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RESUMO: Propde-se o estudo interdisciplinar, entre um tedlogo e um
psicanalista, do fendmeno mistico a luz da teoria winnicottiana, abordando a vida
e obra de Santo Indcio de Loyola. Motiva-se este ensaio pela relevancia atual do
fendmeno estudado e o interesse que vem despertando nas esferas psicanalitica e
teoldgica esta expressdo apice da experiéncia religiosa. Inacio revela-se uma
personalidade de carater narcisista, que, superando um prolongado periodo
regressivo paralelo & sua progressiva conversdo espiritual, acompanhada de
diversificados fendmenos misticos, torna-se lider no cristianismo catdlico, uma
personalidade rica, destacado como educador, missionario, orientador espiritual.
Fundador e primeiro geral dos jesuitas, no entender de William James “foi um
mistico, mas seu misticismo fé-lo seguramente um dos mais poderosos engenhos
humanos praticos que ja viveram”.

A interdisciplinaridade teolégico-psicanalitica pode revelar-se Util e oportuna no
estudo do fenbmeno mistico, fato relevante para uma época em que tanto as
psicoterapias quanto a orientacéo espiritual religiosa tém sua busca intensificada
e as experiéncias misticas das pessoas envolvidas requerem uma atengdo mais
qualificada em busca de sua satide mental e desenvolvimento espiritual.

Este estudo destinou-se a dissertacdo do primeiro autor no Mestrado em Saude e
Comportamento da UCPel, a qual tem o segundo autor como orientador.
Completa, em seqiiéncia, na mesma dissertacdo, o artigo “Deus: representavel?
Irrepresentavel? Ensaio interdisciplinar sobre as representacbes de Deus na
psicanalise e na teologia”, publica no v. 1, n. 1, de junho de 1999, nesta mesma
revista.

PALAVRAS-CHAVE: Fendmeno mistico, fendmeno transicional, relacdes
objetais, interdisciplinaridade.

1 Médico, especialista em Salde Publica (SSMA-RS/FIOCRUZ. Mestre em Salde e
Comportamento (UCPel). Mestre e doutorando em Teologia Biblica (Pontificia
Universidade Gregoriana). Professor adjunto e diretor do Instituto Superior Cultura
Religiosa e professor do Instituto Superior de Teologia Paulo VI (UCPel).

2 Psicanalista didata da SPPel-IPA. Especialista em Pediatria (Hospital dos Servidores do
Estado- RJ). Professor titular da UCPel, nas escolas de Medicina e Psicologia. Membro
do corpo docente e da comissdo cientifica do Mestrado em Salide e Comportamento
(UCPel).



Introducéo

A psicandlise, entre outras disciplinas, ndo se tem mostrado
indene ao tema aqui desenvolvido, tanto no ambito das instituicdes
psicanaliticas quanto no académico e universitario. Isto pode ser
constatado historicamente na cinglentina de artigos que abordam
verbetes tais como fé, crencgas, religido, Deus, teologia no CD-Pep
Archive [PA. Os mesmos verbetes fornecem 267 publicacGes no CD-
Rom PsycLITE entre 1996 e junho de 1998, 193 outras entre 1998 e julho
de 1999. Pode-se acrescer as inumeras publicacdes de cunho
psicanalitico, encontradas nos cat6logos eletrdnicos de busca multipla e
nas livrarias virtuais. Nota-se mesmo que tal interesse se reflete no
International Journal of Psychoanalysis nos Gltimos anos (Grossman,
1993; Hopkins, 1997; Franco, 1998). A abordagem de temas ligados as
crencas religiosas tem merecido lugar em ndo poucos congressos e
simp0sios nacionais e internacionais nos Ultimos anos, como se vera neste
ensaio.

A teoria das relagOes objetais revelou-se um campo fértil para o
estudo psicanalitico do fendmeno religioso. E fundamentalmente a partir
das elaboragdes de Winnicott, como veremos, que os psicanalistas de
orientagdo religiosa buscardo a fundamentagdo para sua investigagdo do
fendmeno religioso, com as noc¢bes de espaco, objeto e fendbmeno
transicional, simbolo e ilusdo.

Por sua parte, no ambito das religiGes, também o panorama tem
mudado significativamente. O que pode ser exemplificiado com as obras
de Rizzuto (1979), Meissner (1984, 1992), Vergote, (1969, 1988) e
Dominguez Morano, (1991, 1992 1994).

Atualmente, dispomos ndo apenas estudos clinicos, psicanaliticos
e teoldgicos. Avanca-se com estudos empiricos em um sem nimero de
trabalhos sobre representagdes de Deus (Vergote, Tamayo, 1981;
Hutsebaut & Verhoeven, 1995) e é a prdpria Organizacdo Mundial da
Salude que vem propor o estudo das relacdo entre espiritualidade,
religiosidade, crencas religiosas e saude, qualidade de vida (World Health
Organization, 1998).

Nd&o é intencdo deste estudo uma revisdo histérica das relagGes
entre psicanalise, representacdes de Deus, teologia, crencas religiosas e
espiritualidade, aqui apresentada em painel, a modo de introducdo. Em
ensaio anterior (Sousa & Oliveira, 1998-1999), procurou-se investigar
qual representabilidade de Deus se pode inferir em psicanalise e qual a
influéncia do analista na emergéncia do material, tratando de sua equagédo
pessoal e da contratransferéncia. Procedeu-se um dialogo interdisciplinar
entre as representacGes de Deus na assim chamada teologia negativa ou
apofatica, na tradicdo biblico-cristd, e na psicanalise, assim defendendo a
potencial fecundidade do dialogo psicanalitico-teoldgico, visando superar
preconceitos fundamentalistas de parte a parte.
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Neste, quer-se partir das elaboracdes da escola das representacdes
objetais, fundamentalmente de Winnicott, o qual inspirou os estudos
seminais de A. M. Rizzuto (1979) e W. W. Meissner (1984, 1987, 1992)
e, a partir desses, muitos outros que tratam das representacdes de Deus e
relacbes objetais com a divindade como ilusdo no processamento no
fendmeno transicional. Esses e outros estudos identificam falhas
narcisicas e a persisténcia da onipoténcia nas experiéncias religiosas e
misticas (Dominguez Morano, 1992, 1994; St. Clair, 1994).

Supde-se que se vive um periodo fértil no estudo da experiéncia
religiosa. Esta acontece no cotidiano, na vida de oracdo, mas pode ser
pesquisada principalmente no fendmeno mistico. Motivo pelo qual,
escolhe-se para investigar Inacio de Loyola, personalidade de primeira
grandeza e lideranga na historia ndo somente da Igreja Catolica, mas
universal. No qual se quer demonstrar tracos e, talvez carater, narcisistas,
bem como sua superacgdo. Nesta, quer-se defender, ndo ha porque postular
antinomias entre introspeccdo, auto-analise e atuagdo da graga. Tem-se
estudado psicanaliticamente a vida de outros misticos, mas, sem dlvida,
este € um campo por ser investigado.

1- A “crenca” de Winnicott, fenomeno transicional, simbolo e ilusao

Winnicott, conscientemente, usa a expressdo “capacidade de
acreditar” (1986a, p. 142-149). Explorando esta capacidade, a psicanalise
pode ter algo a ensinar a religido, “algo que pouparia a pratica religiosa
de perder seu lugar nos processos da civilizagdo, e no processo de
civilizagdo” (1979, p. 90). Para ele, a capacidade da crianca de
desenvolver um senso moral pode ter por tras uma idéia como “acreditar
em Deus” para “acreditar em”. Trata-se aqui do Deus da familia ou da
sociedade. Para a crianca que nao “cré em”, Deus ¢, pelo melhor, um
esquema pedagogico, ou, pelo pior, uma peca da evidéncia que as figuras
parentais sdo carentes em confianga nos processos da natureza humana e
sdo amedrontadas pelo desconhecido (p. 88-89). Winnicott trata aqui da
idéia de “crer” por si mesma, a capacidade para crer, uma espécie 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 obje¢des ou ridiculo. Em outras
palavras, pode haver ndo ‘“crer em”, quando a crianga ndo tenha
desenvolvido um espaco interior no qual colocar as crengas.

A objecdo de Winnicott a religido, ele adverte, repousa nos
mesmos termos espaciais, aqueles de contetdo e continente. Deus pode
ser criado e recriado, espoliado e guardado, como um lugar, para nele
colocar o que € bom, opondo ao que em si (ha pessoa) € mau, num
processo de splitting (p. 89), quando surge a possibilidade de a salvagéo
vir somente de fora.

E verdade que Winnicott se pergunta: “Se Deus ¢ uma projegao,
mesmo assim ha um Deus que me criou de tal forma que eu tenho o
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material em mim para uma tal projecao?” Mas, logo acrescenta: “O
importante para mim deve ser: tenho tomado em mim a idéia de Deus? Se
ndo, entdo a idéia de Deus estd fora de valor para mim (exceto
supersticiosamente)” (1989, p. 205). Nao obstante estas questdes, em
matéria de religido Winnicott permaneceu um céptico. Chega a um ponto
que agradece porque sua formacao religiosa (Metodismo Wesleyano) “foi
de uma espécie que permitiu-me crescer fora de” (1986a, p. 143).
Assevera que “o cientista ndo voa para uma explanagdo
sobrenatural...mas mantém a ignorancia, tanto quanto possivel engquanto
um programa de pesquisa ¢ divisado”. A verdadeira “existéncia da
lacuna” € que prové “o estimulo para o trabalho”. Para ele, “a religido
substitui a divida com a certeza. A ciéncia sustenta uma infinidade de
duvidas, e implica uma fé. Fé em que? Talvez em nada; justamente a
capacidade de ter fé; ou, se deve haver fé am algo, entdo a fé nas leis
inexoraveis que governam os fendmenos” (1986b, p. 14).

Onde Winnicott difere do modelo iluminista de Freud do
progresso intelectual, contudo, é em sua crenga que a religido, as préaticas
religiosas, e a capacidade de crer em sua eficacia, sdo contudo de uma
qualidade salvifica. Suas referéncias a religido, ao contrario de Freud,
nunca sdo de rejeicdo. Religido, crencas e préaticas religiosas, sustenta
Winnicott, jogam um papel na experiéncia humana que nunca podem ser
rejeitadas como mera ilusdo, algo mais que obras de arte que podem ser
demitidas como meros substitutivos para uma gratificacdo intelectual
mais direta, ou mitos como meras formas primitivas de representacdo
(Hopkins, 1997, p. 493). Em seu estudo original sobre os objetos
transicionais esclarece que “Estou, portanto, estudando da substincia da
ilusdo, aquilo que é permitido ao bebé, e que, na vida adulta, é inerente na
arte e na religido...Podemos compartilhar do respeito pela experiéncia
ilusoria... Esta é uma raiz do associag¢do, do agrupamento entre 0s seres
humanos” (1953, p. 15).

Sabe-se das criticas dirigidas a Winnicott (Brody, 1980;
Greenberg & Mitchell, 1983; Flax, 1990; Summers, 1994) Pode-se
lembrar entre elas a analise do desenvolvimento unicamente da
perspectiva da crianca. A méde € teorizada apenas nos termos de seu papel
maternal. Sua subjetividade é discutida apenas em seus aspectos
problematicos. Ha uma tendéncia a idealizar a mulher em seu papel de
méae. Ao lado desta exagerada centralidade da mae, falta qualquer papel
do pai, 0 que Winnicott poderia reivindicar como descontado, situando-se
na esteira de Freud. Hoje, uma visdo mais ampla, contemplando as
relacbes entre representacfes e interacBes entre mée, pai, crianca e
analista pode ser encontrada nos estudos de Stern e outros (1995).

Jones (1997, p. 123) aponta as seguintes contribuicdes de
Winnicott para a compreensdo psicologica da religido:

1- Sua idéia de objetos transicionais prové um caminho viavel de
compreensdo da natureza dos objetos e simbolos religiosos.
Em contraste com as analises classicas, Winnicott prové uma

20 Revista Razdo e Fé, Pelotas,3(1):17-42, jan-jun/2001



abordagem ndo redutiva da origem do mundo simbélico ao
oferecer uma linha independente para o seu desenvolvimento.

2- Sua discussao do espaco transicional prové um modelo para a
compreensdo da experiéncia religiosa.

3- Sua énfase na importancia da imaginacdo e criatividade, e a
articulacdo de uma &rea intermediaria de experiéncia, chama
em questdo a dicotomia moderna entre objetividade e
subjetividade, e permite uma epistemologia com textura mais
aberta, na qual o conhecimento religioso pode encontrar um
lugar.

4- Sua defesa de um modelo relacional da natureza humana pode
formar a base para uma antropologia teoldgica.

A Winnicott seguiram-se as obras de A. M. Rizzuto (1979)
e W. W. Meissner (1984, 1987), hoje classicas em psicologia da religido
na area psicanalitica, os quais sdo abordados a sequir.

2- Ana Maria Rizzuto e a imagem de Deus

A hipétese bésica de Rizzuto deriva da conexdo descoberta por
Freud entre o “pai na carne” e Deus. O que vem confirmado atualmente
pela pesquisa empirica (Vergote & Tamayo, 1981). Ou seja, que criamos
nossos deuses na base das relagBes precoces da infancia.

Entre suas descobertas, tem-se que as imagens ou representacdes
de Deus néo sdo estaticas, mas sofrem modificacdes durante toda a vida,
tendo ela chamado esse processo “The birth of living God”, que constitui
0 titulo de sua obra original. Descobre que os componentes das
representacdes de Deus provém de variadas fontes, mais amplas do que
meramente imagens do pai ou da mae. Constata que as imagens e
experiéncias dos primeiros anos de vida, antes do conflito edipiano,
parecem jogar um papel chave a respeito. Conclui que a formagdo da
imagem de Deus resulta de um processo de formagdo de imagem que se
levanta a partir da relacdo emocional com uma pessoa-chave ou varias
figuras-chave.

Contudo, a crianga ndo cria um Deus sozinha. Oberva seus pais
orando, procurando a igreja e rituais religiosos institucionais, ouvindo
adultos a respeito de Deus. Todos esses eventos participam do desenho e
expandem a imagem de Deus que as criangas desenvolvem. Mas elas
trazem seu préprio Deus, Unico para cada uma, e tais eventos encontrar
realidade somente depois que a imagem pessoal de Deus tenha sido
formada. Rizzuto afirma em uma frase paradigmatica: “Nenhuma crianca
chega a casa de Deus sem o seu Deus favorito (“de estimacao”) embaixo
do brago” (p. 8 e 10). Genericamente falando, a integra¢do do Deus
conceptual com o Deus representacional requer consideravel procura da
alma, auto-escrutinio e reelaboracdo interna da representacdo em causa.
Porque ndo se experimenta Deus como um simbolo genérico ou sinal ,
mas como um ser vivente (p. 47-49).
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Uma tese bésica de Rizzuto é que nenhuma crianca educada em
circunstancias normais passa atraves do periodo edipiano sem formar
uma rudimentar representacdo de Deus, a qual se torna parte da vida
religiosa do individuo ou pode permanecer latente e inativa no
inconsciente. Ao longo do ciclo vital, sdo possiveis transformagdes e
mudancas na representacdo de Deus. Os estagios ulteriores do
desenvolvimento individual podem deixar aquela representacdo intocada.
Com as mudancas das representacdes do self, a representacdo de Deus
pode tornar-se descompassada com o crescimento da imagem do self e,
conseqlientemente, ser experimentada como ridicula ou irrelevante, ou,
pelo contréario, ameagadora e perigosa (p. 200).

A importéncia da contribui¢do de Rizzuto reside em que, usando
0s recursos da teoria e da técnica psicanalitica, ela ajuda-nos a
compreender como Deus funciona no mundo inteior do individuo com
todas as suas potencialidades psiquicas de uma pessoa Viva,
demonstrando como a compreensdo das representacdes de Deus ilumina a
analise da experiéncia religiosa.

As proposi¢Oes de Rizzuto podem ser resumidas da seguintes
forma:

1- A crianga cria uma altamente personalizada representacdo
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 sua
formacé&o original e na vida posterior.

3- A imagem de Deus pode mudar, similarmente as mudangas no
self e nas representacfes de objeto, de acordo com processos
de adaptacdo e defesa.

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

5- A imagem de Deus pode ser usada em sua forma original,
reprimida ou transformada.

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

7- Porgbes da imagem de Deus que tenham sido reprimidas
podem emergir, particularmente durante periodos de stress ou
de transi¢do na vida.

Uma possivel falha na metodologia operada por Rizzuto nessa
obra, contudo, é que seu material é largamente desenhado de individuos
problematizados, internados em hospital psiquiatrico, o que deixa a
indagacdo de qual poderia ser o papel da religido em individuos
plenamente maduros ou razoavelmente saudaveis. Mas seus dados s&o
confirmados em outras pesquisas com pessoas analisadas (Saur & Saur,
1992, p. 129-140).
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Como veremos, Rizzuto desencadeou considerdvel discussdo
entre psicanalistas de varias orientacBes e também entre aqueles que
trabalham em assuntos ligados a fé e a relacdo com Deus.

3- William Meissner e seguidores: as representacdes de Deus

Meisssner (1984) defende que tarefas desenvolvimentais
interminadas e residuos do desenvolvimento infantil configuram e
delineiam a experiéncia religiosa do adulto (p. 150-158). Segundo ele (p.
150), um adequado desenvolvimento na infancia prové as pré-condigdes
para experiéncias religiosas adultas maduras, e, ao contrario, um residuo
de algum conflito desenvolvimental ou transtorno ndo resolvido pode
causar algumas formas de experiéncias religiosas problematicas ou
imaturas na vida adulta. O ponto focal para discussdo € a representacao
de Deus. O desenvolvimento das representacdes de Deus vem ligado ao
desenvolvimento das relagdes objetais, reflete e corre em paralelo ao
desenvolvimento das relagbes humanas. Remanescentes arcaicos e 0
retorno de deficiéncias no desenvolvimento podem ndo somente causar
transtornos psicologicos na vida adulta mas também experiéncias
religiosas imaturas ou mesmo neurdticas, do ponto de vista da psicologia,
ndo de fé ou de teologia (Meissner, 1987, p. 28).

Meissner (1984) sugere varios “modos” de experiéncia religiosa
que refletem os diferentes niveis do desenvolvimento infantil. Ninguém
antes dele o tentara e 0s modos ou esquemas sdo um esboco (p. 153-158),
derivado fundamentalmente das fases-padrdo da psicanalise (p. 138-149),
gue é mais desenvolvido por seguidores. St. Clair (1994), baseando-se em
Kernberg (1976, p. 55-83) propde cinco estagios de desenvolvimento
psicolégico com as correspondentes experiéncias religiosas na vida
adulta:

1- Experiéncia de self fusional: com esta concepgdo de Mahler, St.
Clair sugere que ela possa estar presente nas formas adultas de
experimentar Deus, fato que configura o aspecto paradoxal
desta representacdo: ndo ha separacdo entre as representacdes
do self e do objeto. Aqui fixado, o adulto mantera uma forma
priméria de narcisismo que 0s misticos podem experimentar no
“sentimento ocednico” descrito por Freud (1930).

2- Diferenciagéo psicoldgica primitiva: nesta fase o self ainda nao
é coesivo e integrado. Com a introdugdo do pai, ingressa-se no
periodo edipiano primitivo, sendo que a representacdo
resultante de Deus pode referir-se ao pai, a mae ou “ambos
como um casal” (Rizzuto, 1982, p. 376). Daqui podem resultar
escrapulos religiosos e uma submissdo masoquista e
supersticionsa a Deus. Esta e a proxima modalidade parecems
ser a Unica area que Freud (1907, 1909) descreveu em sua
teoria da religido como neurose obsessivo-compulsiva.
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3-

Integracdo das representacbes do self e representagdes
objetais e o desenvolvimento das estruturas psicologicas de
alto-nivel: este periodo intermediario do desenvolvimento
solidifica a emergéncia do self como um individuo coesivo.
Boas e mas imagens do self coalescem num sistema total do
self, enquanto as boas é mas representacbes de objeto sdo
integradas de forma que a crianca agora tem uma
representacdo mais realista da mde como uma pessoa inteira
com boas e mas qualidades. Nesta fase, a crenca religiosa do
individuo é menos magica, mais envolvida com a cognigdo e
compreensdo racional, mas persiste a tendéncia a repousar em
sentimentos, isto é, uma fé baseada em uma autoridade
confiavel fora de si mesmo, tal como a Igreja ou a tradi¢éo,
mais que um apoio no seu préprio juizo, experiéncia ou
légica. Se houver conflito, o individuo sente que é mais
confortavel repousar numa autoridade que numa logica ou
julgamento pessoal. Ainda preocupado com a lei e a ordem,
pode ter interesses sobre punicfes de transgressdes, retiddo e
performance ritual obsessiva.

Laténcia e puberdade, consolidacéo e integracdo: o final da
infancia envolve a integragdo final do superego. O
adolescente, interagindo com pessoas reais, em contato com o
mundo externo, continua a solidificar uma identidade do ego
(Jackobson, 1964, p. 53). O mundo interno configura a
percepcdo do externo e a experiéncia do mundo externo
configura as representagdes internas num  todo mais
harmonioso, 0 que é verdade também em relagdo aos pais,
com seus valores e fragilidades (Kernberg, 1976, p. 75). A
crianca, ja na fase de laténcia, tende a ver Deus como mais
universal, dissociando a imagem deste daquela paterna.
Meissner (1984) acredita que o comportamento religioso da
maioria dos adultos recai nesta modalidade (p. 155-156). O
superego consolidado pode possuir e expressar ideais, valores,
e o individuo cresce em avalia-los e seleciona-los. Diante
desses, o individuo pode experimentar ansiedade ou culpa ao
ndo atingir as metas dos valores e ideais internalizados.

Adolescéncia e adulto jovem: os pais sdo vistos com novos
olhos, e intensas davidas podem estar presentes quando a
pessoa jovem tenta lidar com o significado da vida. Se a
representacdo dos pais vem combinada com as representaces
de Deus, o adolescente pode abandonar a Deus como uma via
de tomar distancia dos pais e dos valores destes. A
representacdo dos pais pode ser testada, como sugere Rizzuto
(1992), sob o nome disfarcado de Deus, enquando o
adolescente procura por significado e por Deus huma questdo
filoséfica ou religiosa. Mas, ordinariamente, ao final da
adolescéncia, a representacdo de Deus adquiriu 0s tracos
basicos que tera para o resto da vida, embora algumas adi¢Ges
e transformacgBes ainda sejam possiveis. Neste ponto, a
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representacdo de Deus é complexa e feita de muitas trocas
entre o individuo e seus pais (p. 381).

Cada crise oferece uma oportunidade para revisar as
representacdes de Deus ou deixa-las intocadas.

Com uma madura capacidade para o amor multuo, alguns
individuos podem ter experiéncias espirituais de gracas especiais e dons
misticos, 0 que expde Meissner (1984), no estudo dos santos (p. 157-
158), como sera explanado.

A sequir, escolhe-se a experiéncia religiosa de Inacio de Loyola,
para ilustrar, discutir as bases teoricas até aqui apresentadas e para
proceder, subsequentemente, uma analise mais exaustiva do fenémeno
mistico.

4- Inécio de Loyola®

Ifigo de Ofiez y Loyola vem designado Inacio no diploma de
bacharelado em filosofia, no ano de 1532. Confronta-nos uma
personalidade complexa e forte, haurida numa época em que a Espanha
respirava os ideais de heroismo, cavaleirismo e conquista, ao lado da
descoberta dos outros mundos, entre os quais a América. Eram também
anos em que a lIgreja Catolica urgia por por mudangas espirituais e
reformas, na Espanha adiantadas pelo grande Cardeal Ximénes de
Cisneros. Quando nasceu Ifiigo, Lutero tinha oito anos de idade.

Na configuragdo da vida de Ifiigo, cabe apontar as circunstancias
e eventos que mais proximamente nos ocuparao.

Ifigo nasce provavelmente em 1491, de familia nobre, por parte
de pai e mde. Perde a mde nos seus primeiros anos de vida, sendo
confiado a uma ama-seca que morava nas adjacéncias. Seu pai e seus
irmaos seguem os ideais de cavaleiros, soldados e nobreza do pais, ideais
incorporados por Ifiigo e depois desenvolvidos. O pai morre durante a
adolescéncia de Ifiigo, que nesta fase é marcado pela figura da cunhada
Magdalena, por sua beleza, bondade, ternura e piedade religiosa.

O nosso personagem é um adolescente vaidoso, audacioso,
galanteador, pronto a qualquer bravura e adquire os habitos da nobreza e
da corte guando enviado, a convite, a casa do mordomo da rainha e
tesoureiro geral do reino de Castela. Confessa desta época o desejo
vaidoso de conquistar a gldria (Vita 1).

O acontecimento central da vida de Ifiigo d&-se em Pamplona, aos
cerca de 30 anos de idade, quando, em favor do rei, defende
desesperadamente a cidade contra os franceses, combate que lhe resulta

8 A histéria de Inicio de Loyola é obtida em sua “Ignatius. Autobiography”, aqui
designada por “Vita” com o nimero correspondente ao paragrafo utilizado. Quando
necessario explicitar outras fontes, cita-se no texto. O seu texto dos Exercicios
Espirituais vem citado com a sigla EE seguida do nimero do paragrafo.
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em fratura de uma perna. Ifiigo sobrevive a este trauma, mas sua
identidade nunca mais seré a mesma.

O sofrimento que se sucedeu foi incalculavel. Ifiigo volta a
Loyola para o restabelecimento. Apds uma primeira cirurgia, Ifiigo
esperava a morte mas convalesceu. Restava-lhe uma perna mais curta e
com uma protuberdncia nada estética. Ifiigo propbe-se a uma nova
cirurgia, sem anestesia na época. S3o dias de enorme martirio e dor. E
guando sua cunhada Magdalena pde-lhe nas méos os volumes Vida de
Jesus e Flos Sanctorum. Comecam a introspec¢do e o discernimento de
Ifiigo (Vita 8). O seu tempo era dado a oracdo, a contemplacdo e, parte
dele, & escrita (Vita 11). Deseja agora outro tipo de heroismo, o dos
grandes santos. Seu novo herdéi é Francisco de Assis.

Nessas circunstancias, sobrevém-lhe a depressdo, culpa e medo,
invadido por ideacdo suicida, e comegam suas experiéncias misticas.
Dessas destacam-se a viséo de Nossa Senhora com seu Santo Filho Jesus,
acompanhada de um sentimento de consolacdo. Interessante é que, anos
depois, Inécio confessa a um de seus novigos que uma figura de Nossa
Senhora em seu livro de oragdes lembrava-lhe a grande beleza de sua
cunhada Magdalena, de forma que cobrira a figura para que ndo se lhe
despertasse seu intenso afeto e paixdo por aquela (Meissner, 1995, p. 57).

Comeca-lhe um periodo de grandes peniténcias e jejuns, penas
essas que bem podem ser responsabilizadas por estados alterados de
consciéncia, com experiéncias regressivas alucinatérias, como a visao da
serpente de muitos olhos (Vita 19), que ele finalmente atribui ao demdnio
(Vita 31).

Peregrinando a cidade de Manresa, Ifiigo ainda teve diversas
experiéncias misticas. Entre elas, a visdo de raios luminosos vindos de
cima, durante a Missa; outra da humanidade de Cristo, cerca de trinta a
quarenta vezes; algo como a semelhanga de Nossa Senhora. V& ainda
como que seus olhos abrindo-se a compreensdo de muitas coisas,
espirituais e concernentes a fé e a aprendizagem, freqiientemente, por um
longo tempo (Vita 27-31). S&o todas imagens carregadas de sentimentos
de consolacdo irresistivel, alegria e forga.

A seguir, Ifiigo comecga seus estudos de filosofia e teologia,
primeiramente em Barcelona e completados em Paris, para onde vai em
1529.

Parte, em 1537, para Roma com os companheiros, onde recebem
do Papa a permisséo para a ordenagdo sacerdotal que ocorre em junho do
mesmo ano, em Veneza. Num santudrio vizinho a cidade, Inécio tem uma
das mais poderosas ilumina¢bes misticas de sua vida. Numa visdo, ele
observa o divino Pai com Cristo carregando sua cruz; ambos olham-no
com amor. O Pai diz ao Filho: “Eu desejo que Tu o tomes para teu
servo”. Ao que Cristo responde, dirigindo-se a Inacio: “Eu desejo que tu
sejas meu servo”. E o Pai acrescenta-lhe: “Eu te serei propicio em
Roma”.

A seguir, Ifiigo e os companheiros fundam a Companhia de Jesus,
cujas Constituicbes, ao lado de sua obra, os Exercicios Espirituais,
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revelam tanto os seus ideais quanto os combates internos que enfrentara.
O resultado é a expansdo de sua obra por todos 0s continentes, na
educacdo, onde se destacam as universidades, na catequese, no cuidado
aos pobres, no contato e na influéncia extraordinaria que exerce na Igreja
e junto aos reinados. E digno de nota o estreito relacionamento de Ifiigo
com muitas mulheres, que acompanhou e orientou, seja de extracdo nobre
e régia, seja na assisténcia a prostitutas e mulheres de extracdo a mais
pobre.

5- Discussdo psicodinamico-teolégica

Como se pbde perceber e se antevé, a vida mistica e a
personalidade de Inécio sdo riquissimas para andlise, abrangendo todo o
arco de sua existéncia, cuja historia aqui ndo é possivel explanar
exaustivamente, por razfes Obvias. Esta proposta foi tomada a peito na
obra de Meissner (1992).

IRigo ndo apenas reedita a figura materna com a cunhada e com o
rico relacionamento com mulheres, mas uma de suas mais decisivas
visdes traz Maria, mde idealizada, com o filho Jesus no colo. Seu
narcisismo infantil tem o refor¢o no espirito da época e na figura do pai,
todo-poderoso, cavaleiro, guerreiro e nobre. Sua identidade de
adolescéncia é fortemente narcisista e falica. Nao por acaso, a visao da
serpente com muitos olhos vem atribuida ao deménio. Pode-se ousar a
afirmacdo: um narcisismo de carater, e o ego ideal, ambos indelevelmente
feridos com a fratura da perna, que, entdo, resistem apelando ao heroismo
dos grandes santos. N&o por acaso sobrevém a depressao, os escripulos, a
ideacdo suicida. Nem sem motivos, seu ideal é o Cristo humilde e servo,
valores centrais na nova identidade de Inacio. Permanecem os tragos do
Ifigo narcisico na lideranga de Indcio como Geral da Companhia de
Jesus, agora temperado com os novos valores internalizados. Mudou a
identidade, transformou-se o ego ideal. Inacio aprendera a discernir ndo
somente o0 que vem do espirito de Deus, o0 que vem do espirito do mal,
mas o que vem de si, de suas “mogdes”, impulsos na linguagem
psicanalitica. Seu ego esta em novas sinteses e re-sinteses, superando um
superego implacavel.

A perda precoce da méae e a maternagem por uma ama-seca, cuja
gualidade ndo conhecemos em profundidade, associada as freqlentes
auséncias do pai, podem ter marcado precocemente o psiquismo de
Indcio. A estrutura de carater de Ifiigo, adolescente, cavaleiro, soldado,
cortesdo e galanteador, é permeada com sinais de narcisismo falico,
identificado também no pai agressivo e fortemente determinado, com os
sentimentos de onipoténcia e invulnerabilidade, como bem demonstra na
batalha de Pamplona. S&o manifestagdes de narcisismo patoldgico,
considerando as fantasias de invencibilidade, a resisténcia desesperada,
se ndo suicida, na luta. A auto-imagem idealizada, modelada no heroismo
cavaleiresco constituiu o seu ego ideal.
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Comeca o periodo de meditacdo ainda na cama, e Ifigo
identifica, como foi dito, trés espiritos em suas fantasias e impulsos (aos
quais chama de mocgdes): o bom, o mau e o proprio. Spero (1986),
estudando aspectos da identidade dos novos pacientes religiosos, e
convertidos, aponta que, em resumo, uma mudanca religiosa resulta em
desordem primariamente quando os seguintes fatores existem: 1)
transtorno intrapsiquiso, interpessoal ou familiar pré-existente; 2)
manipulagdo externa excessiva das faculdades atencionais, cognitivas e
conativas dos devotos em ordem a reforcar o compromisso; 3) repentino
ou rapido curso de mudanca de valores e identificagdo com uma nova
comunidade religiosa e seus objetos (p. 383). Os pontos 1 e 3 podem ser
encontrados em Inacio. Observa-se um arrependimento como um
redirecionamento mais que uma obliteragdo do passado (p. 385). O senso
do passado é um produto basico e se ancora no principio da realidade
(Freud, 1911). Estamos lidando com a identidade do ego de Inécio e
Kernberg (1980) nota que a sua consolidagdo requer vir a termo na
adolescéncia e novamente na meia idade, ndo somente com os limites da
propria personalidade, mas também com “ciclos repetitivos de ativagao
da relagbes objetais internalizadas, que sdo ligadas, novamente e
novamente, como um repertorio limitado dos mitos pessoais” (p. 127).

Spero (1987) assinala que ndo se esta livre da emergéncia de
sentimentos edipianos contra os pais, combinados com uma forma de luto
sobre a simbiose perdida, resultante de uma mais clara diferenciacéo self-
outro e do senso de identidade mantido no ego ideal (p. 68). Conclui-se
que, simultaneos a esses desenvolvimentos nas relacBes objetais, estdo as
préprias modificacOes na representagdo de Deus (p. 69).

As semanas da convalescenca de Ifiigo em Loyola haviam
ativado suas defesas perante o sentimento de castracdo, resultante das
catexes narcisisticas intensas de sua imagem corporal. O que é
confirmado por sua decisdo de uma nova e sofrida cirurgia, para corrigir a
aparéncia fisica. Ainda seu ego ideal permanecia intacto, ndo obstante o
insulto ao seu auto-conceito basico. Mas sd0 necessarios Nnovos
investimentos e novos ideais que possam responder as suas poderosas
necessidades narcisicas, o que Ifiigo busca em Cristo e nos santos. O
incidente que resulta central em sua conversdo, no momento, é a visdo de
Nossa Senhora com o Santo Menino Jesus.

Logo a seguir, nos anos de peregrinagédo, € que Ifiigo comeca a
atacar a auto-imagem em qualquer ponto onde o narcisismo fosse
evidente, mobilizando o ego a exercitar o controle dos investimentos
libidinais e narcisicos. Seu ego aqui ja é capaz de esforgos herdicos. E
possivel que, nesse periodo, as rigorosas praticas ascéticas tenham
induzido um estado de consciéncia alterada, no qual experiéncias
alucinatdrias regressivas possam ser esperadas, tais como a serpente de
muitos olhos, a qual provavelmente carrega um significado falico,
personificando um aspecto ameacador do conflito (Meissner, 1992, p.
71). E, em termos de Freud (1915), “o retorno do reprimido” (p. 159).
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Nessa crise regressiva, Ifiigo entra em depressdo. Na anéalise
classica de Freud sobre a depressdo (1917), o mecanismo essencial é o
voltar-se dos impulsos sadicos do superego contra o ego (1923, p. 66-67).
Disso resultam os escripulos obsessivos e a propria ideacdo suicida. A
organizagdo narcisista patoldgica da sua personalidade reside no seu ego
ideal, no qual os residios de grandiosidade, e onipoténcia arcaica e
narcisista, estdo firmemente embutidos (Freud, 1914, p. 100). Uma certa
perda nos niveis de funcionamento autdbnomo do ego, vinculado a libido
narcisista e aos apelos por um novo ego ideal, podem resultar na
modificacdo de certas capacidades, como a percepcao da realidade, o que
resulta, por exemplo, em ilusBes visuais, numa experiéncia do sensorio
mais intensificada e menos organizada (Meissner, 1992, p. 78).

O proprio Freud em O ego e o id (1923) agrega que “As
percepcBes internas produzem sensagdes de processo que surgem nos
mais diversos e, também, certamente, nos mais profundos estratos do
aparelho mental. Muito pouco se conhece sobre essas sensagdes e
sentimento...S40 mais primordiais, mais elementares, do que as
percepgdes que surgem externamente, e podem ocorrer mesmo quando a
consciéncia de acha enevoada” (p. 35). Do contexto, depreende-Se que
Freud se refere ao ego inconsciente. Na 31* Conferéncia (1932), quase
dez anos depois, nos paragrafos finais, diz: “Também ¢ facil imaginar
que determinadas praticas misticas possam conseguir perturbar as
relagdes normais entre as diferentes regiGes 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 Gltimos escritos (1938b), Freud,
propde que “o misticismo € a obscura autopercepg¢ao do reino exterior ao
ego, do id”. Assim, as percepgdes dos misticos estdo fora do ego. E no
Esboco de Psicanalise (1938a) que Freud reconhece haver uma questdo
da maxima importancia teodrica ainda nao respondida, “quando e como ¢
possivel este principio de prazer ser superado”, referindo-se a
modificacdo do principio do prazer, em que o id ndo estd sozinho, mas
parece contar com a atuacao de outros agentes psiquicos. Acresenta Freud
entdo: “A consideragdo de que o principio do prazer exige uma redugdo,
no fundo a extincdo, talvez, das tensdes das necessidades institintivas
(isto €, Nirvana) leva as relagdes ainda ndo avaliadas entre o principio do
prazer e as duas for¢as primevas, Eros e o instinto de morte” (p. 227-
228).

E nesse contexto que se processa uma ampla avaliacio da
identidade do peregrino. A identidade de Ifiigo ndo resulta destruida, mas
é transformada, um reflexo da extensdo e mobilizacdo dos recursos do
ego, em direcdlo a uma mais plena realizacdo de sua propria
potencialidade e a um nivel mais elevado de organizac&o e sintese. Fato é
que em Ifiigo o resultado de seu obsessivo controle foi um completo
dominio sobre suas paixdes e impulsos (Meissner, 1992, p. 305). Ou
quase.
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Sua ascese implacdvel vai sendo substituida por uma auto-
abnegacao serena e passa a defender que, em geral, os métodos de oracéo
delineados nos Exercicios Espirituais eram suficientes para a formacéao
dos companheiros, e que longas horas de oracdo ndo eram necessarias.
Sua carne fora conquistada e o corpo reduzido a impoténcia (Dudon,
1949, p. 372). Sua devocao trinitaria e cristocéntrica vem sