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NOVAS TECNOLOGIAS

Tecnogose: 
tecnologias do
virtual,  
identidade e
imaginação
espiritual1
RESUMO
O artigo busca investigar as raízes das conexões que o 
ima gi ná rio cultural con tem po râ neo estabelece entre tecnologia 
e espiritualidade. Analisa as diversas re pre sen ta ções que 
as so ci am as tecnologias do virtual à religião, em especial a 
for mas de religiosidade gnósticas, bem como su ge re uma 
taxinomia dos símbolos e mitos que circulam pela literatura 
especializada no assunto e pelo universo da cibercultura.

ABSTRACT
This article investigates the roots of the curious combination 
between technology and spirituality that spreads through 
the contemporary imaginary. It analyzes the diverse cultural 
representations that as so ci a te technologies of virtuality to 
re li gi on, especially to Gnostic forms of re li gi o si ty. The article 
also suggests a ca te go ri za ti on of the symbols and myths that 
run throu gh the specialized literature and the cyberculture 
universe.  
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“A hipótese de que as imagens 
te nham alma parece confi rmada pelos 
efeitos da minha máquina sobre as 
pes so as, os animais e os vegetais 
emis so res”
(Adolfo Bioy Casares, A Invenção de 
Morel, 113)

 
O TÍTULO DESTE trabalho deve parecer 
no mí ni mo curioso. Como conciliar o 
espiritual, o imaterial ao mais objetivo 
e científico? Como reunir tecnologia e 
espiritualidade em um mesmo horizonte 
teórico? Mas o que proponho nas linhas 
seguintes é in ves ti gar, de fato, uma das 
imagens mais pe cu li a res que têm circulado 
pelo cenário da cul tu ra contemporânea 
– imagem que pre ci sa men te conecta 
dois campos tidos como tradicionalmente 
inconciliáveis, os do mí ni os da ciência 
e da religião. Na verdade, não se pode 
dizer que a ligação é propriamente 
inaudita (e existirá algo de efetivamente 
inau di to no imaginário cultural?), mas sua 
associação com as novas tecnologias 
do vir tu al e da informação talvez lhe 
empreste pelo menos algumas tonalidades 
sur pre en den tes e diferenciadoras. Nesse 
sentido, meu objetivo principal aqui será 
interrogar qual é a novidade real das 
representações culturais que hoje vêem 
o computador como uma tecnologia do 
espírito e a in ter net como um paraíso 
virtual para os ci ber nau tas. Mais ainda: 
buscarei apresentar uma taxinomia 
preliminar dessas re pre sen ta ções, bem 
como descrever a estrutura men tal que 
creio servir-lhes de base – a for ma mentis 
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gnóstica. 
        Mas demonstrar a peculiaridade 
da si tu a ção atual exige que antes se 
desfaça a sen sa ção de novidade aparente 
das re pre sen ta ções que investigarei. 
Imagens, sím bo los e mitos que conjugam 
o tecnológico e o es pi ri tu al podem nos 
parecer sur pre en den tes e originais, mas o 
fato, des co nhe ci do de nos sas concepções 
do senso comum, é que as conexões 
entre ciência e religião são se cu la res 
e quase genéticas. O his to ri a dor Da vid 
Noble demonstrou que as pró pri as raízes 
do projeto tecnológico de nos sa ci vi li za ção 
estão já contaminadas de mi to lo gi as e 
imaginários da transcendência. Na ori gem 
– medieval – do desejo tec no ló gi co 
da modernidade entranhava-se uma 
ne ces si da de espiritual: a utilização da 
téc ni ca como meio de superar o estado 
de ca í do da humanidade pecaminosa 
(1999: 12 e ss.). Daí ser possível inclusive 
falar em uma “re li gião da tecnologia”, com 
seus pró pri os sacerdotes, rituais e artigos 
de fé. Não é à toa que Lucien Sfez utiliza 
um vo ca bu lá rio oriundo do campo religioso 
para abordar o tema das tecnologias da 
in for ma ção. Como ele explica em Crítica da 
Co mu ni ca ção, “os impulsos tecnológicos 
con tem po râ ne os, a crença na onipotência 
do prin cí pio da ci ên cia instauram práticas 
bem pró xi mas de uma cultura espiritual” 
(1994: 245).
        É possível, destarte, afirmar que, 
tanto em sua gênese histórica como em 
sua es tru tu ra epistêmica, a tecnologia 
esteve qua se sem pre próxima do religioso. 
Mas essa as so ci a ção jamais foi tão forte 
e pervasiva quanto hoje. Determinadas 
características das tec no lo gi as do virtual 
– aliás, a própria noção de “virtualidade” 
– parecem in ten si fi car a imaginação 
espiritualizada da téc ni ca. Não obstante a 
juventude dessas tec no lo gi as, já existe hoje 
uma abundante li te ra tu ra que inventaria o 
emprego de me tá fo ras, con cei tos, mitos 
e imagens religiosos no universo da 
informática e das redes de comunicação. 
Uma das razões que cer ta men te explicam 

