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: isados & discatt ini ) igido. Partindo da
angiistia bésica frente & morte ¢ aos limites da existéncia, avalia-se o significado da crenga e da dialética
ilusso-desilusto,como equliragonteio,1uz de diveras perspetivas. A impossiblidade d resolver o
de. Kant. A partir d ese e Feuerbach avali-sc o

dosmuiton, Naviss de M.
do tempo, a0 longo de trés rentincias penosas. Pela concepgdo de G. van der Leeuw & possivel reportar as
manifestagoes religiosas  dois aspectos: o animisimo, expressao da figura patena  da vontade pessoal, que

¢ do poder impessoal, cujo auge é o
panteismo. Ao longo do artigo destaca-se o peso dos determinismos psicolégicos na elaboragdo religiosa.
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Religion as a psychological process

Summary

The of th ion of religion are the core of this article. Starting with the
basic anguish in the face of death and 6 08 a8 ot e B V-0t i e e i
dialectic meaning, as a inner equilibration, in the light of several perspectives. The unsolvable enigma is
evaluated in terms of Kant's transcendental dialecties. Feuerbach's theory points out to the importance of the
projection in the construction of myths. Starting wite M. Eliade we understand the decrease of the holy sense
of the existence as the product of three painful renouncements. G. van der Leeuw's conception leads us to
the father's personal will the height of which is
the monotheism; and the dynamism, expression of the mother's power with its apex at the pantheism. The
article points out the importance of psychological determinants of the elaboration of religion.
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Quando olhamos para o futuro, em qualquer
‘momento; defrontamo-nos com uma vasta rede de
projetos, uns mais outros menos significativos. E a
infra-estrutura capaz de dar um rumo e um sentido 4
nossa existéncia, voltada permanentemente, como
‘mostrou E. Husserl (1959), para essa protensdo de
realizagdes imaginarias: muitas desejadas, algumas
temidas, mas todas incertas e duvidosas.

Mas ao longo dessa trajetéria ha uma Ginica
certeza, da qual jamais poderemos duvidar. E o limite
danossa existéncia. Heiddeger comparanossavidaa
um pedago de pano: um corte marca o seu inicio e o
outro, o seu término. Como na antiga mitologia
grega, as trés moiras: Cloto fiando o comego da vida
de cada ser humano, Lquesis retorcendo-o nas
peripécias da jornada de cada um, Atropos cortan-

1 Conferéncia proferida na XXVIII Reunido Anual de Psicologia, outubro, 1998. A religido como fendmeno psicoldgico.
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do-o, para esta estabelecer seu fim. Serd mesmo o fim?
Esta é a pergunta angustiante, perante a qual nio se
encontram respostas racionais, objetivas e satisfa-
torias. E bem verdade que, para a maioria, isto niio
representa um problema. O testemunho da fé,
pautada em alguma revelagdo, cuja fonte mergulhou
no passado, é suficiente. Outros enfrentam a davida.
E ¢ ainda Heiddeger (1993) que nos mostra: “O
Dasein enquanto ser existente defronta-se com sua
nulidade” P ¢ i
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foram apenas a Patristica e a Escoldstica que se
envolveram com a religifio. Um grande niimero de
filésofos ocidentais ainda seguiram nesta diregdo.
Descartes (1936), ao defender o inatismo em sua
quinta meditagdo metafisica, declara que as idéias
inatas, na mente humana, existem porque foram
colocadas por Deus. E é ainda Deus o grande relo-
joeiro, aménada suprema de Leibnitz(1978) que fixa
0s rumos da “harmonia universal”.

Mesmo nestas condigbes, ha uma peculiari-

angiistia”,

Um poeta italiano do século passado, Giaco-
mo Leopardi, expressou bem esse sentimento num
conhecido poema: “Il canto di un pastore errante
nell'Asia”~ O pastor contempla suas ovelhas,
andando, pastando, serenas. E pensa: todas vio
morrer. Mas ndo sabem, enquanto eu sei que vou
morrer. E esta visio antecipatéria que constitui a
fonte psicolégica da angiistia bésica.

Na tentativa de a superar foram lavradas as
paginas mais significativas das religides e das
filosofias. A diivida escatologica, como avaliagdo do
sentido, do rumo e da finitude da existéncia levou
lideres e pensadores a buscar e a propor respostas,
apontando algumas esperangas frente ao naufragio
do tempo.

As religides surgiram na busca de algum
sentido para a existéncia, alicergando-a em poderes
ou vontades superiores. As respostas dos filésofos
apareceram mais tarde, ora em franca oposigdo aos
mitos das religides, ora como derivagdo racionali-
zada dessas crengas. Uma sucessio antagonica

aorigem da fil idental, mas esta
posigiio no Ocidente nio foi a regra.

Basta lembrar o quanto a Patristica ¢ a
Escolistica tentaram naturalizar a filosofia platonica
e a aristotélica no universo cristdo. O mundo plato-
nico das idéias, na visdo agostiniana, passaria a ser o
conjunto dos projetos na mente de Deus e o motor
aristotélico, na perspectiva tomista, deixaria de ser

dade que a filosofia ocidental, pelo
menos desde Platdo até Nietszche. E a busca da
racionalidade. A tentativa de definir relagdes, de
organiza-las em sistemas e de captar invariantes
(como o logos socritico) pode ser entendida como
um modo pelo surgi

da ciéncia e da tecnologia contempordneas, tipica-
mente ocidentais.

Diferente ¢ a origem e a natureza da filosofia
que se
orientais, elaborad:
concepgdes religiosas.

Na fndia ndo ha, a rigor, sistemas e sim

a0 longo das civilizag
ChcEed

partir de uma

“pontos de vista” (Dar¢anas, do verbo Dri¢ = ver,
como mostrou Zimmer,1953) que se interpenctram,
buscando interpretages ndo excludentes. Nio hi o

dod: doii P i
alcanz;ar p:la intui¢do os determinismos irracionais
do i A unidade Brah A

antecipa o conceito de inconsciente coletive
idealismo psicologista da Mdyd — a grande ilusio —

o

representa a propria realidade em sua esséncia; a
“consciéncia de reserva™= aldya vijidna & a autén-
tica expressio do inconsciente individual.

Cabe a este respeito uma observagao. Reitera-
damente temos destacado as implicagdes dessa otica
a0 longo da histéria da psicologia. Por um lado, se é
possivel reportar o Behaviorismo ao empirismo
inglés —notadamente a J. Locke ¢ D. Hume, o Gestal-

tismo ao i de G. Leibnitz, o sujeito

imével, para adore propulsor da
realidade.

Uma posigio que contradiz a afirmagdo de
Hegel (1970), quando consi

epistémico de J. Piaget a uma inverso empirica do
sujeo transcendental de 1. Kant, nfo hé modo de
i a Psicandlise numa linhagem de pensa-

filosofica s6 a especulagdo ocidental, por ndo estar
imbricada com concepgdes religiosas. Alids, nio

mento ocidental. Lembrando quantas vezes E.
Hartmann ¢ citado na Interpretagdo dos Sonhos
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(Freud, 1974a) ¢ ainda que esse discipulo de A.
Schopenhauer publicou “Das Unbewusste” (O
Inconsciente) em 1869, quando Freud tinha 13 anos
(em pleno fervor da sua fantasia de adolescente) e,
principalmente, que essa obra inspirava-se em
concepgdes hauridas da filosofia indiana, ndo serd
dificil encontrar um fildo genealégico da psicandlise
nessas fontes. O conceito de “consciéncia de
reserva” — aldya vijfidna, em nosso entender, ante-
cipa claramente o inconsciente dinamico de Freud,
bem distinto do inconsciente cognitivo de Leibnitz e
descritivo de Herbart.

A filosofia chinesa, por seu lado, situada
cronologicamente entre a emergéncia da filosofia
indiana no VIII séc. A.C e da filosofia grega no VI
séc. AC, percorre outro caminho pautado no carater
pragmético e social daquele povo ao longo dos
milénios.

A via (tao) para a virtude (fe), vincula-se a0
modo de agir, ou, principalmente, de ndo agir
(wu-wei). E o ensinamento de Li-Pe-Yang — o velho
mestre, Lao Tseu — que s6 parcial e formalmente se
diferencia, pelo carater nio ritualistico, do jovem
mestre: K’ung Fu-Tse (o venerdvel mestre K’ung.)

“Gin - gin - tche - gin - ye” “Homem homem
amar homem faz” ou seja: “é 0 amor ao proximo que
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sintese, como tentaram Blavatsky (1947) e Olcott, a0
fundarem em 1875 a Sociedade Teossfica Universal.
Entendemos que seria ingénuo invocar um ecletismo
simplista para dirimir todas as difvidas.

0O que nos parece mais produtivo, seguindo
uma linha iniciada no século passado como “ciéncia
das religides”, inaugurada por F. Max Miiller, em
1873 (1996), serd buscar o fundamento subjacente a
esse processo. Em nosso entender, além ¢ aquém dos
determinismos lingifsticos destacados por Max
Miiller, ou sociais como pensava E. Durkheim,
(1968) e recentemente Evans Pritchard (1966) e C.
Geertz (1965), ou histéricos, como H.C. Puech
(1994) e sua equipe, ou até fenomenolgicos, de
acordo com a postura de Rudolf Otto (1925), G. Van
der Leeuw (1955) e M. Eliade (1996), & essencial
investigar os determinismos psicolégicos. Evidente-
mente trata-se da nossa hipétese, pois neste campo,
como destacam todos os investigadores, ndo ha
certezas ou qualquer tipo de verdade comprovada.

Nosso ponto de partida nesta diregio € que, na
base de todo processo, como de qualquer crenca
desprovida de respaldo empirico, esteja a intole-
réncia 4 ambigiiidade (Brunswick, 1965). Cada ser
humano, perante a divida ¢ levado a efetuar uma
terior gerando hipdteses coerentes com
sua infi de emogdes e des. E

faz o homem” — ¢ o lema do Confucionismo (E.
Zencker,.1954). O cariter pritico do pensamento
chinés j4 foi destacado por lingistas e his

evidente que o nimero de “verdades” empiricas, ou

que nos mostram o quanto, nessa lingua, “as palavras
nio se destinam a registrar e comunicar conceitos,
mas sdo simbolos carregados de sugestdes praticas™
(Grousset e Leonard, 1956, p.1632).

Se tentarmos entender a religido como
fendmeno psicologico, o primeiro fato com que nos
deparamos é a sua universalidade. Por ser uma mani-
festagdo tao antiga e téo difundida, somos levados a
descartar as hipéteses basicas de Freud (1974 b,e) e
de Marx (1957). Niio parece viavel consideré-la um
processo neurdtico, infantil, ou um desvio alienante.
E evidente que a partir dessa universalidade nio nos
cabe, por outro lado, inferir que possa haver uma
religido natural, “verdadeira” ou que se possa identi-
ficar algum substrato verdadeiro através de alguma

seja, empiri ou
¢ bastante restrito em qualquer campo. A escola
“New Look in Perception", ao iniciar suas investi-
gagdes, a partir de uma reavaliagio do teste de
Rorschach registrou que, em qualquer momento, a
percepgdio do real, atua em cada um como uma
prancha desse teste, contendo dados ora mais ora
menos insinuados. Perante tudo o que niio for claro,
compomos hipéteses e crengas dentro desse
principio de equilibragao interior, que passam a
funcionar como nossas “verdades existenciais”,
capazes de constituir o que n6s definimos como a
ideologia pessoal em contraposicio ¢ complemen-
tagio as ideologias sociais ¢ coletivas. E o que
assegura o equilibrio interior, i d
validade supostamente objetiva dessas crengas.
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aadesio
ou construgo de crengas religiosas, pode-se tornar
uma importante defesa: uma tentativa de resolver a

dade, poderi; em
se existo, continuarci a existir apés a morte? E de que
modo? Esta é a primeira diivida escatologica, ¢

ambigtidade para atribuir uma signi i
existéncia. No entanto, em termos rigorosamente
apartir d indiscu- I é

A segunda, menos
pennrhndom mas quase sempre ligada a anterior,
ia de um ser ou de seres sobrenatu-

tiveis e ndio apenas a partir do testemunho de alguma
tradigdo, o problema da verdade, em qualquer
doutrina religiosa, permanece incerto.

Na (Critica da Razdo Pura, Kant, 1980)
Dialética Transcendental Kant levou o problema s
dltimas conseqiiéncias racionais, mostrando a limitagao
de nosso conhecimento frente a trés idéias basicas.

A idéia de alma como esséncia psiquica, pois
nio temos acesso, nem pela intuigdo, nem pela

ié a essa infra-estrutura. Ci
apenas os conteiidos que transitam em nossa
cognigo, cujo possivel miicleo permanece inaces-
sivel. Mais tarde, W. Wundt mostrou que a tentativa

rais, capazes de dar um sentido transcendente i vida e
uma base de sustentagdo para a moral.

A tentativa de dar uma resposta a essas duas
perguntas leva o ser humano a construir a grande
ilusio, perante a qual néio se consegue obter qualquer
certeza, saber objetivamente se lhe corresponde
alguma realidade e qual.

Podemos nos deter aqui para uma conside-
ragdo mais abrangente.

Nossa existéncia é uma sucessio de ilusdes.
Niio podemos viver sem ilusdes. Como mostrou G.
Favez (1971), hé sempre uma alternancia entre
llllsﬁes e desilusdes. Esms niio sd0 necessariamente

mas levando-

de atingir esse niicleo pela i ~ como
esperava a “Denkpsychologie” — corresponderia &
tentativa de pular sobre a prépria sombra.

A segunda idéia incognoscivel & o mundo em

n0s a construir novas ilusdes. A queda brusca das
ilusdes coincidiria com a depressao, ou seja, a queda
das motivagdes. Quando nos referimos & ilusdo, nio

si. Nos s6 os fend que nés
construimos através dos nossos recursos cognitivos.
E o que hoje poderiamos definir como “leitura” de
algoinatingivel: o numeno, a“coisaem si” desconhe-
cida e apenas “pensével”.

Aterceira idéia, a idéia de Deus, seria o princi-
pio capaz de unificar as duas primeiras.

Ainda que na Critica da Razdo Prdtica (Kant,
1980) Kant tenha recuado em bases francamente
deistas ou até teistas, 0 argumento apresentado nessa
segunda critca é bem mais frigil do S analise

Ne Kant
aponta a inviabilidade de se negar a existéncia de
Deus, a partr da i ¢ da liberdade moral ¢ ainda da
ilidade dele iganar. Velho

recorrente sob vérias formas desde Anselmo de
Aosta até Descartes — que tenta passar da demons-
tragéio I6gica para a afirmagdo ontologica.

A divida escatolégica costuma ser enunciada
poeticamente através das trés perguntas: de onde
viemos? Quem somos? Para onde vamos? Na reali-

ignar um erro. Tlusio surge sempy
se imponha a tentativa de preencher alguma
ambigilidade. Como mostrou Freud (1974c): Uma
ilusdo nfo ¢ a mesma coisa que um erro... A ilusdo
ndo tem que ser necessariamente falsa, isto ¢, irrea-
lizavel ou contréria 4 realidade.

Construir ilusdes, supera-las através de desi-
lusdes, rumo a novas iluses, é o fio condutor do
sentido de nossa vida. Nossa existéncia néo ¢ tanto
um encadeamento de fatos reais quanto uma
sucessdo de significagdes com as quais s revesti-
mos. Mesmo as realizagdes aparentemente objetivas
envolvem a concretizagio intersubjetiva de alguma
iluséio. Até a ciéncia progride a partir da construgio
de ilusdes que impulsionaram os cientistas. Isto nio
quer dizer que a realidade obedega magicamente ao
desejo ou ao poder do cientista. Ocorre o contrério.
Como mostrou Poincaré (1902), o pesquisador &
levado, pela iluséo, a criar imaginariamente uma
hipbtese, isto &, um sistema de relagdes que, por
vezes, corresponde a algum plano de realidade. Caso
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contrério a desilusdo levara a novas buscas ou, entiio,
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Poderiamos entender essa afirmagio como

a ica-
¢Bes para o futuro. O caso mais conhecido nesta tltima
situagdo o de Giordano Bruno (1925) que, ultrapas-
sando N. Copérnico e até a tese subsequente de
GalileueKepler;afi I ndo seri

de um Ego ideal, numa sintese social de
seus atributos. Hoje sabemos que todos nés temos
uma imagem distorcida de nés mesmos. Atribuindo-
nos virtudes, poderes e faculdades que nio
a realidade: o ego ideal, a nossa falsa

mas apenas uma entre as infinitas estrelas do universo.
O que se tornaria uma verdade empiricamente
confirmada quase dois séculos mais tarde, gragas aos

identidade, que em parte se assemelha ao “falso self”
de Laing (1975 a) e minimiza ou nega as partes
definidas como perversas pela censura individual e

da ia aplicada &

social. C o 6nus de poder assumir acima

Mas hé umailusio paraa qual
de propor desilusdes outestes anivel darealidade: éa
ilusdo escatologica. E bem verdade que alguns
conseguem suspender o jufzo na “epoché” do agnos-

presenca em nés do que consideramos como partes
“mas”, tal como a quota de destrutividade, falsidade,
covardia, inveja e muitas outras que existem em nés e

ticismo. Solugdo que exige alto nivel de resisténcia a
ambigitidade porquanto ndo & fécil supor a possibili-
dade de nada existir a partir de nossa morte. Ainda
assim, por mais estranho que possa parccer, ha pelo
menos uma religido, o Buddhismo que, em sua forma
original, busca exatamente essa cessagdo. Nesta
doutrina o nosso esforgo deveria se dirigir para a
aboligio de uma existéncia prolongada ¢ sempre
sofredora, repetitiva através de reencarnagdes — o
ciclo do Samsara — produto continuo do desejo —
(trisna) - como nos mostra o “Tripitaka’. A extingio
do desejo, através da reniincia e da ascese seria,
portanto, o tinico caminho para apagar o anseio de
existire conseqiientemente de sofrer (E. Conze, 1952).
Pode-se considerar este um caso singular, pois
que, nos demais, a religido torna-se uma construgéo,
no imaginario, paralela 4 da existéncia, como um
refiigio para evitar o desaparecimento da prépria
identidade. Ao indagar as raizes dessa construgio,
Feuerbach (1993) situando-se num contexto judaico-
cristiio onde ha um tinico Deus, o grande pai, afirmou
que ndo é Deus que criou o homem 4 sua imagem e
semelhanga, mas vice versa, foi o homem que criou
Deus & sua imagem e semelhanca. Hoje podemos ver
nesta idéia o mecanismo psicolégico da projego. Na
visio de Feuerbach, os melhores atributos da perso-
nalidade humana tal como a concebemos: o conheci-
mento, 0 amor, o poder, o espirito de justica, entre
outros, elevados a um nivel infinito iriam construir a
nogdo de Deu: i
nas numa escala ilimitada.

se aesse “Ego Ideal”.
Hoje também entendemos o quanto é impor-
tante poder compatibilizar em nés — sem qualquer
autodestruigdo ou falsa humildade — essas partes
boas oumés. Conseguir aceité-las em nos e respeiti-
los nos demais sem falsa compaixdo ou sentimentos
de inferioridade pode ser fonte, ndo apenas de
amadurecimento, mas também um caminho rumo a
compreensdo e 4 paz social.
Desde logo podemos registrar que essa dicoto-
mia, no dmbito das religides, aparece em seu mais
i Pérsia: a doutrina de €
a proje¢do deste conflito interior a cada ser humano.
No Avesta, o deus do bem, o Ahura-Mazda, em luta
com deus do mal, o Angra Mainjus, é o choque entre
o deus da sabedoria, da verdade, da construgdo ¢ o
deus da mentira e da destrui¢do, cercados ambos por

um exéreito: os Ameshaspenta, protétipo dos anjos e
os Devas manifestagio dos deménios (Burnouf,
Roth; Spiegel; Windschmann 1881).

Atualmente também podemos entender o
quanto essas “partes do ego”, que o ser humano
projeta nos demais e no mundo, decorrem de uma
construgdio progressiva iniciada na infancia.

A maioria dos autores de correntes psicanali-
ticas tém destacado que, através das vivéncias
infantis, acabamos construindo um auténtico teatro
interior pelas imagens fragmentarias dos que nos
rodearam. Assim via de regra, em nossa cultura,

ao lado de uma inhosa uma mie
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tirdnica, a0 lado de um pai protetor um pai severo ¢
castrador, ao lado de um irmdo ou de uma irma
cooperadores um irmdo ou uma irma rivais e, ainda,
uma constelagio de figuras que povoaram o espago
de nossa remota infincia. E o que costumamos
definir como “papéis prototipicos”, de modo seme-
Ihante ao que foi proposto por Laing (1975b), como
papéis familiares ¢ em parte como “niicleos
psiciticos” de Bion. A cada momento em nosso
relacionamento real ou imaginario com os demais,

convocamos ora um ora outro desses papéis em cada
situagio.

Por esse caminho ¢ ficil ampliar a tese de
Feuerbach. Na construgdo de seres sobrenaturais, os
papéis prototipicos podem ser convocados, de modo
por vezes repetitivo, numa verdadeira réplica de
situagdes infantis.

Muito além da tese de Feuerbach a posicdo de
Jung (1955) ndo avalia o lado racional da crenga. Ou
seja, Jung nfio esté preocupado em esclarecer se ¢
porque acreditamos num Deus, dotado de certos
atributos. Tenta mostrar o que é Deus na dindmica do
psiquismo. Como mostrou Fuller (1994), para Jung,
“Deus nfio ¢ um objeto de crenga, é um fato psiquico

E iéncia do ‘self’. Cada
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A Jung se reportou principalmente Watts
(1972), ao afirmar que todos os mitos sio sempre
verdadeiros, em termos de experiéncias misticas ¢
apontando como “suprema identidade” a fusio
Brahman-Atman da filosofia indiana, como
mergulho da alma humana na esséncia cosmica.

Como podemos perceber, ndo hé consenso no
modo de conceber a religifo. Ao propormos um
determinismo psicologico para sua fonte ¢ origem
nio podemos descurar outras perspectivas. Princi-
palmente a fenomenologica, que admite uma atitude
universalmente aceita: a do “sagrado”; o que paranés
constitui igualmente um processo psicoldgico.

Se avali a antinomia  sagrado-prof:
tal como foi destacada por Durkheim (1968), Otto
(1925), van der Leeuw (1955) e, mais recentemente,
Eliade (1996), poderemos observar que se trata
realmente de uma antinomia constante em todas as
religides, desde o totemismo, na concepgdo durkhei-
miana, até as grandes religides contemporéneas.

A distingdo sagrado-profano envolve uma
dupla atitude percebida e vivida pela maioria das
pessoas, pmicamcmc em todos 0s povos ¢ em todos
os cmdus E mais importante esta distingdio por sua

6bvio™.. “E osimbolod
ser humano ao atingir o si mesmo constri conscien-
temente esse arquétipo. Citando uma frase do Gene-
sis (1.27): “Deus criou o homem & sua imagem. Na
imagem de Deus ele o criou”. Entende Jung que esse
simbolismo expressa a experiéncia do “self”, viven-
ciada pelo caminho judaico-cristao. Uma expe-
riéncia mistica, contida na psique sem recorrer &
existéncia externa de um ser ou de seres sobrena-
turais. Assim todos os mitos passam a ser verda-

deiros, A crnga nos espirios ¢ deuses decorre de
tencind

complexos. A religiio torna-se uma relagio da
consciéncia com os poderes arquetipais do incons-
ciente, através de simbolos e mitos.

A énfase na experiéncia religiosa e nio na
crenca, inspirou também Allport (1960) que consi-

do que qualquer tentativa de definir
ou entender o termo e o conceito de religido. Como
mostrou Brelich (1994),

o conceito de religido formou-se e, pode se
dizer,

da civilizagao ocidental. £ importante lembrar
que nenhuma lingua dos povos primitivos,
nenhuma das civilizagdes superiores arcaicas,
nem sequer o grego e o fatim, mais proximos de
nés, possuem um termo correspondente a este
conceito (p.7).

Destaca que nem mesmo no latim “relegere”
ou “religare” tinham a concepgdo moderna de
“religido’, indicando apenas “um conjunto de regras,
de interdigdes sem se referir 4 adoragéo de divinda-
des nem s tradigdes misticas, nem a celebragio de
festas, nem a tantas outras manifestagdes considera-

derou imatura a religido arraigada em e
ritualismos, em oposi¢do 4 religido centrada na
experiéncia mistica.

dasem di ligiosas” (p. 7). Assim a0
aplicarmos esse termo as manifestagdes de outras
civilizagdes, como por exemplo as orientais, ha uma
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transposi¢éio de sentido. Na velha China, por
exemplo, o hdbito de deixar na mesa um lugar para os
antepassados cra concebido como uma obrigagio
adquirida a partir das geragdes anteriores e ndo uma
pritica da religido taoista ou confucionista. Deste
modo, como enfatiza esse autor, as pessoas desde
épocas remotas vinham se preocupando em agir
“como se deve’. Uma definigdo de priticas e regras
éticas mais do que caracterizagdo de uma religido.
Mas a distingdo entre o “sagrado” e o “profa-
no” esti claramente presente desde épocas remotas,
correspondendo a dois modos distintos de perceber,
sentir ¢ agir em cada situagio. Para Durkheim
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que as rotinas da vida contempordnea, com seus
artefatos e tecnologias imponham uma dessacrali-
7agio relativa até aos religiosos. Na realidade, se
tentarmos remontar a corrente da histéria, veremos
que a dessacralizagio progressiva ao longo dos
séculos foi obtida principalmente a partir de uma
reniincia penosa, que em linguagem piagetiana
ia a uma d i

preponderante rumo a socializagio crescente.

Hi trés momentos nessa trajetéria que nos
parecem fundamentais.

Em primeiro lugar, a dessacralizagio do
universo e a conseqilente dissipagio de mitos

(1968), 0 sagrado ia a toda atividade d

énicos. Durante milénios parecia que a terra

carater piblico, coletivo, como a
decorrente das obrigagdes sociais fixadas em
ol o ; G
dades pessoais representaria o profano. Para Otto
(1925), Jung (1955) e van der Leeuw (1955), o
sagrado implicaria a percepgdo do numinoso e as
condutas correlatas.

Mas ¢é na visdo de Eliade (1996) que a antino-
mia “sagrado-profano” é tratada com maior profun-
didade. Ao avaliar a continuidade histérica dessa
antinomia, o autor registra a progressiva dessacrali-
zag#o da vida individual e coletiva desde a antigiii-
dade até nossos dias. S6 recentemente 0s povos ¢ 0s
seres humanos adotaram a atitude profana como
“modalidade bsica de ser no mundo”, mesmo sem
deixar de incli para uma relativa i
perante certos eventos, objetos, espagos e tempos.
Um exemplo tipico ¢ o da soleira da igreja, do
templo, da sinagoga e da mesquita.

Mesmo aceitando em principio esta tese,
parece-nos importante destacar grandes diferengas
i E possivel em
um fara6 da X dinastia, Merikaré, na maioria dos

fildsofos gregos, alguns filésofos hindus, os
carvakas, os chineses das escolas legalistas ¢ em
alguns ievais uma i

essencialmente profana. Em contraposigdo, em
nossos dias ndo apenas os que abragam uma vida re-
ligiosa, mas muitos fiéis dos mais diversos cultos,
ainda adotam uma mentalidade sacralizada, mesmo

era universo. N 0 homem teria o
privilégio de residir nesse niicleo césmico.

0 alerta de Copérnico soou como uma peri-
gosa heresia, ndo somente para os catolicos mas
também para Lutero que no hesitou em afirmar:

“As pessoas ddo ouvidos a esse astrélo-
go estrangeiro que tentou demonstrar que a
Terra gira e ndo o céu ou o firmamento, o sole a
lua ... esse ignorante quer revirar toda a ciéncia
astronbmica, mas a Sagrada Escritura nos diz.
que Josué disse a0 Sol que se detivesse e no
4 Terra." (Sabato, 1985 pp.26,.27).

Uma prova, para a época, realmente contun-
dente.

Note-se que nfio apenas Galileu foi
em 1632, pelo espanto que suas descobertas causa-
vam, mas, ja antes Giordano Bruno ao afirmar, como
vimos, que sequer o sol seria o centro, mas apenas
uma entre as infinitas estrelas do universo, teve que
pagar o seu pecado na fogucira, em 1600.

Ainda hoje ha quem resista a essa dessacraliza-
Ao tentando construir a teoria da explosio césmica
primordial como confirmagio do milagre inicial. E
diffcil pois revi terrivel desilusio dessa desc

a entender

A segunda dessacralizagdo, jé no século
passado, deve-se a Darwin. O homem, outrora rei da
natureza, tornava-se simplesmente um animal em
ascensio, deixando de ter sentido inimeros mitos
relativos & sua criagdo.



A terceira e mais delicada dessacralizago
deve-se a Freud. O homem deixava de ter a maior
parte de sua responsabilidade moral e social, o seu
livre arbitrio. Hoje podemos entender bem a escassa
responsabilidade de criangas e jovens criados num
mundo de crime e perversio. Podemos aceitar
Foucault (1975) quando afirma que se os criminosos
tivessem nascido na familia dos juizes, estariam atrés
da mesa e vice-versa. Mas ainda no comego deste
século, essa terceira heresia foi
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As primeiras navegagdes rumo ao Oriente
trouxeram o inesperado. Além do tronco judaico —
cristdo — mugulmano existiam outras doutrinas com
um alto nivel de desenvolvimento filoséfico e moral.
Comegou, a partir desse momento, umanova preocu-
pagdio —entender os fundamentos e a origem de qual-
quer religifio. Defsmo e Teismo surgiram nos dois
séculos seguintes como uma tentativa de definir uma
provével religido natural anterior a toda e qualquer

combatida, muito mais do que o suposto panse-
xualismo de Freud. Note-se que também outras
i i ja haviam se i
nessa linha, notadamente a de Marx, que na sexta tese
contra Feuerbach afirmava que: “A esséncia humana
€ o conjunto das relagdes sociais”. Recentemente,
Althusser (1979) reforgou essa tese ao declarar que
ndo & o sujeito que faz a historia, mas vice-versa. E
para Lacan nés ji viemos a0 mundo com um projeto

que ndo nos pertence: o projeto materno.

A realidade nos mostra que cada ser humano
desenvolve o acervo de suas convicgdes a partir do
ambiente em que foi educado, com poucas e raras

Ser cristdio, judeu,
buddhista, hinduista, confucionista, shintoista,
depende fundamentalmente do lugar ¢ da familia em

religidio elaborada.

Sucederam-se, no fim do século passado e
comego desse século, as tentativas mais detalhadas
de entender essa origem: o animismo de Tylor
(1876), 0 comportamento magico de Frazer (1924), 0
comportamento  histérico e lingiiistico de Milller
(1996), a conduta social de Durkheim (1968), a
perspectiva psicanalitica de Freud (1974b) ¢ a
arquetipal de Jung (1955), que assinala também uma
abertura para a visio fenomenologica. Mas esta
Giltima perspectiva — invertendo Jung, que partia de

ump licara origem

dos mitos, por meio da transmissdo dos arquétipos —
busca o “eidos” husserliano nas crengas e praticas
presentes ou conhecidas. Isto é, os universais
inerentes ao presente, sem recorrer ao passado. Mais
uma vez entendemos que esses universais possam

que cada um nasceu ou se E assim que
iti longo das geragdes. De
nds @ 2 Q preas fontes,

P
‘em suas raiz, sio obscuras remontando a um passado
milenar onde seus autores confundem-se parcial ou
até totalmente com relatos lendarios.

Se tentarmos remontar apenas ha quatro sécu-
los atras, além do impacto copernicano, poderemos
encontrar outro abalo que marcou uma perturbadora
mudanga no Ocidente. Até entdio, na Europa sé se
conhecia a existéncia da religido propriamente dita —
acristd - ao lado dos que eram tidos como hereges ou
infiis — judeus e —c a

a processos ¢ determinismos psico-
légicos .

Nesta linha, a partir da teoria de van der
Leeuw, (1955), destacariamos na construgio dos
seres sobrenaturais ¢ na fixagao de atitudes
correspondentes duas projecdes basicas presentes
em medidas distintas nas doutrinas e nas praticas
religiosas. Em uma interpretagdo psicanalitica
podemos reportar a primeira 4 figura do pai e de sua
autoridade, e a segunda 4 figura da mde e de seu
regago protetor. Para van der Leeuw (1955) sio os
dois fildes basicos aos quais podem se reportar as

existéncia tardia dos idolatras — povos supostamente
primitivos e atrasados em seu desenvolvimento
espiritual, como os africanos e os indios recém
descobertos.

P!
taria a figura materna ¢ o animismo a figura paterna.
No primeiro caso, o sujeito percebe uma forga, um
poder que o rodeia, no segundo, uma vontade que se
contrapde & sua. No dinamismo, impessoal como o
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grande titero da realidade, o ponto culminante seria o
panteismo caracteristico das religides orientais.
Neste caso, a magia prevalece sobre a prece pois que

se trata de controlar um poder. No animismo 0 que &

pods invocar, A prece &0 caminho apropriado para
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retorno, onde o alimento ¢ areia e as trevas sdo o
horizonte sem esperanga. Decorre valorizagio da
vida, enquanto for possivel, com seus prazeres.
No Egito busca-se anular pelo imaginrio a
fronteira da morte. O importante é prolongar a
existéncia, imaginariamente. E curioso hoje saber-

dialogar e pedir, desde as formas pri de
animismo, como espiritismo generalizado, que
encontra uma alma nos seres visiveis e invisiveis e
ainda nos objetos, até seu auge no deus Gnico do
tronco judaico — cristio — mugulmano, cuja divin-
dade ¢ basicamente um pai: figura masculina, pes-
soal e dotada de vontade livre. E evidente que neste

bindmio podemos distinguirainda a tese de Tylor por
um lado, que tentou entender a origem da religido
como animismo, e de Frazer que a caracterizava
como magia, ou seja, diriamos nés, como dina-
mismo.

Em qualquer religido, mesmo havendo o
predominio maior ou menor de uma dessas duas
posides, havers sempre tragos da outra. Nao faltam
na religides ocidentais atitudes e momentos de

‘mos que a primeira revolugd itica 2500 anos
antes de Cristo, no foi pela igualdade politica ou
econémica, mas pela liberago a todo o povo do
direito a i
que a deveriam garantir. Paralelamente defrontamo-
nos com a ética: a confissdo negativa a Ma’at

gragas A di s text

condensa um codigo de principios morais e sociais,

Na Pérsia encontramos, nas quatros partes ou
Nashks do Zend-Avesta que chegaram até nés, a
projegdio do conflito interior de cada ser humano, ji
assinalado, entre o bem-mal, a expectativa de um
shaosiat ou salvador, capaz de levar todos a
ressurreigo ¢ ao juizo final. Algo bem proximo da
dindmica familiar inconsciente de Laing (1975b).
Nas mitologias indo-curopéias, notadamente

que forgase atuar de
modo inexordvel, ainda que impulsionados por um
decreto divino como nas reliquias, imagens, livros
textos sacralizados, templos, espagos e objetos.

Nas religides orientais ocorre o inverso. A par
da impessoalidade do karman, a lei inexorével da
justiga interna a cada ser que se executa por si, a0
longo das reencarnagdes, independemente de
qualquer intervengdo sobrenatural, encontramos um
crescente exército invisivel de seres pessoais, tal
como os Bodhisattvas, o que torna dificil considerar
© Buddhismo tardio como uma religido dinamista.

Para concluir, tentaremos numa répida visio
de conjunto, avaliar alguns componentes psicol6-
gicos das grandes religides histéricas.

Na Mesopotamia — onde, apesar da fragmen-
tagdo politica no tempo —, encontramos uma unidade
religiosa —a sumeriana a0 longo de trés milénios: o

as icas, gregas e romanas, o que se destaca é a
projegéo fragmentada de intimeras partes do ego, ou
arquétipos segundo Jung, personificadas nas foras
da natureza.

Na india, prevalece a negagdo da morte e da
vida. Através do imaginrio nega-se o valor da vida
material, do prazer, em busca constante da moksa, a
libertag@o do sofrimento causado pelo desejo e pela
existéncia.

Na China, quer no Taoismo quer no Confucio-
nismo ¢ até no Buddhismo Chin, a tnica é a praxis, a
valorizagio do bem-estar social e do respeito a0
préximo, principalmente 4 familia, que se prolonga
10 tempo através dos mortos, dos quais os vivos sio
apenas os representantes presentes.

A religido originaria do Japéo, Shin-to, aponta.
para uma ticita aceitagéio do inconsciente projetado
externamente nas figuras dos kamis. O homem é

descjo dei i apar

um prolongamento da vida fisica. A epopéia de
Gilgames o descreve como uma tentativa sempre
frustrada de fugir  morte, de ficar longe do pais sem

. Quando se px
L ool avet Trpoliicaass spisia il
dealgum kami que o invade. Daqui a importa
purificagdes — auténticos rituais obsessivos.

.
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Resta i em termos psicol6gi o
que estd mais perto de nés: o tronco judaico — cristéio
B dsitiiset dife

cas entre as trés doutrinas, cremos que, em conjunto,
expressam, como dinamismos psicolégicos bisicos,
o sentimento do pecado, da culpa, da reparagéo e da
redengdio, através da peniténci

um marcante conflito sado-masoquista.

O que podemos concluir neste quadro? Em
primeiro lugar, a impossibilidade de provar ou negar
qualquer crenga, qualquer doutrina, neste campo.
Bastaria dar ouvidos a um catélico, a um protestante,
a um judeu, a um mugulmano, ou a um buddhista,
para percebermos como na maioria dos casos cada
um tem a absoluta certeza de deter a verdade,
chegando por vezes a sentir compaixio dos demais
que vivem nas trevas. A importancia dessa certeza
pode se tornar até uma razdo para viver. Uma
pesquisa recente de Augras (1988) evidenciou que
entre os seguidores do Candomblé brasileiro chega a

< do amor, além de

um fato

sangue derramado em nome de alguma fé.
Calcula-se hoje, em recentes levantamentos e
publicagdes; como estando préximo de 20 milhdes o
nimero de indios exterminados por Pizarro e
principalmente Cortez, na América Latina. Estarrece
a correspondéncia deste dltimo ao imperador Carlos
3 i :
de um dever religioso. Até no Buddhismo, apesar da
atitude pacifica de compaixio que se supunha

lo, batalh: por
motivos religiosos que deixaram centenas de
milhares de vitimas no campo. Isto sem falar das
guerras de religifio no século XVI na Europa central,
no inio dos F nas i

religiosas do Isl ¢ na contrapartida das Cruzadas.
Ainda hoje assistimos a cenas sangrentas na Irlanda
do Norte, na Bésnia ¢ principalmente no Oriente

Médio. Sera possivel exercer alguma ago preven-
tiva? Em termos préticos, o que pode caber a nos
e 2 Talvez trés atitudes basi-

ocorrer com
pessoas que vivem numa condigdo economica
penosa sentem orgulho de terem se tornado o
“assento dos deuses” ¢ passam a considerar com
compaixio os membros das classes mais abastadas,
que além de viver na ignorancia, sfio excluido desse
privilégio. E claro, & primeira vista é um exemplo
régio do “6pio dos povos”. Mas cabe considerar que,
além do fervor religioso, qualquer engajamento, até

politico, pode se converter nesse Gpio. Até uma

ciénci

p po de ualg
o poder da iluséo. Mas sem ilusdes a vida perde o
sentido,

E facil, a partir daqui, entender porque a
religido a0 mesmo tempo que pode ser uma signifi-

cagio valiosa

camente.

Em primeiro lugar, fomentar qualquer plano
social voltado para estimular a tolerancia, lembrando
que, além de ndio podermos garantir nada objeti-
vamente, nesta area, no plano subjetivo, “a vontade
de crer”, como mostrou James (1956) “6 uma opgio
pessoal,” que merece sempre respeito.

Em segundo lugar, apoiar programas preven-
tivos que possibilitem, desde a infancia, estimular a
integragdo das partes “boas” ¢ das partes “més” de
cada um, ajudando a aceité-las em si ¢ nos outros.
Trata-se de evitar qualquer estimulagdo ao conflito ¢
4 cisdo paranéide.

Em terceiro lugar, lutar para que os modelos

ferecidos a juventude deixem de conter tantos

também pod
discordia e

de violéncia e agressdo. O trabalho

um fator de i
0O peso dessa ambivaléncia ao longo do tempo tem
sido uma constancia. Uma leitura histérica dos dois

incansvel de Bandura (1977) vem apontando o risco
da difusio desses paradigmas. Quando o espirito
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vingativo é incentivado junto com a intolerancia em
qualquer drea, encontramos o triste bindmio que leva
a destrutividade.

Lembremos que a religido, para a maioria, &
um campo paralelo, no imagindrio, a0 da vida real,
frente a0 qual a compreensdo torna-se o caminho
capaz de assegurar a paz social.

A tentativa de resolver a ambigiiidade pode
levar a percorrer rumos distintos. Todos procuram
resolver a incerteza, a0 longo de um caminho que
nunca exclui a possibilidade de cada um formular sua
prépria hipétese. Lembremos ainda que, apesar da
grande diivida, resta sempre a todos a possibilidade
de lutar em prol da sociedade buscando metas
construtivas para um mundo melhor.

Referéncias bibliograficas

Allport, G. (1960). The Individual and his Religion. N.
York: Macmillan.

Althusser, L. (1979). A favor de Marx. Rio de Janeiro:

ahar, 2° ed.

Augras, M. (1988). Aspects de la Construction de
Pldentité Mythique dans le Candomblé Brésilien.
Journal of Aftican Psychology (1) 77-91.

Bandura, A. (1977). Social Learning Theory. Englewood:
Clifton.

Blavatski, H.P. (1947). La dottrina Segreta~— Sintesi della
scienza, della Religione e della Filosofia. Milano: Flli
Bocca. Ed.

Bournouf, E.; Roth, R.; Spiegel, F. e Windschmann, .
(1881). Avesta. Louvain.

Brelich, A. (1994). Prolégoménes & une Histoire des
Réligions. Em Encyclopedie de la Pléiade. Paris:
Gallimard, v. /.

Bruno, G. (1925). Dell'Infinito dell’Universo ¢ dei
Mondi. Em G.Gentile; G. Bruno, il pensiero del
Rinascimento. Firenze (pub. orig. 1582).

Brunswick, EF. (1965). Intolerance of Ambiguity as an
Emotional and Perceptual Personality Variable. Em
D.C. Beardslee, ¢ M. Wertheimer, Readings in
Perception. Princeton: Q. van Nostrand Co Inc.

m

Conze, E. (1952). Le Bouddhisme dans son essence et
dans son dévéloppement. Paris: Payot.

Durkseim, E. (1968). Las formas elementares de la vida
religiosa. Madrid: Coleccion Tauro. (pub. orig. 1912).

Descartes, R. (1936). Meditazioni Metafisiche. Milano: C.
Signorelli (pub. orig. 1628).

Eliade, M. (1996). O Sagrado e o Profano. Sko Paulo:
Martins Fontes.

Evans Pritchard, E.E. (1966). Theories of Primitive
Religion. Orford: Clarendon Press.

Favez, G. (1971). L'Illusion dans la Désillusion dans
la cure psychaslitique. Nouvelle Revue de Psycha-
nalyse, 4.

Feuerbach, L. (1993). 4 esséncia do Cristianismo. Sio
Paulo: Papyrus (publ. orig. 1843).

Foucault, M. (1975). Surveiller et Punir, Naissance de la
Prison. Paris: Gallimard.

Frazer, G. (1924). The Goldem Bough. Magic and
Religion. N. York: Macmillan Co.

Freud, S. (1974a). Interpretagdo dos Sonhos. Rio de
Janeiro: Imago Ed. (pub. orig. 1900).

Freud, S. (1974b). Totem e Tabii. Rio de Janeiro: Imago.
Ed. (pub. orig. 1914).

Freud, S. (1974c). O Porvir de uma llusdo. Rio de Janeiro:
Imago Ed. (pub. orig. 1927).

Fuller, AR. (1994). Psychology and Religion ~ Eigth
Points of view. Maryland: Littefield Adams Quality
Paperbooks.

Geertz, C. (1966). The Religion as Cultural System. Em C.
Geertz (1973). The Interpretation of Cultures —
Selected Essays. N. York: Basic Books.

Grousset, R. ¢ Leonard, E.G. (1956). L'Extréme Orient.
Le Chine sous les Han Posterieurs. Em R. Grousset e
E.G. Léonard. Histoire Universelle — Encyclopédie de
la Pléade — N.R.F.” Paris: Gallimard, v. /.

Hegel, G.F.W. (1970). Leccions sur I’ historie de la
philosophie. Paris: Gallimard. (pub. orig. 1838).

Heiddeger, M. (1993). Ser e Tempo. Petropdlis: Ed
Vozes, 3° edicio (pub. orig. 1927).

Husserl, E. (1959). Fenomenologia de la Consciéncia del
Tiempo Imanente. B. Aires: Ed. Nova.

James, W. (1956). The will to believe. Em W. James, The
will 0 beli her essays in pop:

N. York: Dover (pub. orig. 1896).




m

Jung, C.G. (1955). Psycologia y Religion. B. Aires:
Paidos.

Kant, 1. (1980). La Critique de la Raison Pure. Em I. Kant,
Oeuvres Philosophiques — Encyclopédie de lla
Pléiade” NR.F. Paris: Gallimard (publ. orig. 1781).

Laing, D. (19753). O Eu Dividido, Estudo Existencial da
Santidade ¢ da Loucura. Petrépolis: Vozes.

Laing, D. (1975b). L equilibre mental, la folie et la
Famile. Paris: Payot.

Marx, K. ¢ Engels, F. (1989). Ideologia Alema. Sto Paulo:
Ed. Martins Fontes (pub. orig. 1845).

Marx, K. e Engels, F. (1957). Introdugdo & critica da
filosofia Helegeliana do Direito. Em K. Marx, e F.
Engels. On Religion. (pub. orig. 1844).

Muller, F.M. (1996). Introduction to the Science. Em D.L.
Pals. Seven Theories of Religion. N.York: Orford
Univ. Press (pub. orig. 1873).

Otto, R. (1925). Lo Santo in Lo racional y lo irracional en
la idea de Dios. Revista de Occidente. Madrid: Das
Heilige (pub. orig.1917).

Franco Lo Prest Semindia
Poincaré, H. (1902). La science et I'hypothese. Paris:
Flammarion.

Puech, H.C. (1974). Histoire, des Religions. Encyclopedie
de la Pléiade. Paris: Gallimard.

Sabato, E. (1985). Nés ¢ o Universo Rio de Janciro:
Livraria Freitas Bastos.

Tylor, E. (1876). La civilisation primitive. Em C.
Reinwald. Primitive Culture. Cie Lib. — Editeurs
(pub.orig. 1871).

van der Leew, G. (1955). La Religion dans son essence et

Paris: Payot.

Watts, A. (1972). The Supreme Identity. N. Y ork: Random
House.

Zencker, E. (1954). La Philosophie Chinoise. Paris: Payot.

Zimmer, H. (1953). Les Philosophies de I'Inde. Paris:
Payot.



