro para fora, a espiritualidade se torna um caminho que
comeca com o olhar do ser humano para si mesmo, no aspecto mais profundo pelo
ato de questionar, se expandindo para um sentido, uma visao, proporcionando

redimensionar sua posi¢ao diante o todo na perspectiva da integralidade e unificacéo.
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3 ECOLOGIA E ESPIRITUALIDADE: UM NOVO PARADIGMA DE
INTEGRACAQO?

A partir das descobertas explicitadas nos capitulos anteriores, neste capitulo
buscaremos analisar se ha, de fato, um processo de construgcdo de um novo
paradigma, em que o ser humano, a natureza e a espiritualidade se apresentam em
uma perspectiva mais integrada, constituindo-se, assim, em uma nova espiritualidade
ecoldgica. Analisaremos se esta em construcdo um novo paradigma da ecologia e da
espiritualidade e se existe algum ponto de contato entre esses diferentes aspectos,
bem como em que direcdo aponta esse novo paradigma, se esta, de fato, em
construcdo um novo paradigma sobre espiritualidade e, se sim, quais sdo as
caracteristicas do mesmo. Considera-se que pensar a ecologia no ambito da
espiritualidade ndo é propor uma utopia, mas um caminho, que se constréi no
conhecer a si mesmo, percebendo que eu e o outro somos interligados, gerando,
assim, uma proposta de educacao integral espelhada na ideia de conectividade e
interdependéncia. Para construirmos essa analise, iniciaremos apresentando nossa
compreensao do que seja um paradigma.

Pesquisar se de fato estd emergindo um novo paradigma de relacao entre o ser
humano e a natureza, torna-se essencial compreender o que € paradigma. Logo,
iniciaremos na busca de definicéo e sentido.

O que é um paradigma e como se compreende? Eis a questdo, que Bervique
(2005, p. 1) conduz:

afinal, o que é um paradigma, o que séo paradigmas? O que significa? Para
gue serve? As pessoas usam esse vocabulo, discutem-no, mas a pratica
académica esta “desparadigmatizada”. Uns dizem que é um modelo; outros,
o protétipo de um modo de fazer; este, um modo de pensar; aquele afirma
gue é um jeito de pensar, de fazer e de ser préprio do “zeitgeist” ou seja, do
espirito de uma época. Entretanto, h4 uma distancia entre o que se diz e o
gue se faz.

Seria um modelo para conduzir o pensamento, um sistema de reflexdo? O que
realmente significa? Azevedo, Costa, Junior, Enders e Menezes (2008, p. 12)

procuram explanar:

O fisico Thomas Kuhn foi pioneiro na historia e filosofia das ciéncias a criar a
tematica do paradigma, enunciada na obra “A Estrutura das Revolucdes
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Cientificas™?, consagrando o termo na epistemologia e ampliando-o para
diversas areas do conhecimento. Entretanto, tal fato lhe rendeu muitas
criticas a época pela polissemia exercida sobre o termo, gerando
incongruéncias no entendimento.

Neste sentido, Khun (apud PELEGRINI, 2012, p. 2) ao publicar “A Estrutura das
Revolugdes Cientificas”, em 1962, provocou varias criticas, principalmente em relacéo
a nocao de Paradigma. De principio foi muito bem-aceita em varios campos dos
saberes, mas nao deixou de sofrer varios ataques pela comunidade cientifica.
Organizaram-se simposios, coléquios e congressos em que as nog¢des de ciéncia
normal, revolucdes cientificas, paradigma e progresso cientifico foram amplamente
discutidas. E, “sob o fogo da critica, Kuhn preparou uma reedicdo, publicada em 1969,
com um posfacio explicativo que incorpora algumas corre¢cdes, mas que, no entanto,
nédo foi suficiente para dirimir as dividas suscitadas pelo texto” (PELEGRINI, 2012, p.
2).

Isso posto, Azevedo, Costa, Junior, Enders e Menezes (2008) buscaram

esclarecer sua definicdo, a partir do pensamento de Khun (1962):

Paradigma significa toda a constelagdo de crencas, valores, técnicas
partiilhadas pelos membros de uma mesma comunidade cientifica. O
paradigma governa em primeiro lugar, ndo um objeto de estudo, mas um
grupo de praticantes da ciéncia. Dessa forma, a maneira pela qual um
cientista v&é um aspecto especifico de seu mundo serd orientada pelo
paradigma em que esté trabalhando, consubstanciando-se em critério de
julgamento da verdade e da realidade (AZEVEDO; COSTA; JUNIOR;
ENDERS; MENEZES, 2008, p. 2).

Nesta perspectiva, Kunh (apud ALTIMICKS, 2014), caracteriza um paradigma
como uma representacdo de valores, concepcdes, procedimentos e modelos
epistemoldgicos, compartilhados por cientistas amparados por uma mesma escola
tedrica. “Na teoria kuhniana, a concepcéao de paradigma circunscreve-se aquilo que é
contingencial na Ciéncia e €, igualmente, marcada por um forte sentido de evolucéo”
(ALTIMICKS, 2014, p. 3).

10 A Estrutura das Revolugdes Cientificas (Thomas Kunh, 1962) é uma anélise sobre a histéria da
ciéncia. Sua publicacdo estabelece um marco na sociologia do conhecimento, popularizando os termos
paradigma e mudanca de paradigma. Foi publicado primeiramente como monografia na Enciclopédia
Internacional da Ciéncia Unificada (International Encyclopedia of Unified Science), e logo como livro
pela editora da Universidade de Chicago no ano de 1962. Em 1969, Kuhn agregou um apéndice de
modo a responder as criticas que havia recebido em relagcdo a multiplicidade de significados que um
dos principais conceitos propostos em sua obra, o de paradigma cienctifico., possuia na primeira versao
publicada.
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Para adentrar no conceito de Paradigma faz se necesséario conhecer de
maneira mais profunda a obra A Estrutura das Revolu¢bes Cientificas, que na
perspectiva de Bervique (2005), o conceito de paradigma se revelou como um modo
de vida. Ou seja, apresenta-se como um conceito abrangente, ndo se limitando a ser
uma teoria, pois apresenta mais profundidade.