a intensificação dessas ima gens na 
tec no cul tu ra contemporânea é a tendência 
das atu ais tecnologias de ex tra po lar “a 
estrita re fe rên cia à condição hu ma na, 
possibilitando novas criações que apon tam 
para a su pe ra ção das limitações pró pri as 
ao orgânico” (Fer raz, 2000: 119).
        Se em momento anterior as 
tec no lo gi as eram imaginadas como 
extensões ou am pli a ções do organismo 
humano – como em McLuhan, por 
exemplo, ou mesmo an tes, em Ernst 
Kapp2 –, elas agora aparecem como meios 
de ultrapassagem da condição humana. 
Termos que têm sido associados com essa 
idéia são “tecnognose” ou “gnos ti cis mo 
tecnológico”. O primeiro é uti li za do, por 
exemplo, por Erik Davis, em seu ensaio 
Techgnosis: Myth, Magic + Mysticism 
in the Age of Information (1998). Davis 
ar gu men ta que, em substituição aos 
mitos in dus tri ais da mecanização da vida, 
do mi nan tes há pelo menos mais de um 
século, os novos mitos da cultura do virtual 
ape lam para imagens menos materiais e 
mais “incorpóreas”. Como se tratam de 
tec no lo gi as da informação, e como essas 
tec no lo gi as sugerem o rompimento dos 
limites tra di ci o nais da consciência humana, 
pode-se falar em extensões da mente e do 
self: “Ao criar uma nova interface entre o 
self, o outro e o mundo além, as tecnologias 
da mídia tornam-se parte do self, do outro e 
do mun do além” (Davis, 1998: 4).
        Essa noção vai ao encontro das 
teses de sen vol vi das por Victor Ferkiss 
e ado ta das por Hermínio Martins, que 
descreve o “gnos ti cis mo tecnológico” 
como um ima gi ná rio de superação do 
orgânico, do cor pó reo, da fi  ni tu de humana 
e das limitações exis ten ci ais3. Tecnologias, 
portanto, do self, como tam bém as defi ne 
Lucien Sfez (1994: 245), porém mais que 
isso, tecnologias que abrem horizontes 
para novas formas de mis ti cis mo, magia 
e culto, talvez ca rac te rís ti cos daquilo que 
tem sido designado como o horizonte 
cultural pós-moderno. Cultos como o do 
curioso Drunvalo Mel chi ze dek, que espalha 



16 Revista FAMECOS • Porto Alegre • nº 18 • agosto 2002 • quadrimestral  17Revista FAMECOS • Porto Alegre • nº 18 • agosto 2002 • quadrimestral    

seus ensinamentos por inúmeras páginas 
da World Wide Web e cuja doutrina, 
de natureza essencialmente gnóstica e 
maniqueísta, é descrita por Mi cha el Lieb 
como “uma escatologia ci be res pa ci al, 
na qual a mentalidade ciborgue de 
dissociação, deslocamento e até mesmo 
ano mia prevalece” (1998: 73).
        Parece estranho que um tema 
tão obs cu ro e pouco abordado quanto 
o da men ta li da de gnóstica possa ser 
de importância no ce ná rio da cultura 
contemporânea e das tec no lo gi as da 
informação. Entretanto, a gno se, como 
forma mentis, ultrapassa lar ga men te 
os horizontes dos estudos de re li gião 
e im bri ca-se em uma multiplicidade 
de aspectos do percurso histórico da 
ci vi li za ção oci den tal. Ela é objeto central, 
por exem plo, da obra de cientistas políticos 
como Eric Vo e ge lin e Giacomo Marramao4. 
O primeiro che ga a caracterizar “a essência 
da mo der ni da de como o crescimento do 
gnos ti cis mo” (Voegelin, 1982: 96). A gnose 
é a ima nen ti za ção do princípio divino, ou 
seja, a transposição da idéia de divindade 
para o interior do sujeito e do horizonte 
das ex pe ri ên ci as humanas. Ser gnóstico 
é, portanto, exercer a divinização de seu 
self; é adotar uma forma de religiosidade 
es te ti za da, “qua se literária” (1996: 33), nas 
pa la vras de Harold Bloom, autor que, aliás, 
exem pli fi ca a penetração da gnose na 
es fe ra da estética. A gnose aparece, assim, 
como uma re li gi o si da de “humanizada”, 
va lo ri za do ra da cri a ti vi da de do sujeito, 
ex tre ma men te apro pri a da às experiências 
e gostos dos mo der nos ou pós-modernos.
        “Gnóstico” é, na verdade, um termo 
ex tre ma men te fl exível, usado ori gi nal men te 
para qualificar uma série de seitas e 
ma ni fes ta ções religiosas características 
das re gi ões orientais do Império Romano 
nos pri mei ros séculos após Cristo. O que 
uni fi  ca va as várias formas de gnosticismo 
eram certos traços estruturais dessa 
re li gi o si da de, como o dualismo corpo-
espírito, a di vi ni za ção dos iniciados e a luta 
contra as li mi ta ções impostas ao homem 

