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NOTA AO LEITOR

Este livro ndo é um sistema de psicologia da religiao, isto é,
niao iem por objetivo formular uma teoria geral do comporta-
mento religioso do homem e da sociedade. Alids, diga-se de pas-
sagem, qualquer livro hoje com tal pretensao, a nosso ver, seria
prematuro, pois ainda nao temos uma teoria geral do comporta-
mento humano, de carater cientifico incontestavel. Temos algumas
tentativas louvaveis, mas nenhuma delas pode arrogar-se o direito
de considerar-se a Unica interpretacdao correta. O mesmo podemos
dizer das tentativas de formulacdo de teorias gerais do comporta-
mento religioso. Sao apenas tentativas, e nenhuma pode conside-
rar-se melhor do que as outras.

Cremos dque, no presente, a melhor posicdo tedrica & manter
umsa atitude critica para com todas essas teorias e prosseguir na
observacédo sistemitica do fendmeno religioso, até que, com a coope-
racdo de varios pesquisadores, cada um estudando determinado as-
pecto da experiéncia religiosa, seja possfvel a formulacdo de teorias
gerais em bases cientificas mais sélidas, que possam resistir a exame
mais sério e contribuir para a melhor compreensio desse impor-
tante aspecto do comportamento humano. Essa é a posicao tedrica
do presente trabalho. Cremos no carater reducente da ciéncia e
desconfiamos de qualquer teoria geral de comportamento que nio
seja baseada em observacio empirica ou experimental.

Apesar do cariter meramente introdutério do presente trabalho,
ha certos principios que permeiam este livro. Um deles, por exem-
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plo, é a cren¢ca na causalidade do comportamento religioso. Isso
significa que acreditamos ser o comportamento religiosp aprendido
como aprendida é qualquer outra forma de comportamento huma-
no. Mesmo admitindo que a capacidade de comportar-se religiosa-
mente seja natural ao homem, o contelido especifico desse com-

portamento, contudo, é aprendido. Dai, por que alguns sdo religiosos,
e outros nédo o sao. .

O principio da evolucdo e funcionalidade do comportamento
religioso € outra atitude tedrica do presente volume. Com isso que-
remos dizer que a evolucao espiritual do homem obedece &s mesmas
leis gerais da evolucdo das outras dimensdes de sua personalidade.
Isso significa, outrossim, que o comportamento religioso cumpre pro-
positos especificos em diferentes fases da evolugdio humana e tem
caracteristicas peculiares em cada uma delas.

Outra posi¢do teérica aqui assumida é o principio critico, se-
gundo o qual nenhuma teoria sociolégica, antropolégica, psicolégica
ou teolégica deve ser aceita sem discussdo ou ser tomada como
dogma. Acataremos as hipoteses plausiveis, porém as tomaremos
sempre como instrumento de trabalho, € nunca como axiomas ou
verdades 6bvias e indiscutiveis.

O leitor notara também a auséncia de tom dogmatico nas afir-
macoes do autor, talvez para o constrangimento e decepg¢édo de mui-
tos. Ao invés de afirmagdes categoricas, o leitor encontrard um
convite ao debate e & pesquisa. A razdo principal dessa posicado
tedrica é que sabemos tdo pouco a respeito do comportamento re-
ligloso que qualquer outra atitude seria prematura e — por que
néo dizer — arrogante.

Como livro diddtico que pretende ser, o presente volume segue
as linhas gerais de obras congéneres. A repeticio é parte do estilo
didatico e o leitor vai encontrar, neste trabalho, topicos repetidos, se
bem que, sempre que possfvel, com um tratamento um pouco di-
ferente. Seguimos aqui a divisio tradicional e apresentamos capf-
tulos que ordinariamente nao faltariam a um texto de introdug¢@o
& psicologia da religido. O conteido de cada um desses capitulos
visa chamar a atencdo do leitor para o que se tem dito sobre o
assunto, através de uma exposicio simples e acessivel a todos.

O livro ndo tem qualquer pretensdo de originalidade. Trata-se,
repetimos, de obra introdutéria e didatica, cujo propésito é reunir,
num s6 lugar, informacgées gerais sobre o tema de que se ocupa.
O autor procura dar o devido crédito a todas as fontes de onde
extraiu informacdes. Muito do material, entretanto, é resultado de
assimilacdo através de demorado contato com varios autores, o que
torna extremamente diffcil a identificacio adequada de cada um
deles. Tanto guanto possfvel, porém, as afirmagdes sio documenta-



das através de cita¢des diretas ou indiretas, os autores originais
sao indicados e suas obras mencionadas, para que os leitores possam
conferir o pensamento original com o que se diz no texto.

Quanto a bibliografia, reconhecemos que é predominantemente
inglesa. Deve-se isso a uma circunstdncia peculiar: este livro foi
planejado e quase todo escrito enquanto o autor se encontrava nos
Estados Unidos, estudando psicologia. Além disso, ndo se pode negar
que quase toda a literatura existente nesse campo é, de fato, em
lingua inglesa. Esperamos, entretanto, que, em futuras edicGes, se
as houver, possamos ampliar essa bibliografia, estendendo-a a outras
literaturas.

Agora, uma palavra de agradecimento. Na realidade, somos de-
vedores a tantas pessoas que, se tentfissemos mencioni-las nominal-
mente, correrfamos o risco de omitir algumas. Assim sendo, quere-
mos dizer que somos gratos a todos que contribuiram para a reali-
zacdo desse trabalho. De modo especial, queremos mencionar os
seguintes credores:

A direcio da famosa biblioteca do Southern Baptist Theological
Seminary, em Louisville, Kentucky, U. S. A. comecando por seu di-
retor — o Dr. Crismon — pelas intmeras atengbes dispensadas du-
rante a fase inicial de pesquisas.

Ao Seminario Teologico Batista do Norte do Brasil e a seus
alunos em particular, pelo ambiente académico em que o conteido
deste livro foi testado e enriquecido pelas discussdes em classe.

Ao colega José Almeida Guimaraes, pela paciéncia de ler o ma-
nuscrito e tentar reduzir algumas de suas asperezas de estilo. Suas
criticas foram de inestimével valor, e os sendes que ainda restem
devem ser atribuldos exclusivamente ao autor.

2\ minha famflia — esposa e filhos — pelo sacriticio das longas
horas em que estive ausente do convivio familiar. Sem o apolo irres-
trito de minha familia, este livro néo poderia ter sido escrito. A
todos, portanto, muito obrigado.

Finalmente, desejamos agradecer a qualquer leitor que, tendo
uma critica a fazer ao presente trabalho, escreva ao autor. Nao
haja hesitacdo. Toda critica honesta seri bem-vinda. Acataremos
com o maximo de interesse a palavra do leitor que se der ao traba-
1ho de estudar criticamente este livro e sobre ele se dignar de emitir
sua opinido. Esperamos sua cooperacéo nesse particular.
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Capitulo |

PSICOLOGIA DA RELIGIAO
Defini¢gGo — Histéria — Métodos de Estudo
Definicio

Psicologia da religiao é o estudo do fenémeno religioso do ponto
de vista psicolégico, ou seja, a aplicagio dos principios e métodos
da psicologia ao estudo cientifico do comportamento religioso do
homem, quer como individuo, quer como membro de uma comuni-
dade religiosa. Nessa definicdo, “comportamento religioso” refere-
-se a qualquer ato ou atitude, individual ou coletiva, publica ou
privada, que tenha especfﬁca referéncia ao divino ou sobrenatural.
obviamente, esse divino ou sobrenatural é definido em termos da
fé pessoal de cada individuo.

Psicologia da religido, portanto, ndo é nem a defesa nem a
condenag¢dio da religido. Nao é tampouco o estudo de um credo ou
de determinada seita, se bem que tal estudo seja possfvel e até
recomenddvel. Psicologia da religido é o estudo descritivo e, tanto
quanto possfvel, objetivo do fendémeno religioso, onde quer que ele
ocorra. .

Gostarfamos de salientar aqui duas implicacoes da defini¢do
acima sugerida.
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Dissemos, em primeiro lugar, que psicologia da religido é a apll-
cacdo dos principios e métodos da psicologia ao estudo elentifico
do comportamento religioso do homem, quer como mdivfduo, quer
como parte integrante de um grupo religioso. Reconhecemos que re-
ligido, especialmente do ponto de vista do seu estudo psicolégico,
é algo essencialmente individual. Nao podemos negar, entretanto,
que essa experiéncia tipicamente pessoal se expressa também cole-
tivamente no comportamento do grupo religioso. Assim sendo, o
psicologo da religido nao se limita ao estudo dos fendmenos religio-
sos estritamente pessoais, tais como a experiéncia mistica, a con-
versao ou a vocagac, mas se interessa também por aqueles aspectos
da experiéncia que se refletem no comportamento religioso de uma
coletividade, tais como um ato publico de adoragdo ou uma pere-
grinacao coletiva a um lugar sagrado.

Dissemos, outrossim, que a psicologia da religido é o estudo
objetivo do fendmeno religioso, onde quer que ele ocorra. Nao se
limita, conseqiientemente, a determinada religidao ou a uma seita
particular. Portanto, quando o psicélogo da religido estuda fend-
menos como 2a oracdo, a conversio religiosa ou o misticismo, tanto
gquanto possivel, ele procura apresenti-los como experiéncias reli-
giosas comuns a individuos das mais variadas crencgas.

Convém salientar, entretanto, que, na maioria dos casos, o con-
teudo deste livro se aplica quase exclusivamente & descrigdo e
2 interpretacdo do fendmeno tal como se observa no cristianismo,
e especialmente dentro da tradi¢gdo protestante. Procuraremos de-
monstrar, entretanto, que mesmo aqueles aspectos da experiéncia
religiosa que alguém suponha exclusivos do cristianismo sdo comuns
& experiéncia religiosa de individuos de outras religides. Em outras
palavras, a dindmica da experiéncia religiosa tem aspectos univer-
sais e pode ser estudada do ponto de vista psicologico, independente-
mente de qualquer idéia sectaria. Por exemplo, a dinamica da expe-
riéncia religiosa da conversao, da oracao ou do misticismo, para
citar apenas trés aspectos importantes da experiéncia religiosa, é
essencialmente a mesma, quer se estude o fendmeno no cristianismo,
no budismo ou no hinduismo.

Orlo Strunk Jr. define psicologia da religido como “o ramo da
psicologia geral que tenta compreender, controlar e predizer o com-
portamento humano — tanto profundamente pessoal como perifé-
rico — percebido pelo individuo como sendo religioso e susceptivel
a um ou mais dos métodos da ciéncia psicologica”.t

1. Orlo Strunk Jr., Religion: A Psychological Interpretation, New York:
Abingdon Press (1962), p. 20.

Nota: No texto acima, Strunk usa o adjetivo “propriate”, empregado por

Gordon Allport e definido como relativo ao proprium: caracteristico
de um padrio de comportamento em que o individuo busca atingir
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Como se pode notar a definicio de Strunk tenta enquadrar a
psicologia da religido no escopo geral da psicologia experimental ou
clentffica. Alids, em 1909, no Congresso Psicolégico de Genebra, o
psicologo M. Flournay sugeriu que se considerasse a psicologia da
religidao como auténtica e legitima &rea de investigagdo cientffica, o
que vale dizer que o citado psicélogo advogou sua inclusao como
parte da psicologia cientffica geral. Reconhecemos que a simpatica
posicio de Flournay, de Strunk e de tantos quantos advogam a In-
clusao da psicologia da religido no campo da psicologia cientifica
representa um esforco louvavel, mas no presente € apenas um ideal.

A posicao de W. H. Clark é malis realista e estd mais de acordo
com a presente situacdo. Ele observa acuradamente que, “ao con-
trario do que acontece com outros ramos da psicologia, a psicologia
da religifo nunca desfrutou posicdo académica respeitavel. Ela per-

tence parcialmente a religiao e parcialmente a psicologia e fre-
qiientemente se encontra entre as duas.”2 Podemos dizer que esta
posicao ambfgua da psicologia da religiao tem dificultado sua in-
clusdo e reconhecimento como area especializada da psicologia cien-
tifica.

Clark apresenta trés razdes por que a psicologia da religido
ainda néo desfruta status respeitavel no campo da psicologia cien-
t{fica geral. Examinemo-las rapidamente:

A complexidade do comportameznto réligioso. Ndo ha davida de

que o comportamento religioso é altamente complexo. No entanto,
cremos que isso nao é razao suficiente, porque, em muitas outras
areas igualmente complexas, a psicologia tem alcancado alto nfvel
de desenvolvimento e é hoje grandemente respeitada como disciplina

os alvos de seu prbéprio “eu” em evolucdo, sem esperar pelas cir-
cunstincias, mas procurando ou criando as condigles favoriveis a
consecugio desses prop6sitos. (Veja English & English, A Compre-
hensive Dictionary of Psychological and Psychoanalytical Terms,
New York: David McKay Company, Inc. (1965), pag. 414.) Proprium,
na linguagem de Allport, significa aqueles aspectos da personalf-
dade exclusivos e peculiares de cada individuo e que formam sua
individualidade e lhe dio wunidade interior. Para melhor compre-
ensiio desses conceitos, ver especialmente o livrinho de Allport,
Becoming: Basic Considerations for a Psychology of Personality,
New Haven: Yale University Press, 19565. E, para uma discussiio da
diferenca, tebrica entre pessoa e personalidade, ver o trabalho de
Vanderveldt e Odenwald, Psiquiatria e Catolicismo, Lisboa: FEditorial
Aster, Ltda. (1962), pfgs. 7-19. Ver também “Algumas Reflexdes
sobre o Conceito Cristio de Pessoa”, de Paul Louis Landsberg, em
O Sentido da Agdo, Rio: Editora Paz e Terra Ltda. (1968), pags.
7-19, e o trabalho de Josef Goldbrunner, Pastoral Personal: Psico-
logia Profunda y Cura de Almas, Madrid: Ediciones Fax (1862),
pags. 20-32.
2. W. H. Ciark, The Psychology of Religion: An Introduction to Reli-
gious Experience and Behavior, New York: The MacMillan Company

(1959), pég. 5.
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cientifica. Mas ha certa razao de ser na afirmagio de Clark, por-
que é diffcil chegar a conclusdes claras e especificas a respeito de
muitos aspectos do comportamento religioso. E o mistério que pa-
rece envolver a experiéncia religiosa espanta o cientista, que, via
de regra, estd mais imediatamente interessado no estudo de fend-
menos a respeito dos quais possa fazer generalizacoes que conduzam
a resultados mais objetivos e, sempre que possivel, quantificaveis.

Outra razao apresentada por Clark é a falta de adequado treino
cientffico por parte do erudito religioso. Via de regra, os individuos
que escrevem sobre psicologia da religiao foram treinados em se-
minarios onde receberam excelente equipamento para especulagdes
tedricas, mas quase nada quanto a métodos empfricos de observa-
¢do. Talvez seja essa uma das razdoes por que a grande majoria
dos livros existentes no campo da psicologia da religido revelam a
tremenda influéncia da teoria freudiana sobre seus autores. E que
a natureza altamente especulativa da teoria de Freud parece fazer
irresistfvel apelo 3 mente do erudito religioso, que, como dissemos,
prefere especulagdes tedricas a penosa e humilde observagio empf-
rica. Cremos que esse é um dos majores empecilhos a respeitabili-
dade cientifica da psicologia da religiao. Quando lemos livros sobre
a psicologia da religido, na grande maioria dos casos, temos a im-
pressac de que seus autores estdo apenas tentando enquadrar a
experiéncia religiosa dentro de uma das teorias psicolégicas, espe-
cialmente daquelas menos experimentails e mais especulativas.
Freud, Jung, Adler e Otto Rank figuram entre os preferidos.

Desejamos deixar bem claro que nao somos contra esses teoricos,
se bem que ndo concordemos com a maior parte do que eles dizem,
por acharmos que lhes falta base empfrica ou experimental. O que
realmente queremos dizer é que, se a Dpsicologia da religido vai
alcangar a respeitabilidade que procura, deve abster-se de compro-
missos incondicionais com teorias e envolver-se decididamente no
estudo objetivo do fendmeno religioso, através de métodos cientf-
ficos aceitos pela comunidade cientffica do mundo moderno. Ou,
como observa Goodenough: “A tarefa da psicologia da religido nao
é enquadrar a experiéncia religiosa nos escaninhos de Freud ou de
Jung, nas categorias da psicologia da forma, estfmulo-resposta ou
qualquer outra teoria, mas, sim, procurar verificar o que os dados
da experiéncia religiosa em si mesmos sugerem.” 3

Em terceiro lugar, Clark diz que a psicologia da religido ainda
nao alcangou a respeitabilidade de outros ramos da psicologia cien-
tffica por causa de interesse eclesidstico ou por causa do natural
sentimento do individuo de que Sua experiéncia religiosa é algo fnti-
mo e privado. Muitos pensam que a experiéncia religiosa é dema-

3. Erwin Ramsdell Goodenough, The Psychology of Religious Experien-
ces, New York: Basic Book, Inc. Publishers (1965), pag. XI.
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siadamente sagrada para ser exposta ao estudo objetivo de um obser-
vador. Acham esses que o estudo objetivo da experiéncia religiosa
seria a profanag¢do de algo extremamente sagrado. Julgamos des-
necessarip dizer quao ridicula é esta atitude, mas nao podemos
negar que ela existiu e ainda existe, até mesmo entre lideres re-
ligiosos de grande influéncia no mundo moderno.

Voltemos, agora, aquela parte da definicdo de Strunk que deu
origem ao comentario acima. Se definirmos psicologia da religifo
como o estudo clentffico do comportamento religioso do homem, se-
gue-se logicamente que ela pode e deve ser considerada um ramo
da psicologia geral, que, por seu turno, é o estudo cientffico do com-
portamento humano. Nesse mesmo sentido, pode-se dizer que apren-
dizagem, percepcao etc. sio ramos da psicologia geral. Logicamente,
repetimos, o estudo psicologico da experiéngia religiosa pertence ao
campo da psicologia cientifica. Na realidade, porém, esse estudo
ainda é mais do tedlogo que do psicologo. Mesmo nas grandes uni-
versidades em que hia um departamento de teologia, psicologia da
religidao é estudada, quando muito, em cooperacdo com o departa-
mento de psicologia, como fun¢ao do teélogo, e ndo do psicoélogo.

Esperamos, porém, que, em breve, os compéndios de psicologia
comecem a considerar a psicologia da religido como um dos ramos
reconhecidos da psicologia cientifica geral. Cremos que isso acon-
tecerd quando os estudiosos do assunto forem mais bem treinados
nos processos da observa¢do empirica e comecarem a usar métodos
mais precisos na investigacao do comportamento religioso do ho-
mem e das comunidades religiosas.

Histéria da Psicologia da Religiio

A semelhanca da psicologia cientffica moderna, a psicologia da
religido tem suas rafzes historicas na filosofia ou na chamada psi-
cologia racional. Homens como Buda, Socrates, Platdao, Jeremias,
Agostinho, Pascal sio exemplos tipicos de individuos que refletiram
sobre a vida interior e descreveram suas proprias observagdes. O
fruto da observagdo introspectiva desses grandes vultos da huma-
nidade constitui, por assim dizer, o primeiro esforco rumo ao estu-
do psicologico da experiéncia religiosa.

A historia da psicologia da religido esta também relacionada
com a chamada teologia filoséfica. Os escritores dessa linha se
preocuparam com extensas discussdes de teses, como: monismo ver-
sus dualismo; idealismo versus materialismo e empirismo. £ aqui
também que encontramos o célebre debate da relagio entre o espl-
rito e a matéria. O dualismo interacionista de Descartes, o parale-
lismo psicoffsico de Leibnitz e o psicomonismo de Berkeley, que
surgiram ao tempo como solu¢do do problema, ainda hoje sao dis-
cutidos e sua influéncia se faz sentir no mundo moderno.
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No entanto, como observa Seward Hiltner, se nos ativermos ao
aspecto puramente filosofico-especulativo da psicologia da religiao,
correremos o risco de estar fazendo a pergunta errada. Na filosp-
fia mental ou psicologia racional, diz ele, poderfamos inquirir sobre
abstragées que nada tém que ver com o homem de carne e 0sSo.
Na teologia filosofica, poderiamos enveredar pelo terreno de espe-
culacdes metafisicas, de poucas conseqiiéncias para a compreensao
empfrica do fendmeno religioso.

Por razées didaticas, podemos dizer, com Walter H. Clark, que
a historia da psicologia da religido, em sua concep¢cio moderna, se
desenvolveu a partir de estudos tedricos dos fendmenos relacionados
com o comportamento religioso e de preocupacdes de ordem pratica,
tal como se refletem especialmente nos grandes movimentos de
sattde mental no mundo moderno. Seguiremos esse critério na apre-
sentacdo deste breve esbogo histérico.

Estudos Teoéricos. No mundo moderno, uma das primeiras e mais
expressivas tentativas de compreensdo psicolégica do fend6meno re-
ligioso € o trabalho intitulado A Treatise Concerning Religious
Affections (1746), da autoria do grande pregador Jonathan Edwards.

Jonathan Edwards (1703-1758) foi o pregador do Grande Avi-
vamento Religioso que, surgindo em Massachusetts, espalhou-se por
varios estados da Nova Inglaterra, nos Estados Unidos da América
do Norte. No livro acima citado, Edwards fez varias observagdes
validas quanto a natureza da experiéncia religiosa. Essas observa-
¢oes revelam o espfrito intuitivo desse grande pregador. Por exem-
plo, ele notou a diferenca entre a experiéncia réligiosa espiria e a
experiéncia religiosa genufna; entre os elementos essenciais e os
elementos secundarios ou supérfluos da experiéncia religiosa. Re-
velou também profunda compreensdo do assunto ao afirmar, por
exemplo, que raramente o problema apresentado pelo paroquiano a
seu pastor é o real problema que o aflige. Em geral, diz ele, o
problema discutido é apenas um pretexto para iniciar uma relagao
que torne possivel a comunicacio do real problema que 0 preocupa
no momento.

Em 1799 apareceu outro livro que iria exercer consideravel in-
fluéncia no eStudo da psicologia da religido. Trata-se da obra de
Friedrich Schleiermacher (1768-1834), Uber die Religion: Reden an
die Gebildeten unter ihren Verachtern (Traduzida em inglés sob o
t{tulo On Religion: Speeches to Its-Cultered Despisers). Nesse livro,
Schleiermacher reage contra a interpretacdo intelectualista da na-
tureza da religiao e estuda a experiéncia religiosa particularmente
do ponto de vista do sentimento. Contra o intelectualismo domi-

4. Seward Hiltner, “The Psychological Understanding of Religious”, Crozer
Quaterly, Vol. XXIV, N° 1 (jan., 1947), pAgs. 3 - 36.
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nante do tempo, Schleiermacher argumenta que a esséncia da re-
ligiao nao é nem o raciocfnio nem a a¢do, mas, sim, a intuicdo e o
sentimento. Para ele, a experiéncia religiosa consiste essencialmente
do sentimento de absoluta dependéncia de Deus na vida humana.
Essa tese, como veremos, foi explorada com outras inten¢des por
Freud e alguns dos seus seguidores.

Ao apresentar a religido como autoconsciéncia imediata e como
sentimento de absoluta dependéncia, Schleiermacher sugere, diz
Richard Niebuhr, pelo menos quatro aspectos do problema que exi-
gem mencio especial.

Em primeiro lugar, o uso do termo autoconsciéncia sugere que,
para Schleiermacher, a religido tem que ver com a maneira como

o “eu” se apresenta a si mesmo. Religiio ndo é mera especulagdo
intelectual. ;

Em segundo lugar, esse “eu” presente a si mesmo nesse modo
de consciéncia, isto é, na experiéncia religiosa, € o “eu” em sua
identidade original, n3o qualificado ou determinado por energias -
e objetos especfficos existentes no seu préprio universo.

Em terceiro lugar, a frase “absoluta dependéncia” sugere que
0 “eu” que assim se percebe (isto é como absolutamente depen-
dente) néo se apresenta a si mesmo como objeto de sua nrépria
vontade, mas em virtude de uma causalidade que néo pode ser re-
duzida aos termos de qualquer conceito especifico. O sentimento
religioso, portanto, nio ¢é derivado de qualquer concepgio prévia,
mas é a expressio original de uma relacdo existencial imediata.

Nota-se, finalmente, que, no conceito de Schleiermacher, reli-
gido nao é propriamente uma idéia, mas o sentimento de depen-
déncia de um Poder maior do que o préprio homem.?5

Em meados do século XVIII, David Hume (1711-1776) publicou o
livto The Natural History of Religion, em que advogou a tese de
que a religido tem suas origens no sentimento de medo e a0 mesmo
tempo no sentimento de esperanca, evocados pelo conflito entre as
necessidades do homem primitivo e as for¢as hostis da natureza que
o rodeia. Essa tese de Hume tem sido apresentada, através dos anos,
em diferentes roupagens e com maior ou menor grau de aceitagdo.

Deixando agora os estudos tedricos dos filésofos e dos tedlogos,
vamos encontrar, no fim do século XIX, um psicélogo preocupado
com problemas de psicologia da religido, Esse psicélogo é Granville
Stanley Hall (1844-1924). Em 1881, Hall comegou a estudar a con-
versao religiosa em conexdo com o problema central da adolescéncia
— o problema da identidade de cada indivfduo — e chegou & con-
clusio de que a conversdo religiosa é um fenémeno tfpico da ado-

5. lechard Niebuhr, Schleiermacher on Christ and Religion: A New In-
troduction, New York: Charles Scribner's Sons (1964), pags. 182, 184.
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lescéncia. Argumentou ele que o crescente interesse na religifo
estd intimamente associado com a adolescéncia como fase do ama-
durecimento sexual e da impressionabilidade geral do ser humano,
Em extensas pesquisas entre adolescentes de varias denominagdes,
Hall descobriu que a média da idade da conversdo & dezesseis anos
e que ha estreita correlacdo entre o amor sexual e a conversao re-
ligiosa. Para Hall, portanto, a conversio religiosa tem tonalidade
sexual ou, pelo menos, se relaciona com o amadurecimento sexual
da pessoa.

A plausibilidade dessa tese se baseia no fato de que é a partir
dessa fase do amadurecimento do ser humano que ele se torna capaz
de incluir o “outro” no seu sistema de valores e em suas relacoes
com o universo. Este assunto sera mais amplamente discutido no
capftulo sobre a conversdo religiosa.

O primeiro livro intitulado Psicologia da Religido fol publica-
do por Edwin Diller Starbuck, em 1899. Essa obra marcou €época e
pode ser considerada o ponto inicial do estudo sistematico da psico-
logia da religiao no sentido moderno do termo.

Ao tempo de Starbuck, o tema central de interesse nos estudos
psicologicos do fendmeno religioso era a conversao. A semelhanga
de Stanley Hall, com quem trabalhou mais tarde na Universidade
Clark, ele advogou que a conversao religiosa é fendmeno predomi-
nantemente adolescente. )

Sabe-se, por exemplo, que a adolescéncia é o perfodo em que
o homem procura e define sua prépria identidade. A converséo,
portanto, faz-se necessaria quando, para usar a linguagem de Karen
Horney, o “eu” ideal é contrastado com o “eu” real e o contraste
se torna chocantemente vivido. Por essa e outras razdes, a tese de
Hall e Starbuck é essencialmente correta. Isto nao quer dizer que
s0 haja conversdo religiosa na adolescéncia, mas, sim, que esse fe-
nomeno favorece a ocorréncia da conversio religiosa, sendo que,
mesmo quando ela se da fora dessa faixa etaria, a experiéncia re-
ligiosa da conversdo tem as caracteristicas do problema central des-
sa fase da evolugdo do homem.

Segundo Starbuck, ha trés tipos basicos de conversdo religiosa,
a saber, a conversao volitiva, a conversao negativa ou mera sub-
missdo e a conversdo gradual. Seu estudo revela também que a
vida religiosa daqueles que tiveram uma experiéncia de conversido
na adolescéncia nao difere fundamentalmente da vida religiosa da-
queles cuja conversdao se deu pelo processo gradual. O que real-
mente importa é a experiéncia de conversdo. Como esta conversao
se deu — momentidnea ou gradual — € ordinariamente de pouca
conseqiiéncia, especialmente no caso de individuos comuns.
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A contribuicao de Starbuck nfo se limita ao estudo e compreen-
sao da conversdo religiosa. Seu estudo langou luzes também sobre a
compreensao do desenvolvimento religioso do homem. A experiéncia
religiosa estd sujeita ao processo evolutivo, do mesmo modo que
as demais fases da vida humana. Na crianca, por exemplo, Star-
buck notou quatro fases de evolugdo religiosa. A princfpio, existe
apenas uma atitude de conformacéio ao meio religioso em que a
crianca, vive. Essa fase de mera confoymacdo é seguida de outra
em que comec¢a a existir uma relagdo de intimidade com Deus. ¥
o caso, por exemplo, de uma das minhas filhas, entdo com cinco
anos de idade, que me perguntou qual o numero do telefone de
Jesus Cristo. Para mim, isso revela a realidade de Jesus Cristo e a
intimidade pessoal com o Salvador. Na terceira fase, quando a evo-
lugéo religiosa da crian¢a é normal, o medo desaparece, dando lugar
ao amor e & confianca em Deus. Finalmente, vem a fase em que
a crian¢a comec¢a a distinguir entre o certo e o errado, em outras

palavras, o desenvolvimento de uma consciéncia moral comeca a
manifestar-se. ’

Na adolescéncia, as idélas religiosas aprendidas na infincia se
esclarecem e se definem melhor na mente da pessoa. As idéias a
respeito de Deus e das obrigagdes morais do homem tomam nova
forma e significagio. Deus torna-se o tema central, e os valores
da vida tém primazia nas preocupac¢des do adolescente.

Na vida adulta, a idéia de mortalidade pessoal torna-se a nota
tonica da vida religiosa do homem. E, na propor¢io em que a vida
interior se enriquece e amplia, 0 homem vai-se apegando aos ele-
mentos essenciais da religido e abandonando os supérfluos. A esse
fato, Sherrill chama de processo de simplificacio da vida, que serd

apresentado no capftulo sobre o amadurecimento religioso da pes-
soa, adulta.

Podemos dizer, sem medo de errar, que a maijor contribuicéo
de Starbuck para ‘o estudo psicolégico do fendomeno religioso é sua
tese de causalidade do comportamento religioso, bem como sua com-
preensio de que a experiéncia religiosa do homem estd sujeita as
leis da evolucdo.

A obra de Starbuck tem sido criticada de varios &ngulos. Alguns
acham, com certa raz@o, que ele se preocupou demals com a con--
versdo religiosa, como se fosse a tUnica forma de comportamento
religioso que interessa ao psicoélogo. Outros dizem que sua “amostra”
néo era bem representativa da realidade religiosa que procurou es-
tudar, isto 6, esses criticos questionam a validade estatfstica da pes-
quisa de Starbuck., A crftica mais forte que se pode fazer a Starbuck,
entretanto, é que ele sugere que a adolescéncia, tomada como fe-
nomeno psicolégico, € a causa da conversdo religiosa. E 6bvio que
ele ignorou os fatores sociais e culturais que influenciam a conver-
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sao religiosa, nao s6 na adolescéncia, mas em qualquer idade.
Outrossim, o que é verdade na adolescéncia norte-americana, no
que tange a conversdo religiosa, nao o serd necessariamente no
Brasil ou em outras partes do mundo.

Outra obra pioneira do estudo da psicologia da religiao é a de
George Albert Coe — The Spiritual Life — publicada em 1900. Nesse
trabalho, Coe apresenta o resultado de suas investigacdes em varias
areas do comportamento religioso, incluindo o despertamento reli-
gioso, a conversao, a cura milagrosa e o significado da espirituali-
dade. O mérito por exceléncia dessa obra consiste no seu método
de pesquisa. O autor usa uma lista de perguntas semelhantes as
técnicas projetivas modernas. Além das respostas ao questionario,
ele tentou verificar a validade das respostas por meio de entrevis-
tas de amigos daqueles que responderam as perguntas. Além disso,
ele usou o método hipnético como instrumento de pesquisa para
estudar a correlacido entre sugestionabilidade e a conversio religio-
sa dramatica. Esse foi, talvez, o primeiro esfor¢o de estudar experi-
mentalmente certo aspecto do comportamento religioso. Segundo
Coe, existe, de fato, correlacdo entre sugestionabilidade e a forma
dramatica de conversio religiosa.

A preocupacdo emplrica de George Coe se revela também no
seu livro The Psychology of Religion, publicado em 1916. Nessa obra,
Coe preocupa-se com varios aspectos da psicologia da religido. Entre
eles, trata o autor das origens da idéia de Deus, bem como da conver-
sao, descoberta religiosa, misticismo, idéia de imortalidade, oragéo, ete.

Entre os ploneiros no campo da psicologia da religido, entre-
tanto, nenhum se notabilizou tanto como William James. Sua obra,
The Varieties of Religious Experience (1902), ainda é o livro mais
famoso no campo da psicologia da religido. Essa obra é o resultado
das Prelecdes Gifford apresentadas na Universidade de Edimburgo
(1901-1902). A preocupacdo de James, nesse livro, sao 0s casos
extraordinarios de experiencia religiosa. Através de documentos
pessoais, procurou estudar a experiéncia religiosa daqueles para
quem “religido existe ndo como habito rotineiro, mas como uma fe-
bre aguda”.

Nesse livro, revela-se também o espirito altamente pragmatico
de William James. Assim sendo, o valor da experiéncia religiosa
nao € medido por sua veracidade ou por sua falsidade, mas antes
por sua funcionalidade. Para James, o que realmente importa é o
que esta experiéncia significa para o indivfduo, os frutos que ela
produz em sua vida.

Os capitulos sobre a conversdo religiosa e o mistieismo religio-
so figuram entre os mais importantes da obra de James. Sua clas-
sificacdo da religido em duas categorias — a da mente sadia e a da
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mente doentia — é das mais frutiferas no estudo da psicologia da re-
ligido e ainda hoje exerce consideravel influéncia nesse campo espe-
cializado.

A obra de William James sera constantemente citada através
do presente livro.

Outro pioneiro no campo da psicologia da religido € James
Bissett Pratt. Em 1907 ele publicou The Psychology of Religious
Belief, em que discute a natureza da crenga religiosa nao sé nas
chamadas religides superiores, como também entre os povos primi-
tivos. Um dos aspectos mais interessantes dessa obra é o estudo
evolutivo da crenca religiosa, a comecar da infincia, atravessando
a juventude e indo até a velhice,

Pratt chegou a conclusdo, contraria & opinido vulgar, de que a
crenca religiosa néo se baseia em mero interesse pessoal, se for dado
4 palavra interesse um sentido de frui¢do ou de busca de beneffcios
imediatos. A mailoria das pessoas que. poderiam ser consideradas
emocionalmente amadurecidas busca a Deus nio porque espere re-
ceber dele alguma recompensa, mas pelo prazer da camaradagem
com ele. Segundo Pratt, isso é verdade especialmente na pratica
da oracdo. O crente espiritualmente maduro ora nao para receber
uma dadiva, mas para comungar com Deus. Na propor¢io em que
amadurecemos espiritualmente, nossa ora¢io vai perdendo seu ca-
rater utilitarista e se torna cada vez mais um processo de fntima
comunhao com o Criador.

Em 1920, ele escreveu The Religious Consciousness, que, segun-
do Clark, é o livro mals importante nesse campo, depois de The
Varieties of Religious Experience, de William James. Um dos feitios
mais interessantes da obra de Pratt é que, sendo ele mesmo um
homem profundamente religioso, escreveu sobre assuntos de sua proé-
pria experiéncla religiosa. Outro aspecto importante de sua obra é
que tentou estudar o fenémeno religioso fora de seu préprio am-
biente cultural. Assim é que fez pesquisas e estudou aspectos da
religidgo da fndia. Os cinco capftulos sobre misticismo e a diferenca
estabelecida entre adoragao objetiva e adoragido subjetiva figuram
como grandes contribui¢ées para o estudo psicolégico do fendmeno
religioso. :

Sob a influéncia de Comte, Walter Rauschenbush, e sobretudo
do filésofo Harald Ho6ffding, Edward Scribner Ames escreveu The
Psychology of Religious Experience (1910). Baseado especialmente
em dados antropolégicos, Ames defendeu a tese de que religido é o
esforco do homem para conservar seus valores sociais. Assim sendo,
para Ames, a idéia de Deus, por exemplo, é um simbolo ou objeti-
vagdo dos valores sociais elaborados pelo homem no decurso de sua
evolugéo social. '
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Ao contrario da tese de Ames, Durkheim e outros, que véem na
religido um fenomeno tipicamente social, George Malcolm Stratton
defendeu a tese de que a religido tem sua origem no conflito inte-
rior que ocorre dentro de cada individuo. Em seu livro The Psycho-
logy of Religious Life (1911), Stratton apresenta a experiéncia re-
ligiosa basicamente como algo que resulta de emocdes e motivagoes
conflitivas dentro do individuo. Ou, no dizer de Stolz, “a tese de
Stratton é que a caracterfstica central da religido é tensao interior
causada por for¢cas antitéticas”.® Podemos dizer, portanto, que
Stratton se antecipou aos autores de teorias psicolégicas modernas
que pretendem explicar o fenémeno religioso como decorréncia de
conflitos interiores no homem. Algumas dessas teorias serao apre-
sentadas mais tarde.

Outro trabalho de certa influéncia na histéoria da psicologia da
religido é o de James H. Leuba, A Psychological Study of Religion
(1912). No trabalho de Leuba, notam-se duas tendéncias: a huma-
nista, segundo a qual ele afirma que a idéia de Deus nada mais é
do que um produto da imaginacao criadora do homem; e a natura-
lista, segundo a qual ele tentou explicar fenémenos religiosos, mos-
trando a similaridade entre o relato da experiéncia mistica e o re-
lato verbal de individuos sob o efeito de determinadas drogas.

Nao se pode tracar a historia da psicologia da religido, sem
mencionar a contribuicdo tedrica de Sigmund Freud.

Entre os muitos trabalhos de Freud, em que ele d& a sua inter-
pretacdo dos fendmenos religiosos, salientam-se dois: Totem e Tabu
e O Futuro de uma llusao. No primeiro ensaio, ele tenta explicar
psicologicamente o comportamento do homem primitivo e chega &
conclusdo de que hi relacdo de similaridade entre as préaticas reli-
giosas do homem primitivo e as varias formas de neurose do ho-
mem moderno. Em O Futuro de uma Ilusio, ele defende a tese de
que religido é uma ilusdo, niao necessariamente porque seja errada,
mas porque leva o homem a evitar a dura realidade de suas pré-
prias limitagdes humanas. A conclusdo geral a que Freud chegou
é que religido é uma espécie de neurose obsessiva coletiva, caracte-
rizada pela fuga da realidade, e que representa nada mais do que
a projecao de nossa imagem paterna, da qual dependemos para
nossa seguran¢a emocional.

Um estudo mais detido da tese freudiana, no que respeita &
religido, revela que ele se pronunciou a respeito de temas muito além
de sua competéncia e, conseqiientemente, fez vastas generalizacoes,
sem qualquer validade clentifica, visto que tais generaliza¢ées nao
sdo baseadas em fatos observados. Sua posicdo tedrica, porém, sera

6. Karl Stolz, The Psychology of Religious Living, Nashville: Abingdon
— Cakesbury Press (1937), pag. 132.
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discutida mais adiante, quando falarmos sobre as interpretacdes
psicolégicas do fendmeno religioso.

Outro teérico gque ndo podemos ignorar é Carl Gustav Jung
(1875-1961). A obra de Jung, no que se refere & religido, caracteriza-
-se por certa ambigiiidade. Escreveu amplamente sobre o assunto,
mas nunca deixou bem clara sua verdadeira interpretagao do fené-
meno religioso. Em certos lugares, parece muito simpatico; noutros,
parece apresentar uma atitude bastante hostil ou, pelo menos, ve-
ladamente hostil. Ao leitor interessado, recomendarfamos a leitura
pelo menos de Psicologia e Religiio, traduzida por Fausto Guimaraes
e publicada por Zahar Editores, Rio (1965).

Na impossibilidade de apresentar todas as obras que de certo
modo confribufram para o desenvolvimento da histéria da psicolo-
gla da religido, passaremos simplesmente a enumerar aquelas que
consideramos mais importantes para esse desenvolvimento.

Em 19823, Rudolf Otto publicou seu famoso livro Das Heilige, *

em que ele apresenta a experiéncia religiosa como algo absoluta-
mente sui generis.

“Para Otto, este senso de realidade é objetivamente ofere-
cido como dado primario e imediato da consciéncia nao dedu-
zfvel de outros dados. A esse dado peculiar de um ‘Totalmente
Outro’, ele chama o ‘numinoso’, do latim numen, que signifi-
ca a forgca divina ou poder, atribufdo a objetos ou a seres para
quem se olha com reveréncia. ‘Esse estado mental € perfeita-
mente sui generis e irredutfvel a qualquer outro estado.’ Re-
presenta uma percepcio direta da realidade independente de
outras formas de conhecimento.” 7

Também em 1923, Robert H. Thouless publicon, na Inglaterra,
um livro intitulado The Psychology of Religion, que exerceu certa
influéncia no mundo de lingua Inglesa e cujo maior defeito é a
quase total dependéncia da teoria freudiana, na explicacdo psicold-
gica do fendmeno religioso.

Elmer T. Clark estudou extensivamente o fendmeno do Avi-
vamento Religloso, sobretudo em sua relacio com a conversio re-
ligiosa e, em 1929, publicou o resultado de suas pesquisas no livro
intitulado The Psychology of Religious Awakening, que se tornou
classico no género.

% A versfio inglesa dessa obra se iIntitula The ldea of The Holy: An in-
quiry into the non-rational factor in the idea of the divine and its re-
lation to the rational (Traduciio de John W. Harvey), New York: Ox-
ford University Press (1932).

7. Paul Johnson, Psychology of Religion, New York: Abingdon Press
(1959), pag. 55.

Nota — Essa obra existe em portugués sob o titulo Psicologia da Religifo,
tradugio de Carlos Chaves e publicada pela ASTE, S&o Paulo,
1964, Através deste trabalho, entretanto, citaremos sempre o texto
original, visto que a maior parte do presente trabalho fol escrito
quando seu autor se encontrava nos Estados Unidos e a traducho
portuguesa nféo lhe era conhecida.
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Em 1937, Karl R. Stolz publicou The Psychology of Religious
Living, que exerceu positiva influéncia no campo da educacio re-
ligiosa e na area da psicologia pastoral.

As obras de Paul E. Johnson, Psychology of Religion e Persona-
lity and Religion, sdo tentativas de integracdo de algumas moder-
nas teorias de personalidade e da religiao. Johnson é um dos auto-
res mais bem informados no campo da psicolozia da religido, mas,
a nosso ver, toma as teorias psicologicas como se todas fossem
fatos observados, e ndo meros instrumentos de pesquisa. Como re-
sultado dessa atitude, faz grandes generalizacdes, diffceis de ve-
rificar no mundo real.

Em nossos dias, 0 homem que mais contribuiu para a respel-
tabilidade académica da psicologia da religiao foi Gordon W. Allport.
Seu livro, The Individual and His Religion, tem exercido grande
influéncia nos meios académicos em que se estuda psicologia da
religido. O prestfgio intelectual do autor é um dos fatores dessa
grande influéncia. Allport, recentemente falecido, era professor de
psicologia em Harvard e quando escreveu esse livro era Presidente
da American Psychological Association. Allport volta a tese defen-
dida por Williarmn James de que a experiéncia religiosa é algo tipi-
camente individual. Entretanto, ao contrario de James, que, por
causa da obvia influéncia de Schleiermacher, advogou a predomi-
néancia do sentimento na experiéncia religiosa, Allport d4a mais énfa-
se ao intelecto do que ao sentimento na experiéncia religiosa. Vol-
taremos ao seu trabalho, quando tratarmos da evolu¢cdo da
experiéncia religiosa, especialmente no capitulo sobre maturidade.

Em 1958, W. H. Clark publicou seu The Psychology of Religion:
An Introduction to Religious Experience and Behavior, um dos li-
vros mais bem informados sobre o assunto, e que, no dizer de alguns
autores, é, provavelmente, um trabalho definitivo como obra intro-
dutoria ao estudo da psicologia da religido.. O presente autor muito
deve ao trabalho de Clark, e procura dar-lhe, através deste livro,
o crédito que merece.

Lamentavelmente, nestes ultimos anos nenhuma obra realmente
marcante apareceu no campo da psicologia da religido. O aspecto
_pratico dos estudos da psicologia da religido, especialmente o mo-
vimento pratico de psicologia pastoral ou de aconselhamento pas-
toral, tem, por assim dizer, monopolizado este campo de estudos e
quase todas as publicagdes sdo de carater nimiamente pratico, sem
revelar grande preocupacao tedrica.

Recentemente, Paul W. Pruyser publicou um livro que, cremos
noés, exercera consideravel influéncia no campo da psicologia da
religido. O livro se intitula A Dynamic Psychology of Religion. A
obra foi publicada por Harper Row Publishers, New York (1968).
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A respeito desse livro, diz Seward Hiltner, um dos mails profundos
conhecedores do assunto: “Este livro marcarid época, do mesmo
modo que o livro de James — The Varieties of Religious Experience.”
Nao ha davida de que se trata de uma obra de fdlego e que nao
podera ser ignorada pelos estudiosos do assunto.

Estudos Praticos — Os estudos praticos da psicologia da reli-
gido produziram varios efeitos de profundas conseqiiéncias na vida
e doutrina da igreja cristd. Entre esses resultados, podemos mencio-
nar a crescente relacao entre a religido e a medicina, expressa par-
ticularmente no movimento de Religido e Saude Mental, tio em
voga em nossos dias. A crescente énfase em psicologia pastoral e
principalmente o chamado treinamento clfnico do ministério refle-
tem a grande influéncia dos estudos de psicologia da religido. Outra
area da educacado teolégica em que esta influéncia se faz sentir
€ a da educacao religiosa.

O movimento de educagdo religiosa, que ¢ um fendmeno tipi-
camente norte-americano, foi grandemente influenciado pelo fun-
cionalismo de John Dewey. Esse movimento de educacdo religiosa
foi, a nosso ver, um bom antfdoto contra o exagerado otimismo da-
queles que queriam “salvar” o mundo nos limites cronolégicos de
sua propria gerag¢do. A énfase da educacdo religiosa nao é “salvar”
menos, mas admitir que a salvagdo completa é atingida pelo pro-
cesso da educag¢do para o cristianismo. Ao invés da conversao mo-
menténea requerida no tempo do Grande Avivamento, a énfase
agora é no processo contfnuo da redeng¢ido do homem.

Na grande maioria dos seminarios do mundo moderno, o trei-
namento clfnico feito em hospitais de clfnicas gerais e em hospitais
de doencas mentais € parte integrante da educacao teologica de
ministros e futuros ministros da religiao.

Em conferéncia pronunciada perante os supervisores de treina-
mento clinico do ministério, do Concflio de Treinamento lenico, o
Prof. Wayne Oates apresentou algumas das maiores contribuigdes
do treinamento clfnico do ministério a educacao teologica em nos-
sos dias. O que se segue representa essencialmente o que ele disse
naquela ocasiao, se bem gque nao sejam suas palavras textuais.

O treinamento clfnico do ministério contribuiu para dar corpo
ou representacao concreta a certas idéias abstratas. Por exemplo,
o conceito de graca, pecado, perddo, culpa ete. pode ser, na sala
de aula, mera abstragdao, porém, ao contato vivo com homens e
mulheres de carne e 08s0, essas palavras deixam de ser meras abs-
tracoes, pois vemos sua expressdo objetiva nas mais variadas for-
mas de comportamento dos individuos com quem tratamos na vida
real.



Outra contribuicao positiva desse movimento é a quebra da bar-
reira artificial entre estudos teéricos e estudos praticos em educa-
cao teologica. Essa dicotomia tende a desaparecer, na proporc¢ao
em que se compreende que o ministro serve ao homem integral,
€ ndo ao homem como mera colegdo de varias partes. Assim sendo,
0 ministro, em sua preocupac¢ido de servir ao homem, ao invés de
dicotomizar entre problemas materiais e problemas espirituais,
os considera como problemas humanos. Em outras palavras, o ho-
mem age como um todo. Gonseqiientemente, todo e qualquer pro-
blema que enfrente representara relacdes com todas as dimensoes
do seu ser.

Essa nova perspectiva em educacdo teoldgica contribuiu tam-
bém para a ampliagio do conceito do sacerdocio individual do cris-
tdo. Esse conceito se amplia e se torna, de certo modo, comunitario.
Quando o pastor tenta ajudar o homem na solugdo de determinado
problema e o envia a outro profissional, para assisti-lo na area de
sua especializag¢do, ele estd, com isso, reconhecendo que o minis-
tério desse profissional pode ter significacdo tdo profunda quanto o
seu proprio ministério.

O treinamento clfnico do ministério ajuda também o homem a
livrar-se de certas formas de idolatria. Idolatria aqui é definida
em consonancia com o Princfpio Protestante, de que falou Paul
Tillich, e significa a atitude pela qual o homem “absolutiza o finito”.
Em contato com a realidade da vida, o ministro aprende a aceitar
a sua propria finitude, bem como a finitude de seu semelhante.
Essa aceitacdo de nossa finitude tem grande valor terapéutico, espe-
cialmente na reducdao de tensoes emocionais, que levam as neuroses
coletivas do mundo moderno.

Finalmente, o treinamento clfnico do ministério ajuda a colo-
car o problema humano em sua propria perspectiva — diante de
Deus. A luz dessa perspectiva, os problemas humanos sio encara-
dos pelo prisma da responsabilidade pessoal do homem perante
Deus, e, eventualmente, interpretados pelo prisma da esperancga, que
ajuda o homem a aceitar sua condi¢ds humana sem se tornar cinico
ou apatico perante a vida.

No infcio deste século, clérigos e médicos comecaram a esta-
belecer uma’ relacao mais intima entre religiio e medicina. Parece
que uma das primeiras tentativas desse relacionamento é o livro
Religion and Medicine (1905), escrito por Worcester, McComb e
Cariat, dois clérigos e um médico.

Foi, porém, Anton T. Boisen quem deu grande impulso ao mo-
vimento de Religido e Saude Mental. Talvez se possa dizer, com
propriedade, que Boisen fez, até hoje, a maior contribuicdo para o
estreitamento das relagdes entre religido e medicina em geral, e
especialmente entre religido e psiquiatria.
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A obra de Boisen, que serd fregiientemente citada através deste
livro, tem sua origem numsa crise pessoal de desajustamento emo-
clonal.

Devido a sério transtorno emocional, diagnosticado como esqui-
zofrenia do tipo catatdnico, Boisen foi levado a um hospital de
doentes mentais, onde, depois de varias semanas de tratamento, fol
recuperado.

Como resultado dessa profunda experiéncia pessoal, Boisen Se
interessou pelo estudo dos fatores religiosos nas doengas mentals,
e se tornou o primeiro capeldo protestante num hospital de doen-
tes mentais nos Estados Unidos. Ess¢ hospital — em Worcester, Esta-
do de Massachusetts — tornou-se o primeiro centro de treinamento
clinico do ministério. Desde entdo, a influéncia da obra de Boisen
se tem feito sentir no campo da educagdo teolégica, especialmente
na tentativa de relacionar religido com medicina, e particularmente
com g psiquiatria.

Entre os muitos livros que Boisen escreveu, talvez o mais fa-
moso seja The Exploration of The Inner World (19368), em que ele
apresenta uma concep¢ao dinadmica das doencas mentais, e em
que defende a tese de que a esquizofrenia é uma tentativa & inte-
gracao ou a unidade do “eu”. A diferenca essencial entre o mistico
e o psicético, diz ele, & a diregcao ou a maneira como cada um re-
solve seu problema. Fundamentalmente, a causa pode Sser a mesma -
— um se torna “santo”, outro se torna “louco”.

Essa nova dimensio aberta por Boisen introduziu nova meto-
dologia nos centros psiquidtricos dos Estados Unidos e, eventual-
mente, penetrard4 noutras areas do mundo. Como exemplo dessa
influéncia, vemos que na Menninger Clinic em Topeka, Kansas, um
dos centros psiquidtricos mals respeitavels do mundo, o departa-
mento de psicologia da religifo é parte integrante do funciona-
mento dessa instituicao.

Também, como resultado dessa grande obra de Boisen, surgiram
varias organiza¢oes académicas e varios periddicos que tratam do
estudo cientifico do fenomeno religioso. Entre os periodicos, og
mais conhecidos sio Pastoral Psychology e The Journal of Pastoral
Care. Das associag¢des, mencionaremos The Society for the Scientific
Study of Religion e The Academy of Religion and Mental Health,
cujo objetivo é promover a cooperacio mais intima entre ministros
de religiao e psiquiatras.

A nosso ver, o estudo psicolégico dos fendmenos religiosos, que
comec¢ou em bhases tao promissoras, enfrenta no presente uma crise
muito séria. Por um lado, existe a tendéncia pouco cientifica da
aceitagdo nao critica de teorias psicologicas que, como dissemos aci-
ma, levam os autores nesse campo a simplesmente “enquadrar” o
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fendémeno religioso dentro do esquema dessas teorias. Muitos auto-
res nao discutem a tese freudiana, por exemplo; simplesmente admi-
tem a validade de seus postulados e o resultado é que, ao invés
de observarem e descreverem fatos, eles coletam e expressam opi-
nides ou dao explicagdes & base de uma teoria que aceitam sem
esplrito eritico.

Esperamos, entretanto, que em bhreve a psicologia da religido
venha a alcancar maior respeitabilidade académica. Isso acoute-
cerd, dizlamos nés, quando desenvolvermos melhores métodos de
pesquisa; quando tivermos uma atitude mais cientifica para com o
estudo do comportamento religioso do homem; quando, ao invés de
apego incondicional a qualquer teoria existente, na qual enquadra-
remos nossas descobertas, comecarmos a formular teorias baseadas
em fatos observados com mais rigor cientifico e baseados em hi-
poteses testaveis.

Métodos de Estudo da Psicologia da Religido

Qualquer disciplina que tenha a pretensdo de ser considerada
ciéncia tera, forcosamente, de adotar uma atitude cientifica na
investigacao dos fatos que constituem o seun objeto formal. A essa
atitude chama-se método cientifico de investigacao.

A Psicologia como ciéncia lanca mao do método cientifico como
seu principal instrumento de pesquisa. Basicamente, esse método
consiste na observacdo sistematica de fatos, na formulacdo de hi-
poteses, que serdo testadas, de preferéncia, por experimentacio, e na
formulacio de principios gerais ou leis psicologicas, que serdao sempre
leis estatisticas ou leis de probabilidade.

Até que ponto, entretanto, pode-se usar esse método no estudo
do comportamento religioso? Temos que reconhecer que, até hoje,
nao se conseguiu eliminar o subjetivismo dos métodos de pesquisa
em psicologia da religifo, como ja se logrou, em grande parte, eli-
minar a introspec¢ao como método de pesquisa na psicologia cien-
tifica em geral. O psicélogo da religido ainda depende muito da
introspeccdo,, e suas conclusdes até agora sdo altamente subjetivas,
porque baseadas quase totalmente em relatos verbais de expe-
riéncias religiosas que nao podem ser diretamente observadas.

Em tese, porém, e como desafio a quem se interessa pelo estudo
cientifico do comportamento religioso do individuo e das comuni-
dades religiosas, advogamos a possibilidade do estudo objetivo do
comportamento religioso nas suas multiplas manifestacdes. Se a
objecdo € que o psicodlogo da religido ndo pode ser objetivo em seu
estudo do comportamento religicso, porque ele proprio é religioso,
0 mesmo argumento poderia usar-se, mutatis mutandis, para dizer
que o psicélogo ndo pode estudar objetivamente o comportamento

do homem, porque ele mesmo é um ser humano,




Voltemos & pérgunta ac¢ima levantada. Até que ponto a psi-
cologia da religiao se enquadra dentro dos padroes cientificos da
psicologia moderna? Sabemos que a psicologia cientifica, partici-
pando da natureza geral da ciéncia, tem por objetivo a compreen-
sao, predicao e controle do comportamento. Poderemos supor que
a psicologia da religiao tenha a mesma pretensao? Muitos dizem
que néo. A psicologia da religiao, ao menos no presente estagio, nao
vai além da primeira fase. Isto é, na opinido desses autores, a psi-
cologia da religido nao pode ir além da fase de mera compreensio
e descricao do comportamenio religioso. Acreditamos, entretanto,
que, se usarmos métodos cientificos de observagao sistematica, te-
remos boa margem de predicdo do comportamento religioso. E, se
preenchermos esses dois requisitos, isto &, a compreensio e a pre-
digdo, podemos dizer, nesse caso, que a Dpsicologia da religido se
qualifica como ciéncia, visto que controle, se bem que desejavel, nao
é condig¢ao essencial & ciéncia. Talvez o melhor exemplo disto seja
a ciéncia astrondomica, em que se pode observar e predizer, mas
nao se pode controlar ou manipular experimentalmente.

Apresentaremos, a seguir, alguns dos principais métodos de es-
tudo do comportamento religioso, tanto do individuo quanto de
determinada comunidade religiosa.

Documentos Pessoais — Drakeford define documento pessoal
como sendo qualquer documento que, de propdsito ou nao, presta in-
formacg@o a respeito da estrutura, dindmica e funcionamento da vida
mental de seu autor.

A rigor, ndo se pode dizer que documentos pessoais constituem
um método propriamente dito, porém sio o meio mais freqiiente-
mente usado para o estudo psicologico de fendémenos religiosos.

Allport diz, em seu The Use of Personal Documents in Psycho-
logical Science, que, em virtude da natureza altamente subjetiva da
experiéncia religiosa, os documentos pessoais ainda constituem o
meio mais eficaz para o estudo do comportamento religioso. Essa
afirmacao foi feita em 1942 e ainda hoje expressa uma grande ver-
dade. Lamentavelmente, os métodos de pesquisa em psicologia da
religido ndo tém melhorado tdo rapidamente quanto os métodos em
outras areas da Dpsicologia.

Documentos pessoais incluem autobiografias, didrios, cartas, me-
morias, confissOes, etc. Talvez a autobiografia mais importante para
o estudo psicolégico da experiénicia religiosa em todo o mundo
ocidental seja o livro de Agostinho — Confissoes. Nesse livro, Agos-
tinho relata a experiéncia dramatica de sua conversio religiosa,
bem como outros aspectos sugestivos de sua experiéncia religiosa,
que 0 levaram a uma completa entrega de sua vida a Deus. Outras
obras de carater autobiografico que podem langar luz sobre o pro-
blema religioso de seus autores séo: As Confissdes, de Jean Jacques
Rousseau, & 0 Sartor Resartus, de Carlyle.
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William James e Anton Boisen fizeram amplo uso de documen-
tos pessoais no estudo do fenémeno religioso. Boisen, por exemplo,
estudou seriamente o Journal, de George Fox, e o Didrio Espiritual,
de Emanuel Swedenborg, e, a partir desses documentos, procurou
reconstruir a experiéncia religiosa de seus autores.

O problema principal quanto ao uso de documentos pessoais
como método de pesquisa em psicologia da religido é saber se eles
podem ser estudados por métodos cientificos, ou melhor, como es-
tuda-los cientificamente.

R. K. White, citado por Clark, sugere o método de analise de
valores para o estudo de documentos pessoais. Esse método con-
siste essencialmente em analisar o documento, contando as pala-
vras que contém valores de alguma ordem e classificando-as de tal
modo que se chegue a um padrao do sistema de valores do individuo
sob consideracgao.

Outro método de estudo de documentos pessoais € sugerido por
L. W. Ferguson. O autor fez um estudo completo de todos os dados
biograficos e documentos relacionados com a vida de Jonathan
Swift, e depois preencheu a Escala de Valores de Allport-Vernon
como ele supdoe que Swift teria preenchido.

Os trabalhos de White, de Ferguson e de outros sao louvaveis.
No entanto, é facil verificar-se que documentos pessoais deixam
muito a desejar como método de pesquisa, visto que neles o subje-
tivismo, tanto do autor como do intérprete, é inevitavel.

Questionarios — O questionario conserva muitas das caracteris-
ticas de documentos pessoais. No entanto, como método de pesqui-
sa, pode ser mais objetivo e ndao da ao individuo a mesma liberdade
e espontaneidade da resposta dos documentos pessoais, o que equi-
vale a dizer que ha certo controle na investigacdo do fenomeno que
pretende investigar. E, quanto maior o controle na pesquisa, mais
precisos serao os resultados.

O questionario ainda € um dos instrumentos mais tuteis no es-
tudo psicolégico da religido. A comecar de Starbuck, que dele se
utilizou para suas pesquisas sobre a conversido religiosa e a evolu-
¢ao psicologica, e Leuba, que investigou a creng¢a na imortalidade
e a crenca em Deus por meio de questionarios, até nossos dias esse
método tem sitlo dos mais frutiferos.

Ha varias formas de questionarios usados em pesquisa no cam-
po da psicologia da religido, bem como em pesquisas psicologicas
em geral. Stolz apresenta cinco desses tipos de questionarios.

O método de escolha multipla consiste na apresentacdo de um
estimulo na forma de certa afirma¢ao e na sugestdo de varias res-
postas, deixando-se ao respondente escolher aquela que lhe parece
mais acertada. Exemplo de questionario desse tipo: Na concepgio
cristd, Deus é:
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a) uma forca impessoal;

b) a representacio ideal da bondade;
¢) a expressio maxima do amor;

d) o protetor dos justos;

e) o criador e sustentador do universo.

O questionario do tipo certo ou errado é aquele que faz afir-
macgdo que 0 respondente julgard certa ou errada. Esse tipo de
questionario é particularmente util para medir o conhecimento re-
ligioso da pessoa, bem como sua creng¢a a respeito de certos pontos
doutrindrios. Exemplo:

Certo Errado

O Evangelho de Marcos foi o primeiro a
Ser eserito ........ ... it
A cren¢a na inspiragao da Biblia significa
que Deus mesmo a escreveu € que OS Seus
autores foram meros instrumentos passivos na
5U8 ProAUGAD ......cvvivveencvernnnreennrenns

Outro tipo de questionario é aquele em que o respondente €
convidado a marcar todas as palavras de determinado texto que se
relacione com o assunto sugerido pelo pesquisador. Esse método
pode fornecer dados quanto ao significado simbolizado por tais pa-
lavras. Pede-se, por exemplo, que o individuo sublinhe todas as
palavras, em determinado texto, que tenham alguma relagio com
sua experiéncia religiosa.

Outra técnica é aquela em que o respondente é convidado a
completar certas frases. Esse tipo de questionario é mais préprio
para a avaliagdo de conhecimentos teéricos da vida religiosa, mas
pode também prestar-se a investiga¢ao de atitudes sobre o fato que
se investiga.

Finalmente, existe o tipo de questionario baseado na associa-
¢ao de palavras. Nesse questionario, apresenta-se uma lista de pa-
lavras ao respondente e se lhe pede que responda com a primeira
palavra que lhe vier & mente. Esse método é baseado na teoria de
associacdo de Carl Jung e exige considerivel treino para julgar
corretamente. Em principio, porém, pode ser um método valido de
pesquisa psicologica. Jung distingue quatro tipos de associac¢do:
intrinseca, extrinseca, tonal e mista. Mediante vocabulario bem
selecionado, podemos tirar conclusdes validas desse tipo de ques-
tionario.

Como dissemos acima, 0 questionario pode ser excelente instru-
mento de pesquisa, mas tem defeitos que nao podemos ignorar.
Entre esses defeitos, diz Clark, o método pressupdoe a coopera¢@o
do respondente, bem como sua compreensao dos itens do questio-
nario, que, obviamente, depende do seu nivel de inteligéncia. A
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fraseologia dos itens requer alto grau de habilidade da parte do
construtor do questionario; caso contrario, serdo confusos e pode-
rao trazer resultados ou respostas que nao se procuram. O maior
problema no uso do questionario, porém, é saber se ele é repre-
sentativo, estatisticamente falando.

Reconhecendo que ha varios problemas técnicos envolvidos na
construcao de questionarios que possam servir como instrumento de
pesquisa psicologica, apresentaremos, a seguir, algumas sugestoes
quanto & sua estrutura. Essas sugestoes, que podem ser enconfra-
das em varios livros que tratam de métodos de pesjuisa, sdo subs-
tancialmente feitas por Ernest M. Ligon, em seu livro Dimensions
of Character.

Informacgdes quanto ao questionario:

a) Titulo descritivo do estudo;

b) Breve descricao do propésito do estudo;

¢) Nome da instituicdo que patrocina o estudo;

d) Nome e endereco da pessoa ou instituicido a quem o ques-
tionario deve ser devolvido;

e) Instrugées quanto ao modo como as perguntas devem ser
respondidas.

Quanto a fraseologia, devemos observar os seguintes pontos na
constracao do questionario:

a) A pergunta deve ser feita de modo simples, objetivo e espe-
cifico;

b) Deve-se exigir um minimo de palavras para responder as
perguntas;

¢) Cada pergunta deve ser completa em si mesma;

d) A formulacio da pergunta nao deve sugerir a resposta que
se deseja;

e) O vocabulario deve ser bem conhecido pelo respondente, a
fim de evitar uma resposta que se ndo procura;

f) Os itens devem ser arranjados em ordem logica.

Quanto ab critério de validade do questionario, seri o mesmo de
qualquer ieste psicolégico, isto é, sua administragdo a varios grupos
e a manipulacao estatistica dos resultados tabelados.

Ordinariamente, o uso do questionario é completamentado pela
entrevista. O propdésito da entrevista é obter informacoes mais pro-
fundas a respeito de certos aspectos do cstudo que se faz e que o
questionario nao pode oferecer. A entrevista, todavia, requer tam-
bém adequado treino, para que cumpra sua finalidade como instru-
mento de pesquisa.
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H4A dois tipos basicos de entrevista: a entrevista padronizada,
em que a mesma pergunta € feita a todos os individuos que parti-
cipam do estudo, e a entrevista nao-diretiva, em que cada individuo
é livre para falar sobre assuntos que lhe parecam relevantes, com
um minimo de interferéncia da parte do pesquisador.

Experimentacio — Até que ponto podemos experimentar em
religiao? Parece o6bvio que, se definirmos experimentagéo como a
rigorosa técnica de laboratorio, incluindo o controle adequado de
variaveis que possam interferir nos resultados da experiéncia que
se realiza, ainda nao podemos falar de método experimental no
estudo psicologico do fenémeno religioso. No entanto, se dermos
mais flexibilidade ao termo experimentagio, para com ele significar
a observagdo controlada e sistematica, com o propdsito de descobrir
determinados fatos e estabelecer generalizacoes, nesse caso pode di-
zer-se que é possivel a experimentacdo no estudo psicologico do fe-
ndémeno religioso. Um bom exemplo dessa tentativa de experimen-
tagdao é o estudo de Coe, em que ele usou o hipnotismo para estudar
a sugestionabilidade e sua relacdo com certas formas dramaticas
de conversdo religiosa e com o misticismo. '

O método recriativo sugerido por Stolz consiste na tentativa de
reconstruir as experiéncias religiosas do homem primitivo com o
auxilio da antropologia, da psicologia social e da psicologia gené-
tica. Admitimos que os dados antropolégicos sobre o homem pri-
mitivo pocdem ser muito interessantes, porém achamos que como
método de pesquisa deixam muito a desejar, porque a interpretacéo
desses dados é altamente subjetiva.

Literatura — As grandes obras de literatura sagrada da huma-
nidade sao fontes de excelente informac¢do para o estudo psicolo-
gico da religiao. A Biblia, por exemplo, presta-se a estudos psicolé-
gicos, como a conversao, o poder de curar, o dom de lingua, certos
tipos de personalidade religiosa, etc.

E verdade que muitos psicologos tendem a rejeitar a validade de
literatura como fonte de informacdo psicolégica. Outros, porém,
acham que é possivel aproveitar a intui¢do de escritores talentosos,
na investigagio de fatos psicolégicos. Allport, por exemplo, acha
que o escritor tem certas vantagens sobre o psicologo e que o estudo
da literatura pode ajudar na pesquisa psicolégica. As obras litera-
rias de autores como Shakespeare, Dostoievski, John Bunyan, Ibsen,
Goethe e muitos outros podem revelar aspectos bastante sugestivos
da personalidade humana.

O método clinico — Por definicéo, esse método consiste na obser-
vacdo clinica de casos individuais. O método clinico & um dos mais
deficientes na cole¢do de dados nas ciéncias psicologicas. No entanto,
ao menos no presente, h4 muitos aspectos da vida psicolégica que
nio podem ser investigados por outros métodos.
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Testes padronizados — Apesar de todas as deficiéncias que pos-
sam apresentar, os testes padronizados ainda sao os melhores ins-
trumentos de pesquisa psicolégica. O problema é construir testes
para medir o comportamento religioso. Trata-se de tarefa extre-
mamente dificil. Existem muitos testes que, apesar de ndo have-
rem sido construidos com o proposito especifico de medir o compor-
tamento religioso, servem bem a esse fim. (Veja-se a esse respeito
qualquer bom livro sobre testes psicologicos, e especialmente a gran-
de obra de O. K. Buros, The Mental Measurement Yearbook, publi-
cada de cinco em cinco anos.) Tanto os testes objetivos como o3
projetivos podem ser usados nessas pesquisas. Entre os projetivos
mais usados em pesquisas, no campo da psicologia da religido, en-
contram-se o “Rorschach” e o “Thamatic Apperception Test” (TAT).

Na escolha do método de investigacao psicologica, o pesquisa-
dor, sempre que possivel, deve optar pelo método mais objetivo e
que se preste as manipulacdes estatisticas, pois a possibilidade de
quantificacdo empresta maior respeitabilidade cientifica a observa-
¢ao do pesquisador.

SUMARIO

Psicologia da religido é a aplicacdo dos principios e métodos
da psicologia ao estudo cientifico do comportamento do homem,
quer como individuo, quer como membro de uma comunidade re-
ligiosa.

Comportamento religioso € qualquer ato ou atitude que tenha
especifica referéncia ao sobrenatural.

Religido, do ponto de vista do seu estudo psicolégico, € um fe-
némeno tlpicamente individual, mas pode e deve ser estudado em
sua expressao social e coletiva.

O estudo psicolégico do fendmeno religioso pode ser feito em
qualquer religido ou seita, em qualquer parte do mundo. A diné-
mica da experiéncia religiosa tem aspectos universais e pode ser
estudada do ponto de vista psicoldgico, independentemente de qual-
quer idéia sectaria.

Apesar do esforco de alguns de enquadrar a psicologia da reli-
gido no campo geral da psicologia cientifica, ainda existem certas
barreiras que impedem tal relacdo mais intima. Na propor¢ao, po-
rém, em que melhores métodos de pesquisa forem introduzidos no
estudo psicolégico do fendmeno religioso, a psicologia da religido
desfrutara status académico mais favoravel.

A historia da psicologia da religido pode ser tragada a partir
de obras tedricas, bem como de trabalhos praticos. Entre as obras
tedricas de maior influéncia, podemos mencionar os trabalhos de
Jonathan BEdwards, Friedrich Schleiermacher, David Hume, Stan-
ley Hall, Starbuck, Albert Coe, Willlam James, Rudolf Otto, James
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Leuba, Freud, Jung, para citar apenas os mais importantes. Quan-
to aos trabalhos praticos, basta que mencionemos a grande obra
de Anton Boisen e o que ele fez para estabelecer uma relagado mais
intima entre o psiquiatra e o ministro de religido, tal como vemos
no movimento de Saide Mental no mundo moderno.

No estudo psicolégico do fenémeno religioso, precisamos de nos
libertar de submisséo incondicional a teorias gerais do comporta-
mento e nos empenhar decididamente na coleta de dados cientifica-
mente observados que se prestem & formulacdo de teorias férteis em
hipéteses testaveis.

Nenhuma ciéncia € melhor do que os métodos de pesquisa por
ela adotados. Os métodos usados no estudo psicologico do fendme-
no religioso ainda nao atingiram a perfeicao técnieca alcancada em
outras areas de investigagdo psicolégica, mas ha sinais de que nao
estamos longe de atingir esse alvo, especialmente em Aareas mais
acessiveis do comportamento religioso.

Tradicionalmente, tém-se usado documentos pessoais, questio-
narios, entrevistas € o método clinico de observacao no estudo psi-
colégico do fenomeno religioso. Experimentacao propriamente dita
ainda néo é pratica generalizada, por nos faltarem os meios ade-
quados de controle. Sempre que possivel, porém, ela deve ser
estimulada, pois dela depende grandemente a respeitabilidade aca-
démica, bem como a eficiéncia dos estudos psicolégicos do compor-
tamento religioso.






Capitulo 1I
O FENOMENO RELIGIOSO

Defini¢do de Religido — Origens da Religido — Experiéncia
Religiosa — Comportamento Religioso — Interpretacdo Psi-
colégica do Fenémeno Religioso.

A religido tem sido uma das constantes preocupag¢oes da hu-
manidade desde os seus primoérdios. Em quase todas as culturas que
hoje conhecemos, o0 fendmeno religioso estd presente, em menor ou
maior escala. '

Ao psicologo da religido interessa nado somente o fato de que
em todas essas culturas se encontram formas de comportamentoc
religioso, mas também o fato singular de que, apesar das grandes
diferencas quanto as crencas e praticas dos varios povos, hi muitas
similaridades entre eles, o que sugere a existéncia de um fator co-
mum & experiéncia religiosa de todos os homens. Spinks sugere
que essas semelhancas sdo devidas a experiéncias comuns a todos
os mortais. Por exemplo, a universalidade das necessidades huma-
nas, tanto as de ordem fisica quanto as de ordem espiritual, a
tendéncia & unidade e completagio do homem como ser finito que
& e a consciéncla da existéncla de um poder transcendental ope-
rante no mundo, se bem que de modo intangivel.?

1. G. Stephens Spinks, Psychology and Religion: An Introduction to Con-
temporary Views, Boston Beacon Press, pag. 3.
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E tarefa do psicologo da religido, portanto, observar e descre-
ver o fenémeno religioso tal como ele se expressa nas mais varia-
das formas do comportamento humano. A fim de poder saber
quando determinado comportamento é tido como religioso, ele pre-
cisa definir o termo religido, explicando o seu significado no
contexto de sua disciplina.

Definicao de Religido

Ha, literalmente, centenas de definicoes de religido. Nao temos
0 proposito, entretanto, de apresentar uma longa lista de defini-
¢bes. Apresentaremos algumas apenas, a titulo de ilustracio.

Segundo Leuba, que coletou quarenta e oito defini¢cdes de reli-
gido, essas definicoes podem ser classificadas em dois grandes gru-
pos: definicoes que encaram a religiao como o reconhecimento de
um mistério, que exige interpretacdo, e definicOes que sugerem o
tipo indicado por Schleiermacher, que define religido como o sen-
timento de absoluta dependéncia de Deus.

Outra maneira de classificar essas definicoes é tomar por base
o elemento que salienta. Verificamos aqui basicamente dois tipos:
0 que da énfase aos aspectos coletivos e g que destaca o aspecto
individual da religido.

A definicao de Sir James Frazer é particularmente sugestiva
para o psicélogo da religiao. Diz ele que “religidao é a propiciacao
ou conciliacio de poderes superiores ao homem, que, se cré, diri-
gem o curso da natureza e da vida humana”. Como se verifica,
segundo essa definicdo, religido consiste de dois elementos, um ted-
rico e um pratico, isto €, “a cren¢a em poderes maiores do que o
homem e o desejo de agradar a esses poderes”.2 Diz o citado autor,
no mesmo lugar: “Obviamente, a fé vem primeiro, pois precisamos
de crer na existéncia de um ser divino antes de procurarmos agra-
da-lo. Mas, a ndo ser que a crenca leve o homem & pratica corres-
pondente, ela nao serd uma religiao, mas simplesmente uma teologia.”

Para ¥Xmile Durkheim, religido é um fato essencialmente cole-
tivo. Diz ele: “Religido é um sistema unificado de crengcas e pra-
ticas relativas a coisas sagradas, isto é, a coisas separadas e proibi-
das — crencas e Dpraticas que unem, numa comunidade moral
chamada igreja, a todos aqueles que a elas aderem.”3

Nao se pode negar a significacio do aspecto coletivo da reli-
gido, porém parece-nos 6bvio que também nao se pode reduzir religidio 4

2. Sir James Frazer, The Golden Bough, edicio resumida (1952), pag.
50, citado por Spinks, op. cit., pag. 7.

3. Emile Durkheim, The Elementary Forms of the Religious Life, tradu-
zido do francés por Joseph Ward Swain, Londres: George Allen &
Unwin Ltda. (1915), pas. 47.
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mera experiéncia coletiva. Daf, por que diz Spinks: “Qualquer de-
finicio que salienta os aspectos comunitarios da religidao em sacri-
ficio do elemento individual é defeituosa, pois um dos aspectos mais
importantes da religido é a apreensao individual de um Poder, Obje-
to ou Principio supremo.” ¢

Ao contrario dos que destacam o aspecto social da religido, te«
mos psicélogos, como Gordon Allport e Willlam James, que apre-
sentam a religiao como algo tipicamente individual. E verdade que
Allport néo apresentou uma definicio formal de religido, mas ndo
ha davida de que sua énfase € sobre a experiéncia pessoal. Até o
titulo do livro em que trata especificamente do assunto revela sua
posicéo tedrica. O livro intitula-se The Individual and His Religion,
obra que sera citada varias vezes neste livro. E William James disse
que “no sentido mais amplo e em termos gerais, pode-se dizer que
a vida religiosa consiste na crenca de que existe uma ordem invi-
sivel e que nossa felicidade suprema consiste em pormo-nos em har-
monia com essa ordem em que cremos”. E, em consonincia com sua
posi¢ao teorica, diz ele: “Religido, portanto, como eu agora arbitra-
riameénte vos peco admitir, significard para nés os sentimentos,
atos e experiéncias de individuos em sua solitude, enquanto se per-
cebem a si mesmos em relagdo com 0 que quer que seja que €les con-
siderem divino.” 8

Uma posicao intermediiria é representada por J. Bissett Pratt,
pois, ao definir religido, ele inclui tanto o aspecto coletivo como o
individual. Diz €le: “Religido é uma atitude social de individuos
ou de comunidades para com o poder, ou poderes, que eles créem
exercer controle final sobre seus interesses e destinos.” ¢

Mesmo reconhecendo as deficiéncias de sua defini¢do, o que se-
ria verdade a respeito de qualquer outra, Pratt advoga que ela re-
presenta dois pontos positivos. Em primeiro lugar, a definicio diz
que religido é uma atitude. Ora, diz ele, a palavra atitude, tal
como € usada aqui, significa o lado responsivo da consciéncia, encon-
trado em fendmenos como a atencdo, o interesse, a expectagéio, o
sentimento, as tendéncias a reacao,etc. A definicéio, portanto, suge-
re que religifio nao é questao de determinado departamento da vida
psiquica, ma$ envolve o homem como um todo.

A outra vantagem desse conceito € que ele indica que religido é
imediatamente subjetiva, diferindo, assim, das ciénclas que dso
énfase ao conteudo, ao invés de & atitude, mas ao mesmo tempo ela

4. G. Stephens Spinks, op. cit., pag. 6.

5. Willlam Jamecs, The Varieties of Religious Experience, New York: The
New American Library of World Literature, Inc. (1958), pag. 42.

6. J. Bissett Pratt, The Religious Consciousness, citado por Spinks, op.
cit,, pag. 8.



indica que religido envolve e pressupde a aceitagdo do objetivo.
Portanto, “religiao é atitude de um ‘eu’ para com um ‘objeto’ em
que ele genuinamente acredita”.” i

Através deste livro, e simplesmente como instrumento de tra-
balho, adotaremos a definicao de Clark, que diz: “Religido é a
experiéncia Intima do individuo, quando ele sente um Transcen-
dente, e que se expressa em seu comportamento, quando ele ativa-
mente proeura harmonizar sua vida com esse Transcendente.”8 Em
nossa concepe¢ao, portanto, religido € o ato que tem referéncia espe-
cifica ao Transcendente. Dai, por que definirmos comportamento
religioso como sendo qualquer ato ou atitude que tem referéncia
especifica ao divino ou sobrenatural.

Origem da Religido

Os estudos de antropologia cultural parecem indicar que expres-:
sbes religiosas existem praticamente em todos os niveis de civili-
za¢ao. A religido, portanto, nasceu com o proprio homem pré-histo-
rico. Herbert Kiihn diz que, a principio, a religido se expressava em
méagica, bruxarias, dancas, encantamentos, canticos sagrados, etc.
Mais tarde, o0 homem comegcou a desenvolver formas coerentes de
pensamentos, conceitos subjetivos e concepg¢oes magicas do univer-
so. Finalmente, em fase altamente evoluida, ele passou a elaborar
explicagoes mais racionais do universo, dando, assim, origem & filo-
sofia e a4s formas das chamadas religides superiores.?

Seria dificil, cremos nés, dizer qual a forma mais primitiva do
fendmeno religioso. Segundo alguns autores, é possivel tracar a ori-
gem da religido a comecar do conceito de mana. Mana é uma pa-
lavra polinésia que significa uma for¢ca vaga, impessoal, mecéanica,
que controla os destinos do universo. Parece que em todas as cultu-
ras de que temos conhecimento e em que ha formas de comporta-
mento religioso, a crenca num poder que controla os destinos do
universo é basica e universal.

Segundo Edward Tylor, em seu livro Religion in Primitive Cultu-
re, animismo é a forma basica da religido primitiva. Diz ele: “Ani-
mismo é, de fato, o fundamento da Filosofia da Religido, desde a
religido do selvagem até a do homem civilizado. E, se bem que,
& primeira vista, oferece apenas uma suficiente definicdo daquilo
que seria o minimo para poder ser considerado religido, o animismo
é praticamente suficiente, pois, onde se encontra a raiz, os ramos

7. Id. ibid., pag. 8.

8. Walter H. Clark, The Psychology of Religion: An Introduction to Re-
ligious Experience and Behavior, New York: The MacMillan Comparny,
pag. 22.

9. Herbert Kithn, On the Track of Prehistoric Man (1958), pags, 184. 185
citado por Spinks, op. ¢it., pag. 11,
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sdo geralmente produzidos.” 10 A posicdo tedrica de Tylor é coeren-
te com sua definicao de religiao, que é simplesmente “fé em seres
espirituais”.

Se tomarmos a definicdo de animismo como sendo a “crenca
segundo a qual todas as coisas, animadas ou inanimadas, estao do-
tadas de almas pessoais, que nelas residem”, admitiremos, entao,
que o0 animatismo seria um passo além do animismo. Animatismo
é a “crenca segundo a qual todos ou determinados objetos impor-
tantes estio dotados de vida ou contém uma energia comunicavel
(mana). Se é suficientemente forte para constitul-los em objetos
de magia ou de adoracao, sdo respeitados como veiculos de um poder
impessoal ou como capazes de atuar por motivos de tipo pessoal.” 11

Outros véem na magia a forma mais primitiva e elementar da
religidao. Nao queremos negar que na religido do homem primitivo
haja algo de magia. Podemos mesmo dizer que ela ainda se encon-
tra em varias formas imaturas da religido do homem civilizado. E
possivel que Durkheim tenha certa razio quando vé na magia o
elemento intermediario entre ciéncia e religido. Convém salientar,
no entanto, que a tese nao é de todo defensavel, porque religido
e magia diferem tanto em sua origem quanto em seu método. Pela
magia, 0 homem tenta controlar os poderes sobrenaturais; na reli-
giao, o0 homem procura agradar e por-se em harmonia com os po-
deres sobrenaturais.

Outra forma de religido encontrada entre varios povos primi-
tivos é o totemismo. O totem pode ser uma arvore, um animal,
um rio ou qualquer outro fenémeno na ordem natural com que o
homem primitivo se sinta especialmente relacionado. Em torno
desse totem se cria um tabu, isto é, uma crenca na sua intocabili-
dade. O totem se torna, portanto, um objeto proibido. £ proibido
matar, comer e até mesmo tocar nesse objeto sagrado.

A origem do totem é dificil de explicar. Entre as varias teorias,
encontramos a de Spencer, que diz que o totem surgiu como tenta-
tiva de explicar a concepcdo e o nascimento de um ser vivo. O
totem, portanto, seria o elemento fertilizante que penetra no corpo
da fémea. Para Durkheim o totem se origina da concepcao primitiva
da existéncia’de forgas pessoais presentes em determinados objetos.
E, para Murphy, o totem é uma extensio do mana. Diz ele: “Como
sistema religioso primitivo, o totem surge do interesse pelo alimen-
to, pois ele é o animal ou planta comestiveis considerados misterio-
sos, mas benéficos. A idéia de pertencer ao mesmo sangue ou a

10. Edward Burnett Tylor, Religion in Primitive Culture, New York:
Harper & Brothers Publishers (1958), pag. 10.

11. Dicionario de Sociologia, Rio: Editora Globo (1961), pag. 23.



mesma carne do totem leva o primitivo a sentir seu parentesco com
ele... o totem-divindade € o pai ou ancestral do cla.” 12

Qualquer que seja sua origem, o fato é que o totem é uma das
concepgoes religiosas mais antigas da histéria da humanidade. Tan-
to assim que W. Robinson Smith o considerou o ponto de partida
de todas as religioes. Mais sera dito sobre o assunto quando estu-
darmos a interpretacao de Freud, um pouco adiante neste capitulo.

Para Herbert Spencer, o culto do antepassado € o principio de
toda religiao. Diz ele:

“Para o selvagem, tudo que transcende o ordinario é sobrena-
tural ou divino; o homem extraordinario, superior aos demais,
Esse homem extraordinario pode ser simplesmente o ancestral
mais remoto tido como o fundador da tribo; pode ser o chefe
que se distingue por sua forgca e bravura; pode ser o curan-
deiro de grande reputagao; pode ser o inventor de algo novo.
Entio, ao invés de ser um dos membros da tribo, ele pode ser
um estranho superior que traz arte e conhecimento; ou pode
ser alguém de uma raca superior que dominou pela conquista.
Sendo a princlpio um ou outro desses considerado com admira-
¢io durante sua vida, essa admiracdo aumenta depois de sua
morte, e a propiciagdo de seu espirito, sendo maior do que a
propiciacdo de espiritos menos temidos, torna-se uma forma
estabelecida de culto. Nado ha exce¢do. Usando a frase adora-
¢ao0 do antepassado no seu sentido mais amplo, abrangendo todo
culto aos mortos, sejam eles do mesmo sangue ou nao, chega-
mos & conclusido de que o culto do antepassado é a raiz de toda
religiao.” 13

Investigacoes mais recentes indicam que a tese de Spencer nao
é de todo defensivel. O culto do antepassado desempenha papel
relativamente insignificante na religido do homem primitivo.

A personificacdo da natureza e sua conseqiiente adoracao pa-
recem haver desempenhado papel importante mno desenvolvimento
das idéias religiosas do homem. Max Miiller propds uma explica-
¢ao lingiilstica & adoracao da natureza como uma das formas mais
primitivas da religido. Diz ele que o0 homem primitivo tinha nomes
para objetos individuais, mas nem sempre tinha um termo para
objetos da mesma espécie. Assim sendo, esses nomes tendiam a con-
fundir-se. Acrescentando-se a personificacdo de objetos mana, o
resultado foi a combinag¢do de varios deuses em um e a separacao
de um em muitos. Segundo Max Miiller, os objetos de culto siao de
trés classes distintas: coisas que podem ser apanhadas com as maos,
chamadas fetiches; coisas que podem ser parcialmente apanhadas,
mas sao demasiado grandes para serem levantadas, chamadas deu-

12. John Murphy, Lamps of Antropology (1943), pAg. 4, citado por Spinks,
op. cit., pag. 42.

123. Herbert Spencer, Principles of Sociology (1885), Vol. I, pag. 411, citado
por E. O. James, Comparative Religion. New TYork: University Pa-
perbacks (1961), pags. 37, 38.



ses naturais; e coisas que ndop podem ser apanhadas com as maos,
como o sol, as estrelas,etc. Estas sio consideradas Grandes Deuses,
acima dos quals fica o Infinito. Assim, pois, a partir da consciéncia
de poderes que nele existem e que vao além de sua pr6pria conscién-
cia, 0 homem primitivo chega a uma concep¢io religiosa da vida e
do universo.

Finalmente, uma das idéias fundamentais que deram origem a
religidao é inegavelmente a idéia do misterioso, ou, para usar a
linguagem de Otto, a idéia do numinoso. Muito antes de o homem
ser capaz de verbalizar sua concepcao de vida e do universo, ja indi-
cava preocupacao com 0 mysterium tremedum et fascinans que o
envolve. Esse mysterium tremedum capaz de incutir medo tem tam-
bém o extraordinario poder de atrair o homem. Ou, como diz
Spinks, a repulsio e a fascina¢éo sio pélos gémeos das reacgdes do
homem ao estranho, ao tremendo, ao sugestivo e ao terrivel. Vista
desse angulo, portanto, a religido é a resposta do homem g esse mis-
terioso que lhe infunde pavor e ao mesmo tempo o fascina e atrai. 14

Até aqui nossa apresenta¢cdo das origens da religido se tem

‘ limitadp ao chamado homem primitivo. O animismo ou anima-

tismo, a magia, o totemismo, a adoragio dos antepassados e a
adoragao da natureza sao considerados formas primitivas de religiao.
A idéia do numinoso, entretanto, se bem que existindo desde as
formas mais elementares de religido, nao ¢é limitada a religido pri-
mitiva. Mesmo nas formas mais evoluldas dos conceitos religiosos,
esta fascinagdo pelo mistério estd presente. O mysterium é parte
integrante da experiéncia religiosa.

Apresentaremos, a seguir, o desenvolvimento histérico das idéias
de Deus no monotelsmo como forma superior de religiao. Convém
notar, entretanto, que o termo superior aqui ndao implica um juizo
de valor. ¥ usado apenas para referir-se a religido do homem e
em fase mais avang¢ada de sua evolu¢éo historica.

Quando falamos em ‘“Deus”, estamos usando um termo de carac-
teristicas bem mais definidas. As idéias de “espirito” ou de mana
sao vagas e impessoais; falta-lhes individualidade. Os deuses, entre-
tanto, como observa Coe, tém individualidade. O homem com eles
se relaciona por meio de orac@o e outras formas sociais relativamente
permanentes, tais como votos e pactos, ete.

E extremamente diflcil dizer-se como o homem chegou & idéia
de deuses. Talvez o melhor que se possa fazer é afirmar que, a partir
da combina¢do de varias idéias fundamentais, o homem chegou a
conceber a idéia de deuses individuais. oObviamente, aqui nao se
discute o conceito teologico de Revelagdo, pois por ele Deus se fez
conhecer a0 homem por sua prépria iniciativa.

14. G. Stephens Spinks, op. cit., pag. 46.

a7



Seguindo a exposi¢ao de Stolz, mencionaremos as varias fases da
evolugdo dessa idéia, sem pretender, contudo, que esta seja a ordem
cronologica dos acontecimentos e sem negar que outros fatores te-
nham contribuldo para a formacao de tal idéia.

Ao que tudo indica, a principio o homem atribui vida a todos os
seres na natureza. Desde cedo ele aprendeu que estes seres naturais
podem ser benéficos ou maléficos. O “espirito” existente nestes
seres, porém, é diferente de seu “espirito”. Dal a concluséo de que
ha fora do homem forgas que controlam seu bem-estar e seu destino.
Conseqiientemente, ha necessidade nao s6 de crer nos deuses, mas
de descobrir meios de agradar aos benéficos e expelir os maléficos.

Os deuses obviamente se relacionam com a vida socio-econdmica
dos individuos que neles créem. Em muitos casos, os deuses pri-
mitivos eram animais, arvores, rios,etc. A aquisicio de alimento
teve papel importante nesse processo. As for¢as naturais benéficas,
tais como o sol e a chuva, foram naturalmente transformadas em
deuses e a gratidao pela ceifa abundante deu origem ao sacrificio
a esses deuses generosos.

Em fase mais avanc¢ada de sua evolu¢cdo, o homem come¢a a
procurar respostas para a origem deste universo. A resposta mais
Obvia é a de que a cria¢ao pressupée um Criador. A contemplagao
da natureza e dos mistérics que ela encerra levou o homem a uma
explicacao religiosa do mundo. Nessa explicacdo estd implicita a
idéia de Deus ou de deuses.

Como resultado de suas maultiplas relacdes sociais, o homem
chegou & nocao do dever. Ao lado do sentimento do dever, surge
o sentimento de culpa e de sua propria finitude. A experiéncia do
sofrimento, da soliddo e da angustia é outro fator social que entra

na formacao da idéia de deuses, como resposta ao problema funda-
mental do homem. '

Uma vez crendo nos deuses, coube 20 homem organiza-los hie-
rarquicamente. Cada deus tem certa funcao especifica, e nem todos
tém a mesma importdncia. Esta é a significacado basica do termo
politeismo. Ao longo da Historia, esses deuses desenvolveram carac-
teristicas cada vez mais semelhantes ao homem. As peculiaridades
de cada um, bem como a rivalidade existente entre eles sdo preser-
vadas nas varias mitologias, das quais talvez a mais rica e variada
seja a greco-romana. As obras de Homero apresentam o politeismo
grego na sua forma mais bela e expressiva. Ao que tudo indica, a
religiao na Babilénia, na Assiria e no Egito antigo nunca passou do
estagio do politeismo.

O povo judeu, dentre todos os povos da antiguidade, salientou-se
em suas concepcoes religiosas. Partindo, talvez, das formas de poli-
teismo prevalecente no seu mundo cultural e geografico, esse povo

atingiu a forma mais refinada de monoteismo de que se tem co-
nhecimento na Histéria.



Aparentemente, o povo hebreu néo pulou do politeismo ao mo-
notelsmo. Houve uma forma intermediaria, chamada henoteismo,
ou seja, alianca com um deus patrono de sua tribo ou de sua nagéo.
Parece que esse henoteismo existiu ao lado da cren¢a na existéncia
das divindades de outros povos. Os hebreus temiam os deuses das
outras nacdes, mas nao os adoravam. Essa forma avancada do
politeismo, diz Stolz, é chamada monoteismo pratico.

Através de Moisés, 0 povo é apresentado a Jeova. Como Moisés
chegou a conhecer Jeovad é problema praticamente insoluvel. Pro-
vavelmente, ele abragou o culto henoteista de Jeova, durante sua
peregrinagcdo em Midid. Sob o comando de Moisés, Jeova livrou
Israel do cativeiro egipcio e agora faz um pacto com ele para ser o
seu protetor. Na terra prometida, o povo hebreu entra em contato
com outros deuses. A maioria tenta um sincretismo, mas os profetas
restauram o culto a Jeova. Com a ajuda dos seus grandes profetas,
o povo de Israel chegou a elaborar a crenca monoteista, que, ao
lado de sua concep¢do da Histéria como o desenrolar de um plano
de Deus, constitui sua maior contribuicao para o mundo. Segundo
0 monotelsmo ético do povo hebreu, Deus nao € apenas o Deus de
Israel. Ele é o unico Deus que existe. E o Deus de todo o mundo
e a ele devem adoracado e obediéncia todas as criaturas da terra.

O monoteismo cristdo € busicamente o mesmo que encontramos
nos profetas de Israel. No cristianismo, Deus € apresentado como
Pai e 0 homem se torna filho de Deus por ado¢ao em Jesus Cristo.
Tanto o Velho como o Novo Testamento dao maior énfase a Trans-
cendéncia de Deus, mas, no Novo Testamento, Deus é apresentado
como sendo bondoso e acessivel a0 homem. Conforme o monoteismo
cristdo, Jesus Cristo é a expressao maxima da revelagdo do carater
de Deus.

A Experiéncia Religiosa

A definicio de religido interessa ao presente estudo, porque, de
certo modo, estabelece o seu campo de interesse imediato. A evolucdo
historica das concepcdes religiosas também nos interessa, porque
vemos através dela que o fendmeno religioso tem assumido e assume
as mais variadas formas. No entanto, do ponto de vista do psicélogo
da religido, o que mais lhe interessa nesse processo é o fenéomeno da
experiéncia religiosa.

Ha varios tipos de experiéncias e todas elas podem ser concei-
tuadas como resposta a diversos estimulos. A psicofisica encarrega-se
de determinar o limiar da consciéncia de determinadas realidades,
ou seja, o ponto em que o organismo se torna sensivel a essa reali-
dade. Nao cabe agui umga discussao da psicofisica e seus métodos
de pesquisa. A referéncia é feita apenas para estimular o leitor a
estudar algo sobre tao importante assunto.



Quando se trata de uma experiéncia sensorial, por exemplo, nao
é dificil determinar os estimulos que a tornam possivel, bem como
o tipo de reacdo do organismo a esses estimulos. Em se tratando,
porém, da experiéncia religiosa, nao é facil determinar o estimulo
" que a produz. Albert C. Knudson, citado por Johnson, distingue
quatro tipos de experiéncias: sensorial, estética, moral e religiosa,
Diz ele: “O homem possui capacidade inata para cada um desses
tipos de experiéncia.” Sao partes da estrutura da natureza huma-
na... Unicas e nio derivadas. A que Johnson acrescenta: “Nenhuma
dessas experiéncias pode ser deduzida de uma ou reduzida a outra.
A experiéncia religiosa a priori € um dom tinico ou uma potencia-
lidade que consiste ndo de conteudo especifico, mas na capacidade
de ter experiéncias religiosas.” 16

De um ponto de vista mais pragmatico, Frank S. Hickman diz
que as principais fases da experiéncia religiosa sdo a voli¢cdo, o
sentimento e o pensamento. Portanto, nesse particular, a experién-
cia religiosa nao ¢é diferente de qualquer outra experiéncia
psicologica, pelo menos no que respeita as suas caracteristicas
fundamentais. Como distinguir, entdo, uma experiéncia religiosa
de uma nao-religiosa? Johnson diz que ha trés caracteristicas dis-
tintas da experiéncia religiosa: 1) é uma experiéncia que envolve a
idéia de valor, uma preferéncia por interesse e necessidades dignos
de ser alcancados; 2) tem uma referéncia divina: um esfor¢o objetivo
na direcio de um valor supremo e fonte de valores eternos; 3) é uma
resposta social: nela se d4 o confronto do homem com o Tu numsa
relagao potencialmente criativa. 16

O problema crucial no estudo da experiéncia religiosa é saber
se ha ou nao uma realidade objetiva correspondente a essa percep¢ao.
O psiedlogo da religido, enquanto psicélogo, ndo pode responder a
essa pergunta. Johnson apresenta trés respostas,que de certo modo
sdo tlpicas. Freud nega a existéncia de uma realidade 1ultima.
Para ele, portanto, a experiéncia religiosa nao é real, mas iluséria.
Ofto diz que essa realidade ultima existe e, conseqiientemente, a
experiéncia religiosa é valida e auténtica, William James, assumindo
uma atitude inteiramente pragmatica, nem afirma nem nega a
existéncia dessa realidade objetiva. Para ele, a experiéncia religiosa
deve ser julgada pelos frutos que produz na vida do individuo.

Como dissemos acima, nido compete ao psicélogo decidir se ha
ou nao tal realidade objetiva. Sua tarefa é estudar as varias mani-
festacOes dessa experiéncia naqueles que a tiveram e indicar seus
resultados em suas vidas e os efeitos na sociedade.

15. Paul Johnson, Psychology of Religion, New York: Abingdon Press,
pags. 55, 56.

16. Id, ibid., pag. 57.
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Ha varios tipos de classificacdo da experiéncia religiosa. Apre-
sentaremos, a seguir, duas dessas classifica¢cdes, que nos parecem
bastante sugestivas.

Erwin R. Goodenough dedica grande parte do seu livico The
Psychology of Religious Experiences & descricdo dos véarios tipos de
experiéncia religiosa. Ele reconhece que essa classificagdo é pura-
mente descritiva e que nenhuma experiéncia representa apenas um
desses tipos.

Uma forma tipica de experiéncia religiosa, conforme Goodenough,
é a que ele chama,legalismo, 0 que define como a aceitagao de qual-
quer codigo que se cré incorporar “o certo”, “os bons costumes”,
aceitando esse cédigo como norma absoluta de conduta. Essa ati-
tude se torna uma experiéncia religiosa gquando, por haver obedecido
a0 c6digo, o homem experimenta a sensag¢ao de retidao interior e de
seguranca exterior para com o préximo, com “o certo” ou com Deus.
Na experiéncia religiosa legalista, o0 homem revela seu ajustamento
as demandas de sua cultura. O legalismo é, portanto, um tipo de
religidao que tem por alvo a solu¢gdo de problemas. E basicamente
um processo de socializa¢do,sem nitida referéncia pessoal ao trans-
cendente. Para tais individuos, religiao e moral sao sindénimos. Uma
vez que o homem nao pode por si mesmo saber o que & bom, é
necessario que ele se submeta a determinado cédigo ou lei que lhe
diga exatamente o que deve fazer. Na experiéncia religiosa lega-
lista, quando o homem obedece a letra do cédigo que ele adota,
sente-se bem. Quando, porém, voluntariamente o homem infringe
esse codigo, é perseguido por terrivel sentimento de culpa. Note-se
que esse codigo, para tornar-se valido, precisa ser mais do que
simples elaboracdo pessoal: deve proceder do grupo, da tribo, da
cultura ou do préprio Deus em que o homem cré. A experiéncia
religiosa no judaismo e no bramanismo tradicionals é tipicamente
legalista, pois 0 que essas religioes exigem é irrestrito assentimento
a seus codigos, a seus livros sagrados. Esse tipo de experiéncia religio-
sa nao se limita, entretanto, as religioes acima citadas. Verifica-se o
mesmo em varios ramos do cristianismo. Por exemplo, o puritanismo
de varias denominacdes protestantes e a demanda de irrestrita obe-
diéncia & Igreja,no catolicismo, tendem a produzir um tipo legalista
de experiéncia religiosa.

A experiéncia religiosa legalista torna-se mals dificil numa so-
ciedade complexa em que ha varios codigos. Dal por que muitos se
recolhem a mosteiros, onde podem viver em obediéncia as leis de
cada ordem ou grupo religioso, evitando, assim, ao menos parcial-
mente, o pluralismo das sociedades civilizadas.

Mesmo reconhecendo as deficiéncias desse tipo de experiéncia
religiosa, Goodenough chega a conclusao de que ela nio é de todo
desprezivel e que, na realidade, constiui a maior parte da expe-



riéncia religiosa da humanidade. Além disso, diz ele: “Psicologica~
mente, o legalismo torna a vida mais trangiiila, tanto interior quanto
exteriormente, porque resolve a ambigiiidade das exigéncias, tanto da
sociedade humana quanto da sociedade divina.”17

Supralegalismo. Se no legalismo o individuo delega a responsa-
bilidade moral de sua decisdao a um cédigo que ele toma como norma
absoluta de sua vida, no supralegalismo o homem mesmo estabelece
seu ideal e se torna, por assim dizer, sua propria lel. O supralega-
lista nao ignora os coédigos vigentes, mas lhes d4 uma interpretagio
muito mais pessoal. Para usar uma expressao biblica, o suprale-
galista da mais valor ao espirito da lei do que & sua letra. Jesus
Cristo é um bom exemplo de supralegalista. Ele disse: “Nao penseis
que vim revogar a lei ou os profetas: nio vim para revogar, vim para
cumprir” (completar) — Mat. 5:17. Quando Martinho Lutero re-
solve reformar sua prépria instituicdo religiosa, ele 0 faz em nome
de uma experiéncia religiosa supralegalista.

A experiéncia religiosa supralegalista é profundamente criativa.
Homens como Jesus, Paulo, Gandhi, Lutero, Francisco de Assis,
John Wesley foram personalidades altamente criativas. Convém
notar, entretanto, que a experiéncia criativa desses vultos marcantes
pode tornar-se um novo codigo para seus seguidores. Nesse caso,
o sentido mesmo de sua obra é deturpado. Os seguidores se tornam
meros “imitadores” e sua experiéncia nao vai além de adesao a um
novo cédigo.

Talvez, mais do que qualquer outro mestre de religiao, Jesus
Cristo tem sido vitima desse literalismo, na interpretagdo de seu
ensino. Basta que se pense, por exemplo, na confusao gerada quanto
a interpretagao de suas palavras: “Isto é o meu corpo.” A interpre-
tagdo dessas palavras dividiu ainda mais o ja dividido cristianismo
do século XVI. Lutero e Zwinglio, ambos empenhados na obra de
reforma. da Igreja, ndo puderam concordar quanto a interpretagdo
do texto. Afastaram-se um do outro e, aparentemente, nunca se
reconciliaram. Origenes, que advogou que o0 mandamento de oferecer.
o lado esquerdo da face quando ferido no lado direito nao podia ser
tomado literalmente, visto que em condicoes normais somente a
pessoa canhota poderia atingir g outra no lado direito da face, chega
a emascular-se, porque interpreta literalmente as palavras de Jesus,
quando disse que muitos se castraram a si mesmos por amor ao
Reino de Deus.

O espirito supralegalista de Jesus se reflete especialmente no
Sermao do Monte (Mateus, capitulos 5, 6, 7). Na opinido de Lutero
e de muitos intérpretes contemporaneos, a ética do Sermao do Monte

17. Erwin Goodenough, The Psychology of Religious Experiences, New
York: Basic Books Inc. Publishers, pags. 100, 101.



é uma ética “impossivel”. Goodenough acha que essa era precisa-
mente a intencdo de Jesus Cristo. “Nenhum de nés pode pretender
merecer o0 amor e 0 perddo de Deus tomando como base o fato de que
amamos oS nossos inimigos tao ternamente como amamos os Nnossos
amigos...”18 O Sermao exige a observancia de padrées mais altos
que os codigos sociais, mas, por ser o ideal, ndo se constitui apenas
um novo cédigo. Convém também observar, diz Goodenough, que
o supralegalismo nunca constituiu parte saliente da religido orga-
nizada. Um bom exemplo encontra-se na tradicio judaico-cristd.
Os profetas do Velho Testamento disseram que o cumprimento da
letra de preceitos e a apresentacao de sacrificios nao tinham a mes-
ma significagdo da pratica da justica, do amor, da bondade, da hu-
mildade. Mas, que acontece com seus ensinos? Os rabis os trans-
formaram em lei. O mesmo se pode, dizer, mutatis mutandis, do
ensino de Jesus e de seus apoéstolos.

Apesar dos possiveis perigos do supralegalismo, ndo hi divida
de que ele tem sido e é a experiéncia religiosa tipica dos génios
espirituais da humanidade, e que tem feito a maior contribui¢ao ao
progresso moral do homem.

Ortodoxia. Esta forma de experiéncia religiosa é diferente das
duas acima mencionadas. Se o legalista se preocupa com a conduta,
a ortodoxia preocupa-se com a forma correta do pensamento. Ou,
como diz Goodenough, a palavra-chave do legalismo é “obedecer”,
e da ortodoxia é “crer”. A caracteristica por exceléncia da expe-
riéncia ortodoxa é a pretensio de que s6 o individuo possul a “ver-
dade”. Uma das conseqiiéncias dessa atitude é que, via de regra,
os individuos cuja experiéncia religiosa é desse tipo tornam-se into-
lerantes e fazem da corre¢do do seu pensamento um fim em si
mesmo. Pode ser paradoxal, mas, aparentemente, esse tipo de expe-
riéncia € comum entre individuos emocionalmente instiveis. Isto
é, o individuo néo estd .seguro de si mesmo e, conseqiientemente,
precisa apoiar-se em algo que lhe assegure um minimo de estabili-
dade emocional. No dizer de um dos nossos alunos, esses individuos
séo cristdos por ignorancia, isto é, tém medo de conhecer qualguer
coisa, com receio de que tal conheeclmento os torne frios, céticos ou
“incrédulos”. Note-se, entretanto, que ser ortodoxo nao significa,
necessariamente, ser emocionalmente instavel. Ortodoxia como nor-
ma de coeréncia na vida religiosa do homem pode ser algo alta-
mente criativo. Ela é maléfica apenas quando se torna um fim em
si e funciona como mecanismo de defesa caracterizado pela intole-
réncia, rigidez da forma e imaturidade religiosa do individuo.

Supra-ortodoxia. A religido supra-ortodoxa, diz o autor que
estamos apresentando, geralmente comeg¢a com uma experiéncia emo-
cional, mas logo se expressa em forma de idéia. O supra-ortodoxo

18. Id, Ibid., pag. 109.
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tem aversiao as formulacdes de outros. Ele pode usar pontos dessas
formulacdes de outros, porém elas o satisfazem apenas na proporciao
em que se enquadram no seu esquema pessoal. A maior satisfa¢éo
do supra-ortodoxo nao reside na propriedade de sua idéia, mas no
fato de que, apesar de inadequada, ela € sua. O supra-ortodoxo
recusa-se g aceitar a explicacdao tradicional da vida e do mundo
e procura criar a sua propria explicacdo, aue, alids, pode parecer
irracional. A semelhanca do artodoxo, ele procura seguranga, mas
esta lhe vem da sua propria criatividade Intelectual. Um bom exem-
plo de experiéncia religiosa supra-ortodoxa é Soren Kierkegaard.
Disse ele: “Eu sou um homem que devc descobrir o cristianismo por
mim mesmo; cavar profundamente para fazé-lo emergir do estado
em que se encontra submerso.”19 Nessa experiéncia, Kierkegaard
descobriu que a verdadeira fé é dom gracioso e atinge o homem ¢omo
um todo, e ndo apenas sua mente. Para alcancar a fé, ele julgou
necessario rejeitar a ortodoxia, criando, assim; uma supra-ortodoxia.

Estética. A experiéncia religiosa estética é aquela produzida
pelas varias formas das artes. Distinguimos dois tipos de experién-
cia estética: a do criador ou artista, e a do individuo que dela par-
ticipa indiretamente. Por exemplo, a experiéncia estética de Handel,
ao compor o0 Messias, € diferente da experiéncia dos musicos e can-
tores que apresentam esse Oratoério, bem como a daqueles que dele
participam como meros espectadores.

Convém notar, entretanto, que nem toda experiéncia estética
é de natureza religiosa. A experiéncia estética serd religiosa apenas
se tiver clara referéncia ao divino ou sobrenatural.

Simbolo e Sacramentos. A definicdo catodlica de Sacramento é:
“Um sinal externo e visivel de uma graca interna e invisivel.” Por-
tanto, qualquer rito ou objeto que tem o poder de comunicar bene-
ficios religiosos € um sacramento. Através do simbolo ou sacra-
mento, o Tremedum objetiva-se e torna-se tangivel.

Existem elementos simbodlicos em quase toda forma de religido.
Esta é, portanto, uma forma comum de experiéncia religiosa. Acon-
tece, porém, que, quando o individuo nao conhece determinado
simbolo, ele tende a considera-lo “supersti¢cdo” ou “idolatria”. TUm
simbolo ou sacramento s6 pode ser entendido em termos da comu-
nidade religiosa a que pertence. Nesse caso, a propria organizagio
religiosa ou igreja torna-se um simbolo e adquire caracteristicas
sacramentais.

Conversao. A experiéncia religiosa da conversio tem sido um
dos assuntos centrais no estudo da psicologia da religido. Esta
conversdo pode ser gradual ou instantinea. Dada a importancia
dessa experiénceia religiosa, ela serd estudada minuciosamente em
outro capltulo deste livro.

19. Citado por Goodenough, op. cit, pag. 132.
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Misticismo. Finalmente, Goodenough apresenta o misticismo
como forma tipica da experiéncia religiosa. A caracteristica funda-
mental da experiéncia mistica é a tendéncia do individuo de iden-
tificar-se com o objeto da sua fé religiosa. Este assunto também
merece estudo especial. Um estudo mais minucioso do misticismo
sera apresentado noutro capitulo deste livro.

Paul Johnson, em seu livro Psicologia da Religiio, classifica
a experiéncia religiosa, conforme as suas caracteristicas dominantes,
em:

Individual Versus Social — Para o primeiro tipo, a religido ¢é
essencialmente um fato pessoal. O homem se sente individualmente
responsavel diante de Deus e, muitas vezes, se isola para poder fruir
melhor a sua experiéncia religiosa. Para o segundo tipo, religifio
é,antes de tudo,uma experiéncia social. E é no contexto de uma co-
munidade que ele encontra a mais auténtica expressio de sua fé.

Ativo Versus Passivo — O tipo ativista de religido é aquele em
que o individuo estd sempre procurando fazer alguma coisa, esta
sempre ocupado. Outros individuos se sentem mais realizados no
siléncio e na quietude. Para tais individuos, orar e meditar é mais
importante do que “fazer” alguma coisa.

Formal Versus Informal — Para muitos individuos, o ritual, a
ornamentacéo e os simbolos constituem parte integral de sua reli-
gido. Outros preferem a simplicidade tanto do santudrio onde se
cultua quanto do préprio conteido do culto. Um exemplo tipico
seria comparar a celebracdo de uma Missa com uma reunido quaker.

Conservador Versus Progressista — A religido, para o conserva-
dor, pode ser vista apenas como a maneira de conservar os valores do
grupo ou da sociedade. Até al vai tudo muito bem. “Quando o
esforco para preservar, porém, vai além do esfor¢o para progredir,
temos o tipo conservador. As solucoes tradicionais do passado sdo,
assim, consideradas inquestionavelmente superiores as novas idéias
do presente. Resiste-se a qualquer afastamento das normas tradi-
cionais como as tradigdes do tesouro glorioso do passado.”20 Ao
contrario do ‘conservador, “o progressista é liberal em sua acolhida
generosa 3 ‘onda do futuro’, e pode ser radical no processo de romper
com o passado, para reformar o presente”.21

Tolerante Versus Intolerante — O tolerante é o individuo de
mente aberta, capaz de ver bem, mesmo na religido ou idéias dos
outros. O intolerante est4 convencido de que somente ele possul a
verdadeira fé.

20. Paul Johnson, op. cit., pag. 78.
21. Id, ibid., pag. T8.



Afirmativo Versus Negativo — A religido afirmativa corresponde
a0 que William James chamou de “religido da mente sadia”, enquanto
a negativa corresponderia basicamente ao que ele chamou de
“religiao da mente doentia”. A religido afirmativa, diz Johnson,
é otimista e saudavel. Preocupa-se com a verdade e a bondade, e
nao tanto com o pecado € o erro. Realga mais a confianca do que
o temor. A religido negativa, por outro lado, € pessimista e tem uma
desconfiangca basica da natureza humana. Sua maior énfase €
sobre o pecado, a tentacdo e as varias formas de proibicao.

Como dissemos acima, tais classificacoes sdo apenas sugestivas.
Dificilmente se encontrard um tipo puro, ou seja, um tipo de expe-
riéncia religiosa que se enquadre apenas em um desses rotulos.
Mas, parece dObvio que tais classificacOes sio validas, se as tomar-
mos como indicativas das caracteristicas predominantes da expe-
riéncia religiosa de determinadas pessoas.

Comportamento Religioso

A experiéncia religiosa, qualquer que seja o seu tipo, expressa-se
através das varias formas de comportamento a que chamamos de
comportamento religioso. £ extremamente dificil determinar se dado
comportamento tido como religioso corresponde, na realidade, a uma
experiéncia religiosa. Precisamos, portanto, de uma definigdo, por
inadequada que seja, que se constitua a pressuposi¢cido basica e que
sirva de instrumento de trabalho na investigacdo do fendmeno que
procuramos descrever.

Como dissemos acima, comportamento religioso é qualquer ato
ou atitude que tem referéncia especifica ao divino ou sobrenatural.
Por exemplo, um sentimento de culpa pode ser uma atitude religiosa
ou néo, dependendo de sua referéncia especifica. Um ato de genu-
flexao sera religioso apenas se for feito “na presenca de Deus”.

Walter H. Clark classifica o comportamento religioso em trés
categorias:

Primario — E o tipo de comportamento em que o individuo, em
virtude de uma profunda experiéncia interior pessoal, procura har-
monizar sua vida com o seu sobrenatural.

Secundario — Comportamento religioso secundario € o que re-
sulta basicamente da formacdo de habitos. Um bom exemplo disso
é a pratica da oracio. Se a alma é levada a orar, como resultado
de um impulso interior, a oracio serd um comportamento religioso
primario e altamente enriquecedor. Se, porém, ela é apenas um hé-
bito, temos simplesmente um comportamento religioso secundario.
Quando se chama de secundaric a esse comportamento nao é para
lhe tirar a significacdo. Ele pode ser muito 1til e necessario ao
homem. Pode inclusive resultar de uma experiéncia religiosa alta-
mente criativa.
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Terciario — O comportamento religioso terciario é aquele que
nada tem a ver com uma experiéncia de primeira mao. E simples-
mente uma questdo de rotina ou convencionalismo. O individuo
faz tal coisa apenas por mero conformismo a determinada tradicao
religiosa.

Num livro popular, mas bem sugestivo, Stanley Jones diz que,
de todas as pessoas que pertencem as igrejas cristas hoje (ele fala
com referéncia especial aos Estados Unidos, mas o mesmo poderia
dizer-se de outros lugares do mundo), apenas cerca de um tergo
revela o tipo priméario de comportamento religioso. Diz ele que
esses formam “um circulo interior para quem religido ocupa o pri-
meiro lugar, é vital e capaz de mudar a vida. Ela da um alvo e o
poder para alcanca-lo. Ela purifica a culpa do passado, concede
recursos adequados para o presente e confianga no iuturo. Faz
a vida ter sentido e valor. Deus nio é um nome, mas uma reali-
dade.” 22 Um tergo se classifica como tendo apenas o tipo secun-
dario, e outro tergo € constituldo das pessoas vazias que enchem as
igrejas.

Interpretacao Psicologica do Fenémeno Religioso

Como dissemos no primeiro capitulo, o estudo psicolégico do fend-
meno religioso tem suas ralzes na intuicdo psicolégica de muitos
santos e filésofos. Mais recentemente, podemos relaciona-lo com
a chamada psicologia racional. No entanto, em bases mais empiricas,
esse estudo ndo comeca até aos fins do século XIX e principios do
século XX. G. Stanley Hall (1891) e E.D. Starbuck (1897) procuram
estudar o fenémeno da conversdo religiosa em bases mais experi-
mentais. J.H. Leuba aplica o hipnotismo ao estudo da experiéncia
mistica (1902). Irving King (1910), Emile Durkheim (1912) e W. Wundt
(1913) fazem estudos relativos as formas primitivas da religido.
G.M. Stratton (1911), J.H. Leuba (1912) sdo pioneiros no estudo
da evolugéo religiosa do homem e E.S. Ames (1910) tentauma apresen-
tagdopanoramica e sistematica do estudo psicolégico do fendmeno
religioso.

Varias teorias, desde entdo, tém surgido como tentativa de in-
terpretacdo do fenémeno religioso. Apresentaremos, a seguir, al-
gumas das teorias que consideramos mais representativas.

Teoria Freudiana

Partindo dos conceitos gerais de sua teoria psicanalitica, Freud
tentou explicar a experiéncia religiosa em termos dos conflitos que
o ser humano experimenta no processo de seu desenvolvimento psi-

22. E. Stanley Jones, Conversio (traducdo de Messias Freire e Alice Gerab

Labaki), Sio Paulo: Junta Geral de Educagido Cristd da Igreja Meto-
dista do Brasil, S. 4., pags. 9, 10.
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cologico. Por exemplo, o sentimento religioso de culpa, segundo
Freud, resulta do fato de que, a certa altura do desenvolvimento da
personalidade, a crianca procura afirmar-se como pessoa. Essa afir-
macdo da personalidade implica no desvio dos padrdes estabele-
cidos pela autoridade paterna. Esse desvio expressa-se nas varias
formas de desobediéncia, e esta, por sua vez, gera o sentimento de
culpa. Outra ilustracdo dessa interpretacao freudiana € o argu-
mento da dependéncia paterna. Quando a crianca se defronta com
forcas adversas superiores as suas proprias, naturalmente ela recorre
ao pai. Nesse processo, a crianca aprende tanto a temer como a
amar o pai. Religido, portanto, para Freud, nada mais é do que
uma regressao & dependéncia infantil.

Para Freud, Deys é apenas a imagem magnificada do pai. Em
seu estudo sobre Leonardo da Vinci, ele diz: “A psicanilise revelou-
-nos uma conexdo intima entre o complexo do pai e a crenga em
Deus e demonstrou-nos o seu Deuspessoal,nio €, psicolégicamente, se-
nio uma superagio do pai, ao descobrir-nos intimeros casos de indivi-
duos jovens, que perdem a fé religiosa tio logo cai para eles por
terra a autoridade paterna. No complexo paterno-materno reconhe-
cemos, pois, a raiz da necessidade religiosa.” 23

E curioso notar-se que, sendo Freud um homem essencialmente
arreligioso, se tenha ocupado tanto com religido. Em varias obras,
ele se ocupa deste assunto. Apresentaremos, a seguir, alguns dos
seus trabalhos sobre a interpretacdo psicolégica do fenémeno reli-
gioso.

Em 1907, ele escreveu um artigo intitulado “Os Atos Obsessivos
e as Praticas Religiosas”, em que procurou mostrar as semelhanc¢as
entre as “neuroses obsessivas” e as “cerimoénias religiosas”. Segundo
Freud, o neurotico obsessivo se ocupa em repetidas praticas que, para
o observador, podem parecer destituldas de significacido, mas que
na realidade, para ele, cumprem propdsitos especificos, pois o nfo
cumprimento desses atos produz extrema ansiedade no individuo.
Assim, diz ele, sdo as cerimdnias religiosas. O nfo cumprimento
dessas cerimonias tende a criar sentimento de culpa no homem reli-
gioso.

Analisando esse artigo, H.L. Philp menciona oito semelhancas
indicadas por Freud entre as neuroses obsessivas e as ceriménias
religiosas.

Em primeiro lugar, em ambos os casos, hd grande receio gquanto
as aflicdes da consciéncia, aflicdes essas causadas pelo ndo cum-
primento dos cerimoniais neuréticos ou dos ritos religiosos.

23. Sigmund Freud, Obras Completas, Rio: Editora Delta 8. A, Vol. Xt
pag. 67.
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Aparentemente, a semelhanca aqui notada por Freud se aplicaria
apenas a um segmento relativamente pequeno das comunidades reli-
giosas — aos que sentem certa compulsio quanto aos seus “deveres
religiosos”. Ou, como diz Philp: “Qualquer sacerdote, pastor evan-
gélico ou rabi confirmaria que muitos dos membros de sua congre-
gacdo podem omitir seus ritos religiosos sem sofrer dores de cons-
ciéncia. Uma parte, e entre eles os obsessivos, sente-se mal, mas
a maioria racionaliza sua negligéncia na area religiosa do mesmo
modo que o faz em outros setores da vida. Se Freud estivesse certo,
as cerimonias religiosas teriam maior freqiiéncia do que na realidade
tém.” 2¢

A segunda semelhanca entre os atos obsessivos e as cerimonias
religiosas & sua completa isolacao de outras atividades. Dal por
que esses atos sao considerados sem sentido para o observador
externo.

Mais uma vez o ponto apresentado por Freud parece aplicar-se
apenas a casos isolados, pois a tendéncia das religides é mostrar a cla-
ra relacao entre as cerimodnias religiosas e as demais fases da vida
e tornar essas praticas atos comunitarios. “O neurotico obsessivo
nao gosta de ser interrompido durante o seu enigmatico e inconse-
qitente cerimonial, enquanto os ritos religiosos raramente séo
praticados isoladamente”, 26 observa Philp, com muita razio.

Uma terceira semelhanca entre os atos obsessivos e as praticas
religiosas é a minuciosidade com que sdo tratados e a escrupulo-
sidade com que se praticam os atos religiosos.

Cremos que em muitas pessoas religiosas o escripulo pode tor-
nar-se compulsério. No entanto, nao podemos concordar com a
idéia de que toda meticulosidade seja necessariamente obsessiva.

A quarta semelhanga apresentada por Freud é o sentimento de
culpa. Freud errou completamente, a nosso ver, quando supés que
todo sentimento de culpa é neurdtico. Especialmente com relagdo
a pratica religiosa, o sentimento de culpa pode ser altamente cons-
trutivo. O mesmo se pode dizer com relagdo as decisdes éticas do
homem em geral.

A quinta semelhanc¢a tem que ver com a renuncia de instintos.
No caso do neurético obsessivo, esses atos funclonam como substitutos
dos instintos sexuais. No caso do religioso, suas praticas substituem
os instintos egoisticos e anti-sociais. Esta tese freudiana é também
passivel de sérias restricoes.

24. H. L. Philp, Freud and Religious Belief, London: Rockliff Publishing
Corporation (1956), pag. 25.
25. Id. ibid., pag. 26.



Em sexto lugar, ha um elemento de compromisso nos atos obses-
sivos e nas praticas religiosas. Eles representam compromisso, por-
que sao uma defesa contra a tentagdo e a0 mesmo tempo a satisfa¢io
simbolica do impulso original.

Tanto os atos obsessivos como as praticas religiosas sdao “atos de
peniténcia”.

Finalmente, nas neurcses obsessivas e nas bpraticas religiosas,
vé-se a existéncia de um mecanismo de deslocamento ou transferéncia
emocional.

Resumindo o seu préprio artigo, Freud diz: “Depois de assinalar
estas coincidéncias e analogias, poderiamos arriscar-nos a considerar
a neurose obsessiva como a companheira patolégica da religiosidade,
a neurose como uma religiosidade individual e a religido como uma
neurose obsessiva universal. A coincidéncia mais importante seria
a renuncia basica a atividade de instintos constitucionalmente dados,
e a diferen¢a decisiva consistiria na natureza dos citados instintos
exclusivamente sexuais na neurose e de origem egoista na religiao.” 26

Em Totem e Tabu (1913), Freud diz que a religido, bem como a
propria civilizagao, origina-se da conexdo psicolégica entre o com-
plexo de Edipo e o totemismo existente nas culturas primitivas:

“Assim, destas investigacdes agqui desenvolvidas, mui-
to sinteticamente, podemos concluir que convergem no
complexo de Edipo os comecos da religido, da moral, da
sociedade e da arte, de pleno acordo com a afirmacao
da psicanalise, de que esse complexo forma o ntcleo de
todas as neuroses, tanto quanto, até hoje, nos tém dado
ela a conhecer. Surpreendeu-me extremamente o fato de
que também esses problemas da vida dos povos admi-
tissem uma solucao, a partir de um tinico ponto concreto,
como o das relacdes para com o pai. Ha talvez outro
problema psicolégico relacionado com esse conjunto. Jé&
tivemos bastante oportunidade de assinalar, nas origens
de importantes formacoes culturais, a ambivaléncia afe-
tiva, o seu verdadeiro sentido, tal como a coincidéncia de
6dio e amor para com o mesmo objeto. Nada sabemos
a respeito das origens dessa ambivaléncia. Podemos su-
por que constitua um fenémeno fundamental de nossa
vida afetiva. Mas também deve ser levada em conta
outra possibilidade, de que, originariamente alheia &
vida afetiva, fosse ela adquirida com o complexo pater-
no, onde a investigaciao psicanalitica do individuo, ainda
hoje, encontra a mais elevada expressao daquele fend-
meno.” 27

Pelo exposto, verifica-se que o pai é temido e amado ao mesmo

tempo. Para Freud, essa ambivaléncia de sentimento € a origem
da pratica religiosa. Seguindo as informacdes antropolégicas de

26. Sigmund Freud, Obras Completas, Vol. XI, pag, 106.
27. Id. ibid., Vol. XIV, pag. 234.
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Robertson Smith, ele diz que o pai todo-poderoso (totem) expulsa os
fithos, para poder possuir todas as fémeas da horda. Os filhos,
entdao, formam a Associacio de Homens, para defender seus direitos.

“Tomando como base o repasto totémico, podemos
responder: Um dia, os irmaos expulsos se juntaram, ma-
taram e devoraram o pai, pondo fim, dessa maneira, a
horda paterna. Unidos, ousaram e conseguiram o que
a cada um sozinho seria impossivel... Tratando-se de
selvagens canibais, € natural que tenham devorado sua
vitima. O pai tirdnico teria constituido, certamente, o
modelo invejado e temido de cada um dos membros des-
sa. irmandade. Ao devori-lo, identificavam-se com ele
e se apropriavam de uma parte de sua forca. O repasto
totémico, talvez a primeira festa da humanidade, seria a
reproducao comemorativa desse ato memoravel e crimi-
noso, com o qual tiveram comec¢o as organizacoes sociais,
as restricoes morais e a religido.” 28

O Padre Wilhelm Schmidt, citado por Spinks, apresenta sérias
objecdes a tese freudiana da origem totémica da religido. Conside-
remos algumas dessas objecoes:

Em primeiro lugar, o totemismo como pratica nao pertence as
formas mais primitivas do desenvolvimento humano. Os povos etno-
logicamente mais antigos nao tém nem totemismo nem sacrificios
totémicos.

O totemismo, diz Schmidt, ndo é pratica universal. Trés das
ragas mais importantes da humanidade — os indo-europeus, os ha-
mito-semitas e os uralo-altaicos — néo tinham originalmente praticas
totémicas.

Erroneamente, diz Schmidt, Freud admitiu, com Robertson Smith,
que a matanca cerimoniale o comer do animal totémico sdo aspectos
essenciais do totemismo. As quatro racas que praticam essa forma
de totemismo pertencem, etnologicamente falando, aos mais moder-
nos povos totémicos.

Povos pré-totémicos nada sabem de canibalismo, portanto, o re-
pasto parricida teria sido impossivel.

Finalmente, diz Schmidt, a mais primitiva forma de familia
humana ja conhecida ndo é constitulda & base de promiscuidade
geral nem de casamento grupal. Segue-se, pois, que a tese de Freud
é insustentavel a luz desses dados antropolégicos.

Em O Futuro de uma Ilusio (1927), Freud diz que religido nada
mais é do que a projecdo dos desejos humanos. A religido é uma
ilusdo nao necessariamente porque seja errada. Freud reconhece que

28. Id. ibid., pag. 2186,
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ela cumpre um propdsito social muito nobre, no sentido de restringir
instintos anti-sociais, e que pode preservar o verdadeiro crente de
afliches neurdticas. Assim diz ele: “Quando digo que isso sao
ilusGes, é preciso limitar a significacdo da palavra. Uma ilusdo néo
€ 0 mesmo que um erro, nio é necessariamente um erro. A religido
¢ uma ilusao no sentido de que ela procura ocultar a realidade da vida.
Isto é, ela ilude o homem e o faz recorrer a fantasias, ao invés
de enfrentar objetivamente as realidades da vida. Assim, chama-
mos a uma fé uma ilusdo, por isso que na sua motivacdo ha recalca-
da a satisfacdo de um desejo, ha a abstragdo das relacdes com a
verdade e, tal como na ilusdo, ha renncia & comprovacao.” 29

De acordo com Freud, o amadurecimento emocional do homem
torna a religidao desnecessiria. A mente madura nao necessita dos
subterfugios da religido: enfrenta a realidade objetivamente.

Em Moisés e o Monoteismo (1939), Freud retorna ao tema de
Totem e Tabu. A morte do pai da horda reflete-se no inconsciente
racial e cria o continuo sentimento de culpa. Diz Philp que Freud
adota a hipétese levantada por Sellin de que os israelitas mataram
Moisés e que essa morte foi a repeticio da morte do pai primitivo.
“Esta morte fez o grande crime real para os israelitas, se bem que,
permanecendo profundamente sepultado no inconsciente racial,
aumentou o sentimento de culpa, que continuou a perseguir os fi-
lhos de Israel.” 30

Aplicando essa teoria ao cristianismo, Freud afirmou que a dou-
trina do pecado original se tornou chave na igreja primitiva, por-
que ela simbolizava, ao nivel inconsciente, o assassinio do pai primi-
tivo. “Saulo podia dizer: Somos infelizes porque matamos o Pai”,
mas a verdadeira fonte de culpa e, conseqiientemente, da infelici-
dade era o assassinio primevo. A salvacdo do pecado original deve
ser alcancada através de uma morte sacrificial. Assim sendo, o cris-
tianismo deve ser assim interpretado: “Sua doutrina principal, de
fato, é a reconciliagdo com Deus o Pai, a expiacao do crime come-
tido contra ele; mas o outro lado da relagdo se manifesta no Filho
— que tomou sobre seus ombros a culpa, tornando-se Deus ao
lado do Pai e, em verdade no lugar do Pai. Originalmente uma re--
ligido do Pai, o cristianismo torna-se uma religiao do Filho. Nao
plde escapar ao fato de destituir o Pai de suas funcdes.” 31

A interpretacao freudiana do fendmeno religioso é uma das que
tém alcancado maior influénecia no mundo. Isto se deve ao fato
de que Freud se tornou vulto de grande influéncia, especialmente

29. Id. ibid., Vol. X, pags. 35, 36.

30. H. L. Philp, op. cit., pag. 119.
31. H. L. Philp, cp. cit., pags. 119, 120.
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na psiquiatria. Sua teoria de personalidade, bem como sua técnica
psicoterapéutica se popularizaram de tal forma que, para muita
gente, psicologia, psiquiatria e psicanilise sdo termos sinénimos.

Mas, assim como sua teoria geral de personalidade, como sua
técnica psicoterapéutica sao passiveis de varias criticas, também sua
interpretacdo do fendmeno religioso merece restrigoes.

Entre as muitas criticas da interpretacdo freudiana do fend-
meno religioso apresentadas por Arthur Guirdham, em seu livro
Christ and Freud: A Study of Religious Experience and Observance,
mencionaremos trés que nos parecem mais pertinentes:

A experiéncia religiosa dos misticos é contraria & teoria de que
religido seja uma ilusdo baseada em anormalidade psicologica. Sa-
bemos que o mistico experimenta sua religido num njvel muito pro-
fundo e pessoal. Esta experiéncia é altamente criativa e transfor-
madora da vida. A experiéncia mistica é auténtica e enriquece a
vida do homem.

Em segundo lugar, diz Guirdham, a interpretacdo freudiana se-
ria aplicivel apenas & concep¢do judaica de um Deus pessoal e &
concepcao de Deus baseada no judaismo. Essa interpretacao de
Freud ignora o fato de que em religides como o budismo a neurose

que ele diz existir no homem por causa de sua prépria finitude
nao seria possivel.

Finalmente, diz Guirdham, Freud di demasiada énfase & neces-
sidade que o homem tem de Deus e nada diz a respeito da neces-
sidade que Deus tem do homem.

A nosso ver, uma das falhas mais graves da teoria freudiana
é nao haver nela lugar para a expressio sadia do sentimento reli-
gioso. Muito de sua critica pode aplicar-se & religido imatura de
muita gente, mas reduzir tudo & dependéncia infantil ou compulséo
é obviamente exagerar e contrariar os fatos da experiéncia religio-
sa da humanidade. Além disso, o tom dogmatico com que Freud se
expressa sobre o assunto é contrario ao verdadeiro espirito cientifi-
co, que deve basear-se em fatos observados ou observiveis, e ndo
em mera opinido pessoal.

A Teoria de Carl Jung

Carl Gustav Jung (1875-1961), filho de um pastor protestante
sulco, desejou inicialmente ser arqueélogo. Ele interpretou esse fato
como representando o desejo de penetrar profundamente nos misté-

rios da experiéncia humana. E, ao contato com a psiquiatria, re-
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solveu dedicar sua vida a essa ciéncia. Trabalhou a principio com
Eugen Bleuler, e estudou com Pierre Janet. Tornou-se colaborador
de Sigmund Freud, mas era grande demais para simplesmente se-
guir a orientacao do mestre. A publicacdo de seu livro A Psicologia
do Inconsciente (1912) marca a separac¢do definitiva entre Jung
e Freud.

Comparando e contrastando esses dois gigantes da psicologia
contemporanea, Paul Johnson diz:

“Freud foi um individualista que realcou o carater
unico de cada pessoa e um analista que via as forcas
conflitivas da personalidade como essencialmente irre-
paraveis. Pela psicandalise, procurou capacitar seu pa-
ciente a abandonar suas defesas e a reconhecer a nature-
za dos conflitos e assim tolera-los, trazendo o inconsciente
a0 nivel consciente. Jung reconhece as polaridades e
ambigiiidades no homem, mas, para ele, essas ambigiii-
dades sio tao complementares como as cores do espec-
tro, capazes de combinag¢ido e unificacdo. Como coletivis-
ta, acha que o todo € malils importante do que suas
diferentes partes — a fonte de todo poder curativo e
de toda sabedoria. Para ele, a personalidade nao tem
fronteiras, pois o inconsciente pessoal se projeta conti-
nuamente no inconsciente racial. Dessa energia psiguica
oceanica, de dimensdes universais, ele extrai a resposta
para todos os problemas, particularmente para as ques-
toes religiosas.” 32

Para Jung, a experiéncia religiosa resulta do inconsciente co-
letivo, que, por sua vez, é composto de energias dinamicas e de
simbolos de significacdo universal. Sua idéia de um inconsciente
coletivo ou racial foi corroborada pelo que observou entre tribos
primitivas no norte-da Africa, em Arizona, Novo México e Kénia.
Jung notou, diz Spinks, grande similaridade entre o ritual mistico
dos povos primitivos, a religido da antiguidade classica e o contetdo
do inconsciente de seus pacientes.

Jung é um dos psicologos mais dificeis de entender. Sua teoria
€ grandemente exotérica porque rodeada de tantos simbolos e con-
cepcoes misticas que torna-se quase impossivel saber exatamente
o que ele quer dizer. Com respeito & sua interpretacdo do fendéme-
no religioso, por exemplo, ha varios pontos obscuros. Ele fala a res-
peito de Deus, mas claramente nédo se trata do Deus da concepg¢io
cristd. Deus, para ele, € mais ou menos a soma das forcas que im-
pelem o homem a realizacao dos seus ideais mais nobres. Fala de
alma, mas nao da alma individual, e, sim, do inconsciente coletivp
da raca humana.

32. Paul Johnson, op. cit., pig. 37.
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Para Jung, observa Paul Johnson, o dogma central da teolo-
gia crista é a Trindade, que corresponde & triade encontrada nas
antigas religioes da Babilonia, Egito e Grécia, ¢ significa a progres-
sa0 dinamica da dualidade pai-filho através de um terceiro ele-
mento unificador. Aqui, como em muitos outros casos, a posigao de
Jung nao € clara. Ele fala da Trindade, mas, de fato, advoga uma
Quaternidade. Como observa Spinks:

“Outra possivel objegao de ordem teologica €& pro-
vocada pela interpretacdo de Jung da natureza da Trin-
dade e sua sugestdo de que tal Trindade deve ser psico-
logicamente uma Quaternidade (Tetraktys). A natureza
do quarto membro nao é perfeitamente clara: pode ser
a sombra ou as trevas, que se opdem a-luz, ou o mal
moral (malum) em oposicdo ao bem. Mas, se o quarto
membro da Quaternidade é identificado com o mal, en-
tado a Divindade incorpora o principio do mal. Tal crenca
se opdoe ao ponto de vista fradicional de que — malum
est privatio boni.” 3

Em toda a vasta obra psicolégica de Jung, grande importancia
se da ao simbolismo. Seria de esperar, portanto, que ele dissesse
algo sobre os simbolos religiosos, conforme o diz Paul Johnson:

“Qs simbolos religiosos ndo sdao inventados, mas tém

origem nas condi¢0es basicas da natureza humana, que
Jung acreditava serem as mesmas em toda parte. Os
conflitos sao resolvidos por esses simbolos reconciliantes,
que aparecem nos sonhos e mitos, na cultura histérica e
na religiao. Pois o arquétipo ndo é meramente um sim-
bolo, mas tem significagdo bastante complexa e dinami-
ca, capaz de unir o individuo com sua raca em niveis
- profundamente inconscientes. O objetivo da religido é
identificar-se com a psique universal, ndo no sentido de
submergir a consciéncia pessoal num oceano de esque-
cimento, mas no sentido de enriquecé-la através de re-
cursos supremos. A dimensdo ultima com a qual Jung
tenta relacionar-se é a energia psiquica impessoal ou
espirito, no sentido em que encontramos o termo no
idealismo absoluto de Hegel e no panteismo dos monistas
hindus.” 3¢

Estabelecendo um contraste entre a posicido de Freud e a de
Jung, no que- respeita a interpretacdo psicolégica do fendmeno re-
ligioso, Spinks apresenta, entre outras, as seguintes diferencas:

Segundo Freud, o homem precisa curar-se da neurose da reli-
gido. Para Jung, a atividade religiosa é essencial a4 vida e compete
a0 homem procurar entender seu comportamento religioso.

33. G. Stephens Spinks, op. cit., pag. 95.
34. Paul Johnson, op. cit., pag. 95.



Para Freud, a dependéncia infantil révelada no sentimento re-
ligioso serda superada com o amadurecimento emocional do homem.
Para Jung, o homem supera esse estagio infantil por tornar-se céns-
cio de que sua vida e pensamento sao afetados por atividades arqué-
tipas que ddo dimensdes religiosas ao contetido de suas experiéncias.
Ao contrario de Freud, que viu nos simbolos e fantasias os meios
pelos quais o homem tende a fugir a realidade, Jung os chama “sim-
bolos de transformacdo” e diz que eles sio meios pelos quais o ho-
mem alcang¢a o conhecimento de realidades que, por sua prépria
natureza, ndo podem ser conhecidas de outra maneira.

PFinalmente, para Freud, a religido é uma neurose obsessiva.
Para Jung, a auséncia de religido é a principal causa das neuroses
no homem adulto. Talvez uma das frases mais conhecidas de Jung
seja aquela em que ele diz que em toda a sua longa pratica psiquia-
trica nunca encontrou um homem de mais de trinta anos de idade
cujo problema essencial ndo fosse de natureza religiosa. Voltaremos
a essa afirmag¢do de Jung no capltulo sobre religido e saiide mental,

A Teoria de Gordon Allport

Gordon W. Allport (1897-1968) f¢z uma grande contribui¢do para
o estudo psicologico do fendmeno religioso. Seu prestigio pessoal de
grande psicologo, professor da Universidade de Harvard e presidente
da American Psychological Association (APA) despertou o interesse
de outros psicologos para o estudo da experiéncia religiosa. Se
o assunto pdde merecer a atencao de Gordon Allport, provavelmente
é digno de considera¢io mais séria da parte dos psicélogos, que até
entdao se mantinham indiferentes ao estudo desse fendémeno.

A posi¢cdo teérica de Allport é chamada a teoria personalista.
Essa teoria reflete-se nao s6 na interpretacdo psicolégica dos fatos
religiosos, mas em toda a obra psicoléogica de Allport, que foi, acima
de tudo, um psicélogo da personalidade. Sua principal énfase é
sobre a natureza tunica de cada individuo. Em sua opinido, a per-
sonalidade nao pode ser reduzida a medidas quantitativas, tragos ou
abstragoes. Cada pessoa tem seu préprio estilo, que ele chama o
proprium. Sua teoria, portanto, opoe-se a qualquer forma de cole-
tivismo. Sua idéia do proprium se assemelha ao “estilo de vida” de
que falou Adler em sua psicologia individual.

Como cientista, Allport reconhece o carater reducionista da cién-
cia, mas, no que tange & personalidade, ele se opbe a qualquer for-
ma de reducionismo que tenta converter o todo a partes, ou que
procura restringir o comportamento a segmentos. Nesse particular,
ele se aproxima da psicologia ge: ;altica ou psicologia da forma.
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Seguindo uma linha a que hoje chamariamos de psicologia exis-
tencialista, Allport d4 maior realce aos alvos do futuro do que ao
determinismo do passado, tdo tipico da teoria freudiana. “O pre-
sente nao pode ser explicado totalmente pelo determinismo causal
do passado, pois os motivos presentes podem funcionar de modo
autonomo. O significado do comportamento nao pode ser entendido
em separado dos objetivos futuros e da intengdo de alcancga-los”,35
observa Paul Johnson.

A principal obra de Allport sobre este assunto é The Individual
and His Religion. Allport vé na religiao um fator de integracao da
personalidade. O aspecto intelectual da experiéncia é mais discutido
que seu aspecto emocional. Partindo das concep¢oes da crianga,
discute a evolugado espiritual do homem e apresenta a religido ama-
durecida como o alvo desejAvel do homem normal e emocional-
mente maduro. Esta seria, na linguagem de William James, a reli-
giao da mente sadia.

Os paragrafos finais desse livro s@o uma sintese de sua inter-

pretacao psicologica do fendmeno religioso. Intitula-se O Caminho
Solitério . Diz ele: '

“Meu tema tem sido a diversidade de forma que a
religiao subjetiva assume. Muitos e variados motivos
podem iniciar a busca religiosa: desejos contrastantes
como o medo e a curiosidade, a gratiddo e a conformi-
dade. Os homens revelam diferentes graus de capaci-
dade para superar sua religido infantil e desenvolver um
sentimento religioso maduro e bem diferenciado. H4 di-
versos graus de abrangéncia deste sentimento e de seu
poder integrador na vida. H4 diferentes modos de du-
vidar, diferentes maneiras de perceber o significado de
simbolos, contrastantes tipos de conteudo, que variam de
acordo com a cultura, temperamento e capacidade do
erente. H4 inumeros tipos de intencbes religiosas espe-
cificas. A maneira como o individuo justifica sua fé va-
ria de pessoa a pessoa, e a certeza que o homem alcanga
€ algo extremamente pessoal. Do principio ao fim da
jornada religiosa, o individuo é um solitario. Se bem que
seja socialmente interdependente com outros em milha-
res de formas, mesmo assim ninguém é capaz de lhe dar
a fé que ele desenvolve nem prescrever-lhe o pacto que
faz com o cosmo. Fregiilentemente, o sentimento _religio-
so é apenas rudimentar na personalidade, mas, ndo raro,
existe também uma estrutura abrangente marcada por
profunda sinceridade. O sentimento religioso é a forca
da personalidade que, surgindo ao centro da vida, diri-
ge-se ao infinito. £ a regido da vida mental que tem
mais longo alcance intencional e por isso mesmo é capaz
de conferir marcada intencao da personalidade, propor-
cionando paz em face das tragédias e confustes da vida.

35. Paul Johnson, op. cit., pag. 40.
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“A religido de um homem é o esfor¢co ousado que ele
faz para unir-se i criacdo e ao Criador. E sua tenta-
tiva final para alcancar e completar sua propria perso-
nalidade, a0 encontrar o supremo contexto a que ele de
direito pertence.” 36

A Teoria de Anton Boisen

Anton Boisen (1876), como ficou dito no primeiro capitulo, é
um dos vultos mais importantes para o estudo psicolégico dos fatos
religiosos. Depois de haver estudado e ensinado na Universidade de
Indiana, nos Estados Unidos, estudou na Universidade de Yale e
depois no Seminario Uniao de Nova York, onde se interessou muito
pelos estudos da psicologia da religido. Por alguns anos Boisen foi
pastor de igrejas rurais e, durante a Primeira Guerra Mundial, tra-
balhou no exterior com a Associacdo Cristd de Mocos. De volta aos
Estados Unidos, come¢cou a escrever a respeito de sua experiéncia
religiosa. Foi al que se viu possuido de uma idéia de catastrofe
mundial em que ele mesmo estava envolvido. Esta crise o levou a
um hospital de doentes mentais e o diagnoéstico foi esquizofrenia
catatonica. Recuperado da crise, Boisen tornou-se o primeiro ca-
pelao de um hospital de doentes mentais nos Estados Unidos. Nessa
posicao estratégica, estudou profundamente o problema da esqui-
zofrenia e especialmente suas implicacoes religiosas. Paul Johnson
observou:

“Baseado em sua propria experiéncia, ele compreen-
deu o significado da psicose ndo s6 para si, como tam-
bém para outras pessoas mentalmente enfermas, e for-
mulou a hipétese de existéncia de uma significativa
relacdo entre a doenca mental aguda, de tipo funcional,
e a conversio religiosa, do tipo dramatico, como a do
apéstolo Paulo, de George Fox e muitos outros, bem co-
nhecidos na historia da Igreja Cristd. O que ele achou
de comum entre as Dsicoses e a conversiao € que ambas
se originam de conflitos e desarmonia internos acom-
panhados de agudo senso de lealdade e possibilidades
frustradas.” 37

Para Boisen, pois, tanto a esquizofrenia como a experiéncia re-
ligiosa sao tentativas & integracdo do ‘“eu”. A personalidade vé-se
em perigo de aniquilamento; recorre, pois, ao método que considera

mais viavel para evitar essa catastrofe.

Em seu famoso livro, The Exploration of the Inner World: A
Study of Mental Disorder and Religious Experience, Boisen desen-
volve sua tese principal, que tanta repercussdo alcancou, quer nos
circulos teoldgicos quer nos psiquiatricos. No prefacio & primeira
edicao desse livro, Boisen diz:

36. Gordon W. Allport, The Individual and His Religion, New York: The

MecMillan Company (1950), pags. 141, 142.

37. Paul Johnson, op. cit., pag. 35.
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“O carater distintivo deste livro reside em sua ten-
tativa de estudar as experiéncias orginicas de derrota e
de vitéria interiores, uma a luz da outra. O livro parte
da hipétese de que ha importante relacdo entre as doen-
¢as mentais agudas de tipo funcional e as transforma-
coes momentaneas do carater, tio conhecidas na Igreja
Cristd desde os dias de Saulo de Tarso. O livro tenta
mostrar que ambas as experiéncias podem originar-se
de uma situacido comum, isto é, de conflito e desarmonia
internos acompanhados de agudo senso de suprema leal-
dade e possibilidades ndo atingidas. A experiéncia reli-
giosa, bem como o distirbio mental podem envolver
severa convulsio emocional, e a desordem mental, do
mesmo modo que a experiéncia religiosa, pode represen-
tar a operacdo das forcas curativas da natureza. Con-
clui-se, pois, que certos tipcs de desordem mental e
certos tipos de experiéncia religiosa sdo tentativas se-
melhantes, visando & reorganizacdo do ‘ew’. A diferen-
ca reside apenas no resultado. Onde a tentativa é bem
sucedida e certo grau de vitéria é alcancado, ela é reco-
nhecida comumente como experiéncia religiosa. Quando
nio é bem sucedida ou indeterminada, é comumente
chamada ‘insanidade’. Nas transformacgdes construti-
vas da personalidade que reconhecemos como experién-
cia religiosa, o individuo é libertado do seu sentimento
de isolacio e trazido & harmonia com aquilo que ele
considera supremo em sua hierarquia de lealdade. Ele
consegue efetuar a sintese entre essa experiéncia de
natureza critica e sua vida subseqiiente, sintese essa
que o capacita a crescer na dire¢do da unificagdo inte-
rior e na adaptacdo social, em bases tidas como uni-
versajs.” 38

Veriticamos que a interpretac¢do psicolégica dos fatos religio-
sos apresentada por Boisen tem muito em comum com a interpre-
tagdio de Freud. Ambas partem da afirmacio de que a experiéncia
religiosa se origina de um conflito. Ha&, entretanto, entre esses dois
autores, diferengas fundamentais. Como diz Johnson: “Para Freud,
a religido é uma solucdo neurdtica que lhe parece regressiva e redu-
tiva. Para Boisen, a religido oferece a cura satisfatoria e completa
do conflito, operando através da crise, que leva o individuo % maior
responsabilidade ética e a lealdades mais nobres.”3® Para Freud,a
religido é uma fuga da realidade, para Boisen, ela é a maneira res-
ponsavel de enfrentar a realidade.

As teorias aqui apresentadas nfdo sao as tUnicas existentes. Su-
pomos, entretanto, que sdo as mais representativas, no momento.
Nenhuma delas deve ser considerada a melhor. Qualquer uma pode
conter elementos de validade. Compete ao estudante da psicologia
da religidao tentar, por meio de observagio sisteméitica, a confir-

38. Anton Boisen, The Exploration of the Inner World: A Study of Mental
Disorder and Religious Experience, New York: Harper & Brothers
(19-36), pag. VIII.

29. Paul Johnson, op. cit., pag. 36.



macdo de hipoteses testavels, para que possa chegar a teorias que
nao sejam meras opinides pessoais, porém baseadas em fatos obser-
vados por métodos cientificos de validade incontestavel. Enquanto

nao temos tais teorias, sirvamo-nos dessas, como espirito eritico,
como instrumento de trabalho, e nunca como dogmas.

SUMARIO

De uma forma ou de outra, o comportamento religioso ocorre
em quase todas as culturas de que temos conhecimento. Ao psi-
cologo da religiao interessa particularmente o fato de que ha muita
semelhan¢a no comportamento religioso de todas essas culturas,
apesar das grandes diferencas quanto as formas de crenga e, muitas
vezes, até mesmo nos propodsitos e objetivos colimados. Esta seme-
lhanca sugere 20 psicologo a existéncia de um fator comum & expe-
riéncia religiosa de todos os homens.

A grosso modo, todas as defini¢ées de religido se enquadram num
destes dois grupos: as que realcam o elemento de mistério do uni-
verso e as que salientam o sentimento de dependéncia, como é o
caso da definicho de Schleiermacher. Essas definigdes salientam
ou o aspecto coletivo ou o elemento individual da experiéncia reli-
giosa. A definicdo aqui adotada é a de Walter H. Clark, que diz:
“Religiao é a experiénciag Intima do individuo quando ele se aper-
cebe do Transcendente, e que se expressa em seu comportamento
quando ele ativamente procura harmonizar sua vida com esse Trans-
cendente.”

Apesar do louvavel esforco de antropélogos, te6logos, historiado-
res e outros especialistas, as origens de religido ainda constituem
verdadeiro problema. Uns apontam para a idéia do mana, outros
falam do animismo, ainda outros dizem que a magia é, de fato, a
origem das varias expressoes religiosas da humanidade. Na opinido
de Otto, amplamente aceita nos meios académicos, a religido tem
sua origem na percepcao do mysterium tremedum et fascinans gue
rodeia o homem.

O homem é capaz de responder a estimulos transcendentais,
isto &, ele é capaz de ter uma experiéncia religiosa. Ao filésofo ou
ao tedlogo interessa discutir se existe ou ndo uma realidade obje-
tiva a que essa experiéncia corresponde. Ao psicologo, enquanto psi-
cologo, compete apenas a observacido do fendomeno e a medida de
seus efeitos na vida do homem e da comunidade. Para efeitos pra-
ticos, a experiéncia religiosa pode ser apresentada numa série de
pares contrastantes de conceitos como: legalista versus supralega-
lista; ortodoxa versus supra-ortodoxa; individual versus coletiva;
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ativa versus passiva; formal versus informal; tolerante versus into-
lerante; afirmativa versus negativa, cada um deles com carateris-
ticas tipicas, porém nunca exclusivas.

Comportamento religioso é qualquer ato ou atitude que tem
referéncia especifica ao divino ou sobrenatural. Esse comportamen-
to sera primario, se representa uma experiéncia profundamente pes-
soal; secundario, se representa apenas um habito religioso; e
terciario, se for simplesmente uma questao de conformag¢do conven-
cional a uma tradigcido religiosa.

Entre as muitas interpretacoes psicologicas do fendmeno reli-
gioso, salientamos as que nos parecem mais importantes:

a) Para Freud, a religido nada mais é do que a projecdo infan-
til da imagem paterna. Ela é uma ilusdo, nao porque seja mi em si,
mas porque tende a levar o homem a fugir de sua realidade e con-
tingéncia humanas.

b) Para Jung, a experiéncia religiosa resulta do Inconsciente
coletivo, que, por sua vez, é composto de energias dinamicas e de
simbolos de significacdo universal. A experiéncia religiosa é funda-
mental ao funcionamento harmonioso do psiquismo e ajuda o ho-
mem a compreender realidades do universo gque ndo podem ser co-
nhecidas de outras maneiras.

-

¢) Para Aliport, a experiéncia religiosa € algo essencialmente
pessoal, sujeito as leis de evolugcao psicologica, e seu aspecto inte-
lectual é mais importante do que o emocional. A religido é fator
importantissimo na integraciao da personalidade. Ele diz que reli-
gido € o esforco do homem para unir-se a criacio e ao Criador com
o fim de ampliar e completar sua propria personalidade.

d) Para Anton Boisen, a experiéncia religiosa tem basicamente
a mesma dinamica da esquizofrenia. Diz ele que tanto a esquizo-
frenia como a experiéncia religiosa profunda sio tentativas a inte-
gracdo do “eu”. Quando a personalidade se vé ameacada ao ponto
de sua desintegragdo, recorre ao método mais eficaz para evitar a
catastrofe. A diferenca fundamental entre as duas estd nos resul-
tados produzidos. Quando a tentativa é bem sucedida, o homem
tem uma experiéncia religiosa altamente frutifera e de grandes
conseqiéncias em sua vida. Quando a tentativa falha, o homem sera
considerado “insano”.
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Capitulo I
EVOLUCAO DA EXPERIENCIA RELIGIOSA

A ReligiGo da Infincia — A Religido da Adolescéncia e Mo»
cidade — A Religido do Adulto — A Religido da Velhice.

A experiéncia religiosa varia tanto em grau de intensidade como
em significacdo, de acordo com as varias circunstidncias que ro-
deiam o individuo. Como dissemos acima, a experiéncia religiosa
estd sujeita 4s mesmas leis gerais da evolugao psicologica do ho-
mem. Em cada fase da vida do individuo, a experiéncia religiosa
tem caracteristicas peculiares e serve a propésitos especificos.

Através deste capltulo, procuraremos mostrar as caracteristicas
da experiéncia religiosa nas varias fases da vida do homem e o
proposito que ela cumpre em cada uma delas. Noutro capitulo, mos-
traremos o alvo desejado da evolucdo religiosa do homem — a ma-
turidade religiosa.

A Religido da Infincia

A grande significacio das experiéncias da infancia é reconhe-
cida. em geral, por todos os psicoélogos. ® razoavel, portanto, dizer-

se que a experiéncia religiosa da crianca deve ser tomada
seriamente pelo psicélogo da religido,



A crianca vem ao mundo e torna-se parte do ambiente social e
cultural de determinado grupo humano. A religiio é ordinariamente
parte dessa cultura a que a crianca pertence. Em condi¢bes nar-
mais, pois, a crianca assimila os valores religiosos de sua cultura,
do mesmo modo que assimila os valores éticos e sociais em geral.
A religido da crianca, portanto, é parte da heranga social e cultu-
ral que ela eventualmente assimilara. Cremos, pois, que o compor-
tamento religioso é aprendido e que seu ensino para tornar-se mals
eficaz deve comecar desde os mais tenros anos da existéncia hu-
mana.

Na apresentacao deste capitulo, seguiremos uma orientacao ti-
picamente evolutiva e discutiremos a religidao da infancia do ponto
de vista de sua origem, suas caracteristicas fundamentais e alguns
dos seus problemas.

O problema da origem da religiao da crianga é extremamente
complexo. De modo muito simples, porém, podemos dizer, com Pratt,
que a religido da crianca se origina da influéncia de pessoas mailo-
res, principalmente da influéncia dos pais, do ensino formal do
comportamento religioso e do desenvolvimento natural da mente da
crianga.

E provavel que a religido da crianca tenha como ponto de par-
tida o atendimento de certas necessidades fundamentais do seu
proprio ser. Uma das necessidades fundamentais da crianca, diz
Paul Johnson, é a necessidade de relagoes interpessoais. Quando a
crianga chora porque Sente alguma forma de desconforto e alguém
vem para cuidar dela, al se estabelece uma relacdo interpessoal que
pode muitc bem ser uma das bases da fé religiosa. E nessa fase
da vida que se forma o que Erik Erikson chama de “confian¢a bé-
sica”. B aqul, portanto, que se deve encontrar a capacidade e a
possibilidade de crer.

Em sua fascinante teoria do desenvolvimento da personalidade,
Erik Erikson diz que os primeiros anos de vida sao cruciais para a
formacao de atitudes que se refletirdo através de toda a vida. Na
infancia, pertanto, forma-se a atitude de confiang¢a ou desconfianca
perante a vida. Se a crianga vé atendidas suas necessidades béasicas
nessa fase da vida, ela formara para com o mundo uma atitude
confiante e amigavel. Cremos, pois, que 0 mesmo se pode dizer
de seu futuro comportamento com relagdo as dimensdes religiosas
da vida.

Nessas relagoes interpessoais que influenciam a formacio re-
ligiosa da crianga, pois, os pais tém papel importantissimo. Pode-
mos dizer, com muita margem de seguranca, que o conceito que
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a crianca tem de Deus é grandemente a imagem mental de seu pal.
Com isso nao queremos necessariamente concordar com Freud quan-
do diz que Deus é apenas um pal magnificado. Néo hé divida,
porém, de que a crianga precisa de um modelo para o seu préprio
pensamento sobre Deus. Nao é sem razao, pois, que a Biblia apre-
senta Deus sob a figura de um Pal.

H4 evidéncia de que o conceito que formamos de Deus tem
muito que ver com o conceito que formamos de nosso préprio pal

Allport apresenta o caso de um menino de seis anos de idade
que se recusava a comecar a oracido modelo com as palavras “Pai
nosso...”, porque seu pai era um ébrio e ele ndo podia conceber a
idéia de que Deus fosse “Pai”, porque pai,para ele,significava um
individuo ébrio. Essa crian¢a precisava de pensar em Deus sob
outra figura de linguagem, ou rejeitar a idéia de Deus e tornar-se
um agnostico ou ateu.

Pratt cita Tracy quando diz: “B uma afirmacao razoavelmenté
segura: uma crianca que, por qualquer motivo, nunca adora sua
mae, dificilmente adorara a qualquer outra divindade.”?

E de esperar-se, portanto, diz Clark, que as relagoes da crianca
com seus pals tenham uma grande influéncia no seuconceito de Deus
e, conseqfientemente, na qualidade de sua vida religiosa, que de-
pende grandemente do tipo de experiéncia emocional que o simbolo
paterno evoca.

" Além desse fator importantissimo na origem da religidao da
crian¢a, que é o papel dos pals, como ficou dito acima, outro fator
muito importante € a aprendizagem. N&o ha davida de que o com-
portamento religioso é algo que se aprende. O individuo aprende a
se comportar religiosamente, isto é, aprende a ser religioso. A idéia
tradicional de que religido é inata e universalmente presente em
todas as pessoas é dificil de demonstrar. Quase todos os psicologos
hoje reconhecem que o comportamento religioso, como qualquer
outra forma de comportamento, é aprendido. Quanto ao problema
de ser ou ndo ser universal, é ainda questdo sujeita a debate. Em
consonéncia com g tese aqui defendida, dirlamos que o individuo
aprende a ser religioso onde a religifio é parte integrante de sua
cultura e de seus sistemas de valores.

A esta altura seria interessante perguntar: Quando é que a
crianga comega a aprender sua religiao? Talvez se possa dizer que
h4 uma fase quase imperceptivel de aprendizagem da religido se-

1. James Bissett Pratt, The Religious Consciousness: A Psychological
Study, New York: The MacMillan Company (1920), pag. 9%4.
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melhante & aprendizagem da lingua materna ou outros valores da
cultura a que o individuo pertence. Allport advoga que nado hi reli-
glao propriamente dita na primeira infancia. O infante nféo tem
ainda a capacidade e amadurecimento necessirios ao sentimento
religioso, que requer uma organizacio mental altamente complexa.
No entanto, desde muito cedo na vida, a crianga come¢a a manifes-
tar os resultados dessa aprendizagem. As primeiras manifestagoes
desse comportamento sdo, por exemplo, maos postas, baixar a ca-
beca e fechar os olhos para orar (especialmente entre familias pro-
testantes), repeticoes de oragbes e cinticos de hinos religlosos. A
crianga faz isso do mesmo modo como se sujeita a outros habitos
rotineiros, tais como, escovar os dentes ou pentear os cabelos.

Podemos dizer que as formas mais simples de aprendizagem
religiosa ocorrem pelo processo elementar de reflexo condicionado e
se transformam em habitos, a principio sem grande significacao,
mas que depois podem se tornar altamente significativos, na pro-
porcio em que a pessoa amadurece fisica e emocionalmente. Por
exemplo, Allport conta a histéria de um garoto de quatro anos de
idade que costumava orar na presenca de um quadro religioso.
Certa noite, visitando pessoas amigas, foi convidado a fazer sua
oragdo. Como nao encontrasse um quadro religioso diante do qual
orar, apanhou um exemplar do Saturday Evening Post e fez sua
oracio com a mesma aparente satisfacdo. Ora, é de se esperar que,
no seu processo de amadurecimento religioso, esse menino tenha
alcancado um estigio em que nao mails necessitaria de um quadro
para poder orar significativamente, mas o importante é que ele
aprendeu a pratica da oracgdo.

Parte do processo de aprendizagem da religido consiste em for-
mar uma consciéncia, que significa a interiorizacdo cdos valores de
nossa cultura, o que é um processo 6bvio de aprendizagem. Mesmo
que admitamos que a capacidade de ter uma consciéncia é dom de
Deus, no sentido de ser parte integrante dos fundamentos do nosso
préprio ser, o contetido especifico dessa consciéncia ndés o aprende-
mos do grupo social a que pertencemos. A prova disso, conforme
os antropdlogos nos mostram, é que normas variam de povo para
povo e, mesmo em dada cultura, ha diferencas entre individuos de
acordo com as circunstincias em que vivem.

No processo de formagdo de uma consciéncia em geral, e par-
ticularmente de uma consciéncia religiosa, h4 uma fase de crucial
importéncia, diz Clark, que é a fase da “identificacdo”, em que a
crianca se identifica com seus pais quanto aos desejos e ideais para
a sua propria vida. O tipo de consciéncia que aprendemos por esse

processo de “identificacdo” € o que Erich Fromm chamaria de

-~



“consciéncia autoritaria”, por éle definida como sendo “...a voz de
uma autoridade externa que foi interiorizada — os pais, o Estado ou
quaisquer que sejam as autoridades na cultura considerada”.? Essa
consciéncia autoritaria é importante para o ajustamento pessoal da
crianca, para a satisfacdo do seu desejo de reconhecimento e para
a descoberta do seu lugar na sociedade. Mas, quando exagerada,
essa consciéncia autoritaria torna-se extremamente rigida e sua
violagao acarreta enorme sentimento de culpa, que tende a impedir
0 bom desenvolvimento de sua personalidade.

O contrario desse tipo de consciéncia autoritaria, ainda na lin-
guagem de Erich Fromm, seria a consciéncia humanistica, que ele
descreve como sendo aquela consciéncia constituida de elementos
espontaneamente desenvolvidos pelo proéprio individuo, apropriados
as suas habilidades e essenciais & sua. criatividade. “A consciéncia
humanistica é a rea¢do de nossa personalidade total ao seu fun-
cionamento adequado ou a seu mau funcionamento; nao uma reac¢iao
a esta .ou aquela capacidade, porém & totalidade das capacidades
que constituem nossa existéncia como homens e como individuos.” 3

Para alcancar uma personalidade religiosa sadia e equilibrada,
& necessario que ajudemos a crianca a desenvolver, de modo har-
monioso, ambos os tipos de consciéncia. E, para que a crianca de-
senvolva tanto a consciéncia autoritaria como a consciéncia huma-
nistica, ela necessita tanto de disciplina quanto de liberdade. “Sem
a consciéncia autoritaria, a crian¢a torna-se a sua propria lei — per-
sonalidade psicopatica ou imbecil amoral, sem qualquer senso de
responsabilidade para com a sociedade, sem habilidade de obedecer.
Sem a consciéncia humanistica, a crianca torna-se apenas uma peca
na engrenagem da maquina social, sem iniciativa proépria e sem
poder criativo.” 4

Varias tentativas tém sido feitas no sentido de apresentar as
caracteristicas fundamentais da religido da crianca. Nenhuma delas,
entretanto, abrange todos os aspectos desse fenomeno. Mas todas
tém sua razao de ser e, naturalmente, seus proprios meéritos.

Neste trabalho, adotaremos as caracteristicas sugeridas por
Clark, por nos parecerem fundamentadas num acervo de observa-
¢oes sistematicas do comportamento religioso da crianca e, conse-
qiientemente, com maiores possibilidades de validacdo cientifica.

2. Erich Fromm, Analise do Homem (traducdo de Otavio Alves Velho),
Rio: Zahar Editeres (1961), pag. 133.

3. Id. ibid., pag. 147,

4, Walter H. Clark, op. cit., pag. 92.
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A religizo da crianca é baseada no principio da autoridade, isto
€, suas idéias nao se fundamentam na sua propria experiéncia, mas
na experiéncia daqueles que sdo importantes para a crianga. Tal
situagao resulta do fato de que os “maijores” revelam, através do seu
comportamento em geral, que tudo quanto fazem é para o bem-estar
da propria crianca e, porque sao oObviamente mais poderosos, a
crianca tende a aceitar a onipoténcia deles. Ora, sabemos que uma
das virtudes mais elogiadas em nossa cultura é a virtude da obe-
diéncia. Dir-se-ia que fodo o nosso sistema educacional, quer no
lar quer na escola, tem por objetivo convencer o educando de que
a melhor politica é a da obediéncia. Nao é de estranhar, portanto,
que a crianga “aceite sem discutir” a maioria de nossas idéias,
inclusive nossas idéias religiosas. Cremos que essa caracteristica da
religiao da crianca é facilmente observavel.

O fato de ser baseada na autoridade de outrem faz que a re-
ligidao da crianga seja bastante simples. Essa caracteristica reflete
sua credulidade. Somente criancas altamente inteligentes revelam
certo raciocinio no que se relaciona com a sua religido. A grande
maioria simplesmente aceita o que o mundo adulto lhe diz. Tome-
se, por exemplo, as perguntas que a crianga faz e a aparente sa-
tisfacdo obtida, mesmo com o tipo de resposta que nada responde.

Piaget advoga que esse tipo de resposta satisfaz nao porque res-
ponde & inquiricdo do esplrito da crianca, mas porque a crianga
mesma encontra resposta 4 sua pergunta. E provavel que isso se
dé em muitos casos, mas cremos que na maioria das vezes trata-
-se apenas da aceitagdo de uma resposta, que é admitida com base
na autoridade da pessoa que a propoe.

Outra caracteristica da religidao da crianca é sua egocentrici-
dade. Essa caracteristica é perfeitamente compreensivel, quando se
nota que tudo na crian¢a, em certa fase de sua formacao, gira em
torno do seu “eu”. Um dos exemplos tipicos do egolsmo revelado
na religidao da crianga é sua oracdo. Via de regra, as criancas sao
extremamente egoistas. Piaget diz que o egoismo infantil é tio pro-
nunciado que muitas vezes a crianca pensa que o sol existe com o
Unico probposito de segui-la e observar seu comportamento. Outra
forma de egolsmo nas idéias da crianc¢a consiste no fato de ela
querer obter respostas para todos os porqués. Quando o adulto néo
é capaz de responder, diz Piaget, ela inventa sua propria resposta,
pois nao pode admitir que haja perguntas para as quais nao haja
resposta. Piaget acha que mesmo quando o adulto tenta responder,
a crianga pega apenas as palavras mais conhecidas e as urde no
sentido de providenciar sua proépria resposta.
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Nao estamos sugerindo que essa caracteristica da religido da
crianca seja destituida de valor ou que seja necessariamente errada.
Achamos que ela é necessaria, quando em nivel moderado, em qual-
quer fase da vida e que é caracteristica da infancia. Se o individuo
nao desenvolve seu ego, nao desenvolvera a capacidade de “amar
0 proximo como a si mesmo”. E necessario, no entanto, que ofere¢a-
mos & crianca um bom modelo em que ela veja nao s6 a possibili-
dade de amar-se a si mesma, mas também a capacidade de coope-
rar com os outros e de interessar-se por eles. Em outras palavras,
no processo de amadurecimento emocional, o “eu” da crianga deve
expandir-se, possibilitando, assim, a inclusao de outros no seu proé-
prio ego. Quando essa expansao do “eu” nao se da, o individuo ja-
mais chega a ser emoclonalmente amadurecido e, conseqiientemente,
nao desenvolve uma atitude religiosa sadia. Falando sobre essa ca-
racteristica, Paul Johnson diz o seguinte:

“De modo geral, o egoismo produz mais prejuizos e
provoca mais sofrimento do que qualquer outra pratica.
Os héabitos egoistas estdo firmemente enraizados na me-
ninice desde a infancia. As desordens da personalidade
e 05 fracassos sociais da vida adulta tém sua origem nas
atitudes egoistas da infancia. Aprender a sacrificar de-
sejos pessoais em favor de oufrem, aprender a alegria e
a justiga de trocar dadivas e préstimos, sao licoes essen-
ciais & vida religiosa, bem como a vida em sociedade,
pois a religidao ¢ uma experiéncia interpessoal em que se
compartilham os melhores valores da vida e em que ex-
pandimos nosso mundo de relagdes € de interesses.

“Quando a oragdo € apenas repeticio egoista para
vantagem pessoal, ela desce do nivel religioso e se torna
simples magica sem sentido social. A oracdo torna-se
religiosa quando o homem intercede por outros e quando
procura nela o bem-estar mutuo. Logo que as criancas
comecam 2 orar, podem aprender a fazé-lo sem egoismo
e entender que religido é o mejo pelo qual o homem par-
ticipa de modo mais amplo da vida de seu semelhante.” 5

Outra caracteristica da religiao da crianca é seu antropomorfis-
mo. A crianca deriva sua concep¢io de Deus da constante expe-
riéncia com outras pessoas. Logo que ela descobre a diferenca entre
o mundo de coisas e 0 mundo de pessoas, ordinariamente, o mundo
de pessoas passa a ser mais importante na formac¢fo de sua perso-
nalidade. Ao menos em nossa cultura, esse antropomorfismo assume
feicdo tipicamente masculina, isto é a crianga aprende que Deus
€ um ser masculino e é assim que ela pensa a seu respeito. Allport
observa que “com raras excecOes, a crianc¢a visualiza Deus como
um velho, um homem rico, um super-homem ou um rei. E, na maio-
ria dos casos, se bem que nao universalmente, como o disse Freud,

5. Paul Johson, op. cit., pAg. 88.
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Deus possui as caracteristicas do pai da crianga.”® Note-se tam-
bém que esse antropomorfismo ndo se limita &s caracteristicas fi-
sicas. A crianca tende a atribuir a Deus as mesmas caracteristicas

emocionais que observa nos pais ou nas pessoas com quem se rela-
ciona significativamente. O que é pior é que, aparentemente, ela
se impressiona mais com os aspectos menos louvaveis das persona-
lidades humanas e sao eles os que mais influenciam seu conceito
de Deus.

A religidao da crianca é ritualista. Por essa caracteristica, quer-
-se dizer que a maior parte da religiao da crianc¢a consiste da sim-
ples repeticao de frases e gestos. Serd que se pode chamar a isso de
religiao? Sera que ha valor nessas repeti¢goes cuja significacdo a
crianca ainda nao conhece? Concordamos com Clark quando diz
que tais atos, apesar de aparentemente sem significagao, a principio
podem tornar-se grandemente significativos. E mais, se eles nao
foram aprendidos na infancia, raramente alcancario a plena signi-
ficacdo religiosa que tém para o adulto emocionalmente amadure-
cido. Tomemos, por exemplo, 0 caso da oracao. E claro que a prin-
cipic a oracao para a crianca é um ato mais ou menos destituido
de significacdo. Mas, se o homem n&o aprende a orar na infancia,
dificilmente a oracdo terd para ele a profunda significagdo que
deve ter. Convém salientar, entretanto, que pode acontecer que a
pratica da oracdo na vida de um homem nunca ultrapasse a fase
infantil. No entanto, um homem que nao aprendeu a orar na infan-
cia pode ter uma experiéncia religiosa de primeira maoc e, neste
caso, a oragio pode ter para ele profundo significado. A regra geral,
porém, é que a aprendizagem na fase propria do desenvolvimento
da personalidade é mais eficaz e tem conseqiiéncias mais dura-
douras.

Nesse ritualismo da religido infantil, que se expressa tanto em
gestos como em palavras, a crianga age por imitag¢do e por sugestao.
E comum ver-se, em lares onde a religido desempenha papel pre-
ponderante, as criancas brincando de igreja. Por esse processo de
imitacdo, a’crianga vai interiorizando os valores religiosos de sua
cultura que, no processo, se tornam seus valores pessoais.

Finalmente, ha, na religido da crianca, um elemento de admi-
ragdo e curiosidade que a leva a uma fruicio mais profunda da
vida e do universo. Esse espirito de curiosidade e de exploracio é
tipico da fase etaria entre os sete e os doze anos. E nessa fase que
a crianca faz perguntas dificeis de responder. Em muitos cascs,

6. Gordon Allport, The Individual and His Religion, pag. 31.
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as perguntas em si ja sao por demais dificeis e o problema é
agravado pelo fato de o mundo adulto rodea-las de certo ar de mis-
tério. Pais e educadores devem ser extremamente cuidadosos para
nao deixar sem resposta a inquiricao da crianca e, sobretudo, nio
mostrar irritagdo, que seria um atestado de sua proépria incapaci-
dade de respondé-la. Tais atitudes podem matar o espirito criativo
da crianca e levi-la a uma posi¢cdo de indiferentismo e de apatia
para com o problema religioso da vida.

Especialmente pensando nos pais e educadores, gostariamos de
mencionar alguns problemas relativos a vida religiosa da crianca.

No estudo das origens e das caracteristicas da religido da crian-
ca, verificamos que ela é aprendida no contato com significantes
outros ¢ que, em certa fase de seu desenvolvimento, é tipicamente
baseada na autoridade das pessoas com quem a crianca se relacio-
na de modo significativo. Isso nao quer dizer, entretanto, que a
religido da crianca nao conhega crises e problemas. Verificamos
também que hi um elemento de curiosidade em sua religifo. Essa
curiosidade nem sempre € satisfeita ou explorada na dire¢do pré-
pria. Dal por que podemos afirmar, com certa margem de seguranga,
que um dos problemas da religido da crianca é a duvida que existe,
agora em forma incipiente, e que se constituird problema serissimo
na fase da adolescéncia e juventude. Na opinido de Pratt, a diavida
religiosa da crianca se origina de duas causas principais. Pode
originar-se dos conflitos entre a teologia e as experiéncias pessoais
da crianca, ou da contradicdo entre as idéias teolégicas e éticas que
lhe foram ensinadas e seu proprio senso de moralidade e de justica.
Seja qual for a causa, a duvida religiosa da crianca ndo pode e
nem deve ser ignorada. Ignora-la é reduzir uma das grandes poten-
cialidades criadoras do homem. Reprimi-la é contribuir para a for-
mag¢ao de desnecessario sentimento de culpa que, por sua vez, é
também fator de inibicho no desenvolvimento pleno e harmonioso
da personalidade humana.

Outro problema extremamente imporiante para educadores é
saber quando se deve iniciar o ensino religioso da crian¢ca. E lamen-
tavel que muitos pais estejam esperando que seus filhos aprendam
religidao por uma espécie de osmose. Outros, & semelhanca de Rous-
seau, em seu Emilio, julgam que devem deixar a escolha para a
prépria crianca, quando ela achar que se deve interessar por ques-
toes religiosas.

Uma das poucas coisas que se sabe hoje em psicologia é que,
no processo evolutivo da formacgéo da personalidade, 5 aprendizagem
de certa aptidao no tempo préprio facilita a aprendizagem de outras
habilidades. Por outro lado, a ndo aprendizagem no tempo préprio



dificulta todo o processo do desenvolvimento da pessoa. Por exem-
plo, se a pessoa nao aprender a ler ou falar no tempo proprio, po-
derd fazé-lo mais tarde, porém tera sempre certos problemas rela-
clonados com essas areas de seu desenvolvimento.

O mesmo diga-se da vida religiosa. Quanto mais cedo a crian¢a
for exposta ao ensino do comportamento religioso, mais efetivo ele
se tornara em sua vida. A sabedoria do escritor dos Provérbios é
sobejamente comprovada pela moderna psicologia: “Ensina a crian-
¢a no caminho em que deve andar, e ainda gquando for velho néo
se desviara déle” (Prov. 22:6).

A Religiio da Adolescéncia e da Mocidade

Por muito tempo a adolescéncia foi considerada um fendmeno
fistologico. Hoje, entretanto, a tendéncia entre psicélogos € reco-
nhecer que suas caracteristicas psicologicas sao socialmente deter-
minadas. O comeco e o fim da adolescéncia sido grandemente de-
terminados pelo contexto social a que o individuo pertence. A obra
antropolégica de Margaret Mead é das mais significativas a esse
respeito. Em seu livro Coming of Age in Samoa, ela advoga a tese
de que nao sao os fatores -fisiolégicos que determinam a adoles-
céncia, e, sim, os fatores socioculturais.

Nesta secdo, estudaremos a religido do individuo no periodo de
transicdo entre a infancia e a vida adulta. Dai por que a intitula-
mos A Religido da Adolescéncia e da Mocidade.

Do ponto de vista da evolugdo religiosa do homem, essa é uma
das fases mais importantes, se ndo a mais importante, da vida.
Pratt afirma, com razao, que o que ha de mais fascinante e atraen-
fe em religiao comeca na adolescéncia. A adolescéncia é uma espécie
de novo nascimento, por meio do qual o individuo se torna parte
de um mundo mais amplo. E nesse periodo critico que se lang¢am
as linhas mestras da vida de um homem, incluindo sua dimensio re-
ligiosa.

Segundo Pratt, a adolescéncia tem diante de si quatro tarefas
de crucial importéncia para a vida. Sao elas: 1) desenvolver plena-
mente as capacidades e fungbes do corpo; 2) analisar sua heranca
intelectual e transforma-la em algo propriamente seu; 3) adaptar-se
a sociedade,da qual agora € realmente parte integrante; e 4) passar
da categoria de “coisa” para a categoria de “pessoa”. O fator reli-
gioso parece desempenhar importante papel em todas essas fases
de ajustamento e transformacao da personalidade.

Starbuck, um dos primeiros a estudar psicologicamente a reli-
gido do adolescente, usando o método de questionarios, procurou



esquematizar a religido da juventude em termos de conflitos ine-
rentes a essa experiéncia. Segundo ele, o fim da infancia & caracte-
rizado por um periodo de “clarificacao”. Esse periodo é seguido pelo
“despertamento religioso espontdneo”, que ocorre mais ou menos
aos quinze anos de idade. O estudo de Starbuck revela que as me-
ninas, quando chegam aos treze anos de idade, passam por uma
fase marcada por confusdo. Os meninos enfrentam o mesmo pro-
blema aos catorze anos. Depois desse periodo de confusio, segue-se
a fase das duvidas, que, em muitos casos, € acompanhada por um
periodo de “alienac@o” ou indiferenca religiosa.

Como se vé, a esquematizacdo de Starbuck é bastante sugestiva,
mas nao pode abranger todos os aspectos da experiéncia religiosa
da adolescéncia, visto que nem todos enfrentam necessariamente
08 problemas por ele sugeridos, mas enfrentam outros, que deixa
de mencionar. Em outras palavras, temos de levar em conta o
contexto social e as experiéncias reais dos individuos, para que si
possamos analisar significativamente a dinamica de sua evolugao
psicologica.

Sem pretender apresentar uma caracterizacdo geral, podemos
dizer, com Paul Johnson, que a personalidade do adolescente se
expande pelo menos em quatro dimensoes. Essa expansao da pers
sonalidade reflete-se na vida religiosa do individuo do mesmo modo
como se reflete em outras facetas do seu ser.

Verifica-se, em primeiro lugar, que as experiéncias pessoais do
adolescente se tornam mais profundas.

“A experiéncia religiosa é enriquecida por meio de
reveréncia mais profunda e malior satisfacio na comu-
nhdo com Deus. Os simbolos eclesidsticos, as tradicdes e
a comunhfo com o grupo religioso tornam-se significati-
va e misteriosamente atraentes. O culto que, uma vez,
significava mera repeticdo formal, agora tem algo de
vivido e de mistério fascinador. A orac@ao pode leva-lo
ao éxtase, & meditacio e a realizacGes de herdicos sacri-
ficios. A vida se transforma num verdadeiro arco-iris
de cores brilhantes. N@o é de estranhar que o interesse
religioso se acentue tdo vivamente na adolescéncia, pois
nessa idade o homem adquire a capacidade de experi-
mentar, de modo mais rico e mais profundo, os valores
da vida.” 7

E nessa fase da existéncia ou a partir dela que podemos come-
car a falar de experiéncia religiosa pessoal no seu sentido mais
profundo. Nota-se também que os interesses sociais do adolescente
se ampliam. Ele ndo est4 mais naquela fase do egoismo tipico da

7. Paul Johnson, op. cit., pag. 90.



infancia. Nao somente descobriu que ha outras pessoas, mas pro-
cura relacionar-se com elas como pessoas. Paul Johnson observa:

“A religido, nessa fase da vida, expande-se social-
mente. A consciéncia torna-se mais sensivel a novos va-
lores e responsabilidades sociais. As falhas pessoais e
sociais produzem o sentimento de angustia, de culpa e
de remorso. Os ideais de perfeicdo e o culto do herédi
afligem o adolescente, porque ele sabe de sua incapa-
cidade de alcanca-los. A dor dessa autoconsciéncia le-
va-o a atravessar situacdes dificeis, mas, através delas,
pode capacitar-se a atingir o desejado progresso.

Nessa época de idealismo, o jovem sonha com a pos-
sibilidade de transformar a ordem social e construir um
mundo melhor. Estes sonhos devem ser estimulados, pois
constituem a maior esperanca do progresso humano e
merecem lugar mais saliente nas decisoes e lideranca
do mundo adulto. O entusiasmo social da religidao da
juventude também deve ser estimulado. A percepcio
acurada das necessidades sociais, o desafio corajoso fei-
to a erros antigos e crdnicos, o desejo ardente de servir
e a prontiddo para sacrificar-se por uma causa sao ca-
racteristicas da mocidade. Essas qualidades sio essen-
ciais ao progresso social e religioso do homem. Se nao
conservamos nossa religido com esse frescor jovem e
nossa ordem social flexivel as mudancas constantes de
cada geracdo, nossa civilizacio nao poderi subsistir.” 8

Sabemos que a socializacao do individuo come¢a logo nos pri-
meiros anos de vida. Esta socializa¢cdo, no entanto, nao se da em
carater mais definido sendo na adolescéncia. E nessa idade que o
companheirismo se torna um dos fatos sociais mais importantes.
E, muitas vezes, a extrema lealdade ao grupo de parceiros pode
levar o adolescente a rejeitar completamente os padroes aceitos de
sua cultura e torna-lo um “delingiiente”. A religido pode ter im-
portanté papel em ajudar o adolescente a enquadrar-se nos padroes
validos de sua cultura, dando-lhe o ensejo de se tornar criativo,
sem se tornar iconoclasta.

O adolescente assimila de seus maiores as preocupacoes sociais
de seguranca, estabilidade e, sobretudo, a preocupacao de pertencer
a um grupo significativo. Dai por que a classe social a que o indi-
viduo pertence é importante fator na determinacado de suas leal-
dades a comuhidade religiosa. O estudo de Hollingshead sobre a
juventude de Elmtown revela que jovens de classe social mais alta
mais freqiientemente pertencem & igreja do que jovens de classe
baixa. As causas sociais dessa lealdade ou dessa indiferenca sao
bastante 6bvias no citado trabalho. Para usar o conceito de Durk-
heim, ha mais coesdo social entre as classes mais altas, maior
preocupacdo em preservar seus valores, Dal por que ha, pelo menos,

8. Id. ibid., pag. 92.
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certo assentimento as praticas religiosas do grupo a que tals indi-
viduos pertencem.

Na adolescéncia, como se sabe, os poderes intelectuais do ho-
mem se desenvolvem grandemente. Esse desenvolvimento intelectual,
gue se reflete nas varias areas da vida, tem profunda repercussdo
na vida religiosa do individuo. Dal por que o adolescente nio pode
mais permanecer com aquele tipo de religiao que lhe foi minis-
trado na infancia. Pais e educadores precisam de ter nitida cons-
ciéncia desse problema, ou correrao o risco de arruinar o destino
religioso de seus filhos. Como observa Paul Johnson, com muita
propriedade:

“A crianca pode aprender uma espécie de religido
acanhada, inflexivel, incapaz de harmonizar-se com a
experiéncia amadurecida. Ensinar tal espécie de reli-
gido é nutrir a possibilidade de conflitos desnecessarios
que acabam por afastar dela muitas pessoas que a iden-
tificam com supersticdo. O ensino insensato da religido,
como as histérias populares de Papai Noel, produz céti-
cos amargos, que desconfiam de toda e qualquer forma
de religido e se ressentem contra aqueles que 0s enga-
navam... A medida que o intelecto se desenvolve na
infancia e adolescéncia, 0s conceitos religiosos devem
também ser ampliados. Os jovens precisam de liberda-
de para pensar, enfrentar e resolver problemas, e pre-
cisam de orientacdo democratica adquirida através do
convivio com adultos amadurecidos que estio enfren-
tando e resolvendo criativamente os seus proéprios pro-
blemas.” &

Finalmente, na adolescéncia, dia-se a ampliacdo dos objetivos
da vida. As chamadas perguntas existenciais: Quem sou eu? De
onde venho e para onde vou? Sao perguntas essencialmente reli-
giosas. Vemos, portanto, que na adolescéncia ha uma preocupacéo
moral muito séria e a religido pode desempenhar importantissimo

papel nessa fase inicial de transi¢io na vida humana.

Clark diz, com razdo, que antes da adolescéncia o desenvol-
vimento pleno da moralidade nao é possivel, pois, para tanto, o ser
humano precisarda niao sé da habilidade de formar conceitos, mas
também de ser capaz de fazer generalizacoes. £ verdade, diz ele, que
as ralzes desse desenvolvimento se encontram na infancia, mas ele
niao é atingido senfdo muito mais tarde, no periodo da adolescén-
cia e da mocidade.

Klein, citado por Clark, chama nossa aten¢ao ao fato de que
raramente uma crianca se torna insana, enquanto que insanidade
mental é comum entre adolescentes. A razao, diz o citado autor, é
que o desvio dos codigos de moral representa para a crianca apenas
uma ameaca de perder a afeicio dos pais, mas, para o adolescente,

9. Id. ibid., pig. 92.



s violacdo de um cédigo ético pode significar a catastréofica perda
do respeito proprio. A razdo por que o adolescente revela essa
preocupacio moral é que os valores assimilados apenas superficial-

mente durante a infincia s3o agora profundamente interiorizados
e fazem parte da estrutura mais Intima da personalidade do indi-
viduo.

O desenvolvimento religioso do individuo prossegue sem grandes
alteracoes até a puberdade. Nessa fase, as chamadas crises da ado-
lescéncia se refletem de modo marcante na vida religiosa da pes-
soa. Esse fato, do ponto de vista psicologico, pode significar que o
adolescente esteja tentando transformar em sua prépria a religiao
que recebeu de segunda mao através de seus pais e de seu grupo
social. Infelizmente, porém, nem sempre os pais e lideres religio-
sos compreendem isso e a crise religiosa da adolescéncia pode tor-
nar-se um abandono completo de qualquer interesse em religido,
pelo menos nos moldes convencionais. E nessa idade que muitos
jovens se afastam de suas comunidades religiosas. Alguns voltam
depois de passar a crise da adolescéncia. Outros nunca voltam e
constroem sua vida em torno de outro sistema de valores. Nem
todos se “perdem” moralmente, mas perdem o interesse na pratica
da religido.

Dependendo, entretanto, do tipo de experiéncia prévia, diz Gor-
don Allport, essa transicido pode dar-se sem grandes conflitos. Pes-
quisas psicologicas nos Estados Unidos indicam que dois tercos dos
adolescentes se rebelam contra os ensinos religiosos da familia e
de sua cultura ou subcultura. Segundo Allport, metade dessa rebe-

lido ocorre antes dos 16 anos de idade e a outra metade ocorre
um pouco mais tarde.

Uma das crises mais acentuadas da religido da adolescéncia e
da mocidade é o problema da duvida. Parte desse problema é cau-
sada pelo proprio desenvolvimento intelectual do individuo. Mas,
ao que tudo indica, a tradicdo em que a pessoa é criada parece ser
um dos principais fatores na producdo das duvidas religiosas. Em
geral, o adolescente de formacdo religiosa protestante questiona
mais e faz mais escolhas do que o adolescente de formacao catdlica.
O estudo dé Allport, Gillespie e Young, “The Religion of the Post
War College Student” (“A Religido do Estudante Universitario do
Apo6s-guerra”) indicou que 85% dos mocos catoélicos ainda eram
religiosos e permaneciam na Igreja Catélica, enquanto apenas
40% dos jovens protestantes e judeus permaneciam fiéis as suas
tradicoes religiosas. Note-se também que, numa tradicio democra-
tica, o adolescente € encorajado a questionar a autoridade, o que
torna o duvidar um aspecto normal do desenvolvimento da perso-
nalidade. Em muitos casos, porém, quando o adolescente procura



separar sua religido da religido de seus pais, ele quase sempre tem
de enfrentar o problema de rigida autoridade, que cria nele um

senso de inseguranca, e o resultado mais freqiiente desse estado de
coisas é a rebelido. .

A rebelido tipica da mocidade, que pode ter aspectos altamente
construtivos, é, geralmente, interpretada negativamente pelos pais
e lideres religiosos. O resultado é que, em muitos casos, quando essa
crise é bastante séria, as possibilidades de reorienta¢do desses jovens
se tornam extremamente dificeis.

Essg rebeldia €, sobretudo, uma luta do jovem por sua propria
identidade. Ele quer firmar-se como pessoa, quer ter suas préprias
razoes para crer. A descoberta da identidade do homem nessa fase
se refletira em foda a sua vida. Essa crise, dissemos acima, tam-
bém relaciona-se com o desenvolvimento intelectual do homem.
Sera que as instituicoes religlosas poderiam ajudar a adolescéncia
a canalizar essa energia intelectual para fins construtivos? Aqui esté
um dos maiores desafios &s comunidades religiosas de todos os tem-
pos. Os exemplos de Agostinho e Francisco de Assis, que canali-
zaram suas energias intelectuais para fins construtivos, néo sao,
infelizmente, muito lembrados e seguidos. Cremos, entretanto, que,
mesmo sem atingir as culminancias de Agostinho ou de Francisco
de Assis, h4 milhGes de jovens que transformam sua tradicio reli-
giosa em experiéncia pessoal sem passarem por um processo extre-
mamente penoso de davidas e de rebelido.

Relacionado com o problema da duvida religiosa e de sua fre-
qiiente conseqiiéncia — a rebeliio — temos o problema do senti-
mento de culpa. O moco comeca a duvidar da validade de sua tra-
dicdo religiosa. Quando nao encontra ambiente apropriado ao
debate inteligente de seus problemas espirituais, ele tende a con-
formar-se e torna-se religioso apenas por questdo de habito ou
conveniéncia social, ou entdo, no processo de transformar em sua
préopria espéeie a religido que lhe foi imposta na infancia, pode
rebelar-se. Essa rebeldia, ordinariamente, é seguida de profundo
sentimento de culpa. O sentimento de culpa é agravado pelo fato
de, nesse periodo, o jovem estar enfrentando também os proble-
mas relativos ao sexo. Certas praticas sexuals, tals como a mas-
turbacdo, tendem a desenvolver no adolescente um profundo senti-
mento de culpa. E comum entre adolescentes a identificacdo dessas
praticas sexuais com o “pecado imperdoavel”. Este sentimento de
culpa é tipico de palses protestantes em que a “teologia” tende a
salientar a “conviccao do pecado”. Nos palses catélicos, este sen-
timento de culpa néo é tao acentuado, e, em certas religides orien-
tals, ele praticamente nédo existe. Clark observa que entre protes-
tantes a maioria dos -adolescentes parece encontrar consideravel
alivio para essa crise na oragdo ou em outros exercicios altamente



emocionais. Esse allvio é temporario, porém. Entre catélicos, a
confissdo parece ser bastante efetiva, especialmente quando o jovem
encontra um sabio e compreensivo confessor.

Todas essas crises fazem da adolescéncia 3 idade propicia da
conversao religiosa. O capitulo quinto deste livro trata da conver-
sao religiosa em maiores minicias. No momento, o assunto seri
apresentadc especialmente do ponto de vista do adolescente e do
jovem. Para essa apresentacdo, recorremos ao trabalho de Gordon
Allport, substancialmente apoiado em ampla pesquisa.

Desde a extensa pesquisa de Stanley Hall, Starbuck e outros
pioneiros no estudo da conversao religiosa, ficou demonstrado que
a idade tipica da conversdo religiosa € a de 16 anos, tempo
em que o adolescente tende a rejeitar o sistema de crencas de seus
pais. Aparentemente, porém, ha uma tendéncia, agora, para abre-
- viar esse perlodo, isto é, para ocorrer antes dos 16 anos de idade.
E provavel que os varios meios de comunicacdo do mundo moderno
contribuam para o desenvolvimento da crianca de modo mais rapido,
0 que aceleraria também o aparecimento dos problemas tipicos da
adolescéncia que levam & conversdo religiosa.

As pesquisas feitas indicam também que a conversdo varia de
acordo com a cultura ou subcultura a que o individuo pertence.
Por exemplo, adolescentes que vivem em zonas rurais, onde os pais
ordinariamente tém uma teologia malis rigida, mais freqiiente-
mente tém uma experiéncia religiosa de conversao mais dramaética
do que os adolescentes de zonas urbanas, onde, via de regra, a “teo-
logia” é mais flexivel e liberal.

Outro fato que estas pesquisas revelam é que hoje as conver-
soes abruptas sdo menos freqgiientes e ha, por parte de educado-
res religiosos, maior preocupacio com a conversao gradual.

Seguindo o modelo de S.T. Clark, em seu livro The Psychology
of Religious Awakening, em que apresenta trés tipos de desperta-
mento gradual, Allport estudou um grande grupo de estudantes
universitarios e revelou os seguintes resultados: 14% desses revelaram
haver experimentado uma conversao religiosa no sentido de ser uma
experiéncia critica; 15% falaram apenas de um estimulo emocio-
nal, isto é, de uma experiéncia em que néo hi necessariamente uma
grande crisé, mas em que o individuo, mesmo assim, é capaz de
identificar certo estimulo que o levou a experiéncia religiosa; 7%
da populacdo em apreco falaram de sua experiéncia religiosa em
termos de um despertamento gradual.

Qual o tipo mais importante de experiéncia de conversio? E
diffcil estabelecer critério rigido. Parece, entretanto, que os que
tiveram uma profunda transforma¢ido na vida, causada por uma
conversao religiosa também profunda, tendem a evidenciar, através
de toda a sua existéncia, os frutos dessa experiéncia.



Dos milhares de adolescentes que escreveram sobre sua con-
versao religiosa, aprendemos que as causas dessa conversao sao as
mais variadas. Alguns se referem a certo sentimento vago que
sempre existiu neles e que a certo momento se definiu malis clara-
mente. Outros foram levados a essa experiéncia por consideragdes
morais. Alguém diz que a experiéncia da perda de um ente querido
o levou a conversio religiosa, outros podem alegar o sofrimento
pessoal ou outro qualquer motivo como a causa principal de uma
conversao.

Outra importante descoberta feita por Allport, em seu estudo
da religido da juventude, é que o sentimento religioso se confunde
e mistura com outros sentimentos da adolescéncia. Por exemplo,
quando o adolescente se apaixona por alguém, reconhece que essa
experiéncia nao é diferente da experiéncia mistica que talvez tenha
tido na esfera religiosa. O leitor esta lembrado de que Stanley Hall
relacionou positivamente a conversdo religiosa do adolescente com
a sua vida sexual. Sabemos também que Theodore Shroeder tentou
explicar todo o fendmeno religioso em termos da vida sexual. Con-
cordamos que a religido da adolescéncia pode ter conotagdo sexual,
como, por exemplo, a ampliacdo do “eu” para incluir o outro é uma
experiéncia comum ao amor e & conversao religiosa, mas a conversao
religiosa do adolescente nédo pode ser reduzida a sexo, isto €, a con-
versao € uma experiéncia que marca a vida do homem em sua tota-
lidade e ndo pode jamais ser reduzida a um aspecto, quer seja emo-
cional, intelectual ou biolégico.

A seguir, apresentaremos alguns exemplos de pesquisas nessa
area, com o propésito de estimular o interesse e convidar o leitor
a fazer, ele mesmo, alguma observac¢ao sistematica nessa ou em ou-
tras areas da psicologia da religido.

Vejamos, em primeiro lugar, o trabalho de Allport e seus cola-
boradores. Allport examinou extensivamente a religiao de estudantes
universitarios e entre os resultados apresentados encontramos os
seguintes:

Em resposta a pergunta — Vocé acha que alguma forma de
orientacao religiosa é necessaria para que o homem possa alcangar
uma filosofia adequada de vida? — 70% respondeu positivamente.
Isso nfo significa que esta deve ser a propor¢do de estudantes uni-
versitarios tradicionalmente religiosos. Pode ser que alguns que pra-
ticam, formalmente ao menos, alguma religido nao sintam essa neces-
sidade. Por outro lado, é possivel que muitos, mesmo sem praticar
qualquer religifo, admitam teoricamente que ela seja necessiria a
formacdo de uma filosofia adequada de vida.

O estudo de Allport indicou também que, via de regra, as mulhe-
res revelam maior interesse, a0 menos verbalmente, na religiao. Elas
vao a igreja mais freqiientemente, praticam atos devocionals e quase
sempre se encarregam da instrucéo religiosa dos filhos.



Além do sexo, outro fator a considerar é a idade. Jovens de menos
de 20 anos ordinariamente revelam maior interesse ou necessidade de
uma orientacdo religiosa, enquanto jovens de mais de 21 anos
de idade nao revelam tanto interesse na religiao.

Os que responderam negativamente a essa pergunta refletem as
condicoes em que foram criados, do ponto de vista da educagdo reli-
giosa. Em 19% dos casos estudados, os universitarios disseram que
a religido desempenhou marcada influéncia na educagdo; 42% dis-
seram que a influénecia foi moderada; em 33% dos casos a influéncia
foi considerada superficial, e somente 7% disseram nao haver influén-
cia religiosa em sua educacao. Dal a conclusdo a que chegou Allport:
Nenhum fator psicolégico ou ambiental é tio importante na criag¢éo
da necessidade religiosa como o treinamento religioso nos primeiros
anos de vida. No entanto, esse fator ndo é decisivo no reconheci-
mento da importancia da religido para o desenvolvimento de uma
filosofia adequada de vida. O tipo de educacao religiosa que a pes-
soa recebe, entretanto, € altamente significativo. Allport notou,
por exemplo, que indivjduos educados na tradicio catélica — 15% do
total estudado — expressam a necessidade de religido. O extremo
dessa atitude foi revelado por individuos educados na tradicao ju-
daica ou no protestantismo liberal. 40% dos estudantes pertencentes
a essas tradicoes responderam negativamente & pergunta feita. Se
semelhante pesquisa fosse feita no Brasil, provavelmente alguns des-
ses dados seriam diferentes, particularmente em relacdo a catdlicos
e protestantes. No Brasil, onde os protestantes constituem minoria,
o interesse na religiao é mais acentuado entre protestantes do que
entre catdlicos. E provavel que, quanto aos judeus, a situacdo no
Brasil ndo seja diferente da que ocorre nos Estados Unidos.

Para os que responderam positivamente, procurou-se determinar
os fatores que teriam influenciado sua atitude para com a religido,
ou seja, o motivo por que acharam que ela é necessaria & forma-
¢ao de uma filosofia adequada de vida. Aqui estdo os resultados
dessa pesquisa. Em 67% dos casos, o fator mais importante foi a
influéncia dos pais. A influéncia de outras pessoas foi reconhecida
em 57%. Nota-se, portanto, que a influéncia de pessoas é maior do
que qualquer outro elemento na determinacido dessa preferéncia. O
medo foi reconhecido como causa principal em 51% dos casos estu-
~dados. A igreja foi reconhecida por 40% e a gratidido foi reconhecida
por 37% dessa populacio. Um terco da populacdo estudada referiu-
-se & estética, a apelos e a leituras como fatores que influenciaram
sua resposta. 27% disseram que sua posicio representa simples-
mente conformidade com a tradicdo religiosa. Um quarto dos parti-
cipantes nessa pesquisa disse haver sido influenciado por estudos,
18% apresentaram sofrimentos ou perda de entes queridos como
fatores que determinaram sua preferéncia, 17% falaram de uma vaga
experiéncia mistica e 16% referiram-se a problemas sexuais como
fatores determinantes de sua escolha.

an



Uma das descobertas mais sugestivas que Allport fez refere-se
a4 pergunta: Vocé acha que sua tradicdo lhe pode oferecer o tipo
de religido de que necessita? 60%, incluindo individuos de varias tra-
digdes, responderam afirmativamente. Entre os catolicos, 85% ex-
pressaram satisfacdo com seu sistema religioso. De duzentos estu-
dantes criados em lares protestantes ortodoxos, cingiienta disseram
que religido nao é necessiria para a formacdo da personalidade.
14% disseram que uma religido totalmente nova é necessaria e 16%
mudaram de denominacao — de denominacdes mais ortodoxas e rigi-
das para denominacdes liberais. Oitenta e cinco desses estudantes,
isto é, 42% do total estudado revelaram estar satisfeitos com sua
tradicao religiosa.

Quanto a certas formas exteriores de religiosidade, somente 15%
do grupo estudado por Allport confessaram absoluta auséncia de
qualquer pratica religiosa. A grande maioria revelou que pelo me-
nos de vez em quando ora, vai a igreja, etc.

Quanto a ortodoxia crista, o estudo de Allport néo revelou resul-
tados muito animadores. Somente 289% dos estudantes acham que
Cristo deve ser considerado divino. A maioria o considera apenas
como um grande mestre ou grande profeta. Nos Estados Unidos,
uma pesquisa entre jovens catélicos, no tempo de John F. Kennedy,
revelou que a maioria o considerava maior que Jesus Cristo.

Quanto a imortalidade, um quarto dos estudantes revelou crer
na imortalidade da alma. Aqui estd a conclusdo de Allport quanto
a esse estudo. Podemos resumir dizendo que:

1) Muitos estudantes sentem a necessidade de incluir a religido
como parte do processo de amadurecimento de sua personalidade;

2) Muitos créem em Deus, se bem que sua idéia de Deus nao seja
a variedade tematica tradicional;

3) Alguns sdo ortodoxos em matérias fundamentais e historica-
mente fiéls ao dogma teolégico;

4) A maioria mantém certas formas de praticas religiosas tra-
dicionais, incluindo a pratica da oracdo;

5) Mas a maloria- dos estudantes esti claramente insatisfeita
com a religido institucionalizada tal como existe, tanto assim que
40% que sentem necessidade da religido repudiam a igreja em que
foram educados. Se tomarmos todos os estudantes que tiveram trei-
namento religioso na infancia, tanto os que expressam a necessidade
de religidio como os que nao a expressam, verificaremos que 50% re-
jeitam a igreja em que foram treinados. 10

Igualmente sugestivo é o estudo que Allport fez com veteranos
de guerra. Ele estudou as reagdes religiosas de 290 veteranos de
guerra, com os seguintes resultados: 55% desses veteranos disseram
que a guerra nédo os fez nem mais nem menos religiosos do que eram
antes. No entanto, 26% disseram que a guerra os fez mals religio-
sos e 19% afirmaram que a guerra os fez menos religiosos. Os vete-

10. Gordon Allport, The Individual and His Religion, pag. 44.
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ranos que negaram a importadncia da religido para a formagao de
uma personalidade madura — 36% da populagdo estudada — substi-
tulram a religiao por certas formas de humanitarismo semelhante
ao “Rearmamento Moral”.

Quando o veterano se torna mais religioso movido pelo medo, no
campo de batalha, as probabilidades sdo de que sua religido néo vai
durar muito, pois, como diz Allport: a religido gque resulta simples-
mente do medo se evaporara tao logo o perigo que a produziu seja
removido.

Outro exemplo de pesquisa que pode ser facilmente repetida, com
as devidas adaptacdes e excelentes resultados, € o de M.R. Ross, em
seu livro Religious Belief of Youth. Ross tomou um grupo de 1.798
jovens, de 18 a 29 anos de idade, e lhes fez a mesma pergunta: “A
respeito de que vocé pensa mais freqiientemente quando se encontra
sozinho?” O resultado indica que 70% desses jovens revelaram preo-
cupacdes com assuntos tais como alcancar o maximo de éxito, segu-
ranca econOmica, felicidade pessoal, respeitabilidade e outros assun-
tos igualmente egoistas. Menos de 14% indicaram a preocupacdo com
o plano de Deus para a sua vida, preocupacdes filos6ficas ou com
problemas sociais. '

Aqui estio os dados estatisticos da pesquisa de Ross, adaptados
por Clark:

DISTRIBUICAO DAS RESPOSTAS DE 1.798 JOVENS,
DE 18 A 29 ANOS DE IDADE, A PERGUNTA: “A RESPEI-
TO DE QUE VOCE PENSA MAIS FREQUENTEMENTE
QUANDO SE ENCONTRA SOZINHO?”

Preocupacao Porcentagem
Futuro em termos de felicidade, seguranga e res-
peitabilidade ............... .. ... ... ... 25,4%
Pessoas com quem se relaciona mais imediata-
mente ... i e 13,7%
Futuro em termos de seguranga econdomica 12,5%
Futuro em termos de grande sucesso .......... 115%
Ajustamento pessoal .......................... 10,8%
Recrealdo ...........c. i, 10,2%
Problemas sociais ................. ... ..., 5,8%
Preocupacoes filosoficas ....................... 42%
Futuro em termos do plano de Deus para a sua
vida .. i 3,6%
O passado em termos dos erros cometidos e das
licdes aprendidas ......................... 23%
100%
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Ainda,do trabalho de Ross, tomemos outro exemplo de pesquisa
nessa area da religidao da adolescéncia e da mocidade. Quanto a
pratica da oracdo, Ross notou que,dos 1.798 mocos que ele entrevistou,
429 oravam regularmente, e somente 15% nunca oravam. Quando
lhes fez a pergunta por que oravam, 33% disseram que oravam por-
que Deus ouve e responde & oracdo, 27% afirmaram gque a oragio
ajuda em tempos dificeis, 18% declararam que a pessoa se sente bem
depois de orar e 11% disseram que 2 oracao nos faz lembrar nossos
deveres para com o préximo e para com a sociedade.

Para certificar-se da validade dessas respostas, o pesquisador in-
terrogou oralmente a um grupo representativo daqueles que respon-
deram ao questionario e verificou que somente 17% indicaram que a
oracdo constitula,para eles, um meio significativo de comunhéo com
Deus. Para 26% deles, a oragao era mais ou menos um meio de me-
ditacdo ou auto-analise. Para a maioria, isto é, 42%, a orag¢ado era
uma espécie de magica a que recorria nos momentos de necessidade.

Recentemente, um dos estudos mais bem feitos sobre a religiao
da adolescéncia é o publicado por Charles William Stewart, em seu
livro Adolescent Religion: A Developmental Study of the Religion of
Youth (1967). Esse livro representa varios anos de trabalho do autor
na Fundag¢ido Menninger em Topeka, Kansas, nos Estados Unidos.

Entre as varias conclusdoes a que Stewart chegou, salientamos
as seguintes: a adolescéncia de hoje é conformista e pronta a com-
prometer-se por uma migalha de aceita¢ao, amizade facil e protecao
andnima das massas e multidoes. Muitos estao escondendo seus
sentimentos e desejo de conseguir sua identidade e integridade. Nao
admitem due estao atravessando uma crise ou que necessitam de
significado e propésito para a vida. Quando enfrentando mistérios
e incapazes de resolver seus problemas, podem recorrer a Deus. Outro
fato curioso que a pesquisa de Stewart revela é que a cren¢a em Deus
¢, geralmente, mais confusa do que a cren¢a em Cristo. As crencas
acerca do céu e do inferno sdo mais nebulosas do que as crencas
a respeito do certo e do errado. A maioria dos adolescentes enfrenta
o problema do .conflito entre religiao e ciéncia, mesmo no curso gi-
nasial ou colegial, mas somente um pequeno grupo se preocupa com
o problema do bem e do mal. Essa pesquisa revela de modo o6bvio
a insatisfacdo dos adolescentes com a pobreza do ensino de suas
igrejas. Aqui esta o grande desafio para pais e educadores de todos
os tempos. Nesta época critica da vida, se a religido nao se torna
relevante para o individuo, ele tende a abondoni-la e substitui-la
por algo que julgue mais significativo. Se bem ensinada, a religido
pode constituir-se fator importantissimo em ajudar o adolescente
a atravessar essa crise e a encontrar seu verdadeiro destino como
filho de Deus.



A Religido do Adulto

Os estudos de psicologia evolutiva, tradicionalmente, tém-se limi-
tado aos periodos da infancia e da adolescéncia. Cremos que esse
"fato tem contribuido, de certo modo, para a formag¢do de uma idéia
errada a respeito da evolucdo psicologica do homem. Essa evolugéo
é um processo continuo em todas as fases da vida. Em cada fase
da evolucio psicologica do homem, porém, hé um periodo critico que
se reveste de maior importancia, porque apresenta caracteristicas
mais definidas e tipicas. Outro fato reconhecido é que ha fases
mais aceleradas dessa evolucdo, sem se perder de vista o fato de que
ela é continua, desde a formacao do homem até a sua morte.

A vida adulta apresenta muitas facetas de grande interesse para
o psicélogo. Nao se deve supor que o desenvolvimento psicolégico
do homem pare na adolescéncia ou na mocidade. A vida do homem,

desde a sua formacdo até a morte, € um continuo processo de ajus-
tamento.

Do ponto de vista de sua evolucdo psicologica, a religido do
adulto merece especial atencdo da parte do psicélogo. E, para que se
tenha melhor compreensao da dinamica religiosa dessa idade, é

necessario ter-se uma visao geral das caracteristicas psicolégicas da
vida adulta.

Entre os psicologos contemporaneos, ninguém se tem preocupado
mais com esse assunto do que Erik Erikson. Sua sugestiva teoria
da evolucdao psicolégica do homem tem exercido enorme influéncia
no mundo moderno. Apresentaremos, a seguir, uma sintese dessa

teoria no que respeita aos trés estagios da vida adulta de que fala
o citado autor.

O primeiro estagio, segundo Erikson, .caracteriza-se por Intimi-
dade e Distanciacao. Depois que o individuo alcanca o senso de sua
identidade, o que ccorre normalmente durante a luta psicolégica da
juventude, ele pode crescer emocionalmente e alcancar o que Erikson
chama de intimidade. “A aproximacao sexual é somente parte do
que eu tenho em mente, porque é 6bvio que as intimidades sexuais
nem sempre esperam pelo desenvolvimento de uma verdadeira inti-
midade psicolégica mutua com outra pessoa.”1l A amizade entre
adolescentes, ‘quase sempre interpretada pelo mundo adulto como de
natureza sexual, tem papel importante no processo do estabelecimento
da identidade do individuo. “Quando um jovem néo alcanca essa
relagido de intimidade com outros — e, acrescentaria, com seus pré-
prios recursos interiores — na fase final da adolescéncia ou na fase
inicial da vida adulta, ele pode isolar-se e manter, na melhor das
hipéteses, relacoes interpessoais formais e exteriorizadas (formais

11. Erik Erikson, ldentity and The Life Cycle, New York: International
Universities Press, Inc., 1959, pag. 95.



no sentido de lhes faltar espontaneidade, calor e real troca de ami-
zade), ou pode procurar essa intimidade em repetidas tentativas e
repetidos fracassos.” 12

O contrario da intimidade é distanciacdo, que Erikson define
como sendo prontiddo a repudiar, isolar e, se necessario, destruir
forcas e pessoas cuja presenca pare¢a perigosa ao individuo.

Nao se suponha que a distancia¢cdo psicolégica tenha apenas
aspectos negativos. N@o. Dentro de limites razoaveis, a distancia-
¢do emocional é sadia e, muitas vezes, necessaria & preservacdo da
prépria integridade do individuo. A virtude estd em o homem adul-
to ser capaz de manter relagdes de intimidade e, ao mesmo tempo,
certa distdncia emocional. Talvez seja isso 0o que Freud quis dizer
quando alguém lhe perguntou o que uma pessoa normal deveria ser
capaz de fazer bem, e ele disse: “amar e trabalhar”. Se um adulto
é eficiente nessas duas dimensoes, podemos dizer que sua identidade
estd claramente definida, “pois, quando Freud disse amar, éle suge-
riu tanto a expansividade da generosidade como o amor genital;
quando disse ‘amar e trabalhar’, indicou uma produtividade geral
que nao preocuparia a pessoa ao ponto de perder seu direito ou sua
capacidade de ser um individuo amoroso e capaz de atividade
sexual.” 13

Segundo a psicanalise, “genitalidade” ¢ um dos sinais de uma
personalidade sadia. Erikson a define como sendo “a capacidade po-
tencial de alcancar o orgasmo, em relacdo com um parceiro do sexo
oposto a quem se ama”. Orgasmo, aqul, acrescenta Erikson, ndo sig-
nifica apenas a descarga de produtos sexuais, mas a mutualidade
heterossexual, completa sensitividade genital e uma descarga completa
de tensdes de todo o corpo. Ha psicélogos que acham que orgasme
é orgasmo, nao interessa o modo como seja conseguido. Talvez de
um ponto de vista biolégico, essa posi¢do seja defensavel. Acredita-
mos, porém, que as func¢les sexuais no homem siao mais que pura-
mente biolégicas. Nem toda descarga de produtos sexuais é necessa-
riamente orgasmo. H4 condicées emocionais necessarias a um ato
plenamente satisfatério.

O segundo estagio da vida adulta, conforme a teoria evolutiva
de Erikson, é o que ele chama de Geratividade Versus Estagnacio.

Erikson usa o termo “geratividade”, em vez de criatividade ou
paternidade, porque se esta referindo ao estabelecimento da préxima
geracdo por meio de genitalidade e genes. “Geratividade é prin-
cipalmente o desejo de estabelecer e guiar a préxima geragio, se bem
que haja individuos que, por um infortunio qualquer ou por causa
de dons especiais em outras direcdes, nao apliquem sua ‘gerativi-
dade’ a procriacdo e, sim, a outros propésitos eriativos,que absorvem
sua responsabilidade paternal.” 14

12. Id. ibid., pag. 95.

13. Id. ibid., pag. 96.
14. 1d. ibid., pag. 97.



Se o individuo nao alcanca esse desenvolvimento nhesse estagio
da vida, ele tende a estagnar e se torna eterno adolescente, ou, como
diz Erikson, “individuos que nao desenvolvem ‘geratividade’ quase
sempre come¢am a se comportar em relacdo a si mesmos como se
fossem seu proprio e unico filho”.15

Convém notar, entretanto, que “geratividade” ndo é apenas a
capacidade ou a possibilidade de gerar filhos e filhas, se bem que isto
seja importante. A idéia é mais geral e deve aplicar-se a todas as
areas das atividades criadoras do homem.

Integridade versus Desespero € o terceiro estagio da vida adulta,
segundo Erik Erikson.

Integridade, em termos psicolégicos, é aquela consisténcia moral
que d2 ao homem o senso de unidade ou inteireza do seu ser. E o
que também se chama de autoconsisténcia. O senso de integridade
preserva a unidade da pessoa, d4 ao homem um ponto central de
referéncia para todos os seus atos e lhe orienta a vida em torno
de propdsitos claramente definidos. Integridade psicolégica, no sen-
tido em que usamos o termo, é o mesmo que ‘“pureza de coracdo” na
linguagem de Soren Kierkegaard. Pureza de corag¢ido é querer so-
mente uma coisa. O homem que consegue integridade psicolégica
sera “como o monte de Sido, que nao se abala...” E o homem que
tem um centro de lealdade suprema, em torno do qual giram todos os
seus afos e decisdes. O contrario disso é o homem dividido, esquizo-
frénico, que deseja muitas coisas ao mesmo tempo e, na impossibi-
lidade de alcanca-las, torna-se frustrado, desiludido, amargurado e
improdutivo.

Se, porém, o homem n&o alcanca o senso de integridade, a ailter-
nativa é o desespero. Note-se aqui que Erikson ndo usa a palavra
desespero no sentido Kierkegaardiano do termo. Para ele, “deses-
pero expressa o sentimento de que o tempo é curto, demasiadamente
curto, para tentar outra vida e procurar outros caminhos a fim de
que alcance a integridade. Esse desespero oculta-se, quase sempre,
por tras de uma atitude de repugnancia, misantropia ou insatisfacido
cronica com instituicoes e pessoas — insatisfacido essa que, quando
néao aliada a idéias construtivas e a uma vida de cooperacao, significa
simplesmente a insatisfacio do individuo consigo mesmo.” 16

Estas sao, conforme a teoria exposta, as linhas gerais da evo-
lucdo psicolégica da vida adulta. Note-se, entretanto, que se trata
aqui simplesmente de uma teoria e, como tal, funciona apenas como
instrumento de trabalho. N&o hé& duvida, todavia, de que é uma
teoria altamente sugestiva e capaz de gerar varias hipéteses testa-
veis.

15. 1d. ibid., pag. 97.
16. Id. ibid., pag. 98.



Do ponto de vista do desenvolvimento religioso do homem, se
bem que nao queiramos estabelecer rigida distincdo entre sua evo-
lucdo religiosa e a psicologica, como se fossem édreas autdnomas de
sua personalidade, podemos dizer, com Lewis Joseph Sherrill, que o
papel por exceléncia da religido é ajudar o homem na formulacao de
um conceito adequado da vida e do universo. Nesta fase da vida
adulta — entre 30 e 50 anos de idade — o homem encontra-se no
processo de formula¢io de sua filosofia de vida.

A formulacdo de uma filosofia de vida néo significa, necessa-
riamente, um sistema filos6fico que pretenda explicar o universo.
E simplesmente a maneira como determinado individuo interpreta
sua propria histéria. Ou, como diz Sherril, em seu livro The Struggle
of the Soul, “a formuiacio de uma filosofia de vida representa o
esforco, da parte do individuo, para relacionar-se ndo meramente
com pessoas, ou coisas, ou com g sociedade e o fluxo dos eventos hu-

manos, ou o mundo do adulto, mas, sim, com a totalidade de tudo
quanto foi, é ou sera”.17

Na formulacdo de uma filosofia de vida que bbviamente comega
antes da vida adulta, Sherrill sugere que pelo menos quatro aspectos
devem ser considerados. A esses aspectos o citado autor chama de
niveis de estrutura do carater.

Em primeiro lugar, temos a filosofia adquirida, isto é, o signifi-
cado que aprendemos a dar & vida e ao universo. Essa é a filosofia
que “professamos” e “defendemos”.

Em segundo lugar, temos a filosofia espontanea, isto €, o sig-
nificado que damos ao universo e & vida como se nos apresentam
e como os enfrentamos no nosso viver didrio. £ nosso “estilo de
vida”, no dizer de Adler.

A seguir, ‘devemos considerar a formulagio — que é a maneira

como nos interpretamos a nés mesmos a0 nivel da linguagem e pen-
samento conscientes.

Finalmente, devemos considerar a férmula, quer dizer, o padrao

dindmico de carater que, na realidade, usamos para enfrentar os
problemas da vida.

A direcao que a filosofia de vida de um individuo seguirid depende
grandemente do pressuposto basico sobre o qual é construido. Se a
férmula basica para determinado individuo é agressdo, por exemplo,
sua fflosofia pode seguir um de dois caminhos. Ele pode interpretar
0 universo em termos de sua hostilidade e seu perigo para os valores

17. Lewis Joseph Sherrill, The Struggle of the Soul, New York: the Mac-
Millan Company (1956), pag. 101.



e interesses humanos, ou pode interpretar seu lugar no mundo em
termos de combatividade, isto €, da necessidade de combater algo
ou alguém como motivo principal da vida. Do ponto de vista reli-

gioso, tal individuo tende a pensar em Deus como ameacador, ciu-
mento e vingativo. Sua religido, provavelmente, sera de natureza
polémica e ele tendera a ser intolerante e combatera idéias e cau-

sas sob o pretexto de que o faz por amor e em defesa da verdade,
que, no caso, é apenas seu modo pessoal de ver as coisas.

Sherrill sugere trés critérios de avaliagao do grau de maturi-
dade de uma filosofia de vida: a profundidade da formula basica
que a originou, a integridade ou incoeréncia entre a filosofia es-
pontanea e a filosofia adquirida, e a capacidade para enfrentar rea-
lidades imprevistas. A profundidade da férmula refere-se ao tipo ae
problema que essa filosofia est4 tentando resolver. A integridade
refere-se especialmente a relagdo entre a filosofia espontdnea e a
filosofia adquirida de uma pessoa. “Integridade completa existiria
se a filosofia adquirida de alguém coincidisse exatamente com sua
filosofia espontanea. Nesse caso, o significado da vida que lhe fol
ensinado é exatamente o mesmo que brota espontaneamente do mais
Intimo do seu ser. E, assim, a filosofia adquirida o ajuda a entender
a vida tal como ele a concebe, com sua proépria estrutura de cara-
ter.” 18 Infelizmente, porém, alcancar integridade é algo dificil, pois
ha constante conflito entre a filosofia espontanea e a filosofia adqui-
rida. O estor¢o comum do homem de meia-idade, no sentido de
elaborar sua propria filosofia de vida, é uma tentativa de livrar-se
das discrepancias entre seu carater e sua filosofia, e assim alcancar
sua integridade. Quando essa luta existe, podemos dizer que o in-
dividuo se esta esforcando para alcancar sua integridade e a unidade
do seu préprio eu. Esta filosofia deve capacitar o homem a en-
frentar o imprevisto. Sherrill ilustra esse ponto com a experiéncia
de Moisés quando se encontrou com Deus na “sarca ardente”. Aqui
temos o caso de um homem de meia-idade com sua propria filosofia
de vida ja estabelecida. A certo ponto, esse homem encontra-se com
uma realidade que vai de encontro a sua filosofia de vida. Resolve
aceitar o desafio de uma chamada e, porque o aceitou, passa a ex-
plorar profundamente uma realidade que até entiao desconhecia. “A
sarca ardente’ representa nossa confrontacio na meia-idade com
fatos, condicOes ou situacdes que nao se enquadram em nossa in-
terpretagdo da vida. No momento dessa confronta¢io, o homem
enfrenta uma das tentacoes mais sérias da existéncia: proteger sua
paz de espirito, assegurada por sua filosofia de vida, elaborada antes
da experiéncia da sar¢a ardente, ou apegar-se a um ponto de vista
inadequado da vida, procurando afastar da mente qualquer coisa que

18. Id. ibid., pags. 124, 125.



néo se enquadre na filosofia, preferindo, assim, a seguranga de um
pobre porto, aos perigos do alto mar.” 19

O papel por exceléncia da religido na vida adulta €, portanto,
ajudar o individuo na formagdo de uma filosofia de vida. Nao se
deve esperar, entretanto, que a formula¢do dessa filosofia seja a
mesma para todas as pessoas. Ha grande variedade de estilos, e
alguns deles podem ser mais atraentes do que outros, mas é dificil
determinar qual o melhor. Sherrill sugere seis niveis ou tipos de
filosofia, cada um com caracteristicas proprias, e advoga que um
nivel superior de ajustamento depende do nivel ou niveis que o
precedem.

Filosofia de Dependéncia — Individuos dessa classe néo conse-
guii‘am libertar-se do senso de dependéncia de seus pais e de outras
pessoas. Tais individuos sdo confusos e, talvez, apavorados pelo
mundo com que se defrontam, procurem um substituto paterno de
quem possam depender. Nesse caso, a formula¢do de uma filosofia
de vida tem de ser realizada de modo que se preserve o respeito
préprio, mas ao mesmo tempo preserve-se também o senso de depen-
déncia. 20 No mundo politico verifica-se que uma forma paterna-
listica de governo apela para as massas, porque oferece ao individuo
essa relacdo de dependéncia. Na esfera religiosa, notamos que essa
filosofia se expressa de modo bem claro na tradicido catélica em que
a Igreja se torna Mie, o ministro se torna Pai e as doutrinds se
tornam infaliveis.

Filosofia de Funcao ou Papel — Conforme essa filosofia, o in-
dividuo se vé em funcio de determinado papel que deve exercer na
vida. Por causa do papel que ele sente deve desempenhar, pode ser
levado a rejeitar funcdes que de outro modo seriam normais. Um
exemplo tiplco dessa filosofia é a vida monastica ou o celibato vo-
luntario. O individuo pode tornar-se fanatico e intolerante na defesa
de suas convicgoes pessoais ou da “causa” a que dedicou sua vida.

Filosofia de Julgamento — Os que professam essa filosofia sao
individuos extremamente preocupados com sua propria avaliacio
moral. Ordinariamente, tais individuos ndo véem em si sendo o mal,
e quase sempre sofrem de uma enfermidade a que se poderia chamar
de autocondenacéo crénica. Por outro lado, essa filosofia do julga-
mento pode produzir individuos que ndo véem em si sendo o bem,
€ que sofrem de auto-apreciacdo crénica. Uma das atitudes tipicas
do primeiro caso é a idéia obsessiva de “pecado imperdoivel”. B
possivel, pelo menos segundo a teoria freudiana, que essa filosofia
seja o resultado de mau ajustamento com o pai do individuo. Agos-

19. Id. ibid., pag. 127.
20. IMd. ibid., pag. 107.



tinho e Lutero sao dois excelentes exemplos desse tipo de filosofia.
O tipo que se elogia constantemente, ao contrario, pode ser otimista
em seu comportamento, mas, via de regra, € mais superficial. B
provavel que seu exagerado otimismo quanto & natureza seja o resul-
tado de sua superficialidade ou, talvez, de sua estagnac¢do no cresci-
mento espiritual, ou que tenha praticado um ato de bondade em
alguma ocasido, dando-lhe a conviccao de que é real e permanente-
mente bom.

Filosofia de Psique — Essa filosofia tem que ver com o problema
do crescimento da consciéncia de um “eu”. O problema é, aparen-
temente, ocasionado pela estagnagao no processo de desenvolvimento
do “eu”. “O problema principal desses individuos é que, aparente-
mente, eles nao sido capazes de se relacionar profundamente com
qualquer pessoa ou objetos fora de si mesmos e, a0 mesmo tempo, nao
sao capazes de se relacionar satisfatoriamente consigo préprios.” 2t
Parece que a razio principal por que eles nio podem manter relagoes
humanas significativas é nao estarem seguros quanto & sua propria
identidade. Melancolia, apreensdo, depressao e desespero sao as
principais caracteristicas psicologicas dessa filosofia de vida. Quando
& identidade do “eu” estd ameacada, € possivel que a mente trabalhe
de tal modo que um sistema resulte dessa atividade intelectual pela
qual o “eu” procura explicar-se. As filosofias baseadas nessas amea-
¢as ao “eu” sdo ordinariamente de desespero ou de onipoténcia. No
mundo filoséfico, Schopenhauer é o representante tipico dessa filo-
sofia de desespero. No mundo religioso talvez ndo encontremos me-
lhor exemplo do que Soren Kierkegaard, para quem “desespero €é
uma enfermidade no espirito, no ‘ew, enfermidade essa que assume
triplice forma: desespero de ndo ter consciéncia de possuir um ‘ew’
(desespero impropriamente assim chamado), desespero de nio querer
ser o que se é e desespero de querer ser o que se €”.22 Para Kierke-
gaard 0 homem ¢ uma sintese do infinito e do finito, do temporal e

" do eferno, de liberdade e de necessidade. Sendo a sintese uma rela-
c¢ao entre dois fatores, quando assim consideramos o homem, con-
clulmos que ele nao é o “eu” que potencialmente pode ou deseja
ser. A experiéncia espiritual de Kierkegaard, conseqiientemente,
ilustra muito bem o que Kiihn chamou “o encontro com o nada”,
ou seja, a dolorosa experiéncia do aniquilamento do “eu”, que, no
caso de Kierkegaard e de muitos outros que tiveram uma experiéncia
religiosa profunda, foi algo extraordinariamente construtivo, porque,
diante do “nada”, resolveram dar o salto de fé, para que pudessem
encontrar o seu verdadeiro e auténtico destino.

21. Id. ibid., pag. 114,

22. Soren Kierkegaard, The Sickness Unto Death (traduzido por W.Lowrie),
Princeton: Princeton University Press (1941), pag. 17, citado por Sherril],
op. cit., pag. 117.
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Filosofia Materialista — “O individuo, porque incapaz de se rela-
cionar profundamente com pessoas, aprende a relacionar-se profun-
damente com coisas. Porque ndo encontrou profunda seguranga
emocional em suas relagoes com pessoas, ele a procura no fisica-
mente objetivo.” 23

Em religido, essa filosofia é tipicamente representada nas varias
formas de ativismo religioso. O individuo tem sempre de estar fa-
zendo alguma coisa, tem sempre de estar entregue a alguma ativi-

dade religiosa. Para esse individuo, a atividade religiosa é um fim
em si mesma.

Filosofia de Relacdes — O nivel mais profundo da experiéncia
humana é sua relacdo com pessoas. A expansado do “eu”, que se dé
especialmente na adolescéncia, torna possivel a inclusao de outros
em nossa vida. Aqui estd o segredo de relagbes pessoals sadias que
marcam uma personalidade equilibrada. Podemos dizer, sem muito
medo de errar, que, se um individuo nao alcanca esse nivel de desen-
volvimento, dificilmente ters uma religido sadia e criativa, pols reli-
gido é, acima de tudo, uma relacdo pessoal com Deus, relacéio essa

que se reflete em todas as dimensdes de nossa relacdo com o pré-
ximo.

A Religiao da Velhice

Tudo que foi dito até agora, com exce¢io do terceiro estdgio da
evolucdo psicolégica da teoria de Erikson, aplica-se de modo especial
a0 individuo de meia-idade. Tentaremos, agora, falar mais parti-
cularmente do homem na fase do envelhecer.

Sabemos que envelhecer é um processo que, de fato, comeca
quando se é gerado e move-se inexoravelmente através de toda a
vida. No entanto, depois dos cingiienta anos de idade, ordinaria-
mente, o processo é acelerado. Varias mudan¢as ocorrem na vida
do homem nessa idade. Essas mudancas se dao na vida fisica, emo-
cional, intelectual e social. Do ponto de vista fisiolégico, o homem
experimenta mudancas nos sistemas cardiovascular, digestivo, respi-

ratério e nervoso, todas elas com profunda repercussdo no seu com- °

portamento em geral. A isola¢cdo social e a soliddo a que a pessoa
idosa esta sujeita, em muitos casos, é grandemente responsavel pelo
senso de inutilidade comum as pessoas idosas.

A religido pode ser um dos fatores mais importantes na vida de
uma pessoa idosa no sentido de ajustd-la ao processo do envelhecer

e prepari-la para enfrentar o fim de sua vida sem amarguras ou
ressentimentos.

23. Lewis Sherrill, op. cit., pag. 119.
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Segundo Sherrill, o problema central da velhice é simplificagéo
que consiste na habilidade de distinguir o mais importante do menos
importante; relegar o menos importante a plano secundario e elevar
o mais importante ao centro de sentimento, pensamento e acao.

Esta simplificacdo se da em varios niveis. H4, por exemplo, a
simplificacdo do status social. Se tomarmos o caso da familia, veri-
ficamos que o individuo permanece como pai, mée, irmao ou irma,
mas o significado dessa relacdo € consideravelmente modificado.
A posicao é também alterada, na maioria dos casos, com a aposen-
tadoria, e o prestigio social tende a diminuir. H4 também a sim-
plificacéo fisica. O homem ja nfo é capaz de certas atividades fisicas
e isso pode-se constituir uma séria ameaca ao seu ‘“eu”’. Muitos
desenvolvem a idéia de que sdo agora “tao bons como nunca”, o que
é apenas uma tentativa de negar a realidade de que néo podem
mais fazer o que faziam antes. Nessa idade, da-se a simplificacao
material da vida. Isso acontece principalmente com individuos que
desde cedo na vida aprenderam que sua seguran¢a emocional de-
pende mais das relacdes pessoais do que da posse de coisas. Ha,
finalmente, a simplificacdo espiritual. Nessa fase o individuo aban-
dona tudo aquilo que na sua vida religiosa foi feito apenas por senso
do dever, Negativamente, esta simplificacio pode dar-se em relacdo a
doutrinas, deveres religiosos, freqiiéncia a igreja,etc. Positivamente,
seria a preocupacdo com os pontos centrais dos valores espirituais e
a tentativa de tudo fazer para conservar bem claro e bem ativo esse
centro de interesse.

Outro problema muito sério da religido das pessoas idosas é que,
ordinariamente, ela se encontra estagnada. Estagnacdo espiritual é
possivel em qualquer estagio de desenvolvimento da personalidade,
mas pode assumir maiores proporcoes nessa fase da vida. A religiao
dessas pessoas pode tornar-se cheia de ressentimento, contra Deus,
contra a igreja ou contra individuos, especialmente de sua familia ou
lideres das comunidades religiosas.

A religido pode ser fator decisivo na vida das pessoas idosas,
especialmente em prepara-las para enfrentar a significacao da vida
e a realidade da morte. Uma religido sadia sera capaz de ajudar o
homem a envelhecer triunfantemente. Ethel Sabin Smith, em seu
livro The Dynamics of Aging, diz que estas sdo as leis do envelhe-
cimento bem sucedido: a continuidade persistente do “eu”, signifi-
cando que o “eu” deve desenvolver-se rumo a maturidade; auto-
percepcao, experiéncia que capacita a mente a projetar-se no mundo
exterior e que resulta numa vida de atividade criativa; habilidade
de mudar e modificar-se; capacidade de adaptacdo; habilidade de
ter visao global da vida, que implica na aquisicio de uma com-
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preensio tanto da temporalidade quanto da eternidade da vida.
A luz dessa visdo, a existéncia humana tende a ser vista como um
continuum mais ou menos independente do corpo sensorial e que
faz da realidade da morte matéria secundaria. A fé de um homem
pode ajudé-lo na formulacdo de uma filosofia de vida que deter-
minara sua atitude para com o seu préprio envelhecer e para com
sua propria morte. Ele podera dizer com Victor Hugo: “Quando
eu descer 3 sepultura, afirmarei, como muitos outros: ‘Terminei
meu dia de trabalho.® Mas nao posso afirmar: ‘Terminei minha
vida, * Meu trabalho comegara de novo na manhéa seguinte. A tumba
nao é uma viela; é uma passagem livre. Fecha-se ao lusco-fusco;
abre-se ao romper da alva.”

SUMARIO

A evolucdo da experiéncia religiosa estd sujeita aos mesmos
principios gerais da evolugao psicoléogica do homem, visto que reli-
giao nao é mero apéndice & vida, porém parte integrante e vital
da personalidade,

Em cada fase da vida do homem, a religido tem caracteristicas
tipicas e cumpre determinadas finalidades ou propésitos.

No estudo da religido da crianca, verificamos que ela ¢ formada
a4 base das relacdes interpessoais com significantes outres, princi-
palmente com seus pais, cujos valores interioriza no processo de so-
cializacdo. A principio, a religidao da crianca pode ser apenas uma
questao de habito,sem grande significacdo, mas depois pode tornar-
se algo importantissimo em sua vida. As principais caracteristicas
da religidao da crianca sao: dependéncia, egocentrismo, antropomor-
fismo, ritualismo e curiosidade. As duvidas religiosas da crianca
nido podem ser ignoradas, sob pena de se vir a perdé-la completa-
mente para a fé, A infancia € o melhor tempo para se ensinar o
comportamento religioso, que, se devidamente aprendido, acompa-
nharid o homem através de toda a sua vida e sera fator importante
em todas as fases de ajustamento de sua personalidade.

E na adolescéncia que o homem transforma a experiéncia reli-
giosa simplesmente “aceita” da infancia em algo mals pessoal e
mais profundo. O adolescente aprofunda sua experiéncia pessoal e
Deus passa a ter em sua vida significagdo muito mais real. A reli-
gldo do adolescente é marcada por grande interesse social e também
por preocupacdo de ordem moral. Essa fase da evolucdo religiosa
€ marcada também por profunda crise, que deve ser vista por pais
e educadores como potencialmente criativa, por representar esforco
do adolescente para transformar em sua prépria espécie, por assim

14N



dizer, a religido que recebeu por mera tradi¢do. Dependendo das
experiéncias prévias e do tipo de ambiente em que o adolescente
vive, essa crise pode agravar-se seriamente e, se ndo houver alguém
que possa reorientar o jovem, €le pode rebelar-se contra sua fé
ou pura e simplesmente abandonar qualquer preocupa¢ao com pra-
ticas religiosas. Alguns voltam quando a crise da adolescéncia pas-
sa; outros encontram diferentes centros de interesse e nunca mais
voltam a praticar a religido que lhes foi imposta, porém que jamais
assimilaram., A religiao bem ensinada e devidamente assimilada é
um dos fatores mais importantes nos ajustamentos emocionais e
sociais do adolescente, nessa fase critica da vida.

Para o adulto, a religiao cumpre propésito muito nobre, qual
seja, o de ajuda-lo na formulacio de uma filosofia de vida que lhe
empreste as caracteristicas de unidade e finalidade. A religido sadia
pode ajudar o homem a formular um sistema de vida e uma con-
cep¢ao do universo que lhe dé o sentido de integridade do ser e a
autoconsisténcia necessaria a uma vida util e produtiva. Ela é capaz
de leva-lo & formacdo de um cenfro de lealdade que dari sentido
e direcdo a todas as suas acdes. A religiao do adulto, portanto, é
essencialmente pragmatica e reflete sua concepgcdo da vida e do
universo.

Para a pessoa idosa, a religiao deve funcionar como o elemen-
to que a ajudara a fazer a transicao final da vida do modo mais
suave possivel e sem os traumas que tipicamente caracterizam essa
fase da existéncia humana. A religido da pessoa idosa que alcangou
integridade, e nao o desespero, é caracterizada pelo processo cres-
cente de simplificacdo, que consiste em eliminar o supérfluo e pre-
servar o essencial e necessario. A pessoa idosa cuja religido é real-
mente pessoal e significativa tende a repetir o que alguém disse:
“O passado é preladio.”
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Capitulo IV

FE E DUVIDA

Fé Religiosa

A fé religiosa é um dos problemas mais atraentes para o psico-
logo da religiao. O psicélogo, enquanto psicélogo, nio discute a
logica da fé, sua validade ou sua veracidade. Cabe-lhe apenas a
tarefa de estudar como se forma, como se desenvolve e que fungdes
desempenha na vida do individuo.

Aparentemente, existe uma tendéncia geral para crer. Nem
todos créem nas mesmas coisas, mas quase todos créem em alguma
coisa. Paul Johnson sugere que as condicdes da crenca sao de dois
tipos: sociolégicas e psicolégicas. As condicdes sociologicas incluem
todas as influéncias resultantes do contato com os grupos sociais.
Sabe-se, por exemplo, que em todos os grupos o individuo procura
imitar o comportamento de pessoas que considera importantes. “Fa-
zemos 0 que outros fazem, sentimos como outros sentem e pensamos
como outros pensam, porque desejamos compartilhar de uma vida
comum e queremos tornar-nos parte de um grupo social.”l As ati-
tudes, tradicoes e costumes, de geracdes, recebem a sanc¢éo do grupo
e adquirem forca e autoridade. Portanto, podemos dizer com Johnson
que “cada geracao tem como ponto de partida um depésito funda-

1. Paul Johnson, op. c¢it., pag. 181.
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mental de crencas, aceitas sem criticas, como axiomas e impostos
pelo consenso geral”.2 As condicOes psicologicas da crenca refletem-
se em condigoes sociologicas, tais como o processo de imitag¢do, o
fendmeno de sugestao e processos semelhantes.

O estudo psicologico da fé religiosa €, entretanto, extremamente
complexo, porque é muito dificil verificar se determinado individuo
tem ou nao fé religiosa. A manelra mais 6bvia de saber se um indi-
viduo tem fé religiosa, apesar de todos os seus defeitos como método
de pesquisa, é perguntar ao préprio individuo. Ampla pesquisa nesse
‘campo indica que a maioria dos homens cré nalguma coisa e, de
certo modo, essa crenca pode ser considerada fé religiosa. Vejamos
alguns exemplos dessa abundante pesquisa.

Em duas diferentes ocasices, 1914 e 1933, J.J. Leuba realizou
uma pesquisa entre homens de ciéncia nos Estados Unidos. Na de
1914 ele submeteu um questionario a mil cientistas cujos nomes figu-
ram na publicacdo American Men of Science. Esses mil cientistas
foram escolhidos ao acaso de uma lista de cerca de cinco mil e
quinhentos nomes. Na segunda pesquisa, ele mandou o mesmo ques-
tionario para vinte e trés mil homens de ciéncia cujos nomes figura-
vam na edicdo de 1933 da American Men of Science, da American
Sociological Society (1931) e do anual da American Psychological
Association (1933). O questionario era sobre Deus e a imortalidade.
O pesquisador escolheu cientistas dos seguintes ramos: fisica, biologia,
sociologia e psicologia, e conseguin respostas de pelo menos 75% dos
homens de ciéncia a quem mandou o questionirio. Baseado no con-
senso do mundo cientifico, Leuba classificou esses homens como
grandes cientistas e cientistas menores. Sua pesquisa indica que mais

ou menos metade desses revelam crer em Deus, ¢ mais da metade
eré na imortalidade.

Allport e seus colaboradores fizeram extensa pesquisa entre estu-
dantes das Universidades de Harvard e Radcliffe e notaram que
somente 12% desses estudantes se consideravam ateus e 20% disseram
ser agnoésticos. Mais de dois tercos dos estudantes que participaram
desse estudo créem, de uma ou outra forma, na realidade de Deus
e nos valores espirituais da vida.

Infelizmente, nio temos dados estatisticos sobre a fé religiosa da
populacdo brasileira, sendo por denominacédo, isto & sabemos o nG-
mero de catélicos, o numero de protestantes,etc. Cremos, entretanto,
que a grande maioria do povo brasileiro tem alguma forma de fé
religiosa. Essa é uma area de pesquisa que estd a reclamar investi-
gacdo mais bem controlada.

Parece 6bvio que a maioria dos homens tem alguma forma de
crenca. Nem toda fé religiosa, entretanto, tem a mesma profundi-
dade e a mesma significacdo para a vida-do homem. Clark sugere

2. Id. ibid., pag. 181.
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a existéncia de pelo menos quatro niveis de crenga, cada um deles
diferindo dos outros nalgum aspecto mais ou menos relevante.

O primeiro nivel de crenc¢a apresentado por Clark é o que ele
chama de verbalismo do tipo estimulo-resposta (E-R). Essa forma
de crenca, que Allport chama de “realismo verbal”, comec¢a a desen-
volver-se nos primeiros anos de vida do homem. Para a crianga,
dizer religido é religiao, e sua crenca esta ligada a confianga magica
no poder de palavras. O mecanismo do processo de aprendizagem
aqui pode ser explicado pelo conceito de resposta condicionada (RC).
O adulto fala, e a repeticio da crianga é acompanhada de recom-
pensa. O cultivo dessa fé, pelo menos nessa fase inicial, ndo -€¢ muito
diferente da salivacado da famosa experiéncia de Pavlov, observa o
citado autor. Aparentemente, esse verbalismo em religiao nao se
lmita a infancia. HA muitos individuos cuja fé religiosa nao vail
além de uma exposicio verbal de determinados principios e dogmas.
Essa discussao verbal € uma das revelacdes de infantilismo em reli-
gino. O verbalismo é quase sempre absolutamente estéril e serve
apenas de exibicao pessoal dos debatentes. Nesse verbalismo, con-
funde-se a palavra com o ato ou realidade que representa.

Apesar de sua aparente superficialidade, porém, esse tipo de cren-
ca exerce profunda influéncia na vida do individuo. Baseados em
certos principios de aprendizagem, sabemos que essas respostas con-
dicionadas da infancia sdo diflceis de ser extinguidas (extin¢do em
psicologia € o processo pelo qual uma resposta condicionada é en-
fraquecida pela falta de reforco). Desde cedo a crianga comega a
envolver o seu préprio “eu” em sua crenca, e assim, de mero verba-
lismo, a erianca pode chegar a um nivel mais elevado de crenga cujos
efeitos podem ser realmente duradouros e benfazejos em sua vida.

O segundo nivel de que fala Walter Clark é o de compreensao
intelectual. Esse é o nivel em que o religioso intelectual opera, se bem
que nao se limite apenas ao intelectual, diz Clark. Todas as pessoas
religiosas que refletem sobre suas crencas e conviceoes tém que usar
a logica e a razao até certo ponto, em sua tentativa de compreendé-las.

“Convém lembrar, entretanto, que nao importa quao
significativas as crencas religiosas intelectuais possam
parecer, elas ndo se relacionam necessariamente com a
vida do individuo. A razao pode e deve desempenhar pa-
pel importante no processo da fé, porém nao garante a
existéncia de qualquer nivel além do intelecto.”3

Parte da compreensido intelectual da crenca é alcancada, advo-
ga Clark, pelo método dialético de Tese, Antitese e Sintese, ou seja,
crenca, divida e nova crenca.

“A mente segue suas aventuras teologicas através da

recepcio da verdade, da diuvida a respeito dessa verdade

e da formacdo de uma nova compreensdo,que inclui tanto
a verdade parcial de origem como a prépria diavida.” 4

3. Walter Clark, op. cit., pag. 222.
4. Id. ibid., pag. 222.
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O terceiro nivel de crenca apresentado por Clark é o de demons-
tracao através do comportamento. Nesse nivel, as a¢oes do homem
falam mais alto do que suas palavras. De fato, quando ¢ homem
demonstra sua cren¢a religiosa através de seu comportamento, ele
niao se preocupa muito com sua expressao verbal ou sua compreen-
s}o intelectual. Convém notar, entretanto, que a simples pratica de
atos religiosos néo é prova da existéncia de fé religiosa. Esse com-
portamento pode ser simplesmente o resultado da formacdo de hé-
bitos através do processo de condicionamento.

Temos, finalmente, o nivel de integra¢do. As trés formas de cren-
¢a acima mencionadas sio apenas expressoes parciais. “Uma crenga
torna-se absolutamente salutar quando a convic¢io verbalizada é
bem compreendida, através do pensamento critico e criativo, e o todo é
bem integrado com o comportamento, formando uma configuracao
perfeitamente convincente, mesmo ao observador misantropo. O ver-
dadeiro santo tem apelo universal. Poucos podem resistir & bondade
de Schweitzer, e mesmo 08 inimigos de Gandhi admitiam a sua
sinceridade.” 3

Mais de uma vez, servindo-nos do valioso trabalho de Clark, pas-
saremos a considerar a diferenca entre a crenca religiosa e a fé reli-
glosa. Ao leitor pode parecer que se trata apenas de uma diferenga
de ordem técnica, mas nao é somente isso. Hi implicacoes mals
profundas, como veremos a seguir. “Crenca é um termo mais estd-
tico e ndo sugere uma forte e positiva atitude emocional para com
0 objeto e a proposicao crida.”s

Mera crenga, portanto, é o tipo de atitude que pode ou nao ter
relagdo com o comportamento do individuo. Fé, por outro lado, é
um termo mais dindmico. Sugere uma rela¢do Intima e fervorosa
num impulso a alguma forma de acdo. A frase “fé em Deus” néo
quer dizer apenas umja cren¢a verbal nele, mas uma lealdade que
subentende deveres da parte do que cré. Outrossim, o termo fé
indica um elemento de risco para aquele que cré. “Nao héd qualquer
risco envolvido em minha crenga de que chovera amanhi, pois de
qualquer maneira nao fard grande diferenca para a minha vida. Mas
com respeito & minha crenga em Deus, ao nivel da integracio acima
mencionado, h4 uma diferen¢ca. Visto que eu nado sei realmente se
Deus existe ‘como sei que 2 4+ 2 = 4, segue-se que qualquer coisa gque
eu faca baseado nessa pressuposicio ¢ uma espécie de investimento
arriscado. Minha fé poe minha vida em jogo.” 7

Estabelecida. a diferenca entre crenca e fé, pergunta Clark:
“Como a crenca torna-se fé?” Admitindo as inevitdveis diferencas

5. Id. ibid., pag. 223.
6. td. ibid,, pag. 224.
7. id. ibid., pag. 225.

108



individuais, o que quer dizer que nem todos seguirao necessariamente a
mesma linha, Clark sugere as seguintes hipéteses quanto a essa
transformagao:

1) O amadurecimento gradual do individuo, especialmente atra-
vés das influéncias da familia. O ambiente sadio da familia e a
influéncia positiva dos pais e dos maiores sdo fatores decisivos nessa
transformacao. Sorokin, citado por Clark, observou,em seus estudos,
que 43% dos santos do catolicismo vieram de familias altruistas, isto
é, familias que deram aos filhos 0 ambiente adequado a seu desenvol-
vimento espiritual. O mesmo é verdade de quase 70% dos santos que
Sorokin estudou na Igreja Ortodoxa Russa. Conforme esse estudo,
cerca de 43% dos santos foram encaminhados na senda de santidade
por influéncia dos pais ou parentes.

2) A crenca de alguém pode tornar-se fé através do exemplo
vivo de uma pessoa. E muito provavel que o exemplo de Estévao
tenha sido um dos principais fatores na experiéncia religiosa de
Paulo de Tarso. Ainda usando exemplos do estudo de Sorokin, no-
tou esse pesquisador que quase 28% dos santos que ele estudou
foram influenciados por pessoas fora do circulo familiar.

3) As instituicoes podem também contribuir para transformar
em fé a crenga de uma pessoa. Sorokin observou que 29,2% dos
santos que ele estudou foram grandemente influenciados pela Igreja
ou pelo mosteiro a que pertenciam. E verdade que as instituicdes
estdo intimamente ligadas & vida dos individuos que as dirigem e
constituem. Nesse sentido, portanto, podemos dizer que a influéncia
aqui ainda é grandemente pessoal. Note-se também que ha cir-
cunstancias em que as instituigbes sdo mais efetivas na influéncia
que venham a exercer sobre o individuo. Por exemplo, o novo ardor
de um movimento, como a Ordem Franciscana ou Jesuita, o Rearma-
mento Moral ou a Renovacéo Espiritual, pode produzir mais fé no ini-
clio do movimento do que com o passar do tempo. Sabe-se que o neo-
converso excede em fervor os mais antigos na crencga, seja ela religio-
sa, politica ou de qualquer outra natureza.

4) Talvez o acontecimento mais decisivo na transformacfio da
crenca em fé seja a experiéncia mistica da conversdo religiosa. O
homem comum pode ter um tipo de fé razoavelmente marcante,sem
essa experiéncia dramatica, conseguida simplesmente através de um
processo natural de amadurecimento de sua experiéncia religiosa.
Mas as personalidades mais marcantes do mundo religioso tiveram,
nalguma ocasifio, essa profunda experiéncia de conversdao. Sorokin
verificou que entre 30 e 57% dos santos do cristianismo experimen-
taram algumsa forma de conversdo dramética.

5) Ha também a possibilidade de due certas crises e experién-
clas traumaticas na vida contribuam para a transformacéo de mera
crenca em fé viva e vital para o homem. E verdade que as reagées in-
dividuais para com as crises e experiéncias traumaticas variam muito,
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de acordo com a formacdo e experiéncia prévias dos individuos. Para
alguns, elas podem resultar em fortalecimento da fé; para outros,
podem significar o enfraquecimento ou até mesmo a perda da fé.
Para explicar os efeitos deletérios e os efeitos benéficos dos trauma-
tismos, Sorokin aventou a hipdtese da existéncia de uma “lei de pola-
rizacao”, segundo a qual a sociedade € composta de poucos herdis e
santos,de um lado da escala, e de poucos criminosos, psicopatas, do ou-
tro lado. A grande maioria é composta de individuos relativamente
bem comportados, que facilmente se ajustam aos padrdoes da socie-
dade. Acontece que, em face de uma crise, essa classe neutra tende
a gravitar em torno de um dos poélos. Dal por que, nesses momentos
criticos, uns praticam atos de coragem e de sacrificio que em outras
circunstancias jamais praticariam e outros se tornam problemas so-
ciais, o que também nao aconteceria sem estas circunstancias trau-
matizantes.

6) Finalmente, Clark sugere que a crenca pode ser transfor-
mada em fé através da escolha pessoal. Nao ha davida de que héa
um aspecto volitivo no ato de crer. E verdade que a vontade do
homem é condicionada por varios fatores socio-culturais, mas, mes-
mo assim, podemos dizer que € necessario querer para poder crer.
Willilam James escreveu, em 1896, interessante ensaio sobre esse as-
sunto, sob o titulo, The Will to Believe (“A Vontade de Crer”),
cuja leitura recomendariamos ao leitor interessado.

Vimos, entao, que do ponto de vista psicologico ha diferenca entre
crenca e fé. “A fé pode incluir a cren¢a, mas é uma experiéncia muito
mais ampla do que mero assentimento intelectual. A fé n&o se limita
a determinado aspecto da personalidade, mas é, antes, a intencao
dinamica da personalidade como um todo.”8 O homem pode mudar
de crenc¢a, mas de fé, no sentido em que estamos usando o termo,
nao muda. O ato de fé, como novo nascimento, como a experiéncia
que coloca o homem numa nova rela¢cdo com Deus e com o universo,
tem caracteristicas de irreversibilidade. Ela pode estagnar, como
gualquer outro aspecto da evolucdo psicolégica ou fisica do homem,
mas, se realmente aconteceu, sempre existira.

Para o psicologo, um dos aspectos mais importantes da fé séo as
funcoes que ela desempenhg na vida do homem. Paul Johnson su-
gere cinco dessas funcoes, que passamos a considerar.

1) Pela fé, o homem explora o desconhecido. A fé no desco-
nhecido nos leva a descobri-lo, diz o citado autor. Talvez um dos
exemplos mais tipicos dessa funcao da fé seja ilustrado com a expe-
riéncia dos heroéis registrados no capitulo 11 da Epistola aos Hebreus.
Aqui temos o registro de atos extraordinarios, todos praticados pela fé.

2) A fé cria valores que, apesar de invisiveis, condicionam a vida
do homem e da sociedade.

8. Paul Johnson, op. cit., pag. 200,
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3) Tem a capacidade de unir os homens em torno de objetivos
comuns. Toda unido e cooperagao surgem da comunidade de fé.
Se nao acreditamos nos mesmos valores, nao poderemos lutar juntos
por eles, observa Johnson.

4) A fé pode reduzir as tensoes da vida. Certo nivel de tensao
pode ser altamente construtivo, mas, depois de determinado nivel, as
tensdes podem ser prejudiciais. E aqui que a fé pode ajudar o ho-
mem a manter-se emocionalmente equilibrado.

5) Finalmente, a fé funciona como fator de integracéao da perso-
nalidade. O ser humano é altamente complexo sob qualquer angulo
gue o consideremos. Varios fatores militam contra sua unidade e
tentam impedir que ele funcione como um todo — como um orga-
nismo. A fé criativa pode ser um dos fatores mais positivos na inte-
gracao da personalidade do homem.

A Duvida Religiosa

Intimamente ligado ao problema da fé esti o problema da du-
vida religiosa. A duavida é parte integral do desenvolvimento reli-
,gloso do homem, bem como de todo o0 processo evolutivo de sua per-
sonalidade. Ao que tudo indica, a propria finitude de criatura hu-
mana faz da duvida uma experiéncia inevitavel. No dizer de John-
son, ela é “uma dolorosa perplexidade que confude e pertuba a
mente. Como rejeicio negativa da crenga antes aceita, a duvida
se rebela contra a autoridade, traindo e abandonando a tradicao es-
tabelecida. A inquietacao causada pode apresentar sintomas de pro-
funda tristeza, inseguranca e falta de confianga misturadas com
sentimentos de culpa. A duavida, como atitude persistente, pode levar
o homem & indiferenca e ao desespero, que constituem obstaculo a
qualquer acdo construtiva e tornam impossivel os empreendimentos
criadores.” 9

Dal por que se condena a duvida e se lhe nega o devido lugar
na evolucdo religiosa do homem. Em certos ambientes religiosos,
duvidar é pecado. Prefere-se o hipocrita ao homem honesto, que
fala de suas incertezas. Qualguer ministro de religido sabe que, quan-
do o membro de sua congregacao vem falar-lhe sobre assuntos de fé
e traz no peito uma duvida, a maneira de comegar a conversa é:
“Gostaria de lhe fazer uma pergunta. N&ao é que eu tenha duvida,
mas... gostaria de ser melhor esclarecido sobre o assunto.” Nos
concllios de ordenagdo de ministros, ordinariamente, faz-se a célebre
pergunta: “O senhor algum dia duvidou de sua chamada divina para
o ministério?” Via de regra, a resposta é “nao”. Sera que ministros
nao tém duvidas ou é que sabem que se forem honestos em sua res-
posta nao serao recomendados?

A duvida, entretanto, cumpre uma funcao muito importante na
evolucdo espiritual do homem. Diz Johnson que ela pée & prova a

9. Id. ibid., pag. 187.
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presuncao oca e desafia a hipocrisia jactanciosa. Leva o homem a
investigagdo honesta, revela erros tradicionais e exige a correcao
dos mesmos. Estimula a discussdo e a troca de opinides que possi-
bilitem o progresso na busca da verdade.

Pais e educadores deveriam usar a experiéncia da davida como
grande oportunidade pedagogica. Mera repressao pode criar hipé-
critas, conformistas ou incrédulos rebeldes, mas os que duvidam com
inteligéncia podem desenvolver sua personalidade harmoniosamente.
“O problema da duvida é saber como duvidar inteligentemente e nag
as cegas, pois a davida cega é tao supersticiosa quanto a fé incons-
ciente. A duvida esclarecida é aquela que estd mais interessada em
aprender do que em argumentar ou defender certos preconceitos. A
davida honesta significa a corajosa autocritica, que desfaz a indife-
ren¢a e o cinismo. A davida inteligente admite que a cren¢a pode
ser reafirmada como a contraparte da negacao e persiste em buscar
a verdade que deseja afirmar.” 10

A duvida religiosa pode ocorrer em qualquer idade, mas é mais
freqiiente na adolescéncia. Starbuck estudou este problema entre
jovens de ambos os sexos e notou que 53% das mulheres e 79% dos
homens disseram ter tido o problema de duvida a respeito da reli-
giao entre os onze e vinte e seis anos. A mesma pesquisa revelou
que nas mulheres essa duvida ocorre mais cedo do que nos homens.
Isto se explica, talvez, & luz do amadurecimento da mulher que, como
se sabe, € mais rapido do que o do homem.

Nem toda duvida religiosa tem a mesma profundidade, as mes-
mas causas e produz os mesmos efeitos. Ha um tipo de duavida que
é mero escapismo, especialmente na esfera da responsabilidade mo-
ral do individuo. oObviamente, esta atitude é negativa e deve ser
combatida. A duvida honesta busca melhor compreensio do pro-
blema que a suscitou e encontra sua resposta na luta e no esforco
consciente para descobrir uma solugdo, e nao na fuga da realidade.
BEsse tipo de duvida pode ser comparado ao método critico de anéalise
da realidade. Sem esplrito critico, nunca sairilamos das formas ele-
mentares do pensamento infantil. Mas a critica que constréi é
aquela baseada no desejo de melhorar aquilo que criticamos. Criti-
camos porque amamos. O mesmo podemos dizer com relagdo aos
aspectos positivos da davida — duvidamos porque amamos — porque
queremos relacionar-nos mais profundamente com o objeto de nossa
crenca.

O nivel de inteligéncia de uma pessoa tem muito que ver com
sua capacidade de duvidar, pois,para que o individuo possa fazé-lo,
€ necessario alcancar primeiro certo nivel de amadurecimento inte-
lectual. Isso ndo quer dizer que na experiéncia da davida haja
apenas o fator intelectual. Nao. Na duvida pode haver, e freqiien-

10. Id. ibid.,, pag. 189
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temente h&, um elemento emocional, mas o aspecto intelectual é
muito mais claro e predominante.

Outro fator a considerar é o ambiente em que o individuo é
crlado. Se é criado num ambiente que condena o eSpirito critico,
provavelmente se tornara conformista pelo menos até o tempo
em que tenha sua propria vida ou sua independéncia. Por outro
lado, se cresce num ambiente em que a davida & entendida como
parte do seu crescimento espiritual, 4 probabilidade é que alcance
uma experiéncia religiosa amadurecida, de grande valor para a sua
vida.

Ao que tudo indica, o sexo € outro elemento a considerar no es-
tudo empirico da duavida religiosa. Sabe-se, por exemplo, que as .
mulheres comumente sado mais religiosas do que os homens. Seria
de esperar, portanto, que a duvida religiosa fosse mais frequente
entre as mulheres do que entre os homens. Mas esse nédo € 0 caso.
Em sua pesquisa, Starbuck encontrou divida religiosa em 53% das
mulheres e em 79% dos homens por ele estudados. Em face desses
resultados, Starbuck concluiu que os homens diferem das mulheres
nao somente no fato de duvidar mais freqiientemente, mas também
quanto as origens e, talvez, & propria qualidade de suas diuvidas.
Segundo os dados dessa pesquisa, 73% dos homens disseram que o
processo de educacéo foi uma das causas de sua divida, enquanto
somente 23% das mulheres admitem a mesma causa para o Seu
problema religioso. Entre as mulheres, 47% atribuiram suas duvidas
a “causas naturais”, enquanto somente 15% dos homens admi-
tiram tal origem para as suas. Esse fato sugere, diz Clark, que as
duvidas dos homens sdo mais fregiientemente o resultado de consi-
deragdes racionais.

Em seu famoso livro The Individual and His Religion, Allport
tem um capitulo sobre a natureza da davida. A leitura desse capitulo
é indispensavel a quantos quiserem estudar os varios aspectos psico-
l6gicos desse problema. Allport fala de varias causas da divida
religiosa. Entre elas,mencionaremos as seguintes:

1) Duvidas associadas com as violagdes de auto-interesse.
Trata-se aqui do problema da substituicio das formas infantis da
religido por formas mais amplas,capazes de transcender os interesses
imediatos do individuo. Ela surge al porque essas formas infantis,
apesar de infantis, sdo preciosas ao homem e podem oferecer-lhe
certo senso de seguranca. Valeri a pena arriscar uma substitnicao?
Essa é a questao. DPsicologos de inclinacdo psicanalitica explicam
essa davida como sendo um mecanismo de defesa, muitas vezes usa-
do para proteger a integridade do individuo.

2) Limitagcées da religido institucionalizada. Nao ha davida
de que a religido institucionalizada tem pontos altamente criticaveis.
As guerras de religido representam um dos espetaculos mais tristes
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na historia da humanidade. A perseguicdo e morte de milhares de
homens e mulheres, incluindo inocentes criancas, levanta duvidas
na mente de qualquer pessoa honesta. Essa forma de duvida é tipica
de jovens, que muitas vezes adotam os principios fundamentais da
.fé e rejeitam as instituicOes religiosas. Parenteticamente, poderla-
mos repefir aqui a distingdo entre fé e crenca (crenca, nesse caso,
seria sindénimo de religido institucionalizada), e fazer ousada afir-
mag¢éo de que em nome de mera cren¢a muito sangue tem sido der-
ramado, porém em nome da fé nunca se matou ninguém. Quando
odiamos 0 nosso préximo e o perseguimos e o destruimos, ndo o fa-
zemos em nome da fé,e, sim, em nome de mera crenca instituciona-
lizada,que, por sua natureza superficial, nao é capaz de nos levar a
amar o préximo como a nés mesmos.

3) Uma das duvidas religiosas mais sérias é aquela causada pela
compreensao de que muitas vezes a vida religiosa parece mais uma
expressdo das necessidades humanas do que de interesses realmente
espirituais e eternos. Serd que ha, de fato, na religido, algo
mais do que a satisfacdo de certas necessidades emocionais do ho-
mem? Seri que Freud tinha razdo quando disse que a idéia de Deus
€ apenas a imagem de nosso pai e que, portanto, ¢ iluséria? Pode-
mos dizer com Schleiermacher que o sentimento religioso resulta de
nosso senso de dependéncia? Sao essas as duvidas que surgem na
mente de muitos intelectuais de nosso século, especialmente entre
as geracOes mocas. Nao existem respostas absolutas, isto é, validas
para todos os casos. Cada um tem de encontrar sua resposta para
esse problema.

4) O aparente conflito entre religiao e ciéncia é causa fre-
qiiente de duvidas na mente de muitos. A atitude cientifica, em prin-
cipio, opde-se a idéia de verdades e certezas absolutas que a religido
proclama. Conseqiientemente, quando o individuo procura uma ex-
plicagdo cientifica para certos aspectos de sua fé, esbarra com um
problema gque pode leva-lo a sérias duavidas ou até mesmo ao aban-
dono da posicdo religiosa. Isso nao significa, entretanto, que haja
incompatibilidade entre ser religioso e ser cientista. Todo o proble-
ma consiste em fazer-se a diferenca entre a explicacdo cientifica do
universo ou a atitude cientifica do exame da realidade, e a interpre-
tacao religiosa do mundo e a atitude religiosa perante a vida.

5) Finalmente, outra causa freqiiente de duavida religicsa é a
linguagem usada na religido, ou seja, o problema semantico. Sabe-
mos que a linguagem, apesar de sua grande importancia, é um ins-
- trumento bastante imperfeito de comunicacao. O problema nido é
s6 a imperfeicao da linguagem em si, mas, sobretudo, a tentativa
ingénua de interpreta-la literalmente. O literalismo na interpre-
tacdo da linguagem religiosa € uma das principals fontes de duvida.
Tomemos um exemplo tipico para os que conhecem a Biblia — a luta
de Jacé com o anjo,conforme a narrativa do capitulo 32 do livro de

A48




e o

Génesis. Se, ao invés de tentar uma explicacao literal dessa narrativa
biblica, procurassemos entender que, a certo ponto de sua peregri-
na¢io espiritual, Jaco teve uma experiéncia com Deus que modificou
profundamente sua vida, o problema seria consideravelmente ame-
nizado. Mas tentar uma explica¢éo literal torna o assunto extrema-
mente delicado. A narrativa da criagdo nos primeiros capitulos do
livro de Geénesis é outro exemplo tipico. Se, ao invés de admitir-
mos que aqui temos,em linguagem altamente figurada,a interpretagéo
religiosa (n&o cientifica) das origens do homem e do universo, insis-
tirmos numa interpretacao literal dessa narrativa, estamos, talvez,
com a melhor das intencgoes, provocando um clima de conformismo
estéril, se nao de vergonhosa hipocrisia.

A duvida religiosa que néo encontra uma solu¢do adequada pode
levar o homem a uma atitude cética ou ateista.

Somos dos gue créem que hi ateus, isto é, individuos que nao
tém uma fé religiosa. Eles podem crer em muitas outras coisas, mas
sua fé nao tem por objeto algo necessariamente religioso. E possivel
que tenham algum Absoluto, mas esse Absoluto nao sera necessaria-
mente transcendental. Cremos também que o homem aprende a
ser ateu assim como aprende a comportar-se religiosamente. Em
outras palavras, o ateismo tem causas do mesmo modo que a fé
religiosa ou a atitude cientifica. Em seu importante livro, Psicologia
da Religido, Paul Johnson apresenta varias causas do atelsmo, que
passaremos a considerar.

1) Revolta contra a autoridade. Essa teoria é tipicamente freu-
diana e explica o fenémeno a luz do complexo de Edipo. Diz John-
son que o filho que entra em desacordo com seu pai fende a repudiar
a Deus — como forma de rebelido contra o proprio pai. Freud, no
seu ja citado estudo sobre Leonardo da Vinci, faz a mesma afirma-
¢ao. Essa atitude reflete-se de modo caracteristico nos movimentos
revolucionarios em que rebeldes gritam “Morte a Deus”, pois, para
eles, Deus é o simbolo da autoridade que desejam exterminar. Talvez
um dos exemplos mais tipicos dessa afirmacao seja a experiéncia
russa. A rejeicao do tzar significou também a rejeicido do Deus que
ele representava por séculos. Dal a propriedade da afirmacao de
Johnson: “O atelsmo, como partido organizado, estd sempre associa-
do a rebelido contra a autoridade tiranica e representa uma compe-
ticdo na luta pelo poder.” 12

2) Outra causa do atelsmo, diz Johnson, pode ser a busca da
satisfacao de necessidades do “eu”. Conforme a teoria de Freud,
Aqui temos o drama do id em luta contra o superego, que procura
abafa-lo. Nesse drama, o “eu” procura firmar-se e encontrar a satis-
facao de suas necessidades. Para Adler, o que temos aqui é a luta do
“eu” em busca de poder. Nietzsche é um bom exemplo desse conflito.

11, Id. ibid., pag. 183.
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Seu ataque ao cristianismo é visto por muitos intérpretes como com-
pensagao do seu complexo de inferioridade. Em seu famoso livro,
Assim Falou Zaratusira, Nietzche confessa: “Quero revelar-vos intei-
ramente o coracio, meus amigos; se existissem deuses, como poderia
eu suportar o fato de nao ser Deus? Portanto, ndo existem deuses!™
Com bastante propriedade, Johnson observa: “Obviamente, a con-
clusao dessa inferéncia nao é logica, mas psicolégica — uma conclusao
que visa a satisfagdo do ego e ndo das regras do silogismo. Assim,
o ateismo pode nutrir o ego, fugindo a inferioridade e revestindo-se
de falsa superioridade... Deus é assim sacrificado no altar da pre-
sungio.” 12

3) A projecdo pode ser também uma das causas do atelsmo.
Proje¢ao € outro conceito freudiano e significa a tentativa de fugir
de uma responsabilidade por atribuir a outrem a culpa pessoal.
Uma forma tipica dessa projecao € atribuir a Deus a culpa de nossos
erros ou de nossos fracassos. Foi Deus que me criou, portanto...
Outra forma dessa projecao consiste em simplesmente negar a exis-
téncia de Deus ou a imortalidade. Se ndo ha Deus e nem imorta-
lidade, por que precocupar-se com moralidade? £ uma forma muito
simples de escapismo. E provavel que a maioria dos ateus pertenca
a essa categoria. Sao ateus néo porque Deus seja uma impossi-
bilidade logica, mas porque a presenca de Deus em suas vidas lhes
seria extremamente incémoda.

4) Finalmente, a racionalizacdo pode ser a causa do ateismo.
O ateu ordinariamente argumenta que a fé em Deus é apenas a ex-
pressao do desejo de que ele exista. E interessante notar que o
atelsta, que condena a fé religiosa em bases racionais, ordinaria-
mente combate a fé com tal ardor que claramente reflete o elemento
emocional de sua posicao ateista. Apesar disso, eoncordamos com
Johnson quando diz que o ateu tem direito a suas creng¢as, do mesmo
modo que aquele que cré em Deus, e deve ser tratado com igual
respeito, dentro do prisma da honestidade e sinceridade de suas con-
viecbes e conclusdes pessoais.

Procurando determinar as influéncias sociais que contribuiram
para o atelsmo de certos individuos, G.B. Vetter e M. Green fize-
ram importante pesquisa, que foi publicada no periédico The Journal
of Abnormal and Social Psychology, Vol. XXVII, 1932-1933, pp.
179-194. Johnson sumaria esse artigo como segue: Os autores dis-
tribuiram questionarios entre seiscentos membros da Associacio
Americana para o Desenvolvimento do Ateismo. Receberam 350 res-
postas, 25 das quais foram dadas por mulheres e foram eliminadas
pelos pesquisadores. O estudo foi feito, portanto, com 325 ateus.
A pesquisa revelou que 82,5% dos pais desses individuos tinham
alguma afiliagdo religiosa. Os judeus e os metodistas contribuiram

12. Id. ibid., pag. 183.
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com o maior nimero de ateus. Para determinar a influéncia reli-
giosa na vida desses individuos, 0s pesquisadores procuraram verificar
o grau de intensidade religiosa dos seus pais. O guadro abaixo de-
monstra a intensidade de atividade religiosa dos pais desses indi-
viduos:

Grau de intensidade religiosa Pai Mie Média
Rigorosos ...........c.ccciieinnnn. 33 40 37
Ocasionals ..............coevinnnn 24 30 27
Negligentes .................o.t. 19 19 19
Sem religido....................... 25 11 18

Observa-se aqui que a maioria dos pais eram religiosos da cate-
goria “rigorosos” ou “ocasionais” (57 pais e 70 maes), enquanto
os “negligentes” e os “sem religido” perfazem apenas 44 pais e 30
maes. Na opinido de Johnson, “isso indica que esses ateus se rebe-
lavam, em geral, contra a crenca de seus pais mais do que a aceita-
vam, e di também evidente apoio (sic) ao emprego da teoria do
complexo de Edipo na explicacdo da tendéncia a identificar Deus com
o pai, na revolta contra a autoridade.” 13

A perda de um dos pais, ou de ambos, é outro fato no ateismo
dos individuos estudados por Vetter e Green. Dos que se haviam tor-
nado ateus mais ou menos aos vinte anos de idade, cerca da metade
havia perdido um ou ambos os pals nessa mesma faixa etaria. Disso
deduzimos, observa Johnson, que, se Deus foi identificado com o pai
que morreu, houve, conseqlientemente, uma perda de fé, ou talvez,
a fé num Deus bom e justo foi, provavelmente, abalada pelo tragico
acontecimento da morte de um dos pais ou de ambos. A nosso ver,
o argumento de Johnson, especialmente na sua primeira parte, pa-
dece de sério defeito. Se é essa identificagdo que me faz rejeitar
a idéia de Deus, como se explica entdo que o desaparecimento do
elemento contra o qual eu me rebelo vai produzir tal situacdo? Pelo
contrario, Deus deveria ser meu aliado, agora que ele matou meu
adversario. '

A pesquisa de Vetter e Green revela também que uma infancia
ou adolescéncia infelizes podem ser a causa do ateismo. O mesmo se
d& com relagdo as idéias politicas de muitos individuos. Em geral,
pessoas radicais em suas posi¢oes ideologicas tiveram alguma expe-
riéncia traumatica na inféncia ou na adolescéncia. “Bsse fato re-

13. ld, ibid.,, pag. 185.
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for¢a o ponto de vista de que as crengas humanas néo sio meros
julgamentos intelectuais ou raciocinios abstratos, mas sio existenciais
no sentido de abranger toda a vida e tém fortes componentes emo-
cionais e sociais. A pessoa cré religiosamente com todo o seu ser, in-
cluindo suas relagées com outros individuos.” 14

A duvida religiosa € quase sempre motivo de intenso sofrimento
moral da parte de individuos profunda e sinceramente religiosos. O
conflito religioso, segundo Clark, pode ser de trés tipos: conflito entre
crenca e duvida, conflito de lealdade a duas idéias religiosas dife-
rentes ou antagoénicas € conflito entre uma vocacao religiosa e uma
vocagdo secular. Qualquer que seja a forma de conflito religioso que
o homem experimente, ele é sempre extremamente penoso para o
individuo. Cremos, entretanto, que esse conflito, bem como o sofri-
mento por ele produzido sao partes integrantes do amadurecimento ¢
da evolucao espiritual do homem.

SUMARIO

O psicdlogo, enquanto psicologo, nao discute a veracidade ou a
l6gica da fé religiosa. Sua tarefa consiste em verificar como a fé
religiosa se forma, como se desenvolve e que funcdes exerce na vida
do homem.

Apesar das marcadas diferencas de conteudo e objeto, podemos
afirmar que existe uma tendéncia geral no homem para crer, de al-
guma forma, em algo transcendental.

H3 varios nlveis de crenca, cada um deles com diferente signifi-
cacdo para o individuo: o verbalismo ou “realismo verbal” caracte-
ristico da crenca infantil, que tende a confundir a palavra com o ato ou
realidade que deve representar. E essa a crenca que leva o homem
a falar a respeito de sua religido, ao invés de pratica-la. O nivel
de compreensao intelectual é necessario, mas nao basta compreender
intelectualmente, pois o que mais*importa na religiao é o efeito que
ela produz em nossa vida. O nivel da demonstra¢io pratica através
do comportamento é aquele em que o homem reflete os efeitos de sua
fé religiosa no seu viver diario. E’:, finalmente, o nivel de integracio,
em que todos os segmentos da personalidade sido influenciados e, por
assim dizer, unificados por meio da fé religiosa que, no caso, se cons-
titui o nucleo de controle de todas as acdes da vida do homem.

Se bem que, muitas vezes, se usem os termos creng¢a e fé como
sinénimos, existe, na realidade, diferenca entre eles. Crenc¢a pode
referir-se 4 mera atitude, que pode ou nao ter profunda relacdo com
a vida do homem. Fé, por outro lado, descreve uma relagao vital
que marca profundamente 3 vida do individuo que a tem.

14. ld. ibid., pag. 186,
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Aquilo que originalmente era mera crenca pode transformar-se
em fé capaz de influenciar positivamente todas as esferas da vida
humana. O processo de transformacao de mera cren¢a em fé inclui:
o amadurecimento gradual do individuo, a influéncia e o exemplo
de pessoas significativas, certas crises — inclusive as de natureza
traumatica, e, naturalmente, a escolha pessoal, pois na fé existe
sempre o elemento volitivo.

Entre as varias funcgdes especificas da fé podemos mencionar:
a exploracao do desconhecido, a criagdo de valores mais duriveis,
a uniao de seres humanos em torno de ideais comuns, a reducado de
tensoes da vida e a integracdo da personalidade humana.

A duvida religiosa estd intimamente ligada ao problema da fé
religiosa. Ao invés de encarar a davida como algo horrendo e repug-
nante, devemos considera-la como parte integrante do processo da
evolucao psicolégica do homem. Se o homem ndo pode duvidar,
nao precisa crer. Isto é, o homem nao precisa crer naquilo a respeito
de que nio tem qualquer divida. Se eu posso provar, ndao preciso
crer, “Credo quia absurdum”, disse Santo Anselmo. Eu creio exata-
mente porque nao posso demonstrar por deducdes matematicas.

O principal problema dos pais e educadores é saber como utilizar
a duvida religiosa para fins construtivos. A mera negag¢do de sua
existéncia nao resolve o problema, e simplesmente impor uma solugio
€ aumentar a probabilidade de conflitos que poderdao tornar-se in-
soluveis.

As principais causas da duvida religiosa sdo: as limitacdes da
religido institucionalizada, o aparente conflito entre religiao e cién-
cia, e o problema lingiiistico da interpretacdo literal dos termos re-
ligiosos.

Quando a duvida religiosa encontra solugdo adequada, resulta
no aparecimento de uma fé religiosa robusta e altamente significa-
tiva para a vida 8o homem. Quando, porém, essa davida é mera-
mente ignorada ou suprimida pelo prinelpip da autoridade, levara
o homem ao conformismo estéril e inconseqiiente ou a declarada
rebelido e abandono da pratica religiosa.

O atelsmo, que representa a forma extrema da davida religiosa,
muijtas vezes é a maneira mais comoda que alguns encontram de fu-
gir aos dolorosos dramas de consciéncia que a fé hipoteticamente
lhes traria. Tornam-se ateus, nao pela impossibilidade logica da
crenga em Deus, mas por nio quererem enfrentar os riscos da fé
religiosa.
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Capitulo V

CONVERSAO RELIGIOSA

Desde os trabalhos de Starbuck, Stanley Hall, George A. Coe @
William James tem havido grande interesse por parte de psicologos
no estudo do fendmeno da conversido religiosa. Alids, pode-se dizer
que o estudo psicolégico da conversdo religiosa é, de fato, o marco
inicial dos estudos de psicologia da religido em sua versdo moderna
e contemporéinea. H4 pelo menos duas razdes para que assim acon-
tecesse. Em primeiro lugar, o inlcio dos estudos dos fenémenos
religiosos, em bases mais empiricas, coincide historicamente com os
grandes movimentos de avivamento religioso e a grande énfase na
mudanga de vida causada pelo poder do evangelho. Além disso,
a conversdo religiosa é um dos fenémenos mais claros e, conseqiien-
temente, uma das dimensdes do comportamento religioso mais faceis
de observar.

Reconhecemos, entretanto, que houve certo exagero por parte dos
ploneiros nesse campo. Alguns deles quase que se limitaram ao
estudo desse fendmeno, como se fosse o Gnico aspecto da experiéncia
religiosa que interessasse aop psicélogo.

Na realidade, alguns n3o somente se restringiram ao estudo da
conversao, como também limitaram mais o campo de pesquisa, quan-
do disseram que a conversdo religlosa era “um fendmeno da ado-
lescéncia”. Como observa Thouless: “... a maioria dos escritores

sobre psicologla da religido deixou-se impressionar tanto com a
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simplicidade da férmula: conversio é um fenémeno adolescente, que
caiu no erro de supor que nada mais poderia ser dito acerca da
experiéncia religiosa do ponto de vista do psicélogo™.1

Em nossos dias, tem havido uma espécie de mudanca nesse cam-
po de interesse. Hoje, dd-se mais énfase ao processo evolutivo da
experiéncia religiosa do que a uma determinada mudanca brusca que
se chama conversao. Essa é a atitude caracteristica dos tedlogos li-
berals, que acham ter sido a conversdo exagerada pelos tedlogos
da velha guarda e que preferem vé-la como uma espécie de desen-
volvimento natural do sentimento religioso. O movimento de edu-
cacio religlosa, que téo grande impulso tem tomado, especialmente
nos Estados Unidos, é uma das conseqiiéncias desse ponto de vista
da teologia liberal. £ aqui que se debate o problema natureza versus
educacdo com s inquestionédvel vitéria da ultima énfase.

Clark observa que o quase abandono do estudo psicolégico da
conversdo religiosa € ainda mais caracteristico de certos psicélogos,
que acham que o assunto nao merece a atencdo de um cientista.
Talvez, dizem eles, o finico aspecto da converséo religiosa que inte-
ressa ao Dpsicélogo seja seu caridter momentineo. A razio desse
interesse é que os psicélogos se preocupam com o processo criativo
e ohservam que o pensamento criativo tem cariter momenténeo.
Nao é dificil encontrar exemplos de cariter momentineo do pensa-
mento criativo. Clark cita o caso do quimico Kekulé, que sal de um
estupor de embriaguez com a solucdo da estrutura da benzina. Cita
também como Coleridge desperta de um sonho com o esbqco de sua
obra Kubla Khan, e como o grande matematico Henrl Poincaré re-
solvia complicados problemas num abrir e fechar de olhos.

Infelizmente, essa reacdo contra a demasiada énfase sobre a
converséo levou alguns psicélogos ao extremo de néo mais se inte-
ressarem pelo fenémeno. Ora, isso resulta em prejuizo para os es-
tudos psicolégicos do fendmeno religioso, pois dificilmente podem-se
ignorar experiéncias como a conversdao de Paulo, que mudou por
completo o curso de sua prépria vida e que tédo grande influénecia
tem exercido em toda a civilizacdo ocidental; a conversao de Agos-
tinho ou de Pascal, cujos efeitos ainda se fazem sentir em nossos
dias; a conversao de Lutero, que marcou definitivamente a histéria
do cristianismo; a conversao de Jodo Wesley, que mudou a face da
Inglaterra e que deu origem a uma das mais influentes denominacoes
protestantes do mundo contemporineo — o metodismo. Conclui
Clark que a conversao, quer esftejamos interessados no que ela é
como elemento criador em religido, quer simplesmente como expe-
riéneia que langa luz sobre a dinadmica da personalidade, é uma
for¢a psicolégica que nao pode ser negligenciada. Ela aponta para

1. Robert H. Thouless, An Introduction to the Psychology of Religion,
Cambridge: The University Press (1961), pég. 187.
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realidades de suprema importancia na religido e revela sutilezas da
personalidade de particular interesse para o psicélogo.

No Brasil, o estudo psicolégico da conversdo religiosa oferece
grandes oportunidades. E verdade que, na grande maloria dos casos,
a conversdo religiosa no Brasil é de um ramo do cristianismo para
outro — geralmente do catolicismo para o protestantismo. Mesmo
assim, tem havido conversdes bastante draméiticas e reveladoras do
dinamismo da personalidade. Quando, porém, as denominagbes pro-
testantes crescerem mais em nimero de adeptos e em organizagéo
formal, essas conversoes marcantes tenderdao a diminuir. Isso, en-
tretanto, nao significa que deixe de haver conversido religiosa, mas
essa conversio serdA mais um processo de evolu¢ao espiritual lenta
e progressiva do que a mudanc¢a radical e brusca que caracteriza o
tipo classico da conversdo religiosa. Presentemente, o autor deste
livro est4d realizando uma pesquisa entre adolescentes sobre a sua
experiéncia religiosa de conversdo. Espera-se que alguma luz seja
lancada sobre o assunto aqui no Brasil.

George Albert Coe, um dos pioneiros no campo do estudo psi-
colégico do fendmeno religioso, diz que ha pelo menos seis signifi-
cados da palavra conversao: 1) Ato voluntario de mudanca de ati-
tude para com Deus — sentido neotestamentirio do termo; 2) re-
nuncia de uma religido e aderéncia doutrinaria ou institucional a
outra — como no caso de mudanca de um ramo do cristianismo
para outro; 3) experiéncia pessoal de salvag¢do, conforme o “plano
de salva¢do”, com énfase sobre arrependimento, fé, perddo, regene-
racdo e certeza; 4) ato consciente e voluntario pelo qual o homem
se torna religioso, em oposicao & mera conformagdo com a familia ou
o grupo social do individuo; 5) qualidade cristd de vida contrastada
com uma qualidade ndo crista, isto ¢, um homem que “nasceu de
novo”; e 6) mudanca brusca na vida de um homem, de um baixo
para um alto nivel de existéncia.2

Nesse ultimo ponto, Coe se aproxima da posicio de William Ja-
mes, que definiu a conversao religiosa como “o processo gradual ou
momentaneo pelo qual o ‘ew’, até entao dividido e conscientemente
errado, inferior e infeliz, torna-se unificado e consclentemente certo,
superior e feliz, em conseqiiéncia de sua apreensao mais firme das
Trealidades religiosas™.8

Para Stanley Hall, a conversao religiosa € o processo natural,
normal, universal e necessario do estigio em que o centro da vida
passa de uma base autocéntrica para uma heterocéntrica.

George A. Coe advoga que a conversdo é continua com a evo-
lucéo religiosa, tanto em processo como em contetido. James afirma:

2. George Albert Coe, The Psychology of Religion, Chicago: The Univer-
sity of Chicago Press (1916), pag. 152.
8. William James, The Varieties of Reliaious Experionce, pag. 157.
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“Dizer que um homem se converteu significa que as idéias religiosas,
antes periféricas em sua consciéncia, ocupam agora lugar central e
que alvos religiosos formam o centro habitual de suas energias.”

Do ponto de vista psicolégico, a conversdo religiosa tem para-
lelos com outras experiéncias. O citado George Coe diz que a expe-
riéncia da conversao, quanto ao seu carater instantaneo, é semelhante
a outras experiéncias humanas, como, por exemplo, a solu¢do de
problemas ao nivel intelectual, como foi dito acima. O conhecido
fendmeno de lavagem cerebral, praticado em virios lugares e sob
varias condicdes, produz efeitos profundos na vida do individuo.
Esses efeitos s&o semelhantes acs da conversao religiosa.

Convém notar que, apesar de se real¢car mais o aspecto momen-
tdneo da conversdo religiosa, ela compreende néo s6 o momento
dramatico de mudanca, mas também o processo do desenvolvimento
religioso associado ao amadurecimento espiritual do individuo. Dis-
cute-se,inclusive, se se deve chamar de conversao a esse processo de
evolugdo religiosa. “No entanto, hi diferenca entre a conversao gra-
dual e o processo que é simplesmente o desenrolar de poderes e capa-
cidades numa direcdo j4 evidente. Néo h4 ‘conversido’, por exemplo,
no desenvolvimento da inteligéncia ou das emocdes, que é o pro-
cesso normal do crescimento da crianga. De igual modo, no desen-
volvimento das capacidades espirituais pressupostas pela educag¢io
religiosa, ndo existe conversdo propriamente dita.” ¢

Como, entdo, chamar-se-4 0 momento em que a pessoa “aceita
a Cristo como Salvador pessoal”? H4 ou néo vantagem de uma
sobre a outra? Se chamarmos a primeira de simples entrega ou reco-
nhecimento do poder redentor de Cristo e de “conversdao” a algo
mais dramético, em geral, em qual das duas formas seria uma
“entrega completa” mais provivel? Teremos uma palavra sobre o
assunto mais adiante neste capitulo.

Como fizemos notar no primeiro capitulo, a falta de definigoes
operacionais e da possibilidade de controle experimental tornam o
estudo cientifico dos fendmenos religiosos extremamente diffcil. Aqui,
como em outros casos, o uso de questionarios e de documentos pes-
soais, especialmente de autobiografias, constitui quase que o unico
método de estudo da conversdo religiosa. Como se pode ver facil-
mente, esse método é bastante precério, pols é quase impossivel evi-
tar-se o subjetivo no estudo desses documentos, mas, mesmo assim,
podemos confiar na validade de estudos criteriosos de documentos
pessoais.

Apresentaremos, a seguir, alguns exemplos classicos de conversdo
religiosa, todos baseados no relato verbal dos préprios individuos ou
de outros que sobre eles escreveram.

4. Walter H. Clark, The Psycheology of Religion, pig. 190.
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A conversdo religiosa de Paulo de Tarso é uma das mais dra-
maticas de toda a historia da experiéncia religiosa do homem. Tao
dramatica foi a experiéncia de Paulo na estrada de Damasco que,
ao reconta-la perante o governador romano, Festo disse: “Estas louco,
Paulo; as muitas letras te fazem delirar” (Atos 26:24). Essas pala-
vras de Festo, observa Boisen, representam a tendéncia geral de clas-
sificar como loucura uma experiéncia de profundas conseqiiéncias na
vida de um homem.

“Através dos séculos, as experiéncias de génios reli-
giosos tém estado sujeitas & mesma suspeita. Isso é es-
pecialmente verdadeiro em nosso século entre os especia-
listas em anormalidades mentais. Alguém afirmar, como
Paulo fez, que ouviu vozes vindas do céu é para a maio-
ria dos psiquiatras uma evidéncia de psicose. Nossos es-
pecialistas contemporaneos podem rejeitar a explicacao
do governador romano, mas, provavelmente, concorda-
riam com seu diagnoéstico, caso Paulo a eles se apre-
sentasse nalguma forma de nova encarnacdo e lhes con-
tasse tal histéria. Para esse julgamento ha muita jus-
titicacdo. Eles podem apontar para inameras pessoas
mentalmente desequilibradas que alegam ter tido expe-
riéncias semelhantes 4 de Paulo. E, em muitos dos gé-
nios religiosos da humanidade, ndo podemos deixar de
reconhecer certas caracteristicas definitivamente psico-
paticas.”s

Boisen advoga que Paulo e seus contemporianeos néo negariam
que héa, de fato, uma relacdo entre suas experiéncias religiosas e in-
sanidade mental. A diferenca é que, ao invés de adotar a lingua-
gem moderna, eles falariam em termos de possessio de espliritos.
Acontece que no Novo Testamento a possessdo tanto pode ser por
bons como por maus espiritos. No caso de Paulo, ¢ele fol dominado
pelo Espirito de Deus (Galatas 2:20).

A conversao religiosa de Paulo, que tdo profundos efeitos tem
exercido através dos séculos, tem recebido varias interpretacdes psi-
colégicas. Alguém levantou a hipétese de que o que ele experimentou
na estrada de Damasco foi, de fato, um ataque epiléptico. Essa
hipé6tese hoje nao é levada a sério, porque, aparentemente, uma das
caracteristicas do ataque epiléptico é o esfor¢co do individuo no sen-
tido de olvidar as experiéncias havidas durante o ataque. Ora, Paulo
repetiu varias Vezes a historia de sua conversio, o que revela que,
pelo menos desse ponto de vista, a hipétese é insustentivel. Além
do malis, os efeitos dessa experiéncia foram tao profundos que exigi-
riam mais do que um ataque epiléptico para explici-los.

Jung explica a conversao de Paulo em termos de sua teoria de
incubacdo psicologica. Diz éle:

5. Anton Boisen, The Exploration of the Inner World, pag. 58,
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“Se bem que o momento de uma conversio parecs,
muitas vezes, brusco e inesperado, sabemos, de repetida
experiéncia, que tdo importante ocorréncia tem um longo
periodo de incubac¢do inconsciente. Somente quando a
preparacao estéa completa, isto €, quando o individuo esta
pronto para ser convertido, é que se da a experiencla emo-
cional. Sdo Paulo havia muit.o que era crlstao mas incons-
cientemente, dal a sua fanatica oposicio aos cristaos,
porque fanatlsmo existe principalmente em individuos que
estdo lutando com davidas secretas. O incidente de ouvir
a voz de Cristo na estrada de Damasco marca 0 momento
quando o complexo inconsciente do cristianismo se tornou
consciente. Que o fendémeno auditivo deveria representar
Cristo explica-se pelo ja mencionado inconsciente com-
plexo cristdao. O complexo sendo inconsciente fol projeta-
do por Paulo sobre o mundo exterior como se ndo per-
tencesse a éle. Incapaz de se ver a si mesmo como cristao
e por causa de sua resisténcia a Cristo, ele fica cego e s6
poderia readquirir sua vista por reacao de submissdo a um
cristao, isto é, através de completa submissédo ao cristianis-
mo. Ceguelra psicogénica é, de acordo com minha expe-
riéncia, sempre devida ao deseJo de néao ver, isto é, en-
tender e aceitar aquilo que é incompativel com a atltude
consciente. Esse foi obviamente o caso de Paulo. Sua re-
cusa de ver corresponde & sua oposi¢gao fanatica ao cris-
tianismo. Essa resisténcia nunca foi completamente ex-
tinguida e disso temos prova em suas eplstolas, onde
surge, as vezes, nas crises que ele sofreu. E, sem duavida,
grande erro chamar tais ataques de epllepticos Nao ha
tragos de epilepsia neles, pelo contrario, Sao Paulo mesmo
sugere a natureza desses ataques em suas epistolas. Sao
claramente psicogénicos, 0 que realmente significa um
retorno ao velho-Saulo-complexo, reprimido através da
conversao, da mesma maneira que antes existiu uma re-
pressio do complexo do cristianismo.”8

Boisen explica a conversao de Paulo, bem como a de todos os
génios religiosos do mundo, tomando por base a semelhanc¢a entre
0 processo esquizofrénico e a experiéncia transformadora da con-
versao. Depois de estudar extensivamente muitos casos de doentes
mentais e compara-los com a experiéncia religiosa de grandes vultos
da histéria da religido, Boisen levanftou a hipdtese de que “certos
tipos de desordem mental néo sio maus em si mesmos, mas Sao0
experiéncias pelas quais o homem tenta resolver problemas do viver.
8ao tentativas & reorganizagdo em que a personalidade inteira, até
ao mais profundo do ser, é eonvocada e suas forgas reunidas para
enfrentar o perigo do fracasso pessoal e do isolamento.”? Segundo
essa hipétese, continua Boisen, o mal das desordens funcionais re-
side na area das rela¢Oes pessoais, particularmente nas relagoes entre
0 homem e sua idéia de Deus. O individuo psicético é aquele que
aceita teoricamente os padrdes estabelecidos por seus mentores e que
mThc Psychological Foundation of Belief in Spirits”, citado

por Robert Thouless, op. cit., pags. 189, 190.
7. Anton Boisen, op. eit, pag. 59.
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sabe estar afastado desses ideais, porém nio tem coragem de en-
frentar o julzo interior, a néo ser as custas de severo distirbio emo-
cional. Acontece, porém, que somente uma crise aguda pode revelar
a0 individuo todo o perigo a que seu ser esta exposto. O homem que
sofre aguda crise emocional sente que enfrenta um problema seris-
simo, em que esta em jogo toda a sua relacdo com o universo. Nessa
crise, 0 homem revela grande interesse religioso. “O disturbio emo-
cional serve, portanto, para esclarecer as atitudes malighas e tornar
possivel uma nova sintese.”

Parece 6bvio que Paulo enfrentou profunda crise espiritual. No
capitulo 7 de sua carta aos Romanos, que, na opinido de alguns in-
térpretes, descreve sua condicdo espiritual antes de converter-se (se
bem que esse quadro possa ser aplicado a qualquer homem con-
vertido), Paulo diz:

“Porque nem mesmo compreendo o meu proprio modo
de agir, pois ndo faco o que prefiro, e, sim, o que detesto.
Ora, se faco o que nao quero, consinto com a lei, que é
boa. Neste caso, quem faz isto j4 nao sou eu, mas o pe-
cado que habita em mim., Porque eu sei que em mim,
isto é, na minha carne, ndo habita bem nenhum: pois o
querer o bem estd em mim; nao, porém o efetua-lo. Por-
que néo faco o bem que prefiro, mas o mal que néo que-
ro, esse faco. Mas, se eu faco o que nao quero, ja nao
sou eu quem o faz, e, sim, o pecado que habita em mim.
Entao, ao querer fazer o bem, encontro a lei de que o mal
reside em mim. Porque, no tocante ao homem interior,
tenho prazer na lei de Deus; mas vejo nos meus mem-
bros outra lei, que, guerreando contra a lei da minha
mente, me faz prisioneiro da lei do pecado que estd nos
meus membros. Desventurado homem que sou! quem me
livrara do corpo desta morte? Gracas a Deus por Jesus
Cristo,nosso Senhor. De maneira que eu, de mim mesmo,
com a mente sou escravo da lei de Deus, mas, segundo a
carne, da lei do pecado” (Rom. 7:15-25).

Aqui temos, em rapidas pinceladas, o retrato dos conflitos Inti-
mos de Paulo. Sua experiéncia de conversdo, portanto, contribuiu
para a reorganizacio de toda a sua vida. Nessa experiéncia, diz
Boisen, encontramos a mesma constelacao de idéias comuns a varios
génios religiosos, como Fox, Ezequiel, Jeremias e outros. Paulo acre-
ditava que o Senhor lhe aparecera em revelacdo direta, que esta
experiéncia foi semelhante ao aparecimento de Jesus ressuscitado
aos disclpulos e que tal experiéncia lhe garantia autoridade igual a
de qualquer um dos apdstolos. Paulo refere-se constantemente ao
fato de haver “morrido em Cristo” (II Cor. 4:11; Gal. 2:19,20; Fil.
3:10). Fala também de haver ressuscitado com Cristo. Refere-se,
outrossim, a experiéncias misticas, como a que narra em II Cor.
12:1-4, Essas idéias sao muito freqiientes em pessoas mentalmente

8. Id. ibid., pag. 60.
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perturbadas. Mas acontece que, no caso de Paulo, o centro da
personalidade foi redescoberto e sua experiéncia religiosa se tornou
uma das forcas espirituais mais significativas da histéria humana.

Servindo-nos especialmente do trabalho de Pratt, apresenta-
remos outro caso tipico de conversdo religiosa. Trata-se de um in-
dividuo cuja experiéncia deixou marcas indeléveis na histéria espi-
ritual da humanidade — Jodo Bunyan — autor do famoso livro
O Peregrino.

A infancia de Bunyan coincide com o apogeu do puritanismo
na Inglaterra. Conseqiientemente, as idéias pietistas de pecado e
condenac¢do exercem profunda influéncia em sua mente infantil.
Ele nos conta que aos nove anos de idade ja se atormentava com
as idéias do dia do Juizo e do tormento do inferno. Comegou a ler
a Biblia e tratados religiosos e através dessa leitura chegou a con-
vencer-se de que Deus o amava. Um dia, ouvindo a pregacdo de
certas piedosas senhoras, convenceu-se de que jamais poderia con-
fiar em méritos pessoais. Aprendeu também das referidas senhoras
que para salvar-se era necessario converter-se e que essa conversiao
inclula certas experiéncias emocionais que jamais tivera. Diante
desse novo conhecimento, diz ele:

“Eu senti meu proéprio cora¢do abalar-se e comecel
a desconfiar de minha condic¢ido, pois vi que em todos os
meus pensamentos acerca de religiao e salva¢io o novo
nascimento nunca havia entrado em minha mente, nem
conhecia eu o conforto da palavra e da Promessa, nem o
engano e a maldade do meu proprio coracio... Ful gran-
demente influenciado por suas palavras, tanto porque
por meio delas fui convencido de que queria os verdadei-
ros sinais de um homem de Deus, como também porque
por elas me convenci da feliz e abengoada condi¢cfo da-
quele que é piedoso,”®

Essa convic¢ao provocou no jovem Bunyan uma profunda inquie-
tacio espiritual, mas, aparentemente, nao lhe indicou nenhuma rota
definida a seguir. Assim, diz Pratt, Bunyan viveu miseravelmente
por varios anos, buscando sem saber exatamente o que e sem lutar
por um alvo especifico, porque havia aprendido que o esfor¢go pessoal
do homem ¢ inutil para a solucédo desse problema. A uUnica coisa que
ele sabia era que estava “perdido” e que, para salvar-se, precisava
de fé. Acontece, porém, que a fé que esperava ter era também de
carater muito vago e indefinido. Entdo o pobre Bunyan se pergun-
tava a si mesmo constantemente: “Mas como se pode saber se se tem
1é? E, além disso, eu via com seguran¢a que, se nao tivesse fé, tinha
certeza que pereceria eternamente.”

9. John Bunyan, Grace Abounding, citado por James Bissett Pratt, The
Religious Counsciousness, phig. 141,
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Esta situacdo de incerteza criou nele um verdadeiro pavor do
inferno e da condenacdo. E, pior do que isso, um novo medo apare-
ceu em sua vida, isto é, o medo de perder o medo e sua capacidade
de ter sentimento de culpa. “Porque eu sentia que, a nio ser que o
sentimento de culpa fosse tirado pelo método préprio, isto é, pelo
sangue de Cristo, o homem tornar-se-ia pior. Porque, se minha culpa
pesar sobre mim, poderei clamar pelo sangue de Cristo para apaga-

la, mas, se desaparece sem o sangue de Cristo (pois o senso de
pecado muitas vezes chegou quase a desaparecer), entdo eu luto
para fazé-la voltar ao meu coragdo.”

Nessa, fase de sua experiéncia religiosa, portanto, Bunyan se
esforgou por conservar bem vivo o sentimento de culpa e de pecado,
especialmente do chamado “pecado imperdoavel”. “Essa tentagao
era tao forte sobre mim que muitas vezes eu segurava meu queixo
com a mao a fim de nado abrir a boca e muitas vezes pensei em
pular de cabec¢a para baixo dentro de algum buraco para ev1tar que
minha boca se abrisse.”

Ao que tudo indica, Bunyan foi durante toda a sua vida sujeito
a obsessoes auditivas com relagio a partes da Escritura e seu estado
emocional dependia grandemente do tipo de mensagem que recebia
através dessas experiéncias. Assim é que, se “ouvisse” um texto con-
fortador, dizia que tinha fé e estava salvo. Quando o versiculo era
de condenagdo, ele se sentia eternamente condenado. Diz Pratt que
ele era um hipocondriaco espiritual, sempre sentindo seu pulso he-
donico, extremamente sugestionavel e particularmente sujeito ao
fascinio do terrivel e do hediondo.

Depois de certo periodo de relativa paz espiritual, Bunyan en-
frentou outra grande crise. Desta vez ele ouviu vozes que lhe diziam:
“Vende o Cristo por isto ou por aquilo, vende-o! vende-o!” Essas
palavras se tornaram a mais terrivel obsess@o de sua vida. O
proprio Bunyan conta como, um dia, estando deitado em sua cama,
continuou a ouvir a mesma sinistra sugestdo, a que respondia com
grande forgca: “Nao, nio, nao, mil vezes nao!” Mas, esgotadas as
suas forcas e com a persisténcia da voz satanica, ele finalmente con-
sentiu em vender Cristo e reconhecer a vitéria de Satanas. Levan-
tando-se de sua cama, comecou a andar sem destino pelos campos
e a ficar possuido da idéia de sua eterna condenac@o. A essa altura
veio-lhe a mente a escritura que fala sobre Esall, “que por um manjar
vendeu o seu direito de primogenitura. Porque bem sabeis que, que-
rendo ele ainda depois herdar a béngdo, foi rejeitado; porque nao
achou lugar de arrependimento, ainda que com lagrimas o buscou”
(Hebreus 12:16,17). Esse texto produziu nele a nitida conviccao de
que havia cometido o pecado imperdoavel. Esse terrivel estado de
depressdo durou cerca de dois anos. Aqui estdo as palavras com
que o proprio Bunyan descreve essa horrenda experiéncia: “Entao
eu fui atacado por grande tremor, de tal maneira que podia, por
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dias inteiros, sentir meu préprio corpo, bem como minha mente,
tremer sob o senso de severo julgamento de Deus que caira sobre
0s que cometeram o pecado imperdoavel. Eu sentia também um ter-
rivel mal-estar no estomago por causa desse medo, e muitas vezes
eu sentia como se meu aparelho respiratério fosse arrebentar-se.
Entdo eu pensei no que a Escritura diz a respeito de Judas: ‘... e,
precipitando-se, rompeu-s¢ pelo meio, e todas as suas entranhas se
derramaram’ (Atos 2:18 ). Assim eu me contorcia sob o Dgso do
fardo que me oprimia. A opressio era tal que eu nado podia ficar
de pé, nem andar nem me deitar.”

Ao tempo dessa terrivel crise, Bunyan, de vez em quando, ouvia
uma palavra de conforto como aquela que diz: “O sangue de Jesus
Cristo nos purifica de todo o pecado.” Essas vozes de conforto se
fizeram ouvir mais freqiientemente do que as vozes de condenacgao.
Num periodo de sete semanas, ao fim de dois anos marcados pela
“conviccao de pecado”, Bunyan conseguiu g vitéria, isto é, a paz
espiritual que buscava.

Antes de discutir os méritos da conversio religiosa de Bunyan,
lembremo-nos de que, como diz Pratt, a coisa principal acerca da con-
versao é a unificacao do carater, a formacdo de um novo “eu” —
o “eu” moral que ele definiu como um grupo de faculdades unidas
a servico de um harmonioso sistema de propodsitos. “O processo pode
ter muitos subprodutos de natureza emocional, pode expressar-se
numa variedade de termos intelectuais, pode ser gradual ou apa-
rentemente momentaneo, mas a parte realmente mais importante
e essencial é este nascimento, pelo qual o homem deixa de ser
uma mera coisa psicolégica ou um ‘ew’ dividido e torna-se um ser
unificado, com um rumo definido, sob a orienta¢do de um grupo de
propésitos e idéias consistentes e harmoniosas. 10

Um exame mais detido da conversdo religiosa de Bunyan, obser-
va Pratt, revela que ela é destitulda de significacdo moral. Bunyan,
de fato, nada teve que ver com essa vitéria (o que, alids, do ponto
de vista tradicional da conversio, é bastante ortodoxo e apropriado).
Ele foi meramente o passivo campo de batalha entre o versiculo refe-
rente a Esau e outros versos semelhantes aos textos que falam da
suficiéncia da graca. A vitéria, portanto, ndo foi sua, mas mera-
mente de uma obsessdo mental e de seu sentimento a respeito de
outros, e é de real interesse apenas como fendmeno psicoldgico ou
mesmo patolégico. Nenhum esclarecimento foi alecancado, nenhuma
nova resolucao foi feita, nenhuma mudanca de valures foi operada,
nenhum novo nascimento foi efetuado, nenhum “eu” moral foi alcan~
cado. A verdadeira conversdo de Bunyan foi a mudanca de valores
que ocorreu nalgum ponto entre a sua egocéntrica mocidade e seus
anos verdadeiramente cristdos na prisao de Bedford... A conversao

10. James B, Pratt, op. cit., pag. 123.
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que ele desereve e que tem sido considerada como espléndido exemplo
por todas as geracOes de mestres cristaos evangélicos, desde os seus
dias até os nossps, € quase que completamente uma questdo de sen-
timento e nao tem mais significacdo moral do que a luta que a
maioria de nés tem experimentado entre dois persistentes pensa-
mentos obsessivos que ocupam a mente de um homem, até que um
expele o outro.11

O professor Josiah Royce, da Universidade Harvard, estudou os
aspectos patolozicos da conversdo religiosa de Bunyan e chegou a
conclusdo de que Bunyan era um homem genial que suportou com
heréica perseverancga o fardo pesado e moérbido de uma enfermidade
nervosa e que, ao fim, foi vitorioso. E Boisen conclui: “Ao invés
de ser homem genial apesar de seu pesado e morbido fardo de en-
fermidade nervosa, podemos, a luz desse cstudo, aventar a conclusdo
de que foi um homem genial exatamente por causa dessa experiéncia
e do seu resultado vitorioso.”12

Ainda do cristianismo protestante tomaremos outro exemplo de
conversao religiosa dramatica. Trata-se de George Fox, fundador da
Sociedade de Amigos. A principal fonte de informacao de que nos
valemos aqui € o trabalho de Boisen que, por seu turno, se baseia
na autobiografia de Fox tal como & encontramos em seu Journal.
Esse documento é, de fato, o relato das experiéncias de Fox quando
estava preso em Worcester e retrata fielmente sua experiéncia re-
ligiosa.

Com pouco mais de vinte anos, Fox teve uma crisz que poderia,
por suas ideias caracteristicas, ser considerada esquizofrenia catato-
nica. Ele considerava-se intérprete de Deus a seu povo, comparava-se
aos profetas do Velho Testamento e;em muitas passagens de seu
Journal, se identificava com o cosmo. Tinhja idéias obsessivas quanto
a0 fim do mundo e sentiu-se chamado a proclamar o juizo final. Em
linguagem dramatica, descreve como passou das trevas do reino sa-
tanico para a luz, e como experimentou o novo nascimento. Alega
que teve visOes inefaveis e revelacdo especial de Deus.

Dos dezenove aos vinte e trés anos de idade, ele passou por uma
crise muito aguda. A principio separou-se de seus familiares e ami-
gos. Sua teptagéo maior nesse periodo era o desespero. Na época
ele jejuava freqilentemente, andava sozinho por lugares solitarios
e lia a Biblia com assiduidade. Comecou entdo a sentir que havia
pecado contra o Espirito Santo. Este sentimento de culpa agravou
sua crise de tal modo que, se vivesse em nossos dias, provavelmente,
teria sido levado a um hospital de doencas mentais. Mas Fox resis-
tiu heroicamente a crise e, ao que tudo indica, essa crise contribuiu
para fazé-lo socialmente influente. A maior prova disso é o numero

11. Id. ibid., pag. 145.
12. Anton Boisen, op. cit.,, pag. 70.
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de seguidores que conseguiu: ao tempo de sua morte, contava com
quarenta mil seguidores. E ainda hoje a Sociedade de Amigos é uma
consideravel forca espiritual no mundo.

Toda essa crise na vida de Fox foi causada ou, melhor, desen-
cadeada por um simples incidente. Um primo e um amigo seu o
convidaram para tomar cerveja e, guando cada um havia bebido
um copo, eles propuseram uma aposta: o que desistisse primeiro
pagaria toda a despesa. Fox deixou os companheiros e nao conse-
guiu dormir naquela noite. Nessa ocasido recebeu a mensagem de
Deus de que devia afastar-se de todos, quer jovens quer velhos, e
tornar-se um estranho sobre a terra. Ora, é facil observar que a crise
teve outros antecedentes. Entre eles, podemos mencionar a pureza
pessoal da vida do jovem Fox e, naturalmente, o tipo de puritanismo
a que tinha sido exposto desde a infancia, o qual havia contribuido
para a formac¢do de agudo senso de culpa e de pecado.

O que mais nos interessa no caso, entretanto, é o resultado dessa
experiéncia. Sejam quais forem as causas proximas ou remotas que
provccaram a crise, o fato é que ela foi o principal fator na reinte-
gracdo e reorganizacdo da personalidade de George Fox. Essa expe-
riéncia deu nova dimensdo & sua vida. Isso nos leva a concordar
com Pratt quando diz que o elemento essencial da conversio religiosa
é dar ao homem um novo centro de valpres, um novo “eu”, um grupo
de propositos harmoniosos e consistentes.

As conversdes até aqui apresentadas sao tipicas do  cristianis-
mo. Niao se suponha, entretanto, que conversio religiosa seja fend-
meno peculiar apenas ao cristianismo, ou mais particularmente ao
cristianismo protestante. Converséo religiosa é fenémeno reconhecido
na antiguidade classica, nas chamadas religices de mistérios e em
todas as grandes tradi¢bes religiosas da humanidade. A conversao
de Maomé ou de Buda sao tipicas de suas respectivas tradicoes. Em
cada uma dessas tradi¢cOes, porém, a dinamica parece variar consi-
deravelmente de acordo com as énfases de cada uma das religides,
apesar de conservar muitos pontos comuns. Apenas para. dar um
exemplo dessas diferencas, note-se que o sentimento de culpa e a
idéia de pecado sdo comuns & conversao religiosa nos meios cristaos,
enquanto estdo praticamente ausentes em certas conversdes nas
religioes orientais, especialmente no hinduismo.

Dentre os muitos casos de conversao religiosa fora do cristianis-
mo, mencionaremos um que nos parece bem representativo do fend-
meno. Esse caso — o0 de Ramakrishna — foi escolhido por
causa das semelhancas, bem como dos contrastes com os casos da
tradicdo cristd acima expostos. No relato dessa famosa conversao,
servir-nos-emos mais uma vez do trabalho do Pratt.

Ramakrishna, grande mistico bengalés, fundador da ordem reli-
giosa que tem o seu nome, nasceu em 1833, e, desde crianga, revelou
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grande interesse na vida religiosa. Pertencia a uma familia de alta
casta.

Orgulhava-se nio s6 de sua origem nobre, mas também de sua
ortodoxia religiosa. Ao que tudo indica, era também portador de
fortes tendéncias psicopaticas. Conforme o seu proprio testemunho,
costumava ter éxtases continuamente.

Aos vinte anos de idade foi ao novo templo Kali, em Daksinesh-
vara, onde seu irmao mais velho era sacerdote. A fundadora desse
templo fol uma sudra e, em virtude da grande vaidade de casta que
possuia Ramakrishna, ele recusava-se a aceitar qualquer alimento
cozido nos precintos do templo. Pratt mencions esse pormenor, por-
que o orgulho de casta foi um dos pontos mais dificeis de vencer
na conversio de Ramakrishna.

A visita ao santuario de Kali marca o primeiro estigio da con-
versio de Ramakrishna. Aqui, pela primeira vez, a idéia da Divina
Mie tornou-se obsessiva em sua mente. “Ele comecou a ver a imagem
de Kali como sua mae e como mae do universo. Acreditava que ela
era viva, respirava e recebia alimento de sua mio. Depois das for-
mas regulares de adoracido, sentava-se durante varias horas, can-
tando hinos, falando e orando a Kali, como uma crianga fala com
sua mae, até perder por completo a consciéncia do mundo exterior.
Muitas vezes, ele chorava horas inteiras, sem querer ser consolado,
porque nao podia ver sua méae tdo perfeitamente quanto desejava.”13
De vez em quando, ele recebia uma visio da deusa, mas essa nio lhe
satisfazia plenamente. A insatisfacdo indica que o “eu” de Rama-
krishna ainda estava dividido, havendo ainda conflitos nao resolvi-
dos. Ao que tudo indica, o conflito principal era seu orgulho de casta.
Falando desse conflito, o proprio Ramakrishna disse: “Muitas vezes
eu ia aos quartos dos serventes e varredores (a classe mais baixa
da India) e os limpava com minhas proprias maos, e orava: ‘Mae,
destroi em mim toda idéia de que sou grande, de que sou Brah-
min, e que eles sio parias inferiores; porque, que sio eles sendo tu
mesma em variadas formas?’ Muitas vezes eu me sentava as mar-
gens do Ganges, com algumas moedas de ouro e prata e um monte
de lixo a meu lado. Com a méao direita, apanhava uma moeda e, com
a esquerda, um punhado de lixo, e dizia & minha alma: ‘Minha alma,
isto € 0 que o0 mundo chama de dinheiro. xle tem o poder de fazer
tudo o que o mundo considera grande, porém jamais te ajudara a
entender o eterno conhecimento, a eterna bem-aventuranca — o
Brahma. Considera-o, portanto, como escéria!’ Perdi toda a percep-
¢ao da diferenc¢a entre os dois, e atirei ambos no Ganges.”14

13. James B. Pratt., op. cit, pags. 129, 130, citando Max Miiller em The
Life and Sayings of Ramakrishna, pag. 36.
14. Max Miiller, op. cit., pig. 42.
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Segundo o testemunho dos que o conheceram, outra area de con-
flito na vida de Ramakrishna era o sexo ou as chamadas solicita¢des
da carne. Note-se, enfretanto, uma importante diferen¢a. Numa
experiéncia cristd de conversao, o problema do sexo suscitaria quase
que invariavelmente a idéia de pecado. Na experiéncia de Rama-
krishna nido ha qualquer vestigio da idéia de pecado ou de sentimento
de culpa com relacdo ao sexo. Ele chega mesmo a criticar a dema-
siada érffase que o cristianismo tradicional tem dado ao pecado.
Disse ele: “Alguém me deu um livro cristdo. Pedi-lhe que mo lesse.
No livro havia apenas um tema -— pecado e pecado do comego ao fim.
O louco que repete constantemente: ‘estou amarrado, estou amarrado,
permanece em cadeias.!? Aquele que repete dia e noite: ‘eu sou peca-
dor, eu sou pecador’, torna-se pecador, de fato.”15

A crise religiosa de Ramakrishna durou doze anos. Essa crise foi
tao aguda que ele a comparou a um furacio. Em seu desespero, diz
Max Miiller, ele clamou: “Méae, 6 minha mae, é este o resultado de
crer em ti e invocar-te?” E a resposta nio se fez tardar: “Meu filho,
como é que vocé pode esperar alcancar a verdade suprema a nao ser
que abandone as paixdes do corpo e seu ‘ew’ mesquinho?” Rama-
krishna convenceu-se, entao, de que deveria renunciar toda ambicao
mesquinha e matar o seu “eu” para poder alcancar a vitéria. O “eu”,
conforme sua nova visdo, € o maior empecilho apc conhecimento da
verdade. Em resposta a Bhagavan, um devoto que lhe perguntou: Por
que estamos tdo ligados ao mundo que nado podemos ver a Deus?
Ramakrishna disse:

“A sensacido do ‘ew’ é, em nés, o principal obsticulo
na senda da visdo de Deus. Esta sensacdo nos oculta a
Verdade. Quando o ‘eu’ morre, todas as inquietacdes ces-
sam. Se pela misericéordia do Senhor se realiza o ‘eu nio
sou o fazedor’, instantaneamente se emancipa o homem
nesta vida. Esta sensacio do ‘ew’ é como uma nuvem
densa. Assim como uma pequena nuvem pode ocultar
o glorioso sol, do mesmo modo esta nuvem do ‘ew’ oculta
a gléria do Sol Eterno... Olhai-me; cubro a face com
este lenco e vés ndo me vereis. Contudo, a minha face
estd aqui. Do mesmo modo Deus' é o mais proximo de
todos, porém, devido &4 sensacdo do ‘ew, ndo o podeis
ver.” 18

Depois de intensa luta Intima, Ramakrishna obteve a vitéria,
nao por algum rasgo momentineo de intuicdo ou reforma, mas por
um processo gradual,em que tanto o aufocontrole como a iluminacao
intelectual e, acima de tudo, uma unificagio absoluta de valores
desempenharam importante papel. A unificacio moral, intelectual
e emocional, juntamente com a paz e a alegria delas decorrentes,

16. O Evangelho de Ramakrishna, citado por James Pratt, op. eit., pags.
159, 160.

16. O Evangelho de Ramakrishna (segunda edicdo), Sio Paulo: Empresa
Editora “0O Pensamento” (1925), pags. 48, 49.
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eram agora permanentes. Ramakrishna alcancara o estado de per-
feicdo mistica. Ao aproximar-se do fim, ele disse: “Cheguei agora
a0 estagio em que vejo Deus presente em toda forma humana e ma-
nifestar-se igualmente através do Santo e do pecador, do virtuoso e
do viciado. Portanto, quando eu encontro diferentes pessoas, digo
a mim mesmo: ‘Deus em forma de Santo, Deus em forma de pe-
cador, Deus na forma do injusto e Deus na forma do justo!’ Aqugle
que atinge ésse estagio vai além do bem e do mal, acima da virtude
e do vicio, e entende que o Divino esta operando em todo lugar.”17

A conversao religiosa de Ramakrishna é uma das experiéncias
mais profundas, quanto a seus efeitos, de toda a histéria da huma-
nidade. Seus numerosos seguidores ainda hoje atestam o valor
dessa experiéncia.

O Processo da Conversao Religiosa

O processo da conversio religiosa parece ter certas caracteris-
ticas comuns. Nao importa qual seja a religido do homem, sua con-
versio é, ordinariamente, marcada por certos estagios bem definidos.
Quase todos os aufores que estudam o fendmeno da conversio reli-
giosa reconhecem pelo menos trés estagios fundamentais: o periodo
de inquietacdo, a crise propriamente dita e o periodo de paz que se-
gue a “solucdo” do problema espiritual. Drakeford acrescenta a esse
um quarto estagio, isto é, a expressdo concreta dessa experiéncia
através da vida e do comportamento do individuo.

O periodo de inquietacio. Nesse periodo o individuo reconhece
que algo lhe esta faltando e ele mesmo toma a iniciativa em pro-
curar a solucdo para o seu problema. As causas dessa inquietacao,
muitas vezes, ndo sio imediatamente conhecidas. Via de regra, den-
tro do cristianismo e de acordo com os termos teologicos tradicionais,
essa fase de inquietacao é causada pela “conviccdop de pecado”. Con-
vém lembrar, entretanto, que esse padrao é valido apenas para o
cristianismo e talvez para religides grandemente influenciadas pelo
pensamento ocidental. Ja vimos que na conversio de Ramakrishna
a idéia de pecado é insignificante. Com igual freqiiéncia, essa in-
quietude procede de um profundo senso de demérito ou insuficiéncia
propria, quase sempre acompanhado de um sentido vago de depres-
sao, talvez de origem patolégica. Um exemplo classico deste senti-
mento de demérito pessoal é a experiéncia religiosa de Tolstoi, cujo
problema, essencial era a falta de sentido para a vida. Essa inquie-
tacdo pode resultar também, sugere Clark, de certa intuicio da alma
e da percepcao da grande separacio que inevitavelmente existe en-
tre a pessoa presumivelmente religiosa e o Deus que ela adora.

O segundo estagio é a crise propriamente dita. Descrevendo essa
fase, Clark diz que, sem a interferéncia de um estimulo exterior,

17. James B. Pratt, op. cit, pag. 133.
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de repente, algo extraordinarip acontece — uma grande iluminagao,
um sentimento de que os problemas da vida foram todos resolvidos.
Por exemplo, Agostinho 1& um texto biblico e, de repente, sente-se
uma nova criatura. Tagore, ao ouvir a interpretacdo de um antigo
Upanishad, sente o balsamo divino cair sobre si. Quase sempre essa
experiéncia é acompanhada de reagoes fisicas. Frank Buchmann,
por exemplo, diz que sentiu uma vibracio subindo e descendo por
sua espinha dorsal, como se poderosa corrente de vida estivesse mo-
mentaneamente sendo derramada sobre ele. Jodo Wesley testemu-
nhou que, ao converter-se, sentiu seu coracio “estranhamente mor-
no”. Bunyan, conforme foi dito acima, sentiu seu préprio corpo fre-
mer ao peso de sua convicgao,

Depois dessa crise, ordinariamente, segue-se um estagio de paz
e harmonia interior. Clark diz que, na propor¢cio em que a emog¢ao
do momento climatico se desvanece, o individuo comeca a experi-
mentar alivio, paz e harmonia interiores. As duvidas cessam momen-
taneamente. O homem nota que tem fé; sente que estd unido a Deus,
que seus pecados foram perdoados, seus problemas foram resolvidos,
que estda salvo.

O resultado natural da solucdo desse problema sao os: frutos da
experiéncia na vida do individuo. O homem que se converte expressa
essa experiéncia de modo concreto. Quase sempre as ‘“conversoes’
obtidas por evangelistas ambulantes nio permanecem, porque nao
dao ao individuo a oportunidade de expressa-la de modo concreto.
Joao Wesley foi muito bem sucedido como evangelista, porque deu
aos conversos umg oportunidade de expressar sua fé nas sociedades
por ele organizadas. Na Escritura Sagrada, talvez, os exemplos mais
claros de expressio concreta de conversdo sejam os casos de Isalas
e de Paulo. Ao converter-se, Isalas disse: “Eis-me aqui, envia-me a
mim.” E Paulo disse: “Senhor, que queres que eu faga?” E, por
falar no profeta Isalas, o leitor pode observar que a sua conversao,
conforme o relato do capitulo 6 de sua profecia, ilustra muito bem
os quatro estdgios no processo da conversi@o religiosa.

Fatores da Conversiao Religiosa

Em seu famoso livro “A Conversao Religiosa”, Santo de Sanctis
fala de seis condicdes psicolégicas favoraveis a conversdo. Sio elas:
1) A presenca de tendéncias religiosas a que ele chama de “reli-
giosidade™ derivada de fatores hereditarios, da familia ou das im-
pressées que se formaram no individuo durante a infancia; 2) uma
tendéncia habitual de intelecto para convic¢ées absolutas, quer afir-
mativas quer negativas, com respeito & filosofia, teologia, politica
etc.; 3) a tendéncia do individuo de fixar voluntariamente sua aten-
ciao acima e além das realidades dos sentidos; 4) a riqueza de po-

tencial afetivo, como no caso de Paulo ou Agostinho, em quem a
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paixdo era igual ao génio; 5) a existéncia de transferéncias tempo-
rarias, lentas ou violentas de forca afetiva a grupos de representa-

coes ou idéias particulares, cujo conteiido relembra os sistemas psi-
guicos ético-religiosos; 6) e a ocorréncia de experiéncias dolorosas.

De modo mais sistematico, Clark apresenta os seguintes fatores
decisivos na conversap religiosa:

Conflito. Esse conflito pode resultar do desejo de alcancar algo
impossivel ou da atracdo de dois tipos de vida incompativeis entre
si, como no caso de Agostinho. Nesta situacao conflitiva, o individuo
sente ¢que nao pode alcancar o ideal religioso que teoricamente apro-
va. Paulo ilustra muito bem esse conflito interior, em sua Epistola
aos Romanos, capitulo 7. A experiéncia religiosa de milhares de
homens convertides atesta que quanto maior o conflito, maior a
transformacao radical na vida do individuo. Dai por que alguns
advogam serem as conversdes dramaticas mais marcantes do que
as conversdes graduais.

Contato com uma tradicio religiosa. A influéncia da familia
parece ser o fator mais decisivo na histéria da conversdo religiosa
de uma pessoa. Em seu estudo do chamado Grupo de Oxford, W.H.
Clark verificou que, mesmo quando individuos eram frios e indiferen-
tes no periodo precedente & sua conversiao, todos procediam de fa-
milias religiosas. Agostinho reconheceu a grande influéncia da mae
na sua conversao religiosa. O mesmo pode-se dizer de muitos outros
convertidos.

Convém notar a esse respeito que ndo somente os membros da
familia podem exercer influéncia, como também outras pessoas da
mesma tradicdo religiosa, ainda que fora do circulo familiar. Essa
influéncia serve de estimulo a desenvolvimento de idéias que levam
a conflito e tensdo, resultando na conversdo religiosa. Paulo, por
exemplo, foi grandemente influenciado pelo testemunho de Estévao.

A tradicio religiosa a que o individuo pertence determina tam-
bém o tipo de conversio que experimentara. Moberg, citado por
Drakeford, notou trés padroes de conversao entre protestantes: 1) As
igrejas liturgicas — Luterana e Episcopal — dao énfase a confir-
macao, para a qual ha uma fase de doutrinamento cristdo e em que
se diz que o individuo aceita Cristo como Salvador e Senhor. Nessas
tradicbes nio se da énfase & emocdo ou & mudanca drastica na vida
do convertido; 2) grupos, como os metodistas, congregacionais, pres-
biterianos e batistas, que davam grande énfase ao evangelismo por
meio de conferéncias, hoje, principalmente nos Estados Unidos, dao
mais realce a uma classe especial para novos membros. Isto significa
que tais grupos tendem na direcao das igrejas littrgicas, isfo €, a
salientar a confirmacao; 3) entre as chamadas igrejas novas,
Moberg notou que ainda se da muita énfase a brusca transicdo entre



o estado de “perdido” e o de “salvo”. E este o caso, por exemplo, da
maioria das igrejas protestantes no Brasil.

Em muitos casos, a imitagdo ou a sugestdo é o fator mais im-
portante na conversdo religiosa. Talvez a maioria dos que se “deci-
dem” em conferéncias religiosas permaneca, mas pouca evidéncia
existe de uma transformacdo de vida, com excecao de freqilentar a
igreja e ler a Biblia. Ora, freqiientar a igreja e ler a Biblia podem
impulsionar o individuo ao ponto em que uma mudanc¢a ocorra, mas
em si essas coisas nao sio indicativas de significativa mudanca na
vida da pessoa. Se, portanto, a conversido religiosa de alguém se da
a base de sugestdo ou imitacdo,sera, provavelmente, bastante super-
ficial.

Em 1881, G. Stanley Hall postulou que a adolescéncia era um
dos fatores, sendao o fator principal da conversdo. Desde entdo, como
ja ficou dito acima, alguns estudiosos do assunto tém chegado ao
evidente exagero de pensar na conversao religiosa como se fosse
fendmeno peculiar a adolescéncia.

Os estudos feitos nos Estados Unidos a respeito da conversio
religiosa indicam que ha uma tendéncia geral a diminuir a idade
dessa experiéncia. Johnson apresenta o quadro abaixo, onde tal ten-
déncia é observada.

Idade da Conversao

Estudos Data N.° de casos Meédia
Starbuck 1899 1.265 16,4
Coe 1900 1.784 16,4
Hall 1904 4.054 16,6
Athearn 1922 6.194 14,8
Clark 1929 2.174 12,7

Estamos tentando fazer semelhante pesquisa no Brasil. Usare-
mos dois tipos de populagdo: um grupo de adultos e um grupo de
adolescentes. A hipotese fundamental dessa pesquisa é que, em duas
geracdes de evangelismo no Brasil, h4 marcada diferenca na idade
e no tipo de conversio religiosa. E proviavel que a maioria das con-
versdes dos filhos de crentes ainda se dé na adolescéncia, mas seria
errado supor que tal experiéncia se limite a essa idade.

Ferm tem feito extenso estudo das conversGes produzidas pela
pregacio do famoso evangelista Billy Graham e os resultados de sua



pesquisa indicam que a maioria das conversdes verificadas na Ingla-
terra se deu na faixa etaria dos 20 aos 30, e que na Escocia os con-
versos sao pelo menos 15 anos mais velhos.

Entre os Batistas do Sul, nos Estados Unidos, a média revelada
em recente pesquisa € de 13,2 para meninas e 15,3 para rapazes.

O nivel de inteligéncia da pessoa é fator importante na deter-
minacdo da idade em que ela se converte. Ha evidéncias de que as
criancas altamente inteligentes se preocupam mais cedo com proble-
mas de explicacdo dos enigmas do universo. Consegiientemente, tais
criancas dotadas de alto nivel de inteligéncia convertem-se mais cedo.
John Drakeford fez um estudo com um grupo de criancas e verificou
que as mais inteligentes se convertem mais cedo, sendo a diferenca
média de 1,7 do ano.

Para nao tornar este capitulo demasiado longo, concluiremos com
breve apresentacdo dos varios tipos de conversio religiosa.

Quando se fala em tipos de conversdo religiosa é para mostrar
que, apesar do fato de que toda conversao religiosa tem muitas ca-
racteristicas comuns, hi certos aspectos em que essa experiéncia
difere uma da outra. Convém notar também que nao hi um tipo
puro de conversao religiosa. Isto €, nao se pode falar de uma con-
versdo puramente intelectual, puramente emocional ou puramente
moral. O conceito aqui € mais quantitativo do que qualificativo. Fala-
se de um elemento predominante. Assim,pode-se falar de uma con-
versdo religiosa predominantemente intelectual ou predominante-
mente moral, ete.

Apresentaremos, a seguir, alguns dos tipos mais identificaveis
de conversdo religiosa.

Conversao intelectual. Agostinho é um exemplo de conversiao
religiosa do tipo predominantemente intelectual. No livro sétimo
de suas Confissoes, ele refere-se a alguns dos problemas intelectuals
que enfrentava. Uma das dificuldades de que fala o grande Santo
€ a de compreender a idéia de que Deus é um ser incorpdreo. O pro-
blema da arigem do mal e a crenca de que o livre arbltrio é a causa
do pecado eram outros problemas intelectuais que ocupavam a mente
de Agostinho. Em termos bem dramaticos, Agostinho perguntava:
“Quem me fez a mim? Porventura nao foi o meu Deus, ndo sé6 bom,
mas a mesma bondade? Donde, pois, tenho eu o querer o mal, e nao
querer o bem, para haver motivo por que justamente fosse castigado?
E, se eu sou todo feito por um Deus, que é suavissimo, quem foi o
que péde plantar em meu coracio uma raiz tao amargosa? Se o
deménio foi o autor, quem o fez a ele? Mas se ele, pela sua perversa



vontade, de ,anjo se fez demoénio, pois todo anjo foi feito bom pelo
bom Artifice? Com estes pensamentos me afogava; mas nao che-
gava até aquele inferno de horror, onde ninguém vos confessa, quan-
do se cré serdes antes vos o que padeceis o mal, do que fazé-lo ¢
homem.”18 Felizmente, através do estudo da Escritura Sagrada,
Agostinho encontrou sua resposta para o problema. Convenceu-se ele
de que o pecado tem a sua origem na perversiao da vontade. A du-
vida intelectual quanto a encarnacao do verbo se desfez através dos
estudos dos escritos do apodstolo Paulo.

Levado pelo exemplo de Simpliciano, Agostinho serviu de grande
inspira¢do na conversio do famoso mestre de retérica — Vitorino.
Comeca entdo a enfrentar aquele drama de que fala Paulo, em sua
carta aos Romanos 7:9: “Outrora eu vivia sem a lei, mas sobre-
vindo o preceito, reviveu o pecado, e eu morri.” Essa luta intima
tornou-se tdo grave que ele “ouviu” uma voz que lhe dizia: “Toma
e 1é.” Ele, entdo, abriu a carta de Paulo aos Romanos e leu: “An-
demos dignamentfe, como em pleno dia nao em orgias e bebedices,
nao em impudicicias e dissolugbes, nio em contendas e eiime; mas
revesti-vos do Senhor Jesus Cristo; e nada disponhais para a carne
em suas concupiscéncias” (Rom. 13:13,14).

Como se pode ver facilmente, esse aspecto da crise da conversao
religiosa de Agostinho tem implicacées morais, mas ainda assim
pode notar-se que sua conversao foi do tipo predominantemente
intelectual.

O tipo emocional de conversdo religiosa é bem representado pela
experiéncia de Ramakrishna, apresentada acima. Como vimos, Ra-
makrishna nao mudou de religido. Ele simplesmente encontrou uma
expressao tipica e pessoal para os velhos principios hindus dos
Upanishadas. Tudo que ele procurava era “sentir” a realidade do
transcendente, o que ele alega haver alcancado através de cons-
tantes éxtases e o aniquilamento do “eu”. Ramakrishna néo pro-
curava “entender” nada; seu objetivo era “sentir”. Neste sentido
podemos dizer que a conversio de Ramakrishna poderia classificar-se
também como experiéncia mistica. Mas, para representar o tipo
de conversao mistica, usaremos a experiéncia de Pascal.

A experiéncia mistica, que sera objeto do Capitulo VIII deste
livro, é um dos aspectos mais fascinantes da vida religiosa. No mo-
mento, trataremos da conversio de um dos maiores misticos de todos
os tempos, para mostrar aspectos do fendmeno da conversdo reli-
giosa.

Conforme o relato de sua irma, Madame Périer, antes de ele
atingir os vinte e quatro anos de idade, a providéncia levou Pascal

18. Santo Agostinho, Confissées, Salvador: Livraria Progresso Editora
(1955), pag. 139.
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a leitura de livros religiosos €, por meio dessa leitura, & conclusdo
de que o cristdo tinha que viver inteiramente para Deus. Essa con-
viccao o levou ao abandono de qualquer outra investigagdo. Talvez
possa dizer-se dele o que Paulo disse de si mesmo: “Porque decidi
nada saber entre vos, sendo a Jesus Cristo, e este crucificado”
(I Cor. 2:2).

Sob a influéncia puritana dos jansenistas, Pascal convenceu-se
de que deveria sacrificar o amor humano em favor do amor divino,
e aos trinta anos de idade havia renunciado tudo por sua salvagao
pessoal.

Mas, apesar de seu propdsito de servir integralmente a Deus,
Pascal descobriu “que havia aprendido a odiar o mundo, mas néo
havia aprendido a amar a Deus”. A crise religiosa de Pascal foi
agravada por dois incidentes,que contribu}ram para a sua conversao.
O primeiro foi um acidente em uma carruagem, no qual sua vida foi
posta em grande perigo, e o outro foi um serméo que ele ouviu em
novembro de 1654, sobre a necessidade de completa submissido a Deus.
Logo depois deste sermfo, Pascal teve uma vivida impressio da
presenca de Deus e foi iluminado por um fogo sobrenatural. O
relato dessa experiéncia é feito pelo préprio Pascal e encontrado,
depois de sua morte, num pedaco de papel bastante estragado pelo
uso e atado sobre o seu peito. A linguagem aparentemente desconexa
desse testemunho revela a intensidade da experiéncia.

“L’an de grace 1654. Lundi 23 novembre, jour de St.
Clément, pape et martyr, et autres au martyrologe. Veille
de St. Chrysogone, martyr et autres. Depuis environ dix
heures et demie de soir jusque environ minuit et demi,
Feu.

“Dieu d’Abraham, Dieu d’Isaac, Dieu de Jacob. Non
des philosophes et des savants. Certitude. Certitude.
Sentiment. Joie. Paix. Dieu de Jésus-Christ. Deum
meum et Deum Vestrum. Ton Dieu sera mon Dieu-Oubli
du monde et de tout hormis a Dieu. Il ne se trouve que
par les voies enseignées dans 1‘Evangile. Grandeur de
’ame humaine. Pére juste, le monde ne t’a point connu,
mais je t'ai connu. Joie, pleurs de joie. Je m’en suis
séparé. Dereliquerunt me fontes aquae vivas. Mon Dieu
me quitterez-vous? Que je n’en sois pas séparé eternell-
ment.

. “Cette est la vie éternelle qu'ils te connaissent seul
vrai Dieu et celui que tu as envoyé J.-C. Jésus-Christ.

“Je m’en suis séparé; je l'ai fui, renoncé, crucifié.
Que je n’en sois jamais séparé. Il ne se conserve que par
les voies enseignées dans I’Evangile. Renonciation totale
et douce. Soumission totale a Jésus-Christ et & mon
directeur. Etfernellment en joie pour un jour d’exercice
sur la terre. Non obliviscar sermones tuos. Amen,”1?

19. Blaise Pascal, Pensées Fragments et Lettres de Blaise Pascal, citado
por Robert Thouless, op. cit., pags. 210 e 211.
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Como podemos observar no texto, o latim mistura-se com o fran-
cés e as palavras de Pascal fundem-se com passagens da Escritura.
A conversio mistica é tdo profunda e inefiavel que mesmo um génio
como Pascal se torna confuso em sua expressiao verbal. Vemos aqui
que a vontade propria e a razdo, por assim dizer, desaparecem, para
dar lugar ao sentimento e 4 completa submissdo & vontade de Deus.
Na opinido de alguns autores, somente essa experiéncia é propria-
mente uma conversido religiosa. Pessoalmente, optamos pela idéia
de que em toda conversao genuina hi um elemento mistico, mas nem
toda conversao religicsa tem a mesma profundidade da de Pascal
ou de outros génios religiosos da Histéria.

Muitas vezes, a conversao religiosa é predominantemente do tipo
moral. Aqui o individuo ndo tem grandes problemas intelectuais e
nem busca sentir algo estranho ou abhsolutamente novo em sua vida.
Ele simplesmente sabe que ha algo errado em sua vida moral e pro-
cura na religido a forca para uma vida digna e socialmente aceitavel.
Essa conversdo é muito semelhante a do alcodlatra que se filia aos
Alcodlatras Andénimos e aceita o seu credo para livrar-se do terrivel
vicio. Os frutos dessa conversao, entretanto, podem ser muito salu-
tares e duradouros.

SUMARIO

A conversao religiosa € o marco inicial dos estudos de psicolo-
gia em sua moderna conceituagao.

Houve exagerada énfase sobre o assunto e alguns deram a en-
tender que era a conversao religiosa o Unico aspecto do fendémeno
religioso que interessava ao psicélogo.

Por outro lado, os movimentos liberais em teologia e em educa-
¢ao religiosa levaram os psicélogos da religido a abandonar quase
por completo o estudo da conversdo. Achamos que tanto a dema-
siada énfase como o abandono representam posi¢cOes que devem ser
evitadas. A conversao religiosa nao é o Unico aspecto do fendémeno
religioso que interessa ao psicélogo, nem tampouco pode ele ignora-la,
pois é uma das experiéncias mais marcantes da vida humana.

Dependendo do ambiente em que o individuo vive e dos varios
aspectos de experiéncias prévias, a conversio religiosa pode dar-se
como algo momentidneo e quase sempre acompanhada de mudanga
dramatica e radical na vida do homem ou pode acontecer como
processo gradual marcado por um ponto que é considerado pelo in-
dividuo como momento de sua conversio. Qualquer das duas expe-
riéncias tera grande significagdo espiritual, mas o primeiro tipo é
caracteristico dos maiores génios espirituais da humanidade.
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A conversio religiosa de Paulo de Tarso, John Bunyan, George
Fox e Ramakrishna sido exemplos tipicos dessa experiéncia e suge-
rem que a dindmica do fendmeno é basicamente a mesma, quer no
cristianismo quer fora dele, apesar das diferengas eventuais.

O processo da conversao religiosa abrange pelo menos quatro
estagios fundamentais: o periodo de inquietacdo, o periodo critico,
o periodo de paz, que segue a solucdo da crise, e o periodo da ex-
pressdo concreta através do comportamento do individuo.

Entre os fatores que influenciam a ocorréncia da conversao reli-
giosa do ponto de vista psicologico podemos mencionar: os conflitos
interiores causados por inguietacdes éticas e espirituais e o desejo
de harmoniza-los; o contato com dada tradicdo religiosa, isto é,
a influéncia do mundo interpessoal significativo do individuo, salien-
tando-se aqui a influéncia dos pais; a propria adolescéncia é consi-
derada como fator da conversido religiosa, se hem que se reconheca
que a conversao ocorre em outras faixas etarias, o que significa, ao
menos para nos, que a conversio religiosa nao é fendmeno “exclusi-
vamente adolescente”, como querem alguns.

Se bem que a conversdo religiosa seja um fendmeno que abrange
toda a vida do homem convertido, em todos os seus aspectos, pode-
mos indicar certas caracteristicas predominantes em cada caso. A
conversio de Agostinho, por exemplo, é predominante do tipo inte-
lectual. A conversdo de Ramakrishna € mais emocional do que inte-
lectual ou moral. Na conversdo do tipo mistico, representada aqui
por Pascal, a alma une-se a Deus e essa uniao torna-se em si mes-
ma um fim. A preocupacdo aqui nao € nem intelectual nem moral
nem necessariamente emocional. Trata-se do movimento do ser ao
encontro mistico com o Todo. Daf por que alguns advogam ser esse,
rigorosamente falando, o Unico tipo de experiéncia que pode real-
mente chamar-se de conversio religiosa. Somos de opinido, entre-
tanto, que em toda genuina conversao religicsa hi um elemento
mistico, mas nao negamos a autenticidade de uma experiéncia reli-
giosa simplesmente porque ela nio chega a ter as mesmas carate-
risticas da experiéncia de Pascal ou de qualquer outro grande génio
da humanidade. Finalmente, a conversio religiosa pode ser do tipo
predominante moral. Aqui a maior preocupacdo do individuo é en-
contrar a forca ética para um viver socialmente aceitavel. Ordina-
riamente, é esse o tipo de experiéncia comum a individuos que se
unem a movimentos como o Rearmamento Moral ou aos Alcoolatras
Anénimos.
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Capitulo VI
MATURIDADE RELIGIOSA

Este capitulo, de certo modo, relaciona-se com todos os outros
capitulos que tratam da evolucido espiritual do homem. J4 vimos
como os conceitos religiosos da crianca diferem consideravelmente
dos conceitos dos adolescentes, do adulto ou da pessoa idosa. Em
cada uma dessas fases da vida, a religido parece cumprir finalidades
especificas, e apresenta caracteristicas tipicas em cada uma dessas
idades.

Do mesmo modo que se espera que o ser humano se desenvolva
fisicamente e chegue a desempenhar as fun¢bes normais do corpo
e as atividades normais a todos os homens, espera-se também que o
homem alcance maturidade emocional e espiritual. Sabe-se, entre-
tanto, que, na realidade, assim néo acontece. Tanto fisica como emo-
cionalmente, ha milhares de seres humanos que, por circunstancias
varias, nao atigiram e jamais atingirdo um grau satisfatério de ma-
turidade, quer do ponto de vista fisico quer do ponto de vista emo-
cional. A longa historia religiosa do homem comprova que nem todos
que professam uma fé alcancam necessariamente maturidade espi-
ritual. Nem todos podem dizer como Paulo: “Quando eu era menino,
falava como menino, sentia como menino, pensava como menino;
quando cheguei a ser homem, desisti das coisas de menino” (I Cor.
13:11). Muitos continuam a falar, a sentir e pensar como criancas
espirituais; nunca crescem, nunca amadurecem. No dizer do autor
aos Hebreus, sdo individuos que, pelo tempo, j4 deviam ser mestres,
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mas ainda necessitam dos ensinos rudimentares da fé; precisam de
leite, porque ainda ndo podem tomar alimento soélido (Heb. 5:11-14).

Clark sugere que maturidade religiosa pode ser definida de dois
modos: do ponto de vista do individuo, e, nesse caso, representa o
ponto maximo de seu desenvolvimento religioso, ou do ponto de vista
abstrato, segundo o qual maturidade religiosa seria um conceito
ideal pelo qual o desenvolvimento de cada pessoa é avaliado. Sugere
também o mesmo autor que, para compreender-se o conceito de ma-
turidade religiosa, é necessario adotar-se uma definicao de religido,
pois sem este conceito nao poderlamos avaliar o outro. Clark define
religido como sendo “a experiéncia interior do individuo ao sentir
0 sobrenatural, especialmente quando este sentir se evidencia atra-
vés dos efeitos dessa experiéncia sobre o seu comportamento, e
ele ativamente procura pér sua vida em harmonia com esse So-
brenatural”.l A luz dessa definicao, podemos concluir que, na pes-
soa normal, o conceito de maturidade religiosa envolve a cons-
ciéncia de Deus ou de alguma realidade césmica, uma experiéncia
interior e uma expressao externa desse amadurecimento espiritual.

Orlo Strunk Jr. define maturidade religiosa como “a organi-
zacdo dinamica dos fatores cognitivos-afetivos-conativos, que pos-
sui certas caracteristicas de profundidade e altitude — incluindo
um sistema de crenca altamente consciente, articulado e purgado,
por processos criticos, de desejos infantis, intensamente adaptavel
e bastante vasto para encontrar significado positive em todas as
vicissitudes da vida”.2 Tal sistema de crenca, prossegue o autor
citado, ainda que de carater tentativo, incluird a conviccio da exis-
téncia de um Poder Ideal com o qual a pessoa sente uma continui-
dade amigavel, conviccido essa baseada em autoridade e em expe-
riéncias inefaveis. A relacdo dinadmica entre o sistema de crenca
e os fatos da experiéncia produzira sentimentos de admiracao e reve-
réncia, um senso de unidade com o Todo, humildade, elacao e liber-
dade; e, com grande consisténcia, determinard o comportamento
responsavel do individuo, em todas as areas de reacdes pessoais e
interpessoais, incluindo esferas como moralidade, amor, trabalho, ete.

Como se vé&, esse conceito de maturidade religiosa é bastante
amplo e abrangente. O que temos aqui é, de fato, umga sintese das
idéias de varios teoricos que se pronunciaram a respeito do assunto.

Servindo-nos do trabalho de Strunk, Mature Religion: A Psycho-
logical Study, resumiremos a concepcdo de maturidade religiosa de
varios autores por nos parecer este o melhor meio de entender o
conceito. Convém ressaltar que as afirmacGes de Strunk, muitas
vezes, sdo baseadas em inferéncias, e ndo necessariamente em afir-
1. Walter H. Clark, op. cit, pig. 241.

2. Orlo Strunk Jr., Mature Religion: A Psychological Study, New York:

Abingdon Press (1965), pag. 144.
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macoes diretas dos autores citados. Sempre que possivel, tentare-
mos substanciar essas afirmagdes conferindo as obras originais dos
escritores mencionados por Strunk.

Partindo de quatro conceitos fundamentais da doutrina freu-
diana, a saber, que 0 homem é basicamente um ser egocéntrico, que
emocdes irracionais sio a base de quase todo comportamento hu-
mano, que o homem tem uma forte tendéncia a racionalizar seu
comportamento e que as atitudes de adultos tém suas rafzes nas
experiéncias da infancia, Strunk conclui que, para Freud, “qualquer
religido que trata apenas de idéias e conceitos inteletuais é fragmen-
taria e, provavelmente, falsa”.3 Visto que na concepcdo dinamica
da psicanalise a vida humana é um desenvolvimento continuo em
que a fase seguinte se relaciona vitalmente com a antecedente, con-
clui-se também que, para Freud, “a religido amadurecida tem como
uma de suas caracteristicas a consciéneia de que suas raizes se en-
contram em relacoes anteriores”.4 Finalmente, a crenca freudiana
de que a unica esperanc¢a para o homem consiste em sua habilidade
de sintetizar seus instintos, razdo e consciéncia, implica em que
uma das caracteristicas de maturidade religiosa seja sua capacidade
de encontrar a correta relacdo entre aquilo que é e aquilo que deve
ser. Afirma Orlo Strunk que, do exposto, se conclui que a religido
amadurecida nao seri exclusivamente intelectual. Incluird emogdes
e intelecto e serd tanto consciente como inconsciente. Incluird a
consciénecia de que o comportamento adulto pode ter suas raizes
nas experiéncias da infancia, mas a religido sera amadurecida na
propor¢ao em que se livra dos desejos infantis, e, acima de tudo,
quando leva o homem a compreender a rela¢io entre aquilo que é
e aquilo que deve ser.

Apesar de ndo termos, nos trabalhos de Carl Jung,uma posiciio
quanto ao conceito de maturidade religiosa, os objetivos de sua pra-
tica psicoterapéutica sio basicamente os mesmos que esperariamos
encontrar numa pessoa religiosamente amadurecida,. Por inferéncia,
Orlo Strunk chega as seguintes conclusées quanto & idéia de maturi-
dade religiosa nos escritos de Jung:

“A pessoa religiosamente amadurecida é aquela que
se torna consciente dos fatores religiosos inconscientes
do seu psiquismo, que experimenta os simbolos religiosos
e vive de acordo com eles. A experiéncia desses fatores é
de tal natureza que sera inefavel e completamente auto-
ritaria, isto é, a pessoa religiosamente amadurecida tera
tido uma experiéncia religiosa de profundas proporgoes,
de natureza peculiarmente misteriosa, mas absolutamente
‘verdadeira’, do seu ponto de vista. A vida interior da
pessoa, e nao afirmacdes exteriores de credos ou de pa-
droes éticos especificos, definird sua maturidade. Final-

3. Id. ibid., pag. 25.
4. 1d. ibid., pag. 26.
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mente, se bem que a pessoa religiosamente amadurecida
nao se conforme as expectacdes sociais comuns — visto
que ela removeu a mascara no processo de individualiza-
¢a0 — quase sempre ela pode ser identificada por seu
profundo respeito aos fatos e eventos e aos individuos
que por eles possam ser afetados.”S

A posi¢ao de Erich Fromm é bem mais clara do que a de Freud
ou a de Jung, quanto & maturidade religiosa. Em sua vasta pro-
ducgdo literaria, Fromm claramente defende a posicio de que “ma-

turidade é a realiza¢cdo dos poderes racionais do homem, bem como
a sua capacidade de amar e de realizar trabalho produtivo”.¢

Fromm define religiao como “qualquer sistema de pensamento
e acdo seguido por um grupo e capaz de conferir ao individuo uma
linha de orientacdo e um objeto de devocdo”.” Distingue ele entre
religido humanista e religiao autoritaria. A primeira é baseada na
razao e, conseqiltentemente, é amadurecida; a segunda é baseada
nos desejos infantis e, conseqiientemente, imatura. Em suas proé-
prias palavras, é assim que Fromm distingue a religido humanista
da religido autoritaria: “A religido secular, autoritaria, segue o mes-
mo principio. O Fuehrer ou adorado “Pai do seu povo”, o Estado,
a Raca ou o Vaterland Socialista tornam-se objeto de devogdo; a
vida do individuo torna-se insignificante, e o valor do homem con-
siste precisamente na negacdo do seu valor e forca. Fregiientemente,
a religido autoritaria postula um ideal tdo abstrato e distante, que
perde as conexdes com a vida real do povo, como este se apresenta.
O bem-estar pessoal é sacrificado a ideais, como, por exemplo, “a
vida eterna” ou “o futurp da espécie humana”; os fins justificam
todos os meios e tornam-se simbolos, em nome dos quais as elites
religiosas ou seculares controlam os seus semelhantes.

“A religiao humanista, ao contrario, estd centralizada pela idéia
do homem e das suas potencialidades. O homem deve desenvolver
a forga da sua raziao, para que possa entender a si préprio, as suas
relagdes com os seus semelhantes e o lugar que ocupa no universo.
Ele deve reconhecer a verdade, tanto no que se refere as suas limi-
tacoes, como as suas pontecialidades. Cabe-lhe desenvolver a sua
capacidade afetiva, ndo apenas em relagdo ao proximo, como a si
mesmo, e experimentar solidariedade por todas as coisas vivas. Na-
turalmente, ele precisa de principios e normas para guia-lo nesse
sentido: a experiéncia. religiosa, nessa espécie de religido, é a expe-
riéncia de uniao com o universo como o homem o concebe e sente.
O objetivo humano consiste em atingir a maxima forca, e nao fra-
queza; a virtude é a realizacio pessoal, e nio a passividade da obe-
diéncia. A fé, na religiao humanista, alicerca-se na certeza da con-

[S2]

. Id. ibid., pags 44, 45.

. Id. ibid.,, pag. 52.

. Erich Fromm, Psicanalise e Religido (tradugiio de Iracy Doyle), Rio:
Editora Civilizacio Brasileira (1956), pag. 21.
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vicgdo obtida através das experiéncias intelectuais e emocionais, ac
passo que na religido autoritdaria o homem aceita as proposi¢des
porque acredita em quem as formulou.Na religido autoritaria, o hu-
mor predominante é de tristeza e culpa; na religido humanista, o
tom emocional prevalente é de alegria.”s

Dentro de sua visdo psicanal!tica, Fromm advoga que o amor
de Deus tem como base o amor que a crianca experimenta na cons-
telacdo familiar. Diz ele:

“O amor por Deus nao pode ser separado do amor
pelos pais. Se uma pessoa nao emerge da ligag¢ao inces-
tuosa com a mée, o cld, a nac¢ho, se conserva a depen-
déncia infantil para com um pai que pune e recompensa
ou para com qualquer outra autoridade, ndo pode desen-
volver amor mais amadurecido por Deus; entao, sua reli-
glao € a da primitiva fase religiosa, em que Deus era
sentido como mae que tudo protegia ou como pai que
castigava e premiava.”®

O outro conceito de Fromm,que se relaciona diretamente com a
idéia de maturidade religiosa, é sua teoria quanto a trabalho pro-
dutivo. Este conceito muito se assemelha 2 idéia de “geratividade’)
de que fala Erikson, conforme apresentamos no capituls sobre a
religido do adulto. A pessoa produtiva é aquela vivamente interes-
sada em transformar para melhor, por meio de esfor¢o constante,
tudo aquilo que the vem as maos. A pessoa religiosamente amadu-
recida, portanto, seria aquela de profunda consagragdo espiritual
e perfeitamente conscia de suas responsabilidades para consigo
mesma e para com o préximo. Em suas préprias palavras, Fromm
declara:

R “A pessoa verdadeiramente religiosa, se segue a es-
séncia da idéla monotelsta, ndo pede coisa alguma, nada
espera obter de Deus; nao ama a Deus como um filho
ama seu pai ou sua maiae; adquiriu a humildade de sentir
suas limitacdes até o grau de saber que nada sabe a
respeito de Deus. Deus torna-se para ela um simbolo em
que o homem, numa etapa anterior de sua evolucdo, ex-
pressou a totalidade daquilo por que o homem luta, o
reino do mundo espiritual, do amor, da verdade, da justi-
¢a. Tem fé nos principios que ‘Deus’ representa; pensa
verdade, vive amor e justica e considera a sua vida inteira
como s6 valiosa enquanto lhe da ocasiao de alcangcar um
sempre mais amplo desdobramento de seus poderes hu-
manos — como a uUnica realidade que importa, com o
unico objetivo de preocupacédo ultima — e acaba néao fa-
lando a respeito de Deus, nem mesmo mencionando seu
nome. Amar a Deus, se tal pessoa fosse usar esta expres-
sao, significaria, entdo, ansiar pelo atingimento da plena
capacidade de amar, pela realizacido daquilo que ‘Deus’
representa em alguém.”w

8. Id. ibid., pags. 33, 34.

9. Erich Fromm, A Arte de Amar (traducdo de Milton Amado), Belo Ho-
rizonte: Editora Itatiala Limitada (1960), pag. 110.

10, Id, ibid., pags. 99, 100.



Finalmente, a semelhanca de Otto, Fromm preconizou que a
religiao amadurecida se caracteriza por um senso do maravilhoso no
universo. A pessoa genuinamente religiosa preocupa-se com as ma-
ravilhas e ¢s problemas da vida e do mundo. Além disso, a pessoa
religiosa tem o senso de unidade com o universo. E essa, alids, uma
das caracteristicas da experiéncia mistica. O homem sente-se liga-
do nao s6 ao seu semelhante, mas & propria vida e ao universo.

Strunk sintetiza o pensamento de Fromm a esse respeito, che-
gando as seguintes conclusoes:

A pessoa religiosamente amadurecida integrard as formas de
religido que salientam o raciocinio adulto e é livre das fantasias de
onisciéncia e onipoténcia, caracteristicas da religiao infantil.

Na sua concepcado de Deus, a pessoa religiosamente amadurecida
o vera como simbolo dos poderes do proprio homem, e nio como um
simbolo externo de forca e poder.

A pessoa religiosamente amadurecida amara o seu proximo como
a si mesma, sendo este amor uma ativa preocupacao pela vida e o
desenvolvimento do objeto amado.

A religido da pessoa religiosamente amadurecida dara énfase
a produtividade, e ndo & receptividade, exploracio, ganancia ou tran-
sacdo comercial; isto é, a maior preocupa¢io da pessoa religiosa-
mente amadurecida sera a transformacao de potencialidades em rea-
lidades.

A pessoa religiosamente amadurecida manifestara profunda hu-
mildade, perfeitamente conscia de que nada pode saber da verda-
deira natureza de Deus, e, conseqiientemente, ndo deve julgar a re-
ligido de seu proximo.

3 3

A pessoa religicsamente amadurecida é aquela que é cheia do
senso do maravilhoso e de preocupacdo -— faz perguntas sobre a
existéncia e preocupa-se com o significado ultimo da vida.

Ao lado dessa preocupacao, a pessoa religiosamente amadurecida
tem o profundo desejo de se tornar um com o universo; o desejo de
se unir ao Todo.11

William James, em seu famoso livro The Varieties of Religious
Experience, se bem que nfo trate diretamente do assunto sohre ma-
turidade religiosa, apresenta dois conceitos que muito se aproximam
da idéia. Um deles é a sempre citada diferenca entre “religido da
mente sadia” e “religifio da mente doentia”, e a outra é a nocdo de
santidade. A diferenca entre “religido da mente sadia” e “religiao
da mente doentia”, que correspondem 3 maturidade e & imaturidade

11. Orlo Strunk Jr., Mature Religion, pags. 64, 65.



religiosa, respectivamente, a0 menos em linhas gerais, sera discutida
mais amplamente quando. tratarmos do assunto religido e saude
mental. A idéia de “santidade” é a que mais se aproxima do con-
ceito de maturidade religiosa no trabalho de James.

James advoga que “santidade” é caracteristica comum a toda
genuina experiéncia religiosa e tem pelo menos quatro aspectos fun-
damentais.

Em primeiro lugar, 5 pessoa religiosamente amadurecida, de
cariter santo, no dizer de William James, sente que sua vida faz
parte de um universo muito mais amplo do que os seus mesquinhos
interesses pessoais. Parte deste sentimento é a convic¢do da exis-
téncia de um Poder Ideal. Para James, portanto, uma das caracte-
risticas do amadurecimento religioso € aquilo que Bucke chama de
consciéncia césmica.

A segunda caracteristica de maturidade religiosa, segundo Ja-
mes, € o senso de continuidade amigavel com o Poder Ideal e a
docilidade em se submeter ao seu dominio.

Outra caracteristica da maturidade religiosa é que a pessoa expe-
rimenta um profundo senso de elagao e liberdade, diminuindo, assim,
sua preocupag¢ao com o proprio “eu”.

Finalmente, na pessoa religiosamente amadurecida, o cenfro emo-
cional da vida muda na direcdo do amor e de afeicoes harmoniosas.12

Talvez nenhum psicélogo contemporaneo tenha dito mais sobre
este assunto de maturidade religiosa do que Gordon Allport. Seu
livro, The Individual and His Religion, j& mencionado varias vezes,
é, de fato, obra fundamental para quantos queiram estudar a psi-
cologia dos fendmenos religiosos. Através de suas obras, especial-
mente daquelas que tratam do desenvolvimento da personalidade,
Allport apresenta seu conceito de personalidade amadurecida. A per-
sonalidade emocionalmente madura tem, conforme Allport, seis carac-
teristicas fundamentais.

2

1) A extensdo do “eu” é a primeira marca da personalidade
amadurecida. Sabemos que o “eu” da crianca é demasiado limitado
para incluir “outros”. Vimos, no estudo da religiao da adolescéncia,
que nessa idade se inicia o processo de expansido do “eu” e o ado-
lescente é capaz de amar a “outros” e de inclui-los no seu proéprio
“eu”. Sem essa extensdo do “eu” ndo pode haver amor, e a inca-
pacidade de amar é um dos sinais mais claros de imaturidade emo-
cional. :

2) A pessoa amadurecida mantém boas relacoes com outras
e tem capacidade de ajustar-se socialmente. Esse ajustamento social
inclui tanto a capacidade de se envolver profundamente na vida do

12. William James, The Varieties of Religious Experience, paigs. 207, 208.
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semelhante e manter amizades, como também a capacidade de en-
carar os fatos sociais com certa distancia emocional, para se néo
deixar dominar pelas frustracdes, que resultaria de tentar levar o
mundo nas costas, & semelhanca de Atlas.

3) Seguranca emocional é outra caracteristica da personalidade
amadurecida. A estabilidade emocional leva 0 homem a comportar-se
realisticamente e evita que €le se dé a formas ridiculas de compor-
tamento, que seriam préprias, talvez, de outras fases da vida, mas
nao se justificam no carater adulto.

4) A pessoa madura tem tarefas, habilidades e percep¢odes rea-
listas. A personalidade amadurecida nio se dia ao labor inutil de
occultar o realidade com fantasias.

5) A pessoa amadurecida sera capaz de participar no processo
Hde auto-objetivacdo. A personalidade amadurecida, portanto, é capaz
de autocritica. E capaz também de rir-se de si mesma e ordina-
riamente é dotada de profundo senso de humor. O senso de humor,
na linguagem de Allport, é a técnica pela qual nos desfazemos de
muitas irrelevancias da vida e a capaecidade de rir das coisas que

amamos e ainda assim continuar a ama-las.

6) Finalmente, a pessoa amadurecida tera uma filosofia unifi-
cada de vida. A personalidade amadurecida é aquela que se carac-
teriza por um claro e definido senso de destino e de propédsito. Se
a vida é vivida apenas ao sabor do momento, na base de impro-
visacdo e variacdoes de humores, isto significa que a pessoa nao al-
cancou grau desejavel de amadurecimento emocional. O homem
precisa de um motivo central que se constitua a norma e o alvo de
sua vida. Construir, portanto, uma coerente filosofia de vida e viver

por ela é bom indfcio de amadurecimento emocional.

Quanto & maturidade religiosa propriamente dita, Allport apre-
senta também seis caracteristicas fundamentais:

2

1) A religido amadurecida é, em primeiro lugar, bem diferen-
ciada. Através de um longo processo critico de reflexdo e discrimina-
¢ao, 0 homem deixa de crer apenas porque alguém lhe ensinou certos
principios religiosos e passa a ter suas proprias razoes de crer. Os
ensinos que antes foram meramente “aceitos” agora sdo integrados
na vida e fazem parte essencial de tudo que o homem é e faz. Ou-
tro aspecto dessa diferenciacao, observa Clark, € que o indiv#duo
€ capaz de rejeitar certos aspectos irrelevantes de sua instituicao
religiosa e aceitar outros que lhe parecem mais significativos.

2) Outra caracteristica da maturidade religiosa é sua autono-
mia funcional. Isto é “a religido amadurecida tem uma forca mo-
tivacional prépria completamente independente dos impulsos orgi-
nicos originais e das necessidades psicologicas que possam ter mar-
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cado sua origem”.13 No dizer de Strunk, isto significa que apesar de
o0 sentimento religioso ser de fato derivativo — isto ¢, originar-se de
disposicges infantis, tais como inquieta¢do organica e desejos egois-
ticos — ele passa, ndo obstante, por profundas transformacdes. Na
sua forma amadurecida, o sentimento religioso assume caracteristicas
proprias e torna-se um motivo dominante na vida, capaz de fun-
cionar como ponto de referénéia para todas as acdes do homem.
Em outras palavras, ele é dindmico,sem ser fanatico ou compulsivo.l4

3) Em terceiro lugar, o amadurecimento religioso caracteriza-se
pela consisténcia de suas conseqiiéncias morais. Na pessoa religio-
samente amadurecida existe estreita e consistente relacao entre o
que o individuo cré e o seu comportamento cotidiano, ou, como diria
Jesus Cristo: “Por seus frutos os conhecereis” (Mat. 7:16).

4) A religidao da pessoa emocionalmente amadurecida é de ca-
rater amplo e abrangente. E a religido que se preocupa com o0s pro-
blemas emocionais da vida e ao mesmo tempo da resnostas “vividas”
a esses problemas. Essa religido é necessariamente tolerante. Ou,
nas palavras do proprio Allport, “a religido amadurecida afirma
‘Deus €, mas somente a religido imatura dirda ‘Deus é precisamente
0 que eu sei que ele & ", 15

5) A religido amadurecida é de natureza integrativa e esta
harmoniosamente relacionada com o contexto geral da vida. A reli-
gido de uma pessoa ndo pode ser separada dos demais aspectos de
sua existéncia. Departamentalizar a vida e separar a religido das
demais atividades do homem é prova de imaturidade religiosa.

6) Finalmente, a religiao amadurecida é de carater heuristico.
Isto significa que a fé é apenas uma hipétese de trabalho; nunca é
definitiva, mas est4 sempre sujeita & duvida; todavia, apesar das in-
certezas, é possivel haver completa devogido ao objeto de nossa fé.

Outro autor apresentado por Strunk é Viktor Frankl. A impor-
tancia de Frankl para a psiquiatria contemporanea é muito grande,
especialmente porque ele buscou a base de sua teoria na experién-
cia prépria, num campo de concentragcido, durante a Segunda Guerra
Mundial. O movimento por ele iniciado chama-se logoterapia e ba-
seia-se no pressuposto de que o problema essencial da existéncia
humana é o sentido da prépria vida. Enquanto o homem tiver uma
razao para viver, tera esperancas mesmo em face da situacdo mais
desesperadora da vida. Se o homem tiver um porqué, sera capaz de
suportar qualquer como, dizem os logoterapistas.

E verdade que Frankl nao se dirige diretamente ao assunto de
maturidade religiosa, mas, de seus ensinos psicoterapéuticos, podemos

13. Walter Clark, op. cit., pag. 245.

14. Orlo Strunk, Mature Religion, pag. 96.
15. Gordon Allport, The Individual and His Religion, pag. 69.
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inferir certos principios e normas de avaliacdp da maturidade reli-
giosa de uma pessoa. Na opinido de Frankl, o mundo padece de
quatro sintomas fundamentais, a saber: tem uma atitude de indife-
renca para com a vida e falta de planos definidos para o futuro,
porque o mundo moderno, especialmente a Europa, vive sob o pesa-
delo de uma destruicao atomica. Essa indiferenca e incerteza de
sobrevivéncia do homem moderno levam-no a uma atitude fata-
lista para com a vida em geral. O terceiro sintoma é o que ele chama
de pensamento coletivo, isto é, em sua tentativa de fugir ap aniqui-
lamento, o homem massifica-se, pensa o que os 6rgaos de propaganda
de qualquer agéncia dizem e vende sua expressdo pessoal por qual-
quer migalha de aceitacdo pelo grupo. O quarto sintoma de que
fala Frankl é o fanatismo que predomina na vida do homem mo-
derno. Esse fanatismo expressa-se tipicamente em certos jargoes
e frases “clichés” que nem sempre se relacionam com os fatos, mas
que lhe oferecem certo senso de seguranca e continuidade com o
grupo humano a que deseja pertencer.

Baseado nos pontos acima mencionados, Strunk infere que, para
Frankl, a religido amadurecida tem duas caracteristicas funda-
mentais: Em primeiro lugar, ela conteri os ingredientes que ajudam
o homem a encontrar significagdo no viver, especialmente em face
do sofrimento. E, em segundo lugar, a religido amadurecida dara
énfase & liberdade do homem e exigird dele responsabilidade e
dedicacéo.

Poderiamos multiplicar o numero de autores que falam sobre
a maturidade religiosa, mas terminaremos essa excursio com as
normas de avaliacdo da maturidade religiosa apresentadas por Strunk
no quadro que segue, e com os comentarios em torno desse quadro:
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CARACTERISTICAS DA MATURIDADE RELIGIOSA

Cognitivas — (Crencas)
Livre de idéias infantis (Freud)

Incluira emocido e intelecto, fato-
res conscientes e inconscientes
(Freud).

Organizara instintos, razao e cons-
ciéncia (Freud).

Ter& profundo respeito aos fatos,
eventos e a outros individuos
(Jung).

Consciéncia dos fatores religiosos
no psiquismo (Jung).

Convicgcdo da existéneia de um
Poder Ideal (James).

Deus como simbolo dos poderes do
homem (Fromm).

Fé critica (Allport)
Fé articulada (Allport)
Fé abrangente (Allport)

Dara énfase ao significado da vida
(Frankl).

Afetivas — (Sentimentos)
Experiéncia de fatores religiosos
inconscientes (Jung)
Experiéncia autoritaria (Jung)
Experiéncia inefivel (Jung)
Vida interior enriquecida (Jung)

Admiracdo e reveréncia (Fromm)

Senso de participacdo de um uni-
versp mais amplo (James)

Unidade com o Todo (Fromm)

Elacao e liberdade (James)

% Adaptado de Mature Religioh, por Orlo Strunk Jr. (1963).

~

Conativas — (Acoes)

Viver de acordo com os fatores re-
ligiosos do psiquismo. Amar o
proximo (Fromm).

Produtividade (Fromm)

Continuidade amigavel com o Po-
der Ideal (James)

Moral consistente (Allport)
Amor a vida (James)
Dinamica (Allport)

Dedica¢do mesmo em face da in-
certeza (Allport)

Liberdade, responsabilidade, consa-
gracdo (Frank]) *



O exame desse quadro mostra que todos esses autores pare-
cem concordar com os seguintes pontos:

A religidao é amadurecida na proporcdo em que é purgada das
caracteristicas de religido infantil. Stolz afirma, com justeza, que
na personalidade amadurecida religido nao é magica, mas visdo,
imaginagao, poder e cooperacio com Deus. Por outro lado, a reli-
gido imatura é ao mesmo tempo fuga da realidade e 6pio que da
4 sua vitima um falso senso de seguranca. Na religido amadurecida
o homem tera independéncia de juizo e de ag¢do. Nela o homem se
emancipa emocionalmente das tradicées e da rigidez da autoridade
externa. Ao invés de obediéncia & letra da lei, a pessoa religiosa-
mente amadurecida tem ums atitude criativa baseada no espirito
da lei. Ao invés de regras inflexiveis, ela adotara principios gerais
aplicaveis a situacoes concretas.

Maturidade religiosa implica na conviccdo da existéncia de um
Ser Supremo e de idéias basicas sobre a vida e o universo. Essa
convicedo da suficiente sentido & vida do homem e leva-o a um
comportamento moral consistente com sua filosofia de vida e suas
crencas religiosas.

Finalmente, a maturidade religiosa caracteriza-se pela capaci-
dade de amar o proximo, de ser humilde, de ser criativo, de ajustar-
se socialmente e de ser consagrado aos objetivos supremos da vida
como concebidos pelo individuo.

SUMARIO

Assim como ha a possibilidade de um ser humano atrofiar-se
no processo do seu desenvolvimento fisico e mental, isto também
pode acontecer com relacio a sua experiéncia religiosa. Alguns
amadurecem e produzem frutos espirituais; outros permanecem ima-

turos e grandemente estéreis.

Maturidade religiosa néo pode ser definida em separado da
maturidade emocional do homem, se bem que tenha suas caracte-
risticas distintivas.

Dentre os numerosos autores que direta ou indiretamente fala-
ram sobre maturidade religiosa, salientamos os seguintes:

Para Freud, a religiao madura é aquela capaz de sintetizar ins-
tintos, razao e consciéncia e de levar 0 homem a uma compreensao
adulta da realidade, livrando-o de desejos e dependéncia infantis,

"tornando-o cdnscio da diferenca entre aquilo que é e aquilo que
deve ser.

Para Jung, a pessoa religiosamente amadurecida é aquela que
experimenta a verdade espiritual num nivel tdo profundo que essa
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experiéncia, embora inefavel, torna-se néo s6 a fonte de autori-
dade para a pessoa, mas o proprio leit Motiv de sua existéncia.

Para Erich Fromm, a religiao amadurecida é a do tipo huma-
nista, que, por sua conceituacdo, sera livre de fantasias infantis,
caracterizada por profundo amor ao proximo, mistica em sua na-
tureza mais profunda, humilde e cheia de simpatia para com o
semelhante.

No dizer de William James, o verdadeiro santo, que para ele
significa a pessoa amadurecida, é aquele que sente fazer parte de
um universo muito mais amplo do que seus mesquinhos interesses
pessoais ou, por outras palavras, é o individuo que possui uma cons-
ciéncia cosmica. A religido amadurecida é aquela que da ao ho-
mem o verdadeiro senso de liberdade, ou, como disse Jesus Cristo:

“E conhecereis a verdade, e a verdade vos libertara” (Joao 8:32).

Para Viktor Frankl, a religido amadurecida seri aquela que
da ao individuo uma razdo para viver, apesar da tragédia pessoal
ou dos infortinios da existéncia. Serid aquela religiao capaz de
tornar o homem responsavelmente livre e de leva-lo a dedicar-se
integralmente a uma causa suprema que se constitui o centro de
sua lealdade.

Finalmente, para Gordon Allport, a maturidade religiosa apre-
senta seis caracteristicas:

a. A religido amadurecida é bem diferenciada através de um
processo consciente de autocritica em que o individuo transforma
em sua propria a experiéncia religiosa meramente recebida de seu
grupo social.

b. A religiao amadurecida é aquela que tem grande poder
transformador e diretor na vida do homem. O individuo religiosa-
‘mente maduro é dinadmico, sem ser fanatico ou compulsivo em seu
comportamento religioso.

c. A religido amadurecida expressar-se-a através de frutos no
comportamento, isto €, ela produz uma condicao de coeréncia entre
0 que 0 homem cré e o que faz.

d. A religido amadurecida € tolerante e pronta a reconside-
rar sua propria posicao.

e. A religiao amadurecida tem funcao integradora e abrange
o contexto geral da vida.

f. Finalmente, a religido amadurecida € de carater heuristico,
isto é, sera sempre uma busca da verdade integral.
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Capituio VII

ORACAO E ADORACAO

Oracao e adoracao, se bem que tenham caracteristicas peculia-
res, relacionam-se tio intimamente que podem ser estudadas num
s6 capitulo., E o que faremos no presente trabalho.

Oracao

A oracao é uma das experiéncias religiosas mais comuns entre
0os homens. E provavel que nem todos concordem com certas defi-
nicoes de oracdo, mas todos oram de uma ou de outra maneira,
dependendo das circunstancias.

Murray Ross fez uma pesquisa entre jovens universitarios e,
de um total de 2.000 estudantes, somente 15% deles disseram jamais
terem tide a experiéncia da oracdo. Allport e seus colaboradores
fizeram o mesmo com os estudantes de Harvard e de Radcliffe e
verificaram que 65% dos homens e 75% das mulheres relataram
experiéncias de oracao durante os seis meses, que precederam a pes-
quisa. £ digno de nota que mesmo aqueles que admitiram nao
sentir necessidade de religidao disseram ja haver tido a experiéncia
de oracao.

Em seu famoso livro Prayer: A Study in the History and Psy-
chology of Religion, que serd uma das fontes principais deste capi-
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tulo, Heiler afirma que a oragcao é o fendémeno central da religiao
e a pedra fundamental de toda piedade. Ele cita Lutero, quando diz
que a fé nada mais é do que oracao. “Aquele que nao ora ou néao
invoca a Deus na hora de necessidade, certamente nao o considera
como Deus, nem lhe da a honra que lhe é devida.” Prossegue
Heiler citando mais de uma dezena de famosos pensadores cristios,
e todos concordam com a afirmativa de que a orac¢do é, de fato, o
elemento central do comportamento religioso. A pratica da oragao

é, talvez, o Indice mais seguro da religiosidade de uma pessoa.

A oracao como expressao religiosa ja é encontrada até mesmo
entre os homens primitivos. Nio se sabe quando o homem come-
¢ou a orar, mas é quase certo que a oracaoc é um brado espon-
taneo da alma, do mesmo modo que as interjeicoes refletem um
estado de espirito. Aparentemente, a oragdo do homem primitivo
era mais coletiva do que individual. Era o lider que orava. Ainda
hoje isso é verdade no caso de muitos homens civilizados que ainda
nao alcancaram, porque inclusive nao foram ensinados, a necessaria
maturidade espiritual para orar por si mesmos. Essa ora¢ao cole-
tiva, crdinariamente, prendia-se a motivos praticos relativos as ne-
cessidades mais imediatas do homem,

Falando sobre o conteido da oracdo primitiva, Heiler diz que
sao estes os seus elementos constitutivos:

Invocagdo: A invocacdo do nome do ser divino e seus atributos
pessoais é o primeiro elemento de toda oracdo. A pessoa que ora
ordinariamente invoca a presenca de seu Deus com frases excla-
mativas, como “Ouve-me!” ou “Ouve-nos!”, “Ouve a nossa voz!”,
“Ouve a nossa stplica!” ou outras frases semelhantes. Quase sem-
pre acrescenta-se ao nome de Deus um titulo que expressa uma
relacdo social para com ele. Assim é que os titulos pai, méae,senhor,
ete. substituem o nome do Deus que se invoca. Entre os indios Kekchi
a oragidc comeca com a invocacdo: “O Deus, meu pai, minhg mae,
senhor das montanhas e dos vales...” Na invoeacao também se
faz referéncias ao lugar da habitacdo da divindade ¥ comum
a afirmacéo: “O Deus que estas nas alturas!” ou “O Deus que
habitas nos mais altos céus!” Outro fato curioso nessa invocacgéo
é que, freqiientemente, o deus € invocado como sendo ‘“nosso”, isto
¢, apenas daquela tribo ou daquele povo.

Queixa ou pergunta. Muitas vezes a ora¢io primitiva é uma
espécie de protesto ou uma pergunta que revela a insatisfacdo do
homem com a divindade a quem ora. E comum, nesse tipo de ora-
¢ao, 0 homem defender sua inocéncia e alegar que estd4 sendo puni-
do injustamente. Ao ouvir um trovdo, um indio Amazulu ora: “Se-

1. Frederich Heiler, Prayer: A Study in the History and Psychology of

Religion (translated and edited by Samuel Mc Comb), New York:
Oxford University Press, 1958, pag. XIII.
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nhor, que temos nés destruido? Em que temos pecado? Nio temos
cometido nenhum pecado.” Se um Indio Baronga, diz Heller, sabe
que seus espiritos o fizeram eair doente, pergunta: “Bangoni, por
que estas irado contra mim?” Esse aspecto da orac¢do torna-se ,mais
patente em face dos mistérios do sofrimento e¢ da morte.

Peticdo. Peticdo € o elemento central da oragéo. “O homem
primitivo ora quase exclusivamente por coisas tteis ou que contri-
buam para a sua felicidade pessoal. Mesmo quando ele ora por
algo de valor estético e social, como as vezes o faz, hi sempre em
Sua oracdo um toque de hedonismo egoistico.”? Nas peticdes do
homem primitive, a vida e a salde figuram sempre em primeiro
lugar. Outra constante preocupacido do homem prix;ntlvo é com sua
colheita e seu rebanho, pois eles representam g sSua propria sobre-
vivéncia. Diante de prolongado estio que ameaca a pfantagéo 0
chefe dos Khonds ora: “Mbama! Kiara! Tu nos negaste as chuv,aS'
manda-nos chuva, para que ndo morramos. Livra-nos de morrer dt;
fome! Tu és nosso pai, nés somos teus filhes, tu nos criaste; que-
res entao que morramos? Da-nos milho, bananas e felido. Tu nos
deste pernas para correr, bragos para trabalhar e filhos também;
da-nos igualmente chuva para que possamos ceifar a colheita.”
Em fases mais adiantadas, essa peti¢do ocupa-se de assuntos morais
¢ até mesmo daquilo a que poderfamos chamar de preocupagdo fi-
losofica, como, por exemplo, quando oram pela paz familiar e pela

felicidade pessoal e tribal.

Intercessio. A preocupa¢io com o hem-estar dos demais mem-
bros da tribo leva 0 homem primitivo a interceder por eles. Esse
estagio da oracéo & realmente elevado e nao muifo fregiiente entre
0 chamado homem primitivo.

Meio de persuasio. O homem primitivo tenta, por meio da
oragao, convencer a divindade de que deve favorecé-lo. Uma das
maneiras por que tenta persuadir a divindade é alegando a sua
propria perfeicdo moral. Outras vezes ele ndo tem coragem de ale-
gar sua perfeicao moral e recorre, entdo, a compaixdo de Deus.
“Tem misericordia de mim!” é uma forma comum de persuasiao
na prece.

Convém notar que ha uma diferenca essencial entre oracio e
magia. Nesta, o individuo presume ter o poder de manipular e con-
trolar o poder sobrenatural, para sua prépria vantagem; naguela,
o homem pode tentar persuadir a divindade, mas ela ainda é livre
para responder ou nao A peticio do que ora.

Acao de Gracas. Outro elemento comum na oracado, mesmo
dos povos primitivos, é a aclo de gracas, isto €, o conhecimento nao

2. Id. ibid., pags. 17, 18.
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apenas verbal, mas também expresso de varios modos, de que tudo
provém das maos de Deus.

Expressao do senso de dependéncia, confianca e resignag¢io. Em
toda a longa experiéncia humana de oracdo, a pessoa que ora sem-
pre revela o senso de dependéncia. A oracao é uma das formas
de reconhecimento da limitacdo humana. Revela também a con-
fianca que o homem tem no deus a quem ora. E, em muitos casos,
a oracao revela que a pessoa estd pronta a conformar-se com o0s
designios da divindade. Precisa, porém, de sua orientacao para com-
preender e aceitar seus propésitos.

Um simples exame do conteltdo da chamada oragao do homem
primitivo revela que nao ha diferenca essencial entre essa e a
oracdo feita pelo homem civilizado. Basicamente, os elementos sao
0S mesmos.

Vemos, portanto, que desde as fases mais primitivas de sua
histoéria, o homem tem orado de alguma forma. Seria conveniente,
entdo, indagar por que o homem ora.

Motivoes da oracao

Por que ora o homem? Murray Ross fez essa pergunta g 1.720
estudantes e conseguiu as seguintes respostas:

Porcentagem de 1.720 jovens que responderam a questio:
“Por Que Vocé QOra?”

Razoes Porcentagem
Deus escuta e responde 4s nossas oracdes ......... 32,8%
A oragdo ajuda em tempos de tensdo e crise ...... 272%

A pessoa sente-se aliviada e melhor depois de orar 18,1%
A oragdo faz-nos lembrar de nossas responsabilida-

des para com 0 préximo e bara com a sociedade 10,7%
E uma questdo de habito .......................... 4,0%

Toda pessoa de bem ora .......................... 09%
E perigoso deixar de orar .................... ... 0,5%
,
Varias outras razdes
.............................. 5,8%
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Como podemos verificar, as razbes dadas no questionirio de
Ross indicam uma atitude magica para com a oracao. Essa atitude,
alias, encontra-se profundamente radicada no espirito de nosso povo.
Além disso, ha muitas superstiches a respeito de oracdo, mesmo
entre pessoas muito bem intencionadas. Pratt da varios exemplos
ridiculos dessas supersti¢bes, inclusive o caso de uma senhora em
Washington gque ia receber visitas & tarde e ficou resfriada pela
manhi. Telefonou a um centro de oracio, em Kansas City, as 11
horas da manhi, e 4s 2 horas da tarde encontrava-se em condig¢des
de receber suas visitas.

Seja qual for o motivo por que a pessoa ora e sejam quais
forem as reais possibilidades de uma relagdo com o transcendente
através da oracdo, o fato é que ela produz grandes efeitos psicol6-
gicos sobre a pessoa que ora. Paul Johnson, baseado na experiéncia
de varias pessoas, apresenta os seguintes efeitos psicolégicos da
oracao: :

Em primeiro lugar, a pessoa que ora fica mais conscia de suas
proprias necessidades e limitagdes. Através da confissio de nossas
falhas pessoals, confissdo essa que funciona como uma espécle de
catarse emocional, conseguimos o senso de perdao e paz com Deus.
A oragao feita com fé livra o homem de certas tensdoes emocionais
e é capaz de lhe dar mais seguranca ¢ maiores possibilidades de vi-
toria. A oragdo contribui positivamente para a formacdo de uma
visdo mais organizada da vida e de seus propdsitos. Renova nossas
energias emocionais e faz-nos lembrar nossas responsabilidades para
com o proximo. “Entre a distra¢ao e contradi¢cdo de muitos apelos,
a oracao centraliza-se sobre uma lealdade suprema. Face aos con-
flitos de desejos desenfreados, a oracao relembra o objetivo princi-
pal de uma lealdade e unifica as energias, canalizando-as na dire¢ao
desse objetivo. Aqueles que oram fervorosamente revelam uma
integridade basica que lhes da paz interior e equilibrio na vida.”

Baseados no fato inegdvel de que a oracio produz profundos
efeitos psicolégicos sobre a pessoa que ora, e por lhes faltar a
crenga na existéncia objetiva de uma realidade transcendente, mui-
tos alegam que na oracao nao existe, na realidade, um diidlogo com
Deus, mas simplesmente um monoélogo, e os efeitos psicologicos pro-
duzidos por esse monoélogo sdo devidos a auto-sugestdo. A relacdo
entre a oragio e a sugestdo surge, diz Spinks, da distincdo feita por
Baudouin entre auto-sugestao espontinea e auto-sugestido refletiva.
A primeira resulta de algo que prende a atencdo do individuo mais
ou menos de modo casual. A segunda resulta do esfor¢co deliberado
do homem no sentido de concentrar-se sobre uma idéia ou uma
situagéo especifica. Muitas vezes, consegue-se tal concentraciéo, con-
tinua Spinks, por meio da repeticdo constante de certas palavras

3. Paul Johnson, op. cit., paig. 146.
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ou frases e elas ganham na mente da pessoa uma espécie de poder
transformador. Podemos dizer que tal repeticao tem efeito hipné-
tico sobre a pessoa que a pratica e, indiretamente, se bem que
com menor intensidade, sobre aquelas que a ouvem.

Esse criticismo pode ser valido para certos tipos de oracio em
que o objetivo da prece néo é obter uma resposta da divindade, mas,
sim, a unido com o ser supremo, como € o caso da oracdc mistica,
de que falaremos mais tarde neste capitulo. Mas, do ponto de
vista da fé cristd, o criticismo aparentemente nao se aplica a toda
pratica da oracao entre cristdos, porque uma das crencas funda-
mentais do cristianismo é a transcendéncia e realidade objetiva de
um Deus com quem podemos falar e que também fala conosco.
Portanto, no conceito cristdo de oracdo nao ha apenas um mond-
logo, mas, na realidade, existe um diilogo entre o homem que ora
e 0 Deus que ouve e responde % sua oragao. Ou, como diz Grenstead,
citado por Spinks:

“O criticismo... de que nos estamos dirigindo a nés
mesmos, derivando nosso senso de seguranca da tradi-
¢ao e de muitas outras fontes, e simplesmente usando
auto-sugestao... €, muitas vezes, verdadeiro... Mas,
mesmo assim, devemos notar que essa auto-sugestdo se
baseia numa sugestdo anterior e externa. O primeiro
impulso & oracdo nio emana de nosso interior. Ele tem,
de fato, uma dupla origem. As primeiras oracoes da
crianca sdo ensinadas por sua mae ou professora e a
elas sdo dirigidas. Ndo ha nada de auto-sugestio aqui.
Trata-se simplesmente de guiar o intercurso vocal numa
direcdo particular. Isto se torna oracao quando a crian-
¢a comeca a entender que nio se estd dirigindo a sua
mae, porém que, com sua mae, dirige-se a algo trans-
cendente. A oracdo vocal, a mais simples e mais direta
forma de prece, é, portanto, a mais natural e, afinal de
contas, a mais elevada... O progresso real na oracao
nao resulta de crescente certeza da realidade de Deus,
que nos ouve e responde.” 4

Tipos de Oracio

Pratt, em seu erudito trabalho, The Religious Consciousness,
fala. de dois aspectos da religido: o aspecto subjetivo e o aspecto
objetivo. Religido subjetiva, segundo Pratt, € aquela que se cen-
traliza em torno da reacao psicolégica da pessoa. Religido objetiva
seria aquela que dirige resposta consciente a Deus como Realidade
externa ao homem. Esses dols aspectos da religidao ndp podem ser
separados de modo absoluto, conforme se evidencia claramente na
experiéncia religiosa da oracio.

Usando esse critério, Clark diz que a oracio também pode ser
classificada em subjetiva e objetiva, dependendo de se saber se o

4. G. Stephens Spinks, Psychology and Religion, pag. 122.
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centro de atencéo é o individuo que ora ou o objeto de sua oracéo
Lembremo-nos sempre de que nao é possivel separar nitidamente o
elemento subjetivo do elemento objetivo na oracao.

Peticao. Esta é, como ji tivemos o ensejo de afirmar, o tipo
mais comum de orag¢ao. Na opinido de Clark, esse aspecto da ora-
¢do revela seu carater egolstico e, até certo ponto, infantil. Diz o
citado autor que esse aspecto da oracdo se assemelha mais & ma-
gica do que a religido. Acreditamos, porém, que ha exagero na
afirmacao de Clark, pois a peticao é legitima e pode, inclusive, ser
destituida de interesses egolsticos e transformar-se num verdadeiro
ato de louvor a Deus, através do reconhecimento de sua soberania
sobre a vida e sobre o mundo.

‘Confissdo. De certo modo, o elemento confissao estd presente
em quase todo tipo de oracdo, pois quando oramos estamos confes-
sando nossa finitude e nossa dependéncia de Deus. No entanto,
quando se fala em confissdo, ordinariamente pensa-se na confisséo
pessoal de alguma falha ética. Via de regra, essa confissido resulta
de profundo sentimento de culpa e, quando é mais do que mera
formalidade ritualistica, pode ser altamente criativa e opera pro-
funda transformag¢do na vida e no comportamento da pessoa
que ora,

Dedicacao. Aqui temos uma das formas mais belas da oracio.
Quanto & sua natureza, podemos dizer que abrange tanto o aspecto
objetivo quanto o subjetivo. Sua feicdo objetiva seria a preocupa-
¢do em servir a Deus nalguma capacidade especifica. O aspecto
subjetivo seria, naturalmente, o senso de devogcdo pesscal que tal
dedicagdo deve produzir no homem que ora. Dentre os muitos
exemplos da Escritura Sagrada, mencionaremos dois que nos pa-
recem extremamente sugestivos. O primeiro deles é o de Saloméao
quando assumia a lideranca de seu povo: “Agora, pois, 6 Senhor
meu Deus, tu fizeste reinar teu servo em lugar de Davi, meu pai,
nao passo de uma crianga, nado sei como conduzir-me. Teu servo
estd no meio do teu povo que elegeste, povo grande, tio nume-
roso que nao se pode contar. D4, pols, ao teu servo coragéo com-
preensivo para julgar a teu povo, para que prudentemente discirna
entre o bem e o mal; pois, quem poderia julgar a este grande povo?”
(I Reis 3:7-9).

-

O segundo exemplo é o de Isajas quando resolveu dedicar sua
vida inteiramente a Deus: “Depois disto ouvi a voz do Senhor, que
dizia: A quem enviarei, e quem ha de ir por ndés? Disse eu: Eis-me
aqui, envia~-me a mim” (Is. 6:8).

Intercesséria. Como se pode ver, a oracao intercesséria é uma
forma de petigdo. E diferente, porém, em que, ao invés de ser um
pedido em beneficio préprio, é um pedido em favor de alguém.
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Neste sentido, portanto, ela é objetiva, visto que nao busca nada
para o individuo que ora. A intercessdo é, pois, uma das formas
mais nobres de oragdo. Mas, seu cardter peticionario pode ser de-
turpado ¢ manter as mesmas caracteristicas infantis da oragéo
egolsta, ou, ainda pior do que isso, ela pode representar apenas
umz forma magica de evitar a responsabilidade pessoal do homem
para com o seu semelhante e funcionar simplesmente como forma
de escape. A verdadeira oragdo intercessoria seria aquela que é
complementada pela ag¢do consciente no sentido da solugdo do pro-
blema, ou, por outras palavras, a intercessdo é valida quando o
homem esti pronto a comecar a responder & sua prépria oragdo,
fazendo a parte que lhe compete.

Didatica. Por definicdo, a oracdo didatica é aquela que tem
como finalidadé a instru¢cdo do individuo ou do grupo. Por sua
natureza, a orac¢do didatica é& publica. Alias, quase toda oracao
publica é didatica. Essa oragido é objetiva no sentido de que se
destina a outras pessoas, mas é subjetiva no sentido de que seus
beneficios visam mais ao homem do que a Deus. Essa prece é mui-
to comum entre protestantes e muitas vezes assume o carater ri-
diculo de querer instruir ao préprio Deus. Do lado positivo, entre-
tanto, podemos ver grandes beneficios no tipo didatico de orag¢ao.
Basta lembrar o Pai Nosso, para convencer-nos dessa verdade.

Gratidao. A oracdo de acdo de gragas, quando genulna em sua
expressao, representa uma das formas mais belas da prece. Essa
forma de oragao é muito comum e representa o reconhecimento da

pessoa que ora por algum favor que considera haver recebido de
Deus.

H4 trés outros aspectos da oracao que preferimos nao conside-
rar como tipos separados, todos eles, alids, representando uma fase
mais evoluida da vida espiritual do homem e tipicos da oragao
mistica. Sdo eles a adoracao, 'a comunhdo e a meditacdo. O senso
de adoracio origina-se do reconhecimento da grandeza de Deus e
da profunda admiracdo das maravilhas da natureza. Ordinaria-
mente, essa ora¢do é expressa em forma poética. O desejo de man-
ter comunhido com Deus pode assumir a forma de peticio, mas
nesse desejo nao ha qualquer busca de outro beneficio sendo o do
contato pessoal com Deus. Exemplo tipico dessa prece é a de Agos-
tinho, quando disse: “Permite-me conhecer-te, 6 tu que me conhe-
ces; permite-me conhecer-te como sou conhecido.” A meditacao,
que, na realidade, nem sempre é necessariamente uma oracdo, é
também uma forma de buscar o contato com Deus e com os ideais
supremos da vida. '

Quanto ao tipo da personalidade do individuo que ora, Heiler
fala de quatro tipos de oragdo, que passamos a mencionar.
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O mistico. O mistico procura a presenca de Deus com um fim
em si. Tudo que ele realmente deseja é manter comunhéo com o
Ser Supremo, é unir-se ao Todo e com ele integrar-se de tal ma-
neira que haja perfeita continuidade entre a sua e a pessoa de
Deus. O mistico, diz Clark, nada pede a Deus, pois nada deseja
dele em termos materiais. O que ele quer é o proprio Deus e néo
aquilo que Deus possa fazer por ele.

A oracdo mistica é freqiilentemente expressa sem palavras. E
este o testemunho de Madame Guyon: “O que mais me surpreen-
dia é que eu tinha grande dificuldade em proferir audivelmente
minhas oragoes como era meu costume. Tao logo eu abria a boca
para pronuncid-las, o amor (divino) se apoderava de mim com tal
intensidade que eu permanecia absorvida em profundo siléncio e
na paz inefavel.” 5

Acontece, porém, que quando a oragado mistica se expressa em
palavras, ela apresenta, muitas vezes, um tom marcadamente eré-
tico. Em quase todos os grandes misticos ha um qué de eroético
quando expressam sua relacdo com Deus. O livro Cantico dos Can-
ticos ¢ um bom exemplo do que acabamos de dizer.

O intelectual. A oracio intelectual ou filoséfica, diz Clark,
preocupa-se com o ideal ético. O religioso intelectual comumente
percebe as Inconsisténcias da religlao institucionalizada e quase
sempre se rebela contra certas formas infantis de oracdo. Nao é
dificil encontrar hoje teélogos que acham a orag¢do peticionaria ri-
dicula. Para eles, a unica forma valida de oragdo € agdo de gracas,
louvor ou adorac¢i@o. Evidentemente, o intelectual despreza também
os aspectos sentimentais da oragéo, privando-a, assim, de qualquer
elemento de pronunciada emotividade. Ainda mais, diz Clark, essa
oragdo é caracterizada pela submissdo ao destino, bem como por
um sentimento de vastiddo césmica e grandiosidade do Criador. A
oragado do tipo intelectual é mais dominada pela razdo do que pelo
sentimento, dal a sua relativa objetividade, mas também a sua frie-
za. E, por causa dessa Irieza, diz Heller, ela ndo possul energias
construtivas e porde produzir apenas efeitos destruidores.

Mesmo sem concordar completamente com a observagdo de
Heiler, temos de convir que uma orag¢io puramente intelectual, se
de todo for possivel tal coisa, seria, na melhor das hipoteses, um
monoélogo cujos efeitos psicolégicos podem ser semelhantes aos efei-
tos da ora¢do, mas nao se classificaria como religiosa, por lhe fal-
tar a referéncia ao transcendente.

O profeta. A orag¢do profética, diz Clark, como a oracdao inte-
lectual, preocupa-se também com problemas éticos ou, como faziam
os profetas hebreus, com problemas de justica social. Acontece,

6. Citada por Spinks, op. cit, pag. 123.
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porém, que, sendo o profeta essencialmente um homem de acdo e
nao um intelectual diletante, o elemento intelectual na orac¢do pro-
fética ocupa lugar secundario. Para o profeta, como para o misti-
co, Deus é pessoal e estd intimamente relacionado com o individuo
que ora. Ao contrario do mistico, porém, que quase sempre é de
natureza contemplativa, o profeta é ativo e dindmico na sociedade.
O profeta acredita que a sociedade pode e deve ser transformada
pela Palavra de Deus.

O sacerdote. No dizer de Clark, a oracdo sacerdotal participa,
de certa maneira, das trés formas precedentes, porém conserva ca-
racteristicas tipicas. Via de regra, a oracdo sacerdotal é publica e,
conseqiientemente, nem é mistica, nem profundamente pessoal, nem
intelectual — que s6 seria aceitdvel numa congregacio altamente
instruida — nem profética — que abrange assuntos mais vastos.
Note-se também que a oracio sacerdotal funciona como forma de
exortacado e, por causa de seu carater publico, tende a ser ritualista
em sua natureza.

Apesar de ser um assunto muito estudado em psicologia da re-
ligido, a oracao, por sua propria natureza, ¢ extremamente dificil
de ser estudada objetivamente. Até aqui quase tudo que se pode
fazer é apenas de carater descritivo.

Adoracio

A idéia de adorar é parte integrante e necessaria do sentimento
religioso. Desde que 0 homem percebe que existe algo maior do que
ele, algo numinoso, misterioso e inefivel, sua resposta natural tem
sido a adoracdo. “Adoracdo €& a expressao, quer espontinea, quer
formal, daquilo que o homem sente e faz quando na présenga do

Sagrado.”s

No dizer de Stolz, a esséncia da adoracdo consiste em criar
ou intensificar uma atitude de reveréncia. Numa definicdo mais
sutil, Clark diz que “a verdadeira adoracdo € um estado do ser que
engloba toda a vida e capacita o homem -— em parte consciente e
em parte inconscientemente — a trazer sua experiéncia total e suas
preocupacdes e dirigi-las a um objeto que as integre e que lhes dé
significa¢@o”. 7

Apesar de a religido ser um fendmeno essencialmente individual,
através dos séculos, ela se tem expressado coletivamente. A adoracao
ou ato de adorar nao foge a essa regra. Parece 6bvio que a adora-
¢io é de natureza comunitiria, sem que isso signifique que ela nao
seja praticada como ato isolado e individual.

6. . Stephens Spinks, op. cit., pag. 131.
7. Walter Clark, op. cit, pag. 139.
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Pratt fez sugestiva distin¢do, ja& notada acima, entre adoracao

_objetiva e adoracdo subjetiva. Adoracao objetiva €é aquela que tenta

produzir algum efeito sobre a divindade que se adora; enquanto
a adoracao subjetiva é aquela que procura produzir efeitos sobre
o individuo que adora. Dentro da tradicdo crista, ele apresenta como
ilustracao a diferenca entre o culto catdlico € o culto protestante.
Diz ele: “Considere-se, por exemplo, 2 impressao de um protestante
que pela primeira vez assiste & missa, ou os sentimentos de um ca-
tolico que pela primeira vez assiste a um culto protestante. Para
o protestante, a missa parece fantastica; para o catolico, o culto
evangélico parece ateu. Somente considerando os propésitos desses
cultos é que poderdo apreciar as diferencas existentes: o propoésito
da missa é adorar a Deus, o propésito por exceléncia do culto pro-
testante € a impressdo subjetiva dos seus participantes.” 8

Entre os muitos exemplos de adoragdo objetiva, Pratt apresenta
o culto hindu, especialmente na ceriménia chamada “puja”, prati-
cada por um sacerdote. Ordinariamente, ndo ha ninguém presente
a essa cerimodnia. Somente o sacerdote, que profere palavras incom-
preensiveis, enderecadas a divindade. O propédsito aqui é exclusiva-
mente manter contato com a divindade; nenhum beneficio pessoal
advém de tal ato de adoracdo. Por outro lado, o budismo e o jainis-
mo sao considerados cultos subjetivos. Concordamos com Spinks
em que ndo € possivel fazer-se tao clara diferenca entre os aspectos
subjetivos e os aspectos objetivos da adoragdo. Tanto um como o
outro tém papel importante no ato de adorar, quer publica, quer
privadamente.

Johnson advoga que toda verdadeira adoracdo possui referéncia
objetiva.

“Notamos que todas as formas e propésitos na ado-
racao apontam para um foco central de devogcdo que o
adorador reconhece como Deus. Os verbos que expressam
tais intencoes sao ativos, transitivos. A adoracio, portan-
to, é um ato que tem um alvo objetivo especifico. A pes-
soa que adora nao é meramente passiva, nem se satisfaz
com o monodlogo ou auto-sugestao. Ela espera alcancar o
Tu, que possui o que lhe falta e que pode satisfazer as
suas necessidades. A adoragao é aproximacao, reconheci-
mento, antecipacido e louvor a Deus; solicitacdo, ofereci-
mento, renovacao e afirmagfo de Deus. Deus € o alvo de
todo ato de adoracdo. Os homens podem discordar quan-
to & natureza de Deus ou nem sequer serem capazes de
provar que ele existe, mas, na adorag¢do, acreditam que
se dirigem ao Tu, que é suficientemente bom e suficien-
temente grande para responder ao seu ato de adoragao.”®

8. James Bissett Pratt, op. eit., pag. 290.
9. Paul Johnson, op. cit., pags. 170, 171,
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E conclui com Pratt, que disse: A adoracio subjetiva segue a lei
do retorno decrescente, isto é, tende a diminuir sua freqiiéncia, até
seu eventual desaparecimento.

“Se 0 homem que vai a igreja compreende que as ce-
riménias sdo realizadas como um espetaculo destinado a
exercer impressao psicologica sobre €le nao ficara pro-
fundamente impressionado. Ele pode ser entretido e ins-
truido, porém serd mais espectador passivo do que par-
ticipante convicto. Eventualmente, chegara a desconfiar
da sinceridade da encenacado feifa em seu beneficio, pois,
se nada de objetivamente real acontece na igreja, seu
comparecimento se tornarda matéria de conveniéncia e
disposicao emocional subordinadas aos interesses relativos
de situacdes competidoras. A falta de realidade é uma
das causas de indiferenca para com a adoracao.” 10

Em suma, diz Johnson, se a adoragdo é reveréncia pelo Tu, en-
tao as atividades que ignoram Deus (como realidade objetiva) ndo
satisfazem & esséncla dessa adoracio. E, para substanciar sua tese,
Johnson descreve determinada “Reunifio Dominical” de uma socie-
dade humanistica. A ordem de culto foi a seguinte: Apés o prelidio
do 6rgéo, houve o cintico de um hino de Rudyard Kipling, dirigido
a0 “Espirito da Verdade”. O lider leu entéo o trecho de um discurso
do reitor de uma universidade oriental, ao invés de ler a Escritura
Sagrada. Em vez de orar, o lider falou sobre as “Aspiracdes desta
Geracao”. A seguir, ao invés de sermao, ouve-se uma alocucao sobre:
“Que acontece a religidao de um estudante universitario?” em que se
mostra como a ciéncia torna a idéia de Deus desnecessiria e impro-
vavel. As ofertas coletadas ndo sdo para Deus, mas para as despesas
da sociedade. Com hino final, canta-se o poema “Juventude”, da
autoria de Robert Bridges. No Boletim da sociedade havia maximas
como estas: “Razdo Iluminada, Nosso Guia na Religido”, “Liberdade
Mental, Nosso Método em Religiao”, “Dedicacdo Humana, Nosso
Objetivo em Religiao”, “Nao podemos compreender o infinito, basta-
nos amar e servir & humanidade”.

Refletindo sobre os exercicios aqui realizados, Johnson conclui:
“Foi uma hora bem aproveitada, pois a alocucao foi elogiiente, os
pensamentos lidos eram realmente nobres, a musica, deleitivel. Mas
foi isso adoracio? Nédo houve preces, nem o reconhecimento de Deus.
N&ao houve confissdo, oferecimento ou dedicacdo a Deus. Afirmar os
valores humanos é bom, mas as necessidades mais profundas da vida,
conscientes ou inconscientes, reclamam recursos mais elevados. A ado-
racio é o mais profundo dos desejos por meio do qual o homem
procura comungar com Deus. O poder curativo e unificador da
adoracdo visa, nesse encontro, a tornar-se fonte de vida nova.” 1!

10. Id. ibid., pag. 171.
11. Id. ibid., pag. 172.
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Evelyn Underhill afirma que adoragio é a resposta da criatura
ao Eferno. Essa resposta, diz a citada autora, nédo se limita & esfera
humana; hid um sentido em que toda a criacao adora o Criador. Essa
adoracao pode ser piublica ou privada, consciente ou inconsciente e
pode ter as mais variadas causas. “Mas, qualquer que seja a sua
forma ou expressdo, a adora¢dao é sempre uma rela¢ao sujeito-obje-
tivo, e sua existéncia, portanto, representa sério criticismo as ex-
plica¢des imanentes da realidade. Pois adoracdo é o reconhecimento
do Transcendente, isto €, uma realidade & parte do adorador, que ¢
sempre mais ou menos colorida pelo mistério. Como von Hiigel diria,
“adoracdo é fundamentada na ontologia”, ou, se preferirmos o tes-
temunho de um antropélogo moderno, mesmo nos niveis primitivos,
a adoracdao aponta para o profundo senso de dependéncia do homem
sobre “o lado espiritual do desconhecido”.12

Uma visdo panoramica da experiéncia religiosa da humanidade
indica que a adoracéo € ato freqiiente, comecando com os agrupamen-
tos humanos mais primitivos até as formas mais complexas das so-
ciedades modernas. Diante desse fato, ndo podemos evitar a per-
gunta: Por que adora o homem? Essa pergunta essencialmente reflete
o desejo de saber o motivo por que o individuo adora. Se aceitamos
a tese de que “as necessidades humanas sio tenstes humanas que
se originam dos anseios orgénicos e psiquicos e que tendem a um
objetivo”, como sugere Johnson, baseado na teoria psicanalitica,
temos de perguntar qual é a funcao da adoracdo. “Os atos de ado-
racdo sio métodos de expressar e procurar satisfazer a necessidades
vitais”, diz Paul Johnson.

Stolz menciona varias razdes por que o homem adora, as quais,
de certo modo, sdo também os resultados da adorag¢do. Entre eles,
o citado autor menciona a adoracao como autodiagnoéstico moral,
allvio do sentimento de culpa, correcio de defeitos de carater, con-
forto em aflicdo, reconstrucdo da personalidade, chamada para um
trabalho especial e a unificagdo religiosa do “eu”. Mas, diz John-
son, “o que uma pessoa necessita, acima de tudo, é de uma relagéo
de reacdes mutuas, o que é diferente de reacao de uma coisa. Nada
menos que uma pessoa responderi a mim como pessoa.” 13

Em sua teoria interpessoal, que o autor diz ser baseada no prin-
cipio fundamental do personalismo, isto é, na idéia de que nenhu-
ma pessoa finita se basta a si mesma, Johnson advoga que a neces-
sidade do encontro existencial é a base da adoracdo. Na adoracao
privada, o homem procura o encontro com a Pessoa Suprema. No
ato coletivo da adorag¢ao, encontra-se significativamente com outras
pessoas finitas e, juntas, essas pessoas encontram-se com o Eterno.

12. Evelyn Underhill, Worship, New York: Harper & Row, Publishers

(1936), pag. 3.
13. Paul Johnson, op. c¢it., pag. 167.
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Baseado nessa teoria interpessoal, Johnson procura responder
a essa pergunta, analisando os elementos universais da adoracao, isto
é, 0s elementos que estdo sempre presentes nas mais variadas formas
de adorar: a procissdo, a invocacio, o ritual, a glorificacdo, a prece,
a oferta, a renovacio e a afirmacao por meio da recitagdo. Vejamos
cada um desses elementos brevemente.

A procissiao tem por gbjetivo a aproximacio de Deus. Por que
0 homem procura aproximar-se de Deus? Serd mera curiosidade?
Sera admiracao ou fascinio? Conforme ja vimos, Rudolf Otto afirma
que esse desejo de aproximar-se de Deus resulta de sua percep¢ao do
mysterium tremendum que 2 Divindade encerra. Esse mistério fas-
cinante, que paradoxalmente infunde no homem o medo e o amor,
leva-o a uma atitude de reveréncia. A adoragdo, portanto, é a res-
posta natural da criatura humana diante do Infinito.

A invocacdo tem por objetivo o reconhecimento e estabeleci-
mento de uma relacdo pessoal mais Intima. Nao pode haver ado-
ragdo sem que o homem reconheca que o objeto a ser adorado esta
ao alcance de sua voz e que com ele deseja dialogar, observa Paul
Johnson.

O ritual é 0 modo pelo qual o homem representa dramaticamente
os acontecimentos e objetivos de sua adoracdo. No ritual, a pessoa
antecipa a presenca da divindade e, de certo modo, predispdoe a
mente para encontrar a realidade que procura. O ritual ndo é um
fim em si mesmo, mas pode funcionar como importante fator na pre-
paracado da alma para o ato de adoragao.

Musica religiosa é outra maneira interpessoal no ato da ado-
racao. Através do hino e da poesia, a alma eleva-se a Deus. A mu-
sica e a poesia prestam-se admiravelmente bem a expressio de acao
de gracas e de louvor. Através da acao de gracas e do louvor, a alma
se robustece, tornando a adorag¢do nao s6 mais significativa, como
também aumentando a probablidade de sua repeticdo fregiiente.

A prece é também um modo interpessoal de adorar. Adoracio
em si j4 é uma atitude de humildade em que o homem reconhece
sua dependéncia de poderes maiores, bem como a fé na bondade e
misericordia desses poderes. A prece é parte dessa atitude. Reco-
nhecendo sua dependéncia de Deus, € natural que o homem lhe
peca o de que necessita ou lhe agrade¢ca os favores ja recebidos.
Essa prece, entretanto, observa Johnson, ndo é uma exigéncia, mas
uma Dpeticio baseada na confianca, que é fruto de uma relagao
amoravel.

A oferta é o ato pelo qual o homem da algo a Deus, ndao porque
ele tenha necessidade dela, mas como uma expressao da relagao
pessoal entre o ofertante e Deus. “O significado religioso da oferta
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é a dedicacao da vida a Deus, de dar alguém a prépria vida em favor
dos seus amigos (Jodao 15:13). Nenhuma adorag¢do é completa sem
uma oferta genuina capaz de transportar a devo¢io do nivel pura-
mente emocional para a a¢do consagrada.” 14

A renovacdo das energias espirituais é uma das necessidades
fundamentais da vida. “A adoracdo é um canal de graca pelo qual
se podem restaurar os espiritos abatidos. Os ritos de purificacdo ope-
ram a limpeza simbélica, cancelando os males e curando as doengas.
Na visdo de Isaias, no templo, a santidade de Deus tornou sua culpa
pessoal insuportavel até que seus labios foram purificados com uma
brasa viva do altar (Is. 6:1-9). Permanecer na presenca divina torna
essa necessidade critica e exige a purgacgao, a Iim de renovar a vida
e alcancar a pureza total e o poder efetivo. Enquanto o homem
nao alcan¢a essa purificacdo e poder, nao estd pronto para a vida
religiosa e a missdo que ela implica. Serd necessario voltar nova-
mente & adoragao, renovar os votos e os meios do viver heréico, pois
a renovacao é uma necessidade constante, e a adoracdo, uma cons-
tante oportunidade.” 15

A recitacao é um dos mais eficazes auxiliares da adora¢do. Quan-
do recitamos um credo, diz Johnson, estamos declarando nossa fé.
A leitura da Escritura Sagrada, quer em unissono, quer responsiva-
mente, é complemento indispensivel ao ato da adoragdo. “BE facil
esquecer, e'até mesmo as maiores experiéncias enfraquecem-se com
o tempo. Somente as experiéncias renovadas sobrevivem... As gran-
des afirmacoes produzem reafirmacdes, pois, ao invés de se gastarem,
ganham em significado na medida em que as compreendemos me-
lhor.”16 B pena que a maioria das igrejas protestantes no Brasil nio
faga uso mais freqilente da recita¢c@o da Escritura e dos grandes
credos da fé crista como elemento auxiliar do culto.

Sendo o ato de adorar essencialmente a experiéncia do numi-
noso e, conseqiilentemente, do inefavel, ele envolve o mistério, visto
que tenta responder ao que ha de mais profundo na vida humana.
Cada ato de adoracdo tem significado especial para a pessoa que
adora. Este significado, muitas vezes, ndo é percebido pelo individuo
“de fora”. Se alguém quiser compreender um ato de adoracdo, tera
que tornar-se participante, pois de outra maneira jamais podera
compreendé-lo.

Para expressar o inefavel de sua experiéncia de adora¢do através
dos século, 0 homem tem recorrido as mais variadas formas e sim-
bolos, que evidentemente sao instrumentos imperteitos para expri-
mir essa experiéncia. Nao obstante, sdo representativas de seu es-

14. Id. ibid., pag. 170.

15. Id. ibid., pag. 170.
16. Id. ibid., pag. 70.
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for¢o e podem comunicar, simbolicamente ao menos, algo dessa expe-
riéncia pessoal ou coletiva.

Praticamente, todas as artes tém sido usadas como expressdao
e como meios de adoragdo. Ha, portanto, um elemento estético
que refor¢ca e estimula a experiéncia de adorar. Spinks afirma que
em muitas religides, cristis e nao-cristas, o senso da Presenca obje-
tiva é estimulado por objetos tangiveis e visiveis. Isso & verdade
para o homem primitivo do mesmo modo que o é para a religido
das sociedades altamente civilizadas. Dal a eficicia psicolégica .de
fetiches, 0 uso de churinga entre os aruntes australianos, yantras
entre Yogin hindus, mandalas entre os budistas contemplativos,
crucifixos, rosarios, velas, imagens da Virgem e do menino Jesus,
taberndculos contendo o Santo Sacramento, santuarios contendo
rellquias sagradas como os ossos de um santo, um Buda ou um
fragmento da cruz. A atitude subjetiva daqueles para quem tais
objetos sio valiosos varia de acordo com o nivel intelectual e cul-
tural do adorador, mas o uso de objetos sagrados, como auxilios &
concentracdo no ato de adorar e meditar é, em toda parte, teste-
munha elogiiente do elemento objetivo na adoracdo.l” Esses objetos,
se bem que nao sejam um fim em si, sdo, ndo obstante, capazes de
ajudar o homem na apreensao do Sagrado.

O mesmo Spinks cita Sao Jodo da Cruz, quando diz que “cria-
turas” servem como revela¢do de Deus, e sugere um meio pelo qual
podemos julgar se dada experiéncia sensorial € espiritualmente lu-
crativa. “Quando uma pessoa ouve musicas e vé algo aprazlvel e
sente suaves perfumes ou experimenta coisas agradaveis ao paladar
ou sente toques delicados, se seu pensamento, afeicio e vontade sao
imediatamente centralizados em Deus, lhe dao mais prazer do que
o movimento do sentido que o causa, desde que ela ndo tome prazer
nesse movimento em si, isso constituindo uma prova de que esta
sendo beneficiada e aquilo que percebe é uma ajuda a seu espirito.
Dessa maneira, tais coisas podem ser usadas, pois, nesse caso, ser-
virao ao propésito para o qual Deus as criou e para o qual no-las
deu, isto é, por causa dessas coisas e através delas Deus seja methor
conhecido e amado.” 18 Podemos, portanto, usar muitos elementos
como auxiliares na adoracdo, desde que nao sejam vistos como um
fim em si, mas como instrumentos para atingir um propdsito re-
ligioso.

A arquitetura tem sido, através dos séculos, uma das mais vi-
vidas expressées da arte de adorar. No dizer de Dillistone, as ativi-
dades simbodlicas do homem sao de duas espéeies: elas indicam seu
desejo de subir e seu desejo de avancar. O desejo de subir é bem
expresso nas construcdes das grandes catedrais goticas, cujas torres

17. G. Stephens Spinks, op. cit., pag. 135.
18. Id, ibid., pag. 136.
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sao semelhantes a longos dedos que apontam para o infinito. O
grande tedlogo Paul Tillich fala da profunda impressdo que esses
templos causaram sobre seu espirito de menino alemédo e de como,
mais tarde, lendo Otto, ele p6de compreender a idéia do numinoso,
do mistério do ser. O desejo de subir é também simbolicamente ex-
presso no habito multimilenar de construir santuarios e templos em
lugares elevados, visto que sempre se pensa em Deus como aquele
que habita nas alturas.

O desejo de avancgar, diz Spinks, é expresso arquitetonicamente
nas avenidas dos grandes monumentos megaliticos, nas rotas proces-
sionais dos templos egipcios e nas longas naves dos templos géticos.

“Um terceiro impulso explica a circularidade que dis-
tingue grande parte da arquitetura religiosa do mun-
do e seu ritual. Os timulos circulares, os circulos de pe-
dra da arte megalitica, os circulos concéntricos dos dese-
nhos primitivos encontrados nas rochas, os dese-
nhos circulares de pavimentos de mosaicos nas igrejas da
Franga, Itdlia e as ilustragées de Botticelli da Candida
Rosa do Paraiso de Dante, as torres de tantos templos e
catedrais, tudo representa a expressdo estética do desejo
do homem de retornar ao centro de onde ele mesmo pro-
cede. Essa tendéncia regressiva se vé na mitologia do
Omphalos — o Umbigo da Terra. Esse mito, observa
Mircea Eliade, tem suas expressoes arquitetonicas nas
religibes da India védica, na China, na mitologia
teutonica e também no cristianismo. Tais impressoes
visiveis desse impulso podem ser interpretadas em
termos da teoria freudiana do complexo de Edipo, em
termos do desejo do homem de retornar & sua mae. O
Omphalos é a expressdo simbdlica da crenca de que o
ser supremo criou o mundo comp um embrido. Como o
embriao procede do umbigo para fora, assim Deus come-
¢ou a eriar o mundo a partir do seu umbigo e dal ele se
espalhou em diferentes direcoes. Rudolf Otto aliou essas
varias motlvagées psicolégicas ao senso que o homem
tem de numinoso, explicando que essa combinacao € res-
ponsivel por algumas das mais sublimes formas de arte.
‘Nas artes, em quase todo lugar, o meio mais efetivo de
representar o numinoso é o sublime.’ Isso é verdade espe-
cialmente na arquitetura, em que, ao que parece, pri-
meiro isto se realiza. Dificilmente pode-se escapar a idéia
de que este sentimento de expressdo deva ter comecado
a despertar no homem desde a idade megalitica.” 19

Outro grande auxillar na adoracdo €, como ja fof dito, a musica
sacra. O som de um instrumento ou de um coro pode suscitar no
individuo o desejo de adorar. A conexdo entre a musica e o con-
vite & adoragdo € que, provavelmente, o homem se torna cons-
clente da musica ao ouvir as ondas do mar ou o céntico das aves.
Estes sons misteriosos despertaram nele o desejo de adorar o Eter-
no. Outros sugerem que, visto ser a miusica de natureza ritmica,

19. Id. ibid., pags. 138, 139.
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o homem se tenha tornado musicalmente consciente ao ouvir o
som de um instrumento metalico ou mesmo de rochas batendo
umas contra as outras. Seja qual for a verdade, o fato é que o
homem ¢é sensivel & musica e ela tem sido, através dos séculos,
uma das expressées mais vividas da arte de adorar. O “toque rit-
mico de tom-tons e cantos vocais sdo usados pelos africanos e ame-
rindios. Tambores de madeira sdo utilizados na entonacao de escri-
turas budistas. Os sinos dos templos tornam-se tdo comuns na
China, India e Japado quanto os das igrejas na Europa & na Amé-
rica, convidando os fiéis ao culto e a Deidade a escutar. Os indios
Hopi executam uma cerimonia de flauta com preces e ofertas
durante nove dias. Salmos e lamentacdes tém sido cantados no
culto hebraico desde o periodo do Exodo. O coro desempenhou pa-
pel importante nas tragédias gregas, celebrando a mitologia reli-
giosa. A musica coral cristd tem produzido harmonia inspiradora
que, com o canto congregacional, expressam as emogdes de uma
adoracdo profunda.” 20

A oragao, que, como vimos acima, € parte central da experién-
cia religiosa do homem, é uma das formas mais Obvias de ado-
racdo. A oracdo pode assumir varias formas. Entre elas, podemos
mencionar: formas puramente mecanicas, como as chamadas rodas
de oracdo, em que as preces sao gravadas e os fiéis simplesmente
recitam as palavras, & propor¢cido que passam diante de seus olhos;
exclamacgoes ou gritos de éxtase; fixacdo da atencio por meio da
postura fisica, tais como a pratica de fechar os olhos ou de usar
o rosario, para evitar distracdo e levar o homem a se concentrar
inteiramente no divino ser. “As oragbes podem ser pronunciadas
em voz alta, para atrair a deidade, ou podem ser ditas em siléncio,
para estabelecer intima comunh&@o. A oracdo é o elemento central
do culto. Sem visitacdo divina e comunhado, a adoracdo nao €
completa.” 21

O sacrificio é parte integrante da adoracao e tem sido praticado
desde épocas imemoriais. Antropélogos modernos mostram que,
através dos séculos, os homens oferecem sacrificios pelo menos por
uma. das trés razdes seguintes: porque criam que através do sacrificio
uma dadiva podia ser oferecida a divindade como ato de gratidao,
adulacdo ou propiciacdo; porque acreditavam que o sacrificio era o
meio pelo qual os homens e os deuses partilhavam de uma vida
comum; ou porque acreditavam que somente por meio de sacrificio
a vida da comunidade ou do mundo poderia ser mantida. Talvez
um dos exemplos mais dramaticos de tal fé seja a pratica asteca,
em que, todos os dias, o coracdo de um homem era arrancado e
oferecido em sacrificio, pois criam que sem tal sacrificio o sol nio
nasceria.

20. Paul Johnson, op. cit., pag. 164.
21. Id, ibid., pag. 164.
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“Os hebreus ofereciam os primeiros frutos da colheita
e do rebanho em sinal de gratiddao pelas béncaos divinas.
Os arianos védicos despejavam mantejga derretida no
fogo; os romanos faziam liba¢do de vinho. Os seguidores
de Mitras sacrificavam um touro.. Essas ofertas expres-
sam gratiddo ou peti¢ho, servem de expiacao de pecados
ou de prepara¢io para O uso.sacramental e servem tam-
bém de selo aos votos e compromissos assumidos.”22

Falando sobre sacrificios humanos entre os mexicanos, Soustelle
diz: “Os sacrificios humanos entre os mexicanos nio eram inspirados
nem por crueldade nem por 6dio. Eram sua resposta & instabilidade
de um mundo constantemente ameagado. O sangue era necessirio
para salvar o mundo e o homem que nele vive; a vitima n&o era um
inimigo que devia ser morto, mas um mensageiro ornamentado com
dignidade quase divina, que era enviado aos deuses.” 23

Conforme o testemunho dos conhecedores da historia das pré-
ticas religiosas dos mexicanos, jovens representando a deusa Xitone
eram decapitadas dura.nte o curso de uma danca, por ocasido da
colheita do milho. Mulhéf@ representando a deusa Xipe Totec eram
mortas com setas e postas n%:pecie de moldura e esfoladas para
ajudar o milho a secar, a fim rvir de alimento durante o inver-
no. “A distribuicao e sepultamento de porgdes de corpos sacrificados
nos campos cultivados eram um meio de manter a vida através da
morte, pratica essa encontrada em muitas partes do mundo.” 2¢

Esses sacrificios, prossegue Spinks, eram, em muitas religides,
acompanhados por uma refeicio comunal em que o corpo da vitima
ou algum equivalente sacramental nido somente reforgava a vida
dos participantes, mas também ajudava a manter o universo e a vida
da comunidade.

Como o leitor deve recordar, Freud tent)of explicar a origem da
religidao a partir da prética totémica e especialmente do homicidio
parricida cometido pelos membros masculinos da Horda, que, de-
pois de matarem o pai déspota, comem-no como sinal de propiciacio
e de comemoracdo de sua vitéria sobre o tirano que os privava dos
seus direitos, especlalmente da posse da fémea da Horda.

Essa, explicacio freudiana pode nao ser valida, mas sugere que
todo sacrificio envolve o oferecimento simbolico daquele que o ofe-
rece, através de uma vitima que o representa. Como vimos, nas
comunidades agricolas, o homem procurou oferecer aigo que o

(o mesmo modo que nas comunidades pastoris o me-

m i) mks QUi 3 TR
-l
hath I



psicologicas desse oferecimento do “eu”? Jung argumenta que as
dé.div@nﬂsacriﬁciais usadas na Missa — pao e vinho — visto que eles
representam os produtos do trabalho humano, simbolizavam o proé-
prio homem. “O sacrificio por sua natureza implica em que o sacri-
ficador esta dando algo que traz em si as marcas de seu préprio ser."25
“Para os cristéos, a crucificacao de Jesus é um sacrificio vicario ofe-

rs

recido pelos pecados do mundo e cujo objetivo € reconciliar Deus
com o0 homem. As festas religiosas estiop historicamente associadas
com os sacrificios, bem como com a renovacdo de votos de consa-
gracdo. A pascoa judaica e o sacramento cristio da Santa Comu-
‘nhio (Eucaristia) sdo festas religiosas cujo objetivo é recriar a vida
espiritual.” 2¢

Spinks afirma que existe Intima semelhan¢a entre o simbolis-
mo da missa na tradicdo cristd e o rito Haoma na tradi¢do zoroastra.
Diz ele que seis séculos antes que Cristo partisse o pap no cenaculo
o profeta Zoroastro, numa tentativa de substituir o culto politeista
dos antigos povos do Ird por um genuino monoteismo, achou por
bem. conservar o rito sacrificial chamado Haoma. Acredita-se que atra-
vés desse sacrificio o homem poderia manter comunhao com um
deus e significaria a possibilidade de comunhao com o Unico Deus
Verdadeiro. Haoma era tanto uma planta como um deus. Como
planta, era colhido nas montanhas e oferecido em sacrificio.

“Na ceriménia sacrificial, o Haoma era ‘morto’ ao
ser pisado e o sumo que dele era extraldo era bebido por
sacerdotes e fiéis como elixir de imortalidade. Como deus,
Haoma era filho de Ahura Mazda, o sabio Senhor, e por
quem foi constitujdo o primeiro sacerdote do culto em
que ele mesmo, como planta, era vitima. Temos, assim,
o espetiaculo curioso de um filho de Deus oferecendo-se
a si mesmo ao Pai Celestial encarnado numa planta. O
proposito do sacrificio € conferir imortalidade a todo
aquele que beber o liguido sagrado — o suco vital de um
ser divino pisado a pilao até morrer. O deus morre em
sua humilde encarnacdo a fim de conferir imortalidade
20s que participam do fluido que ele emana. Como sa-
cerdote, esse curioso deus oferece perpétuo sacrificio a
seu pai e, como vitima, capacita o homem a participar
da vida do proprio Deus.

“Apesar das éObvias diferencas entre a interpretacdo
catdlica da Missa e a interpretagio zoroastra do rito
Haoma, ha, sem duvida, semelhanca entre os dois, o0 que
nos leva a concluir que os motivos fundamentais do sacri-
ficio sho basicamente os mesmos, isto €, a crenca de que
a morte sacrificial produz a vida e que o maior sacri-
ficio a ser oferecido pelo homem é o de si mesmo. Como
ato de adoracdo, o sacrificio é uma das objetivagoes sim-
bélicas mais impressionantes que a humanidade conhece.
Ele continua a fantasia arquétipa insconsciente, o senso

25. 1d. ibid., pag. 1483,
26. Paul Johnson, op. cit., pag. 165.
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Apesar de todas as diferencas quanto ao significado de adora-
cao para cada individuo ou grupo social, parece haver nela ele-
mentos universais. Em todo ato de adoracdo existem, explicita ou
implicitamente, os seguintes elementos: 1) a procissdo, pela qual o
homem procura aproximar-se do mysterium tremendum do univer-
s0; 2) a invocacdo, pela qual o homem procura dialogar com a di-
vindade; 3) o ritual, através do qual o homem procura representar
os eventos centrais de sua crenga e ao mesmo tempo antecipar a
experiéncia das realidades que o ritual simboliza; e 4) a oferta,
que € o modo pelo qual o homem entrega parte de si mesmo como
expressao de genuino intercambio entre si e o seu Deus.

As artes em geral sio poderosos auxiliares da adora¢ao. Elas
traduzem os anseios da alma humana ao mesmo tempo que lhe
apontam seu eterno destino.

A adoracdo como ponto de encontro entre o finito e o infinito
é, na realidade, o momento mais sagrado da vida e o elemento capaz
de lhe emprestar unidade e integridade.
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Capitulo VIII
MISTICISMO RELIGIOSO

Quase todos os psicologos da religiio reconhecem que a expe-
riéncia mistica é um dos elementos centrais da vida religiosa. & por
isso que, na maioria dos compéndios de psicologia da religido, ha
sempre um capitulo dedicado ao estudo do misticismo. Além disso,
h4a muitas obras especializadas exclusivamente devotadas ao estudo
da experiéncia mistica. Entre essas, podemos mencionar o erudito
trabalho de Evelyn Underhill, Mysticism: A Study in the Nature, and
Development of Man’s Spiritual Consciousness, 0 de Rufus Jones,
Studies in Mystical‘ Religion, e o volumoso trabalho de von Hiigel,
The Mystical Element of Religion as Studied in Saint Catherine of
Genoa and Her Friends.

Nem todos, porém, encaram o misticismo pelo mesmo prisma.
Alguns, como Evelyn Underhill e Rufus Jones, tém uma atitude
favoravel e acham que a experiéncia mistica é de grande mérito.
Outros tém uma atitude desfavoravel e acham que tal experiéncia
€ pura fantasia. Pierre Janet, por exemplo, afirma que, se vives-
sem hoje alguns dos grandes misticos, seriam pacientes de hospitais
de alienados. Visto que a experiéncia mistica nao pode ser aceita
em bases racionais, muitos psicélogos tendem a considera-la como’
uma espécie de loucura. Outros acham que o misticismo nada mais
é do que uma reliquia da supersticio da Idade Média e da mente
primitiva. Ainda outros acham que qualquer espécie de neurose tem
caracteristicas semelhantes & experiéncia mistica; a diferenga sera



apenas saber se a pessoa usa ou nao uma terminologia religiosa para
expressar sua experiéncia neurdtica.

Apesar das divergéncias de interpretacao, o misticismo conti-
nua a despertar grande interesse nos estudiosos da psicologia dos
fendémenos religiosos. Uma das razdes por que nao se pode ignorar
este assunto é sua tremenda significacdo para a vida da pessoa
que diz haver tido uma experiéncia mistica. Nao ha experiéncia que
deixe marcas mais profundas na vida de um homem do que essa.
Outra razao por que nao se pode ignorar esse fendmeno € seu cara-
ter universal. A historia religiosa do homem revela que a experiéncia
mistica existiu, praticamente, em todas as formas religiosas que a
humanidade tem praticado. Encontramos o misticismo na India,
tanto na tradicdo hinduista como na tradicio budista. Na China
temos o misticismo representado em Lao Tze. Na cultura grega e
helenistica, temos Platao € o neoplaténico Plotino. Entre os judeus
temos Filo e os cabalistas. No século XII, diz Clark, o misticismo
maometano atinge seu ponto culminante no sufilsmo, cujo repre-
sentante maximo foi Al-Ghazzali. Na tradicao cristd, podemos dis-
tinguir dois grandes periodos do misticismo: a Idade Média e o
Século XVII. No mundo catdlico, mencionamos os nomes de Fran-
cisco de Assis, um dos maijores misticos de tcdos os tempos e
inspirador de um dos movimentos religiosos mais expressivos dentro
da Igreja Catolica; Dante, representante do misticismo poético; o
conhecido Irmao Lourenco, Sao Francisco de Sales, Madame Guyon
e tantos outros. Na tradicao protestante, temos, entre outros, Jacob
Boehme e George Fox, fundador da Sociedade dos Amigos.

Dentre as dezenas de definigcoes do termo misticismo, escolhe-
mos para esse trabalho duas que nos parecem representativas e que
concordam essencialmente em conteido. A primeira € a de Pratt,
que assim reza: “Misticismo € o senso da percepcao de um ser ou
de uma realidade através de meios que nao os processos perceptivos
ordinarios ou pelo uso da razdo.”! E Clark define misticismo como
«g experiéncia subjetiva da apreensdo direta de alguma Forca ou
de um poder cosmico maior do que o individuo que a experimenta”.?
Note-se, acrescenta Clark, que esse Poder ndo ¢, necessariamente,
percebido coino um Deus pessoal, se bem que, na majoria dos casos,
especialmente na tradicdo crista, esta seja a verdade. Essa expe-
riénecia é mais intuitiva do que sensoria ou racional, se bem que,
muitas vezes, tenha um elemento sensorio e racional, como, por
exemplo, a experiéncia mistica, em que o individuo ouve vozes ou
em que ele paradoxalmente sente uma dor prazerosa.

1. James B. Pratt, The Religious Consciousness, pfg. 337.
2. Walter Clark, op. cit., pag. 263.



Ha varias maneiras de classificar a experiéncia mistica, e delas
falaremos um pouco mais adiante. Seja qual for, porém, a forma de
experiéncia mistica, ela se enquadrara, mutatis mutandis, em um dos
dois tipos gerais apresentados por Stolz. O referido autor menciona
dois tipos fundamentais de misticismo, a saber, o misticismo de acao,
em que 0 homem busca a Deus, e o de reacao, em que o0 homem sim-
plesmente responde a iniciativa divina. Falemos um pouco mais a
respeito desses dois tipos de experiéncia mistica.

O Misticismo de Acdao. Como ja foi dito, esse misticismo é
aquele em que o homem se esforca por aproximar-se de Deus e com
ele unir-se atraves de uma experiéncia de éxtase. Nas religides pri-
mitivas, esse esforco foi feito através de dangas, miusicas, jejuns,
drogas, etc. Nas religides dos povos civilizados, o homem tem pro-
curado essa experiéncia por meio de varias formas de disciplina pes-
soal ou de exercicios espirituais. Essa forma de misticismo nao é
tipica do cristianismo, observa Stolz, mas, por influéncia do neo-
platonismo, muitos Pais da Igreja encorajaram e praticaram o mis-
ticismo de acdo. O Banquete de Platdo parece ter sido o modelo
de muitos misticos na tradicao crista. Nesse famoso didlogo, Platao
falou sobre dois tipos de mundo: o mundo da forma e o mundo
dos sentidos. Diz ele que o homem, por sua condicao, se relaciona
com esses dois mundos, mas deve, na medida em que progride espi-
ritualmente, passar do mundo dos sentidos para o mundo da forma.
Nesse mundo ideal da forma nao ha for¢as que procurem dominar
o homem. O individuo aqui é dirigido por um poder ques nele mesmo
reside e que se chama eros ou amor egocéntrico. Excitado por eros,
o homem comeca a buscar a beleza e prossegue nessa busca até al-
cantar a beleza absoluta. Os Pais da Igreja substituiram Deus pelo
mundo ideal da forma, e os exercicios espirituais, pelo progresso es-
tético. Ao invés de falar da centelha divina que existe no homem,
conforme a melhor tradicao cristd, alguns Pais comecaram a falar
sobre eros como a forca impulsionadora por exceléncia das acdes
humanas, em busca do Eterno e do Belo.?

Todavia, talvez mais do que o proprio Platao, Plotino, o neo-
platénico, exerceu tremenda influéncia sobre os misticos cris-
taos. Basta citar o caso de Santo Agostinho como exemplo dessa
afirmacdo. Como se sabe, Plotino propés um meétodo de acesso a
Reslidade Ultima, que tem sido a férmula mistica seguida por mui-
tos, através dos séculos. Essa formula consiste de trés passos fun-
damentais, seguidos por quantos tém procurado a experiéncia mis-
tica. Sao eles: a purificacdo, a iluminacio e a identificacdc com
Deus.

3. Karl R. Stolz, The Psychology of Religious Living, Nashville: Abing-
don — Cokesbury Press, 1937, pig. 88.
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O homem precisa de ser purgado dos erros do pensamento, dos
apegos emocionais subalternos e da preguica moral. O propésito
dessa purgacao € predispor o cora¢io do homem & verdadeira sa-
bedoria. Essa purificagao pode ser conseguida pelo ascetismo ou
autodisciplina e resulta na unido com Deus. Exemplos dessa pur-
gacdo vemos nos esforcos praticados por homens como Sao Bene-
dito e Sao Francisco de Assis, por mejo dos votos de reclusdo, peni-
téncia, pobreza, castidade e obediéncia.

A iluminacido é aquele “conhecimento” diretamente haurido da
Fonte da Sabedoria e que se constitui uma verdadeira revelagdo
para o mistico. Essa iluminacao quase sempre € conseguida atra-
vés da contemplagdo. O mistico, de tanto contemplar a imagem do
Cristo, por exemplo, fransforma-se no Cristo. Os simbolos da fé
funcionam como excelentes auxiliares nesta fase da experiéncia mis-
tica.

Esse misticismo de ag¢&o, continua Stolz, é altamente subjetivo
e geralmente essa busca do infinito resulta de uma tragédia pes-
soal e do desejo de compensacao por algo extremamente intolera-
vel na vida do individuo. “Psicologicamente, o misticismo de acédo
€ um empreendimento sistematico e progressivo que busca criar
uma condigdo da qual tudo mais é excluido. O mistico ativo busca
a invulnerabilidade do éxtase, mesmo que ela dure um sé instante.
Enquanto persiste esse estado de ser, ele se considera inatingivel,
imortal, transcendental. No seu esforco de apreender Deus e de
nele perder-se, o mistico ativo se assemelha psicologicamente ao
cientista, que busca por meio dos sentidos a ordem final de deter-
minada realidade, ou ao artista, que busca identificar-se com o
espirito estético, expressando-se através da arte, ou ao filésofo, que
se dedica dia e noite & procura da verdade absoluta. Todos eles
buscam um fim a que subordinam tudo mais na vida e, nos seus
momentos mais intensos, separam-se de si mesmos e parecem tor-
nar-se um com o objetivo do seu ardente desejo.” 4

O Misticismo de Reacdo. Nessa forma de misticismo nd&o é
tanto o esforco do homem em buscar Deus que realmente importa,
mas a maneira sensivel como ele ouve e responde & voz divina.
Um bom exemplo citado por Stolz é a experiéncia religiosa de Jodo
Wesley. Por-muito tempo esse grande homem tentou fazer tudo
que achava devia fazer para alcancar o favor de Deus. Até que
um dia, ao ouvir a pregacdo de Pedro Bohler, um irmao moraviano,
convenceu-se da inutilidade de suas obras e sentiu que por meio
delas teria a satisfag¢ao interior de justica prépria, mas semente pela
aceitagio da graca de Deus conseguiria a verdadeira salvacio de
sua alma; a verdadeira comunhdo com Deus.

4. Id. ibid., pag 92.
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Bsse é o misticismo da experiéncia de Abrado, de Moisés, de
Samuel, de Paulo e de tantos outros personagens biblicos, tanto
do Antigo quanto do Novo Testamento. “O misticismo de reagao
é o tipo predominante no relato biblico. Em sua expressido mais
elevada, o misticismo resulta na comunh&o com Deus,e nao neces-
sariamente na identificacdo com ele, na transformacao moral da
personalidade, e ndao na perda da individualidade, na conformag¢io
da vontade humana aos propositos divinos, e nao na deificagio da-
quele que adora, na paz que ulfrapassa todo entendimento, e nao
na intoxica¢do estética. O misticismo, tal como o vemos na expe-
riéncia dos personagens biblicos, € uma reagdo & chamada divina,
reacio essa consciente, ética, socialmente frutifera e fator unifica-
dor da personalidade. ™

Caracteristicas da Experiéncia Mistica. Talvez a apresentacéo
das caracteristicas gerais do fendomeno mistico seja mais 1til a
sua compreensdao do que a sua simples definicio ou uma discussao
de seus tipos ou variagdes. Alids, foi baseado na dificuldade de
definir o termo misticismo que James optou pela apresentacéo de
certas caracteristicas constantes da experiéncia mistica. James pro-
poe a existéncia de quatro “marcas” que identificam o estado mis-
tico da consciéncia. Passaremos & apresenta-las.

Uma das caracteristicas fundamentais da experiéncia mistica
€ sua inefabilidade. A experiéncia mistica é direta e intransferivel.
O mistico diz que teve a experiéncia, mas nao pode transmiti-la
verbalmente a outrem. E este, por exemplo, o caso de Santa Te-
reza d’Avila, quando tenta descrever sua visdo de Cristo, depois
de dois anos de continua oracdo. Seu confessor nio quis acreditar
na veracidade de sua experiéncia e ela tentou explicar com estas
palavras: “Pois se eu digo que néo o vi nem com os olhos do corpo
‘nem com os olhos da alma — porque nao se trata de uma visdo
imaginaria — como é entdao que eu posso entender e sustentar que
éle estd ao meu lado, e estar mais certa do que se eu o houvesse
visto? Se alguém pensa que € como se uma pessoa fosse cega ou
estivesse nas trevas e, consegilentemente, incapaz de ver alguém
que esti ao seu lado, a comparacdo ndo é exata. Ha certa seme-
lhanca com isso, mas ndo muita, porque os outros sentidos denun-
ciariam essa presenga a pessoa cega: ela ouve a outra pessoa falar
ou mover-se ou pode toca-la; mas nessas visées nao ha nada desse
género. Nao se sente a treva: somente ele se faz a si mesmo pre-
sente & alma por um certo conhecimento que é mais claro do que
o Sol. Nao quero dizer que agora vemos um sol ou qualquer outra
claridade, somente que existe uma luz invisivel, que {lumina o enten-

dimento de tal modo que a alma pode fruir tdo grande hem. Esta

visdo traz consigo grande béncao. s

5. Id. ibid., paAg. 94.
6. Evelyn Underhill, Mysticism, pags. 284, 285,
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Outro exemplo do carater inefavel da experiéncia mistica é o
caso de Pascal, ja mencionado no capitulo sobre conversao religiosa.
Na impossibilidade de comunicar verbalmente sua experiéncia mis-
tica, Pascal tentou escrevé-la e, depois de sua morte, esse documen-
to foi encontrado preso a seu casaco, 0 que sugere que ele o teria
usado por muito tempo como uma espécie de amuleto. A prova
dessa inefabilidade, diz Clark, é que Pascal, um dos mais articula-
dos dos escritores franceses, descreve suas experiéncias em poucas
e desarticuladas frases, como vimos acima.

Outra caracteristica fundamental do misticismo, segundo Wil-
liam James, é sua qualidade noética. A experiéncia mistica nao €
apenas sentimento, mas também conhecimente. Isso pode parecer
contraditorio & luz do fato de que o mistico nio pode descrever
sua experiéncia. Mas, se dermos crédito ao testemunho dos misti-
cos, temos de convir que essa experiéncia é reveladora e constitui
conhecimento autoritario para o individuo que a aceita como fato
indiscutivel. Se concordarmos com as defini¢cées aqui apresentadas
da palavra misticismo, veremos que se trata de uma percepcao di-
reta de dada realidade por meios outros que nf&o as vias ordinarias
da percepcao. Ou,como diz Stolz, “o misticismo tem sua razao de
ser, na sua maior parte, no dominio da emociao, intencdo, aprecia-
¢do e impressao subliminares, que néo podem ser diretamente
apreendidas pelo intelecto”.7 E, falando mais especificamente sobre
a natureza da experiéncia mistica, diz Stolz que “a experiéncia mis-
tica € sintética, e nao analitica, um evento, e ndo uma inquiricio;
dal por que, se bem que nao necessariamente destituida de compo-
nentes ideativos, ela é predominantemente nao-racional”.8 Agos-
tinho da testemunho dessa qualidade noética da experiéncia mistica,
quando diz: “Finalmente eu vi tuas obras invislveis; compreendi-as
por meio de coisas que foram criadas.” E Santa Tereza alega ter
tido uma visdo intelectual da Trindade, na qual chegou a compreen-
der o mistério que ela envolve.

Uma terceira caracteristica da experiéncia mistica é sua tran-
sitoriedade. Um estado mistico nao pode durar muito tempo. Clark
_afirma que uma experiéncia mistica pode ser decisiva e durar toda
a vida, mas ordinariamente as visées misticas sio episodicas. Ja-
mes afirma que a duracdo do estado mistico da consciéncia varia
de trinta minutos a duas horas, no miaximo. Depois da experiéncia,
0 mistico ndo é capaz de se lembrar do que aconteceu, mas quando
o episédio se repete, ele pode reconhecé-lo e lembrar-se nitida-
mente de tudo quanto ocorreu e, nos intervalos da experiéncia,
sentir sua vida interior extremamente enriquecida.

7. Karl Stolz, op. cit., pag. 87.
8. Id. ibid., pag. 87.
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A quarta e ultima caracteristica da experiéncia mistica apresen-
tada por James é sua passividade. Se bem que, diz ele, a busca
dessa experiéncia e a disciplina para obté-la sejam voluntarias, na
experiéncia mistica propriamente dita, o individuo sente-se como
que completamente dominado por um poder incontrolavel. Esse
aspecto assemelha-se & profecia, & experiéncia de escrever automa-
ticamente e aos transes mediiunicos.

George Albert Coe, pioneiro no campo da psicologia da religido,
foi um dos primeiros psicélogos a estudar seriamente o fendmeno
da experiéncia mistica. Numa tentativa de esquematizi-la, Coe
apresenta um quadro em que pretende incluir varios aspectos dessa
experiéncia. Aqui estd o quadro por ele apresentado:

Vista Panorimica do Fendmeno Mistico

Experiénecia Fonte Alegada Pratica Deliberada

A raiz primitiva do
todo:

Experiéncias au-
tomaticas interpre-
tadas como posses-

sdo
Espiritismo, antigo Tentativas de con-
e moderno: trolar os espiritos

ou de se comunicar
com eles: Shama-

Espiritos vistos,| Espiritos
ouvidos, “sentidos”;

ete.; espiritismo nismo

projetando-se em Mediunidades de
clarividéncia, pres- varias formas

sagio, ete.

Inspiracpes: Tentativas de con-

cretizar ou perce-
A experiéncia do ber o deus em cer-
vidente; o senso de
direcdao ou de ilu-
minagdo; testemu- Deus ou deue __
nho ‘do espirito;| ses  ordinaria- [ Propésitos:
senso da comunh@o{ mente concebi- | Ordculos
divina; “senso da dos como trans- | Certas formas de
presenca”, “reve= cendentes reavivamento

tas ocasioes ou
para determinados
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lacdo  anestética”,
“consciéncia cos-
mica”

Forma: Auséncia
parcial de autocon-
trole nas funcoes
mentais; perda
ocasional de con-
trole muscular

Conteido: Idéias
mais ou menos es-
pecificas que pare-
cem verdades Ob-
vias

O auge do estado
mistico:
Extase

Forma: completa
absorcio ou perda
da personalidade

Conteado: ou 2ze-

ro ou infinidade
(estas s3ao apenas
nocoes limitativas)

Deus — tendén-
cia a concepcgao
panteistica

Movimentos Pente-
costais

Cura Divina
Transubstancia¢ido

Meétodo: Sujeicao da
vontade ou suges-
tao (social)

Tentativas de al-
cancar a Deus co-

mo o Todo:

Ioga

A via negativa
crista:

A Ciéncia Crista e
o Novo Pensamento

Método_: Focaliza-
¢ao da atengdo e
auto-sugestao

Baseado nessa visao panorimica do fendmeno mistico, Coe faz
a seguinte analise de sua estrutura, que passamos a mencionar em

sintese:

Na experiéncia mistica ha o fenémeno do senso de percep¢ao
de objetos que nao estao presentes fisicamente. E comum, por
exemplo, aos misticos verem Jesus Cristo ou a Virgem Maria. Al-

guns deles véem o céu, e outros, o inferno.

£ comum, na experiéncia mistica, 0 homem sentir que seu pen-
samento e até mesmo seus miusculos estdo sendo dominados por
uma forga que lhe é absolutamente exterior e sobre a qual nao
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pode ter qualquer espécie de controle. E o que James chama de
“passividade” da experiéncia mistica, como vimos acima. Seria
interessante examinar aqui a possivel relacio entre essa experién-
cia e a “entrega” que o paciente faz de si mesmo, no ato de ser
hipnotizado, o que nos leva a aventar a hipétese de que, em ultima
andlise, a experiéncia mistica tem acentuadas caracteristicas dos
fenémenos de auto-sugestdo. Pretendemos estudar esse fenémeno
também como © observamos nas ‘“possessges”, especialmente no
Xangd e outras formas primitivas de misticismo.

Coe fala também da qualidade noética da pratica mistica, bem
como de seu ponto culminante, que é o éxtase ou a comunhio com
Deus. Nao discutiremos esses dois aspectos, porque o primeiro ja
foi examinado quando apresentamos as caracteristicas da experién-
cia mistica, conforme James, ¢ o problema do éxtase sera mais am-
plamente formulado quando falarmos dos métodos da referida expe-
riéncia.

Discorrendo sobre a Inefabilidade da experiéncia mistica,
também j& discutida e exemplificada acima, Coe acrescenta gque,em
vista da impossibilidade de comunicar em linguagem comum sua
experiéncia, o mistico recorre a linguagem simbdlica ou altamente
figurada. B por isso que usa termos que descrevem fendmenos sen-
so-perceptivos, como a visdo, os sons, os odores, etc., para descrever
aquilo que est4 além da percepcao dos sentidos. O mistico usa fre-
qiientemente o paradoxo em sua linguagem. E comum dirigir-se a
Deus comp “minha luminosa escuridao”. O livro de Huberto Rho-
den, Deus, ¢ um bom exemplo da linguagem paradoxal de um mis-
tico. Coe fala também da contemplagdo, que serd discutida mais
tarde neste capitulo, e conclui por dizer que, onde quer que se use
o método mistico, os resultados sio geralmente os mesmos, isto €,
carater ilusério da experiéncia sensorial, percepcao direta da reali-
dade e absorvicdo do “eu” finito no Todo, ou seja, unido com Deus.

O psicologo, enquanto psicélogo, ndo pode discutir os elementos
transcendentais da vida mistica; ndo é da sua competéncia. O que
ele pode fazer é observar o comportamento mistico e levantar hi-
poteses quanto as suas causas.

Clark sugere cinco fatores psicolégicos que devem ser conside-
rados na producdo da experiéncia mistica.

Uma das condi¢des dessa experiéncia, diz Clark, é o tempera-
mento da pessoa. A disposicdo emocional ou o temperamento da
maioria dos misticos parece ser propenso ao sofrimento. George
Fox, Santo Agostinho, Madame Guyon, Santa Catarina de Génova
e Pascal sao alguns dos exemplos mais claros dessa afirmacdo. &
provavel que essa propensdao ao sofrimento resulte da grande sen-
sibilidade da personalidade mistica. Em muitos, porém, é possivel
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‘que fatores externos tenham influenciado essa atitude e que esses
individuos tenham, de fato, sido levados a buscar a experiéncia mis-
tica em face de grave sofrimento pessoal.

Outro elemento psicolégico a considerar na experiéncia mistica
é a tradicdo religiosa a que o mistico pertence, bem como o que
os alemaes chamam de Zeitgeist, ou seja, o espirito do tempo. Sabe-
-se, por exemplo, que a tradicao catélica é mais fértil na producao
de misticos do que a tradicao protestante, e que talvez, mais do que
todas, as tradi¢des hindus tenham dado ao mundo o maior numero
de misticos em todos os tempos. Sabe-se também que ha periodos
na historia dessas tradigcoes em que surgem mais misticos do que
noutros. Na Igreja Catolica, por exemplo, um dos periodos mais
férteis foi a Idade Média. O século XVII, como ja foi dito acima,
foi também um periodo fértil na produgdo de misticos, tanto na
tradicao catdlica como na protestante.

Um terceiro fator psicolégico a considerar na experiéncia € a
auto-hipnose e o fendmeno da chamada sugestdao psicossoméatica. A
experiéncia de estigmatizacio de Sdo Francisco de Assis é um dos
casos mais tipicos a esse respeito. Trata-se, obviamente, de um caso
de auto-sugestdo psicossomatica. Aqui estd como Rufus Jones con-
ta essa experiéncia de Sap Francisco de Assis:

“Por varias semanas Francisco tinha estado medi-
tando sobre as cenas do Calvario. Sua Biblia abriu-se no
lugar onde se encontra a histéria da paixdo de Cristo.
O amor e o sofrimento de Jesus Cristo haviam ardide
em seu coragido. Ele havia também jejuado por varias
semanas, e 0 pensamento da festa da Exaltacdo da Cruz
que se aproximava ocupava constantemente a sua men-
te. Ele passou a noite toda em oracdo — 14 de setem-
bro de 1224 — e, ao romper do dia, teve uma visio:

“Um serafim, de asas estendidas, voou para ele e
banhou sua alma de enlevos inefaveis. No centro da vi-
sao apareceu uma cruz, e o serafim foi nela pregado.
Quando a visdo desapareceu, ele sentiu dores agudas
misturadas com éxtase, nos primeiros momentos. Pro-
fundamente perturbado e ansiosamente desejando saber
0 que significava tudo isso, percebeu no seu préprio cor-
po os estigmas do Crucificado.” ?

O fendomeno da estigmacdo nao se limita a experiéncia mistica.
Alguns o explicam como sendo uma forma de dermografismo em
que, através de auto-sugestdo, uma imagem que se fixa na mente
do sujeito objetiva-se em sua préopria pele. Baudouin, no ja citado
trabalho, Suggestion and Auto-Suggestion, apresenta exemplos do que
acabamos de dizer. Ele conta, por exemplo, a historia de uma se-

9. Rufus Jones, Studies in Mystical Religion, pig. 164, citado por Spinks,
op. cit., pag. 159.
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nhora que observava seu filhinho a brincar. Acidentalmente, a
crianga afastou o ferrolho que segurava & pesada porta corredica
na frente da lareira e havia iminente perigo de ser degolada. O
cora¢ao da miae veio-lhe 2 boca e, num momento, forma-se ao
redor de seu pescoco — a parte ameagada da crianga — um cir-
culo eritematoso saliente, vergdo esse que durou varias horas.
Baudouin apresenta casos de estigmac¢@o espontanea onde se fize-
ram observacoes em casos de tracos esfigmograficos, nos quais a
circulacao sangiiinea foi diretamente confrolada por auto-sugestao,
de modo que o corpo do sujeito recebe marcas semelhantes as da
crucificaco. A luz désses exemplos, Spinks chega & seguinte con-
clusao:

“Tais exemplos abonam o ponto de vista de que es-
tigmas podem ser eventos reais, e que nao sao neces-
sariamente o resultado de personalidades moérbidas. Sua
ocorréncia de modo nenhum deve ser interpretada como
prova irrefutavel de espiritualidade. Néo se pode negar,
entretanto, que alguns desses fenomenos psicofisicos sao
de fato o resultado de morbidez; alguns sdo sinais de
insanidade incipiente e todos devem algo a0 tempera-
mento das pessoas em que eles acontecem. Além do
mais, o contetido pictorial das visges misticas é grande-
mente determinado pelas crenc¢as teoldgicas daqueles que
as tém. Nenhum budista jamais teve uma visio da
Virgem Maria, e Sao Benedito nunca teve uma visio
da deusa Kwan-Yin. A razio é que essas visges teolo-
gicamente artisticas nio sao em si mesmas uma expe-
riéncia real: sio apenas meios pelos quais o real ele-
mento na experiéncia reveste-se de formas apropriadas
as lealdades religiosas de cada mistico. A realidade a
que se refere é de maior importdncia do que sua repre-
sentacio pictorial ou os fendmenos psicofisicos que
acompanham a fé daquele que a experimenta.” 10

O sexo é também um fator psicologico na experiéncia mistica.
Sabe-se, por exemplo, que Madame Guyon e Santa Catarina de
Génova foram infelizes no matriménio. Sua experiéncia mistica
tende a revelar o elemento de frustracio produzido por essa natural
insatisfacdo. Dizer, porém, que ha um elemento sexual na experién-
cia mistica ndo é o mesmo que reduzir sua significacdo ou sua
autenticidade. O que tal afirmacéo significa é simplesmente que é
natural que as condicoes fisicas do mistico se reflitam na sua ati-
vidade psiguica, e as energias sexuais podem expressar-se das mais
variadas formas, incluindo atos altamente criativos, de grande be-
leza e de profunda significacao para a vida.

Finalmente, diz Clark, hi na experiéncia mistica o desejo infan-
til de seguranca e de fuga. Essa é uma interpreta¢gio marcada-
mente freudiana, com a qual obviamente nfdo concordamos, porque

10. G. Stephens Spinks, op. cit., pag. 161.
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é por demais generalizadora. Essa interpretacao da experiéncia mis-
tica € amplamente desenvolvida no livro de Ostow e Scharfstein,
The Need to Believe, que é um bom representante da interpretacao
psicanalitica dos fenémenos religiosos. Conforme essa interpreta-
¢a0, 0 misticismo néo é mais do que uma fuga anormal para um
mundo de ilusdes. O mistico, para tais psicologos, é simplesmente
uma especie de esquizofrénico. O mal dessa generaliza¢do freudia-
na é negar a possibilidade da existéncia mistica, sendo de todos,
pelo menos de alguns cuja experiéncia, de certo modo, transfor-
mou a histéria da humanidade.

O Método Mistico

Ji tivemos oportunidade de ver ligeiramente os meios pelos
quais os misticos procuram alcancar a experiéncia mistica. Esses
métodos podem variar ligeiramente, dependendo das disposicdes
emocionais e intelectuais do mistico, de sua tradicao religiosa e das
condicoes sociais em que vive. No entanto, hia certa constante nesse
método e, como vimos, ele consiste de trés passos fundamentais, que
passaremos a mencionar, servindo-nos, nesse ponto, do valioso tra-
balho de Evelyn Underhill, Mysticism: A Study in the Nature
and Development of Man’s Spiritual Consciousness (1955).

Purificacio do “Eu”, Essa purificacdo do “eu” € corolaria a
experiéncia da conversdo e é conditio sine qua non da experiéncia
misiica. Para conseguir essa purificagio, é necessario abandonar
tudo aquilo que nao estiver em harmonia com a nova realidade
percebida. O mundo ilusério e falso deve dar lugar ao mundo real
da experiéncia direta do Eterno. O velho Adado é incapaz de per-
ceber além dos sentidos fisicos; somente o novo homem é capaz
de ver o invisivel. Em primeiro lugar, o “eu” deve ser purgado de
tudo aquilo que fica entre si e a bondade, revestindo-se do carater
de realidade, ao invés do carater de ilusdo ou “pecado”. Ele deseja
aleancar esse ideal desde o primeiro momento em que se vé atra-
vés da luminosidade da “Luz Incriada”.

Quando o homem reflete sobre sua condi¢cdo e entra naquilo
que Santa Catarina de Génova chamou de a ‘“cela do autoconheci-
mento”, a primeira coisa que descobre é o flagrante contraste entre
o mundo de ilusdo em que vive e a Realidade que passa a desejar.
Cria-se um anseio veemente de se conformar com a Realidade, com
o Perfeito, que ele tem visto sob o aspecto de Bondade, Beleza ou
Amor. Este impulso do “eu” para o Infinito é tdo veemente que o
homem € abalado nao s6 emocional, mas até mesmo fisicamente,
com essa experiéncia.

A purgacdo do “eu”, entretanto, nunca é completa e definitiva.
Dal por que ela é vista por aqueles que estudam o assunto como
constante processo. “Purgacio € um retorno drastico do eu' da
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vida iluséria para a vida real; é a arrumag¢ao da casa espiritual e a
orientagao da mente para a Verdade. Seu proposito é livrar-se do
amor-préprio, em primeiro lugar, e depois de todos os interesses su-
balternos de que a consciéncia superficial estd impregnada.”1

Para conseguir essa purificacdo do “eu”, os misticos tém re-
conhecido, através dos séculos, que € necessario um abandono ou
afastamento completo do mundo. Esse seria, entdo, o lado nega-
tivo do processo de purificagdo. Que fazer para conseguir superar
as concupiscéncias do mundo e alcancar a purificagcdo necessaria
b fruicio da experiéncia mistica? A melhor resposta, pelo menos
na tradicdo catolica, tém sido os votos de pobreza, castidade e obe-
diéncia. Por pobreza, o mistico significa um abandono completo
de todos os bens materials da vida e completo afastamento de
tudo aquilo que é finito. Por castidade, ele quer dizer a pureza
extrema e a limpidez da alma, purificada de desejo pessoal e devo-
tada inteiramente a Deus. Por obediéncia, ele significa a abne-
gacao do “eu”, a mortificagio da vontade, que resulta em com-
pleto auto-abandono, uma santa indiferenca aos acidentes da vida.
Esses trés aspectos da perfeicdo sdo realmente um, os quais se
apresentam ligados como trés aspectos do “eu”. Sua caracteristi-
ca comum € esta: eles tendem a fazer que o sujeito se considere
nao como um individuo isolado, possuindo desejos e direitos, mas
comec um fragmento do Cosmo, um pedacinho da Vida Universal,
importante apenas como parte do todo, uma expressio da Vontade
Divina. Desprendimento e pureza andam de maos dadas, pois a
pureza € apenas o desprendimento do coragcdo, e, onde estido pre-
sentes, trazem consigo o espirito humilde de obediéncia, que expres-
sa o desprendimento da vontade. Podemos trata-los, portanto,
como trés manifestagdes de uma s6 coisa, isto é, da Pobreza Inte-
rior. “Bem-aventurados os pobres de espirito, porque deles é o
Reino de Deus”, é o moto de todos os peregrinos que trilham essa
estrada. 12

Mas os misticos reconhecem também a necessidade dos exer-
cicics de mortificacdo, que é o lado positivo no processo de purifi-
cacao do “eu”. Nesse processo, o mistico tem que vencer tudo que
sua velha natureza procurou impingir sobre ele. Precisa de desen-
volver novas formas de responder aos estimulos internos e exter-
nos; precisa aprender novos habitos. “Desde que, quanto maior e
mais forte é o mistico, mais forte e indomavel seu carater tende
a ser, esta mudanca de vida e cambio de energia dos velhos e faceis
canais para o novo é sempre uma questdo tempestuosa. E real-
mente um periodo de luta entre os elementos conflitivos do ‘eu’,
suas altas e baixas fontes de ac¢éo; de muito labor, fadiga, amargo
sofrimento e muitos desapontamentos. N&o obstante, apesar de

11. Evelyn Underhill, Mysticism, pag. 204,
12. Id, ibid., pag. 205.



suas associacoes etimoldgicas, o objeto da mortificacds nio é mor-
te, porém vida: a produgdo de saude e vigor, a saiude e vigor da
consciéncia humana vista sub specie aeternitatis. Na verdadeira
morte de todas as coisas criadas reside a vida mais doce e mais
natural. "13

Na proporcao, portanto, .em que o mistico se mortifica, sua vida
vai-se tornando cada vez mais real.

O segundo grande passo no caminho da experiéncia mistica é a
iluminacido do “eu”. Como ja dissemos, essa iluminacio nao & ne-
cessariamente a descoberta de determinada verdade pelos métodos
ordindrios da percep¢ao intelectual ou do uso da razio e avlicagio
de principios logicos. £ um “conhecimento” sui generis, intrans-
ferivel e de carater indiscutivel para aquele que o obtém. Mistérios
que jamais serao explicados racionalmenfe podem tornar-se reali-
dades oObvias na experiéncia mistica. Os tedlogos tém debatido por
séculos o mistério da Trindade e tudo que eles podem dizer é que
ela é um mistério e como tal permanecera para sempre. Nao, po-
rém, para Santa Tereza, que, como dissemos acima, depois de
muitc orar, teve uma visao em que a Trindade lhe foi revelada de
modo claro e inconfundivel.

Underhill diz que, na experiéncia de iluminacado, parece haver
trés caracteristicas comuns, a saber:

Uma agradavel apreensdo do Absoluto, que muitos misticos
chamam de a “pratica da Presenca de Deus”. Essa apreensio,
entretanto, ndo é a mesma coisa que a conscia unido com o divi-
no, que é peculiar a um estadgio posterior da experiéncia mistica.
O “eu”, se bem gue purificado, ainda se vé como entidade sepa-
rada de Deus. Nao estd imerso em sua origem, mas simplesmente
a contempla. B, por assim dizer, o “noivado” da alma, mas ainda
nao é o seu “casamento”.

Outra caracteristica da iluminacao é que a claridade da visao
pode ser desfrutada também em relacdo ao mundo fenomenal. Mui-
tas vezes a percepcao de realidade fisica torna-se muito mais clara
e reveladora. O mistico se convence de que ele agora conhece o0s
mistérios e segredos do universo fisico. Ou, como diz Blake, o grande
mistico e poeta inglés: “Se pudéssemos limpar as portas da bper-
cepeao, tudo se revelaria ao homem tal qual é: infinito.” Algo mais
serd dito sobre esse assunto, quando falarmos do efeito de certas
drogas e da semelhanca dessa experiéncis com a experiéncia misti-
ca. “Nessas duas formas de percepcdo, vemos a consciéncia do
mistico estendendo-se em duas direcoes, até o ponto de incluir
tanto o Mundo do Ser como o Mundo dg Dever, essa dupla apreen-

13. Id. ibid., pag. 207.
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580 da realidade como transcendente e ao mesmo tempo imanente
que encontramos como uma das marcas caracteristicas do tipo

mistico, "i¢

Além dessa dupla extensdo da consciéncia, aparece uma ter-
ceira caracteristica dessa iluminacdo — a energia do “eu” trans-
cendental tende a aumentar consideravelmente. O “eu”, de certo
modo, tende a eliminar suas limitagdes naturais. Dal por que o
mistico é capaz de “ouvir” vozes que ninguém mais ouve, pode
manter longas conversagées com seres espirituais, pode ter visoes
inefaveis.

A iluminacao tende a aparecer sob uma dessas formas ou nas
trés acima mencionadas. O mais comum é que a iluminacio se dé
"sob uma das formas; somente em casos raros ela pode ocorrer nas
trés formas 20 mesmo tempo.

Finalmente, o passo mals elevado na experiéncia mistica é o
éxtase, em que o mistico sente haver alcangado a unido do seu ser
com o Ser Infinito. Esse é o alvo por exceléncia dagueles que bus-
cam a experiéncia mistica.

O éxtase, diz Underhill, pode ser estudado sob trés aspectos: o
fisico, o psicolégico e o mistico,

Do ponto de vista fisico, o éxtase € um transe mais ou menos
profundo e prolongado. O sujeito pode entrar nesse estado gradual-
mente, como resultado de um periodo de absor¢cio em ou contem-
plagcdo de alguma idéia que ocupa o campo de sua consciéncia.
O segundo estado pode ocorrer momentaneamente, como resultado
de uma idéia ou mesmo de um simbolo que sugira uma idéia.
Quando a experiéncia é abrupta, € ordinariamente chamada enle-
vo, mas a distin¢do entre enlevo e éxtase é meramente conven-
cional. :

Durante o éxtase, observam-se varias modificacoes no estado
fisico da pessoa. Ordinariamente, a respira¢io e a circulagdo so
alteradas. O corpo assume uma postura rigida e tende a perma-
necer na mesma posicdo, por mais incéomoda que seja. Quando o
transe é realmente profundo, o efeito é comparivel ao da aneste-
sia geral. Bernadete, a visionaria de Lourdes, nos seus momentos
de éxtase, mantinha sua mao na chama de uma vela por cerca
de quinze minutos, sem sentir dores e sem esta produzir qualquer
marca de queimadura. Esse efeito anestésico, diz Underhill, é co-
mum na experiéncia dos misticos e é também caracteristico de
certos estados patolégicos.

Conforme ¢ testemunho daqueles que o experimentam, o éxtase
compreende duas fases: um breve periodo de lucidez, e um periodo
mais longo de inconsciéncia, em que a pessoa pode passar por uma

14. Id. ibid., pag. 240.
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espécie de catalepsia semelhante & morte. Santa Tereza descreve
sua propria experiéncia nestes termos: “A difereng¢a entre a unido
e o transe é esta: o transe dura mails e é mais facil de se obser-
var externamente, porque a respira¢io diminui de modo gradual, a
ponto de tornar impossivel falar ou abrir os olhos. E, se bem que
o mesmo se dé quando a alma esteja em unido, h4 mais violéncia
no transe, pois o calor natural desaparece, ndo sei como, quando o
enlevo é profundo, e em todas essas formas de transe a experién-~
cia é comum. Quando é profunda, como dizia, as maos esfriam e, as
vezes, ficam rigidas e duras como pedacos de madeira; quanto ao
corpo, se o transe vem quando de pé ou ajoelhado, a pessoa per-
manece nessa posicdo. A alma fica tdo cheia de alegria pelo fato
de Nosso Senhor estar diante dela, que parece esguecer 0 COrpo
animado e abandoni-lo. Se o enlevo persiste, os nervos o sen-
tem. ™%

Provavélmente, um psicologo moderno teria pouca dificuldade
em diagnosticar esse caso de Santa Tereza como um caso tipico de
histeria, pois, a ndo ser que se considere o possivel valor moral e
espiritual de tal experiéncia, seu conteido fisico, em si mesmo,
poderia ter sido observado em qualquer “profano”. Dal a correta
observacdo de Underhill quando diz: “Independente de seu contei-
do, pois, 0 éxtase nado traz em si nenhuma garantia de valor espi-
ritual. Ele simplesmente indica a presengca de certas condicdes psi-
cofisicas anormais: alteracio do equillbrio normal, mudan¢a do li-
miar da consciéncia, que deixa o corpo e todo o ‘mundo exterior’
fora do campo consciente e que afeta até mesmo as functes fisicas,
como a respiracdo, que se torna quase inteiramente automatica.
Portanto, o éxtase, considerado do ponto de vista fisico, pode ocor-
rer em qualquer pessoa em que o limiar da consciéncia é excepeio-
nalmente mével e em quem ha uma tendéncia para concentrar-se
em certa idéia fixa. 16

Do ponto de vista psicolégico, o éxtase representa a mais per-
feita forma de monoideismo, em que a consciéncia passa da super-
ficie e por meio de atencao deliberada concentra-se numa sdé coisa.
Nesse completo monoideismo, a atencdo do mistico concentra-se de
tal forma sobre uma determinada coisa que se esquece de tudo
mais e, & propor¢do que se encontra nessa realidade unica, ele entra
em transe. “A consciéncia retira-se dos centros receptores das men-
sagens do mundo exterior e que a ela respondem, de modo que 0
mistico nem vé, nem sente, nem ouve. O ego dormio et cor meum
vigilat do mistico deixa de ser uma metafora, e torna-se uma des-
cricao realistica.™7

15. Citada por Underhill, op. cit., pig. 360.
16. Evelyn Underhill, Mysticism, pag. 360.
17. Id. ibid., pag. 363.
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Para o mistico propriamente dito, o éxtase significa algo dife-
rente e sui generis. Para ele, o éxtase constitui a experiéncia mais
inquestionavel de sua vida e aquela em que, de fato, transcende-se
a si mesmo e penetra no mundo maravilhoso da Realidade Ultima.
O éxtase, entdo, do ponto de vista do mistico, € o desenvolvimento
e completagio da unido, e ele nem sempre se dia ao trabalho de
fazer diferenga entre os. dois. Em ambos os estados descreve a ex-
periéncia em termos de percep¢io do transcendente por meio de
contato, e ndo através dos orgios visuais. Quando envoltos em tre-
vas com alguém a quem amamos, obtemos um conhecimento muito
mais completo do que aquele conseguido pela mais aguda visao, a
malis perfeita analise mental. No éxtase, a apreenséo é, talvez, mais
definidamente “beatifica” do que na unifo. No éxtase, o mistico
sente que alcangou o ponto culminante de sua jornada — a unido
com o Absoluto, com o Todo.

Exemplos de Experiéncia Mistica — Ha formas de experiéncia
mistica que sdo menos profundas que outras. Sao casos que po-
derlamos chamar de iluminag¢io moderada. Por exemplo, muitas
vezes ouvimos ou lemos um trecho da Escritura e, aparentemente,
nada vemos de especial nele. De repente, esse trecho torna-se
extremamente importante para nés. Seria um caso de aprendiza-
gem latente ou seria, de fato, um fendmeno mistico? James conta
a historia de Lutero quando ouviu um frade repetir as palavras do
Credo: “Creio no perdao dos pecados...” e de como essas pala-
vras, tantas vezes ouvidas e pronunciadas, obtiveram, naquela oca-
sido, significado completamente novo.

A contemplacdo da natureza pode produzir uma experiéncia
mistica que o psiquiatra canadense R. M. Bucke chamou de “cons-
ciéncia cosmica”. Bucke descreve essa experiéncia nas seguintes
palavras: “A principal caracteristica da consciéncia césmica é a
consciéncia do cosmo, isto é, da vida e da ordem do universo. Com
essa consciéncia do cosmo, vem uma iluminagdo intelectual que de
si poria o individuo num novo plano de existéncia — faria dele
quase que membro de uma nova espécie. Acrescenta-se a isso um
estado de exaltacdo moral, um sentimento indescritivel de eleva-
cdo, elacdo, gozo e o despertar de um senso moral profundamente
impressionante e mais importante do que o poder intelectual. Vem
ainda o que se pode chamar um senso de imortalidade, uma cons-
ciéncla de vida eterna, nao a consciéncia de que o individuo ters
essa vida eterna, mas a consciéncia de que ele j4 a possui.™s
Bucke chegou a essa teoria baseado em sua propria ekperiéncia,
que descreve de modo vivido e impressionante:

18. Citado por William James, The Varieties of Religious Experience, pig.
306.



“Eu havia estado & noite numa grande cidade, com
dois amigos, lendo e discutindo poesia e filosofia. Sepa-
ramo-nos a meia-noite. Eu tinha uma longa viagem a
fazer, num cabriolé, para meus aposentos. Minha men-
te, sob a profunda influéneia das idéias, imagens e emo-
coes evocadas pela leitura e pela conversacio, estava
calma e tranqiiila. Encontrava-me num estado de paz
e experimentando uma espécie de gozo passivo, sem
estar de fato pensando, mas simplesmente deixando as
idéias, as imagens e emocdes voarem por minha mente.
De repente, sem qualquer sinal de aviso, encontrei-me
envolto numa nuvem de fogo. Por um instante, pensei
em incéndio, uma enorme conflagracdo nalgum lugar,
nas proximidades daquela grande cidade, mas logo no-
tei que o fogo estava dentro de mim. Imediatamente
depois, veio-me um sentimento de exultacao, de imensa
alegria, acompanhada ou imediatamente seguida de uma
iluminacdo intelectual impossivel de descrever. Entre
outras coisas, cheguei nio somente a crer, mas vi que
0 universo nao é composto de matéria morta, mas, ao
contrario, de uma presenca viva; tornei-me coénscio da
vida eterna. N4o era uma conviccdo de que eu teria a
vida eterna, mas a certeza de que eu a possui naguele
momento. Vi que todos os homens si3o imortais; que
a ordem € tal que, sem nenhuma duvida, todas as coi-
sas contribuem para o bem umas das outras; que o
principio fundamental do mundo, de todos os mundos, é
o que chamamos de amor, e que a felicidade de cada -
ser humano é, em ultima analise, absolutamente certa.
Essa visdo durou poucos segundos e passou; mas sua
memoria e o senso da realidade que ela me ensinou tém
permanecido durante um quarto de século. Eu sabia
que a visdo era verdadeira. Cheguei a compreender que
a cena devia ser verdade. Esse ponto de vista, essa
convicgcdo, poderia dizer, essa certeza nunca se perdeu,
mesmo durante os periodos de profunda depressio em
minha vida."®

Outra forma de experiéncia mistica é a ioga. “Ioga significa
a unido experimental do individuo com o divino.”20 A ioga se ba-
seia em exercicio, dieta, postura, respiracdo, concentracao intelec-
tual e disciplina moral. O iogue, que através dessa disciplina, vence
seus instintos inferiores, entra num estado chamado samadhi, e
chega a conhecer fatos que nao podem ser conhecidos pelo instinto
ou pela razao. Nesse estado, o iogue aprende que “a mente tem
uma condicao superior de existéncia, além da razao, um estado
superconsciente, € que, quando a mente o atinge, vem o conheci-
mento que transcende a razdo. Todos os diferentes passos da ioga
sao feitos com o propédsito de nos trazer cientificamente ao estado
superconsciente ou samadhi... Assim como o trabalho inconsciente
est4 abaixo do consciente, também ha outro trabalho que esta
acima dele e que nao é acompanhado do sentimento de egoismo...
Nio ha sentimento do ‘eu’ e, mesmo assim, a mente trabalha, sem

19. Citado por James, op. cit., pags. 306, 307.
23, William James, op. cit., piag. 307.



nada desejar, livre de inquietacdo, sem objetivo; incorpérea. Entao
a verdade brilha em todo o seu esplendor, e n@s nos conhecemos
a nés mesmos — pois samadhi existe potencialmente em todos nés
— por aquilo que somos na realidade — livres,. imortais, onipoten-
tes, ilimitados, sem contrastes do bem e do mal e identificados com
Atman ou Universal. 1

O budista tem umsa experiéncia semelhante ao samadhi do iogue
a que ele chama de dhyana. Nesse estado de contemplacdo ha qua-
tro estagios. No primeiro, ha a concentracido sobre determinado
ponto. Essa concentracdo elimina o desejo, mas nao o discerni-
mento ou juizo. B de natureza intelectual. No segundo estdgio, as
funcgdes intelectuais desaparecem, mas permanece o senso de uni-
dade. No terceiro, a satisfacao desaparece e a indiferenga comeca,
juntamente com a meméria e a autoconsciéncia. No quarto e ulti-
mo estagio, a indiferen¢a, a memoria, a autoconsciéncia sao aperfei-
coadas — € o estado que mais se aproxima do Nirvana, que corres-
ponde 4 unido com Deus, na tradicdo mistica do budismo.

James advoga que a embriaguéz se assemelha & experiéncia
mistica e que a Inala¢gao de 6xido nitroso produz uma espécie de
experiéncia semelhante.

Sabemos hoje que as drogas alucinatoérias, como o L SD, pro-
duzem experiéncias que, apesar de nem sempre terem cores re-
ligiosas, produzem no individuo experiéncias que se assemelham, de
modo marcante, & experiéncia mistica. Baseados no testemunho de
dezenas de cientistas que tém feito experiéncias com L. S D, Staf-
ford e Golightly dizem que essa droga é capaz de produzir os se-
guintes efeitos gerais:

A pessoa sob o efeito de LSD nota que todos os seus senti-
dos se tornam simultaneamente “mais sensiveis”. Percebe que seus
processos mentais estao retardados e obtusos, mas, ao mesmo tem-
po, elevados e acelerados. Sentir-se-4 como uma crianga, confiante,
simples, literal e, ainda assim, seus pensamentos, quase sempre,
parecem enormemente complexos e de profundidade indizivel. La-
grimas e sorrisos, solidao e intimidade, clareza e confusio, amor e
o6dio, delicadeza e grosseria, é€xtase de desespero — tudo pode co-
existir palpitante e entrelacado num processo oculto, mas defi-
nido. 22

Falando mais especificamente sobre os efeitos do L S D, os
referidos autores dizem que depois de vinte ou trinta minutos que
o individuo toma a droga, o paciente pode apresentar as seguintes

21. Citado por James, op. cit., pags. 307, 308.
£2. P. G. Stafford & B. H. Golightly, LSD The Problem-Solving Psycho-
delic, New York Award Books (1967), pag. 33.



sensacoes fisicas: frieza, dilata¢c@o da pupila, vago desconforto con-
centrado nos misculos ou na garganta, mal-estar no estdémago,
tonturas, etc.

Os chamados cinco sentidos sofrem profunda altera¢io, tante
de ampliagdo como de limitagdo. O ponto mais saliente dessa mu-
danga é que, qualquer que seja o orgao da sensag¢do, o que o indi-
viduo experimenta comunica-lhe um profundo senso de realidade
que nao pode alcancar em circunstancias normais. Uma das coi-
sas curiosas que o L S D faz aos sentidos é uma espécie de inver-
sdo ou mudanca de funcdo. Assim, sob o efeito dessa droga, é
muito comum o paciente dizer que vé uma sinfonia e que ouve
uma cor.

Sob o efeito do I. S D, a nocao de tempo é profundamente
alterada. Pode haver uma inversao ou até mesmo uma parada no
processo. Ordinariamente, o individuo sob o efeito dessa droga
pensa muito rapido, e quase sempre atinge um estado de “conhe-
cimento” extremamente parecido com a “iluminacdo” dos misticos.

A sugestionabilidade e a vulnerabilidade do individuo aumen-
tam consideravelmente sob os efeitos do L. S D. O homem sente-se
completamente incapaz de resolver suas limita¢oes; mesmo assim,
considera~se senhor de si. Talvez ele aprenda a aceitar-se, a acei-
tar sua propria finitude.

“Durante esse tempo, ele pode ter uma profunda experiéncia
religiosa em que compreenda com admiracdo os padroes de toda
a vida Com gratidao e compreensao total, aceita o Divino Ser
responsavel por tudo isso. Pode também alcancar conclusdes filo-
so6ficas de rara profundidade e de ‘verdade absoluta’, em areas
gue lhe eram antes absolutamente estranhas. Ao sentir-se meta-
morfoseado num ser incrivelmente dotado de gigantescos dons, pa-
rece-lhe natural que possa ver o passado e o futuro com a mesma
facilidade, fazendo predicdes e desvendando segredos histéricos se-
pultados num longo passado. Para ele nao havera também difi-
culdade em ler a mente de pessoas presentes ou mesmo ausentes.” 23
Podemos dizer, com seguran¢a, que o L S D produz no individuo
aquilo a que ja nos referimos na experiéncia de Bucke, isto &, a
chamada -consciéncia cosmica, e neste sentido seus efeitos sdo se-
melhantes & experiéncia mistica. Expressando sua opinido sobre as
drogas alucinatérias, Huxley disse: “Minha crenca pessoal é: estes
novos transformadores da mente (as drogas psicodélicas) tenderio,
em ultima analise, a aprofundar a vida espiritual... E este rea-
vivamento da religido serad ao mesmo tempo uma revolucdo... a
religido transformada numa atividade preocupada principalmente
com a experiéncia e a intuicdo — um misticismo cotidiano funda-

23. ld. ibid., pag. 38.
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mentando e dando significacdo a racionalidade de cada dia, tare-
fas e deveres diarios e relagbes humanas rotineiras.”2¢

Outra experiéncia com drogas que aparentemente produzem
efeitos semelhantes a experiéncia mistica é a de Aldous Huxley,
narrada em seus dois ensaios, As Portas da Percepcao e O Céu e ¢
Iinferno, publicados num s6 volume pela Editéra Civilizagio Brasi-
leira S A. (1957).

A experiéncia de Huxley foi feita com “peiote” ou mescalina.
O “peiote” era uma raiz que os indios do México adoravam como
um deus. Numa refeicdo sacramental, eles comiam a raiz, que pro-
duzia neles um estado mistico que durava véarias horas. Huxley

-desejou verificar os resultados dessa droga e, se bem que nio ti-

vesse experimentado tudo que esperava, descreve essa experiéncia
como uma espécie de abertura das portas de sua percepcdo. Aqui
esta um trecho em que ele da testemunho de sua experiéncia:

“Eu ingerira minha pog¢do &s onze horas. Hora e
meia mais tarde estava sentado em meu escritério, con-
templando atentamente um pequeno vaso de vidro. Con-
tinha ele apenas trés flores — uma rosa-de-Portugal,
inteiramente desabrochada, com sua rdésea corola onde
a base de cada pétala apresentava um matiz mais quen-
te e brilhante; um grande cravo creme e arroxeado; e,
arrogante em sua heraldica beleza, de um purpura pali-
do, a flor-de-iris. Por mero acaso, o pequeno ramalhete
violava todas as regras do bom gosto tradicional. Pela
manhi, ao desjejum, ferira-me os olhos a vivida disso-
nancia de suas cores. Mas tal jA nao era mais minha
opinido. Nao contemplava mais uma esquisita combi-
nacao de flores; via, agora, aquilo mesmo que Adao vira
no dia de sua criacdo — o milagre do inteiro desabro-
char da existéncia, em toda a sua nudez.

“— Isso é agradavel? — perguntou alguém. (Du-
rante esta parte da experiéncia, todas as conversas fo-
ram gravadas, e foi, assim, possivel refrescar a memoria
do que fora dito.)

@

— Nem agradavel nem desagradavel — respondi.
— Apenas existe. ‘Istigkeit’ — existéncia — ndo era
essa a palavra que Meister Eckhart gostava de usar? O
existir da filosofia platonjca — com a diferenca de que
Platao parecia ter cometido o enorme, o grotesco erro,
de separar existir de tornar-se e de identifica-lo com a
abstracao matematica — a Idéia. Ele, pobre mortal, tal-
vez jamais tivesse visto um ramalhete de flores a bri-
lhar com sua prépria luz interior, quase que estreme-
cendo sob a tensdo da importdncia do papel que lhes
fora confiado; jamais deveria ter-se apercebido de que
essa tdo grande importancia da rosa, do iris e do cravo
residiam tao-somente naquilo que eéles representavam —
uma efemeridade que, nédo obstante, significava vida
eterna, um perpétuo perecer, que era, a0 mesmo tempo,

24. Citado por Stafford, op. cit.,, pag. 1.



puro Existir; um punhado de pormenores diminutos e
sem par, onde, por algum indizlvel paradoxo, embora
axiomatico, encontrar-se-ia a divina fonte de toda a
existéncia.

“Continuei a observar as flores e, em sua luz vivida,
eu parecia captar o equivalente qualitativo da respira-
¢ao, mas de uma respiracdo sem retornos a um ponto
de partida, sem refluxos periodicos, antes em um
fluxo repetido, da beleza para uma beleza mais subli-
me, de um significado profundo para ainda maior. Pa-
lavras tais como Graca e Transfiguracio vieram-me a
mente, isto, sem duvida, era o que, entre outras coisas,
queriam elas significar. Meus olhos se encaminhavam
da rosa para o cravo, e daquela incandescéncia de plu-
mas para as suaves volutas de ametista animada, que
era o iris. A Beatifica Visdo, ‘Sat Chit Ananda’ — Exis-
téncia-Consciéncia-Beatitude — pela primeira vez en-
tendi, ndo em termos de palavras, nio por insinua-
¢oes rudimentares, vagamente, mas precisa e completa-
mente, o que queriam significar essas silabas prodigio-
sas. E J]embrei-me, entéo, de uma passagem que lera
em um dos ensaios de Suzuki: ‘Que é o Dharma-Cor-
poéreo de Buda?® (O Dharma-Corpéreo de Buda é outro
modo de se referir & Mente, & Peculiaridade, ao Vazio,
a Divindade.) A pergunta foi feita, em um mosteiro
Zen, por ardente e perplexo novico. E, com a vivaz
insensatez de um dos Irmaos Marx, respondeu-lhe o
Superior: ‘A sebe ao fundo do jardim.” °‘E poderia eu
perguntar’ — retrucou timidamente o novigo — ‘qual o
homem que concebeu essa verdade?” Ao que Groucho,
dando-lhe umg pancada nas costas com seu bastlo, res-
pondeu: ‘Um ledo de cabelos de ouro!’

“Quando li ésse dialogo, achei-o pouco mais ou me-
nos um amontoado de insensatez. Agora tudo estd tao
claro como o dia, tdo evidente como o postulado de
Euclides. Nao ha a menor duvida de que o Dharma-
-Corporeo de Buda seja a sebe do fim do jardim. Ao
mesmo tempo, e com igual certeza, ele é estas flores,
ele € qualquer coisa que desperte a atencio de meu ego
(ou melhor, de minha bemi-aventurada despersonaliza-
¢ao, liberta por um momento de meu abraco asfixiante).
Assim também os livros, que recobrem as paredes de
meun escritorio: tais como as flores, eles também luziam,
quando para eles olhei, com cores mais brilhantes, com
ums importancia mais profunda. Livros vermelhos de
rubi; livros de esmeralda; livros de agua-marinha, de
torizio; livros de lapis-lazali de cor tdo intensa, tdo
intrinsecamente importantes que pareciam a ponto de
sair das estantes, para melhor atrair minha atencao.” 25

Mais adiante, Huxley fala do que ele supbe ser os efeitos ge-
rais da mescalina sobre os fendmenos perceptivos.

“O cérebro é dotado de um certo ntiimero de siste-
mas enzimaticos que servem para coordenar seu fun-
clonamento. Algumas dessas enzimas visam a regular

25. Aldous Huxley, As Portas da Percepgdo, pags. 9-12.



o fluxo de glicose destinado a alimentar as células ce-
rebrais. A mescalina, inibindo a produg¢do dessas enzi-
mas, diminui a quantidade de glicose a disposicao de
um Orgdo que tem uma fome constante de ag¢dcar. E,
que acontece quando o metabolismo do aglicar no cé-
rebro é reduzido pela mescalina? O namero de casos
observados é diminuto e, pois, ainda néo é possivel apre-
sentar uma resposta concluswa Mas o0 que tem acon-
tecido a maioria daqueles que tomaram o alcaléide, sob
controle, pode ser assim resumido:

“1) A capacidade de lembrar-se e de. raciocinar
corretamente nao sofre reducdo perceptivel. (Ouvindo
os registos de minha conversa¢do, quando sob o efeito
da droga, nada me leva a concluir que estivesse mais
estulto do que sou sob condi¢cdes normais.)

“2) As impressdes visuais tornam-se grandemente
intensificadas e o olho recupera um pouco da inocente
percepcao da infincia, quando o senso nao se achava
direta e automaticamente subordinado & concepc¢ao. O
interesse pelo espaco diminui e a importancia do tem-
po cai quase a zero.

“3) Embora o intelecto nada sofra e a percepc¢ao
seja grandemente aumentada, a vontade experimenta
uma grande transformacao para pior. O individuo que
ingere mescalina nao vé razdo para fazer seja o que
for e considera profundamente injustificivel a maioria
das causas que, em circunstancias normais, seriam su-
ficientes para motiva-lo e fazé-lo agir. Elas nao o
preocuparao, pela simpies razao de ter ele melhores coi-
Sas em que pensar.

“4) Essas ‘melhores coisas’ podem ser experimen-
tadas (tal qual se deu comigo) ‘la fora’, ‘aqui dentro’
ou em ambos 0s mundos — o interior e o exterior —
simultidnea ou sucessivamente. Que elas sdo melhores,
isso parece axiomatico a quem quer que tome mescali-
lina, desde gque possua um figado sao e uma mente isen-
ta de angustias,

“gsses efeitos da mescalina constituem o tipo de
reagdo que se poderia esperar de uma droga que tenha
o poder de reduzir a eficiéncia da valvula redutora, que
é o cérebro. Quando esse 6rgdo é atingido pela carén-
cia de acucar, o subnutrido ego enfraquece, ja4 nao mais
se pode permitir empreender suas tarefas rotineiras e
perde todo o interesse por essas relacoes de tempo e
espag¢o que possuem tdo grande valor para o organismo
preocupado com a vida deste mundo. Assim que a Onis-
ciéncia vence a barreira daquela valvula, comegam a
ocorrer todas as espécies de fatos desprovidos de utili-
dade biolégica. Em certos casos, poderip dar-se per-
cepcoes extra-sensoriais. Outras pessoas podem desco-
brir um mundo de visionaria beleza. Ainda outras tém
a revelacao da gléria, do infinito valor e significado da
existéncia primeva, do fato objetivo, e ndo do concei-
tuado. No estagio final da despersonahzagao hi uma
‘obscura noc¢ado’ de que Tudo estd em todas as coisas —
de que Tudo é, em verdade, cada coisa. Isso €, no meu
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entender, o maximo a que uma mente finita pode alcan-
car em ‘aperceber-se’ de tudo o que esta acontecendo em
qualquer parte do universo. 26

Huxley fala também de outros meios de abrir as portas da per-

cepcao. Entre eles, menciona os efeitos do dioxido de carbono e da
lampada estroboscépica.

“Uma mistura (completamente atdxica) de sete vo-
lumes de oxigénio e trés de dioxido de carbono produz,
nos que a inalam, certas modificacoes fisiologicas e psi-
cologicas, ja exaustivamente descritas por Meduna. En-
tre estas alteracdes, a mais importante (do ponto de
vista do nosso estudo) é uma acentuada ampliagdo da
capacidade de ‘ver coisas’ quando os olhos se fecham.
Em alguns casos, surgem apenas remoinhos de formas
coloridas e, em outros, podem produzir-se recordagdes
vividas de passadas experiéncias. (Dal o valor de CO2
como agente terapéutico.) No entanto, outros pacientes
podem ser transportados, pelo diéxido de carbono, para
o Outro Mundo dos antipodas de suas consciéncias nor-
mais, onde gozarao brevissimas experiéncias visionarias,
inteiramente desligadas de suas histérias pessoais ou
dos problemas da ra¢a humana em geral.

“A luz desses fatos, torna-se facil compreender o
porqué dos exercicios respiratorios da Ioga: praticados
sistematicamente, esses exercicios conduzem, apds certo
tempo, a prolongadas suspensées da respiracao. Essas
paralizagdes produzem uma elevada concentracio de
CO2 nos pulmées e no sangue, a qual, por sua vez, di-
minui a eficiéncia do cérebro, como valvula redutora, e
permite o acesso, a consciéncia, de experiéncias visiona-
rias ou misticas, ‘14 de fora? 27

Sobre os efeitos da lampada estroboscopica,diz Huxley:

“Sentar-se de olhos cerrados diante de uma lam-
pada estroboscépica é uma experiéncia muito curiosa e
fascinante. Tao logo a mesma € ligada, comegam a sur-
gir desenhos das mals vivas cores. Essas formas, longe
de serem estaticas, modificam-se incessantemente, a
cor dominante é uma funcio da freqiiéncia de descarga
do aparelho. Quando a lampada estd cintilando a uma
freqiiéncia entre dez a catorze ou quinze por segundo,
predominam o laranja e o vermelho. O verde e o azul
surgem quando a Ifregiiéncia excede os quinze ciclos.
Depois de dezoito ou dezenove, os desenhos tornam-se
brancos e cinzentos. Nao se sabe precisamente a razao
pela qual aparecem essas formas por efeito do estrobos-
copio. A explicacdo mais vidvel seria em termos de in-
terferéncia de duas ou mais ondulacdes — as vibracoes
da lampada e as varias vibracoes da atividade elétrica
do cérebro. Essas interferéncias podem ser traduzidads
pelo centro visual e nervos 6ticos em algo que a mente

26. Id. ibid., pags. 17 - 19.
27. Id. ibid., pags. 133, 134.
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transforma em impressdo consciente sob a forma de de-
senhos coloridos e animados. Muito mais dificil de ex-
plicar é o fato, constatado isoladamente por varios
experimentadores, de o estroboscopio tender para enri-
quecer e intensificar as visbes provocadas pela mesca-
lina e pelo acido lisérgico. Eis, por exemplo, um caso
que me foi comunicado por um amigo médico: Ele to-
mara acido lisérgico e estava percebendo, de olhos fe-
chados, apenas formas moéveis e coloridas. Em seguida,
sentou diante de um estroboscépio. Ligada a lampada,
eSsas formas geoméiricas transformaram-se imediata-
mente no que meu amigo descreveu como uma ‘palsa-
gem japonesa’ de incompagavel beleza.” 28

Comop se vé, esses fatores naturais alteram as fung¢des normais
da percepcdo de modo semelhante aos fendmenos misticos, tal como
nos contam aqueéles que a experimentam.

Como se pode observar, a experiéncia mistica é fendomenp alta-
mente complexo e extremamente dificil de explicar. A opinido da-
queles que estudam o fendémeno mistico varia consideravelmente.
Alguns acham que se trata apenas de uma anormalidade psiquica,
enquanto outros reconhecem o valor intrinseco dessa experiéncia,
Terminaremos este capitulo, portanto, com a apresentacio da opi-
nido de trés autores quanto ao misticismo religioso.

Baseado na tipologia de Spranger, Clark diz que h& dois tipos
de misticos:o mistico imanente, que é aquele que encontra Deus na
afirmacao infinita deste mundo, e o mistico franscendente, o que
encontra Deus pela fuga e nega¢io do mundo. Esse autor acha
que a maioria dos misticos € uma mistura dos dois tipos. Neste
sentido, diz Clark, o mistico é representativo da vida de equilibrio,
pois a vida de qualquer um depende desta relacio entre o imanente
€ o transcendente. “O misticismo sadio estabelece o balango entre
as funcdes ativas e passivas do homem. Expressa tanto o impulso
para a vida como o impulso para a morte.” 20

Outro valor do misticismo apresentado por Clark é que, por sua
natureza, ele leva o individup a retrair-se da sociedade e a explo-
rar as grandes possibilidades da vida interior.

O mistico é tipicamente individualista e reformador, se bem
que procure reformar sem os alardes dos revolucionarios. Via de
Tegra, é corajoso, porque nio tém apego as coisas materiais, e, con-
seqilentemente, ndo tem medo de perder nada, e leva a termo suas
convicgdes, mesmo quando elas sio contrarias ao status quo de sua
tradicdo. E, por causa do seu individualismo e senso de indepen-
déncia, o mistico quase sempre cumpre uma missdo profética. A
fusao do mistico e do profeta produz uma personalidade altamente

28. Id. ibid., pag. 136.
29. Walter Clark, op. ¢it., pag. 287.



criadora. O misticismo, portanto, pode ser uma das experiéncias
mais enriquecedoras, tanto para o individuo como para a socie-

dade.

Em seu capltulo sobre o misticismo, Willilam James, que pre-
tende analisar o assunto objetivamente, chega as seguintes con-
clusdes:

Estados misticos, quando bem desenvolvidos, ordinariamente sao
e tém o direito de ser de autoridade absoluta e incontestavel para
os individuos que os experimentam.

Nenhuma autoridade emana dessa experiéncia segundo a qual
todos os demais devem aceitar incondicionalmente as “revelacoes”
que tais misticos tiveram. Em oufras palavras, nao temos, neces-
sariamente, de aceitar a interpretacdo que o préprio mistico da a
sua experiéncia.

Finalmente, diz James, a experiéncia mistica mostra que o tGnico
critério de verdade néo é a consciéncia racional e légica; ha mais
de um tipo de consciéncia. A experiéncia mistica abre a porta da
possibilidade para outra ordem de verdade, na qual podemos acre-
ditar, mesmo sem a possibilidade de demonstracao através dos pro-
cessgs convencionais, acrescentariamos nés.

Concluiremos com a opinido de Eveiyn Underhill, com a qual
estamos de pleno acordo, pelo menos em suas linhas gerais.

Underhill apresenta quatro caracteristicas fundamentais do mis-~
ticismo, a saber:

O verdadeiro misticismo é ativo e pratico e nao passivo e ted-
rico, como muitos supdem. O misticismo é um processo vital orgéa-
nico; € algo que todo o ser faz, e nao alguma coisa a respeito da

qual o intelecto forma uma opinido.

Os objetivos do misticismo sio inteiramente espirituais e trans-
cendentais. O misticismo nao esta interessado de modo algum no
acréscimo, exploracdo, rearranjo ou melhoramento de qualquer
coisa no universo visivel. O mistico poe de lado o universo, mesmo
nas suas manifestacoes supernormais. Ele nao negligencia seus deve-
res para com a pluralidade, como alegam seus inimigos, mas seu
coracao estd posto no Unico Imutavel.

Esse Unico é para o mistico, nao apenas a Realidade de tudo
guanto existe, mas também um objeto de Amor vivo e pessoal; nunca
um objeto de exploracgio.

A uniao vital com esse Unico — que é a meta de sua jornada —
€ uma forma altamente avancada de vida. Essa unido nio é al-
can¢ada pelo esfor¢o intelectual ou pelos desejos emocionais, se bem
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que estejam presentes e sejam fortes. Essa unido é conseguida atra-
vés de um processo psicolégico e espiritual muito arduo, chamado o
método mistico, que resulta na criacdo de um ser completamente
novo, ou o Estado Unitivo, em que o mistico sente estar unido defini-
tivamente ao Todo.

“O misticismo, portanto, ndo é uma opinido, ndo é uma filo-
sofia. Nao tem nada que ver com a busca de conhecimento esotérico.
Por outro lado, o misticismo néao é apenas o poder de contemplar a
eternidade; nao deve também ser identificado com qualquer espécie
de esquisitice religiosa. Misticismo é o nome dado a processo orga-
nico que envolve a perfeita consumag¢do do Amor a Deus; o alcance
aqui é da heranca imortal do homem. Qu, se preferimos misticismo,
€ a arte de estabelecer uma rela¢io consciente com o Absoluto.”3¢

SUMARIO

A experiéncia mistica é um dos elementos centrais da vida reli-
giosa. Podemos dizer que em toda experiéncia religiosa profunda
ha um elemento de misticismo.

Adotamos aqui a definigdo de misticismo dada por Pratt, que
diz: “Misticismo é a senso-percepcao de um ser ou de uma reali-
dade através de meios que nao os processos cognitivos ordinarios ou
0 uso da razao.”

Ha dois tipos basicos de misticismo: o ativo e o responsivo. No
primeiro, o homem procura, através de danc¢as, musicas, jejuns,
drogas, ete., atingir o Infinito; no segundo tipo, o homem simples-
mente se dispoe a receber a visitacdo divina. Ordinariamente, o mis-
tico é uma mistura dos dois tipos, havendo apenas a predominéncia.
de um dos elementos.

Entre as caracteristicas da experiéncia mistica, salientamos as
seguintes: Inefabilidade, isto é, a experiéncia mistica dificilmente
pode ser expressa em palavras; qualidade noética, isto &, ela é uma
forma de reconhecimento, porém adquirido por meios sui generis;
transitoriedade, isto €, a experiéncia mistica ndo pode durar muito,
por causa de sua intensidade, se bem que seus efeitos possam ter,
e quase sempre tém, cariter permanente; passividade, isto €, ela
vai além do controle consciente do individuo.

Parece haver certos fatores que tornam possivel a experiéncia
mistica. Entre eles, mencionaremos: o temperamento da pessoa (or-
dinariamente o mistico é introvertido e de certo modo propenso ao

30. Evelyn Underhill, Mysticism, pag. 81.



sofrimento); a tradicdo religiosa a que o individuo pertence é outro
fator importante na producdo da experiéncia mistica; a capacidade
de auto-sugestdo e a for¢a dos impulsos sexuais sao também consi-
derados fatores importantes na producio desse tipo de experiéncia
religiosa.

Por meétodo mistico, queremos dizer os passos seguidos por
quantos procurem a experiéncia mistica na religido. O primeiro
desses passos é a purificagdo mistica do “eu”.Sem essa purificacao.
o estado mistico jamais sera alcang¢ado. O segundo passo é chamado
de iluminacdo do “eu”, por meip da qual se adquire o “conheci-
mento” inefavel, que constitui uma das caracteristicas fundamentais
do fenémeno mistico. Finalmente, vem o éxtase que € o estado
mistico em que a alma aleanca a unidao com o Absoluto.

A experiéncia mistica pode ocorrer fora de um contexto neces-
sariamente religioso. Exemplo disso podemos ver na mera contem-
placdo da natureza por meio da qual se alcanca o que Bucke chamou
de “consciéncia césmica”. Outro caso é a ioga, em que o individuo
busca a uniao com o divino, mas esse “divino” nao tem de ser,
necessariamente, o0 Transcendente.

Ha varias drogas que podem produzir efeitos muito semelhantes
20s que o mistico religioso experimenta. O caso mais ébvio é o uso
de 18D, talvez a droga mais discutida em nossos dias. A experién-
cia de Aldous Huxley com o “peiote” tornou-se célebre no campo
da experimentacio com drogas, apesar do seu pouco valor prépria-
mente cientlifico.

Segundo Evelyn Underhill, o misticismo apresenta quatro carac-
teristicas fundamentais: o mistico é ativo e pratico e nao passivo
e meramente contemplativo, como muitos o supéem. O mistico busca
uma experiéncia espiritual com o Transcendente e nao se preocupa
com este mundo, como se fosse um fim em si. O mistico busca a Deus,
nao para receber algo de suas maos, mas simplesmente para frul-lo
de modo intimo e pessoal. Dal por que seu objetivo por exceléncia
& alcancar a unido com o Absoluto.

Aos que dizem que o mistico é apenas uma forma de psicopata,
Guirdham responde: “E possivel que alguém levado por preconceiio
ou por ignorancia diga que Sado Francisco, Santo Inicio de Loyola
ou Joao Wesley eram loucos, mas é dificil determinar de que tipo
de insanidade eles sofriam... O doente mental ordinariamente nao
produz verdades religiosas e filosoficas que mudem radicalmente a
vida de seus semelhantes... De fato, a diferenca essencial entre o
verdadeiro mistico e o ‘profeta’ dos hospitais de alienados é que
aquele é real ou potencialmente muito util a sociedade, enquanto
este é fundamentalmente um fracasso social.”



Capitulo IX
VOCACAO RELIGIOSA

A vocacdo religiosa € um dos aspectos mais pessoais da expe-
riéncia espiritual do homem. Geralmente a maneira como o indivi-
duo se dedica & sua vocagdo religiosa reflete a intensidade de sua
experiéncia com Deus.

Num sentindo muito geral, podemos dizer que todo individuo
que professa uma fé pessoal tem uma vocacdo religiosa, pois a 1é é
o modo pelo qual o homem responde ao estimulo do transcendente.
Mas a discussao do assunto no seu sentido lato seria extremamente
vasto e correriamos o risco de excessiva generalizacdo. Dal por que,
neste capltulo, se bem que facamos mencao & vocacido religiosa em
geral, trataremos especialmente de um aspecto particular da vocacéao
religiosa, isto €, da vocag¢do para uma tarefa religiosa definida. Tra-
taremos, aqui, das condicOes gerais da vocacdo religiosa, das reacoes
tipicas das pessoas vocacionadas para uma obra religiosa e dos fatores
que influenciam essa vocacgao.

Antes de entrar na discussao dos topicos sugeridos, facamos uma
ligeira digressdo sobre a diferenca fundamental entre uma vocacéo e
uma ocupacao, oficio ou profissio. No dizer de Paul Johnson: “O
senso de vocacao aparece quando as relacoes basicas da pessoa diao
nova profundidade de significacdo & sua ocupa¢do. Uma ocupacia
€ qualquer atividade que conserve alguém ocupado no espago e no



tempo, como o indica a significagdo bésica da palavra. Uma voca-
cdo, contudo, significa literalmente uma chamada, que implica em
comunicacio e resposta. Ter uma vocacio é sentir-se chamado a

fazer uma obra e aceitar essa chamada. Isso nos faz lembrar a cena
familiar em que a crianga é chamada pelo pai ou pela mae a realizar
um trabalho que precisa ser feito. Todavia, o conceito aqui é mais
abrangente. Na propor¢ao em que a pessoa amadurece emocional-
mente, ela passa a responder a outras autoridades, em sua comuni-
dade, além de seus pais.

“A vocagdo torna-se plenamente religiosa quando a pessoa a
vé em seu contexto malis ultraterreno e sente-se chamada por Deus
para executar seu trabalho. O significado religioso da vocagao é
viver sempre diante de Deus, fazer sua vontade e ser fiel em seu
trabalho.

“Uma vocacdo exige pessoa madura para aceitd-la, visto que
representa trabalho intermindvel. Nao é como o trabalho por tarefa,
que se completa e se deixa de lado, ou de uma ocupacdo que termina
de acordo com o relégio ou quando soa o apito. Uma vocacgao é, de
fato, uma profissao que envolve muitas tarefas, com um objetivo
central que professamos em todos os tempos, onde quer que esteja-
mos e seja o0 que for que fagcamos. Se eu tenho uma missio a cum-
prir, ela se torna meu destino e preocupa¢io suprema. Para cum-
prir uma voca¢do devo dar minha vida sem reservas a essa causa a
que me dedico.™

A palavra voca¢do ou chamada tem, na Bilblia Sagrada, dois
sentidos bésicos. Do ato pelo qual Deus chama o homem para des-
frutar as béncéos de sua graga — chamada para a fé ou para a
salvacio (veja, por exemplo, Genesis 12:1-3; 15:1-16; 17:1-14; 22:15-19;
26:23-25; 28:13-15; 35:9-12; Exodo 3); doato pelo qual Deus chama o
homem para funcionar como instrumento especial na transmissao
de sua gragca & outro homem — chamada para um ministério espe-
cial (veja, por exemplo, a experiéncia da vocacao religiosa de Molsés,
Isalas, Jeremias, Paulo e outros, quer na Biblia, quer na histéria
do cristianismo).

Para o cristianismo, a idéia de vocagdo religiosa tem tido pro-
funda significacio. A princlpio parece 6bvio que os cristdos enten-
deram o sentido unitario de sua vocac¢do. Isto é, ser cristdo é ser
chamado por Deus para uma nova relacio com Deus e com 0 mun-
do. Na Epistola de Diogneto, escrita, aproximadamente, no ano 130
da nossa era, a doutrina da vocagdo é apresentada em termos de
uma dupla cidadania. O cristdo deve ser bom cidaddo da péatria
terrena, porque é bom cidaddo do Relno de Deus. Tomando por
base a histéria do Jovem Rico registrada em Mateus 19:16-23, Am-

1. Paul Johnson, op. cit., pags. 261, 262.



brésio (IV Século A.D.) forcou uma distingdo entre vocagéo “rell-
glosa” e trabalho “secular”. Esss distincdo fol levada ao extremo
na vida monéstica, que se basela no pressuposto de que a perfeigéo
espiritual s6 pode ser alcancada na vida reclusa. Os Reformadores
do Século XVI tentaram restaurar o sentido cristdo da doutrina
biblica da vocac@o. Advogaram que a vida cristd é devo¢cdo a Deus
e que todos tém o mesmo dever para com o Criador. Cada crente é
chamado a servir a Deus na sua prépria ocupag¢io ou profisséo.
Aquit temos a hase da chamada doutrina do sacerdécio individual
dos crentes que, na opinido de Max Weber, é um dos esteios da ética
protestante, que, por sua vez é a base do sistema capitalista de
economia. .

Parece ser ponto pacifico entre os cristdos hodiernos que ser
crente € de fato uma vocagdo, mas, além da chamada da fé e para a
fé, existe outra chamada especial para determinadas atividades tidas
como tipicamente religiosas. '

O Prof. Henlee H. Barnette, professor de Etica Cristd no Se-
minario Batista de Louisville, Kentucky, U 8 A, apresenta oS se-
guintes critérios para avaliar uma vocagéo cristd. Uma vocacdo
crista é aquela em que se presta genuino servico & humanidade.
Evidentemente, o autor nao estd dizendo que fora do conceito cristao
de vocacdo néio haja “genuino servico 4 humanidade”. Mas, para
qualificar-se como voca¢do crista, ela tem a preencher esse requisito,
A vocagao cristd é aquela que atende a uma real necessidade da so-
ciedade. HA muitas atividades humanas que nfo cumprem em nada
esse propésito. £ claro que um cristio néo pode achar sua vocagéo
numa atividade socialmente ilicita e imoral. Outra caracteristica de
uma vocacdo cristd, diz o citado autor, é que o homem possa orar
a seu respeito. A vocacho cristd é aquela que estd em harmonia com
o amor e a justica humana. B a voca¢do que exige do homem o
senso de integridade, criatividade, imagina¢do e utilidade social.
Finalmente, uma vocac¢do cristd é aquela em que h4a um senso de
propésito naquele que a pratica ou segue.

Admitimos, portanto, que h4 um sentido geral para a palavra
vocacdo dentro do ensino do cristianismo, mas existe também um
sentido especlal, e este sentido especial serd o objeto deste capitulo.

Considerando, entfio, a vocacfio religiosa em seu sentido mals
particular, notamos, como sugerem Niebuhr e seus colaboradores, que
hé uma série de chamadas na vocac¢do religiosa. HA uma chamada
inicial para ser cristdo ou, como geralmente se diz, uma chamada
a0 discipulado. Existe, em segundo lugar, o que os citados autores
chamam de voca¢ao secreta, isto é, a persuasfio ou experiéncia inte-
rior pela qual a pessoa se sente diretamente chamada por Deus
para a obra do ministério. HA uma terceira chamada, que os auto-
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res chamam de vocagdo providencial, que consiste no equipamento
de talentos e oportunidades necessarios ao exercicio do ministério
particular para o qual a pessoa se sente chamada. Ha, finalmente,
a chamada eclesiastica, isto é, o convite de uma igreja ou comuni-
dade crista para o exercicio de um ministério especifico em deter-
minado lugar e por determinado tempo. Em toda vocagdo religiosa,
portanto, estas sao as condicbes gerais: O homem é chamado para
ser cristdo; sente intimamente uma conviccio de que deve dedicar
sua vida inteiramente ao ministério evangélico em qualquer das suas
modalidades; receber4a um minimo de talentos e potencialidade, que
poderao ser desenvolvidos no exercicio de sua vocacdo; e, ordinaria-
mente, recebe o convite de uma instituicdo, a que serve no exercicio
de sua vocacao.

Motivacio para o Ministério

Sabe-se que individuos que escolhem a mesma profissao tém
muito em comum, em termos de aptidoes e disposi¢coes emocionais,
salvo, naturalmente, as diferencas individuais. Ora, o mesmo é
verdade quanto aos que tém uma vocacao religiosa. Ha certos tracos
de personalidade que sao comuns aos chamados para uma obra
especificamente religiosa. Podemos, entao, dizer que, apesar das
diferencas individuais e das varias circunstincias de tempo e lugar,
os que tém uma vocacdo religiosa apresentam fundamentalmente a
mesma motiva¢ao e respondem aos mesmos estimulos.

Baseado em pesquisas feitas por Otto Strunk Jr. e por Niebuhr,
vejamos alguns dos motivos por que homens e mulheres respondem
a uma chamada religiosa, a certas caracteristicas comuns aos voca-
cionados para ¢ ministério religioso.

Otto Strunk Jr. fez uma pesquisa entre estudantes da Univer-
sidade de Boston quanto aos motivos por que enftraram para o mi-
nistério, usando o método autobiografico, e verificou que doze motivos
foram os mais freqiientemente apresentados. Aqui estdo estes mo-
tivos mais freqitentes, conforme a classificacao de Strunk, citado por
Johnson:

1. O ministro é respeitado, tem prestigio e posicio de lide-
ranca (Prestigio).

2. Fui chamado por Deus (Vocag¢ao).

3. Desejava atender as necessidades de outras pesscas e au-
xilia-las na solucio de seus problemas (Altruismo).

4. Meus pais insistiram para que me tornasse ministro (Influén-
cia dos pals).

5. Estava interessado nas coisas que os ministros fazem (In-
teresse) .

6. Desejava expressar minha aptidao natural para o minis-
tério (Aptidao).
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7. Queria aprender e compreender algo sobre assuntos reli-
-glosos (Curiosidade).

8. O ministério é uma profissdo razoavelmente estavel (Se-
guranga) .

9. Um ministro bem sucedido geralmente tem renda financeira
estavel (Lucro monetério).

10. Queria tornar o mundo um lugar melhor para se viver
(Reforma) .

11. O trabalho do ministro é atraente (Fascinio).

12. Estava ansioso e amedrontado e achei que o minlistério
ajudasse a resolver meus problemas emocionais (Inaptidao emo-
cional) .

Essa classificacdo dos motivos fol entregue aos estudantes e eles
foram solicitados a classificar os motivos em ordem decrescente de
importéncia, considerando os motivos iniciais de sua vocacdao reli-
glosa e os atuais (quatro e meio anos depois). Aqui estd um quadro
representativo dessa classificagdo feita pelos alunos.

Classificacio de 12 Declaracoes de 76 Estudantes de Teologia
Categoria Classifica¢do de Classificacdo de
motivos de motives atuais
admissdo
Altruismo i 1
Vocacgao 2 2
Reforma 3 3
Interesse 4 5
Curiosidade 5 4
Aptidao 6 6
Prestigio 7 7
Seguranca 8 8
Inapeténcia emocional 9 11
Influéncia dos pais 10 10
Ganho monetério 11 9
Faselnio 12 12

-

A este quadro de classificacdo Paul Johnson oferece o seguinte
comentario:



“Desses 76 estudantes, 81,58% puseram o‘altruismo’
como a primeira, segunda ou terceira escolha; 65,79%
colocaram a ‘chamada’ comp primeira, segunda ou ter-
ceira escolha. Os motivos mais idealistas e religiosos
figuram de modo mais consistente na parte superior
da escala de classificacdo. Iisses motives niao mudaram
durante o periodo de 4-6 anos. Os motivos menos im-
portantes foram mudados mais freqiientemente, por
exemplo, o interesse, a curiosidade, a inadequacdo emo-
cional e 0 ganho monetario. Na medida em que os estu-
dantes amadurecem emocionalmente, o interesse se torna
mais forte e a curiosidade e ganho monetario comegcam a
ser reconhecidos como de malior significagdo, mesmo para
um obreiro religioso. A esperanca de que o ministério ve-
nha a solucionar os problemas emocionais diminuli na
propor¢do em que os estudantes amadurecem. H4 duas
possiveis interpretacdes para isso. O estudante, no pro-
cesso de amadurecimento, torna-se menos ansioso ou
nao considera que o propdsito de uma vocac@o religiosa
seja ajudi-lo emocionalmente, ou talvez isso aconteca
em vista do motivo altruista que o leva a uma concepgao
mais realista das exigéncias emocionais do ministério.
E evidente, quando se comparam os motivos reconhecidos
por outras pessoas, em outras profissées, que as moti-
vacoes idealistas desempenham papel importante na es-
colha de uma carreira religiosa. O motivo mais distinta-
mente religioso é a chamada de Deus para amar e servir
ao proximo, numa comunidade de interesses mituos. "2

Richard Niebuhr, Daniel Day Williams e James M. Gustafson
fizeram pesquisas em varios seminéirios nos Estados Unidos e che-
garam a conclusdo de que ha pelo menos dez tipos de padroes de
personalidade entre aqueles que tém uma vocacido religiosa. Veja-
mos, a seguir, quais sao estas caracteristicas ou tipos de estudantes
ministeriais, conforme os autores acima mencionados.

1. Um estudante pode entrar para um seminario porque sua
familia, seu pastor ou alguma outra pessoa importante lhe incutiu
na mente a idéia de que ele deve ser ministro de religido. Em geral
esseé tipo de estudante nunca optou por outra vocagio de modo
claro e definido, dal por que ele interpreta como sendo sua decisao
a coercio dessas pessoas influentes. A esse estudante ministerial os
pesquisadores deram o titulo de “coagido”. Tipicamente, tal estu-
dante acha o curriculo de uma escola teologica extremamente ma-
cante. Mas, nao raro, ele pode encontrar no seminario a atmosfera
propria para definir-se quanto 4 sua vocacio e pode ou nao deixar
o seminario e dedicar-se a outra carreira, ou ajustar-se de fato ao
ministério, tornando sua a voca¢do que de certo modo lhe foi imposta
por seus maijores.

2. A pessoa pode ser atralda ao seminario porque se vé aterrada
em face de sérios problemas pessoais. Pode ser que a pessoa tenha

2. id. ibid.,, pag. 262.



um sentimento de culpa e procure algum método expiatorio no es-
tudo da religiao e no trabalho da igreja. Via de regra, esse aluno
entra em discussdes intelectuais em que, de certo modo, projeta
suas lutas interiores. Se o semindrio oferece treinamento clinico, é
provavel que tal estudante faca aqui a maier parte de seu tra-
balho. A experiéncia em educacdo teolégica confirma que individuos
que buscam nos seminirios uma formsa de terapia para os seus pro-
prios problemas podem, no processo de sua educagao, ajustar-se muito
bem e se tornam excelentes ministros. No entanto, deve haver muita
cautela, porque muitos desses podem entrar e sair desajustados e
causar muitos danos a4 causa da religido.

3. O aluno pode entrar para um seminadrio porque deseja
encontrar uma carreira que lhe traga as recompensas de uma boa
posicéao social. E o tipo manipulador, na classificacio dos autores que
estamos apresentando. Via de regra, esses individuos tiram partido
de sua facilidade de expressao (vulgarmente chamada verbosidade)
e de sua “presenca de espirito” ou “personalidade atraente”. Esses
individuos, geralmente, usam pessoas e instituicdoes para alcancar seus
propésitos. S@o tipos oportunistas, mas podem permanecer no mi-
nistério, se ndo acham algo mais vantajoso, e podem até ser con-
siderados por muitos como “ministros bem sucedidos”.

4. Outro tipo de estudante ministerial é aquele que vem ao
seminério nao porque julgue que tem algo a aprender ali, mas sim-
plesmente para satisfazer a uma exigéncia formal (quando sua
denominagao requer educag¢ao teoldgica formal para seus ministros).
Esse individuo ordinariamente j4 ganhou o reconhecimento de sua
comunidade como lider religioso. Quase sempre ele come¢a a pregar
desde menino e tem ocupado varios cargos de lideranca na igreja
local. Via de regra. ésse estudante tem uma atitude de desprezo
para com o lado teérico da educacao teologica e julga saber mais do
gue os professores, que conhecem, dize ele apenas a teoria e nada
sabem da pratica do ministério propriamente dito.

5. H4 um tipo de estudante ministerial a que esses pesqui-
sadores chamam de “protegido”. Decidiu muito cedo a estudar
para o ministério e quase sempre desfrutou da protecio ou bene-
ficio do contato com um grupo de pré-seminaristas. No contato
com esse grupo, ele forma uma auto-imagem que reflete os niveis
de expectacdo de sua comunidade. Nesse convlvio, ele pode aprender
a linguagem dos candidatos ao ministério, mas constantemente ha
um elemento de indecisio quanto & entrega total de sua vida a uma
vocacao religiosa. Ordinariamente. esse estudante fem sido prote-
gido contra o estudo critico da religido. Resultado: quando vem ao
seminario, tem grandes dificuldades e muitos deles desistem de es-
tudar para o ministério.



6. Grande numero de estudantes ministeriais se caracteriza
pelo entusiasmp com que abraga sua vocag¢do. Sao os “zelosos” da
classificagdo de Niebuhr e seus colaboradores. Tipicamente, esse e
o estudante que descobriu na religido uma verdadeira mensagem,
que deve ser comunicada a todo o mundo. Seu entusiasmo pode
leva-lo a aceitar posicdo teolégica sem espirito critico e estd cons-
tantemente mudando de interpretagdao. E comum também a esse
estudante impressionar-se com determinados aspectos da educacéo
teoldgica e negligenciar outros, igualmente importantes. Uma das
caracteristicas mais obvias desse tipo de estudante é sua tendéncia
para simplificar os problemas da vida. Ele acha que sua mensagem
pode solucionar todos os problemas humanos, o que € evidente
exagero.

7. Ha um tipo de estudante ministerial que escolheu essa vo-
cacdo porque viu nela uma resposta & sua curiosidade intelectual.
Para ele, a religiao e os estudos teolégicos constituem uma resposta a
seu desejo de debater problemas intelectuais. Sem duvida, esse tipe
de estudante prefere as especulagdes tedricas aos aspectos praticos
da educacado teolégica. Ordinariamente, ele gasta mais tempo dis-
cutindo do que estudando e aprendendo sistematicamente. Os as-
pectos praticos do ministério religioso sao para ele extremamente
magcantes e quase sempre ele se decepciona e se dedica a outra
atividade, que lhe proporcione melhores oportunidades para dar ex-
pressao a sua curiosidade intelectual.

8. Outro tipo de estudante ministerial é o chamado “humani-
tario”. A vocacdo de tal individuo foi grandemente determinada
por seu desejo de fazer algo por aqueles que sofrem as misérias da
sociedade. Ele acredita que a igreja tem os elementos que podem
curar os males da sociedade e alista-se como voluntario dessa causa.
Infelizmente, porém, esse estudante descobre desde. logo que, na
majoria dos casos, a igreja institucionalizada nao se interessa em
atacar os males da sociedade, e ele entdo se desilude e, quase sem-
pre, muda sua vocacio para outra area, ordinariamente no campo
assistencial. No Brasil, por exemplo, é muito comum encontrar tais
individuos numa escola de servico social ou numa faculdade de
cléncias sociais. Nos Estados Unidos eles podem tornar-se Volunta-
rios da Paz.

9. Muitos estudantes ministeriais escolheram essa vocac¢do por-
que pensam encontrar nela uma resposta para a confusio moral, es-
piritual e intelectual que os preocupa. Muitos nao tém uma convicgdo
nitida a respeito do que vao fazer no ministério. Tudo que eles
desejam é permanecer fiéis a Deus e realizar algo que dé sentido
a sua vida.

10. Finalmente, existe o tipo de estudante ministerial que revela
maturidade emocional e que respondeu & chamada de Deus como
resultado de profunda conviccido pessoal. Esse estudante tem alvos
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definidos para o ministério e revela integridade e genuina consa-
gragio & sua vocagdp.?

Os tipos aqui apresentades revelam um padréao tipico encontrado
nos seminarics dos Estados Unidos. Nao se deve supor que os autores
estejam falando de tipos “puros” ou de caracteristicas rigidas. Séo,
entretanto, tracos gerais de personalidades que encontramos nas ins-
tituicdes de educagio teolégica. Mais investigagdo precisa ser feita
e, com toda certeza, mudadas as circunstancias, outras caracteris-
ticas aparecerdao para os que se dedicam a uma vocacio religiosa,

John W. Drakeford, em tese apresentada & Texas Christian
University (1958), fez interessantes descobertas quanto as caracteris-
ticas do lider religioso bem sucedido. Esse trabalho revela que o
lider religioso bem sucedido é aquele que sabe o que quer e nao se
deixa sugestionar facilmente. Outra caracteristica do lider religioso
bem sucedido é auto-ccnfianga. Ele confia no que faz e aceita a
responsabilidade de seus atos. O lider religioso bem sucedido carac-
teriza-se também por seu espirito socidvel. Gosta da companhia de
outros e nao tem meédo de meter-se entre as multidées e até mesmo
de identificar-se com elas. O lider religioso bem sucedido € mais
racional e objetivo na exposicao de seus sentimentos. Excesso de
emotividade é atestado de lideranca franca. O lider eficiente con-
serva certa distancia emocional dos fatos relativos & sua lideranca.
Criatividade é outra caracteristica do lider religioso bem sucedido.
O lider religioso kem sucedido pode fazer o que o Manual prescreve,
mas nao se limita as suas regrinhas de trabalho; ele é mais livre, para
improvisar de acordo com as circunstancias. Isto significa que o
bom lider planeja e executa seu trabalho, mas nao sente nada com-
pulsério acerca dos detalhes de sua execucdo. Finalmente, o lider
religioso bem sucedido ordinariamente provém de um ambiente fa-
miliar bem ajustado e que proporciona ao individuo uma atmosfera
emocionalmente saudavel.

Pessoas Influentes

Se bem que a vocagdo religiosa seja um dos aspectos mais tipi-
camente pesscais da experiéncia religiosa do homem, ndo se pode
supor que ela seja independente da influéncia de fatores outros
que nao 2 imediata consciéncia vocacional do individuo. Certamente
que varias circunstincias devem ser consideradas e entre elas esta
o presenca de pessoas que direta ou indiretamente influenciaram o
homem quanto & sua vocacdo religiosa. Varios estudos revelam que
a decisdo vocacional da maioria daqueles que se dedicam a um mi-
nistério religioso especial foi grandemente influenciada por outras
pessoas.

3. H. Riecnard Niebuhr et al, The Advancement of Theological Educa-
tion, New York: Harper & Brothers, Publishers (1957), pags. 145 - 159.
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Drakeford menciona os trabalhos de Southard, Crawley, Felton
¢ Draughon, em que essa influéncia foi estudada. Os resultados des-
sas pesquisas indicam que os que se dedicam a uma vocacao reli-
giosa foram positivamente influenciados por essas pessoas. Por
ekemplo, o trabalho de Felton revela que 34% dos candidatos por
ele estudados tinham sido influenciados por seus pastores. Conforme
os resultadcs do trabalho de Southard, 27% dos candidatos ao mi-
nistério consultaram seus pastores antes de decidirem dedicar sua
vida a uma vocagado religiosa. E o trabalho de Draughon ainda é
mais significativo a esse respeito, pois indica que 54,7% dos candi-
datos receberam ajuda de seus pastores guanto & sua decisdo para
0 ministério evangélico.

Em segundo lugar, figura a mae como personalidade mais in-
fluente quanto & decis@io vocacional do individuo. Felton indicou que
17% dos candidatos por ele estudados falaram sobre a positiva in-
fluéncia da méae. E o estudo de Southard revela um ntmero ainda
maior — 20% dos candidatos demonstraram essa influéncia. Eviden-
temente, os resultados dessa pesquisa refletem circunstancias socio-
culturais. Numa sociedade em que a mae nao é tao influente, para
nao dizer importante, os resultados naturalmente seriam outros.

Conforme os resultados dessa pesquisa, o pai ocupa o terceiro
lugar de influéncia na vocacao ministerial do individuo. O estudo
de Felton indica apenas 11,2% e o de Southard, 12% dos candidatos
reconhecendo a influéncia do pai na sua decisio vocacional.

Essa pesquisa revela também que o professor da Escola Biblica
Dominical exerce alguma influéncia na decisao vocacional dos candi-
datos ao ministério, ndo, porém, como os pesquisadores anteciparam.
Somente cinco por-cento dos candidatos estudadcs por Felton falaram
da influéncia de seu professor da Escola Biblica Dominical. O tra-
balho de Draughon registra apenas 3,9% e o de Southard, apenas 3%.%

Naturalmente que ha muitas outras pessoas que, direta ou indi-
retamente, influenciam o individuo quanto & sua vocacdo religiosa,
mas seria dificil verificar a influéncia de todos. Dal por que temos
de ncs contentar com esta generalizacdo, isto é, de que ha persona-
lidades que exercem maior ou menor influéncia na decisdo vocacional
da pessoa.-O mesmo se pode dizer com respeito as varias circuns-
tdncias que levam o homem a se dedicar inteiramente a uma vocac¢ao
religiosa.

Para concluir este capltulo, apresentaremos um exemplo tipico
de vocacao religiosa. Tomaremos como modelo a vocacao religiosa
do profeta Isalas, segundo registro do seu livro no capitulo sexto:

4. John Drakeford, Psychology in Search of a Soul, pags. 273, 274.
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“No ano da morte do rei Uzias, eu vi o Senhor as-
sentado sobre um alto e sublime trono, e as abas de suas
vestes enchiam o templo. Serafins estavam por cima
déle; cada um tinha seis asas: com duas cobria o rosto,
com duas cobria os seus pés e com duas voava. E clama-
vam uns para os outros, dizendo: Santo, santo, santo éo
Senhor dos exércitos; a terra toda estd cheia da sua gléria.
As bases do limiar se moveram & voz do que clamava,
e a casa se encheu de fumaca. Entdo disse eu: Ai de
mim! estou perdido! porque sou homem de labios im-
puros, habito no meio dum povo de labios impuros;e os
meus olhos viram o rei, o Senhor dos exércitos!

“Entao um dos serafins, voou para mim trazendo na
mao uma brasa viva, que tirara do altar com uma tenaz;
com a brasa tocou a minha boca, e disse: Eis que ela
tocou os teus labios;e a tua iniqiiidade foi tirada, e per-
doado o teu pecado. Depois disto ouvi a voz do Senhor,
que dizia: A quem enviarei, e quem ira por noés?
Disse eu: Eis-me aqui, envia-me a mim” (Isalas 6:1-8).

Conforme esse texto, a vocagao religiosa pressupdée uma visdo
pessoal de Deus. Isalas havia nascido e se criado numa tradi¢ao
religiosa. Muitas vezes havia ido ao Templo, mas numa ocasiao es-
peclfica teve uma visdo especial de Deus. “No ano em que morreu
o rei Uzias... (numa situacdo concreta e claramente definida) eu
vi o Senhor.” B uma experiéncia pessoal. O Deus de tradigcio tem
que tornar-se seu Deus anfes que o homem se sinta chamado a
proclamar sua mensagem. Somente com esta visao pessoal de Deus
pode o homem tornar-se profeta, visto que sua missao precipua é
apresentar esse Deus aos homens, e seria tarefa ingléria tentar
apresentar a seu préximo um Deus que nao conhece em sua expe-
riéncia pessoal. Toda vocagéo religiosa genuina teri de basear-se no
conhecimento profundamente pessoal do Deus que o vocacionado
representa.

Outro pressuposto fundamental da genulna vocagdo religiosa
€ o conhecimento préprio, isto é, o homem bprecisa de conhecer-se a
si mesmo da melhor maneira possivel. “Entdo disse eu: Ai de mim,
que vou perecendo, porque  sou homem de labios impuros...”
Esse autoconhecimento deve resultar nao apenas da introspeccio,
como sugere a célebre inscricio no Templo de Delfos, mas da in-
trospeccido qualificada, isto €, da introspecg¢ao “na presenca de Deus”.
Somente na presenga de Deus o homem chega ao verdadeiro conhe-
cimento de si mesmo. E aqui que ele reconhece tanto a sua finitude
como o seu valor eterno. E aqui que ele reconhece tanto as suas
possibilidades como as suas limitacdes. Esse autoconhecimento é fun-
damental, porque s6 assim podera o homem conhecer seu semelhan-
te, que é o objeto por exceléncia de sua vocagdo religiosa.

Como corolario do autoconhecimento, a genufna vocacéao religiosa
pressupde o conhecimento do préximo. “... e habito no meio dum
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povo de labios impuros...” O homem € vocacionado para servir a
um homem de carne e 0sso que vive numa realidade sociocultural
historica que ele ndo pode e nem deve ignorar. O profeta ou mi-
nistro religioso nao é mero espectador; ele é parte integral do pro-
cesso historico. Para um trabalho eficiente, portanto, o homem que
se dedica a uma vocacao religiosa precisa conhecer bem 0 povo a
que vai servir, em funcao de seu ministério.

Finalmente, uma genulna vocacido religiosa pressupoe o conhe-
cimento e aceitacao das implicacoes dessa vocagdo. Isalas sabia que
iria falar a um povo de cora¢do endurecido e que nao deveria esperar
“grandes frutos” do seu ministério. Se um homem tem uma voca¢ao
religiosa e tem a seu respeito uma idéia romantica, serd melhor con-
tar até trés antes de tomar sua decisdo final. Quando o homem
resolve entregar sua vida a uma vocacdo religiosa, ele deve fazé-lo
com a conviccdo de que quem aceita a chamada deve estar disposto
a obedecer plenamente a voz daquele Que o chama, sejam quais fo-
rem as circunstincias, mesmo que isso custe a propria vida do
vocacionado.

SUMARIO

A vocagdo religiosa € um dos aspectos mais intimos e pessoais da
experiéncia espiritual do homem.

Em sentido geral, todo individuo que tem fé religiosa tem, em
virtude dessa fé, uma vocacao espiritual.

Vocacao nao é mera ocupacao; ela exige a total consagracido
da vida.

No sentido biblico, a palavra vocacfo significa tanto a chamada
para a fé como a responsabilidade de uma tarefa especial a realizar.

Extensas pesquisas feitas nessa area revelam que os motivos da
vocacao religiosa incluem os seguintes elementos: o desejo de al-
cancar prestigio social, o desejo de servir ao préximo, o interesse
no género de trabalho que o ministro religioso faz, a curiosidade inte-
lectual, a busca de maior estabilidade emocional, o provésito de re-
formar a sociedade e o elemento de fascinio que nela existe.

Entre os candidatos ao ministério em varios seminarios teolo-
gicos e faculdades de teologia, Niebuhr e seus colaboradores encon-
traramr pelo menos dez tipos com caracteristicas peculiares. Sao
eles:

1. O “coagido”, que é o estudante ministerial que escolheu essa
vocagao porque seus pais ou outras pessoas influentes de sua comu-
nidade acharam que ele devia ser ministro religioso.
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2. O “perturbado”, que é o estudante que veio ao seminario
por causa de sérios conflitos emocionais.

3. O “manipulador”, que veio ao seminario porque julga en-
contrar no ministério religioso certas vantagens de ordem pessoal.

4. O “pregador nato” (designacdao nossa), que vem ao semi-
nirio apenas para satisfazer a uma exigéncia de sua denominacao,
mas ele ja sabe tudo que um homem pode saber.

5. O “protegido”, que é aquele que desfruta os beneficios da
comunidade teologica, porém, muitas vezes, ele a usa apenas como
trampolim para sua ascensao social.

6. O “zeloso”, que é o tipo que vé na religido um elemento de
grande valor que deve ser comunicado ao préximo.

7. O “intelectual”, que é o tipo que ama os debates académicos
e odeia o lado pratico dos estudos teologicos. Ordinariamente, esse
tipo € mero diletante intelectual.

8. O “humanitério”, que é o estudante ministerial que vé em
sua vocacgdo religiosa uma oportunidade de servir ao semelhante.

9. O “confuso”, que nao sabe exatamente qual sua missgo,
porém espera encontrar no ministério alguma resposta para a con-
fusdn moral e espiritual em que o mundo se encontra.

10. O “maduro”, que sabe o que quer e exatamente qual a
sua missao a cumprir.

Na escolha de uma vocagdo religiosa ha varias pessoas que
podem exercer grande influéncia sobre o indlviduo. Entre essas
pessoas figuram pastores, pais e maes, professores da Escola Biblica
Dominical e lideres de comunidades.

Uma auténtica vocacdo religiosa muda por completo o destino
da vida de um homem. Exemplo tipico é o profeta Isalas. Na expe-
riéncia de Isalas encontramos os elementos basicos que existem,
mutatis mutandis, em toda genuina vocacao religiosa. Esses elementos
s&o: uma visdo pessoal de Deus, conhecimento préprio tanto de suas
limitagoes como de suas potencialidades, conhecimento do homem a
que se vai servir e das suas condicdes historicas, e o conhecimento
e aceitacdo das implicacdes dessa vocacio.
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Capitulo X
RELIGIAO E SAUDE MENTAL

A relagdo cada vez mais estreita entre o psiquiatra e o minis-
tro religioso é um atestado do reconhecimento de que a religido
desempenha importante papel no desenvolvimento da personali-
dade e pode constituir-se fator primordial no equilibrio de suas
funcdes psiquicas. O ministro de religido é hoje parte integrante
da equipe de satde, nos grandes hospitais e clinicas, especialmente
nos Estados Unidos. onde o movimento foi iniciado, gragas ao ex-
traordinario trabalho de Anton Boisen.

No mundo moderno, o trabalho de capelania ndo se limita aos
hospitais, porém estende-se a outros setores, como as forcas arma-
das, as grandes industrias, etc., onde quer que se considere a di-
mensao religiosa necessiria ao bom ajustamento da personalidade.

Uma vista panorimica da histéria da medicina revela que a
religido sempre teve grande relacdo com o bom funcionamento do
homem. Isto é verdade particularmente no que tange a satlde
mental. Podemos dizer que o0s primeiros psicoterapeutas foram os
ministros religiosos. A razio principal dessa relacio é que, nas
sociedades primitivas, a .enfermidade era vista, observa Jerome
Frank, como expressiao simboélica de conflitos internos ou de per-
turbacao nas relacoes com o mundo significante do individuo, ou
ainda como a combina¢do de ambos.!

1. Jerome D. Frank, Persuasion and Healing: A Comparative Study of
Psychotherapy, New York: Schocken Books (1964), pig. 38.
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Conforme a mitologia grega, Higéia, filha de Asklépios (nome
grego do deus egipcio Imhotep), era a deusa da saiude. Numerosos
templos foram erigidos a essa deusa. Esses templos funcionavam
como hospitais, Ali praticava-se a incubag@o, que consistia sim-
plesmente em deixar o paciente dormindo no precinto do templo,
e, durante o sono, esperava-se que os deuses operassem a cura ou
revelassem, por meio de sonhos, os remédios que ele precisava to-
mar. Na realidade, porém, o que se dava era simplesmente um
processo de sugestdo. Durante o sono, um sacerdote segredava
sugestdes aos ouvidos do paciente, que préviamente havia sido ins-
truido a assumir determinada atitude mental. Varias enfermida-
des, especialmente aquelas em que nio havia sérios concomitantes
organicos, eram “curadas” por meio dessa sugestdo religiosa. Les-
lie D. Weatherhead, em seu livro Psychology, Religion and Healing,
menciona a paralisia e a cegueira como das mais freqiientes enfer-
midades em que esse método era muito bem sucedido.

Outra razao por que se tem, através dos tempos, relacionado
religido com satde mental é que as chamadas “doencas mentais”
foram, por longos séculos, associadas com “possessdes demoniacas”.
Vejamos um pouco dessa histéria, conforme o valioso trabalho de
James Coleman, Abnormal Psychology and Modern Life (1964).

Desde a Idade da Pedra, o homem tem-se preocupado com 08
disturbios mentais. Aqui, quando o individuo revelava anormali-
dades de comportamento, convulsées, dores de cabeca, etc.,, 0 “mé-
dico” perfurava com seus instrumentos primitivos o cranio do
enfermo, crendo e esperando que, através desse orificio, o demd-
nio ou mau espirito que estava ocasionando a enfermidade saisse
e 0 paciente voltasse & sua vida normal. Essa operacdo rudimentar
aparentemente produzia bons resultados, porque aliviava o cérebro
de excessiva pressdo. Para o primitivo, entretanto, isso represen-
tava a confirmag¢ao de sua crenca de que a enfermidade era pro-
duzida por demoénios e, uma vez que esses demodnios salssem da
mente do individuo, ele voltava a funcionar normalmente.

Essa cren¢a néo é exclusiva do homem da Idade da Pedra, mas,
mesmo entre povos de elevado grau de civilizacio, vamos encon-
trar, fundamentalmente, a mesma idéia. Entre chineses, egipcios,
hebreus e gregos, a idéia de “possessao” aplicava-se tanto a bong
como a maus espiritos. Quando os sintomas indicavam que o ho-
mem estava possesso de um bom espirito, esse individuo era, via de
regra, tratado com muita veneracdo e respeito. Em I Samuel
21:12-14, aparentemente, Davi tirou vantagem dessa cren¢a popular
para escapar de Aquis, rel de Gate. Quando, porém, os sintomas
indicavam que a possessio era maligna, o individuo era submetido
a um processo de “fratamento” ordinariamente conheeido pelo ter-
mo geral exorcismo, isto é, técnica de expulsar espiritns malignos.
Via de regra, o exorcismo incluila orag¢do, purgativos ou simples-
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mente barulho. Em casos mais graves, usava-se o jejum forcado até
que o individuo perdesse suas forcas. Noutros casos, batia-se no
individuo e maltratava-se-lhe o corpo até que o espirito saisse dele.
Muitas vezes, o individuo era colocado em lugares ¢ posicoes extre-
mamente desconfortaveis para forcar o espirito a retirar-se do seu
corpo. O famoso Malleus Maleficarum é talvez o caso mais tipico
da Idade Média para com os doentes mentais. Esse manual pres-
crevia o “tratamento” para as possessdes demoniacas e exerceu tre-
menda influéneia particularmente na tradicdo cristd, quer cato-
lica quer protestante.

E relativamente nova a atitude humanistica e humanitaria para
com as doencas mentais. Gracas ao trabalho de pioneiros como
Phillipe Pinel, na Franca, e Dorothea Dix, na América, foi introdu-
zido no mundo moderno o conceito de “doenga mental” e a con-
seqiiente mudanca de atitude para com o seu tratamento. Con-
forme esse conceito humanistico, o portador de disturbios mentais
é “doente” e como tal deve ser tratado. Nao se trata de possessdo

demoniaca, porém de algo que pode e deve ser tratado por métodos
eientificos. =

Sem querer diminuir o mérito da obra daqueles que procura-
ram dar aos portadores de distirbios mentais um tratamento mais
humano, modernamente tem havido importante mudanca de inter-
pretacdo. Como ficou dito acima, prevaleceu, através de muitos sé-
culos, a idéia de que os distarbios mentais eram possessdes de espi-
ritcs. Passou-se, entdo, a considera-los como “doen¢a”. A tendéncia
hoje é dizer que o conceito de “doenca mental” teve sua utilidade,
porém ja& nao serve as ciéncias do comportamento, por algumas
razées fundamentais. Em primeiro lugar, o conceito de *“doenca
mental” néo atende ao critério de uma definicao mais precisa de
enfermidade. Doenca tem uma causa identificavel, segue um curso
tipico e tem um ponto terminal predizivel. Ora, o conceito de
“doenca mental” escapa a qualquer desses critérios. Por outro lado,
esse conceito tende a excluir a responsabilidade moral do paciente.
Hoje, portanto, prefere-se falar em desordem de comportamento, ao
invés de “doenca mental”, ressalvando-se, entretanto, a diferenca
entre “doencas mentais” e “doencas dos nervos”. Sabe-se muito
bem que, na grande maloria dos casos, os chamados “doentes men-
tais” nao estdo enfermos em virtude de qualquer causa de ordem

biolégica ou, como se diz nos meios académicos, sao enfermidades
funcionais.

A mudanca de atitude para com os disturbios mentais possibili-
tou o aparecimento de novos métodos terapéuticos, métodos que, a
principio, se chocaram com a postura tradicional da religido. Alias,
alguns desses métodos foram elaborados como que contra a reli-

2. James C. Coleman, Abnormal Psychology and Modern Life, Chicago:
Scott. Foreman and Company (1965), pags. 25-54.



gido. R. Finley Gayle (1956), citado por Drakeford, sugere que a
guerra entre religido e ciéncia resultante dessa nova interpretacao
desenvolveu-se ao longo de trés linhas principais: com relagdo ao

mundo ao redor do homem, com relacio ap mundo do homem e
com relagdo ao mundo no homem. Digamos um pouco mais sobre
essas areas de conflito.

Com relacao ao mundo ao redor do homem, essa guerra foi
causada grandemente pela Revolucdo Cientifica. As descobertas de
Copérnico e de QGalileu, por exemplo, mudaram o conceito tradi-
cicnal do universo. A religido tradicional recusou-se a aceitar a
evidéncia cientifica, para proteger a “fé”, e o resultadp foi o ine-
vitavel conflito entre ciéncia e “religiao”.

Com relacdo ao mundo do homem, a teoria da evolugao, espe-
cilalmente como se encontra no trabalho de Charles Darwin, fez
da pessoa humana objeto de estudo cient}ﬁco, tirando-c da preten-
sa posicdo especial em que por seus proprios preconceitos se havia
colocado em relacdo ao universo, e estabeleceu o principio de que
a diferenca entre o homem e os outros animais é mais de grau do
que de qualidade. Em outras palavras, a tczoria da evolucao das
espécies estabeleceu o principio da continuidade entre o compor-
tamento humano e o comportamento animal.

Com relacdo ao mundo dentro do homem, essa guerra foi cau-
sada principalmente pela revolucao freudiana. Seja qual for a
Interpretacio que se dé a obra de Sigmund Freud, nio se pode
negar que ele provocou tremenda mudanca na interpretaczo que
o homem tradicionalmente deu de si mesmo. Freud chamou a
atencdo para as causas irracionais do comportamento e sugeriu que
o mundo interior do homem € mais decisivo para o seu comporta-
mento do que suas circunstidncias externas. Como ja foi dito nou-
tro lugar deste livro, Freud comparou a religido com neurose obses-
siva, isto &, explicou a idéia de Deus em termos do que ele chamou
de complexo paterno. Deus, para Freud, nada mais é do que a
idéia magnificada de nosso pai, a quem profundamente amamos e
odiamos ao mesmo tempo e do qual dependemos para nossa se-
guranca emocional.

O ataque de Freud a religido é talvez muito mais sério do que
qualquer cutro que ja tenha sidpo feito a esse aspecto do comvor-
tamento humano. Como resultado, verificamos que muitos procuram
rejeitar a teoria freudiana por razoes filoséficas. Outros. porém,
vao ao extremo de aceitar sem espirito critico tudo o que Freud
disse, apenas para parecerem cientificos em suas atitudes e inter-
pretacdes do fen6émeno religioso. Lamentavelmente, é nessa ultima
classe que se enquadram muitos autores de livros sobre psicologia
da religidao. Parece que talis autores estao simplesmente tentando
provar a tese freudiana. Portanto, ao invés de pesquisas orienta-
das pelo espirito cientifico, simplesmente procuram dados compro-




batorios dos postulados psicanaliticos. A nosso ver, a posicio mais
recomendavel é aquela segundo a qual se reconhece a grande con-
tribuicao de Freud em muitas 4reas de estudo psicolégico do fend-
meno religioso, e aquela em que se critica a teoria freudiana nao
necessariamente em bases filosoficas, mas em bases empiricas.

O. Hobart Mowrer, diretor de pesquisas psicologicas na Univer-
sidade de Illinois, ataca o freudianismo em bases empiricas, isto é,
baseado em evidéncias coletadas de centenas de fontes experimen-
tais. Mowrer, que bpraticou psicanalise por cerca de vinte anos,
chegou a conclusiao de que a maioria dos postulados freudianos nao
tem o apoio dos fatos observados sob controle experimental. Nao
€ esse o lugar proprio para discutir a obra de Mowrer, que abrange
varios volumes de alto gabarito cientifico. Bastaria, aqui, indicar
a0 leitor interessado dois pequenocs volumes: The COrisis in Psychia-
try and Religion ¢ The New Group Therapy, em que Mowrer trata,
de modo especifico, do problema da reiigido e sua relagdo com a
funcdo bpsicolégica normal. Para mencionar apenas dois pontos
especificos da posicdo de Mowrer com relacdo a sua critica da teo-
ria freudiana, particularmente no que se refere a religido, diremos,
em primeiro lugar, que dados experimentais revelam serem as neu-
roses produzidas nao pela repressio motivada pela censura do
superego, mas pela falta de expiagdo do sentimento de culpa real
(nao neurdtico, como queria Freud), produzido pela violagao dos
valores éticos aceitos pelo individuo. Assim, pois, ap invés de ser
interpretada como neurose obsessiva, a religido sadia pode ser, na
realidade, fator de grande importancia no equilibrio emocional do
homem. Quanto ao argumento freudiano de que a religiao € uma
espécie de fragueza congénita, Mowrer advoga que ela é fator im-
portantissimo para a sobrevivéncia do individuo face as grandes
crises da vida. Ha evidéncias de que individuos de profunda con-
viccdo e experiéncia religiosas resistem melhor as pressdes da vida.
Talvez uma das evidéncias mais fortes desse fato seja o extraordi-
nirio trabalho de Viktor Frankl, especialmente em seu livrinho
Man’s Search for Meaning: An Introduction to Logotherapy, na
qual ele conta suas experiéncias num campo de concentra¢cdo na
Alemanha de Hitler. Conforme o testemunho de Frankl, os indi-
viduos que tém “uma razao para viver” resistem muito mais aos
terriveis sofrimentos de um campo de concentragdo. A fé religlo-
sa parece ser um dos fatores principais em dar ao homem essa
dimensdo a que se chama esperanca, a respeito da qual existem
hoje teorias psicolégicas, como a propria logoterapia ou psicologia
existencial, advogadas por Frankl, Rollo May e muitos outros, e
teorias teologicas, como a de Jurgen Moltmann, em seu ja famoso
trabalho Teologia da Esperanca.

Leslie D. Weatherhead, em seu livro Psychology, Religion and
Healing (1951), tenta conciliar sua posicao freudiana com sua inter-
pretacdo do cristianismo. Quanto & tese fundamental de Freud
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de que religido é nada mais do que a projecao de nossas necessi-
dades e dependéncias da imagem paterna, Weatherhead responde
com triplice argumento:

1) Desejar um pai nao invalida o fato de que ele possa exis-
tir. Weatherhead reconhece que provavelmente a tese de Freud
quanto & origem da idéia de Deus é verdadeira, porém acha que,
mesmo assim, isso ndo é prova de que Deus nao existe. A neces-
sidade de comer pode levar 0 homem a pensar no alimento, mas
o fato de deseja~lo ndo nega sua existéncia. Pela mesma ragio, a
necessidade espiritual nio nega a existéncia de Deus como reali-
dade objetiva. O erro fundamental de Freud, portanto, constitui
em afirmar dogmaticamente que Deus n@o existe e nem pode exis-
tir. Diz ele, em Moisés e o Monoteismo: “Nunca duvidel de que
os fenémenos religiosos devam ser encarados apenas como exemplo
de sintomas neuréticos do individuo, sintomas esses familiares a
todos nés e que representam um retorno a acontecimentos impor-
tantes h4 muito esquecidos na histéria primeva da familia e que
devem seu carater obsessivo a essa mesma origem.” E continua:
“A psicanalise provou que a idéia de Deus na vida do individuo e
na vida dos povos tem sua origem na veneragdo e exaltagio do
pai.” Como vé o leitor, as “provas” de Freud nada provam, pois
s&o meras opinides pessoais e,como opinides pessoais,sdo tdo boas
como as de qualquer outro individuo. N&o podemos deixar de im-
pressionar-nos com o tom dogmatico das afirmacdes de Freud, o
que indica sua atitude pouco cientifica nao s6 neste ponto, mas
também em toda a sua fabulosa teoria psicanalitica.

2. O cristianismo é uma religido histéorica, e nio uma reli-
giao inventada para atender a uma necessidade. O criticismo de
Freud, nesse ponto, pode ser valldo se aceitarmos sua defini¢éio
de religidao tal como a encontramos em seu livro O Futuro de uma
Ilus@o. Freud assim a conceitua: "A religido consiste de certos
dogmas, assercoes acerca de fatos e condigdes de realidade externa
(ou interna) que falam ao homem algo que ele nao descobriu por
si mesmo e que exigem dele o assentimento ou crenca.” ¥ muito
provavel que esse conceito se aplique a muitas religides, mas nao
ao cristianismo biblico, pois, como diz Barry, Bispo de Southowell,
citado por Weatherhead, “o cristianismo é a histéria de um jovem
dedicado a uma nova era de Amor e Verdade, Justica e Liberdade
morto por um estado totalitario, em extrema agonia de corpo e
alma, quebrantado pelas duras realidades da vida, vendo suas pre-
tensoes desacreditadas e sua causa perdida, conservando, através
do desastre e da derrota, sua serena confianca em Deus, e que foi
vitorioso na hora da derrota. Foi-lhe oferecida uma religido de
escapismo, mas, nos quarenta dias que passou no deserto, ele a re-
jeitou decisivamente. Recusou-se a viver num mundo interior de
sonhos e sem relacao com os fatos da vida e a atualidade concreta
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do mundo.”™ O cristianismo, conclui Weatherhead, é forma de
vida que subentende a fé no Cristo histérico e em sua relacdo tunica

com Deus e na transformacao da vida do homem através de seu
Espirito.

3. O cristianismo é por demais austero em suas exigéncias
para ser mera ilusdo inventada pelo homem. Freud fala de eris-
tianismo como se fosse algo inventado para acalmar temores e
fugir das realidades da vida. A histéria e experiéncia do cristianis-
mo mostram que isso néo é verdade. Pelo contrario, o cristianismo
verdadeiro ajuda o homem a énfrentar mais objetivamente a rea-
lidade de sua propria finitude e da inescapavel tragédia do mundo.

Quanto a tese, ndo s6 freudiana, mas também de muitos outros,
de que a religido em si ¢ uma forma de neurose, temos de reconhe-
cer que ha formas de religido ou pelo menos certas atitudes reli-
giosas que podem resultar em distarbios mentais. Weatherhead
apresenta algumas dessas possibilidades de perversao religiosa.

Em consonincia com a tese freudiana de que a religido é uma
espécie de ilusdo, Weatherhead concorda que, de fato, muitos indi-
viduos a usam como fuga da realidade. Neste sentido podemos
dizer que tal comportamento religioso é muito semelhante e cumpre

0Ss mesmos propoésitos dos chamados mecanismos de defesa usados
pelos neurdticos.

A religiao pode também ser usada para garantir ao homem
uma seguranca falsa. Neste sentido, podemos dizer que a tese mar-
xista é verdadeira, isto e, tal forma da religido é, de fato, uma

espécie de Qpio que conserva o individuo fora do contato com a
realidade. )

Outro fato amplamente reconhecido € que a religido pode ser
usada como fuga das conseqiiéncias dos erros cometidos pelo indi-
viduo. Mowrer critica especialmente certas formas de tradicao pro-
testante que tém posto toda a énfase da religido nas relagdes ver-
ticais do homem, negligenciando suas relagbes horizontais. Quando
o homem peca, o conselheiro religioso lhe diz: “Ore a Deus,e ele
perdoara o seu pecado.” Aqui estd a relacao vertical da religido
entre o homem e Deus. Esquecemos, entretanto, que o pecado
envolve e afeta as relacoes humanas. Aqui temos a relacido hori-
zontal da religido — entre o homem e o seu proximo. A simples
confiss@ao verbal nessa relagdo vertical, sem a devida expiagcio da
culpa que resultara na cura das relagoes horizontais, pode produzir
certo alivio momentaneo, mas, em ultima analise, esse efeito nar-
cotico nada mais & do que uma forma de neurose. Ressalve-se,
entretanto, que ha casos quando a expiacdo da culpa ndo pode
dar-se pela reparacio do dano causado, mas mesmo assim nfio se

3. Leslie D. Weatherhead, Psychology, Religion and Healing, New York:
Abingdon Press (1952), pag. 401,



exclui a necessidade de comunicagio no nivel horizontal, quer dire-
tamente, isto €, com a pessoa afetada por nosso pecado, quer de
modo “vicario”, através de outro agente humano.

Finalmente, a religidao pode ser usada para dar ao individuo
uma aparéncia de santidade narcisista e egoista.

O Prof. Wayne E. Oates, em seu livro Religious Factors in
Mental Ilness, procurou investigar o papel da religido nas doencas
mentais. Os resultados de seu estudo indicam que 17,2% dos casos
sugerem a existénecia de conflito devido 4 rebelido ou submissdo do
individuo a crenca de seus pais. Para tais individuos, a religiio
era nociva naop por ser religidao, mas porque ela, de alguma forma,
simbolizava a autoridade dos pais, contra quem esses individuos, ve-
lada ou abertamente, se rebelavam. Em pelo menos 10,3% dos casos
a religido era usada como uma espécie de ultimo recurso para re-
solver problemas insoluveis, justificar falhas nas rela¢des' pessoals
e falta de controle préprio. Sao esses os individuos que se torna-
ram religiosos, porque néo encontraram qualquer solucdo adequa-
da para os seus problemas pessoais. O mesmo estudo revelou que
20,5% apresentavam sua condicdo psicética, “vestida” de idéias reli-
giosas. EBsses individuos usam a linguagem religiosa simplesmente
para ganhar a atencao do ministro religioso. Em 51,5% dos casos
nao houve qualquer revelagido de interesse religioso ou pelo menos
0 que se pudesse chamar preocupacado religiosa no passado. Essa
observagiao é particularmente significativa porque esses individuos
procedem de uma regiado no suleste do Estado de Kentucky, conhe-
cida como uma das comunidades chamadas de “cinturio biblico”,
que tem produzido grande numero de seitas exoticas.

Nesse estudo do Prof. Wayne E. Oates, ficou evidenciado que
em 72% dos casos nao havia qualquer relacao entre religido e doen-
ca mental. Isto é, nao se pode atribuir ao fator religioso qualquer
peso consideravel quanto ao estado mental desses individuos.

Comparando seu estudo com outro feifo pelo Prof. Samuel
Southard, o Dr. Oates chegou as seguintes conclusges:

Nao ha qualquer relacido entre afiliacido religiosa, quer em
termos da denominacao a que o individuo pertence, quer em termos
de sua relacao com uma igreja local e a doenca mental do individuo.

A maneira como a religiao é ensinada determina grandemente
a rejeicdo, aceitacao ou os conflitos emocionais causados na vida
do individuo.

Os pais e responsaveis pelo individuo sao de crucial importancia
no processo do ensino da religido, pois o conceito de Deus e a ima-
gem dos pais facilmente se confundem na percep¢ao do paciente. ¢

4, Wayne E. Oates, Religious Factors in Mental lilness, New York:
Association Press (1959), pags. 1-30.
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O estudo do Prof. Oates precisd ser examinado mais ecritica-
mente, porque ele apresenta muitas falhas na metodologia e faz
muitas generalizacbes aparentemente apressadas e baseadas numa
“amostra” demasiado pequena. O autor nos da a impressdo de que,
em muitos casos, estd apenas procurando confirmacdes para suas
hipéteses claramente freudianas.

Muito importante a esse respeito é a classica distin¢ao feita por
William James entre o que ele chamou de “religido da mente sa-
dia” e “alma doente”, ou seja, a religido da mente doentia.

A reéligido da mente sadia caracteriza-se por seu espirito ale-
gre e otimista. No dizer de Francis W. Newman, citado por James,
essas pessoas tendem a ver Deus nao como um juiz severo, ou como
um glorioso potentado, mas comg Espirito bondoso, misericordioso
e puro que dé vida e harmonia ao universo. A religido da mente
sadia é tipica dos individuos extrovertidos, isto é, de individuos que
se interessam e se preccupam mais com o0 que acontece ap seu
redor do que com aguilo que se passa dentro do seu mundo interior.
Ordinariamente, esse tipo de religido é mais liberal em sua teolo-
gia. O individuo sempre se preocupa mals com os aspectos praticos
da ética ensinada por sua religido do que com seus aspectos pu-
ramente tedricos ou abstratos. Dificilmente esse individuo se tor-
nara professor de teologia. Finalmente, a religido da mente sadia
€ aquela em que o crescimentp se d4 mais como processo gradual
do que como experiéncia brusca e, as vezes, violenta ou espetacular.
Por outro lado, a “alma doentia” é caracterizada por sofrimento.
Isso nao significa, necessariamente, que tais personalidades sejam
psicopatas. Sugere apenas que sua experiéncia religiosa é marcada
por profundo senso de t{ragédia pessoal. Exemplos tipicos dessa
axperiéncia religiosa encontramos em Tolstoi, Bunyan e Kierkegaard,
todos marcados por grandes sofrimentos pessoals e todos persona-
lidades altamente criativas.

Muitos autores véem bastante semelhanga entre as neuroses
e certas formas de religiio primitiva. O presente autor deseja
fazer pesquisas nessa A4rea, especialmente para verificar se ha ou
néo qualquer relagdo entre os cultos afro-brasileiros e as chamadas
doen¢as mentais, O Dr. René Ribeiro, do Sanatério Recife, é um
dos estudiosos do assunto. Veja principalmente seu livro Cultos
Africanos do Recife: Um  Estudo de Ajustamento Social (1952).
Preud discute essa relacdo no seu ja citado livio Totem e Tabu.
Afirma ele gue adorac@o dos antepassados ¢ uma fixacZo neuréd-
tica no pal ou na mae e que incapacita o individuo de tal modo
que ele passa toda a sua vida sob o dominio e influéncia da sombra
paterna ou materna. Freud sugere também a semelhang¢a entre o
ritual primitivo e certas formas de neuroses compulsivas. Erich
Fromm, por outro lado, vé resquicios de totemismo em individuos
cuja unica devogcdo € ao Estado, a seu partido politico ou a seu
tlube social. Para tals individuos o Estado, partidg ou clube social
se torna o unico critério de verdade.



Como ja se fez notar noutro lugar, Freud observou também
semelhancas entre manifestacoes neuréticas e a nocdo religiosa pri-
mitiva de tabu. Tabu é um conceito que contém dois elementos
contraditorios. Tabu significa sagrado ou consagrado, mas ao mes-
mo tempo perigoso, proibido, impuro, e geralmente h4 proibicoes e
restricoes a respeito do tabu. Freud mencionou trés formas de re-
la¢do entre tabu e comportamento neurético.

1) Em ambos, o individuo sente-se na obrigacdo de obedecer a
certas proibi¢coes, porém nao sabe por que fazé-lo. O individuo tem
certeza de que a quebra dessa proibicdo trara inevitivel desastre
para & sua vida.

2) Nos tabus, como nas neuroses, quase sempre hia uma proibi-
¢ao neurética quanto ao tocar no objeto sagrado. Essa proibicdo
relaciona-se nao s6 com o toque direto no objeto, mas até mesmo
com o sentido figurado desse ato de tocar. Assim é que, em muitos
casos, até mesmo certos pensamentos sio proibidos.

3) Em terceiro lugar, observa Freud, tanto o tabu como a
neurose compulsiva tém extraordinaria capacidade de se transfe-
rir de um objeto para outro.

Mesmo admitindo que haja semelhanca entre certas formas pri-
mitivas de religiao e determinados tipos de comportamento neurd-
tico, isso nao significa que religido seja necessariamente uma
neurose obsessiva coletiva como pretendeu Freud. Talvez seja mals
razoavel dizer-se que as formas imaturas de religido podem ser pre-
judiciais ao bom funcionamento da personalidade, porém a exis-
téncia de imaturidade religiosa de muitos nao pode e nem deve
invalidar a experiéncia religiosa criativa de milhares de pessoas que
atingem alto nivel de eficiéncia pessoal como decorréncia de sua
crenca religiosa. Podemos dizer, com Drakeford, que existe hoje,
no campo da saude mental, uma tendéncia para reconhecer o valor
da religidao como fator importante na integracdo da personalidade
humana. Verificamos, portanto, que, nas relagdes entre religido
e as ciéncias interessadas na satde mental do homem, passamos da
fase de conflito e oposicdo declarada para a fase de coexisténcia
pacifica, e agora estamos comecando um periodo de mais estreita§
cooperacao dessas duas &areas da atividade humana. Livros comof
Psychiatry and Religious Experience, por Louis Linn (psiquiatra) e
Leo W. Schwarz (ministro de religido ), Minister and Doctor Meet,}
por Granger E. Westberg, The Doctor and The Soul, do famoso psij
quiatra Viktor E. Frankl, sio exemplos do reconhecimento do cres

cente significado da religido para a saude mental. !

Talvez mais do que qualquer outro grande psiquiatra do mundk)
moderno, Carl G. Jung tenha contribuldo para o reconhecimen
da significacdo da experiéncia religiosa como fator de equiubrt
emocional do individuo. Citando determinado ministro protestante



que afirmara que hoje em dia o povo vai mais ao psicologo do que
ao clérigo, para tratar de seus problemas emocionais, Jung contra-
argumenta com um dos trechos mals citados de sua vasta biblio-
grafia:

“Gostaria de chamar a aten¢do para os seguintes
fatos. Durante os ultimos trinta anos, gente de todas
as nacdes civilizadas da terra me tem consultado. Te-
nho tratado muitas centenas de pacientes, a maioria
deles sendo protestantes, pequeno numero de judeus e
ndo mais de cinco ou seis catolicos praticantes. Entre
todos os meus pacientes, na segunda metade da vida —
isto é, além de trinta e cinco anos de idade — nunca
houve um sequer cujo problema nao fosse, em ultima
anaiise, o de encontrar umsa interpretacao religiosa para
a vida. Pode-se dizer, sem medo de errar, que cada um
deles adoeceu porque perdeu aquilo que a vida religio-
sa tem oferecido ao homem de qualquer época, e ne-
nhum deles foi realmente curado sem haver readquiri-
do essa interpretacio religiosa da existéncia. Isso,
entretanto, n&o quer dizer que tais individuos fizeram
profissdo de fé em determinado credo ou que se filia-
ram 3 determinada igreja.” %

E, na mesma obra, ele diz que o declinio da vida religiosa
aumenta o Indice neurctico. Estas e outras passagens classicas fi-
zeram de Jung uma espécie de patrono da importancia do fator
religioso. Entretanto, come j& fizemos notar noutro lugar, é ne-
cessario ter cuidado, pois, se seguirmos mais atentamente o pensa-
mento de Jung, veriticaremos que seu desfavor é maior do que seu
favor quanto 2 importdncia da religido no equilibrio da persona-
lidade.

Como j& fizemos notar neste capitulo, outra expressdo da cres-
cente cooperaciao entre religido e saude mental é o reconhecimento
de organizac¢des profissionais que tratam de promover o bom fun-
cionamento do homem na sociedade. Aqui estd uma importante
afirmacao de “Grupo para o Desenvolvimento da Psiguiatria”:

“Por séculos, religido e medicina se tém relacionado
intimamente. A psiquiatria, como ramo da medicina, tem
estado tdo intimamente relacionada com a religidap que,
&s vezes, era dificil separa-las. Na proporcao em que
a ciéncia se desenvolveu, entretanto, medicina e religiao
assumiram funcdes distintas na sociedade, mas conti-
nuam a partilhar o alvo comum, que ¢ o bem-estar do
ser humano. Isso é também verdade do método psi-
guiatrico chamado psicanilise. Nés como ‘Grupo para
o Desenvolvimento da Psiquiatria’ cremos na dignidade
¢ na integridade do individuo. Cremos que o alvo por
exceléncia do tratamento é levar o individuo a assumir

§. Carl G. Jung, Modern Man in Search of a Soul (translated by W. 8. Dell
and Cary F. Baynes), New York: Harcourt, Brace & World, Inc. (1933),
pag. 229.



sua responsabilidade na sociedade. Reconhecemos que a
influéncia do lar e sua confribuicdo na educagdo moral
do individuo é de crucial importincia. Reconhecemos
também o importante papel que a religido pode desem-
penhar na formacio e melhora dos estados emocionais
e morais. Os métodos psiquidtricos visam a ajudar os
pacientes a alcancar salude em sua vida emocional, de
modo gue possam viver em harmonia com a sociedade
e seus padroes. Acreditamos gue nao ha conflito entre
psiquiatria e religido. Na pratica de sua profissdo o
competente psiquiatra sera, portanto, sempre guiado por
essa crenga.” ¢ '

Outra evidéncia da presente relacao entre religido e saude
mental € o crescente interesse da educacdo teolégica no estabeleci-
mento de cursos destinados & preparacio de pastores que possam
funcionar como conselheiros de sua comunidade. Especiaimente o
chamado treinamento clinico do ministério, ja mencionado no pri-
meiro capltulo, é de grande importéncia nesse respeito.

Até aqui temos falado da relacdo geral entre salide mental e
religido. Vejamos agora algo mais especifico quanto a contribuigao
da religidao para a saude mental do individuo.

Importante pesquisa feita nos Estados Unidos e publicada em
Americans View Their Mental Health revela que somente 46% dos
individuos que receberam servigos psiquiatricos acharam que valeu
a pena haverem procurado um psiquiatra para ajuda-los na so-
lucdo de seus problemas ‘emocionais. Por outro lado, 65% dos que
procuraram ministros religiosos disseram que receberam ajuda efi-
caz. Pode-se argumentar, com razao, que os casos tratados por psi-
quiatras seriam ordinariamente muitoc mais sérios, mas, mesmo
assim, parece 6bvio que religiao é muito importante no tratamento
de desordens mentais. O problema da desintegracdo do “eu” tem
sempre um fundamento de ordem religiosa. A religido, portanto,
pode contribuir positivamente para o equilibrio emocional do
homem.

Drakeford sugere os seguintes pontos como contribuicdes espe-
cificas da religiao para a saude mental do individuo:

a) A religiao pode oferecer a0 homem um sentido de segu-
ranga césmica. O homem moderno sente-se isolado no mundo. Essa
isolacdo faz que ele veja o universo em que vive como essencial-
mente hostil. Precisa, portanto, de algo gue lhe ofereca seguranca
para que se possa sentir bem no mundo. O grande tedlogo Paul
Tillich fala da alienacdo e alheamento do homem como um dos
problemas mais sérios de todos os tempos. A religido deve dar ao
homem sentido de unidade com o universo. Se ndo encontra essa
unidade na religido, ele a buscari em outras fontes. A condi¢do do

6. Thomas A. C. Rennie et al., Mental Health in Modern Society (1946),
citado por John Drakeford, op. cit, pag. 187.



homem moderno atesta fartamente essa afirmag¢ao. Drakeford afir-
ma, com razido, que o neurdtico obsessivo estd, com seu comporta-
mento, tentando desesperadamente estabelecer ou criar um mundo
em que haja ordem e livre de pavores e eventos que quebrem a
rotina de sua vida diaria. Lembramos mais uma vez, nessa co-
nexao, o trabalho de Anton Boisen, que, como j& foi dito, vé na
esquizofrenia um esforco do homem no sentido de evitar as forgas
destruidoras da integridade do seu “eu”. Claramente a esquizofre-
" nia é uma tentativa baldada e erronea, mas, do ponto de vista do
esquizofrénico, € talvez o ultimo cartucho a seu dispor. E muito
provavel que grupos exoéticos como os “hippies” e os viciados em
maccnha e outras drogas alucinatérias representem um desvio cau-
sado por desilusio da religido ou por falta de uma procura honesta
para a solucdo dos problemas espirituais do homem. Em outras
palavras, o que estamos sugerindo é que esses problemas sdo de
natureza religiosa, e somente o sentido de seguranga cosmica ofe-
recido pela concepcdo religiosa da vida pode ajudar essa nova ge-
racio de desesperados. Uma prova do que estamos dizendo é que
muitos “hippies” e adictos ao L S D estdo se voltando para as re-
ligides orientais, especialmente para o hinduismo. E esse o caso
dos famosos “Beatles” e da nio menos famosa atriz Mia Farrow,
que hoje sdo adeptos do mistico hindu que desenvolveu o meétodo
ioga da chamada Medita¢ao Transcendental.

b) A religiao pode oferecer motivacao para a vida. Alguns
criticam a religido porque ela, fornecendo ao homem este senti-
mento de segurang¢a coésmica, tende a fazé-lo indiferente para com
a vida real. Essa é a critica por exceléncia feita pelos marxistas.
Dizem que a religido, preocupando-se com a vida além, tende a
negligenciar a vida do lado de cia. Neste sentido ela é uma espécie
de 6pio. O homem, ao invés de tentar resolver seus problemas, lanca
tudo nas maos de Deus. Religiao torna-se, entao, uma forma de
escapismo. Concordamos que uma forma imatura de religiao pro-
duz tal efeito, mas uma genuina experiéncia religiosa da significa-
¢do a vida do individuo e é capaz de mudar o curso de sua exis-
téncia. Tal experiéncia jamais poderia ser considerada 6pio ou
analgésico. Ao contrario disso, ela tem sido, através dos séculos, uma
das experiéncias mais criativas da histéria humana.

¢) A religiao ajuda o homem a aceitar-se a si mesmo. O
neurdtico tipicamente passa a maior parte do seu tempo procuran-
‘do “defender-se”. Devemos muito & teoria psicanalitica pela formu-
lagdo da teoria dos mecanismos de defesa. No contato com “neu-
réoticos”, vemos a operacdo desses mecanismos de modo claro. Uma
profunda experiéncia religiosa leva o homem a aceitar sua prépria
finitude e esta aceitagio € capaz de leva-lo a evitar suas ansieda-
des irracionais. Uma das vantagens de uma profunda experiéncia
religiosa é que ela livra o homem da idolatria, que, na definigdo



de Paul Tillich, significa absolutizar o finito, isto €, atribuir valor
infinito g qualquer valor humano.

d) A religido torna possivel a experiéncia da confissio. O pe-
cado, em linguagem teologica, ou falha moral, na linguagem pura-
mente humanista, produz o sentimento de culpa e isolamento. E
necessario, entao, que o homem confesse sua falha moral ou seu
pecado. A confissdo tem efeitos catarticos. Convém notar, entre-
tanto, que confissao sem a devida reparag¢do, sempre que possivel,
tem pouco ou nenhum valor. Mowrer, no seu ja citado livro The
Crisis in Psychiatry and Religion, observa que um dos defeitos ba-
sicos do meétodo confessional, especialmente nas tradicbes catdlicas
e protestanies, € dar mais énfase a dimensao vertical do que a
horizontal. Essa forma de confissdo torna-se, diz Mowrer, uma
modalidade de escapismo pelo qual o homem tem a ilusdo de li-
vrar-se de suas responsabilidades morais. A verdadeira confissao,
que tem, de fato, valor terapéutico, € aquela que leva o homem a
reparar seu erro e a “sarar” suas relacdoes com seu semelhante.

e) A religido oferece estabilidade emocional para os tempos
de crises na vida. Todo homem normal tem crises na vida. Via de
regra, essas crises na vida humana servem para aperfeicoar o ca-
rater do homem. Parece hLaver evidéncia de que as pessoas que
tém uma experiéncia religiosa resistem melhor as pressoes das
crises emocionais. O testemunho de Viktor Frankl é significativo a
esse respeito.

) A religiao oferece a0 homem uma comunidade terapéutica.
Um dos conceitos fundamentais da Igreja Crista é o de Koinonia
ou comunidade. O fato de pertencer a uma comunidade representa
algo muito importante para o individuo. O homem precisa per-
tencer a um grupo de seres humanos com os quais possa comunj-
car-se no nivel profundamente pessoal. Na propor¢do em que oS
grupos religiosos se institucionalizam e se tornam meros ajunta-
mentos formais, surge a necessidade de grupos terapéuticos para
atender ao homem moderno. Mowrer, em seu livico New Group
Therapy, mostra como esses grupos estao surgindo espontaneamente
em varios lugares. Isso mostra que a religiao cumpre importante
func¢ao terapéutica.

Religido e Psicoterapia

Parece haver pouca duvida quanto a func¢do psicoterapéutics
da religido. O problema é saber 4té que ponto se pode usar a re-
ligiao para fins psicoterapéuticos. Acham alguns que, se alguém usa
religido para fins pragmaticos, isso representa uma deturpaciao do
verdadeiro e nobre propédsito da religidao. Para esses, portanto, o
conhecimento religioso e a experiéncia religiosa sao fins em si mes-
mos. Outros, porém, acham que é legitimo usar a religiio para
promover o equillbrio e bem-estar emocional do individuo.
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Nao hé duvida também de que, ao menos em seus primordios,
a psicoterapia tem fundamento religioso. Com a independéncia dos
métodos Dpsicoterapéuticos, entretanto, ela se tornou independente
da religido, e, em muitos casos, sua declarada rival.

Nosso propdsito aqui é mostrar, em linhas gerais, os pontos
de semelhanca entre religido e psicoterapia, as diferencas existen-
tes entre elas e como podem cooperar para o bem comum do
homem.

Ha, em nossos dias, literalmente, dezenas de métodos psicote-
rapéuticos. Alguns deles partem da mesma fundamentacao teérica
e divergem apenas em detalhes mais ou menos insignificantes. Ou-
tros sdo aparentemente rivais quanto & fundamentacao teodrica, mas
seja qual for a situacdo, ftodos os métodos psicoterapéuticos partem
de certas pressuposicoes basicas e todos,a grosso modo,tém o mesmo
objetivo. Albert C. Outler, em seu livro Psychotherapy and the
Christian Message, menciona o que éle chama motivos fundamen-
tais da psicoterapia. Entre eles, mencionaremos os seguintes:

O primeiro pressuposto da psiquiatria é o respeito & pessoa
humana. E essa pressuposicao que leva o psicoterapeuta a relacio-
nar-se com 0 paciente como pessoa humana e nao como mero
“caso psicologico” ou um objeto de investigacao psicologica. Confor-
me Rogers, em seu famoso livro Client-Centered Therapy (que €,
por assim dizer, o livro-texto do método nao diretivo ou método
terapéutico que considera o cliente como centro do processo tera-
péutico), o que mais importa na situacio psicoterapéutica nio é,
necessariamente, o método ou a fundamentacdo teérica, mas, na
realidade, 0 que mais importa é a relacio pessoal que se estabe-
lece entre o paciente e o clinico. E essa relacdo que permite ao
paciente ver-se como individuo e relacionar-se com outros no nivel
pessoal. E esse “rapport” que se estabelece entre o clinico e o pa-
ciente que torna possivel a quebra das resisténcias postuladas pela
teoria freudiana e confirmadds na experiéncia clinica de quantos
se dedicam a psicologia clinica ou & psiquiatria.

A psicoterapia parte também do pressupcsto de que o ser hu-
mano deve ser encarado do ponto de vista de sua constituicio bio-
psicolégica. Assim sendo, o psicoterapeuta nio pode ignorar a in-
fluéncia do sexo, de hormodnios em geral e das condigdes fisico-qui-
micas do organismo. Nesse particular, diz Outler: “A psicoterapia
moderna é o mais poderoso aliado do cristianismo na tarefa de eli-
minar as concepcoes gnosticas e helenistas de personalidade e espi-
rito, que tanto tém confundido e obscurecido a ética e os conceitos
metafisicos do cristianismo.” 7 -

7. Albert C. Outler, Psychotherapy and the .Christian Message, New York:
Harper & Row Publishers (1954), pag. 26.



Outro pressuposto fundamental da psicoterapia é a admisséo
do fato de que o comportamento neurdtico nao é destituldo de sen-
tido. A tarefa do psicoterapeuta é descobrir o sentido e a utilidade
do comportamento neurdtico do individuo, isto é, o sentido e a uti-
lidade que tal comportamento tem para o individuo emocional-
mente perturbado. Como parte desse processo, o psicoterapeuta pode
ensinar ao individuo formas mais eficazes de comportamento, mos-
trando-lhe ndo s6 a irracionalidade desse comportamento, mas tam-
bém sua incongruéncia com o sistema de valores que o individuo
mesmo aceitou teoricamente.

A funcdo do clinico no processo psicoterapéutico é outro pres-
suposto fundamental da psicoterapia moderna. Na opinido de
Fromm Reichman, a funcdo principal do psicoterapeuta & “ouvir”.
Em outras palavras, o psicoterapeuta precisa de ter “ouvido clinico’
que consiste na habilidade de ouvir nao s6 o que o cliente diz, mas
o que ele quis dizer. Ouvir criativamente é arte difieil, que 86 a
pratica constante é capaz de desenvolver.

Ainda outro pressuposto da psicoterapia é que o ser humano
esta sujeito ao processo de crescimento e que a personalidade nunca
€ uma obra consumada, mas um processo em constante interacao
como o meio interno e externo. Nao interessa qual seja a posicao
gquanto & evolucdo do homem, o fato € que todos reconhecem que
ele cresce tanto fisica quanto emocionalmente. Erik Erikson, no seu
ja cltado Identity and the Life Cycle, e também em Childhood and
Society, desenvolve uma das mais interessantes teorias da evolucao
psicologica. Havigshurst também elaborou uma teoria bastante su-
gestiva quanto ao desenvolvimento emocional em seu livro Human
Growth and Learning. Mas, do ponto de vista religioso, um dos
melhores trabalhos a esse respeitp ainda é o livro de Sherril, The
Struggle of the Soul, em que o autor traca o desenvolvimento emo-
cional do individuo desde a infancia até a velhice, usando tanto
os recursos da psicologia como da religiao.

O sexto pressuposto fundamental da psicoterapia apresentado
por Outler é hoje muito controvertido. Diz ele que o consenso geral
dos psicoterapeutas € que o “moralismo” faz mais mal do que bem
no processo de ajudar o homem a alcancar sua maturidade emo-
cional. Este assunto sera tratado um pouco malils adiante, neste
capitulo., Para fazer justica tanto a Outler como aos psicotera-
peutas que eventualmente mantenham essa posicao teorica, deve-
moes reconhecer que moralismo, tal como o autor o define, pode, de
fato, ser prejudicial ao processo terapéutico. Diz ele: “Moralismo
€ obediéncia a forca moral externa imposta ao individuo, medida
por uma consciéncia interior formada grandemente pela sociedade
e seus agentes. Mas a verdadeira moralidade deve resultar do livre
juizo de valor do ‘ew’ em sua capaeidade de auto-aceitacao e auto-
-aprovacao daquilo que é objetivamente correto e bom. A mora-



lidade convencional é, naturalmente, moralistica e representa uma
tirania do superego. Isso, dizem os psicoterapeutas, € inimigo do
auténtico desenvolvimento do ‘eu’, da intuicdo moral espontanea e
da liberdade responsavel.”8 Fagamos duas consideracdes sobre a
citacao acima:

Concordamos que o “moralismo” do tipo primitivo pode atra-
palhar o processo psicoterapéutico porque tende a bloguear a con-
fissao da verdadeira causa do confiito, pois o paciente teme a
inevitavel reprovacao, e porque, quando o paciente toma coragem
e diz tudo, o espanto e a censura do “clinico” leva-o a sentir-se
“menos do que homem™. Isso pode agravar consideravelmente o seu
sentimento de culpa, que, se levado a extremos, pode tornar-se mor-
bido e altamente prejudicial.

Quanto a afirmacdo de que a verdadeira moralidade deve re-
presentar o julgamento individual e consciente de cada individuo
como livre agente, reconhecemos ssr belissima em suas implica-
cOes tedricas, mas se nos afigura algo utopica, pois para tal seria
necessario considerar o individuo mais ou menos em abstragio de
sua realidade sociocultural. Essa idéia tem suas raizes na teoria
de “consciéncia humanista” de Erich Fromm, que, por sua vez,
influenciou Karen Herney, aqui citada por Outler.

Afirmar que moralidade representa uma tirania do superego
é repisar uma tese freudiana constantemente repetida. Essa tese
estd em fase de acentuado declinio, pois ha evidéncia de que as
neuroses nao resultam da censura do superego e das “repressoes”,
mas da violacdo do sistema de valores interiorizado pelo individuo,
isto ¢, da falta de “expiacdo da culpa”, que vem como resultado
da confissdo e da eventual reparacio do dano causado ao “eu” e
ao “outro”.

Finalmente, a psicoterapia parte do pressuposto de que o amor
é a virtude por cxceléncia, tanto na formagao como no reajusta-
mento da personalidade.

Do exposto, podemos ver que psicoterapia e religido nio devem
ver-se necessariamente como rivais, mas como potenciais colabo-
radores para um fim comum, qual seja o do funcionamento harmo-
nioso da personalidade. Tanto a psicoterapia como a religiac pro-
curam ensinar ao homem formas mais adequadas de comporta-
mento e uma visdo do universo que o leve a uma vida mais cria-
tiva e ao melhor ajustamento com seu mundo.

Como observa Peder Olsen, em seu livro Pastoral Care and
Psychotherapy, podemos dizer que hi mais do que simples ponto
de contato entre religiao e psicoterapia: elas tém um campo co-
mum de opera¢cio — o homem. “Ambas visam a ajudar o homem —
nao apenas uma Darte dele, mas o0 homem como um todo, a per-

8. Id. ibid., pag. 32.
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sonalidade mesma. Nao podemos separar uma parte do homem
do resto de sua totalidade ‘organica’, pois o homem nao é uma
magquina, mas uma unidade viva, um ser.”9 Um método psicote-
rapéutico ou uma interpretacao religiosa que perder isto de vista
estard fadado a completo fracasso. Ha estreita semelhanca entre
“conviccao de pecado”, “conversdo” e “confissao” e os conceitos psi-
coterapéuticos de “sentimento de culpa”, “insight” e ~catarse”.
Muitas vezes, por caminhos diferentes, a religido e a psicoterapia
estdo atingindo o mesmo alvo, isto é, a saiide emocional do homem.

Ha, entretanto, consideriveis diferencas entre religiao e psico-

terapia. Mencionaremos quatro dessas diferencas, que nos parecem
fundamentais:

Note-se, em primeiro lugar, que a religido parte do pressuposto
de uma relacdo pessoal com uma realidade transcendente. O que
seja essa realidade e como é percebida pode variar de individuo a
individuo e de grupo para grupo. Mas o fato é que, para quali-
ficar-se como religiao, é necessario que tenha referéncia especifica
a uma realidade transcendental. Por outro lado, a psicoterapia, se
quiser ter foros de ciéncia, ndo pode pronunciar-se a respeito da
existéncia ou da nao existéncia de Deus. Enquanto homem, o psi-
coterapeuta pode ter suas conviccdes pessoais a respeito de Deus,
da realidade do espirito ou de valores eternos. Enquanto psicote-
rapeuta, porém, nao deve pronunciar-se sobre assuntos metafisicos,
porque esses transcendem sua area de especializacdo e competéncia.
O bom e habil psicoterapeuta, no entanto, pode servir-se da crenca
do individuo para ajuda-lo na reconstru¢io de seu mundo interior,
visto que, como ja dissemos varias vezes, no processo psicoterapéu-
tico,o0s valores que contam,em tultima analise,sao os do proprio indi-
viduo, e nao necessariamente os do clinico.

Outra diferenca entre religido e psicoterapia é de natureza
semantica. Como fizemos notar acima, a linguagem da religiao
fala de “conviccdo de pecado”, “conversao”, “confissdo”, etc., enquan-
to a linguagem da psicoterapia fala de “sentimento de culpa”,
“insight” e “catarse”. Em religido, fala-se de -~pecado”, "salva-
cao”, etc.; em psicoterapia, trata-se do mesmo assunto, porém com
palavras diferentes.

Podemos dizer também que ha certas diferencas entre religiao
e psicoterapia no que respeita aos métodos de lidar com esses pro-
blemas humanos. Tradicionalmente, a psicoterapia tem-se ocupado
na investigacao do passado do homem,para ajuda-lo em seus ajus-
tamentos no presente. Isso é verdade especialmente da tradicao
psicanalitica da psicoterapia. A religido, por outro lado, sem igno-
rar o passado ou o presente do homem, preocupa-se com o futuro
do individuo. Em outras palavras, a religiao tende a dar aos pro-

9. Peder Olsen, Pastoral Care and Psychotherapy (translated by Herman
E. Jorgensen), Minneapolis: Augsburg Publishing House (1961), pig. 26.
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blemas humanos uma dimensao escatolégica ou de perspectivas para
o futuro. Existem hoje métodos psicoterapéuticos como, por exem-
plo, a psicoterapia existencial de Rollo May, Viktor Frankl e outros,
que dao muita énfase ao futuro como elemento importantissimo
para a solu¢io de problemas do presente. Vemos, assim, que psico-
terapia e religiao tendem a aproximar-se cada vez mais, nao para
fundir-se, mas para cooperar ‘para 0 bem comum do homem.

Para que essa cooperacdo seja util e eficaz, é necessario que
os campos da psicoterapia e da religido sejam claramente defini-
dos e cada profissional opere dentro dos limites impostos por sua
vocagao., Ao invés de se hostilizarem, religido e psicoterapia devem
unir seus esforcos para ajudar o homem na sua luta contra sua
propria alienacao e ajuda-lo a ajustar-se satisfatoriamente a seu
mundo, tornando-o, destarte, um ser criativo e sadio.

Finalmente. uma breve palavra sobre o topico acima apresen-
tado. Quando falamos a respeito do “moralismo” em psicoterapia,
prometemos dizer algo mais sobre o assunto. Nota-se, na psicote-
rapia contemporanea,uma tendéncia para dar-se maior atengdo ao
problema moral no tratamento de problemas emocionais. Livros
como The Modes and Morals of Psychoterapy, de Perry London,
Integrity Therapy, de John W. Drakeford, Reality Therapy, de
William Glasser, The Transparent Self e Reconciliation, de Sidney
Jourard,e The New Group Therapy, The Crisis in Psychiatry and
Religion, de O. Hobart Mowrer, sio apenas alguns exemplos do que
acabamos de dizer.

Especialmente por causa da influéncia da teoria de Freud, houve
em psicoterapia uma espécie de amoralismo. As demandas do su-
perego que representam a censura da sociedade tendem a levar o
individuo a reprimir suas legitimas necessidades, especialmente as
de ordem sexual, e o resultado é o comportamento neurético, dizem
os psicanalistas. Hoje essa tese freudiana ja nfo é muito aceita.
Mowrer, por exemplo. tem demonstrado de sobra que nio € a cen-
sura do superego que provoca a neurose, mas, sim, a violacao do
codigo de valores que o préprio individuo aceita e a nap “expiacdo
do sentimento de culpa real que essa viola¢do produz”, como ja dis-
semos mais de uma vez. Para Freud, o sentimento de culpa € neu-
rotico; para Mowrer, ele é real. Para Freud, a solugdo é “libertar”
0 homem dos tabus da sociedade; para Mowrer. a solucao consiste
em reconhecer seu “pecado”, fazer as repara¢des possiveis e com-
portar-se de modo responsavel perante o seu proprio “eu” e perante
o seu mundo significativo.

Perry London, cuja posigéo a esse respeito é perfeitamente clara,
afirma:

“O moderno psicoterapeuta, no que respeita ao diag-
néstico- e tratamento de enfermidades, pertence 4 tra-
dicao da medicina, mas a natureza dos casos com que
trata o coloca & parte do médico e, de certo modo, mais



perto do clérigo. Ele trata das enfermidades do espirito,
por assim dizer, e que nao pqdexp ser vistas ao micros-
copio ou ser curadas com injecoes. Seus metodos tem
pouco do elemento concreto € do emp@ris_mo Obvio do
médico — ele nao conduz agulhas de injecao, nao pres-
creve drogas, nao ata esparadrapos. Cura por meio da
conversacao e pelo ouvir. As infec¢des que procura des-
cobrir e destruir ndo sdg produzidas por bactérias ou
virus — sdo idéias, memdrias de experiéncias, emocdes
penosas e desagradaveis que débilitam o individuo e im-
pedem que ele funcione efetivamente e alcance sua fe-
licidade pessoal.” ¢

E,mais adiante, falando sobre a inevitabilidade das implicagses
morais no tratamento psicoterapéutico, ele diz:

“f impossivel exagerar a importincia da auséncia
de julzes metafisicos e consideracoes morais nas pesqui-
sas cientificas, especialmente no que se relaciona com
a analise objetiva e a interpretacdo de fatos observados.
Mas o Dpsicoterapeuta, em seu trabalho, ordinariamente,
néo funciona como pesquisador. Ele € principalmente
um clinico. E muito do material com que trata nao é
compreensivel ou mesmo usdvel fora do contexto de um
sistema humano de valores. Esse fato é triste e emba-
racante para o individup que gostaria de ver-se como
cientista imparcial e ajudador sem preconceitos. No
entanto, essa € a verdade dos fatos, e sua compreensao
é de capital importancia para os estudiosos do compor-
tamento humano em geral e para o psicoterapeuta em
particular. Considera¢des morais podem ditar grande-
mente o modo como o Dpsicoterapeuta definird as ne-
cessidades do cliente, como se comportara na situacao
psicoterapéutica, como definira ‘tratamento’, ‘cura’ e até
mesmo seu conceito de ‘realidade’.” 11

Podemos dizer, portanto, que, sendo o psicoterapeuta o especia-
lista que ensina formas apropriadas de comportamento, tomando
como base os padrdes validos de sua propria cultura, as implica-
coes éticas da pratica da psicoterapia sdo, de fato, inevitidvels. Mais
uma vez a psicoterapia e a religiao unem-se para fim comum —
o adequado funcionamento do homem na sociedade, levando em
conta suas relagoes com seu universo fisico, moral e espiritual.

SUMARIO

A religido através dos séculos tem sido considerada fator im-
portante na preservacao da saude mental do homem.

A histéria da medicina revela que os primeiros psicoterapeutas
eram sacerdotes. Ainda hoje, a psicoterapia mantém estreita rela-
¢ao com a religido.

10. Perry London, The Modes and Morals of Psychotherapy, New York:
Holt, Rinehart and Winston. Inc. (1964), pag. 3.
11. Id. ibid., pags. 4, 5.



Nas civilizacOes primitivas, os distirbios mentais eram tidos

" como “possessoes demoniacas”. Mesmo em fase bastante avangada

da civilizacdo, esse ponto de vista prevaleceu. O célebre manual
Malleus Maleficarum da Idade Média é talvez o melhor represen-
tante dessa idéia. Mais recentemente, os distdrbios mentais passa-
ram a ser considerados como “doencas”. Esse conceito humanistico
fez grandes contribuicdes, porém, gradativamente, esta sendo subs-
tituido por outros conceitos, por inadequado. Em muitos circulos
académicos, hoje, fala-se mais em “desordem do comportamento™
do que em “doencas mentais”.

Com a separacio entre religido e psicoterapia surge uma espé-
cie de conflito entre as duas. Esse conflito entre ciéncia e religido
da-se ao longo de trés linhas principais, a saber:

1) No mundo ao redor do homem. A chamada revolugao cien-
tiﬁca abalou os velhos alicerces da cultura ocidental e forcou o
homem a uma reintegracao de seu universo.

2) No mundo do homem. A teoria da evolucao fez do homem
objeto de estudo cientifico, tirando-o do pedestal de gloria, e esta-
belecendo a continuidade entre o comportamento animal e o com-
portamento humano.

3) No mundo dentro do homem. Freud mostrou as causas
irracionais de comportamento e ao mesmo tempo indicou que as
forcas determinantes da conduta humana sdao de natureza interna,
€ nao, necessariamente, exteriores ao homem.

O ataque de Freud a religido nao é levado tdo a sério em
nossos dias, por causa das evidéncias em contrario. O triplice
argumento de Weatherhead parece-nos muito valido: a) desejar
um pai nao significa que ele nao possa existir; b) o cristianismo
€ uma religido historica, e ndo algo inventado para atender a ne-
cessidades emocionais de determinado grupo; ¢) o cristianismo é
por demais austero para ser mera ilusao inventada pelo homem.

Muitos insistem em que a religido é a causa de certas formas
de neuroses, mas nao ha evidéncia que sustente tal afirmacdo. A
pesquisa feita por Wayne OQOates sugere que nao hi qualquer rela-
cao especifica entre a afillacdo religiosa do paciente mental e seu
quadro clinico.

Nao se pode negar, entretanto, que hia certas formas de com-
portamento religioso que se assemelham as neuroses e que, inclusi-
ve, podem favorecé-las.

A religido sadia pode contribuir para o equillbric mental do
individuo, porque é capaz de dar ao homem o senso de seguranca
cosmica, motivagao para o viver criativo, ajuda-lo a aceitar-se como
ser finito que é, tornar possivel a experiéncia da confissao e re-
construcao interior, e porque lhe pode oferecer certa estabilidade

emocional nos momentos de crise.



A tendéncia hoje é reconhecer que religidp e psicoterapia nao
sio oponentes, mas cooperadoras para um fim comum, gual seja
o do bem-estar do homem e da sociedade. Os pressupostos funda-
‘mentais da psicoterapia podem diferir apenas superficialmente dos
pressupostos da religiao sadia. A linguagem e até mesmo o método
podem ser diferentes, mas o objetivo é fundamentalmente o mesmo.
Tanto o psicoterapeuta como o ministro de religido procuram ensi-
nar ao homem as formas mais adequadas de comportamento, para
que ele venha a funcionar adequadamente na sociedade.
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