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""Tem um sentido a minha vida? A vida de
um homem tem sentido? Posso responder
a tais perguntas se tenho espirito religioso,
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Albert Eistein



RESUMO

A presente dissertacdo discute o sentido da vida e a religiosidade, tendo como
referencial tedrico o psiquiatra austriaco Viktor Emil Frankl. O método utilizado é a
pesquisa tedrica com fonte bibliografica e seu objetivo € investigar de que forma a
religiosidade pode ser um auxilio para o sujeito encontrar o sentido de sua existéncia. A
dissertacdo apresenta os elementos caracterizadores da modernidade e as tentativas para
explicar o fenémeno religioso no campo das ciéncias humanas. Descreve tambem a
transicdo para a chamada pés-modernidade, com énfase num quadro em que o0 vazio
existencial tem imperado. Como possibilidade de sentido na poés-modernidade,
apresenta-se a proposta frankliana que admite a religiosidade auténtica como meio do
encontro do sentido da vida. Concluiu-se que a religiosidade auténtica, vivida em uma
atmosfera de liberdade e responsabilidade constitui-se como elemento de prevengéo

contra o vazio existencial.

Palavras-chave: Sentido da vida. P6s-modernidade. Religiosidade. Transcendéncia.
Viktor Frankl.



ABSTRACT

The present work discusses the meaning of life and religiousness, considering as
theoretical basis the ideas of the Austrian psychiatrist Viktor Emil Frankl. The method
used is theoretical research with bibliographic source whose goal is to investigate how
religiousness can be an aid for the subject to understand the meaning of their existence.
The dissertation presents the characteristic elements of modernity and attempts to
explain the religious phenomenon in the field of human sciences. It also describes the
transition to the so-called post-modernity, long dominated by the existential void. It
wants to show frankliana proposal that considers the true religion as a means to find the
meaning of life. It was concluded that the true religion, lived in an atmosphere of

freedom and responsibility, is an element of prevention against the existential void.

Keywords: The Meaning of life. Postmodernity. Religiousness. Transcendence. Viktor
Frankl.
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1 INTRODUCAO

"Inquietum est cor nostrum, Domine, donec requiescat in te. "

(Santo Agostinho)

A presente pesquisa tem a finalidade de discutir o sentido da experiéncia religiosa na
p6s-modernidade, tendo como foco principal a questdo da busca de sentido individual ou
coletivo através da crenga em uma religido e a maneira como esta tem se apresentado na pés-
modernidade. Entendemos que a discussdo dos fatores religiosos faz-se necesséria neste
tempo uma vez que o homem contemporaneo tende para uma religido individualizante e
descomprometida, o que contribui para a falta de sentido.

O estudo deste problema é justificado devido a sua importancia no ambito da
Psicologia Social e da Religido, da Sociologia, da Filosofia e da Teologia. Assim sendo, como
fendmeno marcante deste tempo merece ser compreendida e analisada.

O interesse pelo tema surgiu, sobretudo, na especializacdo em Ciéncias da Religido
pela PUC Minas em 2007, quando tivemos contato com a obra de Viktor Frankl e sua
proposta de sentido da vida. Como em nossa pratica pastoral nos diversos espacos onde
atuamos, temos observado como as pessoas religiosas desenvolvem um tipo de religiosidade
“sem sentido”, alienada, sem assumir responsabilidades e que as vezes termina em crises de
vazio de sentido que as levam a tentar outra religido e dali inicia um circulo que buscas que
infindavel, gerando o fendmeno conhecido em nossos dias como transito religioso.

A metodologia fundamentou-se numa pesquisa tedrica, onde desenvolveremos uma
investigacdo e compreensdo do problema. No que diz respeito as fontes de informacéo,
utilizaremos fontes bibliograficas, a partir de leituras, sobretudo em Viktor Emil Frankl, que
aqui € tomado como autor de base. Como bibliografia complementar, foram alvo de consulta
varios autores que contribuiram para o desenvolvimento da pesquisa, dentre 0s quais
destacamos autores classicos e contemporaneos como William James (1995), Stuart Hall
(1997), Sigmund Freud (1997), Emile Durkheim (1989), David Harvey (1992), , Zygmunt
Bauman (1998), Krishan Kumar (1997), dentre outros.

! "Inquieto esta nosso corago, Senhor, até que ndo repouse em Ti". (BENKO, 1981)
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A escolha do psiquiatra e psicologo austriaco Viktor Frankl, como marco teérico
desta pesquisa, deu-se em virtude de que ele vivenciou a crise de sentido da era moderna,
causada, sobretudo pela Segunda Guerra Mundial, quando ficou confinado entre os anos de
1942 e 1945, em quatro campos de concentracdo nazistas durante aquela guerra. Frankl, a
partir da analise de suas proprias experiéncias de dor sofridas nos campos de concentracao,
criou um método de tratamento psicologico que denominou Logoterapia, conhecida como a
terceira escola vienense de psicologia. A Logoterapia constitui-se como uma das dissidéncias
da psicandlise freudiana surgidas em Viena. Sua proposta ¢ buscar a “cura” (terapia) por meio
da introducdo do sentido (logos). Tais experiéncias tornaram-se mundialmente conhecidas
através do livro escrito por Frankl “Em Busca de Sentido: Um Psicélogo no campo de
concentra¢do”’, N0 qual expde suas experiéncias nas prisdes nazistas e lanca as bases de sua
teoria.

O campo de concentracdo foi o laboratério usado por Frankl para estudar como uma
situacdo de extremo sofrimento pode resultar no vislumbramento de um sentido mais
profundo e transcendente da vida. Isto porque o campo nazista € um lugar onde as pessoas
sofrem de uma forma quase inimaginavel e que, por isso mesmo, pode ser usado como uma
prova fortissima a favor da existéncia de um sentido na vida. Se o ser humano néo fosse capaz
de enxergar um sentido em sua vida para além de autoilusGes criadas por sua mente,
dificilmente haveria sobreviventes nos campos de concentragéo.

Frankl, que nasceu em 1905 e faleceu em 1997, foi testemunha ocular da crise
moderna com a perda dos valores religiosos sepultados com o fim da era medieval. Frankl
presenciou o fim da era que prometia dar sentido a vida através da ciéncia e da técnica e
percebeu 0 vazio de sentido que 0 pos-guerra trouxe para a humanidade. Frankl viu emergir o
sujeito pds-moderno descentrado, com identidade aberta, contraditéria e inacabada. Um
sujeito que se vé perante um mundo ambiguo: de um lado experimenta o secularismo e 0
descrédito das instituicdes e de outro, um surto de manifestacGes religiosas. Evidencia-se que
as previsdes de que a religido deixaria de existir cedendo lugar a uma era cientifica, de ordem,
progresso, liberdade e fraternidade, ndo se cumpriram.

O que vemos hoje € que, com todo avango cientifico e tecnoldgico, hd uma exploséao
de manifestacOes religiosas que vém atraindo cada vez mais pessoas. Decorre dai, a
necessidade de compreender até que ponto a religiosidade, sobretudo aquela professada neste
inicio de século pode possibilitar o encontro do sentido por parte do sujeito pés-moderno.

O tipo de religiosidade experimentada na pds-modernidade parece fazer eco ao

pensamento de Freud (1997), que considera a religido como uma ilusdo ou um delirio criado
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pelo proprio homem no sentido de evitar o mal-estar ou o desprazer, para fugir de uma
realidade insuportavel. Mesmo reconhecendo que muitas pessoas fazem uso da religido como
um meio de se apoiarem numa ilusdo, o grande interesse desta pesquisa é demonstrar que é
possivel a vivéncia de uma religiosidade auténtica, na qual possa ser encontrada um
significado Ultimo para a vida. Analisamos também, a incapacidade do sujeito pds-moderno
encontrar sentido para sua vida, mesmo diante do grande leque de opcdes religiosas que sdo
apresentadas na contemporaneidade. Admitimos que o sentido da vida possa ser encontrado
pelo viés da religido, desde que o sujeito faca uma escolha consciente, livre e responsavel

como propos Frankl.

Portanto, o tema escolhido para esta pesquisa é: O vazio e a vontade de sentido: uma
analise da religiosidade p6s-moderna, onde pressupomos que a suposta liberdade trazida pela
modernidade esconde um vazio de sentido existencial, que tem se tornado uma epidemia em
nossos dias. Nossa proposta é tomar tal tema e problematiza-lo. Nossa hipétese é de que este
tempo em que vivemos e que tem sido caracterizado por muitos como pos-religioso, devido a
reificacdo do ser humano e a evolugdo da ciéncia, aumentou o vazio existencial do sujeito
contemporaneo. E tal vazio tem se apresentado na maneira como o homem pés-moderno lida
com o sagrado, numa relacdo comercial e mercadoldgica. O vazio se explicita também no sem
namero de religiosidades e religiGes que, no entanto, parece nao possibilitar o encontro do
sujeito com o sentido da vida.

Esta dissertacdo esta desenvolvida em quatro capitulos, seguidos das Consideracfes
Finais. No segundo capitulo intitulado “A4 modernidade e as tentativas de explicar o sentido
da experiéncia religiosa”, situamos o0 pano de fundo historico e filos6fico que deu origem a
pos-modernidade. O propdsito € realizar um resgate histérico a fim de entendermos porque a
experiéncia religiosa parece experimentar um “renascimento” neste tempo. Descrevemos
também que tanto a ciéncia quanto a religido sdo categorias oriundas da modernidade e, como
tal, apresentam-se muitas vezes como antagdnicas. O capitulo termina apontando os principais
pressupostos de algumas ideologias e estudos acerca do homem que surgiram na modernidade
e que, de alguma maneira, tocaram também na questéo religiosa, dando origem a teorias como
a Psicologia da Religido e a Sociologia da Religido. Por Gltimo, apresentamos as principais
teorias de Sigmund Freud a respeito da religido, a fim de introduzimos o pensamento de
Viktor Frankl e apontar aproximacfes e distanciamentos tedricos entre esses dois grandes

pensadores do século XX.
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No terceiro capitulo, que recebeu o titulo de O vazio de sentido da pés-modernidade e
a vontade de sentido na vida e na obra de Viktor Frankl, vamos analisar o atual momento,
descrevendo as principais caracteristicas que marcam este tempo. Em contrapartida ao vazio
de sentido pos-moderno, descreveremos a “vontade de sentido” experimentado por Viktor
Frankl, sobretudo quando ficou confinado em varios campos de concentracdo nazistas
durante a Segunda Guerra Mundial. Analisaremos também as obras de Viktor Frankl onde ele
apresenta os principais pressupostos de sua “teoria do sentido”. Localizaremos também os
autores que mais influenciaram Frankl na construcdo de sua teoria, sobretudo os autores de
areas como a fenomenologia, o existencialismo e o humanismo.

O quarto capitulo tem como titulo Os sintomas da falta de sentido e a possibilidade de
sentido na religiosidade contemporanea. A partir de tudo o que foi descrito anteriormente,
tentaremos localizar o papel da experiéncia religiosa no mundo hodierno e como esta
religiosidade se manifesta em nosso tempo seja no individualismo herdado da modernidade,
seja no “surto do sagrado” que fez surgir um tipo de religiosidade consumista e alienante.

Nas “Consideracdes Finais”, propomos uma reflexdo a partir das contribuicdes de
Frankl, para quem o homem p6s-moderno pode encontrar, pelo viés da religido, um sentido

para a vida.
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2 A MODERNIDADE E AS TENTATIVAS DE EXPLICAR O SENTIDO DA
EXPERIENCIA RELIGIOSA

Nas diversas areas de saber que hoje se propdem a estudar o0 ser humano e sua relacao
com o mundo, fala-se de transformacdes de nossa época que provocam novos modos de ser e
ver o mundo. O atual momento é marcado pelo avanco e dominio do sistema capitalista e pelo
avanco do discurso técnico e cientifico, cujas origens encontram-se na chamada modernidade.
Muitos teoricos como fildsofos, psicologos, socidlogos e outros investigam 0s impactos que o
avanco da ciéncia tem projetado na subjetividade e nas relagdes do ser humano com o mundo.

Surge a investigacao a respeito do sentido que a religido pode representar neste nosso
tempo chamado “pds-moderno”. Isto porque, a nosso ver, a religiosidade esta intrinsecamente
ligada ao sentido da vida. Assim, o discurso religioso e até mesmo a experiéncia religiosa
despontam também como uma tentativa de significacdo da realidade humana.

Neste capitulo, nossa investigacdo gira em torno de conceituar os antecedentes da pds-
modernidade a fim de estabelecermos um fio que nos conduza ao entendimento deste tempo
em que vivemos e como a experiéncia religiosa se apresenta atualmente. Nosso objetivo neste
capitulo é também apresentar como a modernidade fez emergir algumas ideologias e teorias
acerca do sujeito moderno. Tais teorias tentaram explicar a relacdo deste sujeito com 0s
aspectos religiosos seja no campo individual ou coletivo.

Para esta andlise, recorremos a diversos autores que discorrem sobre o periodo
medieval, a modernidade e a pés-modernidade. O destaque vai para 0s autores oriundos de
diversos campos como a psicologia, a sociologia e a psicanalise. Nossa tentativa €
compreender os varios esforcos empreendidos na era moderna e p6s-moderna para entender a
visdo de homem e de mundo do sujeito contemporaneo, sobretudo no tocante a sua relagéo

com religido.

2.1. Da pré-modernidade a modernidade: uma mudanca de paradigma.

O termo “modernidade” deriva do latim modernu, significando algo que € recente,
novo, ou do tempo presente, trazendo em si também a ideia de progresso e atualidade. Isto

porque, o conceito de modernidade surgiu em contraposicdo a idéia reinante na Idade Média


http://pt.wikipedia.org/wiki/Latim
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em que a religido explicava a vida e Deus era a causa motora de todas as coisas. A pré-
modernidade apresentava uma visdo de homem e de mundo que ndo mais se adequava aos

anseios do homem moderno:

O pensamento medieval se desenvolveu desde o século V, a partir de duas
concepcdes basilares, a de mundo e a de homem, ambas marcadas pelo
teocentrismo. Notadamente com essa concepg¢do, mundo enquanto um organismo
material foi concebido como algo hierarquicamente ordenado, regido por leis da
natureza que sao dadas e, por consequiéncia, sdo estanques e estaticas. O homem por
sua vez, era compreendido como passivo e sujeito dos designios de Deus, sendo este
a base de sua vida, de seu agir e de suas possibilidades. (PEREIRA, 2006, p.18)

O pensamento moderno ndo mais aceitava a explicacdo dada pela religido dava a
respeito da vida humana. E ndo se aceitava a hipdtese de um tnico fundamento para o mundo,
como pretendia 0 pensamento medieval. Na concep¢do moderna, o ser humano precisava se
libertar dos dogmas religiosos, filoséficos, artisticos e politicos.

Se 0 homem ndo perdeu a fé, ela ndo mais esta centrada em Deus. A fé tem outro
objeto que é o proprio homem. E o paradigma que mudou e com sua mudanca conduziu o
homem a “estaca zero”, abrindo caminho para um tempo marcado pelo otimismo. Com a

mudanca de paradigma, mudou também o sentido de explicagdo da vida. Enfim,

é a constatagdo da ruptura que a modernidade introduz na histéria da cultura com o
desaparecimento dos valores absolutos, das esséncias, do fundamento divino.
Significa, portanto, a substituicdo da autoridade de Deus e da Igreja pela autoridade
do homem considerado como consciéncia e razdo, € a substituicdo de uma beatitude
por um bem-estar terrestre. (MACHADO, 1999, p. 48)

Mas esta mudanca de paradigma e de sentido ndo foi imediata. Varios foram os
movimentos que serviram de embrido para a modernidade. Ja no século XIV, iniciando pela
Renascenca, passando pela queda de Constantinopla (século XV), contribuindo com a
Reforma Protestante (século XVI) e culminando com o lluminismo (século XVIII). Stuart

Hall (1997) descreve e comenta alguns destes movimentos:

Muitos movimentos importantes no pensamento e na cultura ocidentais
contribuiram para a emergéncia desta nova concepcdo: a Reforma e o
Protestantismo, que libertaram a consciéncia individual das institui¢des religiosas
da Igreja e a expuseram diretamente aos olhos de Deus; o Humanismo
Renascentista, que colocou o Homem no centro do universo; as revolugdes
cientificas, que conferiram ao Homem a faculdade e as capacidades para inquirir,
investigar e decifrar os mistérios da natureza; e o lluminismo, centrado na imagem
do Homem Racional, cientifico, libertado do dogma e da intolerancia, e diante do
qual se estendia a totalidade da historia humana, para ser compreendida e
dominada. (HALL,1997, p. 28)
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Estes movimentos citados por Hall, como a Reforma Protestante, 0 Humanismo e as
revolugdes cientificas, aparentemente tdo distintos, tem uma semelhanga: é que todos eles
apontam a necessidade de uma ruptura com a visdo de mundo medieval, balizado por “mitos”
e “superstigdes”. Tais movimentos que poderiamos denominar de pré-modernos, tinham a
missdo de “libertar” o individuo de seus apoios estaveis, tais como, o governo, os dogmas
religiosos, a Igreja, entendidos até entdo como designio de Deus.

No entanto, parecem ter criado um novo dogma: o do individuo soberano que por
intermédio do uso da razdo acabaria com o sofrimento, a dor, a fome e criaria um mundo de
luzes através de grandes descobertas cientificas. Deus foi substituido pelo homem e a fé pela
razdo. O sentido religioso perde plausibilidade e ndo encontra correspondéncia no mundo real.
A religiosidade deve ser reservada para a vida privada. Desta forma, o pensamento moderno
trouxe uma nova visao de mundo e de homem. Nele, o mundo é explicado pela ciéncia e 0
homem é um ser racional e ativo e ndo mais determinado pela vontade de Deus.

O argumento do cogito utilizado por René Descartes (1596-1650) na tentativa de
fundamentar sua Teoria do Conhecimento, trouxe a solidez do pensamento: “penso, logo
existo”. Ele inaugura o “principio da divida”, onde o duvidoso esta em pé de igualdade com o
falso. Para Stuart Hall (1997), a figura de Descartes €é decisiva para a construcao da identidade
do homem moderno. Ele langou as bases de um novo tempo e fez surgir o sujeito moderno
que duvida de tudo o que Vvé. Sua pretensdo seria buscar a verdade através da racionalidade
cientifica levada as suas ultimas consequéncias. A proposta cartesiana é produzir um
conhecimento cientifico de modo que ninguém pudesse colocar em ddvida. O cogito
cartesiano introduz a davida permanente dos saberes constituidos até entdo, dentre eles o
saber religioso e a prépria existéncia de Deus. A pretensdo é a de que a racionalidade
cientifica substituisse os dominios antes orientados pela religido ou pelas idéias metafisicas,
como € o caso da sensa¢do externa como fundamento do conhecimento.

O projeto cartesiano esvaziou o mundo de toda representacdo ndo apenas religiosa,
mas de toda narrativa que ndo pudesse ser comprovada racionalmente. Esvaiu-se com o
projeto moderno todo conhecimento obtido através da tradicdo e das autoridades eclesiasticas.
A relagéo do sujeito moderno com o sagrado sofreu uma ruptura causada pela separacédo entre
0S pressupostos da ciéncia e os da religido. Foi o triunfo do otimismo cientifico baseado nas
idéias iluministas, substituindo o pessimismo medieval repleto de crendices e supersticdes.

Emerge assim a modernidade, a era dominada pela racionalidade, pela técnica, pela
razdo e pelo conhecimento cientifico. A ciéncia constitui-se como um novo sentido de ver e

compreender 0 mundo e explica a realidade, que nega as outras formas de explicacdo do
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mundo, dentre elas a explicacdo metafisica e religiosa. Conforme preceitua a ciéncia em sua
Vvisdo positivista, o que ndo pode ser provado, medido e pesado ndo tem sentido.

O método® cartesiano se torna o caminho a ser seguido. O sujeito moderno de posse
do método dominara a natureza tendo acesso a realidade das coisas. A natureza na Visao
moderna se torna “natureza-objeto” e o ser humano foi colocado como ndo-natureza. A
revolucéo industrial foi o coroamento desta dominagdo da natureza.

A mudanca de paradigma do medievo para a modernidade fez emergir segundo Hall
(1997) um novo sujeito: o sujeito moderno. Hall contrapde as sociedades modernas com as
tradicionais e aponta que enquanto as tradicionais valorizam o passado, as modernas estao
constantemente revendo seus conceitos.

Outro movimento associado ao surgimento da modernidade foi a Revolugdo Francesa.
Com seus ideais de “liberdade, igualdade e fraternidade,” ela aponta para um novo
paradigma, o da liberdade do sujeito de todo tipo de dogma religioso ou cultural. Ele abre
mé&o do passado em nome de uma liberdade que pressupde que tal sujeito seja autbnomo e
independente. E o surgimento da soberania do individuo. No entanto, este individuo livre e
soberano, ndo tem espacgo para exercer sua individualidade, uma vez que estad também sob o
paradigma da igualdade. Neste caso, para ser igual, ele precisa abrir mdo da escolha, da
alteridade, a de que a diferenca deve ser minorada uma vez que ele é efeito da subtracdo no
campo da religido e da cultura de tudo aquilo que é diferente e desigual. No entanto, ¢é a partir
deste paradigma da igualdade é que a sociedade moderna repensa seus valores fazendo surgir
dai novas identidades caracterizadas pelas minorias tais como o feminismo, as lutas negras, 0s
movimentos de libertagdo politica e 0s movimentos ecolégicos.

Mas o sonho da modernidade ndo durou muito. O otimismo baseado nos postulados da
ciéncia de ordem e progresso, cuja fé estava depositada num sujeito centrado e autdnomo e
numa sociedade fraterna e solidaria ndo suportou e ruiu diante das duas grandes guerras que
marcaram o século XX. Se na Primeira Guerra, a luta foi nas trincheiras, na Segunda Guerra
subsistiu 0 poder da técnica. Se por um lado a razao e a ciéncia contribuiram para melhorar as
condicdes de vida das pessoas, promovendo, por exemplo, a cura para as doencas; por outro

lado, a técnica deu ao homem o poder de produzir armas de destruicdo em massa, como no

% A palavra método vem do grego péBodoc (méthodos), caminho para chegar a um fim. O método cientifico é
um conjunto de regras basicas para desenvolver uma experiéncia a fim de produzir novo conhecimento, bem
como corrigir e integrar conhecimentos pré-existentes. (METODO...2010)
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caso da bomba atdmica langada em Hiroshima em 1945, ao final da Segunda Guerra Mundial,

como descreve Harvey:

O século XX — com seus campos de concentracdo e esquadrdes da morte, seu
militarismo e duas guerras mundiais, sua ameaga de aniquilacdo nuclear e sua
experiéncia de Hiroshima e Nagazaki — certamente deitou por terra este otimismo.
Pior ainda, ha a suspeita de que o projeto do iluminismo estava fadado a voltar-se
contra si mesmo e transformar a busca da emancipacdo humana num sistema de
opressao universal em nome da libertacdo humana. (HARVEY, 1992, p.23)

Se a Modernidade trouxe certezas para 0 homem, ela ndo trouxe sentido. A proposta
cientifica inicial de dominacéo da natureza passou a significar a dominacao também dos seres
humanos por outros, levando-os a Auschwitz e a Hiroshima. A racionalidade cientifica foi
colocada em cheque pela irracionalidade das guerras. As guerras do século XX tiraram o
sentido da histdria, e procuraram justificar a barbarie em nome da tecnologia. A proposta de
igualdade e fraternidade desmoronaram diante da liberdade de individuos e nag¢bes que nédo
deram conta de lidar com a alteridade, com a diferenca religiosa, étnica e cultural. A
sociedade moderna entrou em crise.

A crise da modernidade € uma crise de esperanca. Incapaz de cumprir as promessas de
felicidade, de garantir um futuro seguro de completo dominio da natureza, de melhor
qualidade de vida. A ciéncia baseada em certezas, em previsdes totais, no postulado da razéo,
ndo mais responde as perguntas que dizem respeito ao sentido ultimo da existéncia. Isto
porque o postulado cientifico ndo abarca categorias como futuro, esperanca e sentido da vida.
E a mudanca do paradigma que bate as portas da modernidade.

Diante desse quadro, Frankl (1991) faz uma constatacdo e lanca um alerta: “o mundo
estd numa situacdo ruim. Porém tudo vai piorar ainda mais se cada um nao fizer o melhor
que puder. Portanto, fiqguemos alerta- alerta em duplo sentido: desde Auschwitz nds sabemos
do que o ser humano é capaz. E desde Hiroshima nds sabemos o que esta em jogo”
(FRANKL, 1991, p. 129)

Segundo Giddens (1995), a crise que atingiu a sociedade moderna foi causada também
pela dicotomia do pensamento que “dessacralizou” o mundo criando duas categorias: o
mundo racional-fenoménico que é objetivo, real e observavel e o irracional-religioso,
subjetivo, irreal, fruto da imaginacdo e fantasia humana, enfim, uma ilusdo. A
dessacralizacdo do mundo trouxe para o sujeito moderno uma tensdo entre categorias como

efemeridade e eternidade. Este sujeito viu-se ele préprio transformado num objeto, passivel de
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ser estudado e quantificado por disciplinas que surgiram para explicar esse sujeito como é o
caso da psicologia, sociologia e psicanélise.

2.2. — Religido como produto da modernidade.

Ciéncia e religido tem sido apontadas como antag6nicas, excludentes e até mesmo
como inimigas. Isto porque devido ao carater subjetivo da experiéncia religiosa, seu estudo
ndo se coaduna com os principios positivistas da ciéncia moderna. Barbour (2004) indica que
0 encontro entre religido e ciéncia no século XVII, foi amigavel, porque os cientistas em sua
maioria eram cristdos devotos cujo objetivo era “estudar a obra do Criador”.

Durkheim (1989) aponta que ndo deveria haver conflito entre ciéncia e religido pelo
simples fato de que a religido é um fato, uma realidade que ndo pode ser negado pela ciéncia.
A funcdo da ciéncia em relacéo a religido neste caso é tentar explicar a fé, e nessa tentativa ela
ja supBe a existéncia da mesma. Para ele, “o que a ciéncia contesta na religido, ndo é o
direito de ser, mas o direito de dogmatizar sobre a natureza das coisas € a espécie de
competéncia especial que ela se atribui para conhecer o homem e o mundo” (DURKHEIM,
1989, p. 508).

No entanto, no “turbilhdo da mudang¢a” (Harvey, 1992), do projeto moderno, tudo esta
debaixo do signo da davida, até mesmo, ou principalmente, a religido que também passa a ser
objeto da investigacdo cientifica. Segundo Harrison (2007), assim como o termo “ciéncia”, o
termo “religido” também € produto da modernidade, uma vez que s6 a partir do [luminismo
europeu é que a religido transforma-se em objeto de investigacdo. Isto se deu, sobretudo, com
a eclosdo da Reforma Protestante. Seguindo o turbilhdo, Lutero respondendo aos anseios de
seu tempo, encontrou o pano de fundo propicio para propor as mudancas que julgava
necessarias acontecer naquele tipo de cristianismo professado no Ocidente.

Com a reformulacdo do Cristianismo, que da margem a Vvarios tipos de interpretacéo e
significacdo da relacdo do sujeito com o sagrado, no periodo pés-reforma a religido passa a

ser considerada de forma plural. Assim,

Afirma-se que “religido” e o plural “religides” ndo comegaram a ter seus
significados atuais até o século XVII. A nocdo de que existem “religides”, distintas
por conjuntos discretos de crengas e praticas e ligadas por uma “religido” comum e
genérica, é de fato um produto do lHuminismo Europeu. (HARRISON, 2007, p.2)
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Se antes da Modernidade e, sobretudo da Reforma, o termo “religido” designava atos
internos do ser humano como piedade e fé, apds a Reforma Protestante, “religido” passa a
designar os aspectos externos e objetivos da vida dos fiéis, com atencdo especial para as
diferencas que marcam cada crenga: “A verdadeira religido, agora, tinha menos a ver com a
sinceridade do compromisso do que com a validade das proposic¢des para as quais era dada
aquiescéncia.” (HARRISON, 2007, p. 12).

A ruptura causada pela Reforma no Cristianismo ocidental possibilitou a investigacao
cientifica das religides. Benkd (1981), afirma que “Deus ndo é objeto de investiga¢do
estritamente cientifica, porém, toda vivéncia religiosa envolve um ser humano e, como
experiéncia humana, pode ser objeto de investigagdo cientifica”. (BENKO, 1981, p.14).

Por se tratar do mundo ocidental, esta investigacdo estava, sobretudo, centrada na
religido crista que, segundo Harrison (2007) tornou-se o paradigma no estudo das religides
uma vez que sujeitou-se a andlise critica, historica, linglistica, filoséfica, psicoldgica e
sociologica. Dessa maneira, as “verdades” do cristianismo por submeterem-se aos principios
da investigacdo racional tornam-se o “arquétipo” da ideia de religido que surge na
modernidade. No entanto, no século XX, “as novas descobertas cientificas puseram em
Cheque muitas idéias religiosas classicas” (BARBOUR, 2004, p. 9). Reagindo a isso,
algumas pessoas defenderam dogmas tradicionais, outras abandonaram a tradi¢cdo e outras
reformularam antigos conceitos a luz da ciéncia.

Em sintese, podemos afirmar que a sociedade moderna encontrou-se “desamparada”
por ndo mais contar com 0s esteios que sustentavam seu modo de vida. As tradi¢bes
medievais perderam a capacidade de modelar comportamentos, surgindo dai a ruptura entre o
velno e o novo. Um dos esteios perdidos foi o amparo oferecido pela religido
institucionalizada. No entanto, ap6s o advento da Reforma Protestante, a religido se viu
fragmentada. Por ndo acompanhar os avancos cientificos e ndo se adequar aos postulados
modernos, perdeu plausibilidade.

A propria ciéncia moderna, abalada em suas estruturas pelas transformagdes sociais do
século XX, que lhe exigia o esforco de adaptacdo ao crescente ritmo de mudancas, sem
paralelo na historia, lancou mao de outro tipo de investigacdo cujo objeto de estudo era o
proprio homem enguanto individuo ou em suas relagdes sociais.

Surgem dai algumas teorias que se lancardo no projeto de explicar o fenbmeno
humano, sua subjetividade, sua relacdo com os outros seres humanos e também no que diz

respeito a sua religiosidade. Julgamos necessario nesta pesquisa verificarmos como a
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Psicologia, a Sociologia e a Psicanalise pensaram o homem de modo geral e especificamente
do ponto de vista religioso.

2.3. A tentativa psicoldgica de explicar o sentido da experiéncia religiosa.

Pode-se dizer que o mesmo conflito que aconteceu com a ciéncia, aconteceu também
com a Psicologia quando esta pretendeu apresentar-se como uma ciéncia autbnoma capaz de
explicar o sentido da existéncia humana a partir do psiquismo. Num primeiro momento, a
Psicologia manteve-se no ideal epistemoldgico das ciéncias naturais e do positivismo na
tentativa de se estabelecer como ciéncia dentro dos ideais da modernidade, na busca do

reconhecimento como ciéncia e dos valores da racionalidade e da objetividade.

2.3.1. A “nova” psicologia: uma tentativa de aproximagdo com a religido

E a partir de Wilhelm Wundt® que a psicologia passa a desenvolver-se como uma
ciéncia autdbnoma. 1sso se deu com a criag¢do do primeiro laboratorio de psicologia, que marca
um salto qualitativo em que a psicologia deixa de ser uma especulacdo filosofica, com seus
métodos de introspeccdo e auto-observacdo, para tornar-se uma ciéncia de fato cuja
investigagdo levava em conta os métodos cientificos da modernidade.

De acordo com Filoramo & Prandi (1999, p.157), Wundt, desde cedo se interessou
pelos problemas psicoldgicos que ndo podiam ser estudados em laboratdrio, como é o caso da
experiéncia religiosa. Surge deste interesse a sua psicologia dos povos (Volkerpsychologie)
que tem como objeto descobrir as leis que regulam o desenvolvimento psiquico dos povos.

Segundo Benko (1981), ele acreditava que os fendmenos psiquicos sdao acompanhados pelos

* Wilhelm Wundt (1832-1920) é considerado um dos fundadores da psicologia moderna. Foi o criador do
primeiro laboratorio de psicologia da Universidade de Leipzig, Alemanha em 1879. Seu laboratorio foi palco de
muitas experiéncias ligadas ao estudo das sensacdes e da percepcdo, onde foram medidas e classificadas as
sensacOes no seu aspecto visual, tatil, olfativo e sinestésico. Foram pesquisados os sentimentos, a vontade e a
emocdo, registrando-se as variagdes fisicas, tais como, da alteracdo da respiracdo e da pulsagdo, dentre outros.
(SCHULTZ, 1992, p.75-85)
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fendmenos fisioldgicos, e que o fendmeno religioso deveria ser entendido na experiéncia
coletiva, pois, para ele, a religido pertencia ao circulo dos mitos. Wundt contribui assim para
o surgimento de uma ‘“nova” psicologia: a psicologia da religido que surge como uma
disciplina cientifica autbnoma no final do século XIX.

A religido tornou-se uma temaética de interesse de varios ramos das ciéncias, incluindo
a Psicologia, que também se propbe a compreender o fendmeno religioso sem indagar por
opcao religiosa, propondo-se apenas a compreendé-lo. Nesse afa, muitos psicologos
interessaram-se em investigar a experiéncia religiosa como uma experiéncia biolodgica e como
um modo de comportamento adotado pelo individuo. (Filoramo & Prandi, 1999, p.163).

Dentre eles podemos destacar: Granville Stanley Hall (1844-1924), que concentrou
seus estudos na psicologia da conversdo; James Henry Leuba (1867-1946), que tinha a
proposta de estudar com base empirica 0 mundo complexo das experiéncias religiosas,
reduzindo todo tipo de experiéncia religiosa a processos psicofisiologicos. Assim, ele realizou
uma pesquisa sobre a fé dos cientistas hum Deus que ouve suas preces e que garante a
imortalidade, sendo considerado um dos primeiros psicélogos da religido. “Leuba previa que,
com o tempo, a divulgacdo do conhecimento cientifico aumentaria a descrenca religiosa
principalmente por influéncia dos grandes cientistas, detentores de superior conhecimento,
entendimento e experiéncia”. (PAIVA, 2002, p.562)

Outro pesquisador do fendmeno religioso foi Edwin Diller Starbuck (1866-1947),
autor do primeiro livro de Psicologia da Religido, cuja problematica era fundamentar
cientificamente o estudo psicologico da religido. Num primeiro momento, seus estudos
estavam voltados muito mais para o individuo religioso do que para a religido

institucionalizada, como descrevem Filoramo & Prandi:

Alinhada também com o individualismo dominante tipico da cultura americana, a
nascente PR foi uma psicologia aplicada ao individuo religioso: dai, entre outras
coisas, a predilecdo por fontes particulares como as biografias, as entrevistas, 0s
questionarios livres e individualizados, com o objetivo de penetrar cada vez mais
fundo nos abismos da individualidade religiosa. (FILORAMO & PRANDI, 1999, p.
162)

Enquanto Starbuck atribui o sentido da religido a aspectos emocionais, merece
destague entre os psicologos que investigaram os aspectos psiquicos do fenébmeno religioso, o

americano Gordon Allport*.

* Gordon Willard Allport (1897-1967), psic6logo americano que dentre suas diversas aproximagdes com o
estudo da psicologia humana, destaca-se 0 uso de escritas pessoais e de cria¢fes artisticas dos individuos.
Escreveu dentre outras obras “The individual and his religion”. (SCHULTZ, 1992, p.376-379)
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Allport discute principalmente o aspecto intelectual da experiéncia religiosa. Segundo
Rosa (1971, p. 42), para Allport, a religido além de ser experiéncia tipicamente individual,
pessoal e intima, constitui-se como um fator de integracdo da personalidade do individuo.
Nesse caso, assim como a personalidade so pode ser encontrada sob a forma individual, muito
embora seja um fendmeno universal; a religido também se constitui como uma experiéncia
individual, mas ao mesmo tempo universal e por iSso mesmo, a ciéncia precisa estudar o
fendmeno religioso.

Ele apresenta a personalidade como uma organizacdo dindmica de sistemas
psicofisicos que determinam o comportamento e o pensamento do individuo, referindo assim
a singularidade do sujeito. Segundo Filoramo & Prandi (1999, p.189), essa psicologia
personalista de Allport é estabelecida como uma critica as teorias reducionistas da psicanalise
que, segundo ele, tira do individuo gqualquer responsabilidade madura e consciente. Mas €
uma critica também as teorias que explicam o sujeito a partir de técnicas estatisticas e de tipos
sociais. Allport defende a unicidade da personalidade que deve ser salvaguardada e
interpretada. Ele apresenta uma grande contribuicdo na medida em que admite que o presente
do sujeito ndo pode ser determinado pelo passado, uma vez que escolhas autbnomas podem
impor-se de maneira significativas.

Muito embora admitamos que a personalidade apresente-se na individualidade, é
notério também que o homem como ser dialético constitui-se nas relagdes com os outros,
possibilitando, assim, a passagem do singular ao universal no interior de sua propria
personalidade. Nesse sentido, podemos entender que o fenémeno religioso na medida em que
seja algo que diz respeito ao individuo como uma experiéncia pessoal, intima e singular, s6
alcancara seu sentido total quando o sujeito estabelece relacdo com outras pessoas que
tiveram uma experiéncia parecida com a sua e numa comunidade de fé comungue dos
mesmos principios e valores. O sentimento religioso maduro e consciente surge também

como efeito da interagéo social.

2.3.2. Psicopatologia e religido

Antes da modernidade, os transtornos mentais eram explicados a partir de concepcoes
religiosas. Com o advento da modernidade e do saber médico, fendmenos como o0s éxtases

que eram até entdo considerados como fendmenos religiosos passam a ser considerados como
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transtornos mentais. E a insercdo da razdo cientifica para explicar as questdes da “alma”. A
psicologia entdo busca a tentativa de explicar tais fendmenos.

Uma destas tentativas é o funcionalismo®. O principal interesse desta corrente tedrica
residia na utilidade dos processos mentais para 0 organismo, nas suas constantes tentativas de
se adaptar a0 meio, ndo importando como a mente era estruturada, mas sim como ela
funcionava.

O principal impulsionador desta corrente psicoldgica foi William James,® que atribuiu a
religido um carater particularmente individual criticando tanto o materialismo médico quanto
0 mecanicismo psicologista. James é responsavel por introduzir nos estudos de religido e
psicologia a tematica da psicopatologia. Ele é considerado o pioneiro da Psicologia da
Religido e como o maior psicologo americano que ja existiu, permanecendo até hoje como um
dos autores mais citados nas pesquisas que investigam os elementos que constituem a
experiéncia religiosa. James (1995) admitia que as experiéncias religiosas individuais,
constituiriam o nucleo central da vida religiosa. Esta concepcdo colocava-se em oposi¢do as
concepcdes das religiGes organizadas de que o centro da experiéncia religiosa estava nas
manifestacdes sociais da religido.

James (1995) admitia que para se descobrir o sentido dado pela religido, deve-se
investigar as experiéncias individuais de pessoas religiosas, como por exemplo, os fundadores
das religides e os misticos. Ele realca que a religido é algo tipicamente individual, construida
a partir da crenca numa ordem invisivel. Sendo assim, a felicidade humana esta condicionada
a uma harmonia com tal ordem. Neste caso, o conceito de religido para James esta
relacionado aos sentimentos, atos e experiéncias do ser humano, enquanto se percebe a si
mesmo. Constituindo-se entdo como uma experiéncia eminentemente individual.

James (1995) parte de sua propria experiéncia e elabora um estudo que denomina
“Variedades da experiéncia religiosa”, no qual aplica o método cientifico a um campo que ja
havia sido tratado anteriormente como filosofia. De sua analise, James percebeu que a
consciéncia religiosa das pessoas implica em dois passos importantes: primeiro o sujeito se
conscientiza de seus erros e toma uma atitude conversdo e depois identifica seu ser real com

um ser superior a fim de obter a salvacao.

> A psicologia funcionalista interessa-se em pesquisar como a mente funciona ou é usada na adaptagdo do
organismo ao seu ambiente. Os funcionalistas estudavam a mente ndo do ponto de vista de sua estrutura como
faziam os estruturalistas, mas como um conglomerado de funcBes ou processos que levam a consequencias
praticas no mundo real. (SCHULTZ, 1992, p.123)

® Willian James (1842-1910) é um dos psicélogos cléassicos que discorrem a questdo da relagéo entre psicologia e

religido. Ele consagrou uma obra inteira a este estudo intitulada “As variedades da experiéncia religiosa”.
(SCHULTZ, 1992, p.147)
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James explora a psicologia da religido e descobre que as experiéncias religiosas
individuais, diferentemente dos preceitos estabelecidos pelas religibes organizadas,
constituem a espinha dorsal da vida religiosa. Tinha como objetivo descobrir o que é Gnico na
experiéncia religiosa do individuo, por isso, privilegiou a compilacdo de dados biograficos e
autobiograficos. Os sentimentos religiosos estdo situados num nivel subconsciente,
irrompendo bruscamente em algumas ocasides. Para ele, a religido de um homem ¢é a coisa
mais profunda e sabia de sua vida. A busca do sujeito pela religido é uma tentativa individual
de harmonizar-se consigo mesmo e com a suposta divindade.

Avila (2007) indica que James em seu classico livro apresenta a problematica de uma
possivel patologia causada pela experiéncia religiosa, trazendo a baila a questdo da sanidade
mental. Ele combateu o preconceito que os cientistas médicos de sua época, nutriam como a
experiéncia religiosa. Estes cientistas, sobretudo os da escola francesa, tratavam todo
fendmeno de experiéncia mistica como doenca psiquica, denominada por eles de patologia da
experiéncia religiosa.

Em sua critica ao materialismo médico, James fez da experiéncia religiosa um objeto
cientifico, categorizando-a em diversas variedades. Para ele, muito embora algumas
experiéncias religiosas sejam julgadas como patolégicas segundo padrdes psiquiatricos
estritos, tais experiéncias sdo, no entanto, estados excepcionais de consciéncia, como é
comum aos misticos.

Como exemplo, podemos citar o caso de duas pessoas que viveram experiéncias
misticas, mas foram tratados de maneira diferente. Clément e Kakar’ (1997) comparam 0 caso
de Madeleine, uma mulher diagnosticada como louca e internada num hospital psiquiatrico
em Paris e 0 caso de Ramakrishna, mistico indiano. Ambos viveram no século XIX e
apresentaram sintomas idénticos como visdes, jejuns, fomes intensas, paradas respiratorias,
longas imobilidades, resisténcia a dor e éxtases.

No entanto, enquanto Madeleine foi submetida ao cientificismo médico na Franga,
Ramakrishna obteve o reconhecimento social, sendo considerado como um santo na india. Se
tivesse vivido no século XIV, talvez Madeleine fosse considerada santa, uma vez que teve

experiéncias parecidas com os éxtases religiosos descritos por Tereza D’Avila, considerada

7 Catherine Clément, filésofa francesa e Sudhir Kakar, psicanalista indiano compararam como uma mulher
diagnosticada como louca na Franga e um homem considerado como santo na india guardam semelhancgas em
relacdo a seus sintomas. Dessa maneira, 0s autores apresentam articulacfes entre religido e ciéncia, cultura e
sociedade. Demonstram também as particularidades préprias da filosofia ocidental e da cultura hindu.
Registraram seu trabalho no livro “A louca e o santo”. (Clément; Kakar, 1997, 272 p.)
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santa pela Igreja Catdlica, mas que viveu num tempo e que a religido explicava a vida.
Citamos estes exemplos para demonstrar como o positivismo médico da modernidade nédo
mais reconhecia qualquer misticismo, qualquer possibilidade de sentido na experiéncia
mistica ou religiosa.

James (1995) assumiu uma postura contraria a visdo médica de seu tempo. Ele negou-se,
por exemplo, a aceitar, que a conversdo de Sdo Paulo®, pudesse ser explicada como resultado
de uma descarga epiléptica occipital. Segundo Morano (1999), James aceita que a
experiéncia mistica acontece quando a vida religiosa absorve todo o pensamento e a atividade
de uma pessoa, levando-a a uma experiéncia excéntrica.

Sem negar a dependéncia da consciéncia dos estados orgéanicos, James ndo aceita, no
entanto, que com esta explicacdo positivista fique excluida a questdo sobre o valor espiritual
de determinadas experiéncias religiosas. Sendo assim, ele se refere a quatro variedades da
experiéncia religiosa: a inefabilidade, a iluminagdo intelectual, a transitoriedade e a
passividade.

A primeira variedade apresentada por James, segundo Morano (1999, p. 12) é a
infalibilidade, que diz respeito a dificuldade que o mistico tem de comunicar sua experiéncia,
uma vez que a mesma é que ¢ inefavel, ou seja, estritamente pessoal. O segundo elemento é a
iluminacdo intelectual, que é a lucidez e clareza com que o religioso compreende e aceita
fatos e situagbes que escapam ao racional e ldgico. O terceiro elemento da experiéncia
religiosa € a transitoriedade, ou seja, a experiéncia mistica ndo € um estado, mas uma
experiéncia que dura alguns minutos ou horas apenas, como no caso dos éxtases. A quarta
variedade de experiéncia é que a mesma pode ser favorecida por praticas ascéticas.

James apresenta uma importante reflexdo a respeito do aspecto da vivéncia
individual de um sentimento religioso latente no ser humano, o que resulta em processos
como a conversdo e os tracos da personalidade derivados de uma fé madura. No entanto,
também reduz a religiosidade apenas ao aspecto afetivo sentimental atribuindo um sentido
pragmatico a experiéncia religiosa, uma vez que a mesma s6 é valida na medida em que
“funciona” para o individuo. Este aspecto ao mesmo tempo em que pode criar uma sensagao

de seguranca, alivio e reafirmacdo pessoal, pode também trazer frustracéo.

® Segundo o relato biblico, Saulo de Tarso, entdo perseguidor dos cristios, teve uma visdo que o teria deixado
cego por alguns dias. Este episodio teria marcado sua conversdo ao Cristianismo. Apés sua conversao ficou
conhecido como Paulo, ou Sao Paulo conforme a tradi¢do catdlica. (Cf. Biblia Sagrada, Atos dos Apdstolos,
capitulo 9).
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No entanto, se o sentimento religioso nasce de uma busca por um sentido individual, é
no intercdmbio entre o individuo e a coletividade que se dara um significado coletivo para a
pratica da religido e sera responsavel pela perpetuacéo de tal pratica religiosa. Para analisar o
sentido atribuido a religido faz-se necessario levar em conta o elemento que caracteriza a
religido em si. Podemos, entdo, diferenciar o sentido que o individuo da a sua experiéncia
com o transcendente e o sentido da religiosidade quando encontrada na coletividade, no
grupo.

Assim, temos essas duas categorias de sentido da religido: aquela que da énfase aos
aspectos da individualidade do fenémeno religioso e sua plausibilidade para o sujeito,
independente da pertenca a uma comunidade de fé, e aquela que destaca os aspectos coletivos

da experiéncia religiosa.

2.4. A tentativa socioldgica de explicar o sentido da experiéncia religiosa.

A sociologia se encontra dentre as disciplinas que surgiram como resposta a busca de
explicacbes a respeito das transformacdes sociais, culturais e politicas produzidas pelos
movimentos fundantes da modernidade. Nesta tentativa, surgiram perspectivas tedricas para
refletir a respeito das sociedades modernas. No interior dessas especulagdes, surgiram
também teorias formuladas para pensar a respeito do sentido da religido na modernidade e
também para projetar qual seria o futuro da religido numa sociedade cada vez mais
industrializada e balizada pelo conhecimento cientifico.

Analisando a religido como um fendmeno social, admitimos que o termo religido nao
se refira somente a relacdo intima do ser humano com a divindade, mas também ao fato
religioso enquanto fendmeno social. Em diversas culturas, em maior ou menor escala, podem
ser encontradas manifestacdes e formas de comportamento religioso. Por mais primitiva® que
seja uma civilizacdo, por mais intelectualizada que seja uma sociedade, havera ali um altar
erigido a alguma divindade. Isto sugere a existéncia de um fato comum & experiéncia de
todos os homens, que de alguma maneira, tenta ordenar e dar sentido a sua existéncia.

Portanto, o fenémeno religioso se manifesta nas praticas religiosas coletivas realizadas

pelo ser humano, com a finalidade de dar sentido a sua existéncia, comungando com outros

% Usamos aqui 0 termo "primitivo" no mesmo sentido que Durkheim o usa para definir o homem "que se
encontre em uma sociedade cuja organizacdo ndo seja ultrapassada em nada por nenhuma outra em
simplicidade". (DURKHEIM, 1989, p.29)
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seres humanos dos mesmos valores religiosos. A partir da anélise deste fato social, admitimos
que a religido se expressa no cotidiano da sociedade em geral, constituindo-se como um
elemento importante para aquela sociedade.

Isto porque, a visdo de mundo e de homem de determinada sociedade, reflete muito
em seu modo de vivenciar a crenga em determinada religido. Ao mesmo tempo, o conjunto de
crengas professadas € que vai ditar para o sujeito normas morais e sociais a serem seguidas. A
fé religiosa individual parece so0 ter um sentido completo se vivida através dos ritos de

determinada denominacdo ou ordem religiosa.

2.4.1. A natureza religiosa da sociedade

A questdo religiosa encontra relevancia no pensamento socioldgico classico. Emile
Durkheim®, considera a religido como um fato social. Tomada como tal, Durkheim (1989),
enquadra a religido na categoria de um fato estabelecido pela sociedade sobre o sujeito,
independente de sua vontade individual, atendendo desta forma as trés categorias que,
segundo ele, devem apresentar um fato social: generalidade, exterioridade e coercitividade.
Nesta perspectiva, as representacOes religiosas sdo representacdes coletivas que exprimem
realidades que s6 fazem sentido se vividas em grupo.

Assim, Durkheim define religido como "um sistema unificado de crencas e praticas
relativas a coisas sagradas, isto é, a coisas separadas e proibidas - crencas e praticas que
unem, numa comunidade moral chamada igreja, a todos aqueles que a elas aderem.”
(DURKHEIM, 1989, p. 79) Quando admite que a religido ¢ “um sistema de crengas”
Durkheim admite também que ndo pode haver crencas morais coletivas que ndo sejam
dotadas de um carater sagrado. A religido se constitui como um conjunto de préticas e
representacfes que estd em acdo tanto nas sociedades primitivas quanto nas sociedades
modernas.

A partir da definicdo acima, conforme Durkheim, a idéia de religido € inseparavel da

idéia de igreja. Igreja deve ser entendida como uma assembleia com cerimonial definido, ao

" Emile Durkheim (1858-1917) considerado um dos fundadores da Sociologia moderna. Suas obras s&o um
marco para os estudos socioldgicos dos fendmenos religiosos. (MARTELLI, 1995, p. 61)
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qual se agrega um certo numero de fiéis. Seguindo essa premissa, Durkheim considera que
“religido deve ser coisa eminentemente coletiva” (DURKHEIM, 1989, p. 79).

Ele aponta ainda, que o sentido da religido, ndo implica necessariamente na existéncia
de deuses, alma ou espiritos. Isto porque, segundo ele, existem sistemas de crengas onde
deuses e espiritos transcendentes ndo existem. Segundo a sociologia da religido durkheimiana,
os rituais e simbolos religiosos cumprem o papel de criar afinidades sentimentais entre 0s
individuos, reforcar a coesdo social e agregar o sujeito na vida social. Dessa maneira, as
cerimdnias religiosas cumprem um papel importante ao aproximarem os individuos,

multiplicando assim o contato entre eles, tornando-os mais intimos. Durkheim observa que:

0s primeiros sistemas de representacdo que o homem faz de si mesmo e do mundo
foram de origem religiosa. Toda religido encerra uma cosmologia explicativa da
origem e estrutura do universo, do mundo mesmo em que viviam 0s homens em
tempos primevos, bem como de especulagbes sobre o divino e o0 magico.
(MARTINS, 1997, p. 83)

Segundo Martelli (1985, p. 62), Durkheim distingue as sociedades primitivas das
sociedades modernas. Nas primeiras, a solidariedade social é mecanica, ou seja, ocorrem
como um fato espontaneo, derivados dos papeis indiferenciados e equivalentes
desempenhados pelas pessoas, fazendo com que 0s mesmos estados de animo sejam
partilhados por todos. J& nas sociedades modernas, ha uma solidariedade organica, ou seja, 0S
individuos estdo empenhados em tarefas muito diferentes umas das outras. 1sso enfraquece 0s
sentimentos comuns, os valores e favorece o aparecimento do individualismo. Na busca pelas
raizes da sociedade organica, Durkheim da inicio a reflexdo sobre a religido como matriz dos
lacos sociais de qualquer sociedade.

Para Durkheim, a religido é algo tdo importante para a sociedade, a ponto de a
Filosofia e as ciéncias terem nascido dela, pois nos tempos primevos a religido ocupava o
lugar da filosofia e das ciéncias (Martins, 1997, p.83). Nesta medida, admitimos que todo
pensamento humano e, por conseguinte, toda conclusdo filosofica ou cientifica tem sua
origem na especulacdo religiosa, ou seja, a partir da busca do sentido das coisas pelo viés da
religido. Para Durkheim (1989), toda religido é verdadeira a sua propria maneira e todas elas
respondem em alguma medida as condi¢bes da vida humana e lhes empresta um sentido.

Segundo ele, as pessoas religiosas:

sentem, com efeito, que a verdadeira fungdo da religido ndo é nos fazer pensar,
enriquecer nosso conhecimento, acrescentar as representacdes que devemos a
ciéncia, representacdes de outra origem e de outro carater, mas que nos fazem agir,
nos ajuda a viver. O fiel que comungou com o seu deus ndo é apenas homem que vé
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verdades novas que o incrédulo ignora: é homem que pode mais. Ele sente em si
forca maior para suportar as dificuldades da existéncia e para vencé-las. Estd como
que levado acima das misérias humanas, porque esta elevado acima de sua condicao
de homem; acredita-se salvo do mal, alias, sob qualquer forma que se conceba o
mal. (DURKHEIM, 1989, p. 493)

Ainda que haja algo intrinseco, interior e pessoal & quando se torna exterior e publica
que a religiosidade recebe significado. E nas as representacdes religiosas coletivas que o
“sentimento religioso” se expressa: “mesmo quando a religido parece encerrar-se toda
inteira no foro intimo do individuo, ainda é na sociedade que se encontra a fonte viva da qual
se alimenta” (DURKHEIM, 1989, p. 502)

O sentido, nesse caso, € buscado atraves de uma comunidade de fiéis e se da atraves
dos ritos que ordenam esta religido comum através de formas de um enquadramento do
sagrado a uma determinada crenca. Assim, através da participacdo nas missas, cultos, sessdes,
o fiel comunga com seus pares os ritos daquela confissao e através desta pratica constante a fé
se cria e se recria cada vez sendo passada as geracdes seguintes.

Durkheim considera que dificilmente um fenémeno constante ao longo da histdria dos
homens, como é o fenbmeno religioso, poderia ser resultado de mero equivoco, de uma iluséo
ou de uma falsa interpretacdo da realidade. Pelo contrério, diferente muitos que na sua época
apregoaram o fim da religido em detrimento da ciéncia, Durkheim apontava para o futuro,

considerando que a religido esta destinada a sobreviver:

Vird um dia em que as nossas sociedades conhecerdo novamente horas de
efervescéncia criadora, durante as quais novos ideais surgirdo, novas formulas
aparecerdo e, por certo tempo servirdo de guia para a humanidade; e essas horas,
uma vez vividas, 0s homens sentirdo espontaneamente a necessidade de revivé-las
de tempos em tempos, pelo pensamento, ou seja, de conservar a sua lembranga por
meio de festas que revivifiguem regularmente os seus frutos. (DURKHEIM, 1989,
p. 505)

2.4.2. A religido e o processo de racionalizacdo da sociedade

Outro classico da Sociologia que discutiu a questdo religiosa foi o alemdo Max
Weber."* Diferentemente de Durkheim, para ele, o objetivo da sociologia é captar a relacdo de

sentido de determinada acdo humana, ou seja, € a compreensdo da acdo dos individuos e ndo a

1 Maximilian Carl Emil Weber (1864-1920), intelectual alem&o, considerado um dos fundadores da Sociologia
moderna. Dentre outras obras merece destaque a “Etica Protestante e o Espirito do Capitalismo.” (WEBER,
2001).


http://pt.wikipedia.org/wiki/1864
http://pt.wikipedia.org/wiki/1920

32

andlise das instituicdes sociais ou dos grupos sociais. Para se conhecer um fenémeno social é
necessario extrair o conteddo simbolico das acBes que o configuram. Weber procura
demonstrar que a conduta dos sujeitos nas sociedades esta ligada a relacéo existente entre suas

idéias e interesses, como descreve Martins (1997):

A tese weberiana é demonstrar que a conduta dos individuos nas sociedades deve ser
compreendida dentro do quadro geral de concepcdes que eles possuem da existéncia,
da visdo de mundo que tem, das realidades em que vivem. Dogmas e crencas
religiosas integram esta visdo de mundo. Nesse sentido, é preciso entendé-los para
que se possa compreender a conduta dos individuos e dos grupos sociais, inclusive o
seu comportamento econémico. (MARTINS, 1997, p. 85)

Weber (2001) sugere que a religido, ndo é uma varidvel dependente das
transformacdes politicas, econdmicas ou cientificas. Para ele, a religido ocupa uma posicado
autbnoma em relacéo aos processos sociais. Nesse caso, a religido ndo pode simplesmente ser
explicada como resultado de um relacionamento de causas e efeitos, mas precisa ser
compreendida como um fato carregado de sentido. Esta l6gica da compreensdo usada por
Weber esta mais empenhada em descobrir o sentido que as a¢des de um individuo contém do
que explicar o aspecto exterior dessas mesmas acoes.

Weber (2001) fez uma vasta pesquisa a respeito do sentido social da religido e em sua
obra A ética protestante e o0 espirito do capitalismo. Nela, Weber defende que a ética e as
idéias do protestantismo haviam estabelecido as bases do sucesso econémico, da
racionalizacdo da sociedade ocidental e, do desenvolvimento do capitalismo. Na elaboracéo
desta teoria, Weber realiza um estudo comparativo entre as varias sociedades do mundo
ocidental e também entre outras civiliza¢bes, principalmente as do Oriente, onde nada
semelhante ao capitalismo ocidental havia aparecido. Ndo que o capitalismo seja um
fendmeno moderno ou ocidental, pois em varias culturas orientais houve certo tipo de
capitalismo. No entanto apenas na sociedade ocidental européia e americana € que o
capitalismo alcancou a projecdo que tem em nossos dias:

do modo pelo qual o problema estd colocado, é 6bvio que estamos falando do
capitalismo da Europa Ocidental e do norte-americano. “Capitalismo” houve na
China, na India, na Babildnia, na Antiguidade Cléssica, na Idade Média. Mas, em
todos estes casos faltava, como veremos, este ethos particular (WEBER, 2001, p.
32).

O que Weber enfatiza é como o capitalismo moderno tomou 0s contornos e
dimensGes atuais. Ele chegou a tese de que a explicacéo para o fato do sucesso econémico das
nagOes protestantes deveria ser encontrada na intima vinculagdo do capitalismo com o

protestantismo:
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Uma simples olhada nas estatisticas ocupacionais de qualquer pais de composicao
religiosa mista mostrara, com notavel freqiiéncia, uma situacdo que muitas vezes
provocou discussdes na imprensa e literatura catdlicas e nos congressos catolicos,
principalmente na Alemanha: o fato que os homens de negécios e donos do capital,
assim como os trabalhadores mais especializados e o pessoal mais habilitado técnica
e comercialmente das modernas empresas é predominantemente protestante.
(WEBER, 2001, p.12)

Weber chega a conclusdo de que os protestantes, e, especialmente, os calvinistas,
sempre teriam demonstrado tendéncia especifica para o racionalismo econémico. Ele admite,
no entanto, que ja havia na Europa uma tendéncia pré-capitalista, mas que, contudo nao era
organizada. Para Weber, a motivacdo para ganhar dinheiro, vista como prejudicial na Idade
Média, assumiu contornos sagrados no Viés protestante, especialmente no calvinismo.
(WEBER, 2001, p. 44-45).

O protestantismo encarregou-se apenas de organizé-la na medida em que assume a
racionalizacdo da sociedade moderna. Essa racionalizacdo do cristianismo ocorre na medida
em o protestantismo elimina a funcdo mediadora da Igreja e dos santos, extingue as
indulgéncias e difunde uma espiritualidade voltada para o compromisso ativo no mundo. O
protestantismo promove segundo Weber, um “desencantamento” do mundo.

Weber (2001) demonstra que a palavra alema Beruf tem dois significados: vocacédo e
profissdo. Ele aponta que Lutero ao traduzir a Biblia para o aleméo, valorizou o trabalho
secular como uma vocacéo, a partir do termo aleméo citado. Dessa forma, foi introduzida no
meio protestante a doutrina de que todo trabalho é dado por Deus e, portanto deve ser
exercido como uma vocagdo, um chamado do proprio Deus:

O conceito de vocacdo foi, pois, introduzido no dogma central de todas as
denominac@es protestantes e descartado pela divisdo catdlica de preceitos éticos em
praecepta et consilia. O Unico modo de vida aceitavel por Deus ndo era o superar a
moralidade mundana pelo ascetismo monéastico, mas unicamente o cumprimento das

obrigac¢des impostas ao individuo pela sua posi¢do no mundo. Esta era sua vocagao.
(WEBER, 2001, p. 34).

No entanto, segundo Weber (2001), foi Jodo Calvino* quem associou a ideia do
trabalho ao lucro e a acumulacdo de riquezas. O calvinista trabalhava para guardar o dinheiro
e ndo para gastar com coisas mundanas, e por isso ficava cada vez mais rico. O impulso para

que o “espirito do capitalismo” vicejasse dentro da ética protestante veio com eliminagao de

12 Jo#o Calvino (1509-1564) foi um tedlogo francés. Teve grande influéncia na Reforma Protestante. A partir de
suas idéias surgiu 0 movimento protestante conhecido como Calvinismo cuja principal diferenga em relagdo a
outros protestantes, esta na defesa da doutrina da predestinacéo.


http://pt.wikipedia.org/wiki/1864
http://pt.wikipedia.org/wiki/1920
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todos os meios de salvacdo do catolicismo e a instituicdo da doutrina da predestinagéo.™
Ponto central do calvinismo, esta doutrina ensina que cada pessoa nasce determinada para
efetuar uma tarefa. Dessa maneira, Calvino reforcou a nocdo de vocacdo de Lutero e
estimulou seus seguidores a encontrar um sentido para suas vidas através da realizacdo de um
trabalho como parte de uma pré-determinacao divina. A elei¢do ou a escolha prévia de Deus
deve ser provada na realizagdo de uma atividade secular.

Martelli (1995) indica que o calvinismo néo foi o Unico a favorecer o crescimento do
capitalismo na sociedade moderna. Outros grupos protestantes também ajudaram nesta
empreitada:

quakers, batistas e metodistas exerceram um severo controle sobre o0s
comportamentos para que demonstrassem saber exercer precisas qualidades morais
na conduta cotidiana, especialmente na vida econémico-profissional. Tal controle
social ornava-se, portanto, a base para gozar um status de ‘virtuoso’, que poderia ter
positivas repercussdes no campo econdmico. (...) A natureza das relagdes sociais

que caracterizam as seitas do protestantismo reformado favoreceu, portanto, a
afirmacéo do capitalismo. (MARTELLI, 1995, p. 79-80)

Na visdo de Weber, o ascetismo religioso que dava ao homem simples o poder de
chegar até Deus sem o0s mediadores humanos, serviu de base para o surgimento das
concepgdes calvinistas. Estas por sua vez, favoreceram o surgimento “seitas” pietistas como
0s metodistas e batistas. O metodismo, com sua rigida visdo de vida cristd, apontando para
uma a visao metddica de piedade.

O movimento batista, por sua vez, através da Reforma Radical', ou reforma dos
camponeses, também contribui para esta ascese cristd na medida em que buscava uma
mudanca da ordem social e politica, baseando na idéia do “favor obrigatério” de Deus,
mediante uma vida dedicada. (WEBER, 2001, p. 92-103).

Weber (2001, p. 44-45) propde assim, que 0 sucesso do capitalismo moderno néo se
deu pelo aumento de capital, nem por uma educacédo profissional que privilegiava o lucro. As

13 Predestinacdo é um conceito teolgico que admite que Deus decide previamente os acontecimentos no tempo
e no espaco, utilizando de sua absoluta soberania e onisciéncia. Nesse caso, a salvacdo do homem nédo depende
do ser humano, mas do proprio Deus que salva aqueles que ele mesmo ja escolheu desde a eternidade. “Deus
ndo somente predestina alguns para a salvagdo, como também os restantes para a condenagdo eterna”
(MARTELLI, 1995, p. 79)

14 A Reforma Radical foi um movimento que considerava a Reforma Protestante de Lutero incompleta. As
igrejas deveriam retornar “as raizes” do Novo Testamento, dai o nome “radical”. Buscavam uma igreja
independente e autbnoma desvinculada do Estado. A Reforma Radical foi desencadeada principalmente pelos
“anabatistas”, nome grego que traduzido significa “os que batizam de novo.” A énfase desse grupo estava no
batismo apenas de pessoas adultas. O movimento anabatista surgiu na Suica, como parte da reforma iniciada
pelo reformador Zuinglio em Zurique e multiplicou-se em diversas denominag@es protestantes dentre elas o0s
batistas atuais. (MARTINEZ, 1997, p. 73)
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tentativas pela producéo e pela educagdo se mostraram ineficazes, uma vez que os modelos
tradicionais eram resistentes as mudancas necessarias para a implantacdo do capitalismo. No
entanto, a nova visao religiosa trazida pelos reformadores, favoreceu o capitalismo na medida
em que incentivava um tipo de religiosidade que via no trabalho e na acumulacdo de riqueza
uma missdo divina. O paradoxo desta constatacdo estd em que essa religiosidade era
praticada, sobretudo por pessoas simples, contrariando o pensamento iluminista que
considerava a religido como um entrave ao progresso.

E importante observar que nio se pode considerar o capitalismo moderno como
resultado direto da Reforma. A tese weberiana do surgimento da sociedade capitalista ndo a

aponta como consequéncia do protestantismo:

ndo se pode sequer aceitar uma tese tola ou doutrinaria segundo a qual o “espirito do
capitalismo” (sempre no sentido provisorio que aqui usamos) somente teria surgido
como conseqiiéncia de determinadas influéncias da Reforma, ou que o Capitalismo,
como sistema econdmico, seria um produto da Reforma. (WEBER, 2001, p. 61)

Weber demonstra que o capitalismo desenvolvido pelas primeiras comunidades
protestantes, desenvolveram-se como forma de subsisténcia e ndo com énfase no lucro, no
investimento e no acumulo do capital que o capitalismo adquiriria mais tarde. Sua tese
preocupa-se mais em apontar o “espirito” que se desenvolveu durante a Reforma Protestante e
como esse modelo primitivo de capitalismo se transformou no capitalismo moderno
(WEBER, 2001, p. 40-43).

Os dois grandes tedricos da Sociologia citados aqui, Durkheim e Weber, apontam
caminhos interessantes para a discussdo da religido enquanto um fenémeno social. Se por um
lado Durkheim demonstra que a religido é um instrumento cognitivo e fonte primaria de
conhecimento das representacdes coletivas da sociedade, Weber aponta que os fatos sociais
nao sdo “coisas”, mas acontecimentos que devem ser percebidos e compreendidos a partir do
sentido que aquela comunidade de crentes da aquela tradicéo religiosa.

A partir desses varios olhares sobre o ser humano, incluimos neste trabalho a reflexao
acerca de uma das teorias psicolégicas mais importantes de nossa época: a Psicanalise.
Reconhecida e respeitada em todo o mundo, esta teoria também discutiu o fendmeno religioso
e a experiéncia religiosa. Ainda que, em alguma medida, esta teoria apresenta duras criticas a
religido. Vejamos o que a psicandlise trouxe de novo sobre 0 humano, principalmente no que

diz respeito ao aspecto religioso da experiéncia humana.
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2.5. A interpretagéo freudiana da experiéncia religiosa.

Valemo-nos aqui da complexa trajetéria cultural de Sigmund Freud, o pai da
psicanalise, para compreender como ele, a partir do paradigma cientifico, mas teorizando ja
no século XX, elaborou um sistema psicoldgico que trouxe muita luz sobre o evento humano.
Freud recebeu uma educacdo aberta a filosofia do lluminismo, seguindo o espirito de sua
época. Nessa medida, considerou 0 homem como um ser bioldgico e psiquico, pressuposto a
partir do qual, tentou compreender o ser humano.

Muito embora se declarasse ateu ou herético e mesmo rejeitando a religido como
devocdo pessoal, Freud procurava compreendé-la. Por isso, submeteu a religido a sua analise
sistematica do psiquismo humano para descobrir as origens e causas do fenémeno religioso.
Vale ressaltar, que o surgimento da psicanalise ndo aproximou a ciéncia da religido. Pelo
contrério, Freud ndo poupou criticas a religido, que tinha como ponto central, a religido do
homem médio, as formas institucionais e tradicionais da vida religiosa recebidas de modo
passivo e vividas como um mecanismo de defesa diante das ameacas do mundo. Sua tese
principal é a de que a religido era apenas um estagio que seria substituido pela ciéncia, uma
vez que a religido é a satisfacdo de desejos ancestrais, primitivos e esta relacionada com a
necessidade de ajuda infantil.

E interessante notar que a psicanalise procurou estabelecer um dialogo com outros
campos do saber, cientificos ou ndo, como é o caso da religido. E fato que Freud em toda a
sua vida interessou-se pela religido de maneira continua e sistematica. Nos Ultimos trinta anos
de sua vida, por exemplo, ele escreveu pelo menos trés trabalhos que tratam da questdo
religiosa: “Totem e Tabu”, “O futuro de uma ilusdo” e na segunda metade de sua vida
escreveu “Moisés e o Monoteismo”. Estas obras baseiam-se, sobretudo no estudo feito por
Freud acerca das religides da Antiguidade e em suas pesquisas sobre o ocultismo.

Para Freud, a religido foi criada pelo homem para atender a desejos pulsionais e
oferecer uma satisfacdo substitutiva para as rendncias impostas ao humano pela sua prépria
estrutura psiquica ou pelas imposi¢fes da sociedade. A tarefa da religido é a de sustentar e
garantir o sistema de autoconservacdo. Ela € um modo de realizacdo de desejos subjetivos, é
um sonho, um delirio, uma busca de prazer e satisfacdo, que ndo leva em consideragdo a
realidade.

A religido para Freud (1996) é uma ilusdo ndo necessariamente porque seja errada. Ela

cumpre um proposito social no sentido de impedir impulsos anti-sociais. Ela € uma iluséo no
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sentido de ocultar a realidade da vida. Para Freud a religido ilude o homem e o faz recorrer a
fantasias, ao invés de enfrentar objetivamente as realidades da vida.

Uma ilusdo ndo é a mesma coisa que um erro; tampouco é necessariamente um erro.
[...] As ilusdes ndo precisam ser necessariamente falsas, ou seja, irrealizaveis ou em
contradicdo com a realidade. [...] Podemos, portanto, chamar uma crenga de iluséo
quando uma realizacdo de desejo constitui fato proeminente em sua motivacao e,
assim procedendo, desprezamos suas relagcdes com a realidade, tal como a prépria
ilusdo ndo da valor a verificagdo. (FREUD, 1974, p. 44-45)

Freud (1974) considera a fé religiosa como uma iluséo, por que na motivacao religiosa
ha recalcada a satisfacdo de um desejo e abstracdo das relagdes com a verdade. A pessoa
religiosa para Freud tem uma percepcdo distorcida do mundo, negando a realidade para
ajustar-se ao seu proprio desejo. As pessoas que professam uma determinada religido, o fazem
para resolver seus conflitos pessoais e com isso, segundo Freud, ndo amadurecem seu
aparelho psiquico.

A religido nada mais é que uma muleta para manterem-se de pé. Mesmo apontando
que a religido ndo é necessariamente algo ruim, Freud a considerava uma neurose obsessiva
coletiva®. Sendo assim, a religido poderia evitar o desenvolvimento de uma neurose
individual. Contudo, Freud categoriza a religido como algo patol6gico, doentio.

Consideramos que Freud, por sua experiéncia pessoal ndo poderia ter tido outra viséo
da religido. Talvez essa visdo freudiana a respeito da religido foi desenvolvida devido a
experiéncia desagradavel de ir a missa com sua ama na infancia ou pelas restri¢cbes sofridas
por parte dos catolicos vienenses que tentaram impedir sua carreira na universidade por ele
ser judeu. Admitimos que a aversdo de Freud em relacdo a religido teve influéncia dos
pacientes atendidos em seu consultorio, pois utilizavam a religido como tranquilizante ou para

receber favores, como aponta o psiquiatra suico Oskar Pfister'® em carta a Freud:

A principal diferenca entre nos reside provavelmente em que o senhor cresceu perto
de formas patoldgicas de religido, as quais considera como “a religido”, enquanto eu
tive a sorte de poder dirigir-me a uma forma livre de religido. Ao senhor, esta
religio parece ser um esvaziamento do cristianismo, mas, para mim, é o centro e a
substéncia do evangelismo. (FREUD & PFISTER, 1998, p. 162)

150 conceito de 'neurose obsessiva' (Zwangsneurose) foi cunhado pelo préprio Freud para definir as "pequenas
alteracbes em certos atos cotidianos, em pequenos acréscimos, restricfes ou arranjos que devem sempre ser
realizados numa mesma ordem, ou com variacées regulares" (FREUD,1976, p.109) Ver também LAPLANCHE
(1998, p. 313-314).

'® Oskar Pfister manteve de 1909 a 1939, intensa correspondéncia com S. Freud. Pfister era pastor protestante.
Escreveu a obra “A ilusdo de um futuro” (inédita em portugués) em resposta a obra de Freud “O futuro de uma
ilusio”. (FREUD; PFISTER, 1998, p. 9-16)
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Parece que os religiosos aos quais Freud teve acesso eram pessoas cujas vidas estavam
vazias de significado, talvez até mesmo por suas enfermidades psiquicas. Nao que a religido
0s tenha deixado assim, mas porque realmente sofriam de algum mal psiquico e tenham
lancado méo da religido como uma tabua de salvacdo. Concordamos com Pfister que Freud
generalizou os comportamentos religiosos a partir de seus casos clinicos e de sua experiéncia
pessoal.

Outra critica feita por Freud a religiosidade coletiva foi categoriza-la como uma
neurose obsessiva coletiva. Em "Os atos obsessivos e as praticas religiosas”, escrito em
1907, Freud descobre as analogias entre crencas mitico-religiosas e o mundo onirico
identificando trés elementos de analogia entre neurose obsessiva e a pratica religiosa:
repressao’’, reniincia e determinados impulsos. Ele aponta a semelhanca entre os chamados
atos obsessivos e as praticas religiosas. Para Freud (1976) os "cerimoniais” aplicados nos atos
obsessivos e visiveis sdo também usados nas praticas religiosas, e seria uma evidéncia disso.

Freud descreve essa semelhanga da seguinte maneira:

E facil perceber onde se encontram as semelhancas entre cerimoniais neurdticos e
atos sagrados dos rituais religiosos: nos escripulos de consciéncia que a negligencia
dos mesmos acarreta, na completa exclusdo de todos os outros atos (revelada na
proibicdo de interrupgdes) e na extrema consciéncia com que sdo executados com
todas as minucias”. (Freud, 1976, p.110)

Rosa (1971, p. 58-60) indica outras semelhancas entre as neuroses obsessivas e as
praticas religiosas como, por exemplo, as aflices de consciéncia que em ambos 0s casos,
acontecem porque 0 crente ou 0 obsessivo ndo cumpriu os cerimoniais ou ainda pelo
sentimento de culpa que o ndo cumprimento dos ditames religiosos suscita no ser humano.
Segundo Rosa, Freud aponta que ha tanto no comportamento obsessivo, quanto nos ritos
religiosos um compromisso assumido que serve como uma forma de defesa contra a tentagéo
e a0 mesmo tempo a satisfagcdo simbdlica do impulso sexual.

A partir dessas analogias propostas por Freud entre os atos obsessivos e a pratica
religiosa, supde-se que a religido ndo pode dar sentido ao sujeito uma vez que esta catalogada
no bojo dos atos obsessivos inconscientes. Os cerimoniais religiosos nada mais seriam do que
meras repeticdes de atos sem sentido. A religido seria assim, uma neurose que representa
conflitos que o ser humano experimenta no processo de seu desenvolvimento psicoldgico. E

uma compulsdo e como tal constitui-se numa patologia. Supondo assim, o crente compelido

7 Operagdo psiquica que tende a fazer desaparecer da consciéncia um conteido desagradéavel ou inoportuno.
(LAPLANCHE,1998, p. 457).
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aos atos obsessivos impostos pela religido pratica tais atos sem compreender o seu sentido
principal:

O ato obsessivo serve para expressar motivos ou idéias inconscientes. Devemos
recordar que em geral também o individuo normalmente piedoso executa o
cerimonial sem ocupar-se de seu significado, embora os sacerdotes e o0s
investigadores cientificos estejam familiarizados com o significado, em grande parte
simbodlico, do ritual. Para os crentes, entretanto, os motivos que os impelem as
préticas religiosas sdo desconhecidas ou estdo representados na consciéncia por
outros que sdo desenvolvidos em seu lugar. (FREUD, 1976, p.116)

Entendemos, no entanto, que a semelhanca notada por Freud entre o crente e o
obsessivo, aplica-se apenas a alguns casos isolados e nédo a todas as pessoas religiosas. Ou
ainda, pode ser que as pessoas que serviram de objeto da analise freudiana fossem pessoas ao
mesmo tempo religiosas e obsessivas.

Num outro texto escrito em 1917, Freud (1999) faz uma analogia entre religido e
neurose. Tal texto foi denominado de "Totem e Tabu" e nele, Freud constroi sua base teorica
sobre a qual se fundaria o que ele denominou de complexo de Edipo*®. Ele imagina que em
tempos remotos houve uma horda primitiva onde ndo imperavam quaisquer regras ou leis. Por
isso, o chefe da horda, um pai prepotente, é morto e comido pelos filhos que tomados de
remorso e sentimento de culpa interditaram as mulheres e rememoram o proprio delito
proibindo a matanca de um animal vicario, o totem.

Rosa (1971, p. 60), indica que os filhos tém pelo pai da horda um sentimento de
ambivaléncia, uma vez que é temido e amado ao mesmo tempo. Para Freud, essa
ambivaléncia de sentimento € a origem da préatica religiosa. Toda religido nesse caso, é a
tentativa de conciliar o sentimento de culpa gerado pelo parricidio, atraves de interditos e
proibicBes. Essas proibicdes deram origem nao apenas as religides, mas, sobretudo ao lago
social e, por conseguinte as organizacgdes sociais. (Freud, 1999, p. 20-21).

O tabu para Freud (1999) representa esta proibicdo antiga que foi imposta aos
membros da tribo com respeito a objetos que excitaram o apetite das pessoas. A origem do
tabu deu inicio a vida em sociedade e a religido, por encerrar em si mesmo dois sentidos
contraditérios: por um lado o sagrado (o totem) e, por outro, 0 que € proibido e perigoso (0

tabu). Este altimo possui semelhangas com a religido na medida em que em ambos, segundo

'® Freud toma o mito do Edipo, classico da literatura grega escrita por Séfocles para tracar o paradigma da
estrutura do desejo humano. Freud ndo utilizou o Edipo como mito, mas usou-o para exemplificar o lugar de
complexo nuclear das neuroses. Para ele, o Complexo de Edipo é o conjunto organizado de desejos amorosos e
hostis que a crianca sente em relagéo aos pais. Neste caso, 0 complexo apresenta-se como na historia de Sofocles
o0 desejo da morte do rival que € a personagem do mesmo sexo e desejo sexual pela personagem do sexo oposto.
(LAPLANCHE, 1998, p. 77).
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Freud, estdo presentes proibicBes destituidas de sentido e atos cerimoniais. Assim, 0
totemismo é revivificado sob a forma de um totem e ocupa o lugar das institui¢Ges religiosas e
sociais. O Deus judaico-cristdo, na concepcdo freudiana, é apenas a imagem magnificada
deste pai assassinado, que ressuscita na figura do totem sagrado.

Para Enriquez (1999), o Cristianismo € a melhor confirmacdo dessa verdade, pois é
nessa tradicdo que Jesus Cristo, o filho, liberta das ofensas contra o pai. Cristo deixa-se matar
(a morte do pai). Os cristaos, entdo, rememoram essa morte vicaria atraves da Eucaristia, onde
os fiéis simbolicamente “comem” e “bebem” o corpo e o sangue de Cristo.

O ritual cristdo, o qual exige de todos os homens, no momento da comunhao, que
incorporem uma parte do corpo de Cristo, e se descubram, assim, filhos de Deus,
seres humanos entre outros seres humanos, exprime com toda a forca a idéia de que
a devoracéo de Deus é indispensavel para que cada um possa se transformar num

elemento da unidade divina, ligado aos outros pelo amor e ndo pelo ddio.
(ENRIQUEZ, 1999, p. 33)

Enriquez (1999), também atesta que Totem e Tabu marca “o aparecimento de uma
teoria radicalmente pessimista, fazendo a humanidade nascer de um crime comum em
conjunto, crime do qual a humanidade ndo pode jamais se liberar” (ENRIQUEZ, 1999, p.
29). A nosso ver, pode até ser que tanto a origem da religido quanto a origem da neurose tém
relacdo direta com o complexo de Edipo. No entanto, é importante salientar que Freud nio
conseguiu ver na religido uma expressao sadia. Mesmo porque, Freud dad um tom dogmatico a
sua teoria 0 que aproxima muito suas conclusdes a respeito do surgimento da religido as suas
préprias conviccBes pessoais e ndo ao espirito cientifico de sua época.

E observavel também na teoria freudiana que o cientista vienense aborda a questo
religiosa como um fenbmeno que da& suporte aos pressupostos fundamentais da teoria
psicanalitica. Isso demonstra a importancia que a religido representou na construcao desta
teoria. Salientamos, no entanto, que Freud ao pesquisar 0 impensado, criou uma teoria
marcada pela historia de sua propria vida, pela cultura e pela ciéncia de seu tempo.
Contrariamente a sua suposicao de que a religido desapareceria com o progresso da ciéncia,
por exemplo, experimentamos hoje um movimento de retorno das pessoas as religides e a
religiosidade.

Precisamos indagar, entdo, se a teoria freudiana, especialmente sua discuss@o sobre a
religido, dispbe de elementos que reflitam criticamente 0 momento atual. Supomos que sim,
mas, no entanto, apontamos que tal teoria considera o humano até um determinado nivel
apenas. Freud com toda sua genialidade foi apenas até certo ponto em sua pesquisa sobre o

homem considerando-o0 apenas como um ser psicobioldgico.
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2.6. A resposta frankliana para explicar o sentido da experiéncia religiosa.

Tomamos como referéncia nesta dissertagdo a posicdo do psiquiatra austriaco Viktor
Emil Frankl, que nos serve de marco tedrico, em resposta a teoria freudiana. Para Frankl, a
psicanalise é uma teoria que surge como produto da modernidade e do paradigma cientifico.
Por isso, para Frankl (1992), Freud “cultuou em demasia o naturalismo de sua época. (...) via
ele no homem, apenas um ser da natureza, o que ndo permitia vislumbrasse a natureza
espiritual do homem.” (FRANKL, 1990, p. 31).

Frankl (1992) ndo nega os pressupostos psicanaliticos, antes, ele reconhece a
importancia da proposta freudiana, mesmo porque foi discipulo de Freud. O que Frankl
questiona naquela teoria € a objetividade cientifica com que ela trata o ser humano. Para
Frankl,

a psicanalise ndo apenas adotou a objetividade, mas sucumbiu a ela. A objetividade
finalmente levou a objetivagdo ou coisificacao, isto é, fez do ser humano uma coisa.
A psicanalise vé& o paciente como sendo regido por mecanismos, e o terapeuta como

aquele que sabe lidar com tais mecanismos. Ele é a pessoa que conhece a técnica de
consertar estes mecanismos quando defeituosos (FRANKL, 1992, p.13)

Frankl aceita o pressuposto da busca do ser humano pelo prazer a partir de um
inconsciente psicobiolégico. Mas admite também que tal busca o impulsiona na direcdo da
realizacdo do prazer, inclusive através da religido. Notadamente, no entanto, Frankl apresenta
o sentido da existéncia como igualmente de ordem inconsciente. E este sentido que traz o real
significado da missdo unica e singular que cada pessoa tem para realizar. Neste caso, nao
obstante a existéncia dos impulsos propostos por Freud, a existéncia humana néo se resume a
um mero joguete dos impulsos inconscientes.

Frankl propde um sujeito que ndo esta submetido unicamente a instintos e
determinacg6es a ele impostas, mas € um ser dindmico e incondicionado. Para ele, somente na
condicdo de incondicionado, é que 0 homem pode exercer duas faculdades que s6 aos homens
é possivel ter: liberdade e responsabilidade.

Assim, na concepcdo frankliana, afirma-se que a existéncia humana (existéncia
pessoal), além de representar uma forma especial de ser, mostra-nos o homem como
Unico e irrepetivel. O homem é um ser que apresenta um modo proprio de existir.

Responde a circunstancias irrepetiveis. E afirma valores dos quais s6 ele é capaz, em
determinados momentos e de determinadas maneiras. (MOREIRA, 2006a, p.54)



42

A proposta frankliana, é a de que o ser humano para além de seu corpo fisico e
organico abre-se ao psiquismo. Esta é uma categoria antropoldgica que tem o intelecto como
sua funcdo especifica. E € nessa medida que o ser humano toma consciéncia de que pode
viver para além de si mesmo, ou seja, torna-se consciente de que a inscricdo do psiquico
permite aos homens atingir e captar o sentido Ultimo — o logos (sentido); que é sua
caracteristica espiritual. O homem pensado por Frankl é composto por uma triade integrada,
ou seja, um ser bio-psico-espiritual:

N&do sera demais enfatizar que somente esta totalidade tripla torna o homem
completo. Portanto ndo se justifica como frequentemente ocorre, falar do ser
humano como uma totalidade ‘corpo-mente’; corpo e mente podem constituir uma
unidade, por exemplo, a “unidade” psicofisica, porém, jamais esta unidade seria
capaz de representar a totalidade humana. A esta totalidade, ao homem total,

pertence o espiritual, e Ihe pertence como sua caracteristica mais especifica.
(FRANKL, 1992, p. 21)

Sendo assim, Para Frankl (1999), reduzir o homem a um ser bioldgico, social, psiquico
e tentar compreendé-lo a partir dai como faz a psicanalise, € uma reducdo do ser humano:
Freud viu no inconsciente apenas a instintividade inconsciente; para ele, o
inconsciente era primordialmente um reservatdrio de instintividade reprimida. Na
realidade, porém, ndo s o instintivo é inconsciente, mas o espiritual também. O

espiritual, assim como a propria existéncia, é algo imprescindivel e, enfim
necessario, por ser essencialmente inconsciente. (FRANKL, 1992, p.18)

Evidencia-se, entdo, o contraste entre o inconsciente pulsional de Freud e o
inconsciente espiritual, proposto por Frankl. Para este, o ser humano nédo é apenas regido por
pulsdes de vida ou morte, cujo papel existencial seria simplesmente responder a estes
instintos. O ser humano para Frankl (1992) € ser responsavel e capaz de tomar decisfes. A
teoria frankliana inaugura a categoria do espirito no inconsciente. Ha aqui uma mudanca de
paradigma no campo das ciéncias psicologicas, uma vez que tal conceito ndo passa por uma
racionalizagdo do humano, mas enxerga no ser humano uma totalidade que inclui o corpo
(bio), o psiquismo (psique) e o espirito (noos).

Para chegar a estas categorias, Frankl observou nos atendimentos que fazia como
psiquiatra, que a tematica da espiritualidade e da religido sempre estavam presentes nos
discursos dos sujeitos que enfrentavam situagdes limitrofes em sua existéncia. Analisando os
sonhos dos pacientes, Frankl descobriu uma religiosidade latente, inclusive naquelas pessoas
consideradas sem religiéo.

Frankl (1992) chegou entdo a conclusdo de que as maiores perguntas que 0s sujeitos

fazem, sobretudo em situagOes extremas, ndo sdo questdes sobre o comportamento, ou 0
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ambiente, muito menos sobre os impulsos, ou por bens materiais ndo adquiridos. Os maiores
questionamentos dos pacientes clinicos de Frankl foram perguntas a respeito do significado da
existéncia, do sentido da vida.

Para além das observacbes de seus pacientes, Frankl passou ele proprio, pela
experiéncia de ser levado para varios campos de concentragcdo nazistas. Foi por meio desta
experiéncia que se defrontou com o sofrimento e, consequentemente com o homem que
emerge a partir de tal experiéncia. Em sua experiéncia nos campos nazistas, Frankl
experimentou 0 encontro consigo mesmo e emergiu como um homem espiritualmente
resistente, que encontrou na transcendéncia o significado de sua existéncia. Foi a partir de tais
experiéncias que ele pode chegar a conclusdo a respeito do inconsciente espiritual.

Na trajetoria que percorremos neste capitulo, constatamos que a religido constitui-se
para a sociologia, a psicologia e a psicanalise como um importante objeto de pesquisa e
investigacdo. Mesmo os cientistas mais céticos como Freud, por exemplo, foram capazes de
reconhecer a importancia da fé religiosa ainda que para evitar uma neurose individual. No
entanto, esta constatacdo para Freud ndo € de todo ruim, uma vez que, a N0SSO Ver, 0S avangos
da ciéncia nédo tornaram o homem mais feliz.

Nesta medida, a religido contribuiu para a humanidade, pois ela serviu como meio
para 0 homem suportar a vida, j& que na historia da civilizacdo humana o homem néo tem
sido poupado de dificuldades e sofrimentos. Mesmo reconhecendo que muitas pessoas fazem
uso da religido como um meio de se apoiarem numa ilusdo, nosso grande interesse é
demonstrar que a religido é uma das maneiras de o sujeito encontrar o sentido da vida.

Prosseguiremos, portanto, procurando esclarecer como através da experiéncia religiosa
0 sujeito deste nosso tempo pode resolver a questdo do sentido da vida. Neste propoésito, no
préximo capitulo, aprofundaremos nossa investigacdo sobre o vazio de sentido que emerge da
pos-modernidade. Aprofundaremos também na apresentacdo da teoria proposta por Viktor

Frankl, que apresenta como contrapartida ao vazio de sentido, a “vontade de sentido”.
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3 O VAZIO DE SENTIDO NA POS-MODERNIDADE E A VONTADE DE SENTIDO
NA VIDA E NA OBRA DE VIKTOR FRANKL

Neste capitulo, faremos uma anélise do momento atual, aqui apresentado como poés-
modernidade®, descrevendo algumas de suas caracteristicas e, sobretudo, a cosmovisdo do
sujeito p6s-moderno. Num segundo momento, descreveremos a experiéncia do psiquiatra
austriaco Viktor Frankl, para trazer a tona o seu pensamento. Para tanto, tomaremos como
base o eixo existéncial-fenomenologico, em que ele propde uma ética baseada no sentido da
vida. Entendemos que isto certamente pode ser Gtil para a compreensdo do homem pds-
moderno.

Eugéne Enriquez (1999) descreve o século X1X como o século da esperanca, da crenca
no progresso e na fraternidade humana. O século XX é descrito como sendo o século da
inquietude e das desilusdes em relacdo ao progresso, sobretudo pelas duas guerras que
marcaram aquele século. Nesta perspectiva, Enriquez contrapde a férmula otimista de
Durkheim representada pela esperanga a teoria “pessimista” de Freud a respeito do homem.
A pés-modernidade é entendida como esse tempo de inquietude, de pessimismo, de rupturas,

mal-estar e de crise da modernidade.

3.1. A crise da modernidade como elemento fundante da p6s-modernidade

A inquietude de que fala Enriquez (1999) esta relacionada, sobretudo as mudangas
sociais e culturais que fizeram surgir o modo de organizacdo da sociedade ocidental a partir
da segunda metade do século XX. Nesta época, uma série de transformacdes sociais abalou
as estruturas da sociedade moderna. Tais transformacfes foram decorrentes da perda de
protecdo e de seguranga a que o sujeito moderno foi submetido. Essa protecéo era assegurada
pelas instituicdes sociais que davam ao homem apoios estaveis. Algumas destas instituicoes
como bancos, escolas e hospitais eram mais duradouras que o préprio ciclo bioldgico

humano. Esse tipo de esteio dava ao homem moderno a possibilidade de fazer projetos de

19 pgs-modernidade é um termo usado por alguns teéricos para designar o modo de organizagdo da sociedade
ocidental a partir da segunda metade do século XX. Alguns tedricos usam também expressdes como: neo-
modernidade, alta modernidade ou modernidade tardia para referir-se a esta época. Uma dessas vertentes é
defendida por Lyotard (1993) que sugere a pos-modernidade como um rompimento, uma ruptura, com as
verdades absolutas ou metanarrativas da modernidade.
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vida individuais de longo prazo. As incertezas do homem moderno vinham apenas da falta de
controle completo do homem sobre a natureza, que ainda, ndo havia sido concretizado.

No entanto, ap0s as grandes guerras que marcaram o0 Século XX esta ordem
comecgou a ser abalada. As certezas entraram em colapso. As guerras acenavam para um
futuro incerto e sem esperanca. No inicio da década de 1970 do século XX, ocorreram
mudangas bruscas no campo social mundial que trouxeram certa desordem para 0 mundo.

As nacOes que emergiram das guerras destruidas financeiramente, precisaram passar
por uma nova estruturacdo das economias nacionais. Seguia a nova légica de mercado, cuja
regra, era reduzir o papel do Estado e abrir o mercado a iniciativa privada para promover a
harmonia social. Para Bauman (1998), os apoios estaveis comeram a ruir e a competicao do
mercado ao invés de trazer a suposta harmonia trouxe a desarmonia econémica seguida dos
fracassos econémicos ocasionados.

Uma vez que os postulados positivistas ndo geraram a esperada ordem e progresso,
que a religido como algo ultrapassado ndo mais servia de guia para o sujeito moderno e que
0s projetos politicos universais falharam com as guerras, 0 sujeito moderno abandonou o
ideal de homem ou o projeto de vida modernos. Neste espectro, ndo ha mais valores
universais, nem regras universais de comportamento. Cada pessoa € o parametro de si
mesma. O projeto de um progresso coletivo comum é uma iluséo.

Hall (1997) aponta que o sujeito moderno até entdo unificado, agora experimenta
uma fragmentacdo. Este sujeito se apresenta flexivel, com identidade aberta e deslocada,
amoldando-se as exigéncias do mercado. Nesse caso, como a identidade deixa de ser
percebida como uma esséncia substancial, ela esta cada vez mais sendo deslocada dos
contetdos para a capacidade pessoal do individuo de organizar todas as informacdes e
estimulos que recebe. Este novo momento tem sido denominado por muitos estudiosos e

pesquisadores como pds-modernidade.

3.1.1. Conceituando a p6s-modernidade.

O termo pos-modernidade é dificil de ser conceituado. A comecar pelo prefixo
“pds” que a priori significa algo que vem depois, nesse caso, seria o periodo que sucedeu a
modernidade. No entanto, esse prefixo pode apontar para outro sentido, como propés
Krishan Kumar (1997):



46

O "p6s" de pds-modernidade é ambiguo. Pode significar o que vem depois, 0
movimento para um novo estado de coisas, por mais dificil que seja caracterizar esse
estado tdo cedo assim. Ou pode ser mais parecido com o post de post-mortem:
exéquias realizadas sobre o corpo morto da modernidade, a dissecacdo de um
cadaver. (KUMAR, 1997, p. 79).

Neste sentido, a p6s-modernidade é uma forma postuma da modernidade. Podemos
afirmar que o termo pds-modernidade é polissémico e abarca vérios sentidos e significados.
Kumar (1997) usa o termo para designar a cultura pds-moderna, caracterizada como
produto da sociedade pos-industrial. Giddens (1995), por sua vez, refere-se a este periodo
como “sociedade pds-tradicional” e “modernidade tardia”, Bauman (2001) afirma que este
momento da historia é o da “modernidade liquida” que apresenta uma realidade ambigua,
multiforme. Lyotard (1993) e Harvey (1992) referem-se a este tempo ndo como uma nova
era, mas como “condi¢do poés-moderna.”

Neste trabalho, usaremos o termo pés-modernidade, para referirmo-nos a
caracteristica marcante deste momento; uma vontade de distanciamento do passado e a
recusa a certo tipo de vida e de consciéncia, a percepcdo de descontinuidade sentida e
sofrida no curso comum da historia, e a sensacdo de inseguranca generalizada.

Francois Lyotard (1993), refere-se a este tempo como uma “condig¢do poés-moderna”.
Esta “condigdo” seria a tentativa da poés-modernidade de nascer e, que para isso, precisaria
negar o passado. Essa condigdo é caracterizada pelo fim das metanarrativas. Para Lyotard
(1993) os grandes esquemas explicativos cairam em descrédito por ndo haver mais
"garantias"”, uma vez que ciéncia moderna ja ndo pode ser considerada como a fonte da
verdade. David Harvey (1992) indica na mesma direcdo de Lyotard, que a p6s-modernidade
é uma etapa da modernidade, uma condicdo, uma continuacdo. Ele aponta para um novo
tempo, ainda ndo delineado, mas de superacdo da atual condicdo. Para Harvey (1992)
desde o inicio dos anos setenta vem ocorrendo uma mudanca abissal nas praticas culturais,
bem como politico-econémicas.

Harvey (1992) parte de um questionamento onde estabelece relagcdes entre a passagem
do fordismo, caracterizado pela producdo em massa, para a acumulacdo flexivel e sua
interferéncia nos usos e significados do espago e do tempo e aponta a crise como um periodo
de transicdo de um padrédo de acumulacdo capitalista rigido.

Harvey aborda temas como cultura, arte, arquitetura, urbanismo, cinema, tempo e
espaco, buscando uma reflexdo acerca da pds-modernidade e seus reflexos na sociedade
contemporanea. Ele considera também que a p6s-modernidade traz consigo a promessa de

uma felicidade sem tensdes, da busca insaciavel pelo prazer, novas tecnologias, a cultura do
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descartavel, o papel do consumo, da moda e a manipulacdo de opinido e gosto, a partir da
construcdo de novos sistemas de signos e imagens de uma sociedade que, para Harvey, se
encontra em vias de fragmentacao.
Para Lyotard:
considera-se ‘pos-moderna’ a incredulidade em relagdo aos ‘metarrelatos’. E, sem
divida, um efeito do progresso das ciéncias, mas este progresso, por sua vez, a
supde. Ao desuso do dispositivo metanarrativo de legitimacdo corresponde

sobretudo a crise da filosofia metafisica e a da instituicdo universitaria que dela
dependia (LYOTARD, 1993, p. 3)

Com isso, podemos afirmar que a emergéncia da pds-modernidade decorre da perda de
crengas em visGes totalizantes da historia, que prescreviam regras de conduta universais,
como € o caso do discurso cientifico que acreditava que a razdo e a técnica trariam o sentido
para 0 homem. Esta perda de sentido faz emergir o sujeito pds-moderno que é segundo Hall
(1997), o sujeito isolado, alheio a0 mundo, que possui Vérias identidades, muitas vezes
contraditérias. Para Hall houve cinco grandes avancos neste periodo que ele denomina de
“modernidade tardia”, quando o sujeito cartesiano foi deslocado. O primeiro ocorreu com
Marx, o segundo com as descobertas feitas por Freud e Lacan, o terceiro com Saussure e seu
trabalho com a linglistica, o quarto com Foucault ao descrever o controle do corpo, ou 0
poder disciplinar que permeia nossa sociedade e, por dltimo o feminismo, que agregou as
vozes dos excluidos em geral.

Sendo assim, 0 tempo em que vivemos, constitui-se num tempo de desconfianca em
relacdo a discursos cuja proposta seja formar consensos universais € com isso, uma
desvalorizacdo do passado, que, segundo Harvey (1992) é sem sentido para a pds-
modernidade, uma vez que esta aceita o efémero, o transitério, o fragmentéario, o descontinuo,
e 0 cadtico. Para Harvey (1992) esta caracteristica pés-moderna é resquicio da modernidade.
Por isso, para caracterizar a “condi¢do pds-moderna” ele traca algumas semelhangas entre o
momento atual e a modernidade que o antecedeu.

Para ele, a modernidade “abracou a idéia do progresso e buscou ativamente a ruptura
com a historia e a tradicao” (HARVEY, 1992, p.23). Nessa busca pelo progresso, 0 projeto
moderno causou uma ruptura com a histéria e a tradigdo. O progresso e a ciéncia exigiam a
desmistificacdo e a dessacralizacdo do conhecimento e da organizacdo social. Harvey refere-
se a este estado de coisas como o “turbilhdo da mudanca” onde “a transitoriedade, o fugidio e
o fragmentario como condicdo necessaria por meio da qual o projeto modernizador poderia
ser realizado” (HARVEY, 1992, p.23). Com o discurso de libertagdo do ser humano de seus

grilhGes, a modernidade via na transitoriedade a condicdo necessaria para implantar seu
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projeto de “bem universal” capaz de garantir liberdade, igualdade e fraternidade e garantir a
felicidade da Humanidade. Assim, a modernidade abre caminho para o surgimento do pés-
moderno.

Lyotard (1993) por sua vez, apresenta uma ambiguidade da ciéncia moderna com as
grandes narrativas que antes dela explicavam o mundo e o sentido da vida. Ao mesmo tempo
em que esvaziou de sentido as metanarrativas filosoficas e religiosas que explicavam o
sentido da vida no medievo, ela propria, recorreu ao relato narrativo para legitimar-se. Grosso
modo, o saber cientifico para se auto-afirmar precisou recorrer ao relato e a narrativa,
adotando assim a metodologia que tentava substituir. Neste caso, a propria ciéncia tornou-se

também uma metanarrativa. Para ele a ciéncia,

desvia-se da busca metafisica de uma prova primeira ou de uma autoridade
transcendente, reconhece-se que as condigdes do verdadeiro, isto é, as regras de jogo
da ciéncia, sdo imanentes a este jogo, que elas ndo podem ser estabelecidas de outro
modo a ndo ser no seio de um debate j& ele mesmo cientifico, e que ndo existe outra
prova de que as regras sejam boas, sendo o fato delas formarem o consenso dos
experts (LYOTARD, 1993, p. 54).

Para Lyotard (1993), ha na sociedade p6s-moderna a descrenca nas grandes narrativas.
A pbs-modernidade é marcada pela diversidade de jogos de linguagem, que se constituem em
pequenas narrativas legitimando o poder daqueles que conseguem decifrar as regras de tais
jogos. Lyotard usa a metéafora da teoria dos jogos criada por Wittgenstein (1889-1951) para
afirmar que o préprio saber cientifico € um jogo de linguagem que exclui os demais saberes
na medida em que ndo partilha do saber narrativo. Este jogo, onde o conhecimento cientifico
ndo se apega as narrativas passadas e a0 mesmo tempo € sempre ultrapassado por novos
saberes, apresenta-se a si proprio como um saber provisério. Esta caracteristica marca
também a p6s-modernidade

Na poés-modernidade, € estabelecido nas pequenas narrativas, a igualdade em
importancia dos dois saberes, o cientifico e o ndo cientifico, incluindo ai as narrativas

religiosas.

De inicio, o paralelismo da ciéncia com o saber ndo cientifico (narrativo) faz
compreender, [...], que a existéncia da primeira é to necesséria quanto a da segunda,
e ndo menos. Uma e outra sdo formadas por conjuntos de enunciados; estes sao
‘lances’ apresentados por jogadores no quadro das regras gerais; estas regras sdo
especificas de cada saber, e os ‘lances’, considerados bons aqui ou ali, ndo podem
ser da mesma espécie, salvo por acaso. (LYOTARD, 1993, p. 48)

Podemos afirmar que a narrativa religiosa retorna na pos-modernidade como legitima.

Mesmo ndo tendo a mesma plausibilidade que tinha na Idade Media, o sentido religioso esta
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de volta na agenda do homem pds-moderno. E uma religiosidade remodelada e ressignificada
pelo “jogo de linguagem” que da sentido a este discurso. Lyotard alerta que ndo é preciso
nostalgia, pois “Lamentar-se sobre ‘a perda do sentido’ na pés-modernidade seria deplorar
que o saber ndo seja mais principalmente narrativo”. (LYOTARD,1993, p. 49).

Com a validade das pequenas narrativas com estatuto de verdade, abre-se o leque para
0 pluralismo que marca o ambiente das possibilidades que se multiplicam e em que tudo se
oferece como possivel ao ser humano. E exatamente este ambiente que favorece a chegada do
pos-moderno. As diferencas sdo dissolvidas no principio do consumo como aponta Kumar:
“Ha suposi¢do de que ndo so pessoas diferentes vao querer coisas diferentes, mas que as
mesmas pessoas, em ocasioes diferentes, vao querer coisas diferentes” (KUMAR, 1997,
p.118)

A negacdo das grandes narrativas assumida pela pos-modernidade desvaloriza o
passado. O passado é sem sentido, por isso, segundo Kumar (1997) ndo se pode falar de uma
p6s-modernidade como uma era que sucede a modernidade. O sujeito pds-moderno nédo
conhece o passado, a historicidade, ou a memdria coletiva. Isto é decorréncia da substituicdo
feita pela modernidade: preferiu a historia cientifica e “verdadeira” em detrimento da historia
especulativa, filoséfica e religiosa. Decretou, assim, a morte do passado. A pds-modernidade
foi além de sua matriz e rejeitou até mesmo a historia “verdadeira” da ciéncia.

Kumar (1997) indica que na sociedade pos-moderna o passado desapareceu por
completo e 0 novo ndo é capaz de estimular a imaginacdo. Fazendo uma comparagdo entre a
passagem do medievo para modernidade e 0 momento atual, Kumar aponta que a obsessao do
sujeito moderno com o novo sO foi possivel porque resquicios do velho ainda se faziam
presentes naquela sociedade e possibilitavam o contraste. J& no caso do sujeito pés-moderno
ndo é possivel fazer este cotejo com o passado, uma vez que 0 mesmo € negado. Kumar
define este momento dessa maneira:

Portanto, temos aqui 0 mundo p6s-moderno: um mundo de presente eterno, sem
origem ou destino, passado ou futuro; um mundo no qual € impossivel achar um
centro ou qualquer ponto ou perspectiva do qual seja possivel olha-lo firmemente e
considera-lo como um todo; um mundo em que tudo que se apresenta é temporario,

mutavel ou tem mo carater de formas locais de conhecimento e experiéncia.
(KUMAR, 1997, p.157)

Sem o velho para se fazer a comparagdo com o0 novo, a sociedade pés—moderna vive
no presente sem profundidade. Vive num mundo sem um sentido de passado e sem sentido

para o futuro, como demonstra Lipovetsky (2005)
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Quando o futuro parece ameagador, incerto, resta debrucar-se sobre o presente, que
ndo paramos de proteger, arrumar e reciclar, permanecendo em uma juventude sem
fim. Ao mesmo tempo em que coloca o futuro entre parénteses, o sistema procede a
“desvalorizagdo do passado”, em razdo de sua avidez de soltar-se das tradi¢Oes e das
limitacdes arcaicas, de instituir uma sociedade sem amarras e sem opacidade; com
essa indiferenca pelo tempo histdrico instaura-se uo “narcisismo coletivo”, sintoma
social da crise generalizada das sociedades burguesas, incapazes de enfrentar o
futuro de outro modo, a ndo ser com desprezo. (LIPOVETSKY, 2005, p.33)

Lipovetsky (2005) demonstra que a desvaloriza¢do do passado instaurou na sociedade
pos-moderna um narcisismo® coletivo que tem levado tal sociedade a uma crise generalizada.
Essa crise aponta mais uma vez que a pés-modernidade origina-se a partir de varias crises que
ddo lugar a novas crises sejam elas sociais, econémicas, psiquicas ou religiosas. Tais crises
denunciam cada vez mais o “fracasso” do projeto moderno.

Chamamos de fracasso moderno, ndo o fato de que a ciéncia e a técnica ndo tenham
trazido progresso, saude e conforto para o ser humano. Os avangos da ciéncia sdo notorios. O
conceito de fracasso a que nos referimos € o mesmo usado por Bauman (1999) para quem a
p6s-modernidade denuncia o fracasso da modernidade, na medida em que esta ndo conseguiu
atingir os objetivos a que se prop0s e fracassou nas utopias que nos prometeu. Uma dessas
utopias era a de conquistar e dominar a natureza, para que esta servisse aos interesses

humanos.

No entanto, para Bauman,

a ciéncia moderna nasceu da esmagadora ambicdo de conquistar a natureza e
subordina-la as necessidades humanas [...] Despojada de integridade e significado
inerentes, a natureza parece um objeto maleavel as liberdades do homem.
(BAUMAN, 1999, pg. 48).

E ainda: “A4 conquista da natureza produziu mais desperdicio do que felicidade
humana.”, (BAUMAN, 1999, pg. 291). O fracasso pode ser visto nas diversas crises: a crise
da industrializagdo, a crise das instituicbes sociais, a crise da urbanizacdo cada vez mais
crescente, a crise do mercado, a crise do capitalismo, a crise do racionalismo que eliminou 0s

mitos e as fantasias, enfim, a crise de sentido.

?® No narcisismo “o sujeito comega por tomar a si mesmo, ao seu proprio corpo como objeto de amor.” E

importante para a pessoa se constituir e desenvolver autoconfianca. Mas, pode transformar-se num transtorno
quando o sujeito se volta para dentro de si mesmo de maneira extrema, tendo uma ideia de si que ndo
corresponde a realidade, ndo conseguindo se relacionar com os outros. (LAPLANCHE, 1998, p. 287).
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Bauman (2001) admite que as diversas crises fizeram a modernidade solida dar lugar a
“modernidade liquida”. A solidez das certezas modernas se volatizou na p6s-modernidade.
Na pos-modernidade ou na modernidade liquida as relages humanas nao sdo mais tangiveis e
a vida social, familiar, conjugal, de grupos de amigos e assim por diante, perde consisténcia e
estabilidade. Enfim, “tudo que é solido desmancha no ar” (Marx apud Berman, 1998, pg.20).
Bauman (2001) caracteriza a modernidade a partir da metafora de que o ser humano encontra-
se num deserto onde o chdo é apenas uma fina camada de gelo. Se ficar parado sobre ela, ela
se rompe e ele se afoga. Nesse caso, ha a necessidade de sempre se estar em movimento, sem
mesmo saber para onde, mas sempre se movimentando rapidamente.

Constatamos assim, que a pos-modernidade traz consigo a sensacdo de
desencantamento do mundo, de que algo esta por vir, mas ndo se sabe ao certo o que é. De
gue nada podera fazer o individuo po6s-moderno feliz de verdade. Foi-se com a modernidade
toda promessa de felicidade e a expectativa de que tudo seria melhor no futuro. Acabou-se a
certeza cientifica que se fundamentava nas novas descobertas de cada dia e com ela também
cessou a crenca de que sempre haveria uma resposta para todas as questdes.

O ser humano po6s-moderno descobriu que ha perguntas que a ciéncia ndo pode
responder principalmente aquelas que dizem respeito ao sentido Gltimo da existéncia. Para
onde caminha entdo, o sujeito pés-moderno? Parece-nos que ele dirige-se em dire¢do ao

vazio de sentido.

3.2. O vazio de sentido na pés-modernidade.

Diante do quadro de crise que fez emergir a p6s-modernidade, a religido que ja estava
fragilizada por ndo submeter-se ao crivo da razdo e ndo acompanhar os avancos cientificos,
ficou ainda mais desacreditada. Seus valores fundamentais perdiam cada vez mais
plausibilidade diante das novas verdades que surgiam. Podemos afirmar que a crise da
modernidade chegou a seu climax com o descrédito das tradi¢Ges religiosas reduzidas ao
papel de manter ritos que ndo mais ofereciam o sentido que tinham originalmente. A religido
tradicional deixou de ser auxiliar na superacdo dos embates da vida e foi colocada juntamente
com as outras institui¢cdes sociais, que, de acordo com o novo paradigma, estavam falidas por

ndo mais oferecerem seguranca.
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No entanto, assim como a era imediatamente anterior, a pds-modernidade também
ndo trouxe sentido. Pelo contrério, no afa de abandonar o velho e abracar o novo, de
quebrar o paradigma moderno e estabelecer novos valores, a crise de sentido avolumou-se.
Com o abandono de um projeto de consenso, a pos-modernidade abdicou da ideia de
progresso e de ideal de homem. Com a negacéo do passado ndo hd mais valores universais.
Cada individuo tem parametros préprios de valores que podem ser alterados de um
momento para outro. A flexibilidade de atitudes, posicdes e de visdo de mundo é algo a ser
buscado incessantemente. Isso se d& em decorréncia da necessidade que tem o sujeito pos-
moderno em atender as exigéncias que mudam a todo instante, de acordo com as demandas
do mercado.

O sujeito deste tempo vive num estado de constante incerteza uma vez que nao
consegue prever a configuracdo do mundo que se altera a cada dia. E essa alteracdo nao se
dé apenas do ponto de vista do comportamento. A economia mundial, por exemplo, tem
sido constantemente abalada pd diversas crises econdmicas, que s6 fazem aumentar o
sentimento de instabilidade e impoténcia do sujeito pds-moderno, como no caso recente
da crise financeira americana que atingiu todo o mundo. Mas também a mudanca tem sido
sentida no que diz respeito ao clima por exemplo. O temido “efeito estufa” é, ja ha algum
tempo, presenga constante na agenda de preocupagfes do homem pds-moderno:

Hoje em dia vivemos para nés mesmos, Sem nos preocuparmos com as nossas
tradicBes e com a nossa posteridade: o sentido historico foi abandonado da mesma
maneira que os valores e as institui¢des sociais. A derrota do Vietnd, o caso
Watergate, o terrorismo internacional e também a crise econdmica, a escassez de

matérias-primas, a angustia nuclear, os desastres ecolégicos. (LIPOVETSKY, 2005,
p.33)

Lipovetsky (2005) descreve também que a maior parte dos transtornos psiquicos
tratadas pelos terapeutas na atualidade ndo dizem respeito as “neuroses” classicas do século
XX tais como histeria, fobias e obsessdes. Para ele, os transtornos do homem pds-moderno
sdo perturbacdes narcisicas que

se apresentam menos sob a forma de “perturbagdes com sintomas nitidos e bem
definidos” e mais sob a forma de “perturbacdes do carater” que se manifestam por
meio de um mal-estar difuso e invasor, de um sentimento de vazio interior e de

absurdo da vida, de uma incapacidade de sentir as coisas e as pessoas.
(LIPOVETSKY, 2005, p.56)

Diante desse quadro de incertezas e perturbacbes, o homem contemporaneo
encontra dificuldades para construir um projeto de vida individual e estabelecer metas a
serem alcancadas. Esse estado de coisas tem acarretado ao homem desta época, um

profundo estado falta de sentido existencial.
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3.2.1. Ovazio existencial: marca da pds-modernidade

Faltando o sentido da vida, o homem po6s-moderno perdeu seu entusiasmo pela
sociedade, pelo amor, pelo trabalho. Tomado deste o “vazio existencial”, uma situacao de ndo
realizacdo de valores em nenhuma area da vida, de insatisfacdo vital, que grassa como uma
epidemia neste nosso tempo.

O individuo tomado pelo vazio existencial encontra-se no que Frankl (1991, p. 93)
denomina como “neurose noogénica”. A palavra noogénica vem da expressao grega noos,
cujo significado é: espirito, razdo ou mente. Neste caso, a neurose noogénica € uma
depressao de ordem espiritual. Ela ndo pode ser confundida com a depressdo endogena, de
ordem bioldgica, nem com as depressdes exdgenas, provocadas por perdas familiares,
fracassos pessoais.

As frustracBes existenciais®, causadas pela falta de sentido ou pela neurose
noogénica®, “surgem de conflitos entre impulsos e instintos, mas de problemas
existenciais”’. (FRANKL, 1991, p. 93) Tais conflitos podem se manifestar em fenémenos
de massa como: depressao, suicidio, agressividade, homicidio, drogadiccéo, etc.

Para Frankl (1991), o vazio de sentido é causado, sobretudo, pelo néo
estabelecimento de metas e objetivos por parte do sujeito. Surge dai um estado de angustia
uma vez que a pessoa é submetida a uma tensdo constante entre o que se deveria ser, € 0
que se é de fato. Esta tensdo ndo é patoldgica em si. Pelo contrario, é ela que leva o ser
humano a saide mental, na medida em que o impulsiona a uma tomada de deciséo, a uma
meta a ser atingida.

Frankl (1991) atribui o vazio existencial de nosso tempo a uma dupla perda sofrida

pelo ser humano em periodos distintos:

No inicio da historia, o homem foi perdendo alguns dos instintos animais basicos
que regulam o comportamento do animal e asseguram sua existéncia. Tal
seguranca, assim como 0 paraiso, esta cerrada ao ser humano para todo o sempre.
Ele precisa fazer opc¢Bes. Acresce-se ainda que o ser humano sofreu outra perda
em seu desenvolvimento mais recente. As tradigBes, que serviam de apoio para
seu comportamento, atualmente vém diminuindo com grande rapidez nenhum

?! Frustracdo da vontade de sentido. Extremo oposto da auto-realizacdo que pode resultar em neuroses.
(FRANKL, 1978, p.14).

?? Neurose que no tem sua origem na dimensao psicolégica, mas na dimensdo nooldgica, ou seja, da existéncia
humana. (noogenica do termo grego noos, que significa mente). (FRANKL, 1991, p.93).
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instinto lhe diz o que deve fazer e ndo ha tradicdo que Ihe diga o que ele deveria
fazer; as vezes ele ndo sabe sequer o que deseja fazer. Em vez disso, ele deseja
fazer o que os outros fazem (conformismo), ou ele faz o que outras pessoas
querem que ele faca (totalitarismo). (FRANKL, 1991, p. 96-97)

Frankl teoriza assim, que sem a seguranca dos instintos e das tradi¢cbes, 0 homem
pos-moderno deve recorrer a sua consciéncia de modo livre e responsavel para tomar
decisdes e encontrar o sentido verdadeiro. No entanto, a consciéncia sufocada que esta pelo
conformismo proprio da sociedade ocidental ou pelo totalitarismo presente na cultura
oriental, submete-se a estas ordens de maneira automatica.

Frankl apresenta o sentido como algo que pode ser encontrado e nesta busca é a
consciéncia que orienta a pessoa. Para ele, “a consciéncia é um érgao de sentido. Ela poderia
ser definida como a capacidade de procurar e descobrir o sentido Unico e exclusivo oculto
em cada situa¢do”. (FRANKL, 1992, p. 68)

Frankl (1992) aponta essa era como a de que as pessoas estdo imersas numa falta de
sentido para a vida. Tal sentimento se da por experimentarmos uma enxurrada de estimulos
sensoriais. “Se o ser humano quiser subsistir aos meios de comunica¢do de massa, ele
precisa saber 0 que é e 0 que ndo € importante, o que € e 0 que ndo é essencial, em uma
palavra: o que tem sentido e o que ndo tem.” (FRANKL, 1992, p.70).

O sujeito neurotico pés-moderno, mediante a falta de sentido que caracteriza seu
tempo, busca esconder-se sob diversas “mascaras” e “disfarces.” No entanto, o vazio
existencial transparece sob tais mascaras. A satisfacdo psiquica é buscada, por exemplo,
através da drogadiccdo. E o resultado da procura por parte do sujeito de superagdo do vazio
existencial através de uma satisfacdo compensatoria imediata.

Igualmente de ordem compensatoria estd o que Frankl define como “vontade de
poder.” Tal conceito se refere a tentativa de busca de sentido através do enriquecimento
material a qualquer custo. Nessa busca, 0 sujeito procura se inserir na légica capitalista
hodierna, assumindo passivamente sua posicdo de consumidor. Nessa ldgica, tudo se
configura em mercadoria e em propriedade. Sua vida se organiza em torno da cultura do ter
e ndo do ser. Nessa medida, sua vida ndo é orientada por um modo de ser, mas por um
modo de ter.

Ainda em busca de compensacéo, o sujeito pds-moderno se langa também numa busca
frenética pela “vontade de prazer.” Essa busca ¢ caracterizada pela banalizagdo da
sexualidade observada neste tempo. Neste caso, a frustracdo existencial acaba na

compensacdo sexual. Dessa maneira, 0 sujeito vive na sombra das aparéncias e das



mascaras. A efemeridade das experiéncias sexuais se entrelaga na construcdo de seus lacos
afetivos desencadeando o afrouxamento de seus vinculos sociais. (Frankl, 1991, p. 97)

Num mundo esvaziado de valores profundos, o que atrai é o que distrai os sentidos,
como a dependéncia das drogas ou a dependéncia do sexo. Em ambos 0s casos, a dose tem
que ser cada vez mais forte, mais alucinante. E “experiéncia maxima” mais uma vez
despontando como sintoma da neurose de vazio de sentido da sociedade pos-moderna.
Sociedade que tem como caracteristicas a valorizacdo do aqui - agora, do imediatismo, do
gozo ilimitado, do prazer desenfreado e do consumo alienado. Sociedade cheia de opcdes,
mas vazia de sentido.

Frankl (1989) apresenta outro sintoma do vazio de sentido na sociedade pds-moderna:
a violéncia. Para ele, a violéncia estd vinculada & falta de sentido transcendente e apresenta
algumas reflexdes sobre o aumento da violéncia no mundo atual. Para ele, ndo existe um
“logos”, ou seja, um sentido na violéncia e na agressividade humana. Para explicar essa
afirmacdo, Frankl afirma que a diferenca que existe agressdo e 6dio é a mesma existente
entre sexo e amor. Nesta medida, agressao e sexo estdo associados a condicao animal do ser
humano, enquanto édio e amor estdo associados a sua face humana, espiritual.

Como fendmeno ndo humano, a violéncia irrompe no ser humano como uma heranca
dos antepassados subumanos. A agressividade tem como causas origens de ordem
fisiologicas e psicolégicas, nas quais ndo existe a intencionalidade, apenas impulsos
animais. Ja o 6dio e o amor sdo fendmenos humanos, uma vez gque sdo intencionais regidos
pela razdo humana. Colocado diante de um evento estressante o homem é livre para
escolher um comportamento humano que seja condizente com o logos. No entanto afirma
que os “homens humanos” sdo minoria.

Para Frankl (1990a, p.102), a violéncia que a sociedade atual esta experimentando,
tem como causa o que ele denomina de “neurose de massa” ou “neurose coletiva”. Para ele
tal neurose é o sintoma da perda de sentido coletivo. Sua causa estd relacionada com a
perda da tradicdo, dos valores e também ao reducionismo cientifico. A neurose de massa

tem atingido proporcGes mundiais, como demonstra Frankl:

Cada época tem sua propria neurose coletiva, e cada época necessita de sua
propria psicoterapia para enfrentd-la. O vazio existencial, que é a neurose em
massa da atualidade, pode ser descrito como forma privada e pessoal do niilismo;
o niilismo, por sua vez, pode ser definido como a posi¢do que diz ndo ter sentido
o ser. (FRANKL, 1991, p. 111)
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Parece que Frankl tomou emprestado de Nietzsche (2002, p. 54) o conceito de
niilismo®, como sindnimo de falta de meta e falta de reposta a um “por qué”. Ele usa este
termo para caracterizar o estado de total apatia e falta de sentido, sobretudo aquele que
tomou conta da sociedade da segunda metade do século XX até os nossos dias: “O niilismo
ndo afirma que ndo existe nada, mas afirma que tudo é desprovido de sentido” (FRANKL,
1991, p. 128)

Diante das varias ameacas sejam elas, da destruicdo atbmica da terra, da ameaca
ecologica ou social, havera duas possiveis reacdes: ou um colapso das forcas disponiveis ou
esta ameaca libera possibilidades de sentido. (Frankl, 1990a, p.103). Esta Gltima reacao
seria uma resisténcia a epidemia da falta de sentido coletivo. Tal resisténcia seria uma
tomada de posicdo do homem pds-moderno, que € 0 homem de sempre, constituido pela
triade bio-psico-espiritual. Sendo assim ¢ um ser que possui a “vontade de sentido” para
além do vazio do sentido.

O ser humano deste tempo também estd em busca do sentido de sua existéncia, talvez de
forma inadequada em coisas, em relacionamentos, em trabalhos ou até mesmo em religides.
Este sentido, como propds Frankl (1991), estd numa dimensédo para além do proprio homem,
numa dimensdo que o ultrapassa sua realidade psicofisica. Essa ultrapassagem €é que o
capacitara a superar os condicionamentos da vida pds-moderna: “Ser homem necessariamente
implica uma ultrapassagem. Transcender a si proprio é a esséncia mesma do existir
humano”. (FRANKL, 1990, p.11)

Certamente para a maioria das pessoas que viveram no século XX, a frustracdo diante
da barbarie das guerras e da luta armamentista da chamada Guerra Fria trouxe uma crise de
sentido de ambito mundial. Somada a elas, a situacdo de segregacdo racial e a situacdo de
subserviéncia das coldnias européias seriam fatores suficientes para levar a humanidade a um
estado de niilismo diante de situa¢fes aparentemente imutaveis. No entanto, este niilismo nao
atingiu a todos. Alguns como Martin Luther King, Mahatma Gandhi e Nelson Mandela,
mesmo diante das mesmas condi¢des adversas buscaram um sentido e tomaram atitudes
responsaveis diante da vida pela paz e pela superacdo do dédio e da agressividade. (Frankl,
19904, p. 104-105)

** O niilismo é uma doutrina segundo a qual nada existe de absoluto. Aponta uma para a descrenca de valores.
(FERREIRA, 1975, p. 973).
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Para estes, para milhares de anénimos ou para aqueles que como Viktor E. Frankl
conseguiram sobreviver as cAmaras de gas, tais experiéncias serviram para agugar ainda mais
uma “vontade de sentido”. E esta vontade que deve guiar os seres humanos deste tempo, que
muito embora seja uma geracao realista diante do caos deve também posicionar-se como uma

geracdo que caminha para um sentido coletivo:

Nossa geragao € realista porque chegamos a conhecer o ser humano como ele de fato
é. Afinal, ele é aquele ser que inventou as camaras de gas de Auschwitz; mas ele é
também aquele ser que entrou naquelas camaras de gas de cabega erguida, tendo nos
labios o Pai-Nosso ou 0 Shema Yisrael. (Frankl, 1991, p. 114).

A questdo do sentido estd ligada diretamente a vida deste psiquiatra austriaco, que
confinado em campos de concentracdo nazistas, buscou descobrir um sentido para sua propria
vida. Assim, a exemplo de Freud, que criou sua teoria a partir de elementos e experiéncias de
sua vida, Frankl também se baseia em suas experiéncias, mas apresenta-nos uma Visao
totalmente diferente da de Freud em relacdo ao papel da religido em dar sentido a vida
humana.

Em contraposicao ao vazio de sentido da pds-modernidade, Frankl nos apresenta o ser
humano como dotado também de uma “vontade de sentido™® para a qual ele ¢ motivado
inconscientemente a fim de encontrar o sentido de sua existéncia. Pereira (2007) propde que a
formulagdo frankliana da “vontade de sentido” pode ser entendida pelo descontentamento de
Frankl com seus primeiros mentores.

Frankl (1991, p.92) considerava que nem a teoria de Sigmund Freud, nem a de Alfred
Adler, respondiam a pergunta sobre um uma motivagdo primeira ou sobre um sentido ultimo
da existencia. Para ele, tanto o principio do prazer de Freud, denominada por ele de “vontade
de prazer”; quanto a busca de superioridade de Adler, chamada por ele de “vontade de
poder”, falham quando oferecem um ponto de vista contrério aquele que seria redutor de
tensdes em favor da restauracdo de um equilibrio interno. Para Frankl, ambos ignoraram o
fato antropoldgico fundamental da autotranscendéncia da existéncia humana, cuja principal

manifestacdo ¢ exatamente a “vontade de sentido”. (Pereira, 2007)

** Motivagdo basica que impulsiona o ser humano, que o faz buscar um sentido e a realiza-lo. E também a
motivacgdo para encontrar outra existéncia sob a forma de um tu, para lhe dedicar o seu afeto. (FRANKL, 1978,
p.-2)
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3.3. A vontade de sentido na vida de Viktor Frankl.

Viktor Emil Frankl (1905-1997) foi o fundador da teoria conhecida como
Logoterapia®, conhecida também como a Terceira Escola Vienense de Psicoterapia
Logoterapia®. Sua proposta tem embasamento fenomenoldgico, existencial e humanista. A
grande questdo para Frankl ¢ sobre o “sentido da vida”, suscitada quando tinha apenas 16
anos, quando um professor afirmou que a vida humana nada mais era do que um processo de
combustdo e de oxidacdo. Frankl, entdo, ficou de pé e perguntou: “Se é assim, qual é o
sentido da vida humana?”. (FRANKL, 1989, p. 57).

Pesquisar sobre o sentido da vida sempre pareceu ser uma busca de Frankl, por isso,
Sua proposta para esta questdo constitui-se como a pedra angular deste trabalho. Ainda bem
jovem Frankl(1989) ficou abalado com o impacto causado na sociedade europeia pela
Primeira Guerra Mundial. Frankl apresentou num congresso uma palestra cujo tema foi: “a
relacdo entre o sentido da vida e a situacdo social concreta em que vivia a geracdo de homens
e mulheres do pos-guerra 14/18”. Seu trabalho versava sobre o sentido da neurose como
expressdo e como meio da necessidade e da busca do significado da vida. Publicou também
no Jornal Internacional de Psicologia Individual, “Psicoterapia e visdo de mundo”,
(Psychotherapie und Weltanschauung) onde discutiu a o significado e os valores numa
vertente filosofica.

Em sua pratica psicoterapica como medico psiquiatra, Frankl teve contato com
pacientes que haviam tentado o suicidio. A partir da experiéncia de atender e ouvir relatos de
pessoas que vivenciaram a situacdo limite entre a vida e a morte, Frankl pode embasar ainda
mais sua tese sobre o sentido da vida. Nesse trabalho, em hospitais psiquiatricos, chegou a
atender cerca de trés mil pacientes por ano.

Contemporaneo de Freud, Frankl viveu numa época de grande destaque cultural,
cientifico e intelectual de Viena. Interessou-se pela Psicanalise a ponto de manter durante

muito tempo correspondéncia com Freud. Mais tarde, no entanto, Frankl identificou-se mais

** Logoterapia é a jungdo de duas palavras gregas: logos que significa sentido e terapia, que significa cura. Nesse
caso, seria a busca da cura através do encontro por parte do sujeito do sentido da vida. (FRANKL, 1991, p.92)

*® As outras duas sdo a Psicanalise de Sigmund Freud e a Psicologia Individual de Alfred Adler. Ambos
juntamente com Frankl, eram judeus e moravam em Viena, Austria.
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com a corrente psicanalitica dissidente fundada, por Alfred Adler, conhecida como Psicologia
Individual, cujo “procedimento terapéutico, em ultima andlise, baseia-se numa tentativa de
encorajar o paciente a vencer seu sentimento de inferioridade, o qual para a psicologia
adleriana constitui um fator patogénico decisivo”. (FRANKL, 1992, p.13). Sua teoria a
respeito da vontade de sentido foi produto de seu descontentamento os modelos freudiano e
adleriano.

No entanto, sua vivéncia mais marcante, foi quando ele proprio experimentou a
situacdo limitrofe entre a vida e a morte nos campos de concentracdo nazistas. Com a
ascensdo de Adolf Hitler ao poder na Alemanha em 1933, e a anexacio da Austria em 1938,
0s judeus austriacos passaram a ser alvo das perseguigdes, discriminagdes e prisoes. Sua
prisdo pela policia nazista ocorreu em 1942 e Frankl passou por trés campos de concentracao
até 1944, quando foi transferido para o temido campo de Auschwitz, onde permaneceu até sua
libertacdo em 1945. Neste periodo, seu pai, sua mae, seu irmao e sua mulher gravida
morreram em campos de concentracao.

As experiéncias vividas por Frankl nos campos de concentracdo estdo narradas em
seu livro “Em Busca de Sentido: Um Psicologo no campo de concentragdo”, escrito em 1945,
(Frankl, 1990a, p.10). Nesse livro, Frankl ndo se resume apenas a contar o sofrimento dos
prisioneiros num campo de concentragdo nazista. Ele vai além e se esforca para compreender
psicologicamente esta experiéncia. Ali, Frankl descobriu que o sujeito € instado a todo
instante a perder o sentido de sua existéncia. Por exemplo, quando o prisioneiro é recebido no
campo, precisa desfazer-se de todo bem material. Frankl declara também que o prisioneiro
precisa desfazer também da esperanca de viver, uma vez que vai, pouco a pouco, percebendo
que sua vida anterior acabou e que agora tera inicio outra vida, a da “existéncia nua e crua”.
(Frankl, 1991, p.25).

Neste contexto, o ser humano é submetido as experiéncias adversas e desenvolve a
capacidade de se acostumar com cada situacdo que lhe é apresentada, embora ndo se saiba
exatamente como. Uma das primeiras constatacGes que Frankl tem é a de que o ser humano é

capaz de suportar adversidades que normalmente pensa que nao seria:

Eu mesmo tinha a convicgdo de que havia certas coisas que eu simplesmente ndo
conseguiria fazer ou deixar de fazer. Nao poderia dormir ‘caso ndo..’ ndo
conseguiria viver ‘sem...” Na primeira noite em Auschwitz, dormi em beliches de
trés andares, e em cada andar dormiram nove pessoas, em cima de tdbua nua; e para
cobrir-se havia dois cobertores para cada andar, isto é, para nove pessoas.
(FRANKL, 1991,p.26)
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A partir das experiéncias vivenciadas, Frankl vai aperfeicoando sua teoria através de
observagdes existenciais sobre o ser humano e sobre a falta de sentido. Por isso, Frankl
desenvolve ¢ apresenta posteriormente o conceito de “vontade de sentido”. Para justificar essa
“vontade de sentido”, Frankl cita as palavras de Nietzsche: “Quem tem um por-que-viver
suporta quase sempre o como-viver” (sic) (FRANKL, 1990b: 32). Nesse laboratorio vivo em
que se constituiu 0 campo de concentracdo, Frankl relata que como resultado direto do
ambiente em que esta inserido, 0 sujeito desenvolve um estado de apatia e insensibilidade
emocional. Para ele, a apatia ¢ um sentimento tal que “a pessoa aos poucos vai morrendo
interiormente” (FRANKL, 1991, p.29).

A partir de suas observagoes, Frankl constata que nos momentos mais dificeis o ser
humano coloca-se acima das determinacdes de seu meio e chega a conclusao de que para além
de qualquer elemento psiquico determinante da estrutura psiquica do sujeito, ha um sentido e
uma dimensdo espiritual no ser humano. Sendo assim, Frankl aponta que em cada ser humano
h& uma individualidade e uma capacidade de exercicio da liberdade interior, a qual se revela
no encontro de um sentido para cada situacdo vivida. 1sso vale também, para os sofrimentos
mais absurdos, como é o caso das mazelas sofridas pelas pessoas que como Frankl,
enfrentaram a dura realidade dos campos de concentragao nazistas.

Portanto, Frankl ndo se limita a apenas formular tal teoria. Ele vai além, pois tem uma
prova objetiva de que o ser humano pode encontrar sentido até mesmo no sofrimento. Sua
proposta tedrica esta assim baseada na autoridade de sua prépria observacdo da vida de seus
pacientes no hospital psiquiatrico, mas também em sua propria experiéncia no campo de
concentracdo. Frankl demonstra que o homem estd acima de seu meio e que é capaz de
encontrar o sentido de sua vida. E uma demonstragéo clara de que o sentido existe.

A experiéncia no campo de concentracdo mostrou-nos que a pessoa pode muito
bem agir fora do ‘esquema’. Haveria suficientes exemplos, muitos deles heroicos,
que demonstraram ser possivel superar a apatia e reprimir a irritabilidade; e
continua existindo, portanto, um resquicio de liberdade do espirito humano, de
atitude livre do eu frente a0 meio ambiente, mesmo nessa situacdo de coacdo
aparentemente absoluta, tanto exterior quanto interior. (FRANKL, 1991, p. 66)

Nesta perspectiva, € o préprio ser humano quem decide em que vai se transformar
interiormente diante das situacGes em que vive. Dessa forma, na teoria de Frankl, a nocéo de
liberdade esta intrinsecamente ligada a ideia de sentido. Para Frankl, ao inves de fazermos a
classica pergunta: “qual ¢ o sentido da vida?” a vida € que estd a esperar que tomemos uma

decisdo livre e responsavel diante de cada situagdo que se nos apresenta. (Frankl, 1991, p.98).



61

O sentido estd em todo lugar e ndo pode ser fabricado, mas sim descoberto no momento em
que exercemos nossa liberdade individual de escolher o que nos tornaremos a cada momento.

Cabe, portanto ao ser humano, descobrir até mesmo no sofrimento que hd uma tarefa
sua, Unica e original, pois ninguém pode assumir o destino de outrem, somente o seu. Desta
forma, é na maneira como a pessoa suporta o sofrimento que reside possibilidade de uma
realizacdo Unica e singular. Ou seja, em dado momento é apresentada uma situacdo que exige
do sujeito uma acdo determinante. Essa acao, € que lhe dara a possibilidade de assumir seu
préprio destino.

Como exemplo, podemos citar o caso do prisioneiro que depois de libertado do campo
de concentracdo tem diante de si 0 desafio de adptar-se ao novo ambiente. Diante dos desafios
de adaptacdo, o ex-prisioneiro descobre, ou redescobre que ha sofrimento também fora do
campo. Quando pensava que ja havia sofrido 0 maximo que se pode conceber para uma vida
humana, o ex-prisioneiro vé diante de si um mundo ao qual precisa se adaptar. Frankl
comprovou na pratica que o homem ¢é capaz de manter viva a chama que o faz querer viver,
mesmo diante das mais absurdas experiéncias de sofrimento e humilhacdo. (FRANKL, 1991,
p. 86).

3.4. A vontade de sentido na obra de Viktor Frankl.

Descrever a experiéncia de Frankl nos campos de concentracdo é muito importante
neste trabalho. A importancia dessa narrativa estd em que suas experiéncias foram
determinantes para a construcao da teoria do sentido da vida. Ele comprovou pela sua propria
experiéncia que ha no ser humano uma “vontade de sentido”, capaz de fazé-lo ir além de seus
proprios impulsos instintivos. Essa é a forca motivadora do ser humano em direcdo a um
sentido Ultimo, a uma miss&o a ser realizada.

Gordon Allport, prefaciando a edicdo norte-americana do livro de Frankl “Em busca
de sentido”, diz que 0 psiquiatra austriaco costumava perguntar a seus pacientes que estariam
passando por sofrimentos o seguinte: “Porque ndo opta pelo suicidio?” A partir da resposta
dada a esta pergunta € que Frankl encontrava as linhas da terapia a ser usada. Em varios casos,
0 paciente respondia que ndo optava pelo suicidio por causa dos filhos, um talento para ser

usado ou ainda recordacdes que quer preservar. E a partir da premissa da vontade de sentido,
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é que Frankl ird construir a teoria que para Allport, constitui-se como "um dos mais

significativos movimentos psicoldgicos de nossos dias". (FRANKL, 1991, p. 7-9)

3.4.1. Influéncias filos6ficas nas obras de Frankl.

Viktor Frankl possui uma producdo literaria de trinta e dois livros. De seus textos é
possivel extrair os fundamentos para entender o sentido da religido. Sua obra tem como
suporte, correntes filos6ficas como a fenomenologia, o existencialismo e o humanismo
existencial. Portanto, € importante tracar os fundamentos dessas correntes filosoficas,
sobretudo para compreendermos os postulados em que Frankl baseia sua teorizacao.

A fenomenologia influenciou profundamente a obra de Frankl. Esta corrente filosofica
foi criada por Edmund Husserl (1859-1938), na primeira metade do século XX. O objetivo de
Husserl era criar um método para promover a descricdo e a analise da consciéncia. A proposta
era que o método fenomenoldgico alcancasse uma condicdo estritamente cientifica. O método
fenomenologico representou uma reagdo a pretenséo dos cientistas de eliminar a metafisica.

Para entender os objetivos da fenomenologia é importante descrevermos a etimologia
deste termo que é formado por duas palavras gregas: phainesthai, aquilo que se apresenta ou
que se mostra; e logos, explicacdo, estudo, reflexdo. Assim, fenomenologia “é¢ uma reflexao
sobre um fenémeno ou sobre aquilo que se mostra”. (BELLO, 2006, p. 18-19). Seu
fundamento é mostrar e descrever com rigor os fendbmenos estudados. No entanto, o
fendmeno em si ndo interessa tanto a fenomenologia, sendo o sentido que o fenémeno tem
para 0 sujeito que o percebe a fim de que possa descrever como tal fendmeno toca sua
sensibilidade.

Ao manter contato com a fenomenologia, Frankl conheceu um tipo de filosofia que
estuda a dimensdo espiritual ou noética do homem. A fenomenologia deu o apoio necessario
para que ele se afastasse das teorias de Freud e Adler, uma vez que a fenomenologia trata de
descrever e compreender, ndo de explicar nem de analisar, como é o caso das teorias criadas
por estes dois teoricos. Para a fenomenologia, tudo o que se sabe do mundo, mesmo aquilo
que a ciéncia evidencia, sabe-se a partir da visdo propria do homem. Para o filésofo francés
Maurice Merleau-Ponty (1908-1961),

A fenomenologia é também uma filosofia que substitui as esséncias na existéncia e
ndo pensa que se possa compreender o homem e o mundo de outra forma sendo a


http://pt.wikipedia.org/wiki/Allport
http://pt.wikipedia.org/wiki/Fil%C3%B3sofo
http://pt.wikipedia.org/wiki/Fran%C3%A7a
http://pt.wikipedia.org/wiki/1908
http://pt.wikipedia.org/wiki/1961
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partir de sua “facticidade”. E uma filosofia transcedental que coloca em suspense, para
compreendé-las. [...] E a ambigdo de uma filosofia que pretende ser uma “ciencia
exata”, mas ¢ também uma exposi¢do do espaco, do tempo e do mundo “vividos”
(MERLEAU-PONTY, 1971, p. 5)

Esta caracteristica fenomenoldgica que tenta compreender o ser humano a partir de
sua “facticidade”, corresponde a considerar o humano em sua condi¢do de ser fragmentado,
cindido, lancado no mundo. Nessa medida, o esforco da fenomenologia esta em recuperar o
contato com o mundo que esta ai antes mesmo de qualquer andlise que se possa fazer dele. A
proposta de Husserl ndo é fundar uma ciéncia exata, mas propor uma ciéncia rigorosa,

construida sobre o mundo vivido, uma ciéncia que retorna as “coisas mesmas’:

Retornar as coisas mesmas é retornar a este mundo antes do conhecimento cujo
conhecimento fala sempre, e com respeito ao qual toda determinacdo cientifica é
abstrata, representativa e dependente, como a geografia com relagdo & paisagem onde
aprendemos primeiramente o que é uma floresta, um campo, um rio. (MERLEAU-
PONTY, 1971, p. 7)

Retornar as coisas mesmas implica numa reducdo fenomenoldgica, ou seja, deve-se
restringir o conhecimento ao fendmeno da experiéncia de consciéncia, desconsiderando o
mundo real e colocando-o "entre parénteses”. A questdo para a fenomenologia é o modo
como o conhecimento do mundo acontece a partir da visdo do mundo do proprio sujeito.

A maior influéncia recebida por Frankl foi, sobretudo, a fenomenologia de Max
Scheler (1874-1928), reformulador do método de Husserl. Scheler atribuiu & fenomenologia
uma orientacdo mais realista, contrapondo-se ao idealismo original deste método. A principal
distingdo entre ambos esta em que:

Enquanto Husserl acentua e privilegia a atividade transcendental na constituicdo das
esséncias, Scheler afirma taxativamente que as esséncias sdo percebidas
intuitivamente e ndo fabricadas pelo sujeito. [...] Max Scheler se destacou pela
maneira pessoal e original de entender a fenomenologia e o seu método, adaptando e
desenvolvendo a proposta husserliana, voltada para a analise da intencionalidade da

consciéncia como Unico caminho seguro para se alcangar a verdadeira objetividade.
(COSTA, 1996, p. 16).

Scheler propos a “filosofia dos valores”, em que 0s valores sdo descobertos pela
experiéncia fenomenol6gica, que é a priori no sentido de que ndo se conhecem pela
experiéncia sensivel ou observacdo empirica. Essa premissa certamente influenciou o
pensamento de Frankl (1989, p. 91) de que 0 homem tem um proposito essencial na vida que
é a busca por um significado Gltimo de natureza imaterial e a busca de uma meta capaz de
significar a realizacdo de valores na area moral, ética e que o dignifique e diferencie como ser
humano. Frankl mesmo afirmou que sua teoria poderia ser entendida como uma “tentativa de

aplicagdo das categorias de Max Scheler na psicoterapia” (PEREIRA, 2008, p. 160).



64

E fundamentado nesta fenomenologia scheleriana que Frankl propde que ha uma
objetividade do sentido e que a consciéncia moral ¢ este “orgdo de sentido”. Isto significa
afirmar, por exemplo, que se duas pessoas vivessem um mesmo tipo de situacdo de vida,
através da consciéncia ambas teriam 0 mesmo tipo de atitude. (LUKAS, 1989, p. 43). Grosso
modo, poderiamos afirmar que a andlise existencial de Frankl enfatiza a relacdo do sujeito
com o mundo e em como se da a tensdo existencial do homem entre ser e dever ser. E
importante ressaltar que a fenomenologia oferece recursos para o estudo do fendmeno
religioso enquanto um instrumento de sentido para o ser humano como é a proposta deste
trabalho. Isto porque a fenomenologia fornece subsidios para o resgate do sentido originario
da religido na existéncia humana.

A trajetéria de Frankl foi também marcada pelo existencialismo®, a ponto de
denominar sua teoria a principio de “andlise existencial”. Esta corrente filos6fica ganhou
plausibilidade, sobretudo no final da Segunda Guerra Mundial, como uma reacdo a barbérie
que 0 homem moderno experimentou:

Ao final da guerra, em 1945, no esfor¢o de reconstruir a Europa, surge a moda
existencialista. N&o é dificil compreender que uma geragdo que acabava de conhecer
os horrores da guerra fosse naturalmente pessimista e, a0 mesmo tempo,
inconformada [...] declarar-se existencialista implicava um ndo-sei-qué de

provocacdo, de escandalo. Um pouco como uma rebeldia, uma indisciplina.
(MOUTINHO, 1995, p. 11)

Vitima dos horrores do nazismo, 0 movimento existencialista influenciou a nova
cosmovisdo de Frankl. Sobretudo apds deixar o campo de concentracdo em 1945, numa época
em que “dizer-se existencialista ndo era pouco. Com certeza, era bem mais que professar
uma filosofia, um credo; era, sobretudo adotar uma atitude”. (MOUTINHO, 1995, p. 11)

A atitude adotada por Frankl (1989) foi a da busca pelo sentido da vida. O caminho
percorrido por Frankl fora do campo de concentracdo foi pavimentado pelo existencialismo,

para o qual a vida humana constitui-se de num sair de si e refletir sobre a propria existéncia.

2" Corrente filoséfica que destaca a liberdade individual, a responsabilidade e a subjetividade do ser humano.
Cada ser humano é como um ser Unico responsavel por seus atos e destino. O existencialismo afirma o primado
da existéncia sobre a esséncia, segundo a célebre definicdo do filésofo francés Jean-Paul Sartre: "A existéncia
precede e governa a esséncia." (MOUTINHO, 1995, p. 12)


http://pt.wikipedia.org/wiki/Filosofia
http://pt.wikipedia.org/wiki/Indiv%C3%ADduo
http://pt.wikipedia.org/wiki/Responsabilidade
http://pt.wikipedia.org/wiki/Subjetividade
http://pt.wikipedia.org/wiki/Exist%C3%AAncia
http://pt.wikipedia.org/wiki/Ess%C3%AAncia
http://pt.wikipedia.org/wiki/Sartre
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Frente ao desafio de se inserir no mundo do pds-guerra, Frankl venceu o sentimento mais
comum daquela época que talvez fosse 0 de que “depois de Auschwitz, a sensibilidade ndo
pode sendo ver em toda afirmacdo da positividade da existéncia um charlatanismo, uma
injustica para com as vitimas, e tem de rebelar-se contra a busca de um sentido, por mais
abstrato que seja, para tdo tragico destino.” (PENA, 1989, p. 142).

O existencialismo atribui a0 homem uma misséo, uma tarefa. Esta idéia levou Frankl a
conceber em sua andlise existencial um mundo constituido por valores objetivos onde o
homem possui uma missao de encontrar e realizar os valores que estdo latentes nas diversas
situacBes. (SILVA, 2008, p.122). Nesse sentido, a acdo moral, por exemplo, ndo estd
condicionada ao prazer ou a felicidade, mas independente dela, o prazer ou a felicidade

podem vir a se realizar:

Em geral, o que o homem quer ndo é o prazer; quer o que quer, sem mais. Os objetos
do querer humano sdo entre si diversos, ao passo que 0 prazer sempre serd 0 mesmo,
tanto no caso de um comportamento valoroso como no caso de um comportamento
contréario aos valores. Dai que... 0 reconhecimento do principio do prazer conduza
inevitavelmente ao nivelamento de todas as possiveis finalidades humanas. Com
efeito, sob esse aspecto, seria completamente indiferente que o homem fizesse uma
coisa ou outra. Se realmente vissemos no prazer todo o sentido da vida, em Gltima
analise, a vida pareceria sem sentido. Se o prazer fosse o sentido da vida, a vida
propriamente ndo teria sentido algum. (FRANKL, 1989, p. 68).

Outra influéncia marcante sobre o psiquiatra vienense € a do humanismo. Essa linha
de pensamento concebe o0 ser humano como referéncia, como centro de si mesmo e que pode
ser definido como: “toda ¢ qualquer reflexdo que reconhece o valor e a dignidade do homem
fazendo do mesmo a medida de todas as coisas e, considerando, na natureza humana, seus
limites e interesses”. (FARIA, 2006, p. 44). O humanismo traz em seu bojo um conjunto de
ideais e principios que valorizam as a¢des humanas e valores morais como, respeito, justica,
honra, amor, liberdade e solidariedade.

No entanto, o humanismo adotado por Frankl é o humanismo existencial que admite
transcendéncia como um estimulante do homem e da subjetividade impulsionando-o a tomar
atitudes diante das situagdes existéncias que experimenta: “Ser homem necessariamente
implica uma ultrapassagem. Transcender a si proprio é a esséncia mesma do existir
humano”. (FRANKL, 1990b, p.11)

A relagdo que Frankl mantém com o humanismo, esti associada a sua visdo de
homem. Frankl (1989, p. 42), pensa num homem livre. Mesmo submetido as imposigdes

biologicas, 0 ser humano néo se encontra determinado por elas. Pelo contrario,
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O homem nao esta livre de condigdes e, em geral, ndo esta livre de algo, mas para
algo, quer dizer, livre para uma tomada de posi¢do perante todas as condicgdes; e é
precisamente esta possibilidade humana que o pandeterminismo de todo em todo
esquece e desconhece (...), mas, sei muito bem da condicionalidade biopsicoldgica
do homem; afinal de contas eu sou especialista em duas matérias, neurologia e
psiquiatria. Sou também sobrevivente do campo de concentracao e sei perfeitamente
até onde vai a liberdade do homem, que é capaz de se elevar acima de toda sua
condicionalidade (...) escorando-se no poder da resisténcia do espirito. (FRANKL,
1989, p.40-41).

Frankl admite que o ser humano seja finito e esta sujeito as limitac6es bioldgicas. Por
ser finito, 0 homem precisa atuar como um ser livre para a existéncia ou para a morte. E essa
finitude, que chama o homem a responsabilidade de fazer escolhas livres que devem ser

tomadas mesmo mediante a tais determinacoes:

O existir humano é ser-responsavel, porque é ser-livre. E um ser que — como diz
Jaspers — de cada vez decide o que ele é: ser que decide. E precisamente “ser-ai”,
Dasein (Heidegger). [...] O que caracteriza o seu existir (Dasein) como tal é a
multiplicidade de distintas possibilidades, dentre as quais apenas uma Unica realiza
no seu ser. (FRANKL, 1989, p. 121)

Frankl (1989) abandonou a premissa de que o homem é dirigido por impulsos. De
acordo com Frankl, os impulsos ndo podem ser tomados apenas numa dimensao bioldgica. Ao
negar esta premissa, Frankl admite que o humano € um ser de trés dimensfes: a dimensdo
somatica que abrange os fendmenos corporais e fisioldgicos; a dimensdo psicoldgica que
abrange os instintos, os condicionamentos e as cognicdes; e a dimensdo noética, ou espiritual,
que abrange todas as qualidades que diferenciam o homem dos demais animais. (ROEHE,
2005, p. 312)

E na dimensdo noética, que reside a grande contribuicdo de Frankl para o estudo do
psiquismo humano, sobretudo quando consideramos esta dimensédo no estudo da religiosidade
humana como é o objetivo deste trabalho. E a premissa da dimenséo espiritual que leva o

homem a buscar o sentido e a realizar seus valores. (Frankl, 1989, p. 91)
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3.4.2. O sentido e os valores.

Para Frankl (1989, p. 81-83) os valores a serem buscados pelo homem na busca pelo
sentido da vida ndo sdo valores extra-mundanos, pelo contrério, eles estdo no mundo e podem
ser encontrados em trés &reas: os valores criadores que se situam na area do trabalho e da
criatividade, cuja finalidade é a de dar algo ao mundo, uma tarefa, uma obra, um trabalho. A
segunda categoria de valores para Frankl sdo os valores vivenciais que sdo aqueles que se
realizam na vivéncia de momentos, na entrega a beleza, ao amor e a arte. A terceira categoria
de valores proposta por Frankl sdo os valores de atitude, que tem relagdo com a capacidade do
sujeito posicionar-se diante de sofrimentos inevitaveis.

Para Frankl (1989, p. 159), o trabalho pode representar uma forma de busca de
sentido da vida, uma vez que este pode representar a possibilidade da concretizacdo de uma
escolha responsavel do ser humano. Tal consciéncia de responsabilidade se apresenta na
forma de uma misséo, cuja realizacdo se da pela via do trabalho. O trabalho possibilita assim,
a realizacdo do mundo interno e cria condi¢6es de realizacdo do mundo com-outro.

No entanto, “a profissdo, em si, ndo é ainda suficiente para tornar o homem
insubstituivel; o que a profissdo faz € simplesmente dar-lhe a oportunidade para vir a sé-lo”
(Frankl, 1989, p. 160). Isto quer dizer que o trabalho enquanto atividade profissional pode
promover sentido ndo pela tarefa em si mesma, mas através do modo que a tarefa é executada.
Esse sentido que pode ser encontrado no trabalho sé podera ser encontrado realmente, se o
sujeito no exercicio de determinada profissao puder realizar sua singularidade na relagdo com
0s outros e consigo mesmo. Ou seja, 0 sentido ndo esta na tarefa a ser exercida, mas no modo
como tal tarefa é realizada e significada,

quando, por exemplo, uma enfermeira, para além das suas obrigacfes mais ou
menos regulamentares, faz algo de pessoal; quando, por exemplo, acha uma palavra

para dizer a um doente grave, - entdo, sim, conseguira encontrar no trabalho
profissional uma oportunidade para dar sentido a sua vida (FRANKL, 1989, p. 161).

O homem pode ndo concretizar o carater unico de sua existéncia, por exemplo, se
estiver desempregado. Nesse caso, ele pode ser acometido por aquilo que Frankl denominou
de “neurose de desemprego”. Essa neurose o leva a uma apatia € a um sentimento de
inutilidade diante da vida e a um vazio interior causado pela auséncia da atividade
profissional. Nesse caso, o sujeito “sente-se intil por estar desocupado. Por ndo ter nenhum

trabalho, pensa que ndo tem nenhum sentido a sua vida” (Frankl, 1989, p. 163).
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Vale ressaltar que Frankl escreve sua teoria no pds-guerra e, portanto, num periodo
quando o desemprego era uma epidemia. Mas serd que o sentido do trabalho est4 apenas na
realizacdo de uma tarefa pessoal no exercicio de determinada profissdo? Frankl (1989, p. 165)
aponta que ndo. O desemprego ndo retira do ser humano a capacidade de exercer sua
liberdade, uma vez que o sujeito pode responder a essa situagdo de maneira patoldgica ou
sadia. Responder sadiamente a condicdo da falta de sentido no trabalho ou ao desemprego
seria de uma maneira responsavel, dedicar-se, por exemplo, a tarefas diferentes daquelas que
desenvolvia até entdo. As pessoas que dao este tipo de resposta saberdo dar pleno sentido ao
tempo livre dedicando-se a outras tarefas nobres, exercendo sua liberdade interior, mesmo
vendo-se obrigadas a viver nas mesmas condi¢fes econdmicas dos desempregados “apaticos”.

Frankl ao tratar da questdo da falta de sentido no trabalho, indica também para o
homem contemporaneo o perigo imposto pelo profissionalismo destituido de sentido. Neste
nosso tempo, quando impera a busca pela produtividade, quantidade e rentabilidade,
geralmente falta sentido no trabalho. Para Frankl (1989) existe hoje um investimento
irresponsavel na vida profissional em detrimento da vida em seu sentido pleno de existéncia.
Dito de outra maneira, 0 sujeito pés-moderno abre méo de sua existéncia para executar tarefas
que lhe possibilitardo obter recursos para consumir o supérfluo.

Frankl (1989) considera que o sujeito necessita encontrar sentido, até mesmo numa
época que ndo cultiva mais valores. Nesse caso, ele deve fazer uso cada vez mais deste 6rgdo
de sentido chamado consciéncia. Assim, nesse tempo, o papel das atividades humanas, dentre
elas o trabalho e até mesmo as tarefas religiosas, deveria ser o de refinar a capacidade humana
na tarefa de encontrar sentidos Unicos.

Frankl descreve também os valores vivenciais que sdo aqueles que se realizam na
experiéncia sensivel. Ele chama este valor de “sentido do amor” ?® (Frankl, 1991, p.100). Para
ele, 0 amor € a Unica maneira de captar outro ser humano, ou seja, através do amor o sujeito
se torna capaz de ver as feicdes essenciais do amado e até mesmo o que potencialmente esta
contido nele e pode vir a ser.

A pessoa que ama ira conscientizar seu amado para que tais potencialidades venham

a se cumprir, a experiéncia humana, essencialmente, esta orientada para além de si mesma,

?® Frankl entende o amor entre duas pessoas como “um relacionamento individualizado com um parceiro, ¢ um
constante trocar de parceiros é a sua negacao [...] no momento em que 0 sexo nao é mais a expressao do amor,
mas um simples meio para um fim, a propria aquisi¢do do prazer é perturbada” . (FRANKL, 1978, p. 65) A
despersonalizagdo do amor seria sua negagdo. Ele associa a idéia de amor e sexo afirmando que sendo a
impoténcia e a frigidez as suas conseqiiéncias (FRANKL, 1989, p. 172)
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para algo ou alguém. Frankl (1989, p.172) descreve que o amor é préprio do humano e por
isso € um ato existencial. Ele apresenta 0 amor como um ato também co-existencial na
medida em que é uma relacdo entre dois seres humanos que os coloca em condicdes de
descobrir no outro o carater de algo unico e irrepetivel: “Numa palavra, o amor caracteriza-
se pelo seu carater de encontro; e encontro significa sempre que se trata de uma relacédo de
pessoa para pessoa” (FRANKL, 1989, p. 176-177) Nesse caso, 0 amor € Unica maneira de
captar outro ser humano.

Mas Frankl ndo fala do amor direcionado apenas a uma pessoa. Como exemplo deste
valor, podemos citar a contemplagcdo da natureza ou da arte. A vivéncia de uma pessoa,
amante da musica, que ouvindo um concerto que tocam sua sensibilidade, vive uma forte
emocao diante da beleza daqueles sons. Se neste exato momento lhe perguntarmos se sua vida
tem sentido, ele podera perfeitamente dizer que valeria estar vivo nem que fosse somente por
aqueles poucos instantes de encantamento musical.

Para Frankl (1991, p. 101), o sentido da vida se revela também por valores que ndo
sejam especialmente fecundos de criatividade ou de riquezas vivenciais. Frankl os chama de
valores de atitude. Isto quer dizer que é possivel encontrar sentido, por exemplo, no
sofrimento. Ao “Homo sapiens”, Frankl contrapde o “Homo patiens” *

Como exemplo, ele cita pessoas que vivendo sob grandes limitagdes impostas por
doenca e sofrimento, ainda assim, adotam diante desta infeliz situagdo uma atitude corajosa.
Esta atitude de dignidade fazem de tal pessoa um exemplo a ser seguido por outras. Pela
atitude tomada diante do sofrimento inevitavel, tal sofrimento deixa de ser sofrimento se ele
tiver um sentido, como um sacrificio por exemplo.

Nesse caso, esta dimensdo espiritual é a mais auténtica qualidade do homem; é o
verdadeiro conteido do “ser” e a verdadeira qualidade que diferencia os seres humanos dos

outros seres Vivos.

Mesmo diante do sofrimento, a pessoa precisa conquistar a consciéncia de que ela é
Unica e exclusiva em todo o cosmo dentro deste destino sofrido. Ninguém pode
assumir dela o destino, e ninguém pode substituir a pessoa no sofrimento. Mas na
maneira como ela propria suporta este sofrimento estd também a possibilidade de
uma realizacéo Unica e singular (FRANKL, 1991, p. 76-77).

Estas trés categorias de valores (de criacdo, de vivéncia e de atitude) sdo, via de

regra, experimentadas simultaneamente pelo sujeito.

% Frankl utiliza o termo “Homo patiens” para expressar a capacidade humana de sofrer e ndo sucumbir ao
sofrimento, e sim enfrenta-lo em nome do que descobre como sentido da sua vida. (FRANKL, 1989, p. 243)
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A partir da abordagem que fizemos neste terceiro capitulo, daremos prosseguimento
a este trabalho procurando identificar os sintomas da falta de sentido na sociedade
contemporanea, mas também indicando possibilidades do sujeito p6s-moderno encontrar

sentido pelo viés da experiéncia religiosa.
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4 — OS SINTOMAS DA FALTA DE SENTIDO E A POSSIBILIDADE DE SENTIDO
NA RELIGIOSIDADE CONTEMPORANEA

“O que podemos esperar da vida?

A resposta € o silencio.

O que a vida espera de nos?

A resposta esta em nossos 1&4bios e em nossas maos .
Elisabeth Lukas

De acordo com nossas analises, na modernidade parece que o sentido dado pela
religido foi perdido. Podemos afirmar que uma nova concepcao de identidade do sujeito foi
determinante para a perda de sentido. Para Stuart Hall (1997) essa identidade de sujeito esta
relacionada com o “individuo soberano”. Para este, a razao, a ciéncia ¢ a técnica ¢ que dariam
sentido a vida. Esse sujeito proposto por Hall traz outro tipo de fé: a fé no proprio homem e
ndo mais em Deus; na técnica e ndo na religido.

Segundo Souza (1986), “a modernidade, ampliando o espac¢o da razdo, tentou
empurrar para fora de suas fronteiras o mundo do sagrado”. (SOUZA, 1986, p.4) Nesse af8,
a ciéncia moderna exorcizou 0s mitos da natureza e apontou a razdo como paradigma de
investigacdo. No entanto, com esse postulado a modernidade n&o deu certezas de sentido ao
ser humano. A modernidade entrou em crise. Esta crise estd em que ela apontava certezas,
previsdes totais baseadas no postulado da razdo, mas ndo apontou um sentido. E o ser humano
¢ um ser de sentido, tem consciéncia de sua existéncia e busca uma explicacdo para sua
existéncia, para seu futuro. Por isso ele precisa de esperanca. Essa esperanca é renovada com
a reinterpretacéo da historia.

O homem moderno ndo foi capaz de reinterpretar a histéria para dar sentido a
existéncia. Com as certezas da modernidade, o futuro e a esperanca foram perdidos
coletivamente, dando lugar a pés-modernidade. Nesta, vemos surgir movimentos sociais,
culturais e politicos com o objetivo de superar o0 modelo moderno com suas estruturas de
exploracdo cada vez mais insuportaveis. A p6s-modernidade faz surgir também um revival
religioso, acompanhado de novos sagrados, mas que também carece de plausibilidade. Apesar
de denunciar a crise da modernidade, também n&o trouxe sentido, pelo menos por enquanto.
Pelo contréario, anuncia a cada momento os sintomas da crise de sentido em todos os setores

da sociedade, inclusive no campo religioso.
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Considerando a necessidade do ser humano de encontrar sentido e, em paralelo, a falta
de sentido existente neste tempo, faremos uma anélise deste quadro, apontando 0s possiveis
sintomas deste mal-estar presente na pds-modernidade, e indicando também a proposta de
sentido coletivo, que pode encontrado inclusive pelo viés da religido, na proposta de Viktor
Frankl.

4.1. — O quadro do mal-estar da falta de sentido na religiosidade p6s-moderna

Como apontamos no segundo capitulo deste trabalho, desde o inicio do século XX,
tedricos da psicologia e da sociologia abordaram a dimensdo religiosa da existéncia humana.
William James (1995) considerou a experiéncia religiosa como responsavel em alguma
medida pela possivel patologia da religido. Freud (1996) considerou tal dimensdo como
ilusdo, como uma neurose de massa que desapareceria com o triunfo da ciéncia.

Ja na segunda metade do século XX, principalmente no periodo pos-guerra, a questao
religiosa ainda interessava principalmente aos sociélogos que se perguntavam a respeito do
futuro da religido, sobretudo diante das novas configuragdes politicas, econémicas e
industriais que marcaram aquele momento. Dessa vez, a religido estava ameacada pelo
secularismo, que aparentemente tomava conta das sociedades, sobretudo das sociedades
europeias.

A secularizacdo® tem sido apontada como responsavel pelo pluralismo religioso e pelo
transito religioso atual. Por isso, tentaremos explicar tal fenbmeno e relaciond-lo com o que
acontece hoje no campo religioso. Basearemos nossa investigacdo em Peter L. Berger (2004)
utilizando os conceitos de secularizacdo e pluralismo religioso. Utilizaremos também o
conceito de transito religioso para entendermos seus desdobramentos no campo religioso
atual. Em nossa perspectiva, tais conceitos sdo fundamentais para o entendimento do quadro

religioso atual.

*® Secularizag&o aqui ndo deve ser entendida como sindnimo de descristianizagdo. (PORTELA, 2006, p. 75)
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4.1.1. Secularizagéo, pluralismo e transito religioso como sintomas da falta de sentido

Segundo Berger (2004), a secularizacdo pode ser entendida como “o processo pelo
qual setores da sociedade e da cultura sdo subtraidos a dominacdo das instituicbes e
simbolos religiosos” (BERGER, 2004, p. 119). Nessa medida, a religido deixou de ter uma
funcdo de agregar culturalmente a sociedade. Esse processo é um fenémeno global, mas nédo
ocorre de maneira uniforme em todas as sociedades. Para Berger, algumas religides em
particular como o Judaismo e principalmente o Protestantismo, experimentaram com maior
intensidade o secularismo: “o Protestantismo funcionou como um prelUdio historicamente

’

decisivo para a secularizagdo, qualquer que tenha sido a importdncia de outros fatores”.
(BERGER, 2004, p.125).

Para ele (2004, p.145-146), esta secularizagdo se manifesta de duas maneiras: de
forma subjetiva e objetiva. A primeira trata-se de uma individualizacdo da religido, quando a
religido ¢é “privatizada” tornando-se objeto de livre escolha do sujeito ou de seu ndcleo
familiar. Neste caso, a religido institucionalizada perde poder, uma vez que ndo cumpre seu
antigo papel social de oferecer um significado religioso que seja comum aos membros de uma
determinada sociedade. Sua visdo de mundo Unica, agora se apresenta fragmentada com
plausibilidade restrita ao universo individual ou familiar. Nesta medida, “jd ndo sdo igrejas
ou religiBes institucionais que criam necessariamente o espaco da experiéncia religiosa.
Antes, pelo contrario, elas perdem for¢a e deixam o sagrado solto”. (LIBANIO, 1998, p. 61)

Essa secularizagdo subjetiva desencadeou a secularizagdo objetiva que atingiu 0S
monopolios das religides tradicionais e homogéneas e instaurou a concorréncia entre grupos

religiosos. Tais monopolios,

ndo podem mais contar com a submissdo de suas populacdes. A submissdo €
voluntéria e, assim, por defini¢do, ndo é segura. Resulta dai que a tradicdo religiosa,
que antigamente podia ser imposta pela autoridade, agora tem que ser colocada no
mercado. Ela tem que ser ‘vendida’ para uma clientela que ndo estd mais obrigada a
‘comprar’. A situacdo pluralista é, acima de tudo, uma situagdo de mercado. Nela, as
instituicGes religiosas tornam-se agéncias de mercado e as tradi¢Bes religiosas
tornam-se comodidades de consumo. E, de qualquer forma, grande parte da
atividade religiosa nessa situagdo vem a ser dominada pela logica da economia de
mercado. (BERGER, 2004, p.149)


http://pt.wikipedia.org/wiki/Religi%C3%A3o
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De acordo com Berger, a secularizacdo é responsavel por conduzir as religides para o
pluralismo® de visdes religiosas. Este quadro leva as denominacdes religiosas tradicionais,
por exemplo, a produzir resultados para nao perder fiéis. Para Berger (2004), a pluralidade de
opcdes religiosas € a maior responsavel pela crise de credibilidade e pelo colapso das

denominacdes religiosas tradicionais, como descreve Portela:

As amarras culturais religiosas, dantes firmes, que congregavam as pessoas €
sociedades numa visdo coesa da vida, numa plausibilidade consagrada e bem
conversada, se desgastam, e as instituicbes perdem as lealdades a elas dirigidas em
antanho. As pessoas se sentem livres para buscar, de forma autbnoma, o seu préprio
universo de significacGes diante de um mundo fragmentado. Mundo de mosaicos.
Assim, a propria multiplicidade de movimentos religiosos atuais e adesdes livres e
transitos em meio deles mostra essa secularizagdo. (PORTELA, 2006, p. 80)

Por mais paradoxal que seja a secularizacdo foi em certa medida, responsavel pelo
reencantamento do homem pds-moderno com a religido. Ndo com a religido
institucionalizada, mas com um tipo de religiosidade “espalhada” como descreve Souza:
“poderiamos falar de um espalhamento da religido, uma vez que a busca contemporanea de
significados ndo mais se limita ao plano institucional nem a um sistema simbolico monolitico,
Jjustapondo, (...), os mais diversos recursos simbolicos” (SOUZA, 2001, p. 160)

Souza (2006, p. 24) atesta ainda, que este quadro é resultado da incapacidade das
instituicOes religiosas de produzir sentido para uma clientela cuja demanda extrapola a
autorreproducéo institucional. Isso demonstra que 0 sujeito deste tempo busca o sentido
religioso em espacos alternativos com o objetivo de experimentar o sagrado através de si
mesmo, sem intermediacdes. Essa demanda fez surgir um tipo de religiosidade dindmica, que
acompanha o espirito deste tempo.

Na busca pelos tais espacos alternativos, o sujeito religioso p6s-moderno se vé num
transito religioso, numa busca incessante que revela o desejo do encontro de sentido. “O
proprio transito religioso tolerado e admitido como natural, sem culpas e/ou maiores
impedimentos, mostra a "libertacao" do individuo em relagdo a religido, sua autonomia sem
peias ou aios” (PORTELA, 2006, p.81)

Padovan (2004) acentua que as instituigdes religiosas ndo ficam imunes ao transito
religioso. Pelo contrério, elas também sofrem influéncias dos “transeuntes” que ao transitarem
pelo self-service de ofertas religiosas, apropria-se de simbolos e ritos que séo transferidos de

uma tradicéo religiosa para outra.

*1 O termo pluralismo aqui, se refere & situagdo na qual o individuo é confrontado com uma pluralidade de
mundividéncias (visdes de mundo). (BERGER, 1997, p.179)
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Esse fendbmeno tem levado as instituicOes religiosas de um lado a questionarem a
respeito de sua identidade, e de outro, a uma ressignificagdo de suas crencgas e doutrinas sob
pena até mesmo de se extinguirem se ndo adequarem a lei do mercado religioso.

Diante deste quadro, podemos afirmar que os “fiéis” ja nao tém vinculos de lealdade
exclusiva com o grupo religioso que frequenta. S&0 meros adeptos que, movidos pelo modo
de vida p6s-moderno balizado pelo mercado, transitam de uma tradi¢do religiosa a outra em
busca do sentido perdido. A religido, antes objeto de lealdade, de defesa inquestionavel, agora
é buscada como fonte de prazer e satisfacdo pessoal. Esse espaco que a subjetividade tem
ocupado na vida do homem po6s-moderno, apesar de favorecer uma experiéncia religiosa
pessoal, € ao mesmo tempo profundamente individual e ndo favorecedora do lago social:

Desde que a religido perdeu para o conhecimento laico-cientifico a prerrogativa de
explicar e justificar a vida nos seus mais variados aspectos, ela passou a interessar
apenas em razdo do seu proveito individual. Como a sociedade e a nagdo nao
precisam dela para nada essencial ao seu funcionamento, e a ela recorrem apenas
festivamente, a religido foi passando pouco a pouco para o territorio do individuo. E

desta para a do consumo, onde se vé& agora obrigada a seguir as regras do mercado.
(PIERUCCI & PRANDI, 1996, p. 260)

A autossuficiéncia do individuo minou o dominio da religido institucionalizada, que
ndo mais promete um caminho alternativo para a vida eterna, mas concentra a atencdo em
propor tarefas que o0s seres humanos podem executar e cujas consequéncias podem
experimentar. Este tipo de vivéncia religiosa “individualista,” demonstra como o sujeito pos-
moderno lida com a religido e denuncia os resquicios do individualismo da modernidade que
ainda imperam neste sujeito:

Essa maneira de viver denominada individualista significa que todo estilo de vida, a
hierarquizacdo dos valores, a ética contemporénea obedecem ao principio
individualista, segundo o qual o individuo é a referéncia central e onipotente na
organizacdo da sociedade. Ser o centro do mundo é o ponto Unico e inquestionavel
do momento atual. Essa maxima traz consigo consequéncias importantes para o dia-
a-dia do ser humano, como por exemplo, a ideia de que o que vale mais é a
autorreferéncia. Para ter valor, tudo terd que passar pelo crivo da experiéncia do
sujeito, colocando-se em segundo plano as referéncias das autoridades e dos

antepassados. Nao vale mais a institucionalizacdo da regra e da norma ditada pelo
outro, mas somente a experiéncia individual. (GIOVANETT], 2001, p. 92)

Desta maneira, segundo Portela (2006), as pessoas se sentem livres para buscar, de
forma autbnoma, o seu proprio universo de significacfes. E estas significacbes vém através de
experiéncias que tendem cada vez mais a serem levadas a um patamar mais elevado, como
observa Bauman: “cada nova sensa¢do deve ser mais irresistivel do que a de antes, com a
vertigem da experiéncia maxima, total assomando sempre no horizonte”. (BAUMAN, 1998,

p. 224) Para o ser humano deste tempo, a autonomia pessoal ordena a vida e as ag0es. Livre
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de todo controle e dominio, ja ndo aceita qualquer tipo de lei, inclusive a religiosa. O proprio
ser humano busca um contato de primeiro grau com a divindade. Este sentimento é a marca de
uma ruptura, como demonstra Berger (2004):
Essa situacdo representa uma severa ruptura com a funcédo tradicional da religido,
que era precisamente estabelecer um conjunto integrado de definicdes de realidade
que pudesse servir como um universo de significado comum aos membros de uma
sociedade. Restringe-se assim o poder que a religido tinha de construir o mundo, ao
da construcdo de mundos parciais, universos fragmentarios, cuja estrutura de

plausibilidade, em alguns casos, pode ndo ir além do nicleo familiar. (BERGER,
2004, p. 146).

Assim, o po6s-moderno somente aceitard verdades na medida de sua propria
experiéncia pessoal e de seus préoprios sentimentos. Nao se aceita mais os dogmas dados pelas
instituicGes. Mesmo percebendo a verdade de certas proposi¢Oes éticas historicas e sociais,
rejeita-as, porque ndo provém de sua propria formulacdo ou experiéncia. A nosso ver, este
individualismo centrado na experiéncia, provoca uma perda de sentido, na medida em que o
homem cada vez mais vive uma experiéncia religiosa individualista, que também produz uma
perda de sentido coletivo:

A perda do sentido aparece no momento em que comegamos a perder contato com a
vida, no momento em que 0 contato com 0s outros seres humanos deixa de ser

primordial, e passa a ocupar um lugar secunddrio na nossa existéncia.
(GIOVANETTI, 2002, p. 97)

Portanto, a experiéncia religiosa na pés-modernidade se apresenta como um re-arranjo
pessoal, como resultado do desencanto da p6s-modernidade. Neste espectro, 0 sujeito pds-
moderno busca substancializar sua individualidade e continua perguntando pelo sentido de
sua existéncia. Tal individualismo da experiéncia religiosa tem levado as religides
institucionalizadas a também reverem seu papel e de alguma maneira adaptar-se ao “mercado

religioso” atual. O vazio existencial persiste, mesmo para os adeptos de tais crencas.
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4.1.2. O “reencantamento do mundo”: 0 retorno do recalcado e o surgimento de novos

sagrados

Como j& descrevemos anteriormente, nas décadas de 1960 e 1970, o desencantamento
e a secularizacgdo surgiram no horizonte como que a anunciar a retirada do sagrado do mundo,
gerando certa crise das instituicbes religiosas. No entanto, diferentemente do que muitos
tedricos previam o que temos verificado desde o final do século XX e inicio do século XXI, €
um renovado interesse pela dimensdo religiosa do sujeito e pelo crescente niumero de adeptos
conquistados pelas religides.

Supomos que tal interesse ndo se da apenas pela desorganizacdo produzida pela crise
de valores tradicionais, mas, sobretudo, pelos efeitos da secularizacdo e do pluralismo
religioso que abriu 0 mercado religioso para o surgimento de “novos sagrados.” Supomos que
tais movimentos sao uma resposta ao secularismo e a pés-modernidade e um efeito a demanda
de vazio de sentido e busca por sentido.

Estudos atuais sobre a secularizacdo tém buscado compreender como ela se processa,
ou melhor, se esse ainda é um conceito valido em nossa época, ja que desde a década de 1960
vém surgindo incontaveis movimentos religiosos e as instituicdes religiosas tradicionais
oscilam em plausibilidade. Em nossos dias, fala-se num outro termo: dessecularizagéo.

O préprio Berger (1997) defensor da tese da seculariza¢do da sociedade, de alguma
maneira refuta sua propria tese defendida anteriormente. Ele mesmo admite em sua obra
“Rumor de Anjos” que no comeco da década de 1960, “a secularizagdo e o pluralismo eram
fenomenos intimamente aparentados.” (BERGER, 1997, p. 179). Mesmo admitindo que seu
pensamento ndo tenha mudado dramaticamente quanto a isso, Berger assume que seu
pensamento mudou em dois aspectos: “Primeiro é muito mais claro para mim agora porque
0 método teoldgico do liberalismo protestante classico, com seu assento sobre a experiéncia e
a escolha racional, é o mais viavel hoje. Segundo, por causa do meu encontro com o Terceiro
Mundo, tenho agora uma ideia muito mais ampla do alcance das escolhas importantes em
religido.” (BERGER, 1997, p. 180).

Berger (1997, p. 177) desenvolveu o conceito de dessecularizagdo, a partir de seu
encontro com o Terceiro Mundo, onde ele ndo viu resquicios da secularizacdo proposta
anteriormente. Este conceito surge para apontar um reencantamento do mundo com um novo
tipo de sagrado que surge a partir das varias ofertas religiosas trazidas pelo pluralismo, como
atesta Negréo (1994):



78

Mais recentemente vivemos o periodo dos chamados 'retorno do sagrado' ou
'revanche de Deus', em que este mundo, de alguma forma, se reencanta. Mesmo se
considerarmos a realidade do Terceiro Mundo em geral e do Brasil em particular,
em que o sagrado persistiu, € inegavel que a religido ai se revitalizou, paralelamente
ao reencantamento primeiro-mundista. (NEGRAO, 1994, p.134).

Vemos assim, que a religiosidade ndo perde forgca na pés-modernidade. Ao invés de
desaparecer do cenario, a religiosidade pos-moderna multiplica-se em varias expressoes
religiosas, institucionais ou ndo. E a “ressacraliza¢io” do mundo que a razdo moderna tentou
desencantar e secularizar. E o retorno dos contetidos religiosos recalcados® pela modernidade.
Este fendbmeno aponta para a volta ao cenario de uma necessidade estritamente humana: a

contemplacéo:

O reaparecimento, o reemergir — mais do que a volta — do religioso, do sagrado, a
sede pelo mistério e pela mistica em distintas formas aparecendo apds o
“banimento” ensaiado pela secularizagdo denota uma volta (ou uma permanéncia) da
necessidade contemplativa, o aparentemente novo emergir de valores como a
gratuidade, o desejo, o sentimento e a re-descoberta, em nova dimensao, da natureza
e da relacdo com 0 homem com o planeta. (BINGEMER, 1998, p. 80)

Parece-nos que Durkheim (1989) tinha razdo quando previu que a secularizagdo como
desaparecimento do sagrado seria virtualmente impossivel. Para ele, 0 sagrado permaneceria

como necessidade de celebrar o todo social e de fortalecer os vinculos sociais:

ha algo na religido, algo de eterno destinado a sobreviver a todos os simbolos
particulares nos quais o pensamento religioso se envolveu sucessivamente. N&o
pode haver sociedade que ndo sinta a necessidade de conservar e reafirmar, a
intervalos regulares, os sentimentos coletivos e as idéias coletivas que constituem a
sua unidade e sua personalidade. (DURKHEIM, 1989, p. 504)

Durkheim admite a mudanca da religido, mas ndo o desaparecimento do sagrado.
Nessa medida, a religido “parece chamada a se transformar mais do que desaparecer”
(DURKHEIM, 1989, p. 508). E como tem passado por transformacdes a religiosidade pos-
moderna. Tais transformacdes se manifestam no surgimento de novos sagrados, novas
religiGes, novas linguagens e até mesmo de uma nova ética.

Dizemos novo sagrado, porque a busca pela experiéncia religiosa ndo mais acontece a
custa de uma vida de privacdo, como no periodo antecedente a modernidade. A versdo poés-
moderna da religiosidade procura conciliar as regras e dogmas com a nova ordem do consumo

balizada pelo mercado religioso. Nessa nova ordem, as promessas de um paraiso futuro numa

*2 0 termo recalque significa no sentido proprio a “operacio pela qual o sujeito procura repelir ou manter no
inconsciente representagdes (pensamentos, imagens, recordagdes) ligadas a uma pulsdo”. (LAPLANCHE, 1998,
p-430). No texto, tomamos emprestado o termo para explicitar o retorno do sentimento religioso “recalcado” na

modernidade, mas que volta com toda forca na pds-modernidade.
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outra dimensdo de vida j& ndo mais apetece os adeptos das religides. A felicidade é algo para
ser buscado a todo custo neste exato momento da vida, de preferéncia sem sacrificio ou
privacao.

Bauman (1998) em seu livro “O mal estar na pés-modernidade”, faz uma releitura da
classica obra de Freud (1997), “O mal-estar na civilizagdo”. Segundo ele, a marca da pos-
modernidade é a ‘“vontade de liberdade”. O mundo atual, com toda sua incerteza e
inseguranca é bem diferente do mundo projetado por Freud, seguro e com uma vida social
estdvel. Segundo Bauman (1998, p.8), Freud afirma em seu livio que o homem
contemporaneo trocou um quinhdo de liberdade por um quinhdo de seguranca. No entanto
para esse sociélogo polonés, “os homens e as mulheres pos-modernos trocaram um quinh&o
de suas possibilidades de seguranca por um quinhdo de felicidade”. (BAUMAN, 1998, p.
10).

Bauman admite que, muito embora personagens religiosos sejam admitidos na
religiosidade contemporanea; tais personagens como Deus, Jesus Cristo ou santos diversos,
ndo oferecem mais uma vida na eternidade apds a morte. Sua funcdo agora é oferecer ao
homem mais sensacdes de prazer na vida terrena. O humanismo da modernidade colocou 0
homem no centro e sua vontade deve ser guiada a coisas ou tarefas que podem ser
conquistadas por meios humanos e a vida eterna apds a morte ndo faz parte desta categoria.

Para Bauman (1998), a esperanca da vida eterna, o sonho do céu e o horror do inferno,
nos deixam suscetiveis a mensagem religiosa. No entanto, é necessario um grande esforgo
para que tal mensagem prevaleca sobre a gravidade das preocupacdes diarias. Os padrdes de
piedade dos monges, padres ou pastores colidiram com a vida agitada de nossa era, tornando a
salvacdo um luxo a que poucos poderiam ter acesso. Assim, a conquista da salvacéo espiritual
tornou-se uma perspectiva cada vez mais distante da realidade da maioria. Nesse caso, a
salvacdo foi deslocada para o patamar das tarefas diarias, ressignificada numa perspectiva de
salvacdo temporal, das dificuldades e vicissitudes que presidem a totalidade das atividades da
vida.

A rotina muitas vezes tumultuada do dia a dia faz o sujeito lutar pela sobrevivéncia em
um emprego e o obriga a manter uma repeticdo cotidiana de acordar, ir ao trabalho, voltar
para casa, dormir e recomecar o circulo. A urgéncia da vida bate a porta do homem pds-
moderno, e “antes de ter tempo de pensar na eternidade, a hora de dormir esta chegando e,

depois, um outro dia transbordante de coisas a serem feitas ou desfeitas” (BAUMAN, 1998,
p. 210).
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O que preocupa 0 homem pds-moderno ndo sdo a morte e a incerteza depois dela, mas
“é a vida antes da morte que oferece percepgoes cercadas de incerteza” (BAUMAN, 1998,
219). Essa perda do medo da morte é produto, sobretudo, do progresso da medicina, que fez
com que a morte perdesse seu poder de destruicdo e fosse vista como um evento logico e
racional. Dessa maneira, a morte foi banida do discurso religioso institucional.

Segundo Bauman (1998), a morte foi especializada na medida em que o morto é
confinado, os longos funerais sdo abreviados e o0 corpo cremado sob a supervisdo de
especialistas e ndo mais do sacerdote. A incerteza da pds-modernidade ndo esta no futuro, na
eternidade, no porvir, mas na vida diéria, no cotidiano do sujeito. Homens e mulheres p6s-
modernos ndo buscam mais os padres, pastores ou sacerdotes tradicionais que falam de suas
fraquezas. Os poOs-modernos precisam de “autoafirmacdo”, motivagdo ¢ também de uma
“receita” para resolver seus males e satisfazer seus desejos. As igrejas que fazem “sucesso”
sdo aquelas que se especializaram e se tornaram verdadeiros centros de cuidado e ajuda
espiritual.

Nesse ponto parece-nos que Bauman ndo tinha razdo quando afirma que a incerteza do
ser humano atual ndo gera mais procura de religido, mas a busca de especialistas como
psicélogos, terapeutas, gurus de autoajuda. Parece-nos que, pelo contrério, as instituicdes
religiosas tradicionais ou se reformularam ou foram substituidas por outros modelos novos e
imediatistas que, de alguma maneira, respondem as angustias deste tempo, como descreve
Libanio (1998):

As angustias, que o modelo vigente produz por seu corte materialista, consumista,
sem valores transcendentes, sem ética, competitivo, sdo aliviadas pelas formas

religiosas oferecidas. Elas devolvem animo as pessoas para que superem a decepgao
e ceticismo, tdo presentes na p6s-modernidade. (LIBANIO, 1998, p. 63)

Neste caso, a religido na pés-modernidade se transforma em um “bem de consumo” e
as igrejas se apresentam como produtoras de bens e servigos para satisfazerem seus “clientes”.
Nessa medida, as igrejas devem se ocupar primeiro da producdo de seus proprios
consumidores ampliando suas necessidades a fim de serem satisfeitas pelo seu servicgo e,

desse modo, tornar seu trabalho indispensavel:

as igrejas que ndo se marginalizaram e obtém maior crescimento sdo aquelas que se
assenhorearam de outras fungbes que ndo a de abastecer a preocupagdo com 0s
mistérios da existéncia e da morte. [...] Como a danga e a pintura, a religido se torna
uma atividade de lazer. (BAUMAN, 1998, p.215)
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Neste novo cenario, as instituicdes eclesiasticas necessariamente passam por
reformulagdes. Seus “clientes”, agora, sdo balizados pelo desejo de felicidade, impelidos por
uma constante busca individual de autorrealizacdo. Este fendmeno apresenta grande
semelhanca entre 0 consumismo e a religido. Bauman (1998) denomina tal fenbmeno de
“religido do consumo”, uma vez que promove a “experiéncia maxima” do prazer
momentaneo, de acordo com o desejo do “fiel”.

Diante do novo paradigma, até mesmo os cultos de algumas organizacdes religiosas
ganham um novo foco. O objetivo é aliar a vida religiosa a uma vida prazerosa. O sentimento
toma o lugar da fé que assume uma categoria mais pratica. O show gospel e a “aerdbica do
Senhor” revelam um novo espectro de possibilidades para o contato com o sagrado, ndo
necessariamente pela via da piedade e da introspeccdo. Em algumas expressdes religiosas da
atualidade, parece que os pecados capitais do medievo foram santificados pelo capital pés-
moderno. Se na modernidade Deus foi substituido pelo homem, na pds-modernidade tanto um
quanto o outro sdo substituidos pelo senhor deste século: o0 mercado. Diante dele, tanto Deus

guanto o homem também se transformam em mercadoria. Segundo Libanio (2004),

O niilismo atinge o campo da religido. O axioma que o consagra soa: toda religido é
verdadeira... No concreto da vida, acontece com a geragdo jovem p6s-moderna uma
privatizacdo e individualizacdo da religido a modo de kit religioso preparado com as
praticas religiosas oferecidas no gigantesco supermercado de religides da pos-
modernidade. Presencia-se um pot-pourri religioso com ingredientes cristdos,
orientais, africanos, indigenas, esotéricos, evangélicos, etc. (LIBANIO, 2004, p.65)

E nesta dimensdo tudo é relativo e ndo € necessario submeter-se a nenhum ideal ou
valor. Decorre dai 0 exercicio de uma fé voltada para si mesmo e a satisfacdo de seus proprios
interesses. Neste caso, as igrejas precisam adequar-se a este novo momento oferecendo a seus

“clientes” um tipo de religiosidade self-service:

Se quiserem sobreviver, as Igrejas devem atender sempre mais aos desejos de seus
membros. A oferta das Igrejas deve comprovar-se num mercado livre. As pessoas
que aceitam a oferta tornam-se um grupo de consumidores. Por mais que os te6logos
se ericem, a sabedoria do velho ditado comercial — ‘o fregués tem sempre razao’ —
impde-se também as Igrejas. (BERGER & LUCKMANNN, 2004 p. 61).

O fenbmeno religioso apresenta-se hoje como uma explosdo de religiosidades e
espiritualidades. Este ¢ um fendmeno que alguns t€ém denominado como “surto do sagrado”,
caracterizado pela procura por modelos religiosos que deem resposta rapidas as questdes mais
complexas da vivéncia do ser humano.

Em sintese: as grandes e rapidas mudancas pelas quais 0 mundo tem passado

trouxeram diferentes contornos para a religiosidade atual, seja do ponto de vista individual ou
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coletivo. Dentre suas consequéncias estdo, além do questionamento das hierarquias, também
uma crise de identidade e perda de referéncias que vém certamente deixando um vazio na vida
das pessoas, acrescentando a este vazio a falta de sentido. Neste caso, a experiéncia religiosa
do homem pods-moderno ndo € necessariamente uma experiéncia transcendente, mas uma

experiéncia que tem o proprio homem como referéncia.

4.1.3. O mal-estar da religiosidade sem sentido: a patologia do espirito da época

Frankl (1978) diagnosticou a “doenga do século XX”, que afirmamos ser também a
doenca do século XXI: “a patologia do espirito da época”, causa da neurose coletiva. Frankl
(1991, p. 127) aponta, por exemplo, que em nossa época que valoriza tanto a efemeridade e o
momento presente, convencionou-se que o valor das pessoas esta submetido a utilidade que
possam ter ou ndo no presente.

Neste caso, as pessoas mais velhas, por nao terem mais “utilidade” num mundo cada
vez mais dindmico e por ter reduzidas possibilidades de futuro, sdo relegados a um segundo
plano. Nossa sociedade de consumo valoriza pessoas jovens, bem-sucedidas e felizes. Frankl
(1991, p. 127), no entanto, afirma que os jovens deveriam invejar os mais velhos pois eles
possuem um “‘patrimonio do passado” constituido das potencialidades que efetivaram os
sentidos, que realizaram os valores que viveram. Frankl (1978) descreve que tais
comportamentos se ddo como tentativas de fuga da responsabilidade. Nessa fuga, o sujeito
perde sua identidade, dando respostas prontas a partir da experiéncia dos outros para as
perguntas que lhe sdo colocadas pela vida.

Elisabeth Lukas®; afirma que tal comportamento individualista tem reflexo direto no
comportamento da coletividade: “As agdes de um grande niimero de individuos transformam-
se no “espirito da época”, por sua vez, influenciando, as ag¢oes de muitos individuos”
(LUKAS,1992, p. 99). Este “espirito de época” leva 0 sujeito a tomar decisbes a partir da
coletividade, do que a maioria ja decidiu. O espirito de época tira do individuo a
responsabilidade da escolha. Isto leva a comportamentos repetidos por individuos inseridos
em culturas diferentes trazendo uma globalizacdo de comportamentos, causando um

entrelacamento individual com o coletivo.

% Elizabeth Lukas (1942-) é discipula de Viktor Frankl. Através de sua psicoterapia, aperfeicoou a metodologia
de Frankl. Tem varios livros publicados em portugués. (LUKAS, 1993, p. 1).
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Nesse caso, 0 mal estar da falta de sentido individual se multiplica criando um
coletivismo da falta de sentido que pode gerar neuroses e psicopatias. A neurose coletiva que
acomete a sociedade pds-moderna se apresenta através de quatro indicadores segundo Frankl
(1978):

e A atitude provisoria diante da vida;
e A orientagdo fatalista perante a vida;
e O pensamento coletivista;

e O fanatismo.

Vejamos como estes indicadores aparecem também como sintoma da falta de sentido
até mesmo pelas pessoas que professam uma religido. Isto porque o fato de alguém professar
uma religido, seja ela qual for, ndo garante que ela tenha encontrado o sentido da vida, pelo
contrario, uma vivéncia religiosa inauténtica que nao assegura atitudes responsaveis diante da
vida, € antes de tudo, uma negacdo do sentido da vida.

Para Lukas (1992) ter uma atitude provisoria diante da vida é “viver sonhando
acordado, sem se incomodar com nada, sem planejar, sem nada preparar com
antecedéncia”. (LUKAS, 1992, p. 103) O que importa neste caso € o tempo presente, sem
uma reflexdo profunda a respeito das consequéncias dos atos. Nessa medida, o supérfluo e
desnecessario ocupam status de urgente. O mais importante é aproveitar a vida com o minimo
de esforgo. Este tipo de vida pode levar o sujeito a uma depresséo, principalmente quando os
recursos se acabarem e os amigos se forem. A falta de perspectiva da p6s-modernidade em
relacdo ao futuro pode ter um final trdgico como aponta mais uma vez Elisabeth Lukas
(1992):

Quem toda a vida viveu sem pensar no futuro, no maximo reunindo algumas
experiéncias superficiais de prazer, pode-se dizer que na sua morte ndo ird restar
muita coisa, j& que nada buscou e nada alcangou, nada empreendeu e nada concluiu,

nada amou e nada realizou que tudo deixou ao acaso e nada pode chamar de seu.
(LUKAS, 1992, p. 104)

Esta forma de vida provisoria, imediatista e irresponsavel que marca a sociedade em
gue vivemos, tem sido responsavel pela falta de perspectiva futura de nossa sociedade. Um
exemplo classico disso é a completa falta de conscientizacdo ambiental que grassa em nossos
dias. A ndo preocupacdo com o futuro do planeta, por exemplo, trard sérias consequéncias
para nossos filhos e netos.

Como resultado deste tipo de vida que abandona a responsabilidade pessoal, e abre

mdo da liberdade a atitude é de uma atitude de orientagdo fatalista perante a vida. Tal
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atitude leva o sujeito a ter uma consciéncia de destino fatalista, onde ela vé “um destino todo-
poderoso que se manifesta responsavel por tudo. Nega-se a si prépria toda possibilidade de
decidir” (LUKAS, 1992, p. 104). Este tipo de atitude desenvolve-se num tipo de religiosidade
inauténtica e irresponsavel onde toda fatalidade ¢ atribuida a “vontade de Deus”.

Este tipo de religioso ndo se questiona em relagdo ao destino e ndo vé o futuro como
um desafio. Diferentemente deste tipo fatalista de olhar para a vida, a proposta frankliana
propBe que a resposta ndo é colocada pelo destino, mas somos nos que a delineamos com as
nossas atitudes: “O que podemos esperar da vida? A resposta € o silencio. O que a vida
espera de nos? A resposta estd em nossos labios e em nossas maos”. (LUKAS, 1993, p. 8)

A resignacdo e acomodacéo, por exemplo, sdo respostas, mesmo ndo sendo respostas
existencialmente responsaveis. Jung Mo Sung (1991) aponta que algumas representacdes
sociais da religido ndo tém sido positivas do ponto de vista de afirmar a vida e até mesmo de
promover a salde mental. A classica frase “Deus sabe o que faz!” dita quando na perda de
um ente querido, por exemplo, representa que a vontade de Deus é absoluta e resta-nos tao
somente uma atitude de aquiescéncia.

Isso evidencia certa alienacdo e falsa explicacdo para uma realidade social como a
morte de centenas de criancas pela desnutricdo, pela violéncia. Creditar a Deus a
responsabilidade pelas mazelas sociais € uma saida facil para algo que poderia ser evitado, se
a religiosidade fosse vivida na pratica de forma auténtica e responsavel. Aliés, este tipo de
religiosidade sem compromisso com o social tem se tornado um surto em nossos dias como
explica Libanio (1998):

Esse surto religioso carece de tonus critico-social. Por isso, ndo questiona nem afeta
0 sistema vigente. Antes, favorece-o, ao desempenhar papel terapéutico,
tranquilizando-o e harmonizando as pessoas por dentro. As angustias, que o modelo
vigente produz por seu corte materialista, consumista, sem valores transcendentes,
sem ética, competitivo, sdo aliviadas pelas formas religiosas oferecidas. Elas
devolvem animo as pessoas para que superem a decep¢do e ceticismo, tdo presentes
na pés-modernidade.” (LIBANIO, 1998, p. 63)

Esta vivéncia religiosa que nao resulta nas mudancas sociais necessarias, favorecem a
falta de sentido coletivo. Notadamente é observavel que em vérias religies os que se
insurgiram contra a ordem social vigente (ou seria desordem), foram simplesmente calados
pela covardia dos opressores. No entanto, suas vozes podem ser ouvidas até hoje. Vale citar
Mahatma Gandhi, lider hindu assassinado em 1948. Martin Luther King, pastor batista
americano que lutava contra a segregacdo racial americana, assassinado em 1968. Oscar

Ranulfo Romero, arcebispo catolico romano, assassinado em 1980.
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Diferentemente deste tipo fatalista de olhar para a vida, a proposta frankliana propoe
que a resposta ndo é colocada pelo destino, mas somos nos que a delineamos com as nossas
atitudes: “O que podemos esperar da vida? A resposta é o silencio. O que a vida espera de
nos? A resposta estd em nossos labios e em nossas mdos”. (LUKAS, 1993, p. 8)

As pessoas guiadas pelo pensamento coletivista sdo marcadas pelo etnocentrismo cuja
visdo de mundo do grupo é tomada como centro de tudo. No plano religioso, o pensamento
coletivista pode ser visto como a dificuldade de lidar com a alteridade, uma vez que 0s outros
sdo julgados a partir de nossas proprias crencas e valores. Tal comportamento gera um
sentimento de estranheza e hostilidade.

Como resultado do coletivismo, surge o fanatismo.* O fanatico é aquele que busca
impor seus ideais por todos os meios possiveis. Analisando o fanatismo politico, Elisabeth

Lukas considera que existem dois tipos de pessoas:

Aqueles para quem o fim justifica os meios — e aqueles que tém consciéncia de que
também existem meios que profanam o mais legitimo dos fins. Efetivamente nem é
verdade que os fins justificam os meios; pela simples razdo de que, se para uma
pessoa todas as coisas ndo sdo sendo meio para o fim, para essa pessoa nem mesmo
o fim pode ser justo. Pois para quem qualquer meio é justo, para este ndo existe
coisa alguma que seja justa. (LUKAS, 1992, p.107)

O fanatismo religioso® especificamente seria uma forma andmala de religiosidade.
Esse tipo de vivéncia religiosa tem o papel de levar seus adeptos a um lugar de submissdo e a
um imperativo de conduta que os assegure um estado psiquico de auséncia de conflitos. Nessa
medida, o individuo acaba por firmar principios, ideologias e desejos como leis necessarias a
todos, designando os contrarios como impuros, infiéis, que devem ser excluidos, negados,
convertidos ou eliminados.

Segundo Levy (1994, p. 71) enquanto as religiGes ndo ocuparam um papel central na
organizacao politica e social, o fanatismo religioso ndo encontrou sustento para crescer. A
religido separada do Estado ndo dava subsidio ao fanatismo religioso. A passagem da religido

para o fanatismo sé é possivel se certas condi¢cdes forem preenchidas, como por exemplo a

3 Atitude que explica a idolatria ndo so politica, mas de todo o tipo que acontece no meio social. (XAUSA,1986,
p. 138).

% Enriquez define o fanatismo religioso como: “a crenca exacerbada em um mito, um dogma, um ritual
compartilhado que é preciso defender ds custas da propria vida”. (apud Levi, 1994, p.71)
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producéo de uma cultura cheia de calor para com 0s seus adeptos e cheia de 6dio contra 0s

descrentes.

4.2. — A experiéncia religiosa como resposta a falta de sentido

Diante das consideragdes feitas até aqui a respeito dos “sintomas” da falta de sentido
na pds-modernidade, podemos atestar que tais fendmenos trazem como pano de fundo o vazio
de significado responsavel pelo vazio de sentido deste tempo que se configura como uma
psicopatologia social de nossa época, denominada por Frankl (1991, p. 93) de neurose
noogénica.

Para Frankl (1989, p. 76) o amplo leque de modelos e possibilidades de escolhas da
atualidade expde o sujeito desse tempo a uma superabundancia de informacdes. Diante desse
espectro de possibilidades, o sujeito é convocado a fazer escolhas responsaveis a partir do uso
de sua consciéncia. Coelho Junior e Mahfoud (2001) apontam que esta consciéncia moral €
conhecida como a "voz da consciéncia”, uma vez que € ela que nos aponta um caminho e nos
faz tomar uma decisfo diante de uma situacdo em que precisamos decidir sobre algo. E o
surgimento do sujeito responsavel que decide a partir do uso da consciéncia.

De outra maneira, 0 ser humano que se encontra em um vazio existencial, “até o
momento derradeiro, até o ultimo suspiro, ndo sabe o homem se efetivamente realizou o
sentido de sua vida, ou se a respeito dele viveu na ilusdo” (FRANKL, 1991, p.18).

Decorre dai, a necessidade de compreender o lugar da experiéncia religiosa diante dos
valores e da cultura pés-moderna. Nessa medida, reputamos como importante relacionar o
sentido da vida com a religido, pois tem sido papel das religides em geral apontar um sentido
supra-humano que transcende a nossa percep¢do. Nessa medida, € muito importante
verificarmos o que Viktor Frankl teorizou a respeito do sentido da vida e sua relagdo com a

religiosidade humana.
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4.2.1. A subjetividade da experiéncia religiosa

Tomaremos o conceito de experiéncia religiosa como fendmeno ligado a emergéncia
da subjetividade®, que caracteriza o sujeito contemporaneo. Essa dinamica psicoexistencial
aponta ao ser humano uma direcdo que é aquela que ele possui de mais profundo e proprio: o
horizonte do sentido gque o transcende.

A principio, apresentaremos este conceito de acordo com alguns tedricos como, por
exemplo, Edénio Valle (1998) que utiliza o vocébulo alem&o Erlebnis para conceituar a
experiéncia religiosa. Esta palavra significa experiéncia, mas numa medida mais profunda, ou
seja, uma vivéncia interior e dotada de um sentido ou valor evidente em si para o sujeito. A
énfase estd mais na vivéncia da pessoa do que em ritos ou dogmas que lhe sdo ensinados por
determinada confissdo religiosa. Esta experiéncia é fruto de uma vivéncia Unica e significativa
na vida do sujeito que pode inclusive trazer mudangas em sua maneira de ver e sentir a vida.

Rudolf Otto* ofereceu uma analise fenomenoldgica da experiéncia religiosa em sua
obra “O Sagrado”. Nesta obra, Otto (1992, p. 9-12) tem a intencdo de observar as
caracteristicas do elemento ndo-racional em contraste com as do racional, dentro do universo
religioso. No intuito de apresentar tais caracteristicas irracionais peculiares do sagrado, ele
cria 0 neologismo numinoso,® que se constitui como “uma categoria especial de
interpretacdo e de avaliacdo e, da mesma maneira, de um estado de alma numinoso que se
manifesta quando esta categoria se aplica, isto é, sempre que um objeto se concebe como
numinoso”. (OTTO, 1992, p. 15).

O numinoso, de Otto, caracteriza-se como algo ndo passivel de definicdo, mas sim de
observacao e descricdo. Este é um elemento que compd@e a parte irracional da percep¢do do
sagrado. Nesse caso, s6 pode ser descrito e observado a partir da reacdo sentimental que a
pessoa tem diante do divino, ou numinoso, que pertence ao plano da experiéncia vivida, ou

seja, da vivéncia religiosa que é

% Entendida aqui como o espaco intimo do individuo composto por emogdes, sentimentos e pensamentos
(mundo interno) com o qual ele se relaciona com o mundo social (mundo externo). (WIKIPEDIA, 2010)

*” Rudolf Otto (1869-1937) foi um tedlogo protestante alemao e erudito em religides comparadas. Autor de “O
Sagrado”, publicado em 1917 com o titulo alem&o de “Das Heilige.” Nesta obra, Otto apresenta uma sintese de
suas preocupacoes filoséficas, fenomenoldgicas e tedricas a este respeito da relagio do homem como o
sagrado. (BAY, 2004, p. 4)

%8 “do latim namen, que significa a forgca divina ou poder, atribuidos a seres ou a objetos para quem se olha

com reverencia” (ROSA, 1971, p.27)
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caracterizada pelo contato com o numinoso, ou seja, algo exterior a nés que
pressentimos de certo modo e que ndo podemos desenvolver plenamente em
conceitos; devemos observar a reacdo especial que seu contato provoca em nosso
sentimento. E esta se manifesta em dois sentimentos ligadas entre si: 0 mistério do
tremendo e o mistério do fascinante. (BENKO, 1981, p.17)

O namen desencadeia no sujeito, uma experiéncia consciente que traz em si a ideia de
algo misterioso, capaz de incutir medo, mas que também possui 0 extraordinario poder de
atrair o homem. Este fendmeno se manifesta em dois polos na reacdo do ser humano frente
ao estranho, ao desconhecido, ao sagrado: o mistério tremendo e o mistério fascinante.

Segundo Otto (1992, p. 22), o mysterium tremendum € o que ha de mais intimo em
toda emocéo religiosa intensa em sua forma primitiva, ou seja, que nada tem a ver com
conceitos como salvacio, confianca ou amor. E aquilo que faz tremer, causa arrepios. “Trata-
se de um terror cheio de horror interno que nenhuma coisa criada, mesmo a mais
ameacadora e mais poderosa pode inspirar.” (OTTO, 1992, p. 23).

No entanto, h& outro elemento do mistério: mysterium fascinans. Este suscita uma
fascinacdo capaz de maravilhar, seduzir e embriagar, levar ao delirio. Podemos afirmar que a
experiéncia religiosa é a resposta do homem ao misterioso que ao mesmo tempo lhe traz
pavor e fascinacdo. Neste caso, o sentido atribuido a este sentimento esta no fato de 0 mesmo
capacitar o sujeito para lidar com a transcendéncia, com o desconhecido, com o tremendo e

fascinante. Eliade (1992) afirma que Otto,

esforca-se por clarificar o carater especifico dessa experiéncia terrifica e irracional.
Descobre o sentimento de pavor diante do sagrado, diante desse mysterium
tremendum, dessa majestas que exala uma superioridade esmagadora de poder;
encontra o temor religioso diante do mysterium fascinans, em que se expande a
perfeita plenitude do ser. (ELIADE, 1992, P. 12)

Segundo Bay (2004, p. 10), o objetivo de Otto ao realizar seu estudo foi apresentar a
experiéncia como conhecimento a priori e como fonte de conhecimento profunda e valida.
Otto teria se baseado em Kant, para quem todo o conhecimento tem inicio na experiéncia.
Mesmo que ndo seja possivel comprovar os conteudos da experiéncia religiosa ou numinosa,
ha que se considerar tal conhecimento como valido e relevante, uma vez que se da a partir de
um estimulo exterior, incitando no sujeito a capacidade interna de conhecer na “alma”, o
sagrado.

Constatar que a experiéncia religiosa se da a priori no ambito da subjetividade do
individuo é muito importante neste trabalho tendo em vista que admitimos que a experiéncia

pessoal do sujeito com o sagrado € um meio que pode possibilitd-lo a encontrar sentido na
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existéncia. E preciso deixar bem claro desde j&, que o conceito de experiéncia religiosa deve
ser distinguido do conceito de religido institucionalizada, como lembra Valle: “a
religiosidade, enquanto experiéncia subjetiva deve ser distinguida da religido, que é sua
matriz instituida. As fungdes psicologicas e socioculturais das duas ndo sdo idénticas”.
(VALLE, 1998, p.41).

Mesmo constatando que a subjetividade da experiéncia religiosa prioritariamente se da
no ambito individual, reconhecemos também que é esta experiéncia a principio pessoal que
dara origem as religides. Isto porque, segundo Valle (1998, p.40), as religiGes estdo fundadas
em algum tipo de experiéncia religiosa ou mistica e devem ser compreendidas a partir de suas
raizes humanas existenciais.

Esta seria outra maneira de conceituar a experiéncia religiosa que encontra sentido nos
valores, costumes e tradi¢des de determinada crenca e que sdo compartilhadas e significadas
no grupo. Neste caso, 0 conceito de experiéncia religiosa esté ligado aos contetdos coletivos
de determinada tradicdo religiosa, no conjunto de significados que foram introjetados pelo
sujeito a partir do contato com determinado grupo religioso. O sentido entdo € coletivo e s
pode ser compreendido na logica daquela confissao religiosa.

Para Frank Usarski* (2002), as religiGes constituem sistemas simbdlicos com
plausibilidades proprias que do ponto de vista de um individuo religioso, caracteriza-se como
a afirmacdo subjetiva da proposta de que existe algo transcendental, extra-empirico, algo
maior, mais fundamental ou mais poderoso do que a esfera que nos € imediatamente acessivel
através do instrumentario sensorial humano. Assim, as religifes sdo entdo uma possibilidade,
uma abertura do homem ao sagrado e compdem-se de varias dimensdes como a dimensdo da
fé, a dimensdo institucional, a dimenséo ritualista, a dimensdo da experiéncia religiosa e a
dimensao ética. Para ele, as religides cumprem tanto fun¢des individuais quanto sociais. Elas
dao sentido para a vida, alimentam esperancas para o futuro proximo ou remoto, sentido esse
que algumas vezes transcende o da vida atual, e com isso tem a potencialidade de compensar
sofrimentos imediatos. Além disso, para Usarski, as religides integram socialmente, uma vez
gue membros de uma comunidade religiosa compartilham a mesma cosmovisdo, seguem

valores comuns e praticam sua fé em grupos.

** Professor no Programa de Pés-Graduagio em Ciéncias da Religido na PUC/SP, em entrevista & Revista Espaco
Académico, julho de 2002. (USARSKI, 2002)
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Nessa medida, a experiéncia religiosa individual ou coletiva, levanta segundo Valle,
“a dificil questdo de sua dimensdo inconsciente.”. (VALLE, 1998, p.41). Consideramos que
é nesta dimensdo inconsciente da experiéncia religiosa que esta o sentido buscado pelo
homem através de uma experiéncia religiosa genuina. Este inconsciente, tal qual admitimos
neste trabalho, diz respeito ndo apenas & nocgdo psicanalitica do inconsciente com seus
contetidos pulsionais, mas, sobretudo ao conceito de inconsciente espiritual ou transcendente

proposto por Viktor Frankl.

4.2.2. A dimensdo inconsciente da experiéncia religiosa

A grande contribuicdo de Frankl (1992) para a discussao do sentido religioso esta em
que ele localizou a dimensdo espiritual dentro do inconsciente. Ele aponta para uma
espiritualidade inconsciente no ser humano, inteiramente pertencente ao eu. Neste caso, 0
homem inconscientemente busca o preenchimento do sentido no encontro com outro ser,
numa experiéncia numinosa, transcendente, mistica.

Portanto, a experiéncia religiosa, constitui-se para o religioso ou para o mistico como
o preenchimento do significado da vida. Em relacdo a religido, a categoria do inconsciente
espiritual também se faz presente na totalidade do ser humano. No livro “A presenc¢a ignorada

de Deus”, Frankl (1992) aponta no ser humano esta espiritualidade inconsciente:

esta fé inconsciente do homem, que aqui se nos revela e esta englobada e incluida no
conceito de seu “inconsciente transcendente”, significaria entdo que sempre houve
em nds uma tendéncia inconsciente em direcdo a Deus, que sempre tivemos uma
ligacéo intencional, embora inconsciente, com Deus. E é justamente este Deus que
denominamos de Deus inconsciente. (FRANKL, 1992, p. 48)

Entender a linha diviséria que Frankl traca entre o inconsciente espiritual e o
inconsciente pulsional é elementar para relacionarmos sua teoria, com a religiosidade e com a
falta de sentido na pés-modernidade. A existéncia destas estruturas demonstra que o ser
humano é composto de um lado de existéncia, ou seja, algo essencialmente espiritual e de
outro, de facticidade, ou seja, dos “fatos” tanto psiquicos quanto corporais. Nessa medida, o
inconsciente ndo se compde apenas de instintos, mas também de elementos espirituais.

Entre estas duas estruturas, Frankl propde a existéncia de um “hiato ontolégico”, ou

seja, a lacuna entre o que se é (facticidade) e o que se deveria vir a ser (existéncia). Nessa
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medida, o ser humano dirige-se para um sentido que vai sempre a sua frente, como um guia:
“ser homem significa ser para além de si mesmo” (FRANKL, 1989, p.45).

Frankl descreve que € no inconsciente espiritual que se encontra o fundamento
ontoldgico da existéncia. Desse modo, o espirito contém a totalidade do humano do ponto de
vista biol6gico, psiquico e existencial do homem. E impossivel a uma analise-existencial

fragmentar o psiquico, o biol6gico ou o espiritual. Assim Frankl expressa estes conceitos:

da mesma forma que a logoterapia, como aplicacdo clinica da analise existencial,
acrescentou o espiritual ao psicologico (que era até entdo praticamente o Unico
objeto da psicoterapia), ela passou a aprender e ensinar a ver o espiritual também
dentro do inconsciente, algo como um “logos” inconsciente; ao id, como
inconsciente instintivo, foi acrescentado, como nova descoberta, o inconsciente
espiritual. Com esta espiritualidade inconsciente do homem, que qualificamos como
inteiramente pertencente ao eu, descobrimos aquela profundeza inconsciente, onde
sdo tomadas as grandes decisdes existencialmente auténticas (...) a analise
existencial descobriu, dentro da espiritualidade inconsciente do homem, algo como
uma religiosidade inconsciente no sentido de um relacionamento inconsciente com
Deus, de uma relagdo com o transcendente que, pelo visto, é imanente no homem,
embora muitas vezes permaneca latente nele. (FRANKL, 1992, p.47)

Frankl (1999) situa o ser humano na qualidade de um ser que anseia por encontrar um
sentido que oriente sua existéncia. Sendo assim, sua andlise existencial apresenta o ser
humano como um ser autotranscendente, uma vez que este busca o sentido para sua vida
sempre em dire¢do ao exterior de si mesmo, em busca do que ele denomina “Deus

inconsciente’”:

Deste modo, enquanto que a descoberta da espiritualidade inconsciente aparece o0 eu
(espiritual) por detrds do isso (inconsciente) com a descoberta da religiosidade
inconsciente se torna visivel ainda por detras do eu imanente o tu transcendente. Se
antes 0 eu se mostrava a noés como ‘também inconsciente’, agora este inconsciente
espiritual se descobre como algo ‘também transcendente’[...]*Nossa formulagdo de
um Deus inconsciente, ndo significa, porém, que Deus em si mesmo e por si mesmo
seja inconsciente; significa, antes que Deus as vezes ndo é inconsciente, que nossa
relacdo com ele pode ser inconsciente, isto €, reprimida e, portanto oculta para nés
mesmos”. (FRANKL, 1992, p. 47-48).

Ao propor a tese de um “Deus inconsciente”, Frankl (1992, p. 48), chama a atenc¢ao
para trés interpretacOes errneas que podem ser feitas a partir deste conceito. Primeiramente, é
importante ressaltar, que a presenca inconsciente de Deus néo significa que o inconsciente
seja divino, ou que Deus esteja dentro de nos preenchendo nosso inconsciente. Para Frankl,

teses como estas fazem parte de uma “teologia diletante”. Um segundo engano que a teoria do
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“Deus inconsciente” pode levar é pensarmos que o inconsciente ndo ¢ onisciente. Em terceiro
lugar, Frankl assegura que o inconsciente pensado por ele nio ¢é “id-ficado.” *°

Nesse aspecto, Frankl ndo s6 se distancia de Freud como também de Jung. Este
ultimo também percebeu como Frankl o religioso dentro do inconsciente. No entanto,
segundo Frankl (1992, p.49), Jung também situou a resposta religiosa na categoria de
impulso. Nessa medida, o homem seria impulsionado a Deus e faria suas escolhas a partir de
arquétipos religiosos presentes no “inconsciente coletivo”. O inconsciente espiritual de Frankl
ndo encontra correspondéncia no inconsciente religioso coletivo de Jung. Para Frankl, Jung

deu ao “Deus inconsciente” uma “localizacao falsa™:

a verdadeira e auténtica religiosidade ndo tem carater impulsivo, mas decisivo: a
religiosidade permanece com seu carater decisivo e deixa de ser tal se assimila a
impulsividade. Porque a religiosidade ou é existencial ou ndo é em absoluto. Mas
para Jung, como para Freud, o inconsciente, e portanto também o inconsciente
‘religioso’, ¢ algo que determina a pessoa. Em contrapartida, para nds, a
religiosidade inconsciente, e de modo mais geral todo o inconsciente espiritual, € um
ser inconsciente que decide, e ndo um ser que € impulsionado a partir do
inconsciente; para nos, repetimos, o inconsciente espiritual e muito em particular a
religiosidade inconsciente, isto €, o ‘inconsciente transcendental’, ndo ¢ um
inconsciente determinante, ¢ existente”. (FRANKL, 1992, p.50).

O que Frankl afirma é que o relacionamento humano com o transcendente é uma
caracteristica ontologica do ser humano. Nessa medida, afirma-se a transcendéncia do ser
humano como sua caracteristica particular. E na dimensdo da transcendéncia que o ser
humano toma as grandes decisdes existencialmente auténticas. O inconsciente espiritual
constitui-se entdo como a sede dos fendmenos morais, como vivéncia da liberdade e da
responsabilidade.

O inconsciente de Frankl além de conter o espiritual, carrega também a possibilidade

para o surgimento do ser livre e responsavel. A teoria de Frankl tem o objetivo de:

mobilizar, a todo momento, a existéncia espiritual no sentido de uma
responsabilidade livre, contrapondo-a aos condicionamentos da facticidade
psicofisica, que o paciente tende como seu destino. E precisamente frente a essa
facticidade deve ser despertada a consciéncia da liberdade, aquela liberdade e
responsabilidade que constituem o ser humano propriamente dito. (FRANKL, 1992
p.20)

** 0 inconsciente “id-ificado” seria aquele que responde a um impulso e ndo aquele que responde livremente
através de uma escolha. Ver exemplo que Frankl déa a respeito da escolha amorosa. (FRANKL, 1992, p. 29)
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O inconsciente humano pensado por Frankl ndo é impulsionado ou condicionado. Ele
emerge de um modo de existir livre, onde entra em cena um eu que decide. Frankl propde a
existéncia de um inconsciente espiritual que se revela como a fonte de todos os
empreendimentos humanos.

Mais uma vez aparece aqui a distin¢do entre a teoria de V. Frankl e a de S. Freud. Se
no método freudiano o objetivo do inconsciente é trazer a superficie conteddos pulsionais, na
teoria de Frankl o objetivo é revelar contetdos espirituais que revelara o sujeito propriamente
dito. Alias, em nosso entender, s6 se pode falar de um sujeito na perspectiva frankliana, que
propde o ser humano como essencialmente espiritual, livre e responsavel. (Frankl, 1992, p.21)

Coelho Janior e Mahfoud (2001) distinguem o conceito de responsabilidade em
Frankl, de um carater moralista que obriga o individuo a agir de acordo com normas
introjetadas. Para Frankl, (1989, p. 119), tal escolha expressa a liberdade do sujeito para
posicionar-se e manifesta a "irrepetibilidade” e o “carater de algo unico" da existéncia de cada

pessoa. Nessa medida,

é revelando sua capacidade de decidir que o homem se autodetermina, a0 mesmo
tempo em que se inscreve na realidade, tornando conscientes suas escolhas. Sendo o
ser marcado por uma situacdo de liberdade interior, revelada no encontro com as
instancias da vida, 0 homem mostra-se Unico e irrepetivel. (MOREIRA, 2006a, p.53)

Essa liberdade de escolha pressup@e responsabilidade. Responsabilidade para Frankl é
a capacidade de liberdade de escolha que possui 0 ser humano no momento em que se depara

com circunstancias adversas ou ndo e se posiciona diante de tais circunstancias.

4.2.3. A possibilidade de sentido na religiosidade contemporéanea

Temos entdo o quadro que aponta a secularizagdo como elemento fundante do
pluralismo religioso e responsavel por sua vez, pelo transito religioso percebido atualmente.
Soma-se a esses sintomas, a “doencga do século XX diagnosticada por Viktor Frankl, como
uma patologia desse nosso tempo, marcado pela efemeridade da experiéncia religiosa. Diante
disso, é interessante perguntar se ha na religiosidade humana alguma possibilidade de sentido.

Viktor Frankl (1992) aponta para esta possibilidade na medida em que admite o
encontro por parte do ser humano com um sentido Gltimo dado pelo exercicio de uma

religiosidade auténtica. O anseio do homem pela religido esta relacionado a sua necessidade
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existencial de religar-se ao sentido ultimo da existéncia, que se localiza fora do homem e é
transcendente a ele. Por ser transcendente o ser humano pode distanciar-se de si mesmo e de
lancar-se para algo diverso de si.

Frankl (1992) considera positivamente a religido como meio para a busca do sentido
da vida. Para ele, as dimensdes religiosas ndo foram esquecidas, mas reprimidas no
inconsciente. Essa dimensdo religiosa estd presente no ser humano como um inconsciente,
verdadeiro e proprio.

Discorrendo a respeito da experiéncia religiosa, o que Frankl (1992) tem em vista ndo
é a pratica do culto, mas a experiéncia religiosa auténtica como um ato de fé, como entrega
total e consciente no amor, como um engajamento na busca de didlogo com o todo da
experiéncia humana. Para ele, a experiéncia religiosa estd mais proxima do simbolico do que
do racional. E através da experiéncia religiosa que o discurso religioso preserva a
inviolabilidade do ser.

No entanto, € importante observar que a verdadeira religiosidade para Frankl ndo diz
respeito a adesdo a um credo ou confissdo. A pessoa que evidencia a verdadeira religiosidade
ndo é aquela que se agarra a uma fé religiosa que deve ser defendida, se preciso for, com a
propria vida. Esse tipo de fe, segundo Frankl nega a propria vida. Ela serd vivenciada pelo
sujeito que completou a dinamica ontoldgica, que como ser responsavel e consciente, percebe
em seu viver didrio uma missdo a ser cumprida. Essa experiéncia religiosa também néo sera
fruto de uma escolha cultural ou familiar. Muito menos se dard por uma busca descompensada
na multiplicidade de opc¢des no self-service religioso pdés-moderno. Dessa maneira, “a
religiosidade inconsciente e, de modo geral, todo inconsciente espiritual, constituem um ser
inconsciente que decide, e ndo um ser impelido a partir do inconsciente”. (FRANKL, 1992,

p. 50). Dito de outra maneira € o homem que se decide por Deus e ndo € impulsionado a ele:

Nos, porém, acreditamos que a religiosidade [...] pertence as decisdes pessoais, as
decisBes mais pessoais e proprias do eu, decisfes estas que podem, de fato, ser
inconscientes, mas nem por isso precisam fazer parte da esfera dos impulsos do id.
(FRANKL, 1992, p.50).

A religiosidade para Frankl s6 é genuina quando existencial. No entanto, a esta
categoria de existencialidade, Frankl (1992, p. 55) acrescenta a categoria de espontaneidade.
Isto significa que para que seja existencial, a religiosidade deve brotar espontaneamente, ou
seja, nunca se deve apressar ninguém a caminho da espiritualidade. Frankl percebe uma
analogia entre a espontaneidade religiosa e a adverténcia de Freud de que o efeito terapéutico
da psicanélise dependia do grau de espontaneidade do paciente: “da mesma forma que nos
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‘complexos reprimidos’ somente uma conscientizagdo espontdnea pode levar a cura, assim
também somente a manifestagdo espontanea da religiosidade inconsciente podera trazer
efeito curativo” (FRANKL, 1992, p. 56) Visto dessa maneira, podemos afirmar que a pessoa
que vivencia este tipo de religiosidade auténtica, fruto de sua organizagdo interna e de sua
experiéncia transcendente, pode encontrar nas tradi¢cOes religiosas vigentes, valores que a
direcionardo para um relacionamento com o sagrado, e se abrira ao outro e a transcendéncia.
Frankl (1992, p. 43) admite assim, que a experiéncia religiosa é muito importante para
a busca do sentido da vida e constitui-se como um ultimo passo na busca deste sentido. Nesse
caso, a experiéncia religiosa completa de certa maneira a busca humana pelo sentido da vida,

como descreve Rollo May*:

a religido verdadeira ¢ uma ajuda para transformar a ansiedade neurdtica numa
ansiedade normal e criativa. Mas o neur6tico, ao contrario do individuo saudavel,
ndo consegue entrar em acordo com esta inseguranca; ela lhe causa ansiedade
demais; ela paralisa a a¢do e deixa a personalidade em panico. (MAY, 1996, p. 173)

A religiosidade neurdtica de que fala May (1996) € aquela religiosidade inauténtica,
incongruente, que ndo afirma um sentido para a vida. Ela prejudica a personalidade do sujeito,
causando-lhe ainda mais ansiedade e um desejo de busca continua em diferentes
possibilidades de sagrado.

Frankl (1992) apresenta também o homem irreligioso, como aquele homem que nao
alcancou a transcendéncia, mas, pelo contrario, ignora essa transcendéncia. Esse homem néo

consegue perguntar para além de sua consciéncia, porque ndo assume o “risco” de ter fé:

O homem irreligioso se deteve antes do tempo no seu caminho em busca de sentido,
ja que ndo foi além de sua consciéncia, ndo perguntou para além dela. E como se
tivesse chegado a um pico imediatamente inferior ao mais alto. Por que ndo vai
adiante? E porque ndo quer perder o "chdo firme sob seus pés", pois o verdadeiro
pico ndo esta visivel para ele, estd oculto na neblina, e nesta neblina, nesta incerteza,
ele ndo se arrisca a penetrar. Somente a pessoa religiosa assume este risco."
(FRANKL,1992, p.43)

O homem irreligioso para Frankl “tem" consciéncia e responsabilidade; no entanto,
ndo questiona além, ndo pergunta pelo que € responsavel, nem de onde provém
sua consciéncia. Ele nega a transcendéncia. No entanto, essa negativa ¢ também fruto de uma

consciéncia livre: “esta liberdade é uma liberdade até para o ndo, que vai tio longe que a

o Tedlogo e psicanalista, Rollo May nasceu nos Estados Unidos em 1909. E um dos principais representantes do
Humanismo americano.



96

criatura também pode se decidir contra seu proprio Criador, que pode inclusive renegar
Deus” (FRANKL, 1992, p. 43)
Eliade (1992) descreve que o desenvolvimento pleno de um sentimento irreligioso por

parte dos seres humanos alcangou seu apogeu na sociedade européia moderna. Para ele,

O homem moderno a - religioso assume uma nova situacao existencial: reconhece se
como o Unico sujeito e agente da Histdria e rejeita todo apelo a transcendéncia. Em
outras palavras, ndo aceita nenhum modelo de humanidade fora da condicdo
humana, tal como ela se revela nas diversas situagdes historicas. O homem faz se a
si proprio, e s6 consegue fazer se completamente na medida em que se dessacraliza e
dessacraliza o0 mundo. O sagrado é o obstaculo por exceléncia a sua liberdade. O
homem s6 se tornara ele préprio quando estiver radicalmente desmistificado. S6 sera
verdadeiramente livre quando tiver matado o Gltimo Deus. (ELIADE, 1992, p. 98)

Para Eliade (1992, p.98) o homem irreligioso assume uma existéncia tragica como
resultado de um processo de dessacralizagdo do mundo. Este sujeito que ele denomina de
“homem profano” se constitui em oposicdo as crengas de seus antepassados. Seu esforco se da
no sentido de se “esvaziar” de toda religiosidade e de todo significado trans humano. Este
sujeito “profano” reconhece a si proprio na medida em que se “liberta” e se “purifica” das
“supersti¢des” de seus antepassados.

Eliade descreve que o homem irreligioso, conserva vestigios do comportamento do
homem religioso, mesmo que esvaziado dos significados religiosos. Para ele, “a maioria dos
‘sem religido ainda se comporta religiosamente, embora ndo esteja consciente do fato”.
(ELIADE, 1992, p. 98) Ele quer dizer com isso, que muito embora negue as “supersticdes” ou
os “tabus”, o homem contemporaneo apresenta em seus comportamentos uma ‘“mitologia
camuflada” e ritualismos “degradados”. Tais comportamentos podem ser observados, por
exemplo, em festividades de Ano Novo, no casamento, no nascimento de um filho. Tais

“rituais”, ainda que laicizados, apresentam a estrutura de um ritual de renovagao. Neste caso,

a grande maioria dos “sem religido” ndo esta, propriamente falando, livre dos
comportamentos religiosos, das teologias e mitologias. Estdo as vezes entulhados
por todo um amontoado magico religioso, mas degradado até a caricatura e, por esta
razdo, dificilmente reconhecivel. (ELIADE, 1992, p. 98)

Admitimos que este tipo de atitude antirreligiosa pode ser reconhecida também na
sociedade pds-moderna. Sobretudo, nas sociedades europeias onde podemos observar o
crescimento de um ateismo engajado que coloca até mensagens contra Deus em 6nibus na
Inglaterra, Espanha e até mesmo na Italia. Por outro lado, podemos perceber uma crescente
procura por religides alternativas ao cristianismo. A busca de sentido continua presente.

Ainda que seja uma busca no caminho contrario ao das religides institucionalizadas ou até da
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negacao da religiosidade. Em ambos os casos constatamos uma busca de sentido por parte do
ser humano, seja no ateismo, seja na religiosidade alternativa. No entanto, essa também é, a
nosso ver, uma busca religiosa.

Diferentemente, do irreligioso estd o homem religioso. Para Frankl, esse olha para a
vida como uma missdo, uma meta a ser cumprida, sem medo do destino®. Pelo contrario, “a
inalterabilidade do passado que, como tal, se transformou em destino, € precisamente o que
mobiliza a liberdade humana: o destino sempre tem que ser um incentivo para o agir ciente
da responsabilidade”. (FRANKL, 1989, p.124) Se o destino é o chdo que agarra 0 homem
como a forca da gravidade, este ndo condiciona o homem. Pelo contrario, o religioso
encontrara um sentido também no destino.

Se o0 ser humano nédo esta livre das condicBes bioldgicas, psicoldgicas e sociais; ele é
livre para uma tomada responsavel de posicao diante das circunstancias e das consequéncias
“naturais” de tais condigdes. Nessa medida, ser homem para Frankl ¢ libertar-se daquilo que o
determina tanto biologicamente, psicologicamente ou sociologicamente. E este homem livre
que € capaz de completar a dinAmica ontoldgica, que une numa mesma medida o ser
responsavel e o ser consciente. Frankl (1992) admite que a religido auténtica possa até ter
efeitos psicoterapéuticos sobre o sujeito, muito embora seu motivo primario ndo seja esse.
Mesmo assumindo que a questdo do sentido da vida é, em Gltima analise, um problema tanto
psicoldgico quanto religioso, distingue desta maneira psicoterapia e religido:

o0 alvo da psicoterapia é a cura da alma (seelische Heilung), ao passo que o alvo da
religido, por seu turno, é a salvagdo da alma (Seelenheil). A grande diferenga entre
essas duas orientacBes jA se mostra no fato de que o sacerdote, dadas as
circunstancias, lutara pela salvacdo da alma de seu fiel; ele o fard conscientemente,
mesmo que o fiel caia em tensBes emocionais ainda mais fortes (...) N&o obstante,
por menos que a religido se preocupe em suas intengdes priméarias com a cura
psiquica ou com medidas profilaticas, em seus resultados — ndo em sua inten¢do —
ela ndo deixa de ter efeitos psico-higiénicos e até psicoterapicos, uma vez que
propicia a pessoa uma sensagdo de incomparavel protecdo e ancoramento que nao

pode ser encontrada alhures a ndo ser na transcendéncia, no Absoluto. (FRANKL,
1992, p.59)

Para Frankl (1992, p.57) a religido da ao homem mais do que a psicoterapia, mas
também exige dele mais. Ele aponta que ‘“deve ser evitada com todo rigor qualquer

contaminacéo entre esses dois campos, que podem até coincidir quanto a seus efeitos, mas

*2 Frankl chama de destino “a tudo aquilo que escapa essencialmente a liberdade do homem e que ndo fica sob
o seu poder nem sob a sua responsabilidade”. (FRANKL, 1989, p. 123)
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sdo diferentes quanto a sua intencionalidade” (FRANKL, 1992, p. 57) Este é o esforgo

comum que devem realizar estas duas forgas importantes, como propde Hillman:
O lugar que a Psicologia e a Teologia tem em comum é a alma; porem a alma é um
‘nao lugar’, pois ndo ¢ considerada preocupagdo principal nem pela Teologia nem
pela Psicoterapia dindmica. Uma estuda Deus e suas interpretagdes, e a outra estuda
0 homem e tudo aquilo que o induz a sentir, expressar-se e agir como o faz, ao passo
que 0 espago entre ambas é freqlientemente deixado livre. Esse vacuo, onde
tradicionalmente se espera que Deus e 0 homem possam se encontrar, acabou sendo

a terra de ninguém onde os analistas e os religiosos se confrontam. (HILLMAN,
1985, p. 39)

Né&o se pode negar que tanto a Psicologia quanto a religido tém um objeto comum: "a
existéncia humana que precisa de socorro nas enfermidades e de orienta¢éo na sua evolugao
normal. (...) a hora é de maior intercambio entre tedlogos e psicoterapeutas em beneficio de
toda a humanidade.” (TEPE, 1999, p. 7)

Portanto, pensamos que a religido pode ser um elemento importante para auxiliar o ser
humano na sua busca pelo sentido e até para equilibrar psicologicamente o sujeito, desde que
seja aquela religido auténtica, que leve 0 homem a autotranscendéncia, a encontrar o sentido
da vida, a ir ao encontro do outro ndo pelo que vai receber em troca. Se alguém, como propde
May (1996, p. 173), puder ter confianga no sentido da vida. Puder acreditar no valor Gltimo de
si mesmo e dos outros. Puder confiar que o universo tem um significado no qual sua prépria
inseguranca pode ser superada, entdo podera experimentar a confianca e a coragem de que

necessita para viver.
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5 CONSIDERACOES FINAIS

Houve um tempo em que a vida e 0 mundo eram explicados pela relagdo do homem
com o sagrado, a partir do qual todas as coisas eram explicadas. No entanto, com a
instauracdo da modernidade, ocorreu a passagem do pensamento religioso para as explicacdes
naturalistas. Nesta medida, o conhecimento cientifico e o postulado da razdo tomaram o lugar
do sagrado e as explicagdes religiosas foram colocadas de lado e “dessacralizadas”.

O presente trabalho procurou demonstrar que essas duas dimensdes, a cientifica e a
religiosa ainda estdo presentes nas formas atuais de estar no mundo. Principalmente quando se
constata que a religiosidade ainda possui a funcéo de realizar existencialmente o ser humano,
servindo como fator de protecdo contra o vazio existencial.

Verificamos que houve uma mudanca de paradigma em relacdo a modernidade e o
tempo imediato que a precedeu. O argumento do cogito utilizado por René Descartes instituiu
“principio da duvida”. A racionalidade cientifica levada as suas ultimas conseqiiéncias
tornou-se assim o caminho para o dominio da natureza e para a felicidade humana, em
oposicdo aos dogmas religiosos, filoséficos, artisticos e politicos. Constatamos que a ruptura
entre 0 medievo e a modernidade ocorreu por varios movimentos como a Reforma
Protestante, a Revolugdo Francesa, a revolucao industrial, dentre outros.

Apontamos a crise da modernidade, quando otimismo baseado nos postulados da
ciéncia ruiu diante das duas grandes guerras que marcaram o século XX. Os campos de
concentracdo nazistas e a bomba atbmica detonaram a crise da irracionalidade da razéo.
Afirmamos que a crise da modernidade é uma crise de esperanca. Sem esperanca, o futuro foi
anulado.

Descrevemos que Vvarias disciplinas surgiram para tentar explicar o fenémeno
religioso, dentre elas a psicologia. A religido como objeto de estudo da Psicologia ocorreu por
volta do inicio do século XX, quando as ciéncias da religido (antropolégicas, socioldgicas,
psicoldgicas, entre outras) comecaram a florescer, e a Psicologia se consolidou como saber
cientifico.

Demonstramos a importancia de William James (1995) nesta discussao, na medida em
gue o apontamos como um marco fundamental na psicologia por ter interpretado o fenémeno
religioso pelo viés do fluxo das emocdes e sensacOes. A religido, antes objeto de estudos da
teologia, agora passa a ser interesse de outras areas do saber, dentre elas, a psicologia. James

defendia a ideia de se estudar o fendmeno religioso a partir das manifestacdes individuais.
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Segundo ele, “para o psicologo, as tendéncias religiosas do homem h&o de ser, pelo menos,
tdo interessantes quanto quaisquer outros fatores pertencentes a sua constituicdo mental”.
(JAMES,1995, p. 16). No ambito da salude mental, James combateu o preconceito que 0S
médicos de sua época nutriam em relacdo a experiéncia religiosa. Ele caracterizou as
experiéncias misticas, por exemplo, como estados excepcionais de consciéncia.

Analisando a religido como um fenémeno social, discorremos sobre a concepgéo
sociolégica de Emile Durkheim (1989) a respeito da religido. Ele admite a natureza religiosa
da sociedade, na medida em que considera a religido como um fato social. Para ele, a religidao
constitui-se a partir de um sistema de mitos, dogmas, ritos e cerimoénias, que tem como fungéo
ligar o homem a sociedade. O sentido da religiosidade neste caso estaria em unir socialmente
as pessoas. Para ele, a religido esta destinada a sobreviver, ainda que sofrendo modificacGes e
adaptacdes ao longo do tempo.

Fizemos uma andlise da obra sociolégica de Max Weber (1999), em que este
socidlogo alemédo considera que foi o protestantismo, especialmente em sua vertente chamada
calvinista, o grande incentivador do capitalismo moderno.

Examinamos o conceito de vocacdo do protestantismo, destacando, seu ascetismo.
Notamos que Weber reconhece os protestantes como um grupo social que demonstrou maior
adaptabilidade ao capitalismo. Tal fato se deu, sobretudo, em virtude do incentivo deste
grupo a educacdo de seus adeptos e pela crenca no trabalho honesto como uma vocacao
divina. Ressaltamos, no entanto, que a ética ascética protestante ndo tinha como objetivo o
lucro ganancioso, antes o combatia. O sucesso do capitalismo moderno foi muito mais
consequéncia do protestantismo, do que causado por ele.

Destacamos na obra de Sigmund Freud (1974, 1976, 1996, 1997, 1999), sua critica
acentuada contra a religido e a religiosidade humana. Em Freud, captamos a idéia de seus
diversos estudos sobre a religido, onde o cientista vienense elabora a idéia de que a religido
seria para a vida social 0 que a neurose é para a vida individual. Verificamos que na
concepgdo psicanalitica de Freud, a atitude religiosa é considerada como uma patologia, um
transtorno neurdtico, uma obsessao, enfim uma ilusdo que desapareceria com 0 progresso
cientifico.

Na perspectiva freudiana, a religiosidade humana pode ser caracterizada como uma
forma privilegiada de defesa contra medos primitivos, impulsos irracionais e inaceitaveis.
Além disso, a religiosidade pode também ser conceituada como recurso cultural que

possibilita ao ser humano lidar com o desamparo basico.
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Entretanto, apontamos vozes destoantes acerca da teoria freudiana da religido. Dentre
elas destacamos Gordon Allport (1966) que considerou as idéias da psicanalise equivocadas
porque concebiam a religido apenas como uma funcao defensiva do ego, em vez de concebé-
la como nucleo integrador do desenvolvimento do ego.

Demonstramos que a crise da modernidade fez surgir um novo tempo, o tempo pos-
moderno. Apresentamos as principais caracteristicas desse momento e como as
transformacdes trazidas em nossa época tem provocado novos modos de ser e ver o mundo. A
conclusdo que chegamos € a de que estamos diante de um quadro generalizado de vazio
existencial, de vazio de sentido.

Na tentativa de caracterizar a pds-modernidade, nos valemos de diversos autores que
trouxeram contribui¢cGes importantes para essa discussdo. Destacamos entre eles Francois
Lyotard (1993), que ndo acredita numa ruptura entre modernidade e pds-modernidade, mas
percebe esta ultima apenas como uma “condi¢do” daquela. Na mesma dire¢ao esta também o
pensamento de David Harvey (1992). Krishan Kumar (1997) indica que a pds-modernidade é
o tempo do “presente eterno”, por vivermos uma perda do sentido da continuidade historica.
A conclusdo a que chegamos a partir destas analises, é que elas apontam na direcdo de que
estamos diante de um quadro de vazio de sentido generalizado descrito por Lipovetsky (2005,
p.33).

Para operacionalizar nossa pesquisa, utilizamos como marco tedrico a proposta de
Viktor Frankl. Levantamos aportes tedricos sobre o sentido da vida, que este psiquiatra
austriaco escreveu e que apresenta a religiosidade como dimensdo humana fundamental para
0 encontro do sentido da vida. Frankl criou a logoterapia que se constituiu como uma
psicoterapia preocupada com a busca do sentido da vida por parte do ser humano. Segundo
essa teoria, o ser humano ¢ caracterizado por possuir a “vontade de sentido” que se constitui
como sua motivacdo primaria, caracteristica esta inerente a condicdo humana. O sujeito
humano ¢ também dotado de “liberdade da vontade” o que corresponde as possibilidades de
escolha de reacdo diante das situagdes. (Frankl, 1991, p. 92)

Vimos ao longo deste trabalho que a categoria de sentido segundo a visao de Frankl é
incondicional, pessoal e situacional. Ou seja, 0 sentido constitui a motivacdo primaria do ser
humano e ¢ inerente a sua condicdo. O sentido pode também mudar de pessoa para pessoa e
de situacdo para situacdo, manifestando-se sempre na relagdo do ser humano com o mundo a
sua volta. O sentido ndo estd dado, mas pode ser encontrado através de valores que se
encontram no mundo. Estes valores s6 podem ser encontrados em trés areas: os valores

criadores que se situam na area do trabalho e da criatividade. Os valores vivenciais que sao
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aqueles que se realizam na vivéncia de momentos, na entrega a beleza, ao amor e a arte. E 0s
valores de atitude, que tem relacdo com a capacidade do sujeito posicionar-se diante de
sofrimentos inevitaveis. (Frankl, 1991, p. 98-103)

Apontamos que, diferente de outras teorias, a busca de sentido ndo acarreta
necessariamente o equilibrio interior. Pelo contrario, implica certo grau de tensdo interna o
que &, segundo Frankl, importante para promover a saude mental. Também a falta de sentido
chamado por Frankl de “vazio existencial”, por si sO, ndo ocasiona doengas. No entanto, no
conflito do sujeito com seus valores pode surgir neurose noogénica. (Frankl, 1991, p. 93). Isto
porque é necessario que exista um sentido a ser encontrado e alguém para realiz-lo, sendo
essa dindmica chamada por Frankl de “noodinamica”.

Demonstramos que Frankl (1992) considera positivamente a religido como meio para
a busca do sentido da vida. Para ele, as dimensdes religiosas ndo foram esquecidas, mas
reprimidas no inconsciente. Frankl (1989) critica aqueles que apontam que a imagem de Deus
criada pelo homem primitivo devido a sua angustia diante da violéncia prepotente da
natureza. Tais criticos afirmam que esta imagem de Deus tem sido usada hoje por motivos
secundarios a servico de interesses de pessoas inescrupulosas que se aproveitam da boa fé
alheia. Frankl demonstra que embora ocasionalmente possamos encontrar a religido colocada
a servico de interesses diversos ndo se pode negar por isso que Deus néo exista.

Frankl (1978) é claro em asseverar que “O acesso a Deus so poder ser encontrado a
partir do homem. Se tivermos que indicar outro caminho que leva a Deus, ndo podemos
tomar por base o racional, mas o emocional” (FRANKL, 1978, p. 274). Ele queria apontar
assim que o sentido da vida ndo sera encontrado na religiosidade neurdtica e inauténtica, pois
esta ndo afirma um sentido para a vida. Frankl (1992) apresenta também que o homem
irreligioso, ndo acessa sua consciéncia e ndo se pergunta para além dela, porque nao assume o
“risco” de ter fé:

Mencionamos que para Frankl o homem que avanca em direcdo a uma religiosidade
pessoal, podera encontrar o sentido da vida na religiosidade auténtica. Deve-se ressaltar, no
entanto, que esta é uma busca particular e Gnica e este encontro do sentido da vida pelo viés
da religiosidade ndo sera automatico. Em meio as possibilidades de sentidos existentes para
cada sujeito, € na singularidade e individualidade de cada um € que o sentido sera encontrado,
seja pela religiosidade ou ndo.

O objetivo do presente trabalho foi investigar a relacdo entre a atitude religiosa e a
percepcao deste sentido. Entendemos o ser humano como o Unico que pode conscientemente

escolher suas acdes, mesmo diante do sofrimento inevitavel. E através das intencdes de sua
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consciéncia livre e de suas atitudes que o homem encontrara o sentido para sua existéncia,
uma vez que o humano s6 pode existir realmente como incondicionado e livre. Esta existéncia
humana genuina se da no relacionamento social, no encontro do eu com o tu.

O exposto neste trabalho ndo tem a pretensdo de esgotar todas as possibilidades de
interpretar o vazio existencial do atual momento, nem de apontar a religiosidade como Unica
possibilidade de encontro do sentido. Trata-se apenas de mais uma forma de abordar o
assunto. Espera-se que esta dissertacdo possa contribuir para a evolucdo e para o

amadurecimento de discussdes nesta dire¢éo.
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