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RESUMO

A partir das nogbes de organizagao, auto-
organizagao e emergéncia, o artigo problematiza a
questao do viver e do conhecer como campos ten-
sionais. A nogao de vida adquire duas conotagoes,
a abordada no universo da ciéncia bioldgica e a que
se inscreve no cendrio da nossa existéncia cotidia-
na. Defende as diferencas a despeito da unidade
substancial de todos os seres, as propriedades e
capacidades de cada ser realizam-se no jogo das
interagoes complexas. Dai porque a clara distingao
entre 0 dominio do vivo e do nao vivo pode ser
problematizada. Isso implica que uma nova ética
deve ser buscada e reconstruida em cada situacao.
Palavras-chave: Vivo - Nao-vivo - Conheci-mento
- Auto-organizagao

RESUME

Il s'agit dans cet article de mettre en place
une problématique sur la question du vivre et du
connaitre en tant que champs tensionnels a partir
des notions de I'organisation, auto-organisation et
de I'émergence. La notion de vie acquiert deux con-
notations, l'une qui aborde I'univers de la science
biologique et I'autre qui s'inscrit dans le scénario de
notre existence quotidienne. L'auteur défend les
différences malgré I'unité substantielle de tous les
étres. Les propriéeés et les capacités de chaque étre
se réalisent dans le jeu des interactions complexes.
Il en résulte la problématique de la claire distinc-
tion entre le domaine du vivant et du non vivant.
Ceci implique la recherche et la reconstruction
d'une nouvelle éthique dans chaque situation.

Mots-clés: Vivant - Non vivant - Connaissance -
Auto-organisation

Existe vida e "vida". Existe uma diferenca
entre o que chamamos de vida nos laboratérios de
biologia e o que designamos pelo mesmo nome na
nossa existéncia quotidiana. Um fato curioso pode
ajudar a diferenciar estas duas nogoes e os maus
entendidos que resultam entre a prdtica da pesqui-
sa sobre os seres vivos e as representagoes que faze-
mos, com o auxilio do ensino e da vulgarizacao
cientifica, retransmitidos pela midia no cumpri-
mento de sua missao. Quando dividas e inquieta-
¢oes dos politicos e do grande publico se seguiram
ao anuncio da clonagem da ovelha Dolly, nés nos
esforgamos num programa de rddio para explicar
que a identidade genética nao implicava na identi-
dade biolégica e menos ainda na identidade das
pessoas. A tarefa nio era ficil pois precisévamos
nadar contra a corrente de uma vulgarizagio da
biologia que tinha conseguido impor a idéia de que
"tudo estava nos gens" e que dois individuos que
tivessem 0 mesmo genoma seriam como uma espé-
cie de cépia, um do outro. A realidade dos gémeos
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univitelinos, j4 bem conhecida, havia sido esqueci-
da e sua redescoberta nesta ocasido serviu para des-
mentir flagrantemente esta afirmagao. Foi por esta
razio que o organizador do programa teve a boa
idéia de convocar o testemunho de uma dupla de
gémeos univitelinos que deviam responder a ques-
tao: "Vocés sao idénticos?" Fvidentemente, eles res-
ponderam negativamente, dando numerosos exem-
plos de diferencas de todo tipo, nos seus corpos e
personalidades. Protestando sobre o fato mesmo
desta questao lhes ter sido colocada, um deles ter-
minou desabafando: "Ndés nio somos clones!". Em
outras palavras, a nogio de clone servia de referén-
cia para estes gémeos, com a conotagao de cdpias
conformes, que tinha sido adquirida na literatura
de ficcao cientifica. Neste momento, esta nogao
estava justamente sendo questionada e o exemplo
dos gémeos tinha sido invocado para tentar precisar
sua verdadeira significagao biolégica.

Dois pontos desta histéria destacam-se por
sua importancia. De inicio, podemos notar que a
técnica de reconstituigao do embrido pela transfe-
réncia do nucleo que, hd muito tempo, vinha sendo
utilizada sem sucesso nos mamiferos, em geral nao
era denominada pelo termo de "clonagem”, até a
entrevista coletiva 2 imprensa que anunciou o
sucesso de Dolly. Até entao, clonagem significava a
fabricagao de células geneticamente idénticas e, por
extensio, a de moléculas de DNA ou de proteinas
estruturalmente idénticas produzidas por tais célu-
las, mas isto nao se aplicava aos organismos. Nesta
ocasido, a utilizagao deste termo respondia eviden-
temente 2 necessidade do sensacional, pois ela se
anunciava ao grande publico que acompanhava as
publicagoes cientificas de um jornal mais especiali-
zado. Mas ¢ preciso salientar também que isso nao
tinha sido possivel em fun¢ao da convicgao geral,
no publico, mas também entre vérios bidlogos, de
que dois organismos geneticamente idénticos deve-
riam efetivamente ser idénticos, a0 menos no
"essencial". Isto era o resultado de trés décadas, ao
menos, de simplificagdes abusivas no ensino da bio-
logia molecular. Estas tinham conduzido a formas
extremas de reducionismo genético.

Tudo isto, mostra-nos, ao menos duas coi-
sas. Antes de tudo, que a transmissao da informa-
cao cientifica, bioldgica e médica em particular,
nio funciona tio bem quanto poderfamos dese-
jar. Um relatério do Comité Consultivo de Etica
Para as Ciéncias da Vida e da Sadde sobre este
assunto jd tinha referido um certo niimero de dis-
fungoes graves neste tipo de trabalho. A associa-
¢30 necessdria entre cientistas e jornalistas, as
vezes, tomava a forma de uma cumplicidade
tendo em vista a promogdo reciproca entre estes,
ao invés da colaboragio critica que, preferencial-
mente, deveria caracterizar a realiza¢ao desta tare-
fa. Mas, nio precisamos nos estender aqui sobre
este problema, que jd foi e continua a ser objeto
de numerosas publicagdes. A histéria dos gémeos
e dos clones, entre outros relatos que apresentare-
mos a seguir, revelam algo de mais profundo em
relagdo 2 histéria e a natureza da ciéncia biolégi-
ca em si mesma. E uma ciéncia onde a teoria nio
se desenvolveu no mesmo ritmo que as perfor-
mances técnicas; onde os discursos, mesmo cienti-
ficos, tém dificuldade de se liberar das conota-
coes vitalistas que, por tradi¢do, os acompanham
por virios séculos. E na distincia entre aquilo
que se faz e aquilo que se diz que se exprimem
certas férmulas, tais como "a vida nao existe"
(SZENT-GYORGI apud LOWFF), ou "Nio se
interroga mais a vida nos laboratdrios. Nosso inte-
resse agora é pelos algoritimos do mundo vive"
(JACOB, 1970). Da mesma forma que a alma
nio é mais objeto de investigagdo cientifica em
psicologia, a vida nao é mais objeto de investiga-
cao cientifica em biologia... embora esta conti-
nue a ser chamada "ciéncia da vida".

O papel da filosofia das ciéncias ¢ de analisar
e questionar o sentido dos termos que estas utilizam.
Mas por razoes que guardam relagdo com a histéria
da biologia, a reflexao filoséfica em torno desta cién-
cia desenvolveu-se menos que em torno da fisica e
das matemdticas. As filosofias da Vida vém se desen-
volvendo hd muito tempo. As teorias da Evolugao
s30 excegdes; mais recentemente, elas foram a fonte
de numerosos trabalhos de histéria e de filosofia das
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ciéncias. Em termos relativos, é apenas uma aparén-
cia o pequeno nimero de trabalhos filoséficos em
relagao aos outros aspectos da biologia atual.

Um outro papel da reflexao filoséfica sobre a
biologia consiste em repensar os problemas eternos
da filosofia tradicional, sobre o ser, a existéncia, a
liberdade, a vida e a morte, de tal forma que as
ciéncias atuais, como a biologia, encontrem o seu
lugar. Sob esta tnica condigao as ciéncias da vida
podem ter qualquer coisa a dizer, apesar de seu tec-
nicismo e dos mal entendidos que elas promovem
nas sociedades onde elas se desenvolvem e que
sofrem suas consequéncias tecnolégicas, quaisquer
que sejam. Em 1978, num relatdrio sobre o estado
atual de sua ciéncia, trés bidlogos chamavam aten-
¢ao de forma contundente que "as vezes, contraria-
mente aquilo que gostariam de nos fazer acreditar,
nao ¢ a partir da biologia que se poderia reformar
uma certa idéia do homem. "Ao contrdrio, ¢ a par-
tir de uma certa idéia do homem que a biologia
poderia ser utilizada ao seu servigo3". Mas como se
forma uma certa idéia do homem? Para isso, ¢ pre-
ciso inicialmente tomar consciéncia do fosso que
se criou entre a natureza daquilo que serve de obje-
to as ciéncias bioldgicas e as representagoes tradi-
cionais da vida e da consciéncia, que estao ainda
subjacentes a4 maioria dos debates sobre as aplica-
oes das biotecnologias.

Durante séculos, a vida e o pensamento
eram considerados como propriedades de certos
seres supostamente diferentes de simples corpos
materiais. A alma era o que fazia toda a diferenca.
A expressao "corpo inanimado", isto é sem alma, é
ainda utilizada para designar um corpo nio-vivo.
As propriedades cognitivas dos seres vivos eram
evidentemente atribuidas 2 atividade da alma, isto
¢, de um espirito nao-material que habita o corpo
e permite a um ser humano - e também, até um
certo ponto, a um animal - nao somente de viver,
mas ainda de sentir, conhecer, pensar.

Hoje, a biologia e as ciéncias cognitivas esta-
beleceram uma certa continuidade entre o vivo e o
Nao-vivo, e entre 0s seres vivos conscientes e aque-
les sem consciéncia, todos sendo feitos da mesma
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substincia material, organizada de formas diferen-
tes. Sentir, conhecer, pensar, querer, sao atividades

- de corpos humanos que experimentamos interior-

mente e através das comunicagdes linguisticas
humanas. Como tais, elas diferem das atividades
de outros tipos de corpos. As interpretagdes antro-
pomorficas das atividades de animais, de plantas,
ou de estruturas geoldgicas, sao cada vez menos
justificadas quando elas sio atribuidas a corpos
cada vez mais diferentes dos corpos humanos.

Em outras palavras, reconhecemos sempre as
diferengas evidentes entre seres vivos e nao-vivos, e
entre vivos concientes e inconscientes; mas, ao
mesmo tempo, reconhecemos que existe uma uni-
dade substancial entre todos estes corpos, e mesmo
uma unidade histérica se considerarmos o proces-
so da Evolugao, tanto pré-biético que conduziu as
origens da vida, quanto bioldgico propriamente
dito que produziu o aparecimento de novas espé-
cies, inclusive a espécie humana.

Esta situagdo estd na origem de um proble-
ma de como colocar barreiras ou estabelecer fron-
teiras entre diferentes classes de existéncias, como
entre 0s vivos e 0s nao-vivos, entre os dotados de
consciéncia e os nio-dotados de consciéncia, entre
os que conhecem conscientemente e inconsciente-
mente. Contrariamente ao que se concebia antiga-
mente, as fronteiras tendem a se apagar e ¢ dificil
de decidir sobre o lugar onde devemos colocar
uma barreira, ou se existiria alguma. Voltaremos a
falar sobre isto depois.

De qualquer maneira, nao podemos mais
aceitar a visao tradicional de uma barreira absoluta
criando uma grande divisao entre, por um lado,
corpos puramente materiais e, por outro lado, cor-
pos vivos e conscientes animados por uma alma
imaterial. Mas isto ndo ¢ tao ficil, pois a idéia secu-
lar que nés préprios fazemos do homem repousa
precisamente sobre esta divisao.

E preciso no esquecer que esta concepgio
estava na origem de uma tradigao filoséfica vitalis-
ta e espiritualista, que produziu uma reflexao ética
importante. Eu quero falar da filosofia moral kan-
tiana e pds-kantiana, que ainda ¢ muito viva, se
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assim podemos dizer, onde viver e conhecer sao
conjuntamente propriedades do espirito imaterial.
Este espirito ¢ dotado de sensibilidade e de com-
portamentos adaptativos finalistas, inteligentes ou
instintivos, culminando na Raziao e no dominio
supra-sensivel da liberdade humana, em oposigao
as propriedades dos corpos materiais inanimados.
Esta visio tradicional das coisas, espiritualista ou
dualista, é ainda considerada pela maioria dos filé-
sofos e tedlogos como a tnica compativel com
uma reflexao ética ou uma filosofia moral, porque
¢ comumente admitido que nenhuma ética que
implique numa responsabilidade humana poderia
existir numa natureza mecanica que nao permitis-
se a existéncia de algum espago para o livre-arbitrio
humano que, necessariamente, de uma forma ou
de outra, se supoe ser extra-natural.

O progresso de um conhecimento mecanico
na fisica e na quimica foi o que expulsou as almas,
os espiritos e os intelectos de todo tipo, dos corpos
celestes e de outros corpos materiais. Esta revolu-
¢do se passou no século XVII. O século XX conhe-
ceu uma outra revolu¢io cientifica, ou melhor,
uma extensido da precedente, por causa dos pro-
gressos dramdticos em biologia, que se tornou cada
vez mais uma ciéncia fisica e quimica. Em outras
palavras, a explicacio mecinica do mundo foi
agora estendida aos seres vivos : nao ¢ mais neces-
sdrio invocar uma alma imaterial para compreen-
der as atividades dos corpos vivos.

No entanto, poderl’amos acreditar, a primei-
ra vista, que a barreira foi apenas deslocada. A
grande divisio nio se encontraria mais, certamen-
te, entre COrpos vivos inconscientes € COrpos nao-
vivos, pois as teorias vitalistas em biologia perde-
ram a batalha contra as teorias mecanicistas. Mas,
o problema de uma grande divisao entre o vivo e
o consciente subsistiria. Este problema ¢ um
aspecto daquilo que ¢ classicamente conhecido
como o problema corpo-espirito, ainda ampla-
mente nao-resolvido, pois o conhecimento dos
mecanismos do pensamento humano progrediu
muito menos que os conhecimentos biolégicos.
No entanto, também neste caso, as fronteiras ten-

dem a ser apagadas pelo progresso das neurocién-
cias e das ciéncias cognitivas.

Gostaria de examinar alguns aspectos desta
questao das barreiras entre o vivo e 0 nao-vivo e entre
o consciente e o nao-consciente, do ponto de vista
das teorias atuais, ou modelos, de auto-organizagao.

As propriedades dos seres vivos, isto é o
metabolismo e a auto-reproducao de sistemas
abertos dinimicos em estados estaciondrios emer-
giram da quimica do carbono e das organizagoes
moleculares. Quanto as propriedades de conheci-
mento, de consciéncia e de compreensao, elas
emergiram de organizagoes celulares.

Estes dois conjuntos de propriedades nao
aparecem no mesmo nivel de organizagao: organi-
zacoes de moléculas para o primeiro, organizagoes
de células para o segundo. Considerd-los como
idénticos e atribuir, por exemplo, conhecimento,
compreensao e consciéncia a uma célula isolada,
seria o sinal de uma confusao sem limites, ou entao
de uma metdfora desmedida.

Hoje, para representarmos os mecanismos
pelos quais estas propriedades do ser vivo e de
conhecer emergem, respectivamente a partir de
interagbes entre moléculas e de interagdes entre
células, utilizamos vérios modelos de auto-organi-
zacio da matéria. Estes modelos mostram-nos
como as propriedades globais de um sistema com-
plexo feito de muitos elementos simples sao quali-
tativamente diferentes das propriedades destes ele-
mentos tomados isoladamente. Assim, um conjun-
to de moléculas pode, em certas condigoes, se
auto-organisar e apresentar propriedades dos seres
vivos mesmo que nenhuma das moléculas que o
constituem seja viva. Da mesma forma, um con-
junto de células, sobretudo os neurénios, pode se
auto-organisar e apresentar propriedades cogniti-
vas, mesmo que nenhum destes neurdnios conhe-
¢a, nem compreenda o que quer que seja.

E importante salientar que estes fendmenos
de emergéncia e de auto-organizagao sao mecani-
cos e que nio temos necessidade de recorrer as pro-
priedades misteriosas da Vida ou do Espirito para
explicar causalmente seu aparecimento.
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Deste ponto de vista, este tipo de emergén-
cia mecinica é muito diferente e, de fato oposta,
daquilo que era chamado de "emergéncia" no
século XIX, no quadro das ciéncias vitalistas e das
filosofias da vida. Estamos hoje mais préximos da
no¢ao espinoziana de causa sui, causa de si, utiliza-
da para descrever a poténcia da Natureza sob seus
dois aspectos de Natura naturans e de Natura natu-
rata, que gera nela mesma uma multiplicidade
infinita de formas e de seres, por um processo de
causalidade imanente produzindo todos os deta-
lhes das coisas e dos acontecimentos.

Esta concep¢ao do mundo tem conseqiién-
cias muito importantes para a compreensao de nds
mesmos. Antes de tudo, ela mostra claramente
como a produgao dos seres vivos pela Natureza nao
implica necessariamente a existéncia de um Ser
vivo inteligente planejando intencionalmente esta
produgao, como um Grande Arquiteto planejando
a construgao do Universo. A mesma coisa se aplica
aos seres inteligentes dotados de capacidades cog-
nitivas: sua produgio pela Natureza nao precisa de
um ser consciente e inteligente que os produza
intencionalmente a sua imagem.

De fato, esta idéia de uma natureza auto-
organizadora dd um impulso a mais ao argumento
do plano, - argument from design, da teologia natu-
ral -, que se presume ser uma prova da existéncia
de um Deus planejador. A invocagao desta "prova"
retorna frequentemente, de uma forma ou de
outra. Mas, de forma pertinente, ela foi frequente-
mente criticada por David Hume’ e nao julgamos
necessdrio voltar a estas criticas aqui.

Por outro lado, considerar os seres vivos e
aqueles dotados da capacidade de conhecer como
produzidos pela auto-organizagio de partes da
Natureza nao-viva e sem conhecimento, tem uma
outra consequéncia sobre a idéia que podemos fazer
de nossa prépria liberdade: quanto mais conhecemos
os mecanismos desta produgao, mais os seres vivos e
conscientes, onde nos incluimos, aparecem como
totalmente determinados por estes mecanismos.