Bervique (2005), propde questionar varios intelectuais a respeito do que é um
paradigma, em sua pesquisa, descobre que, “o total das respostas conota a
conceituacao de paradigma como modelo ou padrédo, mesmo com as diferencas na
escolha de palavras para construir as frases — respostas” (BERVIQUE, 2005, p. 6).

E, assim, Bervique (2005) ressalta que, se um paradigma fosse um modelo ou
padrédo a ser seguido, qualquer pessoa com autoridade ou relevancia no meio social

poderia impor para comunidade cientifica o seu paradigma.

Entretanto, os paradigmas ndo s&o personalizados, nem as mudangas
paradigmaticas; contudo, provocam um impacto revolucionario mundial, pois
0 “zeitgeist” de um determinado momento histérico fica impregnado de um
sentimento de que certas coisas precisam mudar e o0 espirito humano se abre
para, temerosamente, acolher tais mudancas (BERVIQUE, 2005, p. 6).

Dando sequéncia as andlises do paradigma em Kunh, Pelegrini (2012) busca
esclarecer primeiramente a nocdo de paradigma para adentrar em novas concepgoes,
0 que ndo € uma tarefa facil. Na tentativa em esclarecer, Pelegrini (2012) explicita o
gue ndo € um paradigma em Khun, relatando primeiramente que néo se trata de uma
teoria dominante. Foi essa a interpretacédo de Karl Popper, quando a utilizou. Tratou,
porém, de justificar seu emprego, ndo no sentido de indicar uma teoria dominante,
““como o fez Kuhn”, mas [...] como um programa de pesquisa - um modo de explicacédo
considerado tdo satisfatorio por alguns cientistas que eles exigem a sua aceitacao
geral” (PELEGRINI, 2012, p. 6).

Na mesma linha de pensamento, Lakatos (apud PELEGRINI, 2012)
compreende paradigma como um programa de pesquisa, que esta sempre em
competicdo, pois a partir do falseacionismo surgem sempre novas teorias. Este
‘programa de pesquisa é constituido por um nuacleo tedrico irredutivel e por um
cinturdo externo de teorias e hipoteses passiveis de questionamento e falsificacdo”
(PELEGRINI, 2012, p. 6).

De maneira oposta aos pensadores citados, Margaret Materman (apud,
PELEGRINI, 2012) demonstra uma interpretacdo de Kuhn, que, categoricamente,

relata a nocéo de paradigma algo anterior a teoria.
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Paradigma: algo que pode funcionar quando nédo existe teoria. Apenas um
nome dado por Kuhn a um conjunto de habitos. Talvez essas frases
constituam a sintese do entendimento de Masterman (1979) acerca dessa
nogdo (MATERMAN apud PELEGRINI, 2012, p. 6).

Para tanto, buscar a no¢éo de paradigma em Kuhn, se tornou um vasto campo

de possibilidades.

Ainda foram acrescentados por seus leitores, como, por exemplo, um
conjunto de crengcas comunitariamente partilhadas pelos cientistas, teoria
dominante, referéncia, programa de pesquisa, uma maneira de solucionar
problemas, conjunto de habitos, guia para elaboracdo de conceitos, teorias e
modelos, dentre outros, compreende-se por que iniameros discursos que
desse termo fazem uso tornaram-se quase incompreensiveis (PELEGRINI,
2012, p. 7).

Morin (apud PELEGRINI, 2012, p. 12) dirigiu vérias criticas a Estrutura das

Evolucgdes Cientificas, por Thomas S. Kuhn,

as criticas que incidem sobre a insuficiéncia e a imprecisdo da nogéo
kuhniana de paradigma revelam, ndo s6 uma insuficiéncia no pensamento de
Kuhn, mas também a dificuldade de pensar a no¢édo de paradigma, que se
obscurece e depois se desvanece logo que aprofundamos o seu carater
primeiro, fundador, nuclear. E uma no¢do que ndo sabemos, nem isolar
verdadeiramente, nem conectar verdadeiramente com a linguagem, a logica,
o espirito humano, a cultura.

Neste sentido, Morin (apud, PELEGRINI 2012, 12) busca compreender o que é

um paradigma, em seu livro A inteligéncia da complexidade, onde aparece escrito que

‘os paradigmas sdo os principios dos principios, algumas nogdes mestras que

controlam os espiritos, que comandam as teorias, sem que estejamos conscientes de

nés mesmos”.

Em O método IV, afirma que o paradigma esta situado no nucleo das teorias
e que controla a propria logica. “Os sistemas de ideias s&do radicalmente
organizados em virtude dos paradigmas” (MORIN, 1992, p. 188). Nesse
mesmo texto, informa que, para todos os discursos que se efetuam sob seu
dominio, o paradigma contém “[...] os conceitos fundamentais ou as
categorias mestras da inteligibilidade, ao mesmo tempo que o tipo de
relagbes ldgicas de atracao / repulsdo (conjuncéo, disjuncao, implicagdo ou
outras) entre esses conceitos ou categorias” (PELEGRINI, 2012, p. 13).

Portanto, Morin (apud PELEGRINI, 2012) percebe a visdo de paradigma como

um grande poder, que faz dele um agente organizador de ideias e de condicdes.

O paradigma concebido por Morin, capaz de controlar o campo cognitivo,
intelectual e cultural de onde emergem os raciocinios e as teorias, diz respeito
ao “grande paradigma ocidental”, por ele assim denominado, que opera a
disjunc¢éo, a fragmentacéo e a reducéo. Esse grande paradigma que, em sua
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visdo, rege a ciéncia, “[...] € qualquer coisa que ndo somente controla as
teorias, mas, ao mesmo tempo, comanda a organizacao tecno burocrética da
sociedade” (MORIN, 2000, p. 67)

Assim, Pelegrini (2012) percebe que paradigma para Morin, ndo se trata
apenas de uma categoria de analise, mas como algo cuja posi¢cado Ihe permite
controlar, reger, comandar, produzir, determinar, ainda que todas essas atribuicdes
tenham sido forjadas pelo vigor da expressao.

Para Pelegrini (2012), o debate atual sobre o significado do termo paradigma,
perpassa por falta de consensos, para muitos, utilizar o termo paradigma é como se
fosse apenas um jargédo utilizado em meios académicos, um meio de compreensao,
Ou mesmo se tornou raiz de incompreensao. “Enquanto muitos afirmam a necessidade
de superacdo dos paradigmas em vigor, e aguardam o surgimento de novos, a
discusséo a respeito da natureza do paradigma tem sido escamoteada” (PELEGRINI,
2012, p. 14).

Assim, para Pelegrini (2012) se torna evidente que espera-se por um Nnovo

paradigma sem saber exatamente do que se trata.

A alusdo a um suposto “paradigma emergente”, de um lado, parece
pretensiosa, tendo em vista que, para muitos, o sentido mais apropriado do
termo paradigma corresponde a referéncia: como é possivel algo que ainda
néo existe (o paradigma emergente) ser tomado como referéncia? Por outro,
seu vago significado, a primeira vista, ndo pode ser desmascarado, pois esta
oculto em uma palavra que detém sentido ambiguo e que, por isso, confunde
os intérpretes (PELEGRINI, 2012, p. 15).

Neste sentido, Pelegrini (2012, p.15) indaga ‘em que medida a nocao de

paradigma pode ser util como instrumento favoravel a compreenséao”.

Em entrevista concedida alguns meses antes de sua morte, Thomas Kuhn,
referindo-se ao debate realizado em 1965, expressou sua anuéncia a analise
de Margaret Masterman quando afirmou: “e aquilo de que particularmente me
recordo ter ela dito, embora ndo consiga articula-lo inteiramente, é muito
pertinente ao assunto: um paradigma é aquilo que se usa quando a teoria
esta ausente” (KUHN apud PELEGRINI, 2012, p. 15).

Por conseguinte, Pelegrini (2012), esclarece que a nocédo de paradigma se
revelou como o préprio empecilho para o esclarecimento. “Paradigma tornou-se uma
palavra de multiplos usos, porém de significado vago. A despeito da vulgarizacdo de
seu emprego, sob diversas acepcdes, quando rigorosamente avaliada, mostra-se
desprovida de sentido” (PELEGRINI, 2012, p. 16).

Na tentativa de melhor compreensao, se faz pertinente posicionar que a propria

natureza humana, busca questionar e transformar. Neste sentido o ser humano ao
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conhecer a realidade que o cerca a partir de construgdes de pontos de vista, que, por
sinal diz respeito a um paradigma que traz consigo uma epistemologia ou um
determinado quadro epistémico, segundo o qual estabelece alguns critérios a serem
seguidos no processo de (re)construgao do conhecimento. Neste contexto, busca-se
esbocar momentos histéricos que revelam condutas de percepc¢éo da vida, buscando
perceber, momentos de transicdo do paradigma dominante aos paradigmas
emergentes. Neste sentido, Azevedo, Costa, Junior, Enders e Menezes (2008, p. 3)
buscam apurar o positivismo ou paradigma tradicional como um sistema que reflete

significamente na relagdo ser humano e natureza.

O positivismo € o paradigma da ciéncia moderna, suas bases foram sendo
estabelecidas desde o Renascimento, mas é no lluminismo que este encontra
sua principal raiz histérica. O Renascimento (séculos XV e XVI) foi marcado
pelo humanismo e empirismo, ou seja, pela valorizacdo da observacéo e da
experimentacdo de forma sistematica na investigacdo da natureza; o
lluminismo (estabelecido pela Revolugdo Francesa no século XVIII) teve
como marca a evocacao da necessidade de unir razdo e conhecimento,
permitindo o surgimento de uma humanidade iluminada (AZEVEDO; COSTA,;
JUNIOR; ENDERS; MENEZES, 2008, p. 3).

E no percurso histoérico, os autores descrevem a modernidade:

A modernidade cientifica teve seus primérdios quando Nicolau Copérnico
derrubou a tese geocéntrica ptolomaica, reafirmada por Galileu Galilei (1564-
1642) que se apoiou nos conhecimentos da matematica e da geometria para
apreensdo da natureza. Francis Bacon (1561-1626) introduziu o método
empirico e René Descartes (1596-1650) fez o mundo conhecer o pensamento
racional ou paradigma cartesiano, a partir do qual a ciéncia sé poderia ser
entendida e desenvolvida pela divisdo do todo em partes, de forma
mecanicista; e Isaac Newton (1642-1727) ampliou o paradigma cartesiano ao
formular a lei universal da gravidade. O positivismo consolidou-se a partir do
projeto de ciéncia moderna centrada na busca da verdade, das leis universais
gue regiam o mundo, de forma a permitir a previsdo dos fendmenos e o
dominio da natureza, oferecendo o ideal de seguranca ao homem moderno
contra os infortdnios da natureza. Neste sentido, criticas sao lancadas quanto
ao uso da natureza, afirmando que o desenvolvimento tecnoldgico separou-
nos da natureza, e que a exploragdo da natureza tinha sido o veiculo de
exploragdo do homem (AZEVEDO; COSTA; JUNIOR; ENDERS; MENEZES,
2008, p. 3.

Portanto, percebe-se que o0 sistema do positivismo deixou marcas de
racionalidade e ao mesmo tempo de reducionismo, representando, o0 mecanicismo, a
dissociacao entre sujeito/objeto, teoria/pratica, corpo/mente, a valorizacdo daquilo que
€ quantificavel como cientificamente viavel, utilizando a matematica como instrumento
de validacdo do conhecimento. Despertando assim a certeza de que o0 método

cientifico é a base de todo conhecimento.
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A concepcao do universo como um sistema mecéanico composto de unidades
materiais elementares; a concepc¢éo da vida em sociedade como uma luta
competitiva pela existéncia; e a crenca do progresso material ilimitado, a ser
alcancado por meio do crescimento econémico e tecnolégico (AZEVEDO;
COSTA; JUNIOR; ENDERS; MENEZES, 2008, p. 4).

Assim, Azevedo, Costa, Junior, Enders e Menezes (2008, p. 4) relatam pelas
evidéncias que “a ciéncia positivista nao foi capaz de trazer o bem-estar prometido e
gue o progresso cientifico se transformaria em acesso e disputa pelo poder, utilizado

de variadas maneiras pela hegemonia capitalista neoliberal e politica”.

Os avancos na tecnologia, medicina, economia, entre outros aumentaram o
abismo social, degradaram o meio ambiente, geraram milhares de mortes
com as guerras e a violéncia, fizeram persistir antigos problemas humanos
como a fome e as doencas relacionadas a pobreza, o aumento dos
transtornos mentais relacionadas ao consumismo, ao individualismo e a
desestruturacdo das relagfes sociais. Afirma-se, ainda, que as duas ultimas
décadas do século XX véem registrando um estado de profunda crise
mundial, que é complexa e multidimensional, cujas facetas afetam todos os
aspectos de nossa vida, sendo reflexos diferentes de uma soO crise
(AZEVEDO; COSTA; JUNIOR; ENDERS; MENEZES, 2008, p. 8).

Neste sentido, ao adentrar no século XX, a percep¢do de mundo construida
pelo positivismo se tornou abalada por novos estudos da fisica, revelados pelas novas
descobertas “com a teoria da relatividade, e Max Planck, com a teoria quéantica. As
novas descobertas desestruturaram a visao do que vem a ser matéria e tempo, sendo
consideradas meras ilusdes de percepgéo” (AZEVEDO; COSTA; JUNIOR; ENDERS;
MENEZES, 2008, p. 10).

Apbs a catastrofe da Segunda Guerra Mundial e os horrores de Auschwitz e
Hiroshima, a ciéncia passou a ser alvo de duras criticas quanto aos custos
humanos e naturais do desenvolvimento tecnoldgico. Neste periodo, a
pactuacgédo de aliancas com politicos e militares evidenciou o desvirtuamento
dos cientistas do ideal cientifico de contribuir para a felicidade humana, para
o bem geral da sociedade. Nesse sentindo, a visdo da ciéncia como
conhecimento socialmente desenraizado, e a do cientista como sujeito
onisciente, perdera seus fundamentos. Os anos da década de 1960 foram
férteis em revolugdes, em movimentos de contracultura intensificados nos
anos de 70, e varios movimentos sociais surgiram, tais como: o feminista, o
ecoldgico, o étnico, o potencial humano, a saude holistica, o antinuclear, a
valorizacdo da pequena empresa. No decorrer dos anos de 1970 sao
introduzidas na fisica, matematica, biologia e ecologia as no¢bes de caos e
sistemas dindmicos instaveis, processos de ndo equilibrio, auto-organizagéo
e estruturas dissipativas. A partir de entéo, surge o termo pos-modernidade,
como um movimento de reacdo cultural, representando ampla perda de
confianca no potencial universal do projeto iluminista, havendo um
desencantamento cultural (AZEVEDO; COSTA; JUNIOR; ENDERS;
MENEZES, 2008, p. 4).
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Para tanto, destes movimentos surgiram novos debates, como critica a todo
conhecimento cientifico, critica que se construiu devido as consequéncias de fatores
tedricos e sociais, como 0 proprio avanco da ciéncia, que por si mesma gerou

indagacgdes, devido suas acdes, que séo as bases do paradigma dominante.

Sendo assim, de tempos em tempos, as teorias estéo sujeitas a perturbacdes,
a anomalias, decorrentes do surgimento de determinadas indagacgdes, cujas
solugdes parecem dificeis de serem alcangadas ao se recorrer ao conjunto
de teorias de um determinado modelo vigente num certo periodo de tempo.
Abre-se entdo a novos debates e discussfes a fim de se levantar novos
fundamentos, principios e ideias que deem conta de solucionar os
emergentes problemas. As mudancas conceituais sdo provenientes dessas
novas discussdes, 0 que acaba erigindo a chamada crise dos paradigmas
(RIBEIRO; LOBATO; LIBERATO, 2010, p. 29).

O mais recente paradigma presidido € a Teoria da Complexidade. Na visédo de
Maria Aparecida Behrens e Anadir Luiza Thomé Oliari (apud ATIMICKS, 2014, p. 11),

0 que se entende por Complexidade nada mais é do que a transposi¢cao de
toda a incerteza gerada nas Ciéncias Exatas e Naturais para o ambiente das
Ciéncias Sociais. O paradigma da Complexidade surge quando o ocidente
passa a questionar a linearidade do saber cientifico — Ou quando se evidencia
a propria incapacidade da Ciéncia em lidar com a multiplicidade de fatores
gue compde o mundo pés-moderno.

Neste sentido de transicéo, os pesquisadores, Azevedo, Costa, Junior, Enders
e Menezes (2008), afirmam que a sociedade contemporéanea vive um momento de
renovacdes epistemoldgica, apontando que o paradigma da ciéncia moderna se
encontra abalada, pois a mesma foi subjugada pela fisica do século XX.

Nesse ponto de vista, Bervique (2005, p. 3), esclarece que “as novas
descobertas complementam e esclarecem as anteriores, mas nao as substituem,
como pensava Kuhn; ou seja, o avanco da ciéncia ndo acontece por meio de
substituicBes paradigmaticas”. Pois, 0os progressos da ciéncia se constroem como

uma ramificagéo.

Contudo, € preciso estar atento, pois as novas descobertas complementam
as anteriores, mas ndo as substituem; repetindo considerac¢do anterior, o
avanco da ciéncia ndo se faz por substituicbes paradigméticas — o processo
€ cumulativo, evoluciondrio, ultrapassando a crenga, exclusiva, na
racionalidade (BERVIQUE, 2005, p. 3).

Para tanto, Bervique (2005) indaga sobre o temor da mudanga, pois a
humanidade sempre busca a estabilidade, seguranca, equilibrio, e, entretanto, a
“Fisica contemporanea contemplou-nos com uma descoberta, fenomenolégica — Na

ordem do cosmo, a Unica coisa constante € a mudanca” (BERVIQUE, 2005, p. 7).
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E, assim, Bervigue (2005) conclui que, ndo necessariamente se faz relevante a
definicdo do conceito de paradigma, mas compreender que as mudancas fazem parte
de um processo natural e, portanto, € inevitavel dispor para uma abertura de
consciéncia para existéncia.

Portanto, a busca de definicdo de paradigma, estabelece uma crise
paradigmatica “do pensar ontologico e de ruptura epistemolégica, na qual os cientistas
comecam a abandonar o paradigma anterior e passam a buscar outras formas de
conhecimento (AZEVEDO; COSTA; JUNIOR; ENDERS; MENEZES, 2008, p. 5).
Assim sendo, uma andlise filosofica € fundamental, pois abre a possibilidade de novos
olhares, diante das incertezas levantadas para com a ciéncia, visto que um momento
de transicdo de faz necessario, pelo qual “exige a destruicdo em larga escala de
paradigmas e grandes alteracbes nos problemas e técnicas da ciéncia normal”
(AZEVEDO; COSTA; JUNIOR; ENDERS; MENEZES, 2008, p. 5).

Um periodo de vacancia na transicdo paradigmatica é inaugurado, gerando
incertezas do ainda ndo francamente conhecido e abandono das antigas
no¢des de verdade, realidade, sujeito, legitimidade. Em seus estudos na
década de 1970 sobre as transformac¢8es ocorridas na Fisica, afirmou que
“vivemos hoje num mundo globalmente interligado, nos quais fendmenos
biologicos, psicolégicos, sociais e ambientais sdo todos interdependentes.
Para descrever esse mundo apropriadamente, necessitamos de uma
perspectiva ecoldgica que a visdo de mundo cartesiana ndo nos oferece.
Precisamos, pois, de um novo paradigma” (AZEVEDO; COSTA; JUNIOR;
ENDERS; MENEZES, 2008, p. 5).

O novo paradigma se torna evidente a partir das novas interpretacoes e

contextualiza¢des da ciéncia, em seu percurso historico.

Por isso, o paradigma emergente deve ser um paradigma social, um
paradigma de conhecimento prudente para uma vida decente. O resgate
evoca a combinacdo entre senso comum e saber cientifico, a ndo distingcao
entre ciéncias sociais e naturais, e a superacao do rigor quantificavel e
estratificante na visdo cartesiana/positivista, por meio de mediacfes sociais
ancoradas na subjetividade humana, j4 que todo conhecimento cientifico é
socialmente construido (AZEVEDO; COSTA; JUNIOR; ENDERS; MENEZES,
2008, p. 5).

A vista disso, 0 novo paradigma emergente, busca um olhar sistémico de vida,

buscando valorizar a complexidade dos fenbmenos.

Tal complexidade significa “o que foi tecido junto; ou seja, elementos
diferentes como o econdmico, o politico, o sociolégico, o psicolégico, o
afetivo, o mitolégico séo inseparaveis constitutivos do todo e ha ainda um
tecido interdependente, interativo e inter-retroativo entre o objeto do
conhecimento e seu contexto, as partes e o todo, as partes entre si”. Por isso,



86

a complexidade € a unido entre a unidade e a multiplicidade (AZEVEDO;
COSTA; JUNIOR; ENDERS; MENEZES, 2008, p. 6).

Esclarecer o método da complexidade € orientar por meio de articulagcdes o
conhecimento, a fim de tentar compreender a multidimensionalidade e o processo de

integracéo.

O paradigma emergente ndo é apenas cientifico, mas também social. A
ciéncia pautada por este paradigma tera como foco de atuacdo a humanidade
a partir da fusdo entre ciéncias sociais e naturais, sob a égide daquela;
trabalhar todo o conhecimento de forma interdisciplinar e global, de maneira
gue o conhecimento seja local e total; considerar todo conhecimento como
autoconhecimento, tendo em vista haver uma relagéo intrinseca entre sujeito
e objeto, constituindo um continuum entre ambos, logo conhecer o objeto
permite o autoconhecimento; reabilitar o senso comum fazendo com que
dialogue com o conhecimento cientifico, de forma a criar uma racionalidade.
De uma forma geral, o paradigma emergente incorpora a complexidade, a
racionalidade numa perspectiva plural, resgatando um discurso mais literario
articulado ao pensamento analdgico. Trata-se de um paradigma planetario
gue deve ser resgatado o sentido do cuidado numa perspetiva ampla e numa
abordagem ética, de defesa do humano e sua morada, o planeta terra,
apontando-se caminhos de cura e de resgate da esséncia humana. Mais que
isso, seria um paradigma da convivéncia para fundar uma relagcdo saudavel
para com a Terra e inaugurar um novo pacto social entre os povos no sentido
de respeito e preservacdo de tudo que existe e vive na natureza, inclusive o
proprio homem (AZEVEDO; COSTA; JUNIOR; ENDERS; MENEZES, 2008,
p. 6).

7

Para tanto, percebe-se que o novo paradigma emergente € complexo e
necessita ser discutido para ganhar objetivacdo, buscando aproximar, divulgar e
entender suas propostas inovadoras que direcionam para uma ciéncia pautada nas
complexidades das relacdes, com percepcdes holisticas, interdisciplinares,
valorizando assim questdes éticas, ecoldgicas e a subjetividade como um todo.

Neste contexto, Capra (apud BERVIQUE, 2005, p. 7) relata:

Essa nova visdo inclui a emergente visdo sistémica de vida, mente,
consciéncia e evolugao; a correspondente abordagem holistica da salde e
da cura; a integracdo dos enfoques ocidental e oriental da psicologia e da
psicoterapia; uma nova estrutura conceitual para a economia e a tecnologia;
e uma nova perspectiva ecolégica e feminista, que € espiritual em sua
estrutura essencial e acarreta profundas mudangas em nossas estruturas
sociais e politicas.

Nesta mesma perspectiva, Pelegrine (2012) analisa a concepc¢ao de paradigma
em Edgar Morin, ampliando a no¢do de complexidade, proposta pelo autor. Edgar
Morin (apud PELEGRINE, 2012) fundamenta suas pesquisas apoiadas na critica aos
padrdes cientificos modernos, “pois, a seu ver, o conhecimento cientifico é um

conhecimento que ndo se conhece mais a si préprio”. Para o autor, a ciéncia se
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encontra num estagio de ciéncia sem consciéncia, que se tornou afetada diante da
separacao entre sujeito e objeto. “Cada vez mais o desenvolvimento extraordinario do
conhecimento cientifico vai tornar menos praticavel a propria possibilidade de reflexao
do sujeito sobre a sua pesquisa” (MORIN apud PELEGRINI, 2012, p. 7).

Em diversos trechos de seus escritos, Morin reitera que a “[...] divisdo do
conhecimento em disciplinas, que permite o desenvolvimento dos
conhecimentos, € uma organizacao que torna impossivel o conhecimento do
conhecimento”, porque o conhecimento encontra-se [...] fragmentado em
campos de conhecimento ndo comunicantes” (PELEGRINI, 2012, p. 8).

Assim, a partir da critica a ciéncia moderna, Morin (apud PELEGRINI, 2012) vai
tecendo sua nocao de complexidade, reconhecendo uma parcela inevitavel de
incerteza no conhecimento, pois seu método convida a pensar a complexidade. “A
complexidade nos aparece, a primeira vista e de modo efetivo, como irracionalidade,

incerteza, confusao, desordem” (PELEGRINI, 2012, p. 7), e complementa:

A nocgdo de complexidade é utilizada por Morin para traduzir o sentido de
universo do conhecimento multidimensional, de maneira a abranger os
fenémenos fisicos, bioldgicos, sociais, culturais, econdmicos, politicos etc.,
cuja ambicdo é “[...] prestar contas das articulacbes despedacadas pelos
cortes entre disciplinas, entre categorias cognitivas e entre tipos de
conhecimento (MORIN, 2002, p. 176). A complexidade é algo que Morin ainda
esta a procura. “[...] A complexidade ¢é desafio e ndo solugdo” (MORIN apud,
PELEGRINI, 2012, p. 9).

Para Morin (apud PELEGRINI, 2012,) a nogao de paradigma se expressa como
um processo de mudanca, pois segundo sua interpretacdo, “temos um velho
paradigma, um velho principio que nos obriga a disjuntar, a simplificar, a reduzir, a
formalizar sem poder comunicar aquilo que esta disjunto e sem poder conceber os
conjuntos ou a complexidade do real” (PELEGRINI, 2012, p. 11).

Em acordo com a proposicdo de Kuhn (1996), segundo a qual as crises
precedem as revolugBes cientificas, Morin identifica, na atualidade, um
estado de crise traduzido pela inadequacgéo do velho paradigma, mas que
ainda est4 em vigor e que oportunizara, a seu ver, uma transformacao de
carater amplo. “Mas estamos chegando certamente a era em que o grande
paradigma sofre erosdo e desgaste, e em que 0S processos que ele
determinou no universo académico-cientifico-cultural provocam demasiadas
manipulagfes, securas, ameagas (PELEGRINI, 2012, p. 11).

Pelegrini (2012, p. 11) percebe nos estudos de Morin, a busca de um novo
paradigma, o paradigma da complexidade, “que a seu ver € responsavel por uma nova

compreensao do mundo. E para tanto se faz necessario uma reforma no pensamento
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opondo ao pensamento simplificador e reducionista”, buscando reavaliar paradigmas
gue tem como base o poder do homem sobre a natureza, como também o poder do
homem sobre o proprio homem.

Neste contexto, percebe-se que esta emergindo um novo paradigma que busca
um olhar sistémico, integrador, que olha para ciéncia como também para o contexto
social, ou seja, revela o foco na humanidade e em suas fusbes entre ciéncias
biolégicas, sociais e da religido. Assim, sendo 0 novo paradigma emergente, possuli
caracteristicas holisticas, pois concebe o mundo de maneira integrada, pois
reconhece a interdependéncia fundamental de todos os fenbmenos, neste contexto,
as categorias da ecologia como a espiritualidade relatada, se refletem nesta

perspectiva do principio de paradigma da complexidade.

A visdo quéntica apresenta uma leitura de mundo globalizante, holistica, o
gue implica em uma nova ordem: a totalidade indivisivel. Nessa, a viséo é
ecoldgica, na acepcao de que ha interdependéncias complexas dos diversos
sistemas vivos que compdem a realidade em diferentes niveis, mediante o
processo de auto-eco-organizacdo (MORIN, 1998), tendo assim a
valorizagdo do contexto sociocultural ao qual, nés humanos, estamos
inseridos (RIBEIRO; LOBATO; LIBERATO, 2010, p. 36).

