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TEOLOGIA E PSICANALISE:
UM ESTUDO BIOGRAFICO INTERDISCIPLINAR -
AGOSTINHO DE HIPONA E ORACAO:
MISTICA E RELACOES OBJETAIS
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RESUMO: Esteartigo é paralelo aoutros dois, destinados a obtengéo do titulo de Mestre em Salide Mental na
Universidade Catdlica de Pelotas. Num deles, publicado no nimero anterior desta revista, estudavam-se as
representagdes mentais de Deus em teologia e em psicandlise; no segundo, com as mesmas bases tedricas deste,
SantoInéaciodeL oyola. Nesteestudam-seofenémeno mistico em Agostinho deHiponaeaoraggocrista. A Escola
Inglesa, que desenvolveu a teoria das relacfes objetais, tem, fundamentalmente a partir de D. W. Winnicott,
inspirado uma novaabordagem do fendmeno religioso com as categorias da psicandlise. S80 seminaisarespeito
asobrasde P. Pruyser, W. W. Meissner e A. M. Rizzuto. Mas, expde-se outras abordagens, mais recentes, que
convergem no mesmo objetivo: novas compreensdes do fendmeno religioso. Sao elas o objeto transformacional,
em C. Ballas, 0 ser em H. Garbarino eaposi¢ao transcendente, em J. S. Grotstein. O Ultimo, procuraarticular sua
proposta com as transformagdes em “0” de Bion. Propde-se um novo dialogo interdisciplinar entre psicandise
eteologia que pode ser dirigido tanto parao estudo do fendmeno mistico quanto para aplicagdes préticas, como
na orientacdo espiritual e no tratamento psicanalitico.

PALAVRAS-CHAVE: mistica; fendmeno mistico; religido; relactes objetais; objeto transicional; teologia;
psicanalise; interdisciplinaridade.

Introducéo

Sabe-se, neste fim de século, ndo somente do aumento de visibilidade do fendbmeno
religioso, mas observa-se o crescimento do nimero de pesguisas em ciéncias da religido.
Estasfocalizam anovabuscadaexperiénciareligiosa(dos Anjos, 1998), oretorno areligiao
nacrise damodernidade (Berger, 1973; 1989), suasituacao sociol égicaem relagdo acultura
pos-moderna (Martelli, 1995), ao fendmeno da globalizac&o (Oro, Steil:1997), diante dos
novos movimentos religiosos (CNBB, 1994), da recente migracéo das religifes orientais
(CNBB, 1991), da onda pentecostal e neopentecostal (Antoniazzi, 1994; Mariano, 1999).
Multiplicam-se no pais e internacional mente os estudos em antropologia religiosa(Meslin,
1992) e psicologia da religido, dos quais Valle (1998) fornece-nos uma ampla reviséo
documentada.

Médi co, especialistaem Salde PublicanaFundagdo Osvaldo Cruz-RJ. Tedlogo, Mestreem TeologiaBiblica
na Pontificia Universidade Gregoriana- Roma. Mestre em Salide Mental-UCPel. Professor do Instituto
Superior deTeologiaPaulo VI- UCPel. Professor e Diretor do I nstituto Superior de CulturaReligiosa- UCPel.
Segundo SecretériodaSociedadede Teol ogiae CiénciasdaReligido do Brasil. Pesquisador junto ao M estrado
em Salde Mental - UCPel.

Médi co, especialistaem Pediatriano Hospital dos Servidores- RJ. Psicanalistadidatada SPPel- IPA. Doutor
em Psicologia Clinica, pela Universidade de Belgrano, Buenos Aires. Diretor Cientifico e Professor do
Mestrado em Salide Mental, Professor Titular daUCPel, naResidénciade Pediatriae no Curso de Psicologia
—UCPel. Vice-Presidente do Capitul o Latino-americano da Society for Psychotherapy Research.
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A psicandlise, especificamente, ndo se tem mostrado indene atal fenémeno, como
outras disciplinas, tanto no ambito das institui¢des psicanaliticas quanto no académico e
universitério. Isto pode ser constatado historicamente nacinquientinade artigos que abordam
verbetes tais como fé, crencas, religido, Deus, teologia no CD-Rom Pep Archive da
International Psychoanalytic Association. Os mesmos verbetes fornecem 267 publicagdes
no CD-Rom PsycLITE entre 1996 e junho de 1998, 193 outras entre 1998 e julho de 1999.
Pode-se acrescer asintmeras publicacdes de cunho psicanalitico encontradas nos catal ogos
eletronicos de busca multipla e nas livrarias virtuais. Nota-se mesmo que tal interesse se
reflete no International Journal of Psychoanalysis nos Ultimos anos (Grossman, 1993;
Hopkins, 1997; Franco, 1998). A abordagem de temas ligados as crengas religiosas tem
merecido lugar em ndo poucos congressos e Simpdsios nacionais einternacionais, dosquais
se pode citar o Simpdsio Psicoandlisisy Fe Religiosa, da Pontificia Universidade Catdlica
do Chile (Jiménez, 1996), o qual tem continuado em seus desdobramentos (Jiménez, 1999);
0 Simpdsio Transdisciplinar do Cone Sul Ciéncia e Deus no Mundo Atual, promovido pela
Universidade Catdlica de Pelotas em 1998 (Oliveira, 1998); o recente Congresso da
SociedadeBrasileiradePsiquiatrial; otomoL X1, nimero 3 daRevue Fancai sede Psychanal yse
dedicado ao tema Croyances (1997); a Society for Psychotherapy Research Conference, em
Portugal, 1999 (Purcell-L eg, 1999; West, 1999). Tem-seaindaum nimero crescentedeobras
coletivasem ambito universitariono estudo dotema(Finn & Gartner, 1992; Liebman & Caps,
1997).

Pode-se perguntar até onde vai esta aberturanos circulos psicanaliticos. Dificil dizé-
lo, uma vez que existe uma certa ambiglidade na main stream do movimento analitico e
psicol 6gico. Hainequivocosindicios de aberturainstitucional, como no caso da A ssociagéo
de Psicologos dos Estados Unidos (APA) ao criar uma nova divisdo, a trigésima sétima,
destinada a psicologos e psicanaistas interessados em assuntos ligados ao estudo do
fenbmeno religioso. Abertura questionavel quando se verifica o dado que divisdo da
APA ocupava em 1987 o ultimo lugar na escala de interesse dos psicologos pertencentes a
Associagdo (Del Cal, 1996, p. 5). Verdade é que dados recentes (Smith, 1999) revelam que
65% dos psi cologos nos Estados Unidossdofiliadosaumadenominagdo religiosaespecifica,
percentua proximo aos 68% da popul agdo do pais membros em umaigreja ou sinagoga (p.
10). Outro estudo recentefoi conduzido por Bilgravee Deluty (1998), o qual apontao mesmo
percentual anterior, mas acrescenta que 72% dos psicologos afirmam que suas crengas
religiosasinfluenciam suapraticade psicoterapia, enquanto 66% revelam que suapréticade
terapiainfluencia suas crencas religiosas.

A teoriadas relagBes objetais, nascida nalnglaterra, revelou-se um campo fértil para
0 estudo psicanalitico do fendmeno religioso. Da Escola Inglesa, na realidade, somente
Guntrip adota uma postura pro-religiosa (1969): “integracdo, maturidade, salde mental e
experiéncia religiosa sdo todas estreitamente relacionadas’ (p. 324). Para ele (1961):
“...religido esta rel acionada a necessidade humanainata de encontrar boas rel agdes objetais
nas quais viver suavida’ (p. 257). Mas é fundamentalmente a partir das elaboragdes de
Winnicott que os psicanalistas de orientagdo religiosa buscaréo a fundamentacdo para sua
investigacdo dofendmenoreligioso, comasnogdesdeespaco, objeto efendmenotransicional,
simbolo e ilusdo.

Por sua parte, no ambito das religi6estambém o panoramatem mudado significativa-
mente. Temospsicanalistasjudeus (1981, 1985, 1986, 1987, 1992, 1995, 1996; L eavy, 1990;
Beit-Hallahmi, 1975, 1992) e cristaos (Rizzuto, 1979, 1982, 1992, 1996; Meissner, 1984,
1987, 1992) estudando as crencas religiosas de maneira mais favoravel. Ha tedlogos-
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psicanalistas freudianos e pos-freudianos nos principais centros de formacéo em psicologia
da lgrgja Catdlica, como a Pontificia Universidade Gregoriana (Rulla, 1977), a Pontificia
Universidade Salesiana(Fizzotti, 1992-1995), aUniversidade Catdlicade L ovaina(Vergote,
1969, 1974, 1978), naEspanha(Dominguez Morano, 1991, 1992, 1994, 1996), parasomente
citar osmaisrecentesdeumalistanumerosa, apartir dadécadade60. NoBrasil, osprincipais
assessores na linha de psicologia da Conferéncia Nacional dos Bispos do Brasil (CNBB) e
da Conferéncia dos Religiosos do Brasil (CRB) sdo freudianos e pés-freudianos: Edénio
Valle, José Luiz Cazarotto, Dalton Barros, formados na Pontificia Universidade Salesiana,
em Roma. Pela primeira vez na histéria, também um documento papal, a Exortacéo
ApostdlicaPastores Dabo Vobis, sobre aformagdo dos sacerdotes nas circunstancias atuais
(Jo&o Paulo 11, 1992) recomenda “formas de andlise ou de gjuda psicologica’ (p. 95) no
cuidado pelas vocactes ao sacerdécio na lgreja Catdlica.

N&o se esta mais no inicio do século XX. Houve, sem dlvida, um percurso sinuoso,
do fechamento hostil & aceitagdo cautelosa, de posi¢des de abertura a novas elaboragdes e
avaliagbesde parteaparte, emteol ogiaepsicandlise. Naturalmente, estaéumabreverevisdo
dos status questiones. Ha uma longa histéria de observacOes, conflitos, mais recentemente
de avaliacdo e reaproximacao entre teologia e Igreja de um lado e psicandlise de outro,
bastante estudada (Morano, 1991; Vale, 1998b; Kiing, 1979, 1990). Cabe aqui destacar
alguns dos nomes mais expressivos entre 0s que, com competéncia, em nimero crescente,
buscaram, fazer uma critica teolOgica, epistemoldgica, e reintregragdo, no ambito do
cristianismo, das hipéteses e dos métodos de trabalho do pai da psicandlise (Godin, 1986;
Freijo, 1966; Pruyser, 1974. 1983, 1985; Beinaert, 1969; Vergote, 1969; 1978; Nuttin, 1972;
Dolto & Sévérin, 1979; Ricoeur, 1984; Meissner, 1984; Dalbiez, 1987), entre os quais cabe
um lugar de primeira ordem a competente obra de Dominguez Morano (1991).

Atualmente, dispomos ndo apenas estudos clinicos, psicanaliticos e teoldgicos.
Avanga-se com estudos empiricos em um sem nimero de trabal hos sobre representagtes de
Deus(Vergote& Tamayo, 1981; Janssenet al, 1994; Hutsebaut & Verhoeven, 1995), testam-
se instrumentos (Hall et al, 1994; Tisdale et al, 1997), procura-se aferir o status espiritual
(Ellehorst-Ryan, 1996) e éaprépriaOrgani zagéo M undial daSalde quevem propor o estudo
dasrelacdo entre espiritualidade, religiosidade, crencasreligiosas e salde, qualidade devida
(World Health Organization, 1998), aluz de uma série de trabalhos que tém identificado
relacdo significativa, antese depoisdainvestigacéo daOM S (Mitka, 1998) aponto deincluir
disciplinas afins nas proprias escolas de medicina (Sloan, 1999).

N&o € intencdo deste estudo uma revisdo historica das relagdes entre psicandlise,
representacoes de Deus, teologia, crencas religiosas e espiritualidade, aqui apresentada em
painel amaodo deintroducdo. Em ensaio anterior (Sousa & Oliveira, 1998-1999), procurou-
se investigar qual representabilidade de Deus se pode inferir em psicandise e qual a
influéncia do analista na emergéncia do material, tratando de sua equacdo pessoa e da
contratransferéncia. Procedeu-seumdidl ogointerdisciplinar entreasrepresentagdesde Deus
naassim chamadateol ogianegativaou apofética, natradicdo biblico-cristd, enapsicandise,
defendendo, desse modo, apotencial fecundidade do dial ogo psicanalitico-teol 6gico, visan-
do superar preconceitos fundamentalistas de parte a parte.

Naguel eensai o, nosestribavamosfundamental menteem Freud, enfocando arepresen-
tacdo-coisa e da representacao-pal avra. Neste, quer-se partir das elaboracdes da escola das
representacdes objetais, fundamental mente de Winnicott, o qual inspirou os estudos semi-
naisdeA. M. Rizzuto (1979) eW. W. Meissner (1984; 1987; 1992) e, apartir desses, muitos
outrosquetratam dasrepresentacfesde Deuserel acbesobjetaiscomadivindadecomoilusdo

Revista Razdo e Fé, Pelotas,1(2): 5-50, dezembro/1999 7

*

[T 111 ||



| NN T 1] o

no processamento no fendmeno transicional. Estes e outros estudos identificam falhas
narcisicas e a persisténcia da onipoténcianas experiéncias religiosas e misticas (Dominguez
Morano, 1992; 1994; St. Clair, 1994).

Supbe-se que se vive um periodo fértil no estudo da experiéncia religiosa. Esta
acontece no cotidiano, na vida de oragdo, mas pode ser pesguisada principalmente no
fendmeno mistico. Motivo pelo qual, escolhe-se para investigar o campo da oragdo e um
personagem da maior expressio na lgreja Catolica e na historiauniversal. E ele Agostinho
de Hiponae no qual quer-se demonstrar os tragos narcisistas, que marcaram o desenvolvi-
mento de sua personalidade, bem bem como sua superagdo. Tragos que nitidamente se
refletem em sua experiéncia de Deus, tal como nos vem transmitida em sua obra as
Confissdes. Nestatransformacao, quer-se defender, ndo haporque postul ar antinomias entre
introspeccao, auto-andlise e atuacdo dagraca. Tem-se estudado psicanaliticamenteavidade
outros misticos, mas sem divida, este é um campo por ser investigado. Noutro ensaio,
paraelo aeste, estuda-se Santo Inacio de Loyola (Oliveira & Sousa, no prelo).

Como premi ssa, comega-secom aexposi ¢ao dacrenga, dofendmenotransicional edas
contribuigdes de Winnicott a psicologia da religi&o.

1-D.W. Winnicott e ofendmeno religioso

Winnicott conscientemente usaaexpressao “ capacidade de acreditar” (1986a, p. 142-
149). Explorando esta capacidade, apsicandlise podeter algo aensinar areligido, “algo que
pode salvar apréticareligiosade perder seu lugar nos processos civilizatérios, e no processo
decivilizacao” (1979, p. 90). Parael e, acapacidade de acriancadesenvol ver um senso moral
podeter, por trés, umaidéacomo “ acreditar em Deus’ para“ acreditar em”. Trata-se aqui do
Deus da familia ou da sociedade. Para a crianga que ndo “cré em” Deus &, pelo melhor, um
esquema pedagdgico, ou, pelo pior, uma pega de evidéncia que as figuras parentais sdo
carentesem confianganos processos danaturezahumanae séo amedrontadas pel 0 desconhe-
cido. Winnicott trataaqui daidéiade” crer” por st mesma, acapacidadeparacrer, umaespécie
de potencialidade, algo que espera por acontecer ou ser completado. Sem esta capacidade, o
ensinamento de moral ou religido é mera pedagogia, e é geralmente aceito como sujeito a
objegdes ou ludico. Em outras palavras, pode ndo haver a capacidade de “crer em”, quando
a crianga ndo tenha desenvolvido um espaco interior no qual colocar as crengas.

A objecdo de Winnicott areligido, ele adverte, repousanos mesmostermosespaciais,
aqueles de conteido e continente. Deus pode ser criado e recriado, espoliado e guardado,
como um lugar paranele colocar o que é bom, opondo ao que em si (na pessoa) € mau, Num
processo de splitting, quando surge a possibilidade de asalvagdo vir somente defora(p. 88-
89).

E verdade que Winnicott se pergunta: “ Se Deus é uma projecao, mesmo assim haum
Deus que me criou detal formaque eu tenho o material emmimparaumatal projegéo?’ (...)
Mas, logo acrescenta: “O importante paramim deve ser, tenho em mim aidéiade Deus? Se
nado, entdo aidéiade Deus estafora de valor paramim (exceto supersticiosamente)” (1989,
p. 205). Nao obstante estas questbes, em matéria de religido Winnicott permaneceu um
céptico. Chega a um ponto que agradece porque sua formacéo religiosa (Metodismo
Wesleyano) “foi deumaespécieque permitiu crescer forade” (1986a, p. 143). Asseveraque
“0 cientista ndo voa para uma explanagdo sobrenatural (...) mas mantém aignorancia, tanto
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guanto possivel enquanto um programade pesquisaédivisado” (...) A verdadeira“ existéncia
dalacuna’ é que prové “o estimulo parao trabalho”. Paraele, “areligido substitui adivida
com acerteza. A ciéncia sustenta umainfinidade de davidas, eimplicaumafé. Fé em que?
Talvez em nada; justamente a capacidade de ter fé ou se deve haver fé em algo, entéo afé
nas leis inexoraveis que governam os fenémenos’ (1986b, p. 14).

Onde Winnicott difere do modelo iluminista de Freud do progresso intelectual,
contudo, é em sua crencaque areligido, as préticas religiosas e a capacidade de crer em sua
eficacia, sdo, contudo, de uma qualidade salvifica. Suas referéncias areligido, ao contrario
de Freud, nunca séo derejeicdo. Religido, crengas e préticas religiosas, sustenta Winnicott,
jogam um papel na experiéncia humana que nunca podem ser rejeitadas como merailusdo,
algo mais que obras de arte que podem ser demitidas como meros substitutivos para uma
gratificagdointelectual maisdireta, ou mitoscomo merasformasprimitivasderepresentacdo
(Hopkins, 1997, p. 493). Em seu estudo original sobre os objetostransicionaisesclarece que
“Estou, portanto, estudando da substancia dailuséo, aquilo que é permitido ao bebé, e que,
na vida adulta, é inerente na arte e nareligido (...) Podemos compartilhar do respeito pela
experiéncia ilusdria (...) Esta é uma raiz do associagdo do agrupamento entre 0s seres
humanos’ (1953, p. 15).