3. Sobretudo em Atlan, 1999.
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O determinismo absoluto de Spinoza e sua idéia
da liberdade como "livre necessidade" voltam para
diante da cena, muito mais pertinentes para a cién-
cia atual que a idéia kantiana de um dominio
supra-sensivel da liberdade. Nao somente nossas
propriedades fisioldgicas, mas ainda nossa cons-
ciéncia, nossos sentimentos, nossa vontade, nossos
desejos, conscientes e inconscientes, sao produtos
de um determinismo biolégico - mesmo que nao
seja reduzido ao determinismo genético, mas con-
tinua um determinismo de qualquer forma -, e de
determinismos psicolégico e social, eles mesmos
produzidos por interagdes entre individuos.
Quando muito, sé se pode conceber a filoso-
fia da liberdade com base num livre-arbitrio,
supondo que nossas escolhas, livres, sao causalmen-
te eficientes: como se os seres humanos pudessem
iniciar as cadeias causais a partir de nada, pela vir-
tude de sua livre vontade, que se presume agir num
dominio separado, supra-sensivel, diferente daque-
le da Natureza das coisas. De fato, como veremos,
existem outras filosofias da liberdade, menos habi-
tuais e talvez por isso mais dificeis, onde a liberda-
de ¢ diferente do livre-arbitrio, este sendo conside-
rado numa certa medida como uma ilusio, ineren-
te entretanto a realidade da existéncia humana.
Entretanto, alguns tentam encontrar um
compromisso entre o determinismo da natureza e o
livre-arbitrio humano, especialmente distinguindo
o "detalhe” dos acontecimentos do curso global das
coisas e dos seus resultados. Os detalhes seriam
indeterminados enquanto que somente o curso glo-
bal das coisas seria determinado. As vezes, utiliza-se
como argumento favordvel a este tipo de compro-
misso o papel do acaso e do aleatério nos processos
fisicos e bioldgicos, como é descrito na fisica moder-
na e na biologia. Mas, esta utilizagao é enganosa e
repousa frequentemente sobre maus entendidos.
Nao somente o principio da incerteza e a interpre-
tagao estatistica da funcio de onda em fisica quanti-
ca, mas também o papel das estatisticas e da teoria
das probabilidaes na termodinimica cldssica, intro-
duziram o aleatério na microfisica, na fisica cldssica
e na quimica. A mesma coisa aconteceu com a bio-
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logia no nivel dos gens, por exemplo, com suas
mutagdes produzidas ao acaso em rela¢io ao estatu-
to presente e futuro de um organismo - mesmo que
elas sejam causadas por fatores conhecidos como as
radiagoes naturais, exposi¢oes a substancias quimi-
cas mutagénicas, etc... E, mais geralmente, 0 acaso
intervém a cada nivel de interagoes celulares e mole-
culares, que obedecem quase sempre as leis probabi-
listas. Talvéz o exemplo mais espetacular seja aquele
que chamamos de "loteria genética”, onde um
espermatozdide encontra um 6vulo e um novo
genoma ¢ produzido por associagdes ¢ recombina-
¢oes aleatdrias dos genomas materno e paterno.

Reconhego que eu mesmo contribui para
estas representagdes, ao mostrar que a prépria
no¢io de auto-organizagao implica na possibilida-
de de criagao de informacio e de complexidade,
que s6 pode ser feita as expensas daquilo que nao é
informagcao, isto ¢ do ruido aleatério e da desor-
dem, transformados, de uma certa forma, em com-
plexidade significante.

Além do mais, todo sistema complexo,
como o cérebro por exemplo, e mesmo menos
complexo, pode atingir um mesmo estado estacio-
ndrio por diferentes caminhos, através de diferen-
tes histérias. Podemos descrever rigorosamente os
sistemas dinimicos cujas equagdes mostram sua
convergéncia para um estado estaciondrio a partir
de estados iniciais diferentes, seguindo caminhos
diversos. De forma mais geral, o0 mesmo resultado
pode ser obtido por cdlculos diferentes. Assim, se o
resultado ¢ determinado pela lei dindmica do siste-
ma, podemos conceber que o caminho para
alcangd-lo nao o seja. Este pode ser visto como
uma expressao fisica da idéia teoldgica cldssica que
atribue a Deus o determinismo das grandes coisas,
dos grandes acontecimentos coletivos, ou dos fatos
importantes na vida de alguém, enquanto que os
diferentes caminhos possiveis para produzi-los seri-
am deixados abertos, por puro acaso ou pelo livre-
arbitrio humano. Este tltimo, determinaria as par-
ticularidades de um comportamento no interior de
uma gama de comportamentos possiveis que con-
duziriam invariavelmente a0 mesmo resultado glo-

bal. Por outro lado, o livre-arbitrio nao teria nen-
hum efeito sobre este resultado global, pois este
seria determinado pela lei dinimica do sistema,
dependendo apenas de sua estrutura.

De fato, esta concepgao da liberdade se bene-
ficiaria de uma indeterminagao das particularidades,
apoiando-se sobre uma via superficial e enganosa do
estado atual das ciéncias da natureza. Inicialmente,
porque o acaso probabilista, a indeterminagao trata-
da pelo cdlculo das probabilidades, nao produz a
liberdade. Além do mais, contrariamente as aparén-
cias, o papel do acaso na fisica, quimica e biologia
nio é um argumento contra a existéncia de um
determinismo absoluto da Natureza produzindo
nao somente os grandes acontecimentos, as grandes
coisas, mas também as particularidades de como eles
acontecem. Este acaso ¢ formalizado pela teoria
matemdtica das probabilidades como um meio de
tratar de forma determinista as situagdes complexas
que nao conhecemos - as vezes, nao poderemos
jamais conhecer - as particularidades de todas as
causas que produzem uma coisa ou um evento
dados. Nao esquecamos que o famoso determinis-
mo mecanico absoluto de Laplace, com sua imagem
de um demonio que jd conheceria o estado molecu-
lar do Universo hd um certo tempo e seria, por isso,
capaz de conhecer todas as coisas do passado e do
futuro, foi apresentado na introdugao de um trata-
do matemdtico sobre probabilidades. O cdlculo das
probabilidades ¢ uma forma de contornar nossa
ignorincia das causas e, desta forma, seguindo uma
expressao de Nietszche, de "domesticar o acaso".
Em outras palavras, o fato de que nao conhecermos
todas as particularidades das determinagdes do que
acontece, ¢ que utilizarmos as estatisticas e o cdlcu-
lo das probabilidades para tentar contornar esta
ignorincia - numa certa medida, tanto quanto pos-
samos - nao impede que a Natureza possa determi-
nar todas as coisas nao somente de uma forma glo-
bal, mas também em suas particularidades.

E interessante lembrar aqui que Spinoza nao
foi o tnico filésofo a defender esta atitude. Entre
os Antigos, podemos citar os Estdicos e, numa
certa medida, os Epicuristas. Existem também cer-
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tas correntes dos ensinamentos cabalistas da tradi-
a0 judia onde podemos encontar marcas forte-
mente espinozianas.

Podemos objetar a tese do determinismo
absoluto da natureza que ela nao pode ser provada,
pois nao podemos conhecer todas as causas de
todos os fenémenos. Entao, porque nestas condi-
¢oes devemos admitir esta hipétese do determinis-
mo absoluto em detrimento daquela da liberdade
humana como livre-arbitrio ou livre-escolha da
vontade, jd4 que nao podemos provar o determinis-
mo em sua totalidade?

Por vérias razbes da ordem do pensamento.
Nao conhecemos todas as causas dos eventos e dos
nossos comportamentos. Mas este conhecimento
amplia-se. Ele é constituido de ilhotas sobre um mar
de ignorincia, mas as ilhotas crescem sem cessar.
Descobrimos, cada vez mais, mecanismos que expli-
cam como nossos comportamentos, que acreditdva-
mos livres, sio causados por isto ou por aquilo. A
hipétese do livre-arbitrio estd na defensiva porque
ela se reduziu a agarrar-se aos buracos do determi-
nismo. E estes furos, mesmo que nio desaparecam,
eles se retraem. Podemos evidentemente continuar a
nos agarrar a estes buracos do determinismo para
preservar a cren¢a na realidade eficiente de nossas
experiéncias de livre-escolhas. Mas, é um combate
defensivo, de retaguarda, que conduz a abandonar,
umas apds as outras, com resignagao melancélica, as
posigbes insustentdveis, contando sobre o fato de
que restarao sempre algumas posicoes que a ofensi-
va do mecanicismo ainda nio terd subtraido. E mais
vantajoso abandonar tudo de uma sé vez, admitir de
uma vez por todas que tudo possa ser determinado,
inclusive nossos comportamentos e as escolhas de
nossa vontade, que sentimos como livres e, em
seguida, construir uma existéncia ¢ uma filosofia
que ndo seja menos feliz, nem menos moral que a
outra, muito antes pelo contrdrio.

Contudo, isto nio deve nos conduzir a um
certo tipo de niilismo ou de ceticismo a respeito de
nossas agoes sobre 0 mundo e de seus valores éticos.
A idéia comumente admitida de que somente a
crenca na realidade do livre-arbftrio pode fundar
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uma ética da responsabilidade, ¢ uma concepgao
simplista das coisas, que devemos rever.

Tradicionalmente, quando podemos estabelecer que
certos criminosos nao agiram voluntdria e liviemen-
te, mas sob o efeito de pulsées inconscientes biols-
gicas ou psicolégicas, estes sio considerados como
irresponsdveis e, eventualmente, como doentes que
precisam de tratamento. No entanto, uma com-
preensdo cada vez mais centrada nos mecanismos
bioldgicos de nossos comportamentos tende a fazer
desaparecer esta distingdo quando, por exemplo,
entendemos que nossas agdes, que pensamos serem
produzidas liviemente, sao na verdade os efeitos de
tal ou qual disfuncao hormonal. Por sua vez, certos
criminosos sexuais podem ser considerados, por um
lado, como responsaveis e culpados e, por outro
lado, como doentes precisando de tratamento. Se
bem que nao seja habitual, isto ¢ legitimo porque o
fato de que sejamos determinados em nossas esco-
lhas e nossas agoes nio implica necessariamente que
nao sejamos responsdveis. Podemos ser responsaveis
por coisas sobre as quais nao decidimos, por exem-
plo, pelas agdes de nossos filhos. Mesmo assim,
posso ser responsdvel por minhas agoes, mesmo que
nao tenha escolhido livremente realizd-las. Isto
implica entre outras coisas, que a culpa seja dissocia-
da da responsabilidade, como em direito, em maté-
rias de responsabilidade civil. A nogao de responsa-
bilidade sem falta estende-se a outros dominios,
como, por exemplo, aquele dos acasos terapéuticos.
Na Franga, a institui¢io de uma pena terapéutica
para autores de crimes sexuais, ¢ imanente da
mesma légica, mesmo que esta ndo seja assumida
até as tltimas conseqiiéncias. Com efeito, estas pes-
soas sao consideradas, por sua vez, como criminosos
que devem cumprir uma pena, porque sio juridica-
mente responsdveis no sentido habitual deste termo
mas, a0 mesmo tempo e de forma contraditéria,
como doentes que devem ser tratados, portanto
irresponsdveis.

De fato, uma nova concepgio da responsabili-
dade pode e deve emergir de uma ética do determi-
nismo. E esta concepgao de uma natureza auto-orga-
nizadora pode contribuir para a sua elaboraggo.
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Uma outra conseqiiéncia desta concepgao da
natureza auto-organizadora da Natureza é o reco-
nhecimento de uma nova continuidade entre os
seres, que apenas comecei a evocar: nao existe des-
continuidade substancial entre o vivo e o nao-vivo,
entre uma vida inconsciente e um conhecimento
consciente. Como Spinoza tio claramente subli-
nhou, contrariamente ao que lemos em Descartes
e Leibniz, existe apenas uma sé substincia, seja
matéria ou pensamento, que sa0 apenas aspectos
diferentes da mesma coisa, tal como a conhecemos
e compreendemos. A separagao e a 0posi¢ao espir-
itual-material nao tem sentido. Tudo é material e
tudo ¢ espiritual, como se queira. Isto depende das
facilidades da linguagem disponivel para descrever
tal ou qual fené6meno. Um corpo é um espirito e
um espirito é um corpo, considerados sob aspectos
e pontos de vista diferentes.

Mas, esta filosofia ¢ sutil e este monismo
absoluto ¢ uma posigao dificil de sustentar, pois
apresenta armadilhas nas quais ¢ melhor evitar de
cair. Particularmente, devemos tomar cuidado
para que esta unidade e esta continuidade nao
sejam compreendidas a partir de duas formas de
simplificagao, opostas uma a outra e correspon-
dentes a dois tipos de reducionismo metafisico.
Um certo reducionismo é sempre necessirio como
método de pesquisa, mas ele nao deve ser o funda-
mento de crencas metafisicas concernentes a natu-
reza de tudo o que existe.

Quando tomamos consciéncia da unidade
substancial de todas as coisas, podemos ser tenta-
dos a esquecer as diferengas reais de suas naturezas
que provém de diferentes graus de complexidade
dos corpos que os constituem, que implicam pre-
cisamente em propriedades emergentes diferentes.
Citando e parafraseando novamente Spinoza, a
natureza de um ser humano ¢ diferente daquela de
um cavalo, e a natureza de um animal ¢ diferente
daquela de uma pedra e mesmo de uma estrela ou
de um planeta como o nosso - sem querer desagra-
dar aos partiddrios da teoria do Planeta Gaia como
ser vivo -, se bem que o préprio Spinoza tenha afir-
mado que "tudo ¢ animado, num grau ou noutro”.

Claro que, dizendo isso, ele nao defendia uma ati-
tude animista ou panvitalista. Esta expressao foi
somente deduzida, a partir do seu contexto, da
idéia de que uma pedra, como qualquer corpo
material, seja associada com a idéia da pedra que a
tornou inteligivel, mesmo que a pedra nao seja
consciente. Ao contrdrio, a idéia de um corpo
humano pode ser conhecida por ele consciente-
mente e constitui, reflexivamente, seu espirito.
Mas, € ai que vemos com precisio a diferenca da
natureza entre uma pedra e um ser humano, dada
a uma enorme diferenga de complexidade dos seus
corpos respectivos e a emergéncia de um pensa-
mento reflexivo dos cérebros humanos.

A tentagio de esquecer estas diferengas pode
tomar a forma do reducionismo materialista cldssi-
co: o pensamento e a vida sao reduzidos as molécu-
las. Isto ¢ de certa forma exato, mas pelo jogo de
interagoes complexas ¢ de organisagdes em vdrios
niveis de integragdo, as propriedades emergentes a
um nivel ndo sio redutiveis as propriedades dos
constituintes dos vérios niveis abaixo. Este reducio-
nismo fisicalista foi bastante criticado e nao julgo
necessdrio me estender aqui sobre esta questao.

Por outro lado, o fato de esquecer as dife-
rencas conduz a uma outra forma de reducionis-
mo, funcionando na dire¢ao oposta, sob a forma
de um animismo ou de um panvitalismo renova-
do. Tudo ¢
Evidentemente, como em algumas posigoes extre-
madas do movimento New Age e da ecologia pro-
funda, uma das conseqiiéncias seria o fato de nao

vivo e tudo ¢é consciente.

termos nenhuma razao em atribuir um estatuto
particular aos seres humanos na natureza, pois isto
seria uma ilusao antropocéntrica.

Uma forma mais sutil deste animismo reno-
vado encontra-se no movimento filoséfico dito
"epistemologia evolucionista” onde viver e conhe-
cer sao considerados como uma sé e mesma coisa,
no quadro de um pretenso Darwinismo generali-
zado, de fato enganoso, pois ele dd falsamente a
impressio de uma epistemologia materialista de
inspiragao biolégica. Como ¢ freqiientemente o
caso com a linguagem da biologia atual, as fontes
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de confusio encontram-se nas ambigiiidades das
nog¢oes de informagio, fun¢io e conhecimento,
quando elas sao aplicadas a todos os organismos
num sentido muito geral, metaférico na maior
parte do tempo. Desde a bactéria até FEinstein,
como jd foi dito, todas as espécies teriam evoluido
gragas as suas capacidades de estocar informagoes
e de tratar um conhecimento em relacio ao seu
contexto. Segundo esta concepgio, a evolucio do
conhecimento humano - a evolucio cultural -
seria idéntica 4 evolugdo biolégica por selecio
natural. Existiria uma intencionalidade racional
na Natureza sobre o modelo de intencionalidade
humana, ou ainda, em outras palavras, a intencio-
nalidade humana e a intencionalidade inteligente
nio-humana em atuagio na natureza seriam uma
sé e mesma coisa.

Afastando estas duas formas de reducionis-
mo, é preciso defender a existéncia de diferencas de
natureza na Natureza, a despeito da unidade subs-
tancial de todos os seres. Diferencas fundadas pre-
cisamente sobre nossa compreensio dos mecanis-
mos de emergéncia de propriedades especificas:
chamamos "seres vivos" quando as interagdes
moleculares produzem um virus, uma bactéria ou
uma célula e chamamos "seres conscientes" quan-
do as interagdes celulares produzem um organismo
com um cérebro humano.

Certamente, as diferencas nio sio abruptas
e nem sempre claramente definidas. Eis uma das
dificuldades desta posi¢ao para aqueles que s6
podem pensar através de classificacoes fixadas
sobre defini¢oes abstratas e gerais. A continuidade
entre os mundos vivo e nao-vivo produz uma
certa ambigiiidade para aqueles que pensam em
termos de esséncias estdticas dos seres e das coisas,
muito mais do que em processos dinimicos no
interior dos quais os objetos sio apenas estados
estaciondrios, isto ¢ imobilizacoes relativas e tem-
pordrias. Um exemplo destas ambigiiidades nas
fronteiras do vivo e do nao-vivo encontram-se no
estatuto de conjuntos de moleculares, como os
virus; e, de forma mais geral, o estatuto daquilo
que chamamos de moléculas portadoras de infor-
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mag¢ao, como o DNA, o RNA e as proteinas. As
vezes, os DNA sao apresentados como a "esséncia
da vida" e, esquecendo-se que sio apenas molécu-
las inertes, lhes sao atribuidos todos os tipos de
propriedades intencionais tais como o contréle do
desenvolvimento dos organismos por programa-
¢do de computador - ¢ a famosa metéfora do "pro-
grama genético” - e mesmo o "egofsmo" - fala-se
do DNA ou de gens egofstas -, quando esta metd-
fora ¢ considerada literalmente. Duas grandes des-
cobertas recentes eram consideradas como impos-
siveis para a maioria dos mais renomados biélogos
moleculares porque elas violariam o dogma do
DNA como esséncia da vida. Gostaria de falar ini-
cialmente do sucesso da clonagem de érgaos de
mamiferos, pela transferéncia do niicleo de células
somdticas adultas no citoplasma de évulos desnu-
cleados. Contrariamente ao que se acreditava, o
DNA do nicleo de uma célula desnucleada é
agora considerado como "reprogramado” pelos
processos citoplasméticos, epigenéticos, depen—
dendo de atividades diferenciais de proteinas, que
se produzem durante o desenvolvimento do
embrido e a diferenciagio de seus tecidos. A ativi-
dade dos DNA ¢ controlada pelo organismo tanto
quanto ela o controla. A codificacio estdtica - do
c6digo genético - nao deve ser confundida com a
programagao. A estrutura molecular estdtica pseu-
do-cristalina da dupla hélice nao deve ser confun-
dida com uma atividade quimica. A segunda des-
coberta ¢ aquela des "prions", agentes infecciosos
da doenga da vaca louca, onde a estrutura é redu-
zida a de uma simples proteina, sem DNA nem
RNA. Um agente infeccioso que, ao multiplicar-
se, ¢ capaz de transmitir uma doenca, sendo con-
siderado como um ser vivo. Mas, se nenhum ser
vivo existe sem DNA e RNA, ¢ impossivel que
uma simples proteina seja um agente infeccioso.
No entanto, esquecemos que uma molécula de
proteina, mesmo nao sendo viva, pode ter uma
atividade catalitica e induzir a mudancas de forma
sobre todas as moléculas da mesma proteina, pro-
duzindo desta forma o equivalente de uma repli-
cagao e de uma multiplicagio.
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Da mesma forma, num outro nivel, entre a
vida consciente e inconsciente, as diferengas sao
progressivas e encontraremos algumas dificuldades
se tentarmos definir uma fronteira bem estabelecida
para a primeira emergéncia da consciéncia na evolu-
Gao das espécies. Quando vemos uma ameba ou um
glébulo branco se deslocarem, atraidos por presas
que irdo fagocitar, temos dificuldades em descrever
0s Seus CoOmpOortamentos como conscientes e inten-
cionais, a nao ser num sentido amplamente metafé-
rico. Ao contrdrio, explicamos estes comportamen-
tos de células por reacdes quimicas e mecanicas
entre a presa ¢ os receptores das membranas, que
produzem deformagoes celulares e movimentos. Por
outro lado, quando concebemos projetos, quando
pensamos sobre o que fazemos, quando falamos,
nos percebemos como conscientes.

Enfim, por analogia, quando vemos um
cachorro procurar seu dono, abrir portas e desco-
brir caminhos complicados, com desvios para con-
tornar os obstdculos, também descrevemos espon-
taneamente seu comportamento como inteligente
e intencional. De fato, também poderiamos
descrevé-lo como uma seqiiéncia de fendémenos
quimicos, elétricos e mecanicos, sem apelar para
imagens antropomorficas de vontades, de desejos e
de comportamentos intencionais. Acontece que,
na prdtica, uma tal prescri¢ao puramente mecini-
ca seria muito mais complicada e a descrigao inten-
cional muito mais fdcil.

Mas, devemos colocar-nos a questao das fron-
teiras. Entre o glébulo branco que atravessa as pare-
des dos vasos sanguineos e migra na dire¢ao de sua
presa e o cachorro com um comportamento talvez
intencional, onde devemos colocar uma barreira? No
nivel de um paramécio, ou de um peixe, ou de uma
ra? E quando se trata de nés mesmos? Nosso com-
portamento intencional poderd talvez ser descrito
um dia como um processo mecinico emergente,
resultado de um conjunto de intera¢bes quimicas e
elétricas produzidas pelas redes neuronais do nosso
cérebro. Assim, podemos construir modelos daquilo
que pode ser uma emergéncia fisica de nossa inten-
cionalidade, sob a forma simplificada de emergéncia

mecanica de projetos. Um dos aspectos da intencio-
nalidade ¢ a aparente inversao do tempo que com-
porta a representagao de uma meta, pois esta "prece-
de" a seqiiéncia das agoes que conduzem a sua reali-
sagao "final". Se compreendermos como redes de
neurdnios podem colocar-se metas e projetos de
forma mecinica, serd um novo golpe em nossa cren-
ca nas livre-escolhas que nos reconduzird, mais uma
vez, a Spinoza e sua ética do determinismo absoluto.
No entanto, apesar disso tudo, na nossa vida cotidia-
na com seus aspectos sociais, psicolingul’sticos e juri-
dicos, somos necessariamente considerados como
agentes intencionais conscientes em interrelagio, uns
com os outros. O desenvolvimento de um processo
num tribunal, dificilmente poderia ser descrito em
termos de robots e de redes neuronais em interagao.
Assim, seria apenas por razoes sociais e jurl’dicas que
deverfamos colocar uma barreira em algum lugar,
entre seres humanos e nao-humanos, a despeito da
unidade do mundo vivo.

Alguns tentam definir uma tal barreira com
base na existéncia ou nao de uma consciéncia. Mas,
esta ndo ¢ uma tarefa ficil se a consciéncia for vista
como uma caracteristica estdtica, presente ou ausen-
te em diferentes tipos de individuos. A existéncia de
uma consciéncia humana nio é uma propriedade
indivisivel, um tudo ou nada, que nao pode ser
decomposta em propriedades diferentes umas das
outras. De fato, algumas destas propriedades, liga-
das 2 existéncia de uma consciéncia humana podem
estar presentes em certas espécies animais e também
nas mdquinas inteligentes. A consciéncia humana
tal como a experimentamos por introspecgao e nas
nossas relagoes inter-humanas, verbais e nao-ver-
bais, é um conjunto de propriedades e de capacida-
des diferentes que nao podem ser reduzidas umas as
outras, nem mesmo 2a sua simples soma. Podemos
citar, entre estas propriedades, a capacidade de con-
ceber projetos e de agir para realizd-los, a intencio-
nalidade no sentido técnico psicolinguistico, isto ¢,
a capacidade de criar significados e de produzir e
tratar as representagoes simbolicas, a reflexividade,
como consciéncia de si, em vias de perceber e de
agir, a reflexividade da linguagem.
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Todas estas propriedades implicam, entre
outras coisas, em poder estocar informagoes na
memdria e evocd-las, assim como em tratar a infor-
magio e o ruido de forma auto-organizadora,
criando novas informagbes e novos significados.
Mas, a memdria, a auto-organizagao € mesmo a
consciéncia de si podem ser produzidas e simula-
das por mecanismos inconscientes. A consciéncia
nao se reduz a estes mecanismos, mesmo que estes
sejam presumidos por ela.

O que chamamos consciéncia humana apare-
ce como o resultado de uma associagio de todas estas
capacidades num conjunto onde elas modificam as
performances umas das outras, de tal forma que elas
s6 fazem somar-se. Tudo isto é o resultado de uma
complexificagao progressiva dos corpos vivos no
curso da evolugao, sobretudo da organizagio cere-
bral, como Lamarck j4 tinha visto muito claramente.
Num certo estigio da evolugio, escrevia ele na
"Filosofia zooldgica", aparecia "um sentimento inte-
rior que recebia as emogdes, base da vontade e do jul-
gamento produzidos pelo érgio da inteligéncia". Na
evolugio, este tipo de espago pluridimensional de
consciéncia ¢ identificado como uma fungio ou uma
atividade que se organiza progressivamente, ao
mesmo tempo em que a organizagio cerebral se
complexifica. Assim, sem antropocentrismo e sem
ver um sentido imposto a vida humana oriundo de
uma Natureza intencional ou de um Deus que nos
teria criado com uma finalidade bem determinada,
nao podemos ignorar que a espécie humana evoluiu
nas dimensoes sociais, lingufsticas, culturais, morais
¢ juridicas, que nio existem na vida de outras espé-
cies; da mesma forma que as aves evolufram na
dimensio experimental do voo, que nao existe entre
os animais que nao voam. Estas dimensoes da exis-
téncia humana criaram um processo de evolugio
especifica, a evolugao cultural, diferente da evolugao
biolégica e muito mais rdpida, que mudou funda-
mentalmente as condigoes fisicas e morais da existén-
cia humana em apenas alguns milhares de anos. Nio
encontramos este fenémeno em nenhuma espécie,
mesmo entre os chipanzés, apesar da semelhanca do
seu genoma com o nosso. O que ¢ uma indicagio a

75
mais, se isto ainda fosse necessdrio, das insuficiéncias
do reducionismo no qual "tudo € genético".

Realmente, até pouco tempo, as normas
humanas, sociais e morais eram ditadas pelas visdes
de mundo globais, miticas e religiosas, que se pen-
sava tudo explicar e que, por sua vez, descreviam
como sao as coisas, para que fim elas tinham sido
criadas e o que deverfamos fazer para que, seguin-
do o ideal socritico, o bom, o verdadeiro e o belo
fossem uma sé e mesma coisa.

Hoje, as ciéncias objetivas ensinaram-nos,
umas ap6s as outras, que aquilo que ¢ nio deve ser
confundido com aquilo que deve ser; e que vivemos
provavelmente num mundo onde nossos comporta-
mentos e nossas escolhas sio muito mais determina-
dos pelas redes de causalidades multiplas do que
tinhamos o hdbito de pensar sob a influéncia de
nossa crenga espontanea no livre arbitrio da vontade.

Isto quer dizer que a necessidade da filosofia
como pensamento em agao ¢ ainda mais imperiosa
pois a ética nao pode ser diretamente deduzida de
um saber objetivo sobre nosso ser vivo e conhece-
dor, mesmo que este saber nos ensine cada vez mais
como somos determinados a fazer o que fazemos.

Mais uma vez, isto nao deve conduzir ao nii-
lismo nem ao desespero. Isto implica somente que
a ética nao pode mais ser fundada sobre a teologia
cldssica do livre arbitrio ou sobre uma filosofia
humanista do Homem, considerando-se a Natureza
como "um império dentro de um império”, segun-
do a expressao ironica de Spinoza. Em seu lugar,
uma nova ética do determinismo deve ser buscada e
reconstruida. Elementos de antigas tradigées filoss-
ficas sao marcos indispensdveis. Mas, a tarefa nio ¢
fcil pois ela ndo pode se contentar em jogar fora o
que foi desconstruido. A reconstrugio nio pode
ignorar as conquistas de trés séculos de filosofia cri-
tica e de desconstrugao. No entanto, o objetivo con-
tinua o mesmo. E sempre aquele da [filosofia perenis,
do sdbio aforisma do rei Salomao "seus olhos na sua
cabeca 5", ou ainda aquele que lhe atribui Spinoza
no final de sua "Etica". Atingir um novo tipo de
liberdade pela felicidade, conhecendo e compreen-
dendo sempre mais como somos determinados por
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aquilo que nos acontece. "Livre necessidade", liber-
dade interior coincidindo com a necessidade de nos-
sos determinismos internos e com o conhecimento
que experimentamos. Se nao acreditamos que seja
possivel escapar aos mecanismos que dirigem nossos
comportamentos, entao que os conhegamos e que,
por outro lado, eles sejam por nés orientados. Mas,
para isso, mesmo que parcialmente e progressiva-
mente, devemos liberar-nos da ignorincia, das
superstigoes, da tristeza, das esperangas e das crengas
injustificadas que as acompanham.
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