Neste contexto, é possivel perceber que as mudancas paradigmaticas surgiram
de criticas de percepcdo da visdo de mundo cartesiana e newtoniana, buscando
propor ou mesmo redescobrir uma visdo de mundo integral. Por outro lado, € evidente
gue ndo existe alguma estrutura conceitual e institucionalizada que esteja bem
definida sobre um novo paradigma. Mas se percebe pelos estudos levantados que
existe ideias que se encontram em andamento e em processos de desenvolvimento.
Portanto se faz relevante frisar que todas as transformacdes sao lentas, pois
demandam reconceituacdes e reavaliacdo de ideias e teorias e principalmente o

processo de internalizacdo de novas percepc¢des de mundo.
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CONCLUSAO

Levando em consideracao as categorias analisadas, e buscando esclarecer os
objetivos desta dissertagdo, percebemos que, o que foi exposto, clarificou a hipétese
levantada. Para perceber a relacdo entre o ser humano e a natureza, no contexto da
ecologia e da espiritualidade, varias consideracdes foram expostas, com intuito de
levantar pontuacdes relevantes, da construcao do ser humano consigo mesmo e com
a natureza.

Ao adentrar na categoria da ecologia, fez-se relevante iniciar a analise, pela
construcdo da ideia de natureza, no percurso da histéria ocidental. A partir da
concepcao dos gregos, a natureza foi revelada como um ser vivo e com mente propria,
pois, estaria na physys o principio unificador e gerador de vida, ela seria o principio
de tudo que surge e desaparece. Esta concepcdo se refletiu nos mitos, ritos,
guestionamentos filoséficos, adentrou no ambito do sagrado, e pela qual contribuiu
para as futuras concepc¢des sobre a natureza.

No percurso histdrico, pelas ramificagcbes das ideias, e com o advento do
cristianismo e suas supostas criticas, a ideia de physys passou a ser Deus, nesta
perspectiva mudou a imagem da natureza fora do homem, como a imagem da
natureza dentro do homem, o que, de certa maneira, influenciaram o conceito
antropocéntrico do conceito de natureza. Portanto, esta visdo de oposicdo e a
validagdo desta metafisica, se tornou, de um lado, como um reflexo de uma ordem
divina e a interpretacdo materialista e, de outro, 0 que contribuiu, na visédo de varios
criticos, para futuros conflitos e crises.

Por meados do século XVII, com a ciéncia moderna e o desenvolvimento de
suas técnicas, somado ao materialismo histérico-dialético se sobressai. No
desenvolvimento avassalador do materialismo e o esvaziamento de sentidos para
relacdo ser humano e natureza, o cientista de linguistica Noam Chomsky, como ja
citado, percebeu que a ideia de natureza existente no atual contexto da
“intelectualidade ocidental”’, é a de que os seres humanos nao tém natureza. De um
lado, ora ideias antropocéntricas ora biocéntricas, como se faltasse um equilibrio.

Neste sentido, devido os desequilibrios ambientais, a ecologia se fez
pertinente. Assim, ao buscar compreender o desenvolvimento da ecologia, percebe-
Se que seu percurso ainda € tortuoso, os apontamentos da construcéo da ideia de

natureza favoreceram o desenvolvimento da ecologia. Ainda arraigada no olhar
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biolégico, a ecologia se limitava as analises dos fenbmenos naturais, de maneira
isolada. Em seu desenvolvimento, concebeu a percepcao da integralidade, ao analisar
as regras de funcionamento da natureza, permitindo, assim, a ampliar as perspectivas
holisticas das relacdes, que agora envolvem cultura e sociedade, abrangendo a uma
dimensé&o humana e social.

Desde a década de 70, a ecologia social expde suas preocupacoes, e os dados
atuais continuam apontando degradacdes ambientais, evidenciando a dificuldade do
ser humano, de conceber uma integralidade dento deste contexto, demonstrando a
dificuldade se ver, para além de uma Unica posi¢cdo, mas, se ver integrado.

A ciéncia ecolégica se apresenta, através dos dialogos entre varias
ramificacdes do saber. E pelo seu conceito de interdependéncia e de integracéo entre
0S organismos Vivos, que suas relacdes se direcionam e buscam dialogos.

Ao aprofundar os didlogos entre ser humano e a natureza, numa dimenséo
mais profunda, percebemos que a ecologia profunda conflui a dimensdo da
espiritualidade, e toca em questionamentos, que conduz a indagacdes, se ha
possibilidades de revolucéo de consciéncia entre ser humano e natureza, e se esta
envolve uma consciéncia espiritual.

Analisa-se que, a crise que afeta o planeta, € uma crise de percepgdo e de
busca de maturidade espiritual. As concepcdes levantadas sobre a espiritualidade na
contemporaneidade, se revela no campo da subjetividade, pois a espiritualidade traz
abertura para dialogos e questionamentos. Nestas concepcdes, para o crente, €
necessario buscar Deus, tanto dentro de si como fora, pois a ligagdo do ser humano
com o transcendente ou o transcendente com o ser humano, se revela no campo dos
sentimentos e dos conhecimentos.

Esta percepcdo levantada é relevante, pois reposiciona a relagdo do ser
humano com Deus. Para Bergeron (1999), se Deus é um aspecto profundo do ser, o
caminho pelo qual o homem se identifica e descobre a si mesmo, a dire¢éo a Deus se
faz pela via do encontro consigo mesmo. Para isso, faz-se necessario habitar e se
manter em si mesmo, ndo encontra Deus independentemente de si mesmo. Esta
experiéncia de si mesmo na sua propria profundidade € o ponto de partida da vida
espiritual.

Desta maneira, espiritualidade se revela em um contexto integrador, em que o
ser humano tende a unificar a sua experiéncia de vida, na realizacdo e superacao de

si mesmo. E consciente da relacdo humana com a natureza, estando o ser humano
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consciente de sua acao, habitando a acdo com atencéo e vigilancia que se faz uma
obra espiritual.

Esta nova concepcéo da espiritualidade, se trata de uma nova percepcéo de
como vivencia-se a cosmologia, embasada em um sentido espiritual das relagdes com
toda realidade, que diante da crise ecoldgica ela se revela na visdo unificada e néo
hierarquizada.

Outras maneiras de perceber a relacdo ser humano consigo mesmo e com a
natureza, foram pontuadas. Segundo Pierron (2016) como exposto, a
contemporaneidade, diante das crises ambientais e existenciais, despertou para a
descrenca na materialidade, estas descrencas mesmo que nao sejam evidenciadas
pela propria consciéncia do ser humano, se revelaram em patologias tanto fisicas,
biol6gicas e psicoldgicas, favorecendo mesmo que inconscientemente uma nostalgia
para com a natureza. Neste ponto de vista levantado, o redirecionamento de olhar e
uma suposta descrenca na materialidade, possibilitou os primeiros indicios de uma
percepcéao da natureza de maneira em que se busca admirar seu processo de ordem,
harmonia, sua capacidade de regeneracdo e o vislumbre da beleza em seu
funcionamento.

Neste sentido de compreenséo da espiritualidade, abre para possibilidades de
transformacdo interior, pois acredita-se que a reforma interna se faz necessaria para
possibilitar uma reforma externa. Assim, a espiritualidade apresenta contribuicoes
para despertar uma nova consciéncia ou mesmo um discurso de sabedoria, desse
modo a experiéncia espiritual mobiliza formas de consciéncia das relacdes e
cooperacdes cujos efeitos partem de uma consciéncia mais profunda que ultrapassa
a ideia da ética, ou mesmo a concepcao de direitos da natureza, por exemplo.

Sabe-se que, ao longo da historia, algumas religides apresentaram uma ligacéo
mistica com a natureza, onde a natureza ndo era apenas natureza, e Sim uma
manifestacdo do sagrado. O sagrado era visto no desconhecido, e no medo diante
dos fenbmenos desconhecidos. Atualmente, a natureza e o caracter do sagrado séo
motivados por desempenhos de ordem emocional e positiva. Como referido na
categoria da espiritualidade, as emocdes despertadas pelas experiéncias da natureza,
integram um conjunto de estados misticos com a consciéncia. “Estas experiéncias sao
tdo Unicas com a pessoa que as vive, tem um carater transcendente e podem ser
caracterizadas como sendo de conteudo teista, sobrenatural, ou néo teista”
(BERNARDO, 2012, p. 12).
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Portanto, percebe-se que a natureza possibilita epifanias ambientais, através
de experiéncias misticas, envolvendo uma percepcéo da beleza e a da harmonia do
mundo. Assim, compreende-se por que a natureza € o elemento central da
espiritualidade contemporéanea.

Logo, pelas andlises levantadas, avista-se que existe um prenuncio uma nova
concepcao de relacdo do ser humano para com a natureza, mesmo gue nao se faca
evidente a construcdo de uma nova cosmologia, uma nova episteme, um novo
paradigma, percebemos que a ecologia e a espiritualidade agregam dimensodes que
contribuem para um despertar de consciéncia, de que a biosfera da terra funciona
como um organismo indivisivel, requerendo assim o repensar do significado da

jornada humana.

Se a vida humana, a espécie como um todo e todas as demais formas de vida
se relacionam entre si e com a geoquimica do planeta em uma relacao
simbiética complexa, entédo todos nés dependemos da saude do organismo
como um todo e somos responsaveis por ela. Assumir essa responsabilidade
significa viver em nossa comunidade de forma a promover o bem estar geral
da biosfera (RIFKIN, 2012, p. 104).

Destarte, concluimos que a espiritualidade aflorada por instituicbes religiosas
ou enquanto experiéncia filosofica, existencialista, possuem caracteristicas que
auxiliam para uma nova consciéncia do ser humano consigo mesmo e para com 0
todo, neste mesmo ponto a contribuicdo da ecologia desde sua percepgao do
ecossistema a ecologia profunda, caminham no processo de conscientizagdo a partir
do questionamento, sobre qual é o lugar do homem na natureza?

A partir deste questionamento, estaria em construcao uma visao de mundo na
perspectiva de um paradigma integral, onde ser humano e natureza se constroem na
conscientizacéo de sua integralidade?

Ao conceituar o paradigma emergente, percebemos seu aspecto tanto cientifico
guanto social. Este novo paradigma se constréi na perspectiva da humanidade e suas
fungbes entre ciéncias sociais e naturais, contudo, a construgdo do conhecimento
deste paradigma se desenvolve de maneira interligada e globalizada, tecendo entre o
local para o global e ciente que todo conhecimento é autoconhecimento.

Neste sentido, o paradigma emergente apresenta caracteristicas holisticas,
concebendo o mundo de maneira integrada, pois reconhece uma interdependéncia

fundamental entre todos os fendbmenos. Contudo, € neste contexto que as categorias
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da ecologia como a espiritualidade encontram pontos de contatos ou indicios de uma
busca, através de um caminho que supde uma reconstrucdo de visdo de mundo.
Mas, estaria de fato, ocorrendo uma reconstrucdo na relagcdo ser humano e
natureza de maneira integral? As evidéncias sao claras, quando se percebe as crises
ambientais como existenciais afetam o mundo, portanto, concluimos que nao é
relevante buscar uma definicdo de conceito de paradigma, mas, compreender que as

mudancas fazem parte do proprio processo da vida.
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