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Religião e sentido de vida: um estudo teórico' 
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Resu mo 

[xploraosignificadopsicológicodaexperiênciareligiosaapanirdasidéiasdealgllilsautorcs,dcntrcosquais 
Erich Fromm. Por trás de qualquer fonna de religillo exisle uma pereepçllo da unidade radical da~ eois.a.~ do 
mundo, Esta percepção equivale a um ponto de vista mais abrangente ,obTeos limites do mundo e a essencia 
daTealidnde. Relaciona-se lambém com a necessidade humana de scntidoou de busçade umahannonia perdi
da. As resposlasa essa necessidade podem ser chamadas de religiosas no sentido gernlde rc-ligar , Num senti
do mais especifico, a resposta religiosa leva a uma vis1l0 de mundo articulada cm tomo da idéia de 
transcendência. Mesmo nesse sentido específico a rdigiàosc bascia naexperiéncia deuma rclaç~o cujop610 
objetivoétocadomediante osimbolo.Seassimn~ofor,leremosurnaféirracional,psicologicamentccocobridora. 
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Religianandthemeaningaflife: atbeoreticalapproach 

Abstract 

This paper explores lhe psychological meaning of lhe rcligious experience. starting with idcas of some 
aUlhors, such as Erich Fromm. The pereeption ofthc ultimale unity ofthe world is implicit in any religion 
Such percepcion refcrs to a more eomprehensive vicwofthc world boundaries and lhccsscnce ofrealily. This 
paperisalsoconcemed withthe human nced formeaningand seareh ror a los! harmony. The human rcspon,es 
loth;snced8ndscarchcanbcnamedasrelig;()usinlheg~neralsense"ft()re_un ite.!namorespccili csense, 

rdigiow rcsponsc kads 10 a world\iew constructcd around lhe idea oftmnscendellCc. Even in this specific 
sen&l!rcligionisbascdonexperiencingarelalionshipin\\hichtheobjectivcaspeclisreaebedthroughasym
bol. lfnot . whatcxistsisirrationalfaith,whichdisguisesps)"cho!ogicalproblems. 
le,.ord s:religion, raith. psyehology, mcaningoflife. 

Este artigo representa momentos de uma 

busca teórica pelo significado psicológico da reli

gião, em diálogo com alguns autores, e no contexto 

mais amplo de uma pesquisa sobre odescnvolvi

mento religioso (Amatuzzi. 1998 e 1999). Em que se 

enraiza,nointeriordaspessoas. a religião, seja eomo 

criação social, seja como posicionamento pessoal? 

Equacionando o problema 

Cassirer, cm um livro clássico de Antropolo

g iaFilosófica, resgata, por trás de pr:íticas mágieas, 

que 5110 fonnas primitivas de religião, uma pcrcepç.ao 

original da radical unidade das coisas. Diz ele que 
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"ohornern não entraria em contato mágico 

com a natureza se não tivesse a convicção 

de que existe um laço comum unindo Iodas 
as coisas- de que a separação entre ele ea 

natureza c cmrc as diferentes espécies de 

objetos naturais é, afinal de contas, uma 

separação artificial c não real" (Cassircr, 

1944!1972,p.153). 

É também nesse contexto que o mito adquire 

um sentido compreensívd. Ele é uma forma de se 

aproximar do significado das coisas básicas davidae 

do mundo, que pressupõe esse sentimento de unida

de, o qual, por sua vez, permite afirmar corno real o 

que o mito narra. "Sem a crença na realidade de seu 

objeto, o rnitopcrderia seu fundamento" (Cassirer, 

1944/1972, p.126). A partir dai, no entamo, a religião 

foi cvoluindo. Se antes o passado irncmorial e tipico 

eraoqueexplicava e regia a vida, agora a intuição 

religiosa, sempre baseada num sentimento de uni

daucdctooas as coisas, parece se expressar de oUlra 

forma, relacionando-se com vivências presentes, 

ligadas I3mbém com um senso de maior liberdade da 

pessoa. Cassirer fala de "um sentido mais profundo de 

ohrigaçãoreligiosa que, L'In lugar dc St:I" uma restrição 

ou compulsão,éaexpressãodeum novo ideal positivo 

de liocTdade humana" (Ca<;.~ircr, 1944/1972, p.ln). 

A pereepção da unidade subjacente das eoisas 

para além de nossa lida pragmática com elas equivale 

à eonseiência de uma outra dimensão da realidade. 

ou, em outros lermos, à referência a uma outra 

realidade, superior e ao mesmo tempo mais intima, 
identificadacomoãmagodoscrdaseoisas.Porquc 

essa percepção, que corresponde à entrada no campo 

religioso, se dã para nós, hoje, como um salto, é oque 

fka claro pela explicação de Meslin . Em muitas 

Iínguasedialetosantigosnãoexistenmapalavrapara 

designar a religião. E isso porque nessas culturas 

também não é possível separar algo que seja profano. 

"Todaavida,atéamaiscotidiana,éumaseqüência 

de atos sagrados. ( ... ) Este tenno abstrato "n:ligi~o", 

ou qualquer outro equivalente, só aparece na lin

guagem quando existe uma forma de vida dessacra

lizaua, profana"' (Meslin, 1992,p.23).Areligiaosó 
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apareceu como algnma coisa diferente da atitude 

comum diante da vida, quando justamente a vida foi 

entendida como não mais tendo nenhuma relaçao 

eom o todo interligado das coisas. 

Essasvisõe5nãodeixamdeseaproximardaque

las de William James. Segundo ele as crenças camete

risticas de todavieb rcligiosa são basicamente três. 

"O mundo visível é pane de um 

universo mais espiritual do qual ele tira sua 

principal significaçao: a união ( ... ) com 

esscuniveTSomaiselevadoéanossaverda

deirafinalidade; ( ... ) a comUllhão interior 

com o espirito desse universo mais elevado 

( ... )éum processo cm quc( ... )a energia 

espiritual flui e produz efeitos, psicoló

gieosou matcriais( ... )"(James,I902/ 1991, 

p.3OO). 

Na linguagem de James, O "mundovisível--, e 

o "universo maisdevado", não sào, na verdade, dois 

mundos, mas sim duas pcrcepçõcs da mesma reali

dade. O significado das coisas que per\:ebemosem 

Ulll nível maiscotiJi.mo, decorre em última instân

cia, segundo conclui James, de um nível mais profundo 

dessas mesmas coisas. Nossa vida se pauta porcsses 

significados mais profundos, e isso não élUnaabstração, 

pois existem relações efetivas entre um plano e outro. 

Para Hans-Jllrgen fraas, um contemporâneo, 

ouadobâsicoqueapoiaaexperiênciareligiosaéode 

qucaconseiêneiaquctemosdenósmesmosnilodã 

totalmente conta do que somos, mas remete-nos a 

algo anterior. É uma consciência de que, em última 

instãncia.somosreeebidos."Oserhumanosemprejá 

encontra a si mcsmo como existente: ele se expc

riencia como algm:m que existe sem ser perguntado, 

eomo prccSl3bclecidoa si mesmo. (. .. ) (Ele) reeebe

seasimesmo.deve-seaumeontextoanterioràsua 
aUlo-expcriência"(fraas_1997,p.90). 

Nocntanto, essa eonseiêneiade estar dado a si 

mesmo se manifesta de formas diversas na prática. 

EIH pode, cm primeiro lugar, ser simplesmente neg(l

da,reprimida,ignorada.Dizeleque"apersonalidade 

nãoprccisa obrigatoriamente enfocar o quadro refe-
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rcncial de sua condição de estar dada a si mesma, da 
pode "se limitar a fundamentações exclusivamente 

intramundanas, ou até rejeitar a pergunta pela funda
mentação como tal" (Fraas, 1997, p.91). 

Uma outra possibilidade é que essa cons

ciência imediata seja aceita, mas "il/lcrpretuda e 

estruturada no âmbíto de uma vivência pni/ico ou de 

umojilosojia". Uma vez que o ser humano "neces

sita de uma ideu/agia ", ele procura uma fundamen

tação da existência numa cosmovisão "imanente ao 

sistema" (Fraas, 1997, p. 91). Não se fala ainda de 

religião propriamente dita. 

A consciência desse estar dado a si mesmo só 

se toma um~ experiência religiosa no sentido próprio 

do tcnno, segundo Fraas, quando ela se dá não 

apenas cm tennos de uma dependência intramun

dana, mas cm tennos "de algo que excede todas as 

possibilidades da imaginação e que se contrapõe ii. 

essência do ser no mundo como tal ( ... ): 'Creio que 

Deus me criou junto com todas as criaturas"'. E ele 

acrescenta: "Na fé a dependência é interpretada 

como estar fundamentado em Deus e, assim, se 

configura" (Fraas, 1997, p,91), 

Se dennos o desconto da linguagem teológica. 

poderíamos dizer que, para Fraas, não basta a cons

ciência de ser dado a si mesmo para que haja uma 

experiência religiusa propriamente. E net:essário 

que essa consciência seja a de uma relação com um 

OUlro absolutamente transcendente. Acrcsccnta

riamos nós que esse outro podc não se apresentar, na 

consciência da pessoa, como aquele que tcm sido 

denominado de "Deus" cm sua socialização anterior. 

Para Fraas, então, não bastaria uma perccpção 

da unidade de todas as coisas para fundamentar uma 

experiência propriamente religiosa. A consciência de 

"ser dado a si mesmo" equivaleria a essa percepção. 

Mas ela não descmboca neccssariamente em uma 

atitude religiosa. Para isso é necessária uma reJ'e

Jincia a um transcendente. A fé seria a marca do 

propriamente religioso. Éjustarnenteno âmago desta 

questão que um retomo a Erich Fromm podc scrútil. 

Estrutura de orientação e devoção 

Este conceito de Fromm pretende dar conta da 

religiosidade sem contudo se limilllr a ela, Toma a 

religiosidade. pois, em sua raiz psicológica, ou seja, 

como necessidade de sentido, e, ao mesmo tempo, dc 

uma dedicação. Mas tal neeessidade nem sempre 

desemboca numa tomada de posição especifica-

mente religiosa. 

o ponto ue partida de Fromm éuma eonsidcra

ção não da naturcza humana em si, mas da condiçào 

concreta que todos compartilhamos como viventes 

humanos sobre o planeta. Os arranjos que o caráter 

de cada um vai construindo. são, de fato, tomadas de 

posição individuais face a essas condiçõcs existen-

ciaiscomuns, 

Uma primeira dessas condições é "a ausência 

relativa, no homem, de uma regulamentação instintiva 

do processo de adaptaçào ao mundo quc o rodeia" 

(Fromm, 194411974. pp, 42-43). Isso tomaria o ser 

humano inviávcl se não fosse a outra condição: 

"sua consciência de si mesmo como enti 
dade independente, sua capacidade de lem
brar o passado, de visualizar o futuro e de 

indicar objetos e atos por mcio de símbo

los; sua razão para conceber e compreender 
o mundo; e sua imaginação, graças à qual 

ele alcança bem além do limite de seus 
sentidos" (Fromm, 1944/1974, p. 43). 

Essas características, diz Fromm, "romperam 

a hannonia" da "existência animal". E aqui encon
tramos uma das mais bcla.~ descrições da condição 
existencial contraditória do ser humano. Mencione
mos alguns aspectos. 

"[0 suno da consciência de si mes
mo] fez do homcm uma anomalia. ( ... ) Ele 
faz pane da Natureza, está sujeito a suas 
leis físicas c é incapaz de mudá-las, no 
entanto ultrapassa o resto da NatuTC7.a. Ele 
é posto ii. pane. embora sendo uma pane. 
( .. ,) O homem é o único animal para quem 
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suaprópriac)(istcnciaéumproblemaquc 
ele tem que solucionar e do qual não pode 

fugir. (. .. ) Todo novo estágio que atinge 
deix3-o descontente e perplexo, e esta 
mesma perplexidade impele-o a avançar 
em busca de novas soluções. Não há um 
"impulso para o progresso" inalo no 
homem;éacontradiçãodesuaexistência 
que o faz prossegui r no caminho que 
tomou." (Fromm, 194411974, pp. 43-44). 

Ao contrário da afimlação de uma tendência 

3tualizantein3taaoserhumano,partedeumatendên
cia fonnativa atuante no Universo, Fromm coloca a 

inquietação esscncial do hornem bem aonivcl de sua 

consciência de si, e como uma reação à condição 
existencial que vivencia como uma çontradição 

Aprofundando a ins3tisfaçãohurnanaeoconSlante 
busçarquccaracterizaoser humano,devaifalardas 

dicQ/Omias exis/enciais, por oposição às históricas. 

As dicotomias históricas são os problemas com os 

quais se depara. Por mais dificeis que possam ser, 

sempre há a possibilidade de, ao menos, se pensar 

urna solução. Contudo, ao contrário delas, as dicolO

mias existenciais não têm solução. Fazem apelo a 

urna atitude outra. Poderíamos rcsumi-las cm três. O 

tcmpo( limitado face à não limitaçllo das aspirações), 

a solidão (inevitável dos momentos mais pessoais, 

coexistindo com todo desejo de comunicação c pc11C11-

cimentomútuo),eamorte(certa, faceàmais profunda 

dastendênciasqueéadevivcrplcnamente). 

O ser humano, por sua eondição existcncial,é 

um insatisfeito. ""Mesmoqueafome,asedeeosdese

jos sexuais do homem estcjam completamente satis

feitos,'ele'nãoestásat isfeito"(Fromm,1944/1974,p 

48). Ênessedesequilíbrioqueseradicaanecessidade 

do reencontro de uma harmonia, vivida como perdida, 

e expressada como tal nos mitos do paraíso ou das 

origens, em várias culturas. "A desannoniada exis

tênciado homem gera necessidades que ultrapassam 

de longe as de sua origem animal. Tais necessidades 

dãolugaraum impulso imperativo para restaurara 

unidade e equilíbrio entre cle corestoda Natureza" 

(Fromm, 194411974, p.48). 

Tal impulso, no entanto, para Fromm, não 

preeisaser interpretado como uma"necessidade reli

giosa intrínseca derivada de poderes sobrenaturais", 

urna vez quc ele pode ser explicado. como acabamos 

de ver, '"por uma compreensão ampla da situação 

humana" (Fromm, 1944/1974,p.48). 

Ê importante ressaltar que essa busca de 

restaurara harmonia eo equillbrio não se dá apenas 

no plano do pensamcnto, através desistemas mentais 

interpretativos da condição humana, mas também 

no plano dos sentimentos e das açõcs. "Qualquer 

sistema satisfatório de orientação implica não só 
elementos intcleçtuais, mas também ek-mentos de 

sentimento e sensibilidade a serem concretizados 

pela atuação" (Fromm, 194411974. p. 49). E em 

seguida ele acrcseenta: "O devotamento a um 

objetivo, a uma idéia, ou a um poderlranseendentc ao 

homem, corno Deus, é uma expressão dessa neces

sidade de perfeição no processo de viver" (Fromm, 

1944/ 1974, p. 49). Se a religião faz algum sentido 

p!:óicológieo, é no contexto dessa neçessidade humana 

de busca de uma hannonia. scntida como perdida. Aí 

cstásuaraizpsicolÓgica. 

Formas dBrespnnderànetessidade de sentidn 

No entanto, as respostas a essa necessidade de 

hannonia, que a humanidade foi produzindo ao longo 

da história. variaram muito. Fromm as sistematiza 

em cinco tipos: o animismo, o tOlemísmo, os sistemas 

ateístas, os sistemas filosóficos e os sistemas religio-

sosmonotcistas. 

No animismo as respostas a essa procura de 

significado são colocadas em objetos naturais porta

dores de urna alma ou de um espirito que regula seu 

funcionamentocsuasrelaçOes.Omundoé"animado" 

por espíritos. Aí está seu significado derradeiro, e 

assim se desfaz seu mistério. Se pudcrmos lidar com 

osespiritos, reeuperaremos, ao mcnos parcialmcntc, 

o controle. No lotemismo algo semelhante se 

apresenta. O significado se dá alravés da figura do 

ancestral pelo qual existimos, e que de cena forma 



imprime ou molda nosso modo de ser. Daí porque ele 

érepresentadoecultuado. 

o exemplo de sistema ateísta mencionado por 

Fromm é o budismo, que originalmente prescindia de 

uma concepção de Deus e nem se apresenlava eomo 

religião, mas sim como uma medicina ou prática de 

cura radical. A condição humana é compreendida em 

suas dores e sommentos através dos ciclos das reen

camações,ea libcrtação é conseguida com ailumi

naçào, encerrando-se esses ciclos. O esquema é pois 

oda compreensão dos males ou contradiçõcsda vida, 

gerandoatoslibenadores.OssistemasfiJosÔficosse 

aproximam disso. Sllodoutrinas de vida, ou métodos, 

que ensinam o caminho deum viver não penurbado 

pelos acidentes ou condiçõcs naturais. O exemplo 

dado por Fromm é o estoicismo. 

E finalmente ele fala dos sistemas religiosos 

mOlloteiS/a.f que enconlmm um significado que 

responda à busca do ser humano com uma referência 

à concepção de Deus. Nosso mundo não é caótico e 

absurdo, mas corresponde ao designio de um Deus 

quenosamaeprotege,eemquempodemosconfiar. 

E aqui que Fromm se depara com o quc ele 

chama de uma dificuldade de tenninologia. "Pode

ríamos chamar a todos [esses sistemas) de sistemas 

religiosos, não fosse o fato de razõcs históricas leva

rem a identificar o nome "religioso" com um sistema 

teístico (.,.) centralizado em tomo da idéia de Deus" 

(Fromm, 1944/1974, p. 49). Não deixa de haver uma 

alusão aqui ao significado mais amplo dc religião 

corno re-ligação. O essencial do tenno seria exata

mente esse reencOnlrodeum significado básico para 

a vida (com referência portanto a um todo), mas não 

necessariamente com a postulação de um Deus nos 

moldes das religiões monoteístas. Até mesmo os 

sistemas ateísticos, na medida em que d:lo conta do 

significado da vida no contexto de algum todo, 

também podem ser chamados de re-ligaçõcs. Fromm 

reconha:e, porêm, que nós não ternos, em nossa 

linguagem atual,uma palavra espccial para "indicar 
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o que é comum tanto aos sistemas teisticos quanto 

aos atcisticos". E o que é comum? É a procura "de dar 

resposta à busca de signi ficado pelo homem e à tenta

tiva destc para comprcender sua própria existência" 

E por isso que ele cria a e){pressão "estruturas de 

orientação e devoção" (Fromm, 1944/1974, p. 49). 

Elas podem scrreligiosas. mas não necessariamente. 

O leque dessas o:struturas é bastante amplo e 

não se limita às construçõcs históricas. A devoção 

faná/ka e a imensidade das fWixões que por vezes se 

manifestamnoseguimentoenadefesadecertasdire

çôcsdevidaqueaparentementenadatêmdereligioso, 

ou nem correspondem â "religião" externamente 

professada pela pessoa, mostram queo invcslimcnto 

de energia que aí vemos, é totalmente abrangente 

(da vida da pessoa) e envolvente (de sua atividade 

psiquica). Ou seja, ê um investimento "religioso", no 

sentido amplo do tenno, que Fromm reconhece 

emoora não use. 

O mundo animado por espíritos, com os quais 

tento me comunicar de alguma fonna para ter algum 

controle sobre o que acontece, com certeza n1l0 ê 

coisa do passado, e polariza muitas vidas atuais. 

Frommfaladeumafixap.oàfamiliaquepodctomar 

a pessoa incapaz de agir independentcmente. Ele diz 

que urna pessoa assim se tomou "de fato adoradora 

de um culto primitivo dos ancestrais, e a imica 

diferença entre ela e milhões de adoradores dos 

ancestraiséque seu sistcma é individual e não cultu

ralmente padronizado" (Fromm, [944/1974, p. 50) 

Um mundo carente de propostas convincentes 

que efetivamente mobilizem as pessoas no sentido de 

urna transfonnação individual e sociaJ,parece ser um 

terreno fénil para doutrinas e ideologias de todo tipo, 

com seus apelos de dedicação total. Mesmo quando 

se apreselllam como "a-religiosas" (no sentido esttlto), 

mobili7mn energias "religiosas" (no sentido amplo). 

Todos esses modos de orientação e devoção 

atendem a uma necessidade bàsica ligada à condiçllo 

humana. Fromm considera. entretanto, que eles de-
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"t:m ser julgados quanto ã sua veracidade, procu

rando saber "até que ponto favorecem a expressão 

das forças humanas",e ern que grau eles estão sendo 

"urna solução real para a necessidade do homern de 

equilíbrio e harmonia em seu mundo'- (Fromm, 

194411974, p. 51). É claro que ele não está propondo 

um tribunal da inquisição. Mas afirma que o fato de 

termos uma necessidade de significado nãu quer 

dizer que qualquer sib'llificado atenda a essa mesma 

necessidade. Dai a importância, poderiamos acres

ccntarn6s, de um trabalho, aomesrno tcmpoobjetivo 

esubjetivo,nosentidodabuscacdocnraizamentodo 

que possa atender aos anseios mais profundos do ser 

humano 

Mascomoficaaqucstãodopropriamentereli

giuso?Aqui temos que olhar um outro conceito de 

Fromm. 

o conceilo de fé 

A forma como esse conceito veio sendo cons

truido historicamcnte é parccida COI1l o quc acon

teceu com o de religião. A palavrd fé, no sentido 

moderno, está associada a Oeus e ao sobrenatural, 

por oposição ao que é natural e acessível :i. ra7.ão. Foi 

com o aparecimento da ciência (no sentido moderno 

do termo, :lssociada:i. constituição de um profano) 

queafépassouadesignaracrençaemeoisassobrc

naturais, sagradas, fora da ciência. Adquiriu, então, 

uma conotação nitidamente conservadora. Os que 

"acreditavam" na ciência (a porção mais avançada da 

humanidade, na época) não podiam "ter fé". 

"Naquela época, a lutacontrd a fé era 

porfia pela emancipaç~o de grilhões espiri

tuais; ern urna contenda contra a crença irra

cional; [essa luta era] a expressão da fé na 

razão do homem e em sua capacidade pam 

estabelecer uma ordem social governada 

pelos princípios de liberdade. igualdade e 

UUaatwi 

fraternidade. Hoje, a falta de fééosignode 

profunda confus~o e desespero" (Fromm, 

194411974,p.170). 

E interessante notar como o termo fé aparece 

com dois sentidos diferentes nessas frases: luta 

conlra IIfé ( ~ fé conservadora e rcacionária), efé na 

ru:iiQ (= fé progressista, evolucionária). É justa

mente a falta desse segundo tipo de fé que se tomou 

atualmentesignodeprofundo("onfilSlioedesespem. 

Frommirápropor,então,qlleafêsejaconside

roida de modo mais profundo como "a atitude básica 

dcuma pessoa, ° traço de caráterque impregna todas 

assuasexperiências,quecapacitaohomemaenfren

tar a realidade sem ilusões c, [portanto] ( ... ),a viver 

por Slla fé" (Fromm. 1944/ l974,p. 171). Eelelembra 

como o tcrmo cra empregado na Bíblia. com osentido 

de"firmeza",designando, portanto, "certa qualidade 

da cxperiêneia humana, um traço de earáter, e não o 

conteúdo de uma crença em algo" (Fromm, 19441 

1974,p.17l). F~nãoê~rença,mas, como diz Emerson 

(citado em epigrafe por Fromm) a "aceitação das 

afirmaçõcsdaalma"'. 

Em outras palavras, a fé originariamente nada 

tcm a ver com religião. Trata-se de um traço dc 

car:iter, de umacaractcristica da açãohumana: sua 

firmeza, sua determinação, sua confiança. Sem ela 

não podemos viver; Oll viveríamos mal. Seu oposto é 

a dúvida como forma de ser. 

Fromrn dá alguns exemplos do que ele quer 

dizcr.AhistÓriadaciênciacstáchciadecasosdcfé 

na razllo. Scm a confiança cm nosso pensamento nem 

a pesquisa seria possível. No plano das relações 

humanas, a fé esta presell1e em qualquer amizade c 

amor significativos. Em nós mesmos também preci

samos tcr fé (sem ° que não poderíamos promctcr 
nada nem nos comprometer com nada). Temos fê, 

ainda, nas potencialidades dos outros (um recêm

nascido que nao recebe li le de seus pais, sua con

fiança, não poderá crescer bem). A fé na humanidade 

põe as pessoas em marcha na busca da çonstn.Jç~o dc 

um mundo onde se possa vivÇf melhor. 



Para Fromm, a fé é baseada na experiência misticas da religião que salientaram a capacidade do 

produtiva. Ela vHi se formando, diríamos. na medida homem para amar, sua semclhança a Deus", os quais 

em que expericneiamus nH prática nosso potencial. A "conservaram e cultivaram a atitude de fé racional no 

fé na humanidade equivale a algo eomo dizer simbolismo religioso" (Fromm, 1944/1974, p.179). 

"Somos capazes". Essa é a fé racional. A outra, irra- Ele está nitÍ!.bmente contra uma instituição religiosa 

cional, se baseia no poder do outro enquanto autori- que se apoieem seu poder, e nilo na fé, tmnsforrmmdo 

dade que se impõe. "Nào podemos falar de fé seus fiéis cm súditos impotentes. Mas abre a possibi-

racional quando uma pessoa crê cm idéias de amor, lidade de o simbolismo ndigiow poder nos trans-

raLão e justiça, não como produtos de sua própria portar realmente. Sob que condição? Ele não o diz 

experiêm:ia, mas porque foi ensinada a crer nelas" claramente, mas do contexto podemos inferir que sob 

(fromm,1944/1974,p.179). a condição de que esse simbolismo seja expcrien-

Como pode aparecer então a fé religiosa? Em ciado pessoalmente, e não imposto a partir de fura 

primeiro lugar é preciso dizer que ela pode ser um por algum poder de autoridade irracional. Se assim 

bdoexemplo de fé irracional baseada numa "falta de for, mesmo que o sim bolo nos remeta a algo lrans-

integração da personalidade total c de um intenso cendenle. sua experiência é ainda uma experiência 

sentimento de impotência e incapacidade" (Fromm, humana, c, portanto, passivei dc urna fé racionai. 

1944/1974, p.I72)e portanto, na verdade, numa falta Com efeito, diremos nós, não poderíamos falar de 

de fé. Enquanto essa raiz de impotência não se mani- uma experiência religiosa dircta, no sentido estrito 

festar, explica Fromm, poderão aparecer soluçõcs do termo, sem cair em contradição, pois tudo aquilo 

sucedâneas. Uma dessa.~ soluções é a atividade que pode caber na experiência de um ser humano, 

~umpulsiva com seu alívio tt.mponírio. A outra "é a n~o pode st'r lrarul:emlente. Atr~vés do simbolu, 

accitação de dcterminada "fé" cm quea pcssoa como entretanlO, podemos falar de uma experiência 

quc submcrgc lcvando consigo suas dúvidas" humana real, indireta. O que estaria sendo experi-

(Fromm, 1944/1974, p.I72). E notemos quc elc, mentado não seria o transcendente em si (seria 

aqui,colocaaspasnotermo"fé",poistrata-senaver- impossível), mas uma relação cujo pólo objetivo 

dade de algo exterior ii pessoa, a que ela se submete permanece misterioso, e e, então, simboli..:ado. A fé 

cerno a uma autoridade irracional, cm troca de algum religiosa se emainrria, entào, na experiênda humana 

benefido. de uma relação que se apresenta como original. É 

É um pouco mais adiante que ele falará na através dela que o ser humano se re-liga ao todo, 

possibilidade de uma fe religiosa no sentido racional. atr.lvés do transcendente. 

Ele afirma primeiro que "como a fé racional é baseada Isso mesmo poderíamos dizer a partir da con-

cm nossa própria experiência produtiva, nada pode sideraç1io do ambiente mcntal, ou cultura ambiente, 
ser seu objelo que rramcenda a experiência humana" antcrior à invenção do prolimo. Aí nesse ambiente, 

(Fromm, 1944/ 1974, p.179). Aparentemente ele está quando a fé significava firmeza, detemlinação, eon-

negando a re racional apoiada cm uma tmnseen- fiança, Deus estava presente, e tudo era solidário. 

déncia. Não é bem assim. Ele dirá que "3 fé religiosa Aliás foi por isso que o scntido dc fé pôde deslizar 

pode ser de qualquer espécie" (Fromm, 1944/1974, para o "religioso" enquanto separado do profano. 

p.179) (isto é, tanto racional como irracional) Podcmos dizer, então, comentando Fromm, que o 

:Menciona mesmo grupos religiosos "quc não com- tenno fé implicitamente aponta para uma firmeza 

partilham o poder da Igreja", c também "correntes que decorre de estar apoiado no "solo firmc" da reali-
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dadeúltima, por alguns concebida como Deus. Toda porque todas elas re- ligam o ser humano a um 

fé humana seria implicitamente religiosa (no sentido significado do todo, pennitindo por isso mesmo um 

dcre-ligar), poiselaé muito mais um apoio, uma base encontro eom o significado de si próprio, lIum illves-

de operações, que se manifesta em atos concretos, do timento 100alizante (religião 110 sentido amplo) 

que um conhecimento ou crença intelectual isolada. Quantoà fé, elaé. antes, um traço de caráter que 

CONCLUSÃO 

Tirar uma conclusão de um pereurso explora

tório é sempre um pouco artificial. Contudo é válido 

destacannos alguns pontos mais significativos do 

diálogo com os autores escolhidos. 

Com Cassirer nos perguntamos se por trás da 

religião. até a mais prim itiva, não existiria algo como 

um espanto com a unidade subjacente de todas as 

coisas de nosso mundo. Com James, essa percepção 

pareceu alçar a um ponto de vista mais abrangente, 

que pennite tocar, ao mesmo tempo, os limites do 

todoe a essência da realidade, transfonnando o signi

ficado que atribuímos aoviver. Para Fraas, as respos

tas possíveis ao contato com essa dimensão outra da 

realidade não são neeessariamente religiosas. Na 

resposta religiosa existe a referência a um absolu-

tamentetranscendente. 

Erich Fromm vem nos dizer, em primeiro 

lugar, que essas coisas não silo meras curiosidades 

intelectuais, mas se enrai7..am na busca humana por 

um sentido, e por isso envolvem nãosó pensamentos, 

mas também sentimentos e açõcs. As fonnas como a 

humanidade tem respondidoaessas buscas, variaram 

bastante historicamenll:. Ele sugere que, de todas 

elas, entretanto, podemos encontrar repreSClltaçõcs 

em nossos dias. Desde o an imismo, até as formas 

monotcisticas, passando pelas propostas ate ísticas ou 

simplesmente seculares ou profanas. E isso vale, 

poderíamos acresccntar, seja para construções coleti-

vas, seja para posições pessoais. 

Também nos fez pensar que todas essas 

fonnas poderiam ser chamadas de religiosas, não 

fosse a restrição do termo às fonnas tcisticas. E isso 

se mostra como firmeza, dctcnninação, confiança. 

Scm ela dificilmcnte viveríamos. Ela se torna reli

giolXl I.Jlmndo seu objeto último é concebido como 

transcendente e misterioso, a part ir da experiência 

vivida, e posterionnente simbolizada. da relação com 

o todo 

Essas análises sugerem que religião e sentido 

de vida não parecem coisas que possam ser comple

tamente scparadas. E cada vez que o foram, ambas 

ficaram deturpadas 
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