pelo de miur go criador, tido como grande 
inimigo da liberdade humana. A obtenção 
do “co nhe ci men to” (gnose), secreto e 
reservado aos adep tos, era o objetivo 
fundamental das prá ti cas gnósticas. 
Enquanto forma mentis, a gnose se 
caracteriza como estrutura de pen sa men to 
trans-histórica5 que poderia ser des cri ta 
como uma ciência da espiritualidade.  
         Afi nal, ela se apresenta como um 
co nhe ci men to efi caz e transmissível para 
per mi tir a obtenção da saúde espiritual dos 
ini ci a dos. Essa pretensão de “ci en ti fi  ci da de” 
apa re ce também nas várias espécies de 
eso te ris mo e misticismo derivados da an ti ga 
e originária gnose. Desse modo, toda for ma 
de gnose, toda forma de esoterismo pode, 
em certo aspecto, ser descrita como uma 
“tec no lo gia do espírito”. A terapia de cris tais, 
os fl orais de Bach, a cromoterapia são 
freqüentemente vindicados nos ma nu ais 
de esoterismo popular por meio de uma 
lin gua gem pseudocientífi ca, que con fe re 
a essa “metafísica dos mentecaptos”, na 
de fi ni ção de Adorno (1987: 244), uma 
apa rên cia de validade racional e de, por 
as sim dizer, “metafísica de resultados”6. 
Daí que não seja surpreendente a aliança 
entre a es pi ri tu a li da de da “Nova Era” e o 
pseu do ci en ti fi  cis mo da literatura de auto-
ajuda.   De fato, a partir pelo 
menos dos anos 80, como as si na la 
Francisco Rüdiger, “o ci en ti fi cis mo 
coi si fi  ca dor cada vez mais forte que se 
ve ri fi ca na literatura de auto-ajuda (...) 
compete com infl uências onde o ele men to 
espiritual ainda se mostra vigoroso” (1995: 
121). Mas penso que se trata menos de 
com pe ti ção que de complementação. O 
es pi ri tu al e o “ci en tí fi  co” surgem aqui como 
duas faces da mesma moeda. 
        No âmbito das tecnologias do virtual, 
a for ma mentis gnóstica manifesta-se 
car re gan do tanto suas significações 
religiosas ori gi ná ri as quanto uma versão 
profana da busca pelo conhecimento agora 
trans for ma do no conceito de informação. 
Erik Davis é in ci si vo quando afi rma que 
“o mito gnós ti co an te ci pa os sonhos 
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mais extremos dos mu tan tes mecânicos 
e dos cowboys do ci be res pa ço de hoje, 
especialmente sua pulsão li ber tá ria rumo 
à libertação e au to di vi ni za ção, bem como 
sua rejeição dualística da ma té ria para as 
possibilidades incorporais da mente” (1998: 
80).
        A noção de ciberespaço possibilita 
a evo ca ção dessas antigas fantasias 
gnósticas, sem pre presentes de modo mais 
ou menos dor men te na própria estrutura da 
cultura mo der na. Multiplicam-se, então, os 
textos onde se traçam analogias entre o 
ci be res pa ço e estruturas de pensamento 
mágicas ou arcaicas7. Mas traçar analogias 
pode ser um exercício perigoso, pois até 
que ponto uma aproximação simbólica de 
dois momentos ou modos de pensar tão 
distantes colabora para a compreensão 
da singularidade do fenômeno? Prefiro, 
portanto, colocar a ques tão em termos 
de representação cul tu ral. Não é que o 
ciberespaço seja como “uma casa da 
imaginação, o lugar onde se encontram 
racionalidade tecnológica, vi ta lis mo social 
e pensamento mágico”, como sugere André 
Lemos em artigo postado na internet8. Ele 
é antes tomado, apropriado pelo domínio 
do pensamento gnóstico, e desse modo 
surgem determinadas imagens cul tu rais 
que fantasiam sua transformação em 
um novo empíreo, uma nova cidade 
ce les ti al.  Imagens que provavelmente 
devem ser fi ltradas criticamente, antes de 
sim ples men te serem aceitas como moeda 
corrente das análises sociológicas e 
culturais das no vas tecnologias. 
        O exercício das analogias é, ele 
pró prio, par te do modo de pensamento 
eso té ri co e hermético. Basta pensar no 
princípio da “tá bua esmeralda” (tabula 
smaragdina), fun da men to da visão de 
mundo hermética: “o que está embaixo é 
como o que está em cima”; ou lembrar o 
famoso poema Cor res pon dan ces, onde 
Baudelaire expressa a no ção de simpatia, 
de inter-relação entre to das as coisas 
do mundo – a “prosa do mun do”, como 
a defi ne Foucault ao analisar a épistémè 

do século XVI (1996: 32 e ss.). O maior 
perigo do mecanismo analógico é sua 
sutil eliminação das diferenças e sua 
transformação do mundo em um lugar de 
unidade absoluta. Tudo está em tudo, e 
as sim perde-se a possibilidade de defi nir 
ou recortar qualquer fenômeno em sua 
es pe ci fi  ci da de. Essa é a impressão que 
o texto de Lemos deixa ao fi nal, pois o 
ciberespaço é “Noosfera”, “Cybionte”, 
“Inteligência Co le ti va”, “Rizoma”, “palácio 
da memória” – enfim, tudo e nada. 
Margaret Wertheim es ca pa, pelo menos 
parcialmente, desse pe ri go, ao entender 
o ciberespaço como mais uma forma de 
representação cultural do es pa ço, que se 
contrapõe a outras concepções históricas 
da espacialidade (1999).
        O que me interessa, prioritariamente, é 
en ten der de que modo as novas tec no lo gi as 
da comunicação e da informação po dem 
ser “fagocitadas” pela mentalidade 
gnós ti ca. Para isso, é inevitável proceder a 
um “retrocesso epistemológico” e re cu pe rar 
os panos de fundo mais genéricos que 
emol du ram nossos conceitos de ciência 
e magia.  Tentador é estabelecer uma 
cadeia sim bó li ca que ligue Hermes, deus 
da co mu ni ca ção, patrono do hermetismo 
e da Gnose, à estrutura dessas novas 
formas de co mu ni ca ção total; tentador é 
imaginar a rede mun di al como um novo 
palácio da me mó ria, nos moldes daqueles 
que os je su í tas usa vam no século XVI 
para me mo ri zar os ideogramas da escrita 
chinesa9. Ten ta dor é ainda conceber uma 
forma de mis ti cis mo pós-moderno centrado 
na magia da vir tu a li da de. Mas, buscando 
escapar a essa ten ta ção quase inevitável, 
sugiro um re tor no à cena de origem do 
pensamento ci en tí fi  co. 
        Na raiz do impulso científico e 
tec no ló gi co de nossa civilização está o 
projeto ilu mi nis ta. Uso o termo “Iluminista” 
no sen ti do ador ni a no.  O Aufklärung, 
processo do es cla re ci men to, é muito 
anterior ao que his to ri ca men te se defi niu 
como movimento fi lo só fi co do século 
XVIII. A meta do es cla re ci men to, como 
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esclarecem Adorno e Hork-heimer, era 
o desencantamento do mun do (die 
Entzauberung der Welt). Porém, em 
seu de se jo de dominação dos pri mi ti vos 
te mo res do homem, o esclarecimento recai 
ví ti ma dos mitos que tenta dissipar. Se o 
pro je to ci en ti fi  cis ta pensa o co nhe ci men to 
do mundo como dominação do mun do, ele 
ine vi ta vel men te ter mi na por cair na órbita 
do mito (cf. 1975: 14). Magia e tecnologia 
não con se guem es con der suas ra í zes 
co muns.
        O diagnóstico clarividente da 
Dialética do Es cla re ci men to parece 
mais correto hoje do que nunca. Que a 
ciência se alimente cons tan te men te dos 
mitos é uma conclusão que pode ser 
extraída das teses de Her mí nio Martins. 
Da imaginação prometéica, re su mi da na 
idéia do aprimoramento da vida humana 
pela dominação da natureza, pas sa mos 
às concepções fáusticas, onde o téc ni co 
chega a adquirir precedência sobre o 
conhecimento. No pensamento científi co 
da segunda metade do século XX, trata-
se já não mais de descobrir a verdade 
da na tu re za ou de pressupor uma 
racionalidade co mum como base, mas 
antes de controlar e gerenciar totalmente 
os mundos orgânico e inorgânico. O 
que conta na imaginação fáus ti ca é a 
performatividade, a obtenção de resultados 
locais sem a suposição de uma razão 
unitária (cf. Ferraz, 2000: esp. 122-124). 
Que a ciência também seja fer ti li za da pela 
imaginação criadora é a grande afi rmativa 
da obra de Bachelard desde pelo menos A 
Filosofi a do Não (1940).
        Hermes, Prometeu, Fausto: temos aí 
uma bela cadeia de mitos, que ilustra – na 
uti li za ção dessas narrativas mitológicas 
para des cre ver formas do pensamento 
téc ni co – a contaminação do racional pelo 
ir ra ci o nal. Mas é possível seguir adiante 
e pro por ain da outras imagens míticas. A 
epis te mó lo ga Dominique Terré-Fornacciari 
de nun cia a pre sen ça de vetores irracionais 
na ciência contemporânea, descrevendo-
a como as núp ci as de Apolo e Dioniso. 

Na exa ge ra da moda do relativismo 
epis te mo ló gi co con tem po râ neo, na retórica 
de vul ga ri za ção do discurso científi co e no 
coração mesmo de determinados conceitos 
da ci ên cia atual, como as noções de 
contradição e in de ci di bi li da de, repousa a 
possibilidade de um “re en can ta men to da 
ciência” (1991: 12). En con tram-se aí em 
ação, portanto, uma re tó ri ca, uma teórica e 
uma política do ir ra ci o nal.
        Em um nível de generalidade mais 
amplo, diversas teorias podem dar conta 
dos en con tros aparentemente inexplicáveis 
entre irracionalidade e ciência. Uma 
das pers pec ti vas mais interessantes é a 
de sen vol vi da por Hans Blumenberg em 
obras como Ar beit am Mythos (Trabalho 
sobre o Mito, 1979). Blumenberg 
argumenta que tanto a pers pec ti va 
iluminista quanto a romântica re pre sen tam 
posturas equivocadas na aná li se do par 
razão-irracionalidade. O ilu mi nis mo quis 
expurgar do saber toda sombra mí ti ca, 
ao passo que o romantismo en car na va a 
expressão do desejo mitopoético.   
        Contra a frieza da razão calculadora, 
os ro mân ti cos levantavam a bandeira da 
in tui ção, da poesia, do mito. O problema 
das duas posições é seu caráter totalitário 
e ex clu den te. Logos e Mythos constituem 
dois impulsos fundamentais do homem; 
não po de mos sobreviver sem a presença 
dos dois. A ciência, por sua própria 
natureza, é capaz de nos oferecer apenas 
explicações regionais e limitadas sobre 
os fenômenos.    Contudo, 
para ultrapassar os temores que enfrenta 
enquanto espécie (o que Blu men berg 
denominou como “absolutismo da re a li da de” 
– Absolutismus der Wi rkli chkeit), o homem 
necessita também das ex pli ca ções gerais, 
globalizantes, oferecidas pe las nar ra ti vas 
míticas (cf. Blumenberg, 1990). Esse 
ra ci o cí nio explica os vínculos genéticos 
entre razão e irracionalidade, e a Gnose 
como for ma mentis essencialmente mí ti ca 
ocupa tam bém um lugar de des ta que na 
obra de Blu men berg. 
        É possível, agora, retomar a questão 
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da es pe ci fi ci da de das representações 
en vol ven do as novas tecnologias. Se 
as co ne xões ima gi ná ri as entre ciência e 
religião, en tre razão e mito, entre técnica 
e es pi ri tu a li da de constituem um tropo 
tradicional de nossa cultura, de que maneira 
as recentes ima gens de espiritualização 
das tec no lo gi as do virtual distinguem-se 
das anteriores e ad qui rem singularidade? 
A resposta mais sim ples, já sugerida 
anteriormente, con sis te em destacar o 
caráter peculiar dessas no vas tecnologias. 
São tecnologias que não es tão mais 
centradas na fi gura material do maquínico, 
mas sim na noção do virtual.    
Nossas representações do com pu ta dor 
não se centram em sua imagem me câ ni co-
ele trô ni ca, em sua entidade corpórea. 
Sua fi  gu ra, sua materialidade são quase 
que in tei ra men te eliminadas do circuito 
re pre sen ta ti vo. O computador é a 
ima te ri a li da de de sua inteligência, de suas 
pos si bi li da des de virtualização do real. 
        Em um momento anterior, a máquina, 
com suas engrenagens, painéis, luzes e 
pon tei ros, constituía o suporte material, 
sig ni fi can te, de nossa imaginação 
pro me téi ca. Lem bre mos, por exemplo, de 
Me tro po lis (1926), de Fritz Lang, onde as 
as so ci a ções entre tecnologia e religião são 
cris ta li nas, e onde as máquinas são vistas 
por um olhar que alucinatoriamente as 
transforma em monstros.  Na verdade, em 
Metropolis as má qui nas aparecem como 
deuses-mons tros, como se pode perceber 
na descrição do próprio Lang para uma das 
cenas do fi lme: “Todos os deuses-máquina 
se er guem, esticam seus membros em 
ame a ça do ra liberdade. Chamas famintas 
saem dos estômagos de Baal e Moloch, 
tremulando em seus panças” (apud 
Gumbrecht, 1997: 288). 
        Nos filmes que recentemente têm 
te ma ti za do as ligações entre tecnologias 
do virtual e transcendência, a máquina já 
não aparece mais em sua materialidade 
como fi gura es sen ci al, nem como objeto 
ni ti da men te iden ti fi  cá vel. Não é possível 
de tec tar os signos de reconhecimento 

tra di ci o nais: en gre na gens, botões, 
parafusos, brilho metálico, etc. Em Matrix 
(1999), por exem plo, sabe-se que os 
“agentes” são pro gra mas de com pu ta dor 
que existem apenas en quan to en ti da des 
virtuais. As outras “má qui nas” apre sen ta das 
no fi lme pos su em, como em Me tro po lis, um 
aspecto mons tru o so, mas são poucos os 
elementos que permitem re co nhe cê-las 
como máquinas. Elas dão a im pres são 
de serem cri a tu ras or gâ ni cas: ara nhas, 
polvos, besouros...10 Em ExistenZ (1999), 
de David Cronemberg, a máquina é 
literalmente um ser vivo e or gâ ni co, que 
se pluga simbioticamente na es pi nha 
de seus usuários, imergindo-os em um 
mundo de experiências absolutamente 
virtuais (po rém tão ou mais “reais” do que 
a re a li da de). Essa desmaterialização da 
fi  gu ra das máquinas é acompanhada por 
uma des ma te ri a li za ção do corpo humano. 
Neo, o pro ta go nis ta de Matrix (1999), trava 
suas ba ta lhas sem fazer uso de seu corpo 
real, por meio de uma “imagem digital” de 
si mes mo. Em The Thirteenth Floor (1999), 
o que caracteriza a identidade dos sujeitos 
não é a presença do corpo humano, mas 
sim a “humanidade” de sua personalidade, 
ain da que esta seja uma construção 
in tei ra men te virtual e artifi cial. 
        Esse processo de desmaterialização 
per mi te alcançar um novo nível de 
proximidade entre tecnologia e espírito. 
Scott Bukatman de fi ne com perfeição 
esse novo estado de coi sas: “Os símbolos 
visíveis da aspiração tec no ló gi ca (...) 
desapareceram de nossa visão e de 
nossa consciência. As novas tec no lo gi as 
ele trô ni cas que agora proliferam na era da 
informação são invisíveis, circulando fora 
de nossas experiências do espaço e do 
tem po” (1998: 2, grifos nossos). Bukatman 
ana li sa esse “desaparecimento” da 
tecnologia, bem como a diluição do humano 
no ma quí ni co no contexto da “ficção 
científi ca pós-mo der na”. Ao novo modelo 
de iden ti da de – imaterial – surgida nesse 
cenário, o autor chama de “identidade 
terminal” (ter mi nal iden ti ty). A identidade 
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terminal re pre sen ta, assim, uma “dupla 
articulação na qual en con tra mos tanto o 
fi m do sujeito como uma nova subjetividade 
construída na estação de computador ou 
na tela da te le vi são” (op.cit., 9).
        Se o sujeito tradicional desaparece 
de fato é questão que ainda deixa margem 
a muitas dúvidas11. Mas é inegável a 
pro li fe ra ção de representações culturais 
que dão conta des sa morte ou virtualização 
do su jei to. Com a eliminação do corpo, 
com a virtualização da subjetividade, a 
nova tec nog no se se re ve la como campo 
inesgotável para a ela bo ra ção de mitos 
e imagens de uma me ta fí si ca da ciência. 
Mas a utilização de fi lmes de consumo 
massivo para ilus trar as me tá fo ras da 
tecnologia es pi ri tu a li za da desvela ain da 
uma outra pe cu li a ri da de das atuais núpcias 
entre o logos das tec no lo gi as vir tu ais e 
o mythos gnóstico. Na chamada cultura 
“pós-moderna”, é pos sí vel falar em dois 
ní veis discursivos que con ver gem e 
con fi r mam, assim, a força do imaginário 
es pi ri tu al sobre as novas tec no lo gi as. 
Tanto ao ní vel do discurso analítico e 
crítico (os livros e artigos dos es pe ci a lis tas) 
quanto ao nível dos discursos da cul tu ra 
midiática (os fil mes e romances de 
ficção científica), a cri a ção de imagens 
míticas do tecnológico re pou sa na idéia 
da des ma te ri a li za ção da cons ci ên cia. No 
passado, as co ne xões sim bó li cas entre 
ciência e religião eram objeto apenas de 
saberes es pe ci ali za dos, como a teologia 
e a epistemologia. No âmbito do senso 
comum, os campos da re li gião e da ciência 
se manifestavam (e, em certa me di da, até 
hoje ainda se manifestam) como en ti da des 
absolutamente separadas.     
Contudo, no novo contexto das tec no lo gi as 
do di gi tal, esse imaginário passa a fazer 
par te, cada vez com intensidade mai or, 
dos dis cur sos produzidos por uma 
cul tu ra mi di á ti ca, massificada e global. 
Já se encontra aí, talvez, um dos temas 
pre fe ri dos de Ho llywood nos últimos anos.
        Boris Groys disseca com habilidade 
a pre sen ça desse tema na indústria 

ci ne ma to grá fi  ca. Ele destaca que, enquanto 
o cinema eu ro peu continua a preocupar-
se com os as sun tos humanos, os fi lmes 
mainstream de Hollywood tornam-se 
“cada vez mais me ta fí si cos. Tratam de 
deuses, demônios, ali e ní ge nas e máquinas 
pensantes” (2001: 6).  Na interpretação 
de Groys, esses fi lmes são fruto de um 
processo de auto-refl exão so bre a indústria 
do cinema e sua íntima re la ção com nossa 
realidade cotidiana. Como afi rma Groys, 
“o fi lme representaria (...) o ʻlocusʼ em que 
não só o próprio fi lme, mas todo o mundo 
atual, impregnado pela mí dia, alcança uma 
auto-reflexão radical” (2001: 11). Esses 
fi lmes encenam o poder de captura quase 
divino da mídia, poder do qual todos somos 
vítimas. A luta do herói, que simboliza todos 
nós, consumidores, con tra as máquinas 
que nos mantêm em inér cia (a própria 
indústria do cinema, a pró pria cultura 
da mídia) é apenas mais uma estratégia 
brilhante da indústria, que ao tornar em 
fantasia de consumo seus me ca nis mos de 
dominação “quer desvirtuar a suspeita de 
dominação que o espectador di ri ge contra 
ela – e isso pelo fato de con fi r mar essa 
suspeita!” (2001: 10).
        Essa ressonância tão nítida entre 
os dis cur sos dos especialistas sobre 
a tec no lo gia e as representações da 
cultura de massa tam bém é indício de um 
processo de tec no lo gi za ção da cultura. O 
termo recente que bus ca dar conta desse 
fenômeno é “tec no cul tu ra”. A tecnocultura é 
a cultura es pe ta cu la ri za da da vida cotidiana, 
mergulhada no mundo técnico dos meios 
e dos seus dis cur sos mas si fi  can tes (cf. 
Waite, 1996) A con ver gên cia entre essas 
diferentes esferas dis cur si vas aponta 
para a presença não ape nas de um 
imaginário sobre a tec no lo gia, mas de 
um imaginário que é reforçado por essa 
pró pria tecnologia. Penso em como os 
fi lmes, certas campanhas pu bli ci tá ri as e até 
mes mo o atual design dos com pu ta do res 
co la bo ram para “confi rmar” ou “reforçar” 
as re pre sen ta ções populares (as sim como 
as apre en sões “críticas”12) que te mos a 
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res pei to das novas tecnologias. Pen so, por 
exem plo, no desenho transparente e clean 
do iMac (agora copiado por outras mar cas), 
in di ca dor do desejo de enxergar as 
entranhas dessas perturbadoras má qui nas, 
como se a visibilidade de seu interior 
pudesse nos re ve lar algo do mistério de 
seu fun ci o na men to. A transparência do 
iMac termina, po rém, por nos ensinar que a 
tecnologia é uma “caixa preta” inescrutável 
para os po bres mortais. A visibilidade só 
reforça o mis té rio: nada há para ser visto 
que auxilie a compreensão. O segredo não 
está nas bo bi nas e circuitos à mostra – que, 
no entanto, transmitem um delicioso “ar” de 
mo der ni da de – mas no “espírito” in vi sí vel 
da má qui na. 
        Existe algo, de fato, nas tecnologias 
mi di á ti cas – e, em especial, nos novos 
mei os – que nos permite categorizá-las 
como “tec no lo gi as do imaginário”13. E esse 
ima gi ná rio se articula em motivos coerentes 
e pas sí veis de classifi cação. A análise dos 
mi tos e imagens fundamentais permite 
es ta be le cer uma tipologia pelo menos 
pre li mi nar centrada no par consciência-
corpo (ou cor po-espírito, materialidade, 
ima te ri a li da de, etc..). Sugiro as seguintes 
categorias:
 

        No lado da consciência, destacam-se 
as fan ta si as de expansão e construção. 
A cons ci ên cia já não será mais limitada 
pelos en tra ves do tempo e do espaço, mas 
po de rá ex pan dir-se livremente pelo infi nito 
es pa ço virtual das redes. Ela passará a ser 
ubíqua, como uma divindade que ul tra pas sa 
todas as barreiras espaço-temporais. Daí 
a ima gi na ção do ciberespaço como uma 
nova for ma de empíreo, um jardim das 
de lí ci as vir tu al onde a consciência pode 
pas se ar sem entraves. Margaret Wertheim 
con fi r ma esse imaginário, ao afi rmar que 
“cer ta men te [a geografi a do ciberespaço] é 
uma espécie de geografi a diferente de tudo 

o que eu ex pe ri men to no mundo físico, 
mas que não é menos real pelo fato de 
ser ima te ri al” (1999: 231). Mas Wertheim 
consegue es ca par de pelo menos algumas 
ar ma di lhas mi to ló gi cas. Nos momentos 
mais crí ti cos, seu texto assume caráter 
de denúncia dos exa ge ros sobre a 
cibercultura. Ela enu me ra, por exemplo, 
uma série de ar gu men tos con fron tan tes da 
tão largamente aceita idéia de Sherry Turkle 
de que o ci be res pa ço permite a construção 
de múltiplas iden ti da des paralelas (cf. 1995: 
248 e ss.).
        Aproveitando a menção às idéias 
de Turkle, falemos sobre as fantasias de 
cons tru ção. Segundo Turkle, experiências 
como a participação em um MUD14 
permitem “a criação de uma identidade 
tão fluida e múl ti pla que esgarça os 
limites da noção” (1995: 12). No mundo 
virtual, a identidade passa a ser fruto de 
um processo de cons tru ção intencional, 
e, desse modo, os su jei tos teriam total 
liberdade na reelaboração de suas 
personas. Se no universo “real” X é tímido 
e introspectivo, no universo virtual ele 
pode ser ousado e decidido. O sujeito 
passa, então, a ser o criador de si mesmo; 
demiurgo que produz não apenas novos 
mundos e seres, mas que também pode 
re cri ar-se indefi nidamente. 
        Do lado do corpo, igualmente se 
ma ni fes tam duas fantasias essenciais: 
des ma te ri a li za ção e hibridação. A noção 
de que a consciência não necessita de uma 
ma te ri a li da de para operar é incrivelmente 
li be ra do ra. Nos escritos da tradição mística, 
esse de se jo de descorporifi cação constitui 
uma das primeiras etapas necessárias à 
ob ten ção do êxtase. San Juan de la Cruz 
explica que a conjunctio mystica exige o 
abandono do corpo, “a privação e purgação 
de todos os seus apetites sensuais, acerca 
das coisas exteriores do mundo e das que 
eram de lei tá veis para sua carne” (1960: 
419). Contudo, a mística profana do 
ciberespaço des cor po ri fi  ca precisamente 
para que novos pra ze res e satisfações 
possam ser alcançados. O desejo de 
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imortalidade é, por exemplo, uma das 
raízes da fantasia de des ma te ri a li za ção, 
que pode surgir até mesmo nos es cri tos 
de cientistas como Hans Moravec, com sua 
sugestão sobre a possibilidade fu tu ra de 
transferir (download) a consciência para um 
computador. Katherine Hayles de no mi na de 
“pós-humano” esse ser que al me ja liberar-
se da última barreira, o corpo, tornando-se 
assim um “amálgama, uma co le ção de 
componentes heterogêneos, uma entidade 
material-informacional cujas fron tei ras 
sofrem contínua construção e re cons tru ção” 
(1999: 3). 
        O aspecto amalgamador do pós-
hu ma no promove também a elaboração 
das fantasias de hibridação. No horizonte 
da tec no cul tu ra, o corpo pode tanto 
de sa pa re cer de cena como se converter 
num híbrido humano-maquínico.  O 
desaparecimento re sol ve o problema das 
limitações espaço-temporais causadas 
pela condição de cor po ra li da de. Mas caso 
não seja possível apa gar inteiramente o 
corpo, pode-se pelo menos fazer dele um 
híbrido, estender suas capacidades por 
meio de uma combinação entre o humano 
e o extra-humano. Tenho a impressão de 
que o modelo de herói da fi cção científi ca 
mais recente demonstra com freqüência 
essa fantasia. Penso em fil mes como 
Cidade das Sombras (1998), Matrix (1999), 
A Ameaça Fantasma (1999) ou Robocop 
(1987), onde o protagonista é um híbrido 
que conecta o mundo humano ao mundo 
da máquina ou do alienígena. Chamo a 
es ses personagens de “messias impuros”15, 
pois suas trajetórias se desenvolvem no 
qua dro de um simbolismo messiânico. 
Eles têm a função de “redimir”, de “salvar”, 
de “ensinar” uma humanidade decaída, 
es ta be le cen do uma ponte entre o humano 
e o além-do-humano.
        No horizonte das tecnologias do 
vir tu al, o híbrido por excelência é o 
“ci bor gue”, tema de numerosos ensaios 
sobre a tecnocultura contemporânea.  
Intrigante na fi gura do ciborgue é que ele 
pode ser usa do para representar qualquer 

idéia, desde a convergência entre homem 
e tecnologia até a defesa de um programa 
cultural so ci a lis ta e feminista. É assim 
que ele aparece, de fato, no célebre 
Manifesto Ciborgue de Don na Haraway. 
Para Haraway, na ver da de, a fi gura do 
ciborgue é um auto-retrato dos sujeitos 
da tecnocultura pós-moderna: “No fi nal do 
século XX, neste nosso tempo, um tempo 
mítico, somos todos quimeras, híbridos 
– teóricos e fabricados – de má qui na e 
organismo; somos, em suma, ci bor gues” 
(2000: 41). Pós-humanos, ciborgues, 
mutantes baudrillardianos, sujeitos fracos: 
somos tudo isso e não somos nada; não 
sa be mos o que somos. Parecemos querer 
aban do nar as “fi cções da identidade”, mas 
à medida que esse desejo se manifesta, 
mais fortemente se expressa o desejo 
opos to de criar categorias, de encontrar 
eti que tas e definições para nossas 
identidades va zi as. 
        Pelo menos três das fantasias 
des cri tas acima se revelam como 
capazes de atra ir signifi cações espirituais 
e religiosas. A des ma te ri a li za ção, a 
expansão e a construção apon tam para 
o impulso gnóstico de di vi ni zar o self16. 
O gnosticismo, seja em que variante for, 
parece ser a religiosidade por excelência 
da tecnocultura contemporânea. Harold 
Bloom defende o “mero gnos ti cis mo” como 
forma religiosa adequada à si tu a ção atual, 
uma “espiritualidade (...) que foi e é uma 
forte revisão do judaísmo e do cristianismo 
e, mais tarde, do Islã” (1996: 24). Richard 
Eliott Friedman, por sua vez, prega uma 
religião da ciência, onde o co nhe ci men to 
libertador (isso é pura gnose) será o 
elemento fundamental (cf. 1995: esp. 
262 e ss.). E a tecnologia adquire nesse 
contexto um caráter divino, autônomo: não 
mais deus ex machina, nem o deus sive 
natura es pi no zis ta, mas deus sive machina.  
Segundo Erik Davis, “as tecnologias 
têm sua própria agenda crescentemente 
alienígena, e as pre o cu pa ções humanas 
vão sobreviver e pros pe rar apenas quando 
aprendermos a tratar as tecnologias não 
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como escravas ou sim ples extensões 
de nós mesmos, mas como construtos 
desconhecidos com os quais fa ze mos 
alianças criativas e pactos cau te lo sos” 
(1998: 335).
        O perigo é que o pacto torne-se 
forma de subserviência; em lugar de 
dominar a tecnologia, seríamos por ela 
dominados. Trans for ma da em novo ídolo 
de adoração, a tecnologia e seu imaginário 
es pi ri tu a li za do nos ajudariam a construir 
um self di vi ni za do, um self sem limites, 
múltiplo, per fei to. Mas o universo não pode 
ser com par ti lha do por dois deuses de igual 
poder. Se a tecnologia e o self transformam-
se, ambos, em divindades, é preciso que 
um domine o outro, como divindade maior, 
ou que am bos terminem por fundir-se em 
um único deus híbrido. Esse deus híbrido 
seria um deus gnóstico. E os deuses 
gnósticos, é bom lembrar, assumiam com 
freqüência a forma de monstros. Não 
espanta que o mons tro, um dos grandes 
temas do bar ro co, seja também uma das 
figuras ob ses si vas de nossa cultura17. 
Mas os novos mons tros do pós-moderno, 
como explica Ca la bre se, não se adaptam 
a nenhum dos es que mas clássicos que 
classificavam a mons tru o si da de. Eles 
antes suspendem, neu tra li zam, qualquer 
categoria de valor (1988: 108). Se nenhuma 
das metáforas atu ais consegue dar conta 
das idéias pós-mo der nas de subjetividade, 
é porque re al men te essa subjetividade 
fraca, maquínica e ci bor gue é uma imagem 
negativa, um mons tro informe e instável. 
O imaginário cul tu ral fez das tecnologias 
do virtual uma re li gião de salvação para 
os sujeitos en cer ra dos na prisão material 
da identidade. Mas é ele próprio quem 
também nos apresenta o outro lado, menos 
evidente, dessa re li gião: a face horrenda do 
deus-monstro .

Notas

1    Este texto é uma versão revista de trabalho apresentado 
a convite do professor Francisco Rüdiger na mesa de 

aber tu ra do Núcleo de Teorias da Comunicação do 
Intercom 2001, intitulada “Perspectivas Teóricas da 
Co mu ni ca ção na Aurora da Cibercultura”. 

2    Ernst Kapp: fi lósofo alemão que, em meados do século 
XIX, estabelece-se no Texas e desenvolve uma teoria 
sobre a projeção dos órgãos humanos por meio da 
tecnologia (Organprojektion). Cf. Ferraz, Maria Cristina 
Franco (2000: 118).

3    Uma boa síntese das idéias de Hermínio Martins pode 
ser encontrada no artigo acima citado de Maria Cristina 
Fran co Ferraz.

4    Ver, na bibliografia final, as referências completas a 
Vogelin (1982) e Marramao (1995).

5    Antoine Faivre distingue entre gnose, como fenômeno 
in te lec tu al trans-histórico, uma forma mentis recorrente 
na his tó ria de nossa civilização, e gnosticismo como 
apenas uma de suas encarnações históricas específi cas, 
con cre ti za da nos primeiros séculos d.C. Cf. Faivre, A 
(1986: 15).

6    Parece-me revelador que nos EUA a literatura esotérica 
e de auto-ajuda seja freqüentemente exibida nas livrarias 
sob a rubrica “Metaphysics”. Mas nós sabemos que esse 
con cei to está muito longe da noção fi losófi ca tradicional de 
metafísica.

7    Dou apenas dois exemplos em uma lista hoje já vo lu mo sa: 
Wertheim (1999) e Morse (1998). Ver bibliografi a para 
referências completas.

8    Lemos, André. As Estruturas Antropológicas 
do Ciberespaço. [On-line]. Disponível: http://
www.facom.ufba.br/pesq/cyber/le mos/estrcy1.html [10/12/
1998].

9    Cf. Spence, Jonathan. O Palácio da Memória de Matteo 
Ricci (1990). Ref. completa na bibliografi a.

10  Para uma análise detalhada das relações entre 
re li gi o si da de, tecnologia e o pensamento de Nietzsche 
em Matrix, ver meu artigo “Deus ex-machina: As Matrizes 
Re li gi o sas, Cibernéticas e Nietzscheanas de Matrix e da 
Tecnocultura Con tem po râ nea (Uma Brincadeira Séria)”, in 
Fronteiras: Es tu dos Midiáticos. São Leopoldo: Unisinos, 
vol III, n 1, Ju nho de 2001.
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11  Uma brilhante argumentação contra a tese pós-moderna 
da “morte do sujeito” pode ser encontrada em Quilliot, R. 
“La Fascination Moderne de lʼImpersonnel”, em Penser le 
Sujet Ajourdʼhui. Paris: Méridiens Klincksieck, 1988.

12  A esse respeito, uma afi rmativa de Jonathan Crary é 
reveladora: “É impressionante como muitos dos escritos 
críticos sobre a realidade virtual [VR], ciberespaço e redes 
de computadores interativos estão entremeados com 
per sis ten tes mitos da modernização” (apud Waite, 1996: 
16).

13  Como o faz, inteligentemente, a ementa de um dos cur sos 
da pós-graduação em comunicação da PUCRS.

14  MUD: multi-user domain, jogos do tipo role-playing onde 
vá ri os participantes interagem através de personagens 
que bus cam alcançar determinados objetivos.

15  Uma análise detalhada desse fascinante mitema consta 
em meu ensaio “Sobre Ratos e Labirintos: os deuses 
pas sei am na Cidade das Sombras”, a ser publicado 
brevemente pela Eduerj. No último fi lme da trilogia Guerra 
nas Estrelas, A Ameaça Fantasma, aprendemos que “a 
força” é uma con di ção genética, adquirida pela presença 
de elementos alienígenas no sangue do herói. Em Matrix 
e Cidade das Sombras, o simbolismo messiânico é 
cristalino. “You are my personal Jesus Christ”, diz um dos 
personagens de Matrix para Neo. Em uma das cenas fi nais 
de Cidade das Sombras, John Murdock, o protagonista, 
aparece apri si o na do em uma posição “crística”, com 
braços abertos e pés juntos, formando a imagem da cruz.

16  Mas também a idéia da hibridação permite estabelecer 
conotações religiosas. A fi gura do messias, na tradição 
cristã, é precisamente a de um híbrido entre o humano e 
a divindade. Não surpreende que na tecnognose surjam 
re to ma das da idéia messiânica revista sob o prisma das 
fantasias tecnológicas. 

17  A esse respeito, ver por exemplo a intrigante coletânea 
or ga ni za da por Tomaz Tadeu da Silva, Pedagogia dos 
Mons tros (2000). 
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