Durante seus ultimos anos, Winnicott comegou a trabal har numa autobiobrafia a ser
entitulada“ Not lessthan everything” . Principiou comumacitacdodeT. S. Elliot—" custando
ndo menosquetudo” - euma*“ oragdo” por si proprio—“Oh God, may | divewhenl| die’. Mais
tarde, escreveu umapontade fantasia sobre estar vivo quando morrera, vendo tudo como um
espectador (1989, p. 4). N&o que temaamortefisica, massim ndo estar |a paraexperimenté-
la

A mais radical das inovactes tedricas de Winnicott foi ter deslocado a atencéo
psicanalitica das vicissitudes dos impulsos para a qualidade das relacdes interpessoais.
Raramente Winnicott recorre aimportancia das internalizagdes, como o faz seu contempo-
réneo Fairbairn. Antes que isso, ele comeca a partir de uma tendéncia inerente ao auto-
desenvolvimento, aqual € ou facilitada ou atravessada pelo ambiente interpessoal (primari-
amentematerno) dacrianca. A mée prové, suporta, apoia(holding mother). “ Otermoholding
é utilizado aqui para significar ndo apenas o segurar fisico de um lactente, mas também a
provisdo ambiental total anterior ao conceito deviver com” (1979, p. 44). A méae ambiental
encontra as “ necessidades do ego” do bebé para prover-lhe consisténcia, estimulo, e, mais
importante, liberdade deum* aniquilamento” no desenvolvimento do verdadeiro self, porque
“0 ambiente tem por isso como principal funcéo areducdo ao minimo dasirritagbes aque 0
lactente devareagir com o consequiente aniquilamento do ser pessoal” (p. 47). Compreender
0 “ser pessoa” e cuidar dele € o coracdo de uma psicanalise, cuja Ultimameta € permitir ao
paciente" sentir-serea” , “ o quetalvez éamai ssimplesdetodasasexperiéncias, aexperiéncia
deser” (1971, p. 114) (...) “ApOsser —fazer edeixar-sefazer. Masser, antesdetudo” (p. 120).
A maior barreiraparasentir-sereal € umaidentificacdio com ofalso self (1979, p. 128-139),
cujaresponsabilidade cabe primariamente amée, ao forcar o bebé aidentificar-se com suas
(dela) necessidades como uma condicdo da relacdo mae-bebé, no estagio das primeiras
relacBesobjetais. Ol actente é seduzido asubmissdo perante osdesej osmaternos(p. 132-134)

Umacaracteristicado verdadeiro self é*acapacidade deusar simbolos’ (p. 133), que
ocorre no fendmeno transicional. A inabilidade para apreciar o mundo simbdlico, derivada
de umagrandeidentificacdo com o fal so self, obviamente inibiraaapreciacdo dalinguagem
religiosa pela pessoa, tanto quanto aguela da arte e da literatura (p. 137). Neste contexto,
Winnicott introduz sua discusséo do fendbmeno transicional e assim vinculou o verdadeiro
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self comacriatividadedolactente, manifestadaprimeiramenteno uso deobjetostransicionais.
Estes permanecem no meio caminho entre 0 mundo oni potente daexperiénciado lactente e
o mundo baseado narealidade do adulto, constituindo umaareaintermediariadeexperiéncia,
paraaqual contribuem arealidadeinternaeavidaexterna, ointerno e o externoeminteragéo,
paraal ém dadicotomiaentre objetividade e subjetividade (p. 14-18). Comegando no espaco
interacional entre amée e o lactente, tal processo permanece uma experiénciainterpessoal,
gue se expande gradualmente para “todo o mundo cultural”, “um espaco potencia entre o
individuo eo meio ambiente” (p. 130). Cultura, ciéncia, religido e arte sdo, assim, extensdes
normais do espaco transicional. A adaptacdo da mée as necessidades do bebé, quando
suficientemente boa, d4 a este ailusdo de que existe umarealidade externa correspondente
asuapropriacapacidade decriar. Aqui sesituaaonipoténciado bebé, namedidaem queeste
tem ailusdo de que o seio da mée faz parte dele, sob seu controle mégico (p. 26-27). Uma
provisdo ambiental suficientemente boa, nos estadios mais primitivos, torna possivel ao
individuo enfrentar o imenso choque da perda da onipoténcia (p. 102). A aceitacdo da
realidade, na medida em gue a mée suficientemente boa desilude gradativamente o bebé,
nunca € completada. O alivio dessa tensdo é proporcionado por uma area intermedi&ria da
experiéncia que ndo é contestada (artes, religido, etc.).

Sabe-se das criticas dirigidas a Winnicott (Flax, 1990; Summers, 1994; Greenberg &
Mitchell, 1983). Pode-selembrar, entre el as, aandlise do desenvol vimento unicamentedesde
a perspectiva da crianga. A mée é teorizada apenas nos termos de seu papel maternal. Sua
subjetividade € discutida apenas em seus aspectos probleméticos. H4 uma tendéncia a
idealizar amulher em seu papel de mée. Ao lado desta exagerada centralidade damae, falta
qualquer papel do pai, o que Winnicott poderiareivindicar como descontado, situando-se na

@ esteirade Freud. Moi (1989) estende esta critica a toda a teoria das rel agdes objetais. Hoje, @
umavisdo maisampla, contemplando asrel agdesentrerepresentacdeseinteracbesentremae,
pai, crianca e analista pode ser encontrada nos estudos de D. Stern et al (1995).

Em suma, o propdsito de Winnicott foi situar o senso vivo de sentir o verdadeiro ou
ofalso parasi proprio, como o centro daexperiénciae do pensamento humano (Eigen, 1981,
p. 426).

Jones (1997) aponta as seguintes contribuicdes de Winnicott para a compreensio
psicol6gica dareligido:

1 - Suaidéia de objetos transicionais prové um caminho viavel de compreensdo da
naturezados obj etos e simbol osreligiosos. Em contraste com asandlisesclassicas,
Winnicott prové uma abordagem néo redutiva da origem do mundo simbdélico ao
oferecer uma linha independente para 0 seu desenvolvimento.

2 - Sua discussdo do espaco transicional prové um modelo para a compreensio da
experiénciareligiosa

3 - Suaénfase naimportanciadaimaginacéo e criatividade eaarticul acdo deumaérea
intermediaria de experiéncia chama em questdo a dicotomia moderna entre
objetividade e subj etividade e permite umaepi stemol ogiacom texturamai s aberta,
na qual o conhecimento religioso pode encontrar um lugar.

4 - Sua defesa de um maodel o relacional da hatureza humana pode formar a base para
uma antropol ogia teol 6gica.

Um dos primeiros aaplicar asidéias de Winnicott paraacompreensdo dareligido foi

0 psicdlogo Paul Pruyser. Como Winnicott, Pruyser (1974) usao termoilusdo de Freud para
redimi-lo de sua conotagdo negativa. O “mundo ilusionistico”, da imaginagdo, na esfera
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transicional, permaneceamei o caminhoentreo“ mundo autista’, depura, incontida, fantasia,
e 0 “mundo realista’ do pensamento ligado aos fatos duros, inegaveis (1985).

A Pruyser, seguiram-se as obras de A. M. Rizzuto (1979) e W. W. Meissner (1984,
1987), hoje classicas em psicologiadareligi&o naareapsicanalitica, as quais séo abordados
aseguir.

2-AnaMaria Rizzuto eaimagem de Deus

Rizzuto, psicanaista ligada & Universidade de Boston, tendo ministrado cursos a
convite em Harvard, abriu seu interesse em pesquisar areligido com os olhos da psicanalise
em 1963, ao ser convidada a abordar o tema num semindrio para formacdo de futuros
preshiteros catdlicos, em Cérdoba, Argentina, com o foco no processo de desenvolvimento
de uma fé em Deus e os fatores facilitadores e interferéncias que se apresentam durante o
curso davida, mais especificamente durante os anos de formagao (1979, p. VII1). Inspirada
nos insights de Freud a respeito do papel dos pais ha formacéo da representacéo de Deus,
comegou um projeto de pesquisa com pacientes admitidos no Boston State Hospital. Sua
hipétese basi ca derivadaconex&o descobertapor Freud entre 0 “ pai nacarne” e Deus. O que
vem confirmado atual mente pelapesquisaempirica(Vergote& Tamayo, 1981). Ou sgja, que
criamos nossos deuses na base das relacOes precoces da infancia. Comega-se com as
experiéncias ligadas aos pais e termina-se com a criagdo, pela crianga, de umaimagem da
divindade.

Entre suas descobertas, tem-se que essas imagens ou representacdes de Deus ndo séo
estaticas, mas sofrem modificacBes durante toda a vida, tendo chamado esse processo “ The
birthof living God” , que constitui otitulo desuaobraoriginal. Descobre que oscomponentes
das representagdes de Deus provém de variadas fontes, mais amplas do que meramente
imagensdo pai oudamae. Constatagqueasimagenseexperiénciasdosprimeirosanosdevida,
antesdo conflito edipiano, parecem jogar um papel chave arespeito. Conclui queaformagéo
daimagem de Deus resulta de um processo de formagdo de imagem que se levanta a partir
da relacdo emocional com uma pessoa-chave ou vérias figuras-chave. Vérios fatores
convergem numacomplexarealidade que nds denominamos Deus (p. 41 e 44). Sem duvida,
a crianga cria em meio de uma rica mistura entre a administragdo de suas préprias
representacoes paternas grandiosas, suanecessidade de afeto e amor, seu medo de separagéo
eperdado amor, suas urgéncias sexuai s e fantasi as sexuai s sobre bebés e partes corporais (p.
44-45).

Contudo, a criancando criaum Deus sozinha. Observa seus pais orando, procurando
aigrejaerituais religiosos ingtitucionais, ouvindo adultos a respeito de Deus. Todos esses
eventos parti cipam do desenho e expandem aimagem de Deus que as criancas desenvol vem.
Mas elas trazem seu proprio Deus, Unico para cadauma, etais eventos encontram realidade
somente depois que aimagem pessoal de Deus tenhasido formada. Rizzuto afirmaem uma
frase paradigmatica: “ Nenhuma crianca chega a casa de Deus sem o seu Deusfavorito (“de
estimacaon”) embaixodo braco” (p. 8e10). Mc Darght (1992), namesmalinha, sublinha: “um
tedlogo sofisticado que tenha pensado gque suas nogdes de Deus tenham sido prépria e
criticamente desmitol ogizadas[e que] ficamaravilhado ao descobrir num momento decrise
pessoal que tenha evocado o Deus de sua oracéo ao leito, quando crianca” (p. 3). Generica-
mente falando, a integracdo do Deus conceptual com o Deus representaciona requer
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considerdvel procura da alma, auto-escrutinio e reelaboracdo interna da representacéo em
causa. Porque ndo se experimenta Deus como um simbolo genérico ou sinal , mas como um
ser vivente (p. 47-49).

Umatesebasi cadeRizzuto équenenhumacrian¢aeducadaem circunsténciasnormais
passatravés do periodo edipiano sem formar umarudimentar representacéo de Deus, aqual
se torna parte da vida religiosa do individuo ou pode permanecer latente e ativa, mas no
inconsciente. Ao longo do ciclovital, sdo possivei stransformacdes e mudancas harepresen-
tacdo de Deus. Os estagios ulteriores do desenvolvimento individual podem deixar aquela
representacdointocada. Comasmudancgasdarepresentagdesdo self, arepresentagdo deDeus
pode tornar-se descompassada com o crescimento daimagem do self e, conseglientemente,
ser experimentada como ridicula ou irrelevante, ou, pelo contrério, ameacadora e perigosa
(p. 200). A experiéncia de catequistas e presbiteros demonstra que alguns adultos com
elevadaformacdo pode manter umareligido infantil que n&o se coaduna com seu desenvol-
vimento intelectual e emocional.

Rizzuto reconhece que pode haver, potencialmente, um sem niimero de caminhos de
relacionar-se com Deus, diferentestiposde” deuses’ ou “imagensdeDeus’. Massugere que
a maioria dos seres humanos, em suas experiéncias religiosas de adultos, podem ser
localizados numa das seguintes categorias: @) um Deus com quem se relacionam de vérias
maneiras, b) surpreendidos se acreditam ou ndo num Deus de cuja existéncia ndo estéo
seguros; ¢) maravilhados, enraivecidos ou trangiiilamente surpresos ao ver outros profunda-
menteinvestidos num Deusgue ndo lhesinteressa; d) em lutacom um Deusexigente, severo,
do qual gostariam de livrar-se se ndo estivessem convencidos de sua existéncia e poder.
Sumariamentetai s posi ¢des podem ser expressas como: eu tenho um Deus, eu poderiater um
Deus, eu ndo tenho um Deus, eu tenho um Deus, mas desgjo ndo té-lo (p. 91).

A importanciadacontribuicdo de Rizzuto reside em que, usando osrecursosdateoria
e da técnica psicanalitica, ela gjuda-nos a compreender como Deus funciona no mundo
interior do individuo com todas as potencialidades psiquicas de uma pessoa viva, demons-
trando como a compreensdo das representacdes de Deus ilumina a andlise da experiéncia
religiosa.

As proposicdes de Rizzuto podem ser resumidas da seguintes forma:

1 - A crianga cria uma altamente personalizada representagdo mental ou imagem de
Deus, desenhada do seu mundo interno de representacfes dos pais, do self, e de
outras pessoas significativas.

2 - A imagem de Deus é consciente e inconsciente durante suaformacao original e na
vida posterior.

3 - A imagem de Deus pode mudar, similarmente as mudancas no self e nas represen-
tacOes de objeto, de acordo com processos de adaptacéo e defesa.

4 - A imagem de Deus contém componentes viscerais, emocionais e conceptuais.

5 - A imagem de Deuspode ser usadaem suaformaoriginal, reprimidaoutransforma-
da

6 - Entre individuos nos quais aimagem de Deus ndo tenha mudado ao longo de seu
desenvolvimento, Deus pode ser visto como irrelevante ou ameagador.

7 - Porcdes daimagem de Deus que tenham sido reprimidas podem emergir, particu-
larmente durante periodos de stress ou de transi¢cdo navida
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Umapossivel falhanametodol ogiaoperadapor Rizzuto nessacbra, contudo, équeseu
material é largamente desenhado de individuos problematizados, internados em hospital
psiquiétrico, o que deixaaindagagdo de qual poderiaser o papel dareligido em individuos
plenamente maduros ou razoavelmente saudaveis. Mas seus dados séo confirmados em
outras pesqui sas com pessoas menos enfermas e analisadas (Saur & Saur, 1992, p. 129-140).
Outras confirmagdes provém de estudos empiricos (Birky & Ball, 1998; Heinrichs, 1982;
Raoberts, 1989).

Rizzuto acendeu consideravel discussio entre aquel es que trabalham em assuntos de
féerelagdo com Deus. Talvez o principal, entretais estudiosos, sejaJohn Mc Dargh, queusa
ateoria psicanalitica das relagfes objetais no didlogo com a teologia. Ele considera dois
aspectos. a contribuicdo dessa teoria oferece uma concepcao do lado humano da fé e,
segundo, leva em consideracdo um elemento chave na experiénciareligiosa, o objeto de fé
como Deus (1983, p. XVI-XVII). Eletambém vé que areligido contribuiu para o funciona-
mento e equilibrio psiquico (1992, p. 1-20). Mc Dargh vé afé como um caminho de se estar
em relagdo com o que € ultimamente real e confidvel no universo. A féenvolve significado,
e o significado, usando os insights da teoria das relagdes objetais, é estar em relagéo. A fé,
paraele, “é descritivade umareacado total avidacomo elavem ands, umarelacdo de nosso
meio ambienteltimo” (p. 6). Um psicanalistaortodoxo poderaprovavel mentever isto como
demasiado mistico, opaco, linguagem quendo éaterminol ogiapsicanaliticapadréo (Rizzuto,
1992, p. 160).

Meissner e Rizzuto vém trabalhando paralelamente. A obrade Meissner € volumosa;
este autor vem se dedicando seja a temética ligada a psicologia da religido seja a temas
internosapsi candlise, como epistemol ogia, relacdesobjetai s, af etos, identificacdo, introjecéo,
incorporacgdo, internalizacdo e afetos. I nteressaaeste estudo suaabordagem dapsicologiada
religi&io, bem como aguel adesenvol vidapor seus seguidores, apartir de suas el aboragdes. E
0 gue vem a seguir.

3 - William Meissner e seguidores. asrepresentaces de Deus

Meissner, sacerdote jesuita, psiquiatra e psicanadlista, anaista didata do Boston
Psychoanalytic Institute e professor de psicanalise no Boston College, tem igualmente,
aplicado ateoriadas relagdes objetais e outros conceitos psicanal iticos classicos areligido,
para ilustrar a interagdo entre o desenvolvimento psiquico e as experiéncias religiosas.
Defende quetarefas desenvol vimentaisinterminadas e residuos do desenvol vimento infantil
configuram e delineiam a experiéncia religiosa do adulto (1994, p. 150-158). Segundo ele
(1994, p. 150) e outros (Fitzgibbons, 1987, p. 125), um adequado desenvolvimento na
inféncia provéaspré-condi¢des paraexperiénciasreligiosasadultasmaduras, e, ao contrario,
um residuo de algum conflito desenvolvimental ou transtorno ndo resolvido pode causar
algumasformasdeexperiénciasreligiosas probleméti cas, ouimaturas, navidaadulta. Sugere
ele varios “modos’ de experiéncia religiosa que refletem a influéncia organizacional de
diferentesniveisdo desenvolvimentoinfantil. O pontofocal paradiscussdo éarepresentacdo
deDeus. O desenvolvimento dasrepresentagdesde Deusvem ligado ao desenvol vimento das
relacOes objetais, reflete e corre em paralelo ao desenvolvimento das relagfes humanas.
Remanescentesarcaicose o retorno de deficiénciasno desenvol vimento podem ndo somente
causar transtornos psi col 6gicos navidaadulta, mastambém experiénciasreligiosasimaturas
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ou mesmo heurdticas, do ponto de vista da psicologia, ndo de fé ou de teologia (M eissner,
1987, p. 28).

Meissner (1984) sugere véarios “modos’ de experiéncia religiosa gque refletem os
diferentes nivels do desenvolvimento infantil. Ninguém antes dele o tentara e os modos ou
esguemas sdo um esbogo (p. 153-158), derivado fundamentalmente das fases-padréo da
psicandlise(p. 138-149), queémaisdesenvolvido por seguidores. St. Clair (1994), baseando-
seem Kernberg (1976, p. 55-83) prop&e cinco estagios de desenvol vimento psicol 6gico com
as correspondentes experiéncias religiosas na vida adulta:

1 - Fus&o psicol 6gica com a mée, com falta de diferenciacao:

Recorrendo aMahler (1975), St. Clair evocaaexperiénciade espelho, o self fusional,
aconsolidac&o dasrepresentacbes do self eobjetaisprimitivas “boas’. E quando o bebétem
0 sentimento de onipoténcia que vém do suprimento méagico de suas necessidades, sem
esforgo. Parte da representacdo primitiva configura um self grandioso e onipotente em
relacdo ao objeto idealizado, segundo Kohut (1971, p. 107; 1977, p. 185).

Asformas adultas de experimentar Deus, derivadas e col oridas por estas experiéncias
primitivasdo desenvol vimento, sdo al go paradoxais. emtermos psi col 6gi cos, parecem ser de
um estado primitivo ou profundamente regressivo (Meissner, 1978, p. 130). Nessa condicéo
psicologica, ndo h& separagdo entre as representactes do self e do objeto, tendo, como
consequéncia, 0 assim chamado narcisismo primario no qual o self incoado éabsorvidonuma
experiénciade onipoténciaincondicional. A cogni¢do que resultaespecificaparaafé éuma
aceitacdo pré-conceptua e pré-linguistica das experiéncias oferecidas a consciéncia. Para
ilustrar isso, os misticos usam aidéiade umagota d’ aguano oceano, para sugerir 0 senso de
fusdo com Deus e mesmo aperdatemporariadas préopriasfronteiras. Tal senso ndo éinusual
no misticismo, e mesmo Freud (1930) usou aexpressao de “ sentimento ocednico” paraessa
espécie de experiénciareligiosa. Nelahauma qualidade de fusdo onde as fronteiras entre as
representacdes do self e de Deus permanecem difusas. Ocorre umaabsorgdo em Deusou no
universo.

No nivel maisprimitivo, asexperiénciasde” espelho” nainteragdo com amae provém
importantes el ementos naestruturacdo de seu conceito de Deus. A criancaacha-se abragada,
admirada, reconhecida e acariciada, numauni&o simbiéticacom amée que serve como base
paraum envolvente senso de confianca, aceitagdo e seguranca. A necessidade dessa espécie
de narcisismo em espel ho nuncaéinteiramente perdidae, sim, sedesenvol ve durante o curso
davida. Se o espalhamento é deficiente, ela pode entrar nos estagios posteriores com um
senso béasico de estar abandonada, perdida, ou elaborar um senso de sua propriaonipoténcia,
um sentimento de ser como Deus que substitui 0 senso de ser com Deus, realidade pesquisada
e recentemente exposta por Franco (1998).

Quando acrianga esté habilitada a passar além dafase de espelho paraum estégio de
dependéncia de uma imago maternaidealizada, sua no¢éo de Deus pode ser gradualmente
figurada ao redor dessa experiéncia que serd, além disso, elaborada como fantasia. As
atitudesreligiosasdospais, seu comportamento elinguagem sdo imediatamentetransmitidos
acrianca. Em adicao, os padrbes de protecdo, bem-estar e autoridade inerentes a estrutura
familiar encontram sua extensdo natural e elaboracdo na religido. A confusdo entre as
imagens parentaisedivinaé, noinicio, quasetotal. Em torno daidade detrés ou quatro anos,
acriancando tem dificuldade emimaginar Deus. Mas o universo do divino é preenchido com
fantasia e fascinacéo, semelhante ao mundo dos contos infantis.
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2 - Diferenciacao psicol6gica primitiva

As fases primitivas de diferenciacio seguem-se outras subfases de separagio e
individuac&o, cujacronol ogia e desenvol vimento sdo discutidos (Brody, 1982, p. 526-597).
O inicio acontece quando as representaces do self se diferenciam das representactes
objetais. O final da-se com aintegracao das “boas’ e “més’ representaces do self e dos
objetos. O self aindando € coesivo eintegrado. Em termos kohutianos, 0s pai s servem como
objetos do self; isto &, elesjogam um importante papel em nutrir a auto-estima e bem-estar
por “espelhamento”, permitindo a crianga idealiz&los com status e poder irreais. Com a
introducéo do pai, tem-seo estégi o primitivo do periodo edi piano, mas, ordinariamente, ainda
amae dominacomo umafonte das caracteristicas que se tornam parte das representacdes de
Deus(Rizzuto, 1982, p. 359), emboraRizzuto of erecaexemplosdeindividuoscujarepresen-
tacdo de Deusderiva, em grandemedida, dospais” comoum casal” (p. 376). A representacio
de Deusseradeumapresencaprotetoraeteracaracteristicasde ambosospais. Posteriormen-
te, o poder atribuido ao pai cedo ganha entrada na representacéo de Deus, tanto quanto uma
grandemente idealizada representacdo do self (Rizzuto, 1992, p. 379).

Crescendo cognitivamente, a crianca aprende que as coisas sao feitas por pessoas, e
assim desenvolve nogdes primitivas de causali dade antropomorfica. Meissner (1979) defen-
deque: “ A respostaque deduz arespeito de quem fez 0 mundo ou o céu pode ser pressentida
somente em termos antropomorficos — Deus € uma pessoa que é suficientemente grande,
poderosa, parafazer coisas grandes’ (p. 140).

O tema-chave das experiéncias religiosas do adulto agui, segundo Meissner (1984), é
adiferenciacéo bem como o que deriva desse processo (p. 153-154). Consequientemente, a
qualidade da experiénciadefé é de umadependénciacompletaou o deterror daonipoténcia
darepresentacdo de Deus. A experiéncia emergente dos mundos interno e externo conecta
com a linha narcisica de desenvolvimento nessa fase. Caracteristica é a dependéncia do
préprio self em relagdo aum outro idealizado, onipotente. As experiéncias religiosas, desse
modo, sdo permeadas por sentimentos de submisséo e, talvez, de conflitos entre autonomia
e dependéncia. Em alguns adultos, com caracteristicas deste de estagi o de desenvol vimento,
€ provavel que hajaimpulsos supersticiosos de aplacar o poder terrivel do Deus onipotente
eoniscienteatravésde prati casrituai se magi cas. Podem ser verificadosescripul os, por medo
deofender afiguradivina. Osindividuos mais piedosos poder temer aseparacdo de Deusem
vista do que possa acontecer com o proprio self, numa espécie de pensamento magico que
pode obter resolucéo por meio de uma submissdo masoquista e aplacacdo supersticiosa.
Deus, no entanto, ndo é uma pessoa, mas uma forca e poder algo terriveis de que o self
necessitaeque precisatentar controlar. A qualidade sentimental detal experiénciausual men-
te predominasobre aguelaracional eldgica, emtermosde cognicdo e afeto. Estaeapréxima
modalidade parecem ser a Unica &rea que Freud descreveu em suateoria dareligido como
neurose obsessiva-compulsiva.

3 - Integracao dasrepresentacbesdo self, representacdes objetai se o desenvol vimen-
to das estruturas psicol 6gicas de alto nivel

Este periodo intermediario do desenvolvimento solidificaaemergénciado self como
um individuo coesivo. Boas e méas imagens do self coalescem num sistema total do self,
enquanto asboasémésrepresentacdesde objeto sdointegradasdeformaqueacrianga, agora,
tem umarepresentacdo maisreali stadamae como pessoainteira, com boasemésqualidades.
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Este estagio, durando aproximadamente do fim do terceiro até o sexto ano, justapde-se as
subfases de prética, aproximacdo e constancia de objeto de Mahler. Estruturas-chave de
personalidade sfo consolidadas, como o ego e o superego. As defesas psicoldgicas estéo
desenvolvidas. As habilidades cognitivas estéo também suficientemente maduras e essas
qualidades de pensamento contribuem paraintegrar o self e asimagens objetais numavisao
mais realista do mundo.

A criancaimaginaDeus nostermosdos maisformidavei s sereshumanos que conhece,
seuspais. Ao contrario de Freud, Rizzuto (1982, p. 377) e Meissner (1979, p. 140) acreditam
quea representacdo de Deus ndo derivaexclusivamente darepresentagdo do pai, mesmo que
nessa fase tenha caracteristicas predominantemente paternas.

Os componentes edipianos parecem importantes por causa dos intensos sentimentos
envolvidos. Seosconflitosedipianossao resol vidosearepresentacdo paternaédessexualizada
eexaltadanum Deus, oindividuo podeter umarel agdo com estemaisprazerosaegratificante.
Rizzuto (1979) o exemplificacom o acompanhamento de FiorellaDomenico (p. 93-108). As
vezes, aspectos assustadores ou dificeis de um pai podem ser clivados, e essas qualidades
negativas podem ser atribuidas ao deménio. Depende muito do papel do pai nafamiliaede
suas caracteristicas pessoais. Rizzuto (1992) o exemplifica, aqui, com David Miller, cujas
representacdes de Deusforam vividas, mas com asquaisele ndo queriater nadaaver (p. 93).

Nesta fase, a crenca religiosa do individuo € menos magica, mais envolvida com a
cogni¢ao e compreensdo racional, mas persiste atendéncia a repousar em sentimentos, isto
€, uma fé baseada em uma autoridade confidvel fora de s mesmo, tal como aigrejaou a
tradic8o, mais que um apoio No seu proprio juizo, experiéncia ou légica. O pensamento
religioso sobre Deus e as origens das coi sas € usual mente mitico, antropomarfico, etende a
ser literal, concreto e unidimensional. Se houver conflito, o individuo sente que é mais
confortavel repousar numa autoridade do que numa légica ou julgamento pessoal. Ainda
preocupado com alei eaordem, podeter interesses sobre punigdes de transgressdes, retidéo
e performance ritual, obsessiva.

4 - Laténcia e puberdade: consolidacéo e integracéo

Ofinal dainfanciaenvolveaintegracéo final do superego. O adolescente, interagindo
Com pessoas reais, em contato com o mundo externo, continuaa solidificar umaidentidade
do ego (Jackobson, 1964, p. 53). O mundo interno configura a percep¢do do externo e a
experiéncia do mundo externo configura as representagdes internas num todo mais
harmonioso, o que é verdade também em relacéo aos pais, com seus valores e fragilidades
(Kernberg, 1976, p. 75). A crianga, ja na fase de laténcia, tende a ver Deus como mais
universal, dissociando aimagem de Deus dagquela paterna. Meissner (1984) acredita que o
comportamento religioso da maioria dos adultos recai nessa modalidade (p. 155-156). O
superego, consolidado, pode possuir e expressar ideais e valores. Diante desses, o individuo
pode experimentar ansiedade ou culpa ao n&o atingir as metas dos valores e ideais
internalizados. Mas o individuo cresce em avaliar e selecionar posi cdes autoritativas, dentro
de uma realidade multidimensional que ja experimentou, mesmo que possa recorrer a
autoridades externas diante das hesitaces ocasionadas por incertezas, nos multiplos niveis
de significado desenvolvidos. Pode apreciar significados simbdlicos. Aindahaum senso de
dessemel hanga e falta de uma sintese religiosa plenamente confiante e pessoal . Pode ainda
ter alcangado um coerente sistema de crengas e estar filiado auma igreja que fortalega tal
sistema de crencgas. Crescentemente, o individuo pode ir, ou em direcéo da rejeicao das
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nocoes a autoridadesinstitucionais, paraassumir uma responsabilidade pessoal mais plena,
ou mais e mais estar em subordinagdo aumainstitui¢do externa e doutrina que |he parecem
oferecer resol ugdes simpl es paraassuntos complexos. Meissner (p. 156) acreditaque haaqui
um campo fértil paraver ainteracdo entreo pessoal eoinstitucional. O queserddesenvolvido
extensamentepor Dominguez M orano maistarde(1992), mascai forado ambito desteensaio.

5 - Adolescéncia e adulto jovem

Adolescéncia é a fase do desenvolvimento da identidade (Erikson, 1972) e da
revivescéncia do conflito edipiano (Blos, 1985). Os pais sdo vistos com novos olhos, e
intensas dividas podem estar presentes quando a pessoajovem tentalidar com o significado
da vida. Se a representacéo dos pais vem combinada com as representacdes de Deus, 0
adol escente pode abandonar a Deus como umaviade tomar distanciados pais e dosvalores
desses. A representacdo dos pais pode ser testada, como sugere Rizzuto (1992), sob o nome
disfargado de Deus, enquanto o adol escente procurapor significado e por Deusnumaquestéo
filosofica ou religiosa. Mas, ordinariamente, ao final da adolescéncia, a representacdo de
Deus adquiriu os tragos bésicos que terd para o resto da vida, embora algumas adicoes e
transformagdes ainda sejam possiveis. Neste ponto, arepresentacdo de Deus é complexae
feita de muitas trocas entre o individuo e seus pais (p. 381).

O adolescente tem uma imagem mais personalizada de Deus, comega a internalizar
nogoes, torna-las mais de acordo com as necessidades afetivas da adolescéncia, as quais
gostaria de encontrar nos amigos. Pode estaimagem néo ser integrada com aquela descrita
por umareligido organizada. Segundo Meissner (1984), osrapazestendeaidealizar Deusem
vias que a moga ndo faz; as mogas tendem a enfatizar qualidades relacionais amorosas em
Deus (p. 145).

Cadacrise oferece umaoportunidade pararevisar asrepresentacies de Deusou deix&
lasintocadas. Podem el as ser derivadas do nascimento de umacriancga, doengas sérias, morte
de um parente, 0 que pode ocasionar também uma revisdo da propria imagem de Deus.
Também o surgimento da capacidade para o pensamento abstrato e habilidadesintel ectuais
podelevar o conceito de Deusal ém dapropriarepresentacéo de Deus do adolescente. Ofinal
da adolescéncia, com suas tarefas evolutivas, agora questdes que pressionam a vida, tais
como casamento e trabalho, podem também empurrar o adulto jovem aintegrar uma auto-
representagcdo mais coesae unificada (Rizzuto, 1979, p. 200-201). Assim como as represen-
tagBes do self mudam por causa das pressdes do mundo adulto, também ocorrem mudancas
concomitantes nasrepresentacdes de obj eto e narepresentacdo de Deus. Também neste nivel
desenvolvimental, pode estar aintegracéo do narcisismo sadio, o qual permite ao individuo
ter uma medida mais plena de sabedoria, empatia, humor e criatividade (M eissner, 1984, p.
157-158).

Umapessoade vidaespiritual e psicol 6gicamadura esta habilitadaaabracar, afirmar
ecomo queresolver astensdesdavida, aintegré-lasnumaorientagdo eexisténciadefémel hor
balancadas. Tal individuo pode afirmar e sustentar crencas, simbol osrituaise cerimoniaisde
uma comunidade religiosa, em toda a suarelatividade, parcialidade, limitacbes e particula-
ridades(Meissner, 1984, p. 136). Ao mesmo tempo, esseconhecimento atravésdaféestaapto
areconhecer aexisténciae validade de outrastradicbes de fé aderidas por diferentes pessoas
e culturas.

Com uma madura capacidade para 0 amor mutuo, alguns individuos podem ter
experiéncias espirituais de gracas especiais e dons misticos. E provéavel que apenas poucos
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individuos atinjam umatal vidainterior de lUcida simplicidade, uma espécie de harmonia
interna, que, paradoxalmente, parece ser mais plenae humana. Meissner sugere que o amor
de Deus em tais individuos se mostra plenamente auto-consciente, despojado de residuos
infantis (p. 157-158). Trata-se da capacidade para profundas e significativas relagoes
objetais, caracterizadas por amor proprio e aceitacio dos outros. E o que defendem Rizzuto
(1996), a0 estudar avidadosmisticoscristéos, eMeissner, no estudo dossantos (1984, p. 157-
158), como sera explanado mais abaixo.

Pode-se afirmar que a experiéncia de Deus e as representacOes correspondentes
durante o ciclo vital anterior e ulterior a idade de adulto jovem ndo sdo estaticas, nem
obedecem uma inevitével progressdo. Outros estudiosos, como James Fowler (1981) tém
sugerido diferentes niveis no desenvolvimento de fé, mas a metodologia utilizada e as
categorias escol hidas sdo primariamente orientadas para o contetido de fé e precipuamente
teol &gicas, ndo contemplando o0 uso das nogdes psicanaliticas de rel agdes e representacoes.

A seguir, enfoca-se 0 estudo da oragdo na perspectiva das relagBes objetais, do
fenbmeno transicional e dailusfo psicanaliticamente considerada.

4 - A oracgdo no espago transicional

E naexperiénciade oracio que asqualidades darepresentacio de Deus, esuasrel ages
com a auto-representacdo da pessoa que é portadora de crenga religiosa, se tornaimediata.
O Deusaqguem seorando €imediatamente o Deusdostedl ogosou dosfil ésofos, neméoDeus
em qualquer sentido imediatamente reconciliavel aguele das Escrituras. Antes que isso,
aquele que cré oraa um Deus que é figurado por uma representacéo de objeto transicional
altamentepersonalizada, em seu sistemadeféinterior, privado enotoriamenteidi ossincréti co.
Assim, todos o0s elementos inconscientes, pré-conscientes, tanto quanto 0s conscientes e
refletidos, da relagdo do individuo com Deus e as caracteristicas de sua representacéo de
Deus, entram em movimento. Podem incluir elementos que sdo mais maduros consciente-
mente e auto-refletidos, mas também elementos que derivam dos niveis primitivos de
desenvolvimento e tém uma qualidade mais infantil, dependente e mesmo narcisista.

Pode-se dizer que, em oragdo, o individuo entrano espago transicional onde encontra
sua representagdo de Deus. Aqui também se expressa a dimens&o ilusoria da experiéncia
religiosa. Como demonstram Winnicott (1953, p. 15) e Rizzuto (1979, p. 209), realidade e
ilusdo ndo sdotermoscontraditérios. A oracdo, assim, podetornar-seum canal paraexpressar
0 que é mais unico, profundo e pessoal na psicologia do individuo. Todos os elementos de
transferéncia que se tornam familiares aos psicanalistas podem entrar na experiéncia do
orante e vém configurar a experiéncia tanto de Deus quanto de si proprio em suas
circunstancias.

E Dominguez Morano (1994) quem leva adiante tais intui¢des de Meissner. Comega
ele, implacavel mente, lembrando que, no sentido propriamente espiritual, segundo Inacio de
Loyola, patrono universal dos retiros espirituais na Igreja Catélica, 95% das pessoas que
fazem oracdo sdo iludidas. (p. 6).

Aqui devemos recorrer aFreud. O Deus sabio, bom e justo, surge desde o desamparo
que experimenta o adulto perante a vida, reativando aguela situacdo infantil, naqual seviu
igualmente indefeso, mas salvo por aqueles poderes excepcionais que foram os pais. Com
razdo, foi exposto que esses representaram os primeiros deuses na vida. S&o divindades
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ilusdrias. E 0 motor da ilusdo é o desgjo. Ha uma profunda resisténcia em abandonar a
primazia do desejo sobre a realidade. A onipoténcia do pensamento apresenta-se, entao,
como umaexpressao do narcisismo infantil, que seempenhaamanter-seatodo custo, dando
lugar a uma supervalorizagdo das proprias idéias, sentimentos e afetos O individuo, com a
oragdo, assegura-se umainfluénciadireta sobre avontade divinae, com isso, uma participa-
¢80 em sua onipoténcia, de maneira que o faga atuar conforme seus desejos.

Winnicott abre-nos precisamente agui uma nova perspectiva. Na medida em que os
objetos transicionai s s80 vivenciados como criacdo propria, desde uma onipoténcia a certo
modo alucinatoria, facilitam e abrem caminho ao reconhecimento e aceitacéo da realidade
objetiva como um “néo-eu”. Paulatinamente, torna-se o bebé capaz de distinguir entre
fantasiaeato, notransito do principio do prazer ao principio derealidade. M as, processo que
persiste toda a vida, o fendbmeno transicional, espaco dailusdo, € particularmente delicado
e vulneravel, sujeito aimportantes distor¢oes.

Podem-se caracterizar trés tipos de oragdo e experiénciareligiosa, atitulo deilustra-
Gao:

a- O Deusdo espel ho ndo chegaaconstituir umoutro. O Deusdaoni poténcianarcisica
€ 0 Deus da uni&o simbidtica e difusa com toda a realidade circundante. E o Deus
do fundamentalismo edo fanatismoreligioso. O abjeto religioso, em suaqualidade
de sagrado e total, é engolido e confundido com o proprio ego. E uma situagéo
qualificada por Vergote (1969), como pré-religiosa (p. 212), a qual supde uma
relacdo fusional e prazerosacom um todo que prefiguraatotalidade do sagrado. Na
oragao, o ser humano deveaprender adiferenciar Deusdo qual necessitaparaviver,
damesmaformaque o bebé sevé nasituacdo de ndo confundir suaméae com o peito

@ que necessita para viver. O desgjo humano busca um todo que ndo podemos @
identificar com Deus. E iluso encontrar um ser coextensivo ao desgjo humano de
infinitude (Vergote, 1974, p. 153-154). Ndo podemos pensar nem sentir a Deus
absol utamenteamargem doscontelildoscom quesuarepresentagdofoi surgindoem
nos. O Tu que se busca na oragdo cairia na condicdo de espelho no qual intenta
recuperar a onipoténcia infantil.

O
1

O Deusda maeimaginaria € o Deus do sentimento oceanico. A relacéo com Deus
aqui pretende eliminar nossa condic&o de seres separados, a Unica que possibilita
0 auténtico encontro com aalteridade. A isto resistem o pseudomistico, oilumina-
do, que aspiram a uma permanéncia constante do gozo fusional. Seu Deus é
essencialmente uma fonte de prazer e consolo, especialmente marcado pelas
aspiracbes doid.

ODeusdalei edosacrificiogiraemtornodo conflito ndoresolvido com o elemento
paterno, numa ambivaléncia de amor e 6dio. Ndo cabe sendo uma relacéo de
rebeli&o permanente ou de submissdo aniquiladora, em constante oscilacdo. Desde
tal ambivaléncia, a agressividade e a culpa impregnam sua interioridade. Uma
agressividade que ndo serd como a do fanatico, convertida na destruicdo do
diferente; suaviolénciadesloca-se e oculta-se sob oritual do sacrificio, como lugar
onde, simultaneamente, aninha-se 0 6dio ao outro com avoltadesse 6dio contrasi
mesmo, emformadecul pa. O sacrificador encontracomointerlocutor fundamental
de sua orac&o um superego sacralizado. Vive da obediéncia, da norma e tem na
moral, convertida em moralismo, o eixo de sua vinculagéo religiosa.

(@]
1
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O caminho que atradi¢éo crista se propde € rastear o desgjo de Deus atravésdadificil
leitura de nosso proprio desgjo, como espago fundamental onde cremos escrita sua palavra
especificasobre nossas vidas. E 0 caminho dameditagio e dacontemplago, que remontaas
origens do cristianismo e foi denominado lectio divina no século Il por Origenes e
desenvolvido no século X1 pelo monge cartuxo Guigo (Oliveira, 1996, p. 77-9). E o caminho
do discernimento dos espiritos proposto por Inécio de Loyola, o qual confronta o desgjo de
Deuscom asnossas “ mogdes’. Aqui deve-se dar 0 passo ao terreno damistica, que constitui
0 proximo item.

5- Agostinho de Hipona: mistica e narcisismo

Agostinho nasceu em Tagaste, no Norte daAfricaRomana, a 13 de novembro de 354,
filhodeMénica, umacristafervorosa, edePatricio, um servo civil pagdo. Umasugestéo dos
tragosnarcisicosdeAgostinho, ede seu auto-centramento, ésublinhado pel o fato queno todo
de suaautobiografia, as Confissdes!, escrita entre 397 e 400 de nossa era, ele faz umadnica
referéncia, erude, aumirmao maisjovem (Navilio) endo mencionasuairma(l.7,11). Quando
jovem confessa: “eu amei avaidade davitoria’ e seu desgjo de “ser considerado o melhor”
(1.10).

Agostinho faz poucas referéncias também ao pai, que morreu aos seus 17 anos,
considerando-o violento, mas esse ndo batia em sua mulher, algo comum na época. Esta
“suportava infidelidades sem jamais o hostilizar”. Suas virtudes s8o emocionadamente
lembradaspor Agostinho (1X. 9). Ao contrario do pai, Mni cajogou um papel central em sua
vida, 0 que lembra ao descrever seus funerais. “ Privada de tdo grande consolo, minhaama
sangrava, eminhavida, sendo umacom asua, sedespedagava’ (1X.12). Lamenta-sepor “um
apego demasiadamente carnal” (1X.13). Relataque ela“ como acontece com todas as maes,
queria conservar-me a seu lado, porém muito mais que o normal” (V.9). Em geral, Monica
vem grandemente i dealizada através das Confissoes.

Com o sacrificio das economias dos pais, Agostinho pode estudar, enviado a Univer-
sidade de Cartago (1.16; 11.3), brilhante em seus estudos de direito e retérica: “ ora soberbo,
ora supersticioso, sempre vaidoso. Ora em busca do quimérico louvor popular...” (.IV.1).
Durante essesanos, viveu com umaconcubina, dagual teveumfilho, sendo-lhefiel, masnéo
informa seu nome. Talvez parte de sua motivagéo de desafiar a mée, ja que, paralelamente,
aproxima-sedaheresiamaniquéia(lV.1,2; V1.6; 1X.6), justamente apésamortedo pai, o que
sugere atentativade vencer o triangul o edipiano, como percebem Kligerman (1957, p. 476)
e St Clair (1994, p. 53).

Agostinho vai entéo aRomaensinar os mesmostemas quetinhaensinado em Cartago.
Comorelata, suamée o acompanhava: “ Elachorou amargamenteaminhapartidaemeseguiu
até o mar. Quando me apertou estreitamente, tentando persuadir-meavoltar ou adeixa-lavir
comigo, enganei-a(...) Fugi dela(...) Nessamesmanoite parti escondido, e elaficouachorar
earezar (...) Tumelevavasparalongedela, afim dequeeuvencesseaspaixdespel asproprias
paixbeseparapunir, com o merecido flagel o dador, asaudade do seu amor humano por mim.

1 Cita-seanumeragdo consagrada, por ordem de 13 livros, com numeraisromanos, e capitulos, com numerais
arabicos, parafacilitar aprocuraem qual quer edicdo. Segue-se atraducdo para o portugués, feitapor Editora
Paulus, 1997.
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Como acontece com todas as maes, queria conservar-me a seu lado, porém muito mais que
onormal...”” (V.8).

De Roma, Agostinho transfere-se aMil&o para ser professor de retéricae la conhece
0 bispo Ambrésio de quem diz: “homem de Deus, acolheu-me paternalmente...Comecei a
estimé-1o, aprincipio ndo como mestre da verdade, pois ndo tinha esperanca de encontra-la
emtualgreja, mascomo homem bondoso paracomigo (...) Eu me encantavacom o seu modo
dediscursar (...) Nao me esforcava em aprender ostemas que el e expunha, mas somente em
ouvir como eleosdizia(...) Permaneceraem mim essefutil interesse, perdidas as esperangas
deque se patenteasse ao homem um caminho parachegar ati (...) NGo meerapossivel separar
as duas coisas. engquanto abria o coragdo as palavras eloglentes, entrava também, pouco a
pouco, a verdade que ele pregava’ (V.13,14). Comecga a conversdo de Agostinho ao
Cristianismo e terminapreferindo adoutrinacatdlica (V1.3,4,5,11). Agostinho pensa casar,
suamae o gjuda a encontrar umajovem aindaem falta de dois anos paraaidade nabil. Com
o impedimento pela concubina e pelo filho, Agostinho ndo pode casar. Essaretorna paraa
Africa, deixando o filho com Agostinho. Agostinho reconhece que n&o desgjava casar, mas
S0 desgjava o prazer (V1.15).

Apo6s um periodo de longo sofrimento, sem esperanca (V1.5,6,13,15), Agostinho
comegaasentir ainadequacdo de suacompreensdo de Deus(V11.2,5,10) numinsight quelhe
apontavaabondade das coisasao lado dabelezade Deus (V1. 12,16,17). Serano ano de 386,
guando ja se voltava aos escritos de Sao Paulo, em luta contra a prépria vaidade e amantes,
que |he vem um experiéncia de conversio emocional. E quando Ihe vem avisio do menino
com o livro que Ihe entrega a ler. Abrindo a Biblia depara-se com o texto de Rm 13,13s e
dissipam-se as dividas que o atormentavam. Vai com o amigo Alipio a mée e lhe conta o

@ acontecido, a qual exulta apos tantos anos de oragcdo em favor do filho (VI11.12). @

Cedo apds seu batismo, Agostinho e seu séquito decidem voltar a Africa. Naviagem
param na praia de Ostia, Roma, onde Ménica veio afalecer com 66 anos de idade. Poucos
dias antes, Agostinho e elaolharam pelajanelae compartilharam uma experiéncia de éxtase
que Agostinho descreve em termos eréti cos que usam, tanto auni&o com um amante, quanto
com Deus:

“sucedeu...que ela e eu nos encontrassemos sozinhos, apoiados aumajanela, cuja
vistadava para o jardim (...) Nossa conversacao chegou a conclusdo de que o prazer dos
sentidos do corpo, por maior que sgja e por mais brilhante que seja essaluz temporal, ndo
édignade ser comparadaafelicidade daquelavida, nem mesmo édignade ser mencionada.
Elevando-nos com o mais ardente amor ao préprio Bem, percorremos gradual mente todas
ascoisascorporaisaté o préprio céu(...) E subiamosaindamaisao interior de nés mesmos,
meditando, celebrando e admirando as suas obras. E chegamos assim ao intimo de nossas
almas. Indo além, atingimos a regido da inesgotavel, onde nutres eternamente Israel (...)
Enguanto assimfalavamos, avidosdeal cangar aSabedoria, chegamosapenasatoca-lanum
supremo impeto de nosso coracdo, e, suspirando, renunciamos a essas ‘primicias do
espirito’, para voltarmos ao som vazio de nossos labios (...) tal como acabamos de
experimentar, atingindo num relance a Sabedoria eterna, que permanece imutével e para
além de toda realidade; se contemplacdo se prolongasse e todas as outras visdes
desaparecessem, e somente estanosarrebatasse, nos absorvesse e nos mergulhasse no gozo
interior, de tal modo que a vida eterna fosse como aquele momento de intui¢do pelo qual
suspiramos (...) No entanto, Senhor, tu sabes como nesse dia, durante esse coléquio, o
mundo, com todos 0s seus prazeres, perdia paranéstodo valor” (1X.10).
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A maioriadoscomentadoresestdo deacordo arespeito darel agdo extraordinariamente
préximaque Agostinho teve com suamée. A questdo € saber qual ainfluénciadessarelacéo
comavidareligiosado filho. Nas Confissdes, podemos observar algo do superenvol vimento
de Mdnica com Agostinho enquanto adulto jovem, uma qualidade de intrusdo tal que ele
sentiu necessario escapar furtivamente dela, quando deixou a Africa. N&o é irrazoavel
interpretar o envolvimento sexual e maniqueu de Agostinho, em parte, em funcéo de sua
necessidade de ser diferente daquela espécie de pessoa que Mdnica tanto esperava que ele
fosse.

Eventualmente, Agostinho resolveu seu conflito (identidade prépria versus fusio),
tanto que setornou capaz de estar proximo e af ei coado asuamée e el e tornou-se parte de sua
casa, proximaael e durante suaconversado ao cristianismo. Realmente, quando, logo apéssua
conversao, retornavaa Africa, tendo amée por companhia, tendo ambos compartilhado um
momento de éxtase, €l e sentiu, de umaformaparalela, antesinaudita, paz com elae em sua
relacéo com Deus. A gradual reaproximacdo com amée permite-lhe fazer as contas com o
Deus dela. De algumaforma, sua nova proximidade com amae coincidiu com sua abertura
e apaixonado envolvimento com Deus. De algum modo, a morte de Monica parece té-lo
libertado, em parte, para seguir arota do celibato ao longo do caminho de fé.

Agostinho, maduro, como ser humano de elevada formagdo e com ricas relagoes,
claramente entrou em relacdo com um Deus rico e complexo. As Confissdes revelam uma
pessoa com genial introspeccdo e sensibilidade queinclui adimensio feminina, do ponto de
vista psicanalitico. O que vem relacionado com o lado positivo de suarelagdo com a mée.

Parece que, cedo em suaadol escéncia, Agostinho associ ou Deuscom suaméae etentou
resistir ao superenvolvimento materno ao mesmo tempo em que resistia ao seu Deus. Seu
acerto de contas com elavem em paralelo a sua reconciliagdo com Deus. Seu amor a Deus
€ de um apaixonado louvor: “...quer louvar-te o homem, esta parcela datua criagdo. Tu o
incitas paraquesintaprazer emlouvar-te; fizeste-nos parati, einguieto esta o nosso coragao,
enguantondorepousaemti” (1.1). Temsidodito (Kligerman, 1957) queossolil quiosorantes
de Agostinho com Deus, nas Confissdes, poderiam “igual mente descrever aexperiénciado
bebé com sua mée suficientemente boa em fusdo com o sua adorada crianga’ (p. 71). Os
discursos plenos de prece de Agostinho aDeusretratam um Deusirresi stivel mente amoroso
eidealizado, como ol eite e 0 peito materno, deformaque seusdonsfluem através desteleite
(1.6). Agostinho fala das admoestagtes maternas rel ativas a castidade, como voz de Deus.

Como se pode esperar, Agostinho usa a linguagem das relagdes humanas, algumas
vezesdeamor erdtico, outrasdeumacriancacom seu Deus parental poderoso. Masateologia
de Agostinho é demasiado rica e complexa para ser limitada a essas expressoes.

A mudanga desenvolvimental é noticidvel em como Agostinho se dirige a Deus:
“Assim, ainda menino, comecei a dirigir-me ati, como a ‘meu rochedo e meu reflgio’;
rompiam-se em mim os nés da lingua, ao invocar-te; era pequeno ainda, mas era grande o
fervor com que eu te implorava que me evitasses os castigos na escola’ (1,9).

Agostinho adulto é consciente das divisdes quetraz consigo. Nota-se atransi¢do entre
0 externo e o interno, algo que vem de fora, mas conhecido por dentro, algo que confortae
ilumina mas que assusta, algo que esta nos obj etos, mas permanece além deles:

“Instigado avoltar amim mesmo, entrei em meu intimo sob tuaguia e o consegui,
porque tu te fizeste meu auxilio (cf. Sl 29,11). Entrei e com certo olhar daalma, acimado
olhar comum da alma, acima de minha mente, vi a luz imutavel. Diria muito pouco se
afirmasse gque era apenas uma luz muito, muito mais brilhante do que a comum, ou t&o
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intensaquepenetravatodasascoisas. N&o eraassim, masoutracoi sa, inteiramentediferente
detudo isto. Também néo estavaacimade minhamente como 6leo sobre adguanem como
0 céu sobre aterra, masmaisalta, porque elamefez, e eu, maishbaixo, porquefeito por ela.
Quem conhece a verdade, conhece estaluz.

O eternaverdade e verdadeira caridade e cara eternidade! Tu és o meu Deus, por ti
suspiro diaenoite. Desde quete conheci, tu meelevaste paraver quequemeuvia, era, eeu,
guevia, aindando era. E reverberaste sobreamesquinhez deminhapessoa, irradiando sobre
mim com toda a forga. E eu tremia de amor e de horror. Vi-me longe de ti, no pais da
dessemel hanga, como queouvindotuavozladoalto: ' Eusouoaimentodosgrandes. Cresce
e me comeras. Nado me mudaras em ti como o alimento de teu corpo, mastu te mudarasem
mim” (V11,10).

“Tardeteamei, 6 belezatéo antigaetdo nova, tardeteamei! Eisque estavasdentro,
e eu fora E al te procurava e langava-me nada belo ante a beleza que tu criaste. Estavas
comigo e eu ndo contigo. Seguravam-me longe de ti as coisas que ndo existiriam, se ndo
existissem emti. Chamaste, clamaste e rompeste minhasurdez, brilhaste, resplandeceste e
afugentaste minha cegueira. Exalaste perfume e respirei. Agora anelo por ti. Provei-te, e
tenho fome e sede. Tocaste-me e ardi por tuapaz.” (X,27).

Eis, amodo de conclusdo, uma poderosa sintese da experiénciado Agostinho adulto,
integrado, tedlogo e lider. Umaboa introducdo, seja paraum retiro espiritual, seja paraum
curso de espiritualidade. Deus imanente e Deus transcendente. A graca divina e a busca
humanaentremeadas. Pali das expressdes nas buscas obj etai sagoraabrem-lheao caminho do
infinito, como sera abordado nos autores abaixo.

6 - Discussao com Winnicott, Rizzuto e M eissner

Sem dlvida, a psicanalise classica ressentia-se de novas abordagens que pudessem
levar em conta os contelidos religiosos na terapia, 0 que era limitado pelos preconceitos
freudianos acerca da religido (Dominguez Morano, 1991). A escola inglesa das relagdes
objetai sabre novas perspectivas especial mente com apropostade Winni cott, ao desenvolver
as nogdes do fendmeno transicional, onde se processam ailusdo e o simbolo. Se Winnicott
ndo manifesta uma crenca religiosa, levanta a importancia da capacidade de “acreditar” e
adverte contraum Deus externo. A religido ndo mais pode ser rejeitada como merailuséo,
mas pode ser abordadano contexto dasrel agdesinterpessoaisemvistadeum self verdadeiro,
em que o infante possa sentir-se real. Como sera analisado, nesse momento Winnicott toca
aquestdo de “ser”.

O desenvolvimento das idéias de Winnicott para a anaise do fendmeno religioso
revel ou-se fértil, especialmente com Rizzuto e Meissner, 0 que aqui se procura demonstrar
com aanalise da experiénciade oracéo e davidamisticade Santo Agostinho. Mas, como se
expde, ndo se pode dispensar Freud e o conflito edipiano. Melhor € um model o que associe
igual mente asimbiose/individuacéo de Mahler, o espelhamento, de K ohut, e aidentidade do
ego de, Jackobson, como se prop&e Kernberg (1976).

Embora as avaliagbes de Rizzuto e Meissner, na trilha de Winnicott, a respeito da
“ilusdo” sejabem maiscomplexaericaqueadeFreud, otermo carregapoderosas conotacoes
negativas ndo elididas simplesmente ao redefini-las ou declaré-las adaptativas. Osreligiosos
declarardo ndo somente que suas crencas derivam de tradi¢Ges de uma comunidade objeti-
vamente existente, mas que sua experiéncia, em parte, responde aumadivindade realmente
existente (Wallace, 1991, p. 275). Embora o investigador psicol égico possa colocar entre

Revista Razdo e Fé, Pelotas,1(2): 5-50, dezembro/1999 23

*

[T 111 ||



| NN T 1] o

parénteses questdes a respeito da veracidade do transcendente, o religioso ndo pode e
protestard veementemente diante de qualquer tentativa de conceptualizar a religido como
ilusdria. Se um religioso tratar sua divindade como protagonista ficcional, num jogo ou
novel g, entdo aquel adivindade poderarea mente ser entendidacomo um objeto transicional,
ao qual o que acredita poderarel acionar-se naformautilitariamagicaou onipotente deuma
crianga com seu ursinho ou fralda. A questéo que se pde, segundo Richardson (1992), é se
Deus € genuinamente transcendente ou apenas um objeto . N&o estaremos apenas diante de
uma maneiramais sofisticada de falar sobre a nossa experiéncia subjetivaem religido, com
um respeito um pouco maior do que a concepcdo de Freud permite? (p. 430).

Rizzuto (1992) responde as criticas reafirmando que a psicologia e a psicandise da
religido sdo disciplinas naturais, incapazes de ir aém do seu nivel fenomenoldgico de
discurso. Tudo o que elas afirmam ou negam refere-se exclusivamente areali dades psi col 6-
gicas, sejam Deus, pessoas ou seres ficticios. Porém, a abordagem atéia de Freud é tao
injustificadacomo o “docearoma’ dosapologistasdareligido. Nao étarefados psicanalistas
dizer o que Deus é ou ndo &, como tal. O que se faz necessario é umateoria do processo de
transformag&o de representagdes a servigo da vida psiquica do individuo. E, neste aspecto,
aféétdo ambiguaquanto o resto davida psiquicae Deusvem envolvido nessaambival éncia
(p. 157-158).

Mais queisso, Laor (1986) alerta gue aimagem de Deus ndo preenche a definicdo de
Winnicott de objeto transicional. Tal imagem, recorda Black (1993), ao contrario do objeto
transicional, ndo é usadatemporariamentee, entdo, perdidaou “relegadaao limbo”, embora
alguns ateus possam sentir que Deustenhasido paraelesum objeto transicional, e Meissner
étotalmente consciente disso. Ao contrério, por contraste, objetos primarios de amor, como
0s pais, sdo internalizados de uma forma que ndo leva a auséncia de sua imagem ou
representacao objetal (p. 1086). Tornar adivindadeum*“ objetotransicional” € um desservico
tanto a teologia quanto a psicandlise. Meissner levanta e entdo evade o problema da
demarcacdo entre 0 magico e o racional, entre o ilusorio e o real. Ao propor uma paz
pragmética entre tedlogos e psicandistas, defendendo que cada campo deve aceitar a
autonomiado outro, insiste num lugar privilegiado paraateol ogia, com o que o didlogo entra
em colapso (p. 676-677). A verdade é que ainda, segundo L aor (1989), ateoriade Winnicott
sobre cultura nada diz sobre aspectos especificos da dimensdo religiosa (p. 223). Ao que
Rizzuto (1992) ponderaque as crengas ndo necessitam de defesa. Elas existem, gostemos ou
ndo. N&o temos o poder de trazé-las a existéncia ou fazé-las desaparecer (p. 159). Nao ha,
porém, para ela, realidade sem objetos e representacdo (p. 161).

Ofato équeaexperiéncia, segundo Mann (1964), mostragquetodosospaci entestrazem
uma ilusdo religiosa, com ou sem a presenca de formas institucionalizadas de religiéo (p.
163). Deuseosdeusespermanecem representacfesobjetai serefletem anecessidadehumana
permanente de traspassar um objeto. Realmente, por ironia, amar verdadeiramente um
objeto, com os riscos que comporta, pode ser mais dificil do que amar um Deus perfeito (p.
164). O que ndo significa que o ser humano seja inapelavel mente religioso, em termos de
salde. Ao contrariodeRizzuto, V ergote (1978) ndo consi deraapessoacomo um ser universal
e intrinsecamente religioso, que, inevitavelmente, cai doente se 0 seu empenho religioso
putativo sempre presente é reprimido ou ndo respondido.

Hoje, ha autores que propdem, sempre segundo a teoria das relacdes objetais, sgja
objetos que sucedem o aobjeto transicional, seja objetos a esse anteriores, como vem abaixo
exposto.
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7- Para além dos fendmenos transicionais ou ainda antes?
7.1-LaMothe: o objeto vital

O ser humano € um ser imaginante, simbolizante e motivado representacionalmente
num meio socia eigualmente simbdlico (Wallace, 1983, p. 183-184). E neste caminho que
LaMothe (1998) propbe, naesferado religioso, 0 que chamade objetos vitais. Enquanto os
objetos transicionais sGo um movimento da fusdo a existéncia compartilhada, do processo
primario ao secundario de pensamento, da fantasiaarealidade, e sdo idiossincréticos acada
crianca, os objetos vitais provém um senso subjetivo de identidade, continuidade e coesdo,
suprindo conforto e seguranca a pessoas e comunidades em periodos de ansiedade, além de
fornecer, aos que neles créem, uma crenga inconsciente na onipoténcia com o proposito de
organizacao dasexperiénciasedasrealidades subjetivaseintersubjetivas. O quejaestavaem
estado seminal em Rizzuto, quando reflete que arepresentagdo de Deus propriada primeira
infanciasera, muitasvezes, reelaboradano contato com areligido institucionalizadaeacada
crisenavida. A criancando compartilha seus objetostransicionais, o adulto compartilha, os
objetos transicionais derivam do processo primério de pensamento, 0s objetos vitais
derivariam do processo secundario. Rizzuto (1979), porém, argumenta que uma represen-
tacdo mental ndo pode ser transformada numa idéia abstrata. Esta € um novo conceito, um
processo consciente, secundério. Pode ser vinculada com representagdes objetais mas ndo
depende somente del as, nem del as necessariamente se origina (p. 27-28). Pode, no entanto,
ser um erro conceber que as representacdes de Deus no adulto serdo meramente objetos
transicionais. La Mothe evoca os resultados do hol ocausto nos judeus sobreviventes. Tudo
oguelhesdavacoesao, i ntersubjetivamente compartilhada, |hesfoi arrancado pel osnazistas:
atitudes, préticas, esperancas, expectativas, aspiragdes, desejos sociais, num forte senso de
identidade, continuidade e coesdo. Em suma, tudo o que constituia a sua vitalidade desde a
infanciaetinhaconotacéo sagrada. O resultado foi aexperiénciade um passado como morto,
sem sentido, um presente sem espontanei dade e um futuro como algo aque se sucumbe. Em
suma, ao ser humano lhe foi extirpada a identidade espiritual, construida e sustentada
intersubj etivamente a partir de objetos vitais, muitos deles sagrados, que Ihes organizavam
aconstrucdo da experiéncia. O que sobrou foi um grande vazio.

7.2 - Bollas: o objeto transformacional

Se La Mothe propde um objeto mais de acordo com a experiéncia adulta, Bollas
(1987) vel o mai sao passado, asorigens, propondo um obj eto anterior ao transicional, 0 obj eto
transformacional . Shafranske (1992) oilustracom um caso naesferareligiosaeencontrasua
utilidade na aptiddo para oferecer uma conceptualizagdo que incorpora os achados da
pesqguisaempiricada psicol ogiadesenvolvimental evarias construcfestedricas do processo
representacional, entre as quais as de Stern (1985), o qual reconhece a discriminagdo de
objetos e as rel agdes objetai s desde 0 nascimento. O caso refere-se a uma paciente de vinte
e doisanos em que o transformacional ndo foi transfigurado num objeto transicional viavel.
Trata-se de uma paciente judia que se sente no deserto, clamando alahweh. Procurou tantos

Revista Razdo e Fé, Pelotas,1(2): 5-50, dezembro/1999 25

*



| NN T 1] o

servigosreligiosos quantos pode, atétrésou quatro vezes ao dia, sem al cangar uma sensacao
visceral da experiéncia de Deus. O mais significativo em seu desafeto com a comunidade
religiosafoi aexperiénciaque “Deus se fora”. Seu vazio ndo alcancou ser preenchido. Seu
desafeto com acomunidade religiosafoi baseado na desilus&o e perda dos estados de afeto
gue, momentaneamente, transformaram seu vazio de self noutro pleno de Deus. O mesmo
acontecianatransferénciadurante aterapia. E o que Shafranske reconhece nas comunidades
religiosas de expressdo carisméatica, onde o objeto transicional pode ser tocado de alguma
maneira. No momento do relato, a paciente ainda ndo evolvera do nivel transformacional,
numaprocuramaniacadeum objeto que pudesse prover um senso de sustentacdo interna. Sua
guestdo de Deus tem sido a expresséo de sua busca de um objeto transformacional.

Bollasinvoca um tipo de objeto conhecido ainda ndo pensado (p. 16), que tem o0 ego
como fator constitutivo (p. 22). Sdo elementos até agora inarticulados da vida psiquica,
expressao de estados subjetivos, incognosciveis até o momento (p. 256). Sabe-sede alguma
coisa, masatéagorafoi-seincapaz derefletir sobreela(p. 285). O sujeito chegabastantetarde
em cena, quando j&estaremos constituidos através danegociagdo do ego com o meio (p. 21).
E nesse contexto que se insere o objeto transformacional. Estamos diante do objeto
transformacional “quando a mae é menos conhecida como um objeto diferenciado com
qualidades especificas, do que como um processo vinculado ao ser do infante e as alteractes
de seu ser”. O primeiro objeto a ser é identificado com as alteracdes do estado do ego. Por
razao, tal objeto vem denominado objeto transformacional “e a busca do adulto pela
transformag&o constitui, em a guns aspectos, amemariadesse primeiro relacionamento” (p.
16). Alguns estados do self sdo “‘estados de ser ndo transformados e armazenados pelo
individuo na expectativa, talvez, de um dia poderem ser compreendidos e, depois, ou
transformados em derivativos simbdlicos ou esquecidos’ (p. 17).

“Um objeto transformacional é identificado experimentalmente pelo infante com
processos queal teram aexperiénciado self. E umaidentificagio quesurgedeum rel acionar
simbiético, onde o primeiro objeto € ‘conhecido’, ndo tanto por o colocarem em uma
representacdo objetal, mas como uma experiéncia recorrente do ser — um conhecimento
mais existencial, em oposi¢&o ao representativo” (p. 28).

O objeto, pois, é procurado por suafuncdo de indicador de transformagéo, como um
meio que atera o self, numa “relacdo objetal que ndo emerge do desgjo, mas de uma
identificac8o perceptiva do objeto com sua fungdo: o objeto como um transformador
ambiento-somético do sujeito”. A fasetransicional, segundo Bollas, naverdade, éaherdeira
do periodo transformacional (p. 29).

Bollasrelacionaexplicitamente o objeto transformacional com muitas crengasreligi-
osas. “Por exemplo, quando o sujeito acredita na possibilidade real de uma divindade
transformar completamente 0 meio, ele estd mantendo, dentro de uma estrutura mitica, os
termos do vinculo com o primeiro objeto”, num saber que permanece simbidtico e numa
esperancaque pode ser investidaem vériosobj etostai scomo trabal ho, mudanga, férias, troca
de relacionamento, que signifiquem a experiéncia de transformagdo (p. 30). No ambito da
fixagao transformacional, quando navidaadulta*“ desenvolvemos a crengaem umadivinda-
de, cuja auséncia, ironicamente, € considerada de tanta importancia para a existéncia do
homem quanto suapresenca’ (p. 32). Aqui, justamente, cabelembrar quetransformacéo néo
significa somente gratificacdo e que a frustragdo é também necess&ria as funcbes
transformativas (p. 46).

26 Revista Raz&o e Fé, Pelotas,1(2): 5-50, dezembro/1999

*

[T 111 ||



| NN T 1] ks

Ha momentos em que a pessoa é abalada por uma experiéncia, e levada a certeza
absoluta de que o espirito do objeto a envolveu e conviveu com ela em um encontro de
reconhecimento silencioso que desafia a representacéo.

“Talvez, o exemplo mais 6bvio dessa forma de experiéncia ocorra durante o
momento da conversdo de um ateu ao objeto sagrado: nas conversdes ao Cristo, a pessoa
geramente sente um aprisionamento stbito do self pela presenca sagrada (...) essas
experiénciascristalizam o tempo em um espaco onde 0 suj eito e 0 objeto parecem consumar
um encontro intimo (...) o cristdo podeir algreja, elater esperancas de encontrar ostragos

de suaexperiéncia’ (p. 48-49).

E o0 que Bollas chama de objeto conservativo: “uma outra forma do conhecido-no-
pensado” (p. 141), que pode também ser consolidado na experiéncia de ndo-retorno de um
dos genitores, apos prolongada auséncia, 0 que se tornaum acontecimento definidor do self.
S0 experiéncias ou traumas vivenciados como definidores da vida, pois o conhecido ndo
pensado € uma parte substancial de cada um de nés (p. 142).

A evolucdonormal da-sedo conhecido-ndo-pensado paraasrel acbesobjetai se, destas,
para o pensado. “ E somente por meio do uso e da experiénciaque o sujeito faz do outro que
asrepresentacOes mentai sdessaexperi énciapodem transmitir e conseqlientemente represen-
tar oidiomado conhecido ndo-pensado deumapessoa’ (p. 339). Mas, lembra-nos Shafranske
(p. 66), que, embora as representacdes de Deus da fase transicional parecem suplantar seu
precursor, atransformacional nuncaéinteiramente abandonadae continuaaexistir comoum
objeto. O conhecido-ndo-pensado nos liga ao cerne do nosso self verdadeiro bem, como aos
nossos antepassados (p. 342).

E 0 momento de perguntar: n&o seriam as experiénciade Agostinho ligadas ao objeto
transformacional? O que dizer de sua intensa, sofrida e peregrinante busca do prazer e da
verdade? Por que buscaria justamente na filosofia est6ica tudo o que a mée ndo gostariade
nele esperar? O que seriacapaz detocar-lhe o intimo espiritual e emocional no fundo éasua
pergunta.

Rizzuto (1992) responde: “ o sentimento separado, senso do préprio self, eexperiéncia
subjetiva provindo da matriz representacional € uma tarefaimpossivel. Eles vem juntos, a
el esso aspectoscomplementaresumdo outro. Elaestadeacordo com Bollas, quando afirma
gue o0 modo delembrangado primeiro objeto € um modo existencial de ser, masdiscordaem
que ele seja ndo-representacional . E verdade, segundo €la, que elaboragdes mais tardias e
transformagdes darepresentacéo de Deus permitem certas pessoasformar e usar inconscien-
temente a representacdo de Deus, como capaz de transformar seus estados interiores. Mas
também é verdade que muitas pessoas, devido a experiéncias precoces muito mas ou
desenraizamentos a qualquer outro nivel das relagdes humanas, possam vir a formar,
inconsci entemente, umarepresentacdo de Deusquendo é aptaatrazer algumatransformacao
desgjavel e possa ou deva ser evitada. No segundo caso, permanecemos no escuro. Nao ha
como saber se essas pessoas viveram ou ndo aexperiénciado objeto transformacional . Tudo
0 que podemos dizer € que elas ndo tém desgjo agora de ser envolvidas com Deus. Para
Rizzuto, éincorreto aplicar anogéo de objeto transformacional areligido em geral e somente
0s estudos empiricos poderdo dizer em que casos se aplicam (p. 162-163).

Atéondepodeir apsicandlise nabuscadasorigensdo aparel ho psiquico edofendmeno
religioso, especial mente amistica? E aperguntaque saltaos ol hos desde agorae nas anélises
que seguem.
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7.3 - Garbarino: o ser

Garbarino (1990) também postulaum ser anterior ao ego. Este ser tem caracteristicas
diferentes daquel as do narcisismo do ego, mas constitui umainstancia capaz de perceber o
desequilibrio narcisistaque significa o nascimento. “ Se o narcisismo do ego tem maisaver
com aneurose, 0 do ser estAmais ligado a psicose e aos estados fronteiricos, mas podemos
também encontré&-lo em outras circunstancias como a criatividade e a mistica’ (p. 11). E
justamente o estudo da mistica que levou Garbarino a idéia do ser (p. 19). Evocando
Groddeck, Garbarino identifica o ser na constituicdo da percepcdo do narcisismo do id
ilimitado. Freud, ao contrério, pensou numaautopercepcao doid. O ser, ao contrario do ego,
na&o tem representacdes porque ndo tem imagens, ndo tem identificacbdesde si. Seu potencial
dedesenvolvimento desdobra-sejustamente namistica, nacriatividade e naadol escéncia(p.
10-13). Quer dizer que namistica, como nacriatividade, como naadolescéncia, o desdobra-
mento do ego ou a necessidade de constituir um novo ego, dalugar ao desenvolvimento do
ser. A fungdo da realidade ndo esté perdida, ao contrario do que ocorre quando ha o
desmoronamento do ego, na psicose. (p.15-16). O limite entre a criatividade, amisticae a
psi cose émuito impreci so e osartistas pl asticos, asvezes, caem em depressdes psi céticas. No
caso dapsicose, adificuldade que é ndo haconflito e que esse seja o dramaquanto mais pura
elafor (p.27). Os psicoticos, entdo, perdem o ser. Ja os misticos para chegar ao ser tém que
fazer esforgosenormes, como demonstra, por exempl o, todo o periodo de ascese de S&o Jodo
da Cruz, quando descreve a “noite dos sentidos’ e a “noite do espirito” (p. 29-30). Nos
psi c6ti cos, 0 desmoronamento do ego-instancia, eadesi ntegracdo do esquemacorporal como
consequéncia, faz surgir umanovapatol ogia, apatol ogiado ser (p. 34). Paraquetal regressao
seja possivel é necessério que as identificagdes primarias estejam mal constituidas, o que
depende tanto de fatores constitucionais como de um déficit no investimento materno.

Chamarse ser ao instanteinicial, anterior ao ego e atodaidentificacdo, no qual tal ser
acha-se em unido ndo discriminada com a mae-universo, provido unicamente de uma s
dimensdo, sem limites e sem tempo, infinito e eterno.

O proprio Freudem O egoeoid (1923) agregaque“ Aspercepgdesinternas produzem
sensacBes de processo que surgem nos mais diversos e, também, certamente, nos mais
profundos estratos do aparelho mental. Muito pouco se conhece sobre essas sensagoes e
sentimentos (...) S& mais primordiais, mais el ementares, do que as percepgdes que surgem
externamente, e podem ocorrer mesmo quando a consciéncia se achaenevoada’ (p. 35). Do
contexto, depreende-se que Freud serefere ao ego inconsciente. Na 312 Conferéncia (1932),
quase dez anosdepois, nos paragrafosfinais, diz: “Também éféacil imaginar que determina-
das préaticas misticas possam conseguir perturbar as relacBes normais entre as diferentes
regides da mente, de modo que, por exemplo, a percepcdo pode ser capaz de captar
acontecimentos, nas profundezas do ego e no id, os quais de outro modo lhe seriam
inacessiveis’ (p. 84). E em um de seus Ultimos escritos (1938b), Freud, propbe que “o
mi sticismo € aobscuraautopercepcao do reino exterior ao ego, doid” . Assim, as percepcoes
dosmisticosestdo forado ego. E no Esboco de Psicandlise (1938a) que reconhece haver uma
guestdo damaximaimportanciatedricaaindando respondida, “ quando ecomo épossivel este
principio de prazer ser superado”, referindo-se amodificagéo do principio do prazer, em que
0 id ndo esta sozinho, mas parece contar com a atuacdo de outros agentes psiquicos.
Acrescenta Freud, entéo: “ A considerac&o de que o principio do prazer exige umareducao,
no fundo aextingado, talvez, dastensdes das necessidadesinstintivas (isto é Nirvana) levaas
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relacdes ainda ndo avaliadas entre o principio do prazer e as duas forgas primevas, Erose o
instinto de morte” (p. 227-228).

7.4 - Grotstein: outrasaproximacgoes- aposicaotranscendenteeastransfor ma-
¢oesem “0” deBion

Grotstein postula umaterceira posi¢éo, cunhada de “ posi¢éo transcendente”, ao lado
das posi ¢des esguizo-parandide e depressivade M. Klein e o faz dialogando com Bion, em
suas exploragdes misticas damente. Serianaposi¢ao transcendente que atransformagédo em
“0” de Bion encontraria lugar. A questdo estaria em “como conhecemos o que nés
conhecemos’. Em o “pensador numinoso” geram-se 0s “ pensamentos-sem-um-pensador”
(Bion, 1962). Num reexame matemético do inconsciente, ja Matte-Blanco (1975, 1988)
desenfatizaaimportanciados seusimpulsose, ao invés, sublinhaanocéo que ele consistede
séries infinitas especificamente e, quantitativamente, do infinito em geral. HAumasérie de
correlagdes possiveis. Bion (1962, 1963) associa os €lementos beta com a coisa-em-si, de
Kant. Grotstein (p. 112), defende que o Real de Lacan é equivalente a coisa-em-si de Kant
eao “0”, de Bion.

Enquanto a posi¢éo depressivade Klein é o mediador das transformagdes da fungéo
P-Safa(splitting, identificac8o projetiva, idealizac&o e negagdo onipotente magica) paraK
(teste consensual de realidade), informa-nos, contudo, que as transformagdes em K sdo
al cancadas pel as observacdes baseadas-no-sentido, o que Grotstein associacom astransfor-
macOes simbdlicas inerentes a posicéo depressiva e a K, associados com €ela, ndo as
experiéncias metaobservacionais de transformacfes em”0”, que pertenceriam somente a
posicdo transcendente. Dai propde ele a posicdo transcendente para uma fungdo ultra-
sensual. Na posi¢do transcendente, que pode ser encontrada em muitos fil 6sof os e misticos,
oindividuo deveabandonar apresencado objeto paraol har paradentro nasuasubjetividade;
isto €, aposicao transcendente € a quintesséncia de uma subjetividade que transcende (para
0 momento) as relacoes objetais.

Grotstein é ousado ao propor queo “0” de Bion € ametaforametafisicagenéricapara
a“matérianegra’ de nosso mundo interno e externo e quer incluir todas as concepcdes até
agoraatribuidas ao “ caldeirdo fervente” de Freud, &“ameaga sem nome” de Bion, 0 “caos’
deWinnicott, 0" buraconegro” por ele(Grotstein) cunhado, o* horror dosimpulsos’ deFreud
€ 0S respectivos conceitos da operacéo do instinto de morte de Freud e Klein. Assim, “0” é
serenidade e harmonia ou horror e ameaca, a mais fundamenta e priméria de todas as
ansiedades, um terror dntico através do qual salvamos nossa personalidade do vazio. Bion,
variadamente, refere-se a “0” como Verdade Absoluta, Realidade Ultima. Quando
preternatural mente personificada, eleachama“ Deus’, mascomo um pseudénimo pobre. Tal
estado é alcancavel somente por abandono disciplinado damemaria, do desegjo, da compre-
ensdo, dasimpressdes do sentido, e, talvez, pode-se adicionar, do proprio abandono do ego.
Transcende o conceito freudiano de inconsciente e sua constante associagéo com a sexuali-
dadeinfantil, bem como osconceitoskl einianos de posi ¢des esqui zo-parandide e depressiva.
E ainefavel matriz, aém do container de nossa existéncia. A harmonia e a serenidade
dependem da maturidade de nossa capacidade de ser um com esse estado.

E com Transformations (1965) e com Attention and | nter pretation (1970) que vemos
Bion lidando propriamente com o mistico, paraele anadlogo ao herdi e/ou messias. Grotstein
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(1996) identifica que

“Bionestadeterminado adeixar paratréasospreconceitossaturadosdo establishment
psicanalitico e aventurou-se internamente em uma pesguisa da alma, jornada mistica com
aqual eu venho a acreditar foi uma misséo para transcender a certeza positivista de seu
determinismo e ‘ messianicamente” retornou dele para sua proveniéncia numa paralaxe e
duvidanuminosas, ondeaultimamisticaerelativista‘ ciénciado homem’ realmentereside.
O que emergiu tornou-se talvez o estado da arte nametateoria e metapsi col ogia psicanal i-
tica’ (p. 117).

A universalidade fundamental de“ 0", paraBion, reside: 1) nainefével e inescrutavel
Verdade e Realidade, mas também; 2) no nimero 0 e seu equivalente psiquico; 3) no estado
do “nada’; 4) no vértice das coordenadas cartesianas de suarede; 5) no Outro, o Sujeito (no
self e no outro), que transcende entre ser conhecido e alcancado — por causa de seu ser o
“Sujeito”. “0" cobre num arco Céu e Inferno no seu ultra-majestético e paradoxal giro. Para
Grotstein, ndés hascemosem “0” (p. 118). Assim, “0” éincoativo e ocorre antes de PS. Mas
precisamos passar através de PS e D para chegar aos aspectos transcendentes de “0”. Para
Bion, nos tornamos “0” em termos de uma realizacdo mistica transubjetiva. Os objetos
deslizam abaixo do significante mistico em vista de preparar-nos para um transitério olhar
derelancedeVerdadefugaz, inefavel . Bion ndo somente afirmao racional paraadeprivacéo
do sensdrio natécnica psicanalitica, mas gjuntou-lhe aantiga tradicdo dos misticos cristéos
e hebreus, particularmente os gnésticos, os quais descobriram que, através do ascetismo e
auto-abnegaco, pode-se olhar para dentro e encontrar o Deus imanente e encarnado. E a
consciéncia do transcendente e daterrivel transcendéncia do nosso mundo interior, o qual
temos chamado de inconsciente, quando libertado de suas constri¢cbes positivistas, em
conexdo direta com ainefavel e inescrutavel divindade.

“0", pelaimportanciadaVerdade, é necessario parao nosso desenvolvimento mental
como o alimento para o corpo. E quando Bion (1977) invoca perspectivas interdisciplinares
comamateméticaeal 6gicapor suasclarificagbesabstratas; com aciénciapor suacapacidade
generativa de seus sistemas dedutivos, com o0s mitos por sua habilidade para detectar
conjungdes constantes, com a estética por sua habilidade para representar a gestalt pré-
formadado todo; com areligido porque el aserel acionacom anecessidade humanadelouvar
aDeus, quendo podeser obj etificado; ecomamisticapor causadael egantesimplicidadecom
que cada um pode abragar o Ultimo. A Realidade Ultima, que esta além de nossos sentidos,
além de nossa imaginagéo, e, aém de nossa concepcdo, pertence a categoria de uma
metaconceptualizacdo que inclui a Verdade Incognoscivel Suprema.

A posicéo transcendente € restrita a total suspensdo da procura por objeto e pela
consciéncia do objeto, embora, paradoxalmente, a presenca do objeto sgja necessaria. A
transcendéncia atravessa a corrente da tradicdo epistemol 6gica que comega entre os Pré-
Socréticos, floresce em Plat&o, continuanos assim chamados“ mistérios” (6rficos, eleusinos
€ outros), os misticos hebreus e cristaos primitivos, e torna-se proeminente nos Evangelhos
Gnaosticos e no Zoroastrismo, Nos escritores misticos apoféticos, tais como Meister Ekhart,
Inb’ Arabi, Plotino, tendo florescido, novamente, na Kabbalah Zoar, obscurecida somente
com o lluminismo e demitida com o orgulho e determinismo do positivismo 16gico, mas
retornacom ostrabal hos misticos de Kierkegaard, mesmo nostrabal hos de Nietzsche, como
revivescéncia do Zoroastrismo. Além disso, jogou uma posi¢do proeminente na
Dengwiirdigkeiten (afiada ndo-resposta a algo) do psicético Schreber, naandlise procedida
por Freud. A semente da mistica toma raizes na metafisica. Aparece como tal em Hegel e

30 Revista Raz&o e Fé, Pelotas,1(2): 5-50, dezembro/1999

*



| NN T 1] ks

especialmente na Critica da Razdo Pura de Kant, como a questdo epistemoldgica do
transcendente, particularmente a “ estética transcendente”, um conceito que encontrou sua
expressdo consumada na literatura existencial, tal como as obras de Sartre e Heidegger, o
ultimo ao desenvolver aquestao do Ser. Lacanteve o maisprofundo respeito pel o misticismo
e atotalidade de suas obras pode ser lida como uma apreciacdo de suaimportancianavida
mental. Bion, finalmente, tem também um grande respeito pela presenca no ser humano do
gue ele denominou o “instinto religioso ou moral”. Assim, 0 misticismo tem clamado tanto
pelareligido, quanto pela epistemologia (Grotstein, 1996, p. 124-126).

A posi¢ao transcendente representaaconqui stado estado de gragameditativa, no qual
alguém experimenta uma serenidade que transcende o conflito, quando jaforam alcangadas
as capacidades para luto, reparacdo, empatia, toleréncia e ambivaléncia, amor verdadeiro e
cuidado. Vive-sepaz com o mundointerno eexterno. E o que S&o Paul o expressanaPrimeira
Carta aos Corintios 13,9-13:

“Pois 0 nosso conhecimento é limitado, e limitada é anossa profecia. Mas, quando
vier aperfeicéo, o queélimitado desaparecera. Quando eu eracrianga, falavacomo crianga,
pensava como crianga, raciocinava como crianga. Depois que me tornei homem, fiz
desaparecer 0 que eraproprio dacrianca. Agoravemos em espelho e de maneira confusa,
mas, depois, veremos face a face. Agora o meu conhecimento é limitado, mas, depois,
conhecerei como sou conhecido. Agora, portanto, permanecem fé, esperanca, caridade,
estas trés coisa. A maior delas, porém é acaridade”.

O psicotico e o mentiroso confundem “0”com “K”, o individuo normal e o neurético
confundem “K” com “0”. O que significa que os psicéticos confundem nosso senso de
realidade externacom a*“ coisa-em-si” — sem disfarce imaginario ou simbdlico, enquanto o
individuo normal ou neurdtico, sendo diferenciado protetoramente da“ coisa-em-si” —pode
até ndo conhecer que ela existe, 0 que ndo acontece com 0s misticos.

A quintesséncia do tema da posi¢do transcendente de Grotstein € o conceito da
presenca de um tema transcendente de ser. Tal experiéncia constitui uma epifania em que
alguém setorna o pensador numinoso dos pensamentos-sem-um-pensador. Grotstein postu-
la, em outras palavra, que existe uma presenca coerente, umainteligéncia, ou sabedoriaque
é preternatural em natureza e que pode ser compreendida funcionando como um criador e
organizador “divino” putativo da vida mental inconsciente. Este tema transcendente de ser
pode ser associado com uma perspectiva teleolégica. Ou seja, o self, de acordo com esta
perspectiva, tem umaexisténciaapriori e € 0 operador que sustenta por tras de nossas vidas.
O ser subjetivo é entdo alcangado numa experiéncia de ateridade, num modo 6ntico
(existencial) dedesignar o Inconscientecomo uminefavel “eu” (outro“eu”) queéoutro para
0 “eu do self que fala, 0 ego, o qual a0 mesmo tempo é o “cana” para o outro. E quando
chegamos ao pensador numinoso, que “pensa’ “ pensamentos-sem-um-pensador” .

7.5 - Eigen: outras aproximacdes possiveis - a fé em Winnicott, Lacan e Bion

Jaem 1981, Eigen tentava uma aproximacao na &rea de fé entre Winnicott, Lacan e
Bion. Por &readefé, eleentende um caminho de experiénciao qual éempreendido comtodo
oser dealguém, ‘ comtodo o coragcao, comtodaaal ma, comtodo o entendimento’, 0 queevoca
otextobiblicodeMt 22,37, o qual citaDt 6,5. Seuinteresseimediato € saber em que caminho
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0 Uso do objeto toma avida de fé numa experiénciatransicional. Talvez amais memoravel
expressdo de Winnicott para a fé resida na resisténcia do objeto a destrui¢éo por parte do
sujeito e na concomitancia entre destrui¢do e amor por parte deste Gltimo, o que talvez se
encontre naapreciagdo reciprocaentre Deuse Jo, pel o menosnavisdo de Eigen (p. 416). Para
Winnicott trata-se de umaagressividade ndo essencial mente hostil, masligadaaempurrar o
velho passado pel o novo. A alegriapermaneceenado hanecessi dadedereparacéo, poisoamor
tem primazia e sobrevive a destruicdo. No que, porém, se detecta a auséncia de alteridade.
Mas é na permanéncia do objeto que pode radicar qualquer evolucéo de alteridade que
acontece na criatividade simbdlica

JaLacan associaa Ordem do Simbdlico ao Outro, interseccionando com aordem do
Imaginério, ondepersi stiaail usdo deauto-suficiéncia Tantoem Lacan, quantoem Winnicott,
ndo se constituiu o sujeito sem o recurso ao simbdlico. Ambos concordam que o Imaginério
(p. ex., dramasintrojetivo-projetivos) marcam atentativado self paramanejar o traumanum
falso caminho. Para Lacan, é através do discurso simbdlico, a Palavra vivente, que a
sedutividade e aespecul aridade bebé-mae sdo purificadas. Winnicott, em contraste, enfatiza
0 aspecto positivo da experiéncia visua do bebé, naqual o senso de self é confirmado e se
desenvolve. Mas adverte que nada é mais danoso que a seducéo ao extremo. ParaLacan, a
experiéncia da face € sedutiva-parantide, para Winnicott € uma matriz do verdadeiro
sentimento do self. O falso self em Winnicott corresponde ao Imaginério de Lacan.

O verdadeiro self de Winnicott, o Simbdlico deLacan, o estadoem“0” deBionligam-
se ao auténtico processo plenificante de verdade. 1 sto, assume Eigen (p. 426), pode ser visto
como fé. Neles o alcance pelo sujeito, apos o verdadeiro e o real explicitamente, torna-se um
principio formal para a evolucdo pessoal plena. Para ostrés, arealidade tltimado self esta
além do alcance do conhecimento. Neste contexto, a experiénciatransicional de Winnicott
€ 0 Uso do objeto representam evolucdes de “0”. Mas“0” paraBion, ao contrario de Lacan,
nao representa uma eternarecorréncia do mesmo. Os trés autores, porém, expressam aluta
do sujeito paraviver pleno de fé ao lado de i mpedimentos para este prop6sito. Seu interesse
central s8o as relagbes do sujeito, radical mente reorientadas para viver averdade como ela
se move através das vicissitudes do significado.

Os trés autores convergem ainda num interesse central: a experiéncia criativa, que
tornaarealizacdo possivel ou aimpede. A experiéncia criativa envolve paradoxo, mistério
ou fé expressos dial eticamente. Ao tentar expressé-10s, os trés autores comegam a sustentar
um encontro radical com o que é a qualidade primaria da experiéncia como tal: sua
intangibilidade ou imaterialidade, entendida como estado ideal. Importante € que o objeto
primério da experiéncia criativando € nem amae nem o pai, mas 0 campo incognocivel da
criatividade como tal, tornando dificil permitir qualquer fécil reducionismo paterno ou
materno.

Ainda, a énfase de Winnicott, Lacan e Bion ndo se trata de formalismo vazio. E a
irredutivel co-presencadedi mensdesimateriai seespacial sdeexperiénciavivida(reflexamente
elaborada) que define aconsciénciahumana. O que constitui umanovaempresapropriamen-
te paraapsicanalise. Os autores discutidos realizaram tentativas al tamente sofi sticadas para
articular adimensdo dafé, uma*“fé critica’ que funciona, tanto como uma condicéo formal
gue marca a experiéncia psicanalitica possivel, quanto, descritivamente, como um estado
especifico damente. Eigen espanta-seao i nterrogar-se se suastentati vasndo se conectamem
espirito, ao menos parcialmente com ainjuncao biblica (Mt 10,16) por um cérebro mordido
pelaserpente aum coragdo gentil, como o das pombas (p. 430-431). Ou sgja, afé como uma
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dimensdo fundamental esta em tensdo com o uso defensivo de manejar e com redes
representacionai sintrojetivas-projetivas. Assim conclui Eigen: “Nassuasvariasformasesta
tensdo complexa é parte daestruturada vida humana e constitui aarenanaqual afé pode se
desenvolver” (p. 431).

7.5 - Green:umatentativadearticulacdonapsicanalise- osprocessosterciarios,
o intrapsiquico e o objetal

Movendo-seemtrilhasmaisortodoxasaosolhosdapsicandlise, A. Green (1998-1999)
transita no ambito da teoria das representagdes, na esteira de Freud da segunda topica e de
Winnicott. Nao ha, paraele, causalidade psiqui canenhumague ndo remetaapul sdo (p. 335).
Hoje opdem-se, no entanto, duas perspectivas. Uma delas da uma grande importancia a
estruturagdo intrapsiquica. A outra diretamente concebe esta estruturacdo intrapsiquica
como resultado de uma pura relagdo intersubjetiva. Segundo Green, cada um dos termos
dessaintersubjetividade reenviaaointrapsiqui co, ao seu psiquismo. E umarelacio entredois
“intrapsiquicos’, mediatizada pelaintersubjetividade. Em outrostermos, Green pensaque é
necessario superar aoposi ¢ao entre ateoriada pul séo e ateoriadasrel agdes de objeto, sendo
0 objeto o revelador da pulsdo. O objeto tem desde 0 comego uma dupla funcéo: A de
estimular a vitalidade do sujeito, estimular e ser o revelador da pulsdo, mas também a de
promover a simbolizac&o, a representacdo, ao estabel ecer adequadamente os cuidados, 0s
ritmos entre ausénciae presenca(p. 336). A funcéo objetalizante constitui para Green o que

@ Freud chamou Eros, pul sdesdevidaou deamor. Correl ativamente, afuncdo desobjetali zante, @
tem quever com apulsdo de morte e éaquedesliga, aque desune, aquefaz perder ao sujeito
ascaracteristi casespecificasdo objeto. E afunc&o do objeto que Freud ndo chegou aentender
(p. 337). A partir dai é que se compreende aimportancia de autores como Bion, Winnicott
el acan, osquais, porém, ndo caem natentacdo de umateoriaunificantedo objeto. Hasempre
pelo menos dois objetos. o dafantasia e o externo. Impossivel unificalos.

Green desenvolve anogao de processos terciarios a partir de Bion, quando este fala,
mas ndo desenvolve, no que tange ao ataque aos vinculos, aligacdo. Os processosterciarios
s80 processos que ndo tém materialidade, sdo somente processos de ligagdo, aquilo que
permite passar do processo primario ao secundério, uma transicionalidade interna,
intrapsiquica. Trata-se de uma transicionalidade interna que permite ao sujeito estabel ecer
ligacOes tanto no plano da légica da realidade, quanto no da l6gica do fantasma e do
inconsciente, assm como entre as diversas légicas. Esta é a plasticidade propria dos
processos terciarios (p. 346).

N&o reside aqui um passo aém, que permite compreender as ligacOes até agora
estudadas, o objeto transicional, o objeto transformacional e o conhecido-nao-pensado, um
ser anterior ao ego, oreal eoimagindrio, e, finalmenteaposi ¢do transcendente e asevol ugdes
em“0” ?NaoéUtil estasinteseultimaparaacompreensdo do desenrolar dofenémeno mistico,
das suas origens aos seus desdobramentosinternos e externos na personalidade dos grandes,
operativos e transformadores misticos?
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8 - O queresulta da mistica?

Como sepddeexpor, o fendmeno mistico, aolado dascrengasreligiosas, temintrigado
os psicanalistas desde os tempos de Freud e, nos dias de hoje, cadavez mais. Um humorista
disse que Deus deu a Adé&o a escolha entre saber e ser feliz, e o imbecil do homem preferiu
saber. Poiso ser humano hojequer, por suavez, saber eser feliz. Nao se pensequeofendmeno
mistico éraro. Parrinder (1976) defende que: “ A pessoamistica(...) pode ser consideradaum
especialistaque difere apenas em grau do crente ordinério, dadaaintensidade ou freqliéncia
desuasvisdesmisticas. Ela, contudo, ndo équalitativamentediferente, poistambém osleigos
tém certa consciénciareligiosa’ (p. 166).

A mistica, segundo Valle(1998a), ndo selimitaaestadosde culminanciareligiosa. Ela
existe também em experiéncias detipo estético, amoroso, afetivo-sexual, politico, ideol ogi-
co, cognitivo, musical, esportivo, etc. No caso das religides existe, porém, uma forma de
relacionamento com o Outro, com 0 Absoluto, cuja originalidade precisa ser ressalvadaem
virtude de sua especificidade propria (p. 60). Hardy (1979), na Inglaterra, pesquisou a
experiéncia mistica de 3.000 sujeitos em seu sentido psicoespiritua. Nesse grupo as visdes
foram oindicador maisfregiiente. Entre oselementoscognitivosde mai or peso, temos. senso
de seguranca, protecdo, paz; senso de alegria, felicidade e bem-estar; senso de umapresenca
ndo-humana e senso de claridade e iluminac&o. Na evolucdo da experiéncia intrapessoal
observou-se uma evolugdo pequena, com aumento gradual da consciéncia; crescimento
algum daconsciéncia; mudancgasubitacom aparecimento deumanovaconsciénciafoi omais
observado. Na experiéncia interpessoal, teve-se a identificagdo com uma figura humana
ideal; experiénciadeencontro pessoal ; participacdo em umaigrejaenavidagrupal ; evolugdo
nascida da arte e daliteratura; rejeicdo por parte de outras pessoas. Nos padrdes dinamicos
presentes naexperiénciatemos construtivos ou destrutivos. Entre os primeiros, o sentimento
de umainiciativa gratuita para além do préprio self; iniciativa que partiu do self, mas com
resposta que veio de algo mais alto; individuagdo (tipo Jung) ou auto-atualizacdo (tipo
Maslov); mergulho do self no todo, experiéncia unitiva. Com mais freqiiéncia aparece uma
iniciativa originada no self, mas com resposta vinda do alto, e iniciativa da graga. Entre os
Ultimos aponta-se a sensacao deiniciativapor parte deforcas malignas. H4, ainda, experién-
cias em sonhos. Entre os eventos desencadeantes, os de maior incidénciaforam depresséo e
desespero; oragdo; culto religioso. Entre as consequiénciadaexperiéncia, ademaior peso foi
a de encontro de um sentido da vida. Outras foram mudangas nas crengas religiosas,
mudangcas nas atitudes para com 0s outros.

O fendbmeno mistico sempre levantou suspeitas de todos os lados. Quase todos os
grande misticosdos séculos XV e XV, como S50 Jodo da Cruz e Santa Teresad’ Avila, sem
escapar Santo Inécio, enfrentaram-se com a lnquisi¢do. Jano século X111, Santo Tomas de
Aquino cunhou o estranho conceito de “phantasmata’, familiar a psicandlise. Estarriol
(1997) lembra-nos que, enquanto fantasias inconscientes, os fantasmas sdo intermediérios
entre o ser material e o conhecimento intelectual, entre amatéria e o espirito, nestafronteira
misteriosaonde aamaentraem contato com as coisas, sem deixar de ser elamesma. N&o ha
verdadeintangivel agui embaixo sem umaconvergénciadaa macom osfantasmas, semuma
participacdo do corpo na aquisi¢do do conhecimento (p. 795-796). Dentro da experiéncia
mistica a experiéncia de criatividade tem um caréater dindmico que faz pensar na existéncia
do que alguém poderd chamar comuni cagles intersistémicas. O afeto invade a consciéncia
demaneirabrusca. A interrupcéo do afeto perturbaaseqiiénciahabitual doinconsciente-pré-
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consciente-consciente; elaexerceum efeito coercitivo sobre o sujeito, num processo criativo,
geralmente dentro do dominio da linguagem (p. 806). E como uma eclos3o das representa-
¢Oes-de-coisa que ndo estdo ligadas as representagdes-de-palavra do pré-consciente, numa
via de expressdo do inconsciente, na el asticidade da repressdo priméria (Sousa & Oliveira,
1998-199). E como um curto-circuito tépico, vivido como processo traumético. O que pode,
analogamente, acontecer em momentos criativos e mutatdrios da cura psicanalitica, que os
psicanalistas chamam de “iluminacdo”, ou “aucinacles acidentais”.

Freud n&o estudou os misticos, mas repetiu seus conceitos arespeito dareligido até o
final de suavida. O mesmo aconteceu com seusdiscipul os, em geral atribuindo-lhe o carater
de patologia. Se a psicandlise € um ritual artificial e profano criado para facilitar o
descobrimento de realidadesinternasinconscientes que permaneceriam escondidas sem el a,
Rizzuto (1996) arglii que os misticos podem entender muito bem este fenémeno porque eles
também estéo convencidos da existéncia de uma realidade que ndo se vé. A diferenca
essencial é que o mistico esta convencido de que o que busca ndo é umarealidade psiquica,
sendo uma realidade Ultima da ordem do Ser.

Ao afirmar que ndo haoutrarealidade além dapsiquica, apsicandlise estaradando um
salto filosdfico, desde o seu campo empirico especifico ao campo da ontologia, declarando
quaisserespodem existir equaisnao, parao que ndo estacapacitada. O psicanalistapodesim
éolhar aestruturadetodaumavidamisticaparanelaencontrar osfiosde sentido esignificado
gue a constituem, desde o ponto de vista psicol 6gico. O que ndo pode afirmar ou negar é se
0 Ser, com o qual o mistico afirma relacionar-se, existe ou ndo (p. 30).

Freud (1930) sugere que se explorarmos a vida de gente profundamente religiosa,
teremos que encontrar indefectivel mente as seguintes caracteristicas: 1) umadesvio davida
real; 2) umapercepgao delirante do mundo concreto; 3) um amedrontamento dainteligéncia;
4) infantilismo psiquico; 5) submissdo incondicional como resultado do desconsolo no
padecimento (p. 104).

Quanto aosmisticos, 0o melhor afazer é estudar asuavidaever se écerto quetém essas
caracteristicas. O estudo de Agostinho leva-nosacrer que ndo. O mesmo se pode afirmar dos
estudosde Winnicott, Bollas, Garbarino, Lacan e Bion. Vergote (1978) pondera: “ pel osseus
frutos os conhecerels’ (p. 157). Os grandes misticos foram também grandes lideres e
reformadores no cristiani smo e na sua sociedade. Também os estudos psicanaliticos (V asse,
1991) arespeitodeoutragrandemistica, Teresad’ Avila, nosdiriamquen&o. AindaéVergote
(1978) que deduz: “Justamente a extraordinéria auto-andlise de Teresa d’ Avila faz um
tratado de desmistificacéo tal que pode bem servir como umainspiracdo para psicanaistas’
(p. 156). A metamorfose da sexualidade em sublimac&o pode ser tragcada através do épico
espiritual de Teresa. Alcancando o estado de anulagdo do ego, ela desperta para o “eu”
articulado em primeira pessoa, que permanece presente mas esquecido e feito aimagem de
Deus, capaz deser nel eerecebé-lo emsi mesma. Passando pel o corpo, Teresabuscanodesegjo
do Outro, alémdaordemdo Imaginério, tal como seencontraem Lacan (Vasse, 1991, p. 191;
Vergote, 1978, p. 162). Teresa tem sido apontada como histérica aos olhos incautos, mas
como os misticosauténticos, ao contrario dahisteria, nuncaécompl etamente absorvidapelas
visdese sonhosemvigilia(Vergote, 1978, p. 183). Também os misticos nuncaatribuem suas
visdesaumarealidadefisicaexterna(p. 180). O neurdtico, porém, estasujeitado avioléncia
de ser compelido aaucinar, enquanto um mistico esta em harmonia entre as visdes que seu
inconsciente produz e sua crenca consciente.

Meissner (1992), num criterioso debate (p. 346-358), defende que ndo ha porque
postular uma dicotomia excludente entre as origens divinas ou psiquicas do fendbmeno
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mistico, do ponto de vistateol 6gico. Naassuncéo que gratia perficit naturam, compreende-
se gue a experiéncia mistica ndo acontece sem a graga divina e que tampouco dispensa a
resposta psiquica em termos codeterminados pelas forgas atuantes no psiquismo, sgjam
conscientes ou inconscientes. Se o inconsciente faz parte da natureza humana, a graga néo
pode violentar esta natureza.

O tedlogo mantém a posi¢ao que alguém pode conhecer aorigem de certos estados de
afeto, ou sgja, se provém ou hdo de Deus. Mas, lembre-se quetal discernimento exigiu dos
misticos um criterioso e, asvezes, demorado discernimento. O psicanalistando pode manter
que tal conhecimento ou discriminagdo seja possivel. Nao h& fendmeno mistico, mesmo
aqueles mais elevados entre os encontrados , que ndo possam ser produzidos apenas por
mecanismo psiquico. Estamoslidando com aplausibilidadeeconsisténciadecritérios. Todas
as experiéncias espirituais, incluindo os estados misticos, aceitando-se 0s processos psiqui-
cos envolvidos, podem ou ndo ter sido induzidos por influénciadivina. E o psicanalistando
tem recursos parafazer tal discriminagdo, emboratenhaclaraevidénciado processo psiquico
em questéo.

Os grandes misticos, que marcaram a historia do Cristianismo de seu tempo, ndo
tinham conhecimento dos processosinconscientes e suasimplicagdes. Todos os fendmenos
eram apreciados como parte da consciéncia. Deve-se argtiir, com Meissner, (1992, p. 350)
gue entre os efeitos dagraca, aintegracdo psiquica é possivel entre derivados dosimpulsos,
um ego relativamente auténomo e as fungdes do superego. A facilitagdo e o reforgo das
potencialidades criativas da psique é um possivel canal para o desenvolvimento de experi-
éncias misti cas espiritualmente elevadas. Se Deus age naa ma, suaagdo ndo vem restringida
aum aspecto particular; suaacéo € total, abrangente e presumivelmente influenciatodas as
dimensbes da psique, a medida que sua agdo tem efeitos psicol 6gicos de qualquer espécie.
Se, por exemplo, a consolacdo sem causa prévia, descrita por Santo Inécio de Loyola, ndo
acontece sem preparacdo humana (Oliveira & Souza, no prelo), também néo exclui uma
motivagdo humana.

O espirito humano envolve o inconsciente de alguma maneira. A experiéncia de
consolagdo sem causa prévia, que configura a pessoa com o amor de Deus, ndo toma lugar
sem o envolvimento de forcas libidinaisinconscientes que estdo inextrincavel mente envol -
vidas em todo 0 amor humano, mesmo de um objeto divino. A medida que forgaslibidinais
sd0 envolvidas em todo amor humano, os aspectos dindmicos e motivacionais de tais
determinantes dos impul sos séo também envolvidos.

O inconsciente, porém, nada pode por sk mesmo, sendo atraveés das outras instancias
psiquicas, 0 ego e 0 superego. Assim, é de ligar o envolvimento da pessoa inteira na
consolagdo sem causa prévia. Mas os conflitos, na melhor das circunsténcias, continuam
albergados no inconsciente e sdo ndo somente suscetiveis de ativagcdo, mas continuam a
exercer suainfluéncia mesmo quando ndo h& consciéncia de sua presencga ou atividade.

Excluir, portanto, fatoresinconscientesdaconsol agdo sem causapréviasignificadizer
gueagracaoperaindependenteeexclui asfungdespsiquicas. | sso podeimplicar quetal gragca
opera independentemente da capacidade humana de liberdade e que n&o tem efeitos
psiquicos.

No fenbmeno mistico est&-se nas fronteiras entre 0 sadio e 0 patol 4gico, tanto que a
similaridade entre sintomas psi céticos, normalmente mais bizarros, e aexperiéncia mistica
tem sido notada. Na duvida quanto ao prognéstico, Meissner (1992) defende os mesmos
critérios relativos aos surtos, as crises e reagfes psicoticas, tais como bom funcionamento
pré-morbido, inicio agudo dos sintomas, preci pitante agudo, atitude positivaface ao quadro
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(p. 320). Sempre o critério de fronteira entre ambos é o teste de realidade. H& psiquiatras,
como Lenz (1979) que néo hesitam em chamar de psicéticos os fendmenos misticos, o que,
sem duvida, € uma posicao simplista. Arrieti (1967) mantém uma firme distingdo entre
estados psicéticos e mistico-religiosos: 1) alucinagdes religiosas sdo predominantemente
visuais, ndo auditivas e, ha maioria das vezes, tém o aspecto de apari¢des; 2) em seus
contetidos freqlientemente envolvem pessoas idosas, substitutos dos pais, mas sdo pais
benevolentes que guiam a pessoa a quem aparecem; 3) seu conteldo é manifestamente
gratificante; 4) o individuo que 0s experimenta cresce na auto-estima e no seu senso de ser
outorna-se umapessoaquevaleapenaeativa; 4) pode sentir umamissao ou especial insight,
gue se tornam os aspectos mais importantes de sua vida (p. 426).

E aqui que Garbarino (1990) vem em socorro. O caminho dos misticos, com aascese,
“supde ineludivelmente a abolicdo, ndo somente das percepcdes externas do ego, mas
também de suas percepcdes internas, o que significa, em Ultima instancia, a abolicdo do
proprio ego” (p. 44). Nao se sabe até que ponto podem conseguir isso, massim que essaéa
finalidade da ascese: anular 0 ego paraassim ter acesso ao Todo (p. 234). Asinvestigagdes
atuais sobre a mistica parecem ir além da postulag@o de Freud. Haveria uma verdadeira
mutacdo, umatransformacao radical do aparelho psiquico. Ser, segundo Garbarino, €, pois,
omodo deseguir existindo umavez produzidaaaboli¢éo, ndo destrui¢céo, doego (p. 45). Num
comego, o id estéd unido ao todo (p. 46). Namesmalinha pensa Anzieu (1980), quando diz:
“Ao inicio, ou no centro, existiria um ser psiquico priméario, inato, ainda ndo investido
li bidinal mente, ndo estruturado masdotado de sentimentosdeilimitado edeunicidade’ . Para
logo depoisacrescentar: (amistica) “coloca-se do lado do anormal, do estranho etambém do
essencial. O queelarecolhe estaforadetodo saber, detodapalavra(...) A misticarecorre um
caminho excepcional paraencontrar ostragosdo universal, 0 excesso deumapresencajamais
possuida’. Anzieu, defato, reconheceter tido por duas vezes a experiénciade desrealizacdo
radical, do tipo que os misticosrelatam, bem como reconhece fenémeno semel hante quando
adinamicagrupal suspende nosindividuoso exercicio do sensério, o exerciciofantasmético,
o0 exercicio intelectual: trés despojamentos onde reside a ascese mistica. No mistico, 0 ego
eoser fundem-se, passar do ser do mundo aestar no mundo. O mistico distancia-sedo mundo,
mas nele permanece. Para o psicético, 0 mundo e 0 ego se fundem, perdem suaconexdo com
0 ser, gue é vivido como ndo-ser. (p. 98). O mistico busca o conhecimento direto de Deus.
Garbarino, desde sua perspectiva, pensa gue nessa busca ele se encontra.com o ser (p. 69).
Sa0, paraele, “ coisas que se parecem bastante ao inefavel, coisas dificeisde descrever, entao
tudo isso nos faz pensar em Deus’ (p. 69).

9 - Para um didlogo interdisciplinar

Do ponto de vistada psicandise, Bergeret (1997) propde que esta ndo pode furtar-se
a0 estudo das questdes af etivasligadas acrenca (p. 877). O analistadeve permanecer dentro
do campo que Ihe é préprio, ndo caindo na tentacdo de estar em grau de aventurar-se, em
solitariaimprudéncia, dentro dos dominios que ndo mais sdo seus, caindo numaconfusao de
probleméticas.

Em segundo lugar, para ele, a questdo das crencas pede:
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“um didogo engajado com o filésofo, o tedlogo, o antropologo, o historiador e o
sociologo. Um didlogo inter e transdisciplinar ndo pode, porém, fissurar, fragmentar,
reduzir, oudeformar umfendmenohumanoforgosamentemultifatoria eagui, freqlientemente,
nada tem a ver com nossa concepcdo habitual da l6gica. Somente uma abordagem
transdisciplinar, transcultural e diacrénicada crenca pode permitir-nos avancar dentro do
conhecimento critico do estégio e do momento prefigurativo da psicogénese, onde tém
raizes as crencas mais diversas (...) [0 que] exige que cada pesguisador conserve sua
identi dadedisciplinar propriaeencontreseu proveito dentro dacomuni cacdo emaisacritica

das hipoéteses visadas, segundo sua formulagdo conceptual prépria” (p. 878).
Umaterceira forma de debate necessitard um prudéncia ainda maior:

“apsicandlise ndo pdde deixar de se engajar atal ou tal momento de suatrajetéria
af etivae dentro de suaintimidade com sistemas de crencas ou de descrencas que encontrou
pendentes em sua pequenainfanciade abordagem, e, depois, no curso de suasreflexdes ou
de seus caminhos afetivos e relacionais ulteriores. Esta forma de debate devera evitar

interferir nos debates dos dois registros precedentes’ (p. 879).

Bergeret propbe a utilizacdo detodo o aparelho conceptual freudiano, quando ressalta
queFreud nuncasereferiu negativamente ao uso dasublimagdo, mesmo quando pelareligio.
Adverte que Freud também nunca procedeu umaintegracéo, uma el aboracéo do narcisismo
dentro de seu conjunto conceptual, em particular dentro de suas evocagtes das origens do
pensamento religioso. (p. 891).

Oanalista, porém, ndo deve ceder aadesao afédo paciente, o queconfigurariaaadesdo
a uma solucdo de seducdo narcisica proposta (p. 892). Menos ainda deve ceder a um
“ecumenismo epistemoldgico” (p. 893). Mas um ecumenismo epistemol égico razoavel
repousa, paraum analista, sobreaconstatagdo dadiversidade, deval or rel ativo e complemen-
tar das estruturagoes individuais e da parte da verdade contida dentro de todas as pesguisas
tedrico-clinicas suficientemente abertas e diversificadas.

Os proprios principios que Freud propds-se referir no registro técnico conduzem o
analista a convicgao que sua posi¢ao deve ser guiada por um duplo respeito a seu paciente,
que condicionao potencial deliberdade concedido aesse paciente, de passar de umaposicao
decrencaanacliticaaconstitui¢do deumareali dadeinternasem cessar revisavel, conduzindo
as convicgoes verdadei ramente pessoai s e adaptadas a condi gdes af etivas e ambientais, que
s80 aguelas da culturado lugar e do momento.

O primeiro respeito, 0 mais facil na aparéncia, consiste para 0 analista num respeito
dacrencaaqual o pacientediz ter sido conduzido aaderir. O primeiro respeito € pelapessoa
guefala, de onde ele pensafaar e de onde lhe agradafalar. O que acarretaparao analistaa
impossibilidade de se interessar pelo contetido objetivo de sua crenga (a do paciente).
Confundido com o interesse pel 0 estudo interdisciplinar, produziriauma* clivagem funcio-
nal”, realizada por oportunismo operatério. Pior ainda, uma“clivagem estrutural”, naqual
0 analista supde ter sido suficientemente analisado e avaliado como capaz de assegurar a
psicandlise de pacientes, a partir ndo mais de uma denegacdo, mas de uma elaboracéo
interpretativa de suas préprias crencas infantis.

A segunda forma de respeito refere-se a fungéo do analista, a de estar engajado em
analisar todas as defesas, |levando ao encontro daliberdade de expresséo dos pensamentos e
ao encontro de umamelhor regulacéo dos dois principios naturais do prazer e darealidade.
O que diz respeito ndo as crengas, mas aos interesses af etivos da pessoa do analisando, os
guais, estes sim, podem estar relacionados com determinadas formas de crenca. Pelo
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contrario, o pacientetem um certo “direito de asilo” nanéo-comunicacdo e naneutralizacdo
deafetoserepresentactes, 0 que, por outrolado, devea ertar contraorganizagdes defensivas
mal esclarecidas (p. 894-895).

Bergeret traz aidé ade que todaconviccdo ideol 6gica, politica, filoséficaou religiosa
pode, em si, ver-seinfiltrada, mais ou menos insidiosamente, por crencas demasiado vivas
em postulados incontestaveis. E aqui ndo esta especificamente um processo de doenca. Em
segundo lugar, o analista ndo pode exigir que o analisando se desembarace de toda ligacdo
com uma historia pessoal, demitindo-se de uma crenga.

Quer-semelhorar asrel agdes obj etais do paciente, ao avaliar aqualidade dacrencado
individuo. Resta saber se esse género, em formas muito variadas de ades&0, autoriza uma
assaz livre e pertinente negociagao das satisfacfes | egitimamente reclamadas pel os desegjos
préprios do sujeito, em referéncia aos dados ambientais do momento.

Do ponto devistadateol ogia, Juan Pablo Jiménez (1996), ex-presidente da Sociedade
Chilena de Psicandlise, é da opinido que:

“O psicanalista ndo tem competéncia para julgar o sistema de crencas em sua
verdade. Por outrolado, aexperiénciaclinicamostraque os sentimentosreligiososndo tém
porque dissolver-se no nada quando se libertam de representagdesinfantis angustiantes de
Deus. Com a mudanca das imagens de Deus carregadas de angustia podem surgir novos
conteidos dafé. Contudo, éinevitavel que o psicanalistatome posi¢éo, partindo davisao
antropolégica do Deus de Freud, sobre quais contelidos da fé sdo adequados para um
determinado paciente, isto €, quais se harmonizam com seu ser mais genuino e quais estao
em contradi¢&o com 0 mesmo e atuam contrasuavida. Umacoisamuito distintaeaheiaao
espirito e a letra da técnica analitica é a doutrinagdo do cliente a favor ou contra

determinados valores’ (p. 7).
O psicanalista, segundo Valle (1998b), psicdlogo e tedlogo,:

“deve saber respeitar o sujeito da experiéncia e do discurso religioso. Deve saber
gue sua ciéncia é fruto de um ‘ pensamento em movimento’ (Monzani, 1989). N&o deve
pretender dar umaresposta univoca e definitivaauma pergunta que suanaturezatem aver
com motivacBes e sentidos inconscientes de amplo espectro humano e de multiplos
significados e niveisprocessuais, entre os quaishaque seincluir o daconsciénciahumana,
o daéticaeodapropriareligido” (p. 17).

Diversos autores (in Grossman, 1993) , tais como W. Meissner, M. Ostow, A. M.
Rizzuto, S. Hoch, L. Grossman, J. Arlow, estdo de acordo em que, ao atender pacientes
religiosos, atécnicapsicanaliticando sofretransformagdes. O contedido religioso éanalisado
como qualquer outro. A tarefado analista € gjudar o paciente ater sua crencanum contexto
ndo patolégico. Com a abordagem dos temas religiosos, deve-se gudar o paciente a
compreender 0s compromissos neurdticos que tenha criado, para que suareligido se torne
mai s adaptativa e construtiva, no pressuposto que areligido ndo crianeurose, mas quando a
abordagem da religido pelos pacientes é feita neuroticamente, entdo sua religido torna-se
neurotica (p. 762-763). Franco (1998) aponta a experiéncia religiosa como a expressdo de
uma complexa rede de representacdes psiquicas que, longe de ser “ilusdes’ no sentido
freudiano, constituem importantes componentes estruturantes do sentido de identidade e do
crescimento mental. Deste ponto de vista, afé religiosa dos analisandos deve ser vista ndo
somente em termos de seus determinantes infantis, mas também como o resultado de
transformagdes de experiéncias vitais, num continuo e progressivo processo aberto a
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contribuicdo de novos significados (p. 114). Este autor confessa que, no exercicio da
psicandlise, atendendo as mais diversificadas experiéncia de Deus entre seus pacientes, e
acompanhando as suas transformacdes, também sua propriaexperiénciade viver e engajar-
se num didlogo com Deus, foi transformada (p. 128).

Como encarar, entdo, o material religioso no setting psicoterapéutico? As dindmicas
datransferénciae dacontratransferénciatem aqui umapalavra. Por exemplo, o analistaque
supbe que seu sistemadeval ores é superior ao do paciente, pode ser que venhaango trabal har
nos interesses do cliente (APA, 1990). Certamente é mais prudente convidar o paciente a
expor seustemasreligiososdo queverificar o sistemade crengasde cadapacientenaprimeira
sessf0. E melhor encorajar e facilitar, mas ndo necessariamente confrontar e interpretar. O
interesse € integrar 0s aspectos religiosos e psicol6gicos em vista da salide do paciente.
Quando o paciente introduz temas religiosos naterapia, esta provavel mente procurando por
algum nivel de integracdo religiosa e psicolégica (Spero, 1995). Mas o0 analista ndo pode
tomar a posic¢éo de tedlogo, porém, deve estar aberto a discutir os contetidos religiosos para
o crescimento psicoldgico do paciente (Henning & Tirrell, 1982). E verdade que muitos
pacientes optam por terapeutas similarmente religiosos (Wilkler, 1989). E isto pode ajudar
no vinculo e na alianca terapéutica. Mas deve precaver-se contra a overidealizacéo, a
supervalorizacado de ser visto como figura onipotente de maneirasemel hante adadivindade
do paciente. Ou pel o contrario, identificar quando o paciente o situacomo receptacul o desuas
imagens negativas a respeito de Deus. Uma colusdo de interesses ndo deve impedir a
emergéncia dos conflitos.

Por parte do analista, Spero (1981) fornece algumas sugestes para 0 manegjo de
contratransferéncias negativas: 1) o terapeuta necessita aprender adistinguir entre sistemas
de crencas religiosas maduras e imaturas; 2) o terapeuta deve desgjar analisar suas crengas
eatitudesreligiosaspessoai s, obj etivaeindependentemente; 3) o terapeutadevedesenvolver
umaabordagem nem ansiosa nem familiar ao trabalhar com pacientes similarmente religio-
sos; 4) o terapeuta deve aprender a distinguir entre o verdadeiro comprometimento com
valoresreligiosos e suaexpressao usada como defesa paraevitar umaexploragao autorizada
do material religioso; 5) o terapeutadevefocar especificamente naguel aséreasde crencaque
tém valor terapéutico, e deve lembrar que as crencas do paciente ndo sdo o foco daterapia.

As pesquisas (Zeiger & Lewis, 1998) demonstram que, Se ocorre uma convergéncia
de valores entre o terapeuta e o paciente, esta pode relacionar-se com um aumento dos
resultados positivos do tratamento. Tal convergéncia por parte do paciente em diregcdo aos
valores do terapeuta, que sdo inicialmente diferentes, por s mesmo tendem a efetuar uma
mudanca terapéutica, cognitiva, emocional e comportamentalmente (Beutler & Bergan,
1991).

Para as rel agbes entre teologia e psicanalise, talvez, o melhor é partir do conceito que
Freud cunhou para a Enciclopédia Britanica em 1922, colhido por Laplanche e Pontalis
(1987, p. 385), conceito aque el echegou somente aos poucos, apoésvériasdefini¢cbesaolongo
dos anos:

“Psicandlise € 0 nome: 1) de um método para ainvestigacdo de processos mentais
de outro modo quase inacessiveis; 2) de um método baseado nesta investigacéo para o
tratamento de desordens neuréticas; 3) deumasérie de concepgdes psicol 6gicasadquiridas
por este meio e que se vao juntando umas as outras para formarem uma nova disciplina
cientifica.
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Este breve texto € fundamental para uma correta impostacéo das relacBes entre a
psicandlise e ateologia. O tedlogo ao aproximar-se da psicandlise deveriater presente cada
uma destas trés dimensdes. 0 método de investigagdo, a relagdo terapéutica e o conjunto
tedrico com que Freud sistematiza os dados col hidos pela observacéo analitica. O tedlogo e
psicanalistadominicano A. Plé (1971) afirmaque“ aandlise freudiana permite-nos enrique-
cer nossainteligénciacom purificagdes dafé cristd, jahatempo reconhecidas e vividas, que
permitam ao que cré chegar a uma maturidade humana, a partir dos mesmos critérios
apresentados por Freud” (p. 75). T. de Saussure (1987), outro psicanalista versado em
teologia é ainda mais categdrico e taxativo:

“Ospsicanaistasdareligido querespeitamafécrista, etém umaexperiénciapessoal
da psicandlise freudiana, adquiriram, depois de longo tempo, a certeza de que religido
alguma, mesmo adel esmesmos, ndo pode ser tol hidade suasfontes pul sionaispré-genitais:
o registro materno, fusional (oceénico, diria Freud) ou genital-edipico, o eixo paterno e a
castragdo. Separar afé de seus componentes psiquicos profundosndo podevir sendo deum
procedimento puramentetedrico edefensivoeestdaservicodailusdo, daqual falavaFreud”

(p. 66).

A teologia negativa ou apofética, como se tentou demonstrar em trabalho anterior
(Sousa & Oliveira, 1998-1999), mostra-nos que, referente a Deus, todo o conhecimento €,
paradoxamente, um progresso do desconhecimento. Deus € irrepresentavel, inafiguravel,
inefavel, inaferrével. Qual quer tentativaterminada esta marcada pelailusdo, como demons-
trao caminho dos misticos. Osatributos de Deus sdo impressi onantemente paral el os aquel es
do nosso inconsciente (Bomford, 1990). O problemadosmisticos, segundo Rezende (1993):
“ndo équerer ser Deus, masficar em paz sabendo quenao é. O verdadeiro misticoéocontrario
do Narciso” (p. 164).

No dizer de J. L. Cazarotto (1998), tedlogo e psicologo, temos que:

“A psicologia psicanalitica da religido nao é somente a melhor abordagem para
compreender o fendmeno religioso, mas € a Uinica que merece ser chamada de umateoria.
Simplesmente, ndo temos outras abordagens conceptuais, em psicologia, que possam ser
usadas similarmente” (p. 63).

Dominguez Morano (1996), psicanalistaetedl ogo, assinalaqueumadasquestdesmais
cruciais que a psicanélise colocou a toda razao tedrica e prética € a de mostrar as intimas
conexdes existentes entre reflexdo e pulsio, entre o desgjar e 0 pensar (p. 14). Resume ele
cinco grandes questdes para umateol ogia pés-freudiana a luz da onipoténciainfantil: “1) a
representacdo de Deus como fantasma do pai onipotente; 2) o conceito de salvagcdo como
impasse nos atoladouros do Edipo; 3) aLei e o Ideal, onde as questdes do amor e do dio
temem ser reconhecidas em suas auténticas dimensdes; 4) a autoridade como figuragdo do
todo-saber e todo-poder no seio dainstitui¢do eclesiastica; 5) o pensamento teol 6gico como
tentacdo de perverter o dogmaem dogmatismo” (p. 12-13), teméticadesenvolvidapel o autor
amplamente em obras anteriores (1991; 1994).

Godin (1986), psicanaista e tedlogo belga, proclamava ha mais de uma década:

“Chegou ahorade setirar proveito dos critérios psicol 6gicos de discernimento (...)
eexaminar como afé cristd pode ser outra coisaque umailusdo, projecao do desgjo; como
aexperiéncia pode ser marcada pela escuta de Jesus Cristo e dos profetas (...) detal modo
aposicionar-se‘ doladodarealidade’ emesmodadurarealidade(...) Ele(ocristdo) lutacom
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asuaresisténciaao Outro e, nisto, ele faz aexperiéncia’ (p. 207).

Paraostedlogos, defende Valle (1998b), “ umainterpretacao positivaecriticaaFreud,
enquanto método investigativo e enquanto técnicade exploragdo do inconsciente, estalonge
de ser uma ‘ilusdo’ no sentido psicanalitico do termo” (p. 13).

Em relacdo apsicandlise, afuncdo do tedlogo, segundo Valle (1998b) tem umadupla
finalidade: a) conhecer mais objetivamente as reais condi¢des de existénciae do comporta-
mento humanos e b) evitar as ilusdes e patologias que nascem das injuncbes do desgjo
onipotente e culpabilizante, incapaz por s mesmo de entrar em uma relacéo dialogal e
humilde com arealidade mais profundado ser humano amado e salvo por um Deus pessoal”
(p. 17).

Ao postular um didlogo entre teologiae cultura, Tracy, em suas obras hermenéuticas
(1975; 1981), ja revisitava a abordagem correlacional critica com as psicologias
psi coterapéuticas e propunha que o resultado seria uma (teol ogicamente informada) psico-
logiacriticadareligido cristd, aqual € partetanto dosestudos psicol 6gicos quanto religiosos,
e umateol ogia da cultura mais altamente desenvolvida como o resultado do dia ogo critico
com apsicologia.

Neste debate, o problema, talvez insuperével, que se coloca € a perspectiva cristd da
cruz. Moltmann (1974) mantém que “somente a cruz, e nadamais, € o seu teste, desde que
acruz refutatudo, eexclui oselementossincretistasdo cristianismo” (p. 7). Tal problemética
vem de que “no Cristo crucificado, abandonado por Deus e assassinado, a fé ndo pode
encontrar equival entes desta espécie que lhe prové um conhecimento indireto, anal 6gico de
Deus’ (p. 68). O conhecimento de Deus vem somente através darevelagdo de Deus nacruz.
A psicologia pode estudar tal relacdo somente do lado humano. Certamente, a resposta
humanaagracadivinavem condicionadapor fatores psicol 6gicos. Esquecer queapsicologia
prové conhecimento sobreos sereshumanos pode ser negar adoutrinacristddacriaturalidade
dos sereshumanos. Mas éimpossivel construir umapsicologiadareligido cristdque proveja
um conhecimento salvifico de Deus, como também nao é possivel construir umapsicologia
da religido cristd que capte aspectos essenciais desta (Tjeltveit, 1989, p. 208-209). O
Apobstol o Paulo eraconsciente disso quando proclamou o niicleo central desuateologia: “ Os
judeus pedem sinais, e os gregos andam em busca de sabedoria; nés, porém, anunciamos
Cristocrucificado, queparaosjudeuséescandal o, paraosgentioséloucura, masparaaqueles
gue sdo chamados, tanto judeus como gregos, € Cristo, poder de Deus e sabedoria de Deus.
Pois 0 que é loucura de Deus é mais sdbio do que os homens, e o que é fraqueza de Deus é
mais forte do que os homens’ (1Cor 1,22-24). Ndo era loucura para Freud e para toda a
psicologia pés-freudiana? Eis aqui, entdo, uma aporia intransponivel a luz darazéo. Tais
dissensdes, acimaapresentadas, no dizer deHood (1989), séo variadas e complexas, massao
unidaspel ointeressedetomar ateol ogiaasério, especi almente quando temasontol 6gi cossao
levantados com respeito a interpretacdo da experiéncia mistica. E o né da questdo &
precisamente afirmar aalteridade entre Deus e 0 ser humano, umabuscade unidade, masnéo
identidade (p. 339-340). E o que S&o Paul o quis significar quando exclamou: “ Jan&o sou eu
que vivo, mas é Cristo que vive em mim” (Gl 2,2). Paulo nunca diz que “era Ele’. Td
semelhanca jamais € uma identidade entre o mistico e Deus. E 0 que se constata no hoje
difundido Buber (1965), quando sua discussao de sua experiéncia monista mistica e, como
elemai starde corretamente compreendeu, que ndo teriaexperimentando umaidentidadecom
Deus. Meslin (1992) sublinhaque o ser humano subsiste, enquanto pessoa, no seio darelacéo
deamor com Deus. Nao é nem absorvido, nem aniquilado em Deus, umavez que este o torna
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capaz de ama-lo, do amor mesmo que Deus tem por ele, e que ele retribui na unido mistica
(p. 332).

Analogamente ao debate com Marx e Feuerbach, pode-se postular com Hood (1989)
que sereconhece hoje“ umadial éticaentre teol ogiae psicologia, maisumavez aberta. Neste
sentido teologia e psicologia tornam-se disciplinas irmas, cada qual com seus proprios
critérios de autocompreensdo e nenhuma pode ignorar aoutra” (p. 342). Ficou claro que a
psicandlisendo ésuficiente paraexplanar o fendmeno mistico ereligioso, masénumtrabal ho
onde ela e ateologiatomem parasi os resultados da pesguisa do outro campo, o reelabore e
devolva, que colocaremosem movimento, por umlado o pensamento e, por outro, afé, desde
gue se aceitem 0s questionamentos de lado alado. O que parece que vem acontecendo nos
meios universitérios da Europa (Belzen, 1998), embora a variavel religido por parte da
pesquisapublicada, nosmaioresjornai snorte-americanosem psicologia, aindasegjarel ativa-
mente baixa (Weaver, 1998).

Levando, por fim, em contaaatual procura sejapor psicoterapia, seja por orientagdo
espiritual, no &mbito dasreligifes, avalia-se que o didl ogo entreteologiae psicanélise é cada
vez mais Util e necessério, justamente neste campo privilegiado de acesso interdisciplinar,
que é o estudo da experiéncia religiosa, a partir da oragdo, e do fenébmeno mistico. Se o
fendmeno mistico é comum, sendo umaintensificacéo e parte de um mesmo fenémeno que
€ a experiéncia religiosa (Valle, 1998a, p. 59); se tal fenébmeno é hoje téo divulgado na
literatura mais vendida e, portanto, supostamente mais procurado; se as pesquisas (Hardy,
1979) mostram que, em suas diversas expressoes, € significativamente incidente na popul a-
¢a0 em geral; se em outros paises sdo vastissimas e crescentes as préticas e abibliografiade
natureza interdisciplinar entre as questdes religiosas e as de salde mental (Pruyser, 1976;
Kilbourne & Richardson, 1984; Mitka, 1998), a ponto de o estudo da religido e da
espiritualidade ser inserido nas escolas de medicina (Sloan et al, 1999) e a formagdo
sacerdotal incluir o estudo da psicologiareligiosa; se a histéria demonstra que alguns, uma
flagrante minoria, dos grandes misticos foram bem sucedidos, ao lado de milhares de outras
tentativasfrustradas e insanas, por que, hoje, deixar sofrer e, mesmo adoecer, quem procura
desenvolvimento espiritual com salidemental, masdificilmente seracapaz de, semumaajuda
mai s competente, potencial mente interdisciplinar, chegar abom termo?

SUMMARY: This article is parallel to two others with the purpose of obtaining the title of Master in Mental
Health at Catholic University of Pelotas. Inone of them, published in the previous issue of this magazine,
mentalrepresentations of God in theology and psychoanalysis were studied ; in thesecond, with the same
theoretical basisasthis, St. Ignatius of Loyola. In the latter the mystic phenomenon in Agostine of Hiponaand
the christian prayer are studied. The English School, which devel oped the theory of object relations, hasinspired
anew approach to the religious phenomenon with the categories of psychoanalysis. They are seminal about the
worksof P. Pruyser, W.W. Meissner, and A. M. Rizzuto. However, other morerecent approaches, which converge
tothe same objective are presented: anew approach of thereligiousphenomenon. They arethetransitional object
inC. Ballas, thebeing in H. Garbarino and thetranscendent positionin J.S. Grotstein. Thelast oneaimsat joining
hisproposa withtheBion’ stransformationsin“O” Bion. A new interdisciplinary dia oguebetween psychoanaysis
and theology is proposed,which may be directed not only to the study of the mystic phenomenon butalso to
practical applications such asin spiritual guidance and psychoanlytic treatment.

KEY WORDS: mystic; mysticphenomenon; religion; object rel ations; transitional object; theology; psychoanaysis;
interdisciplinarity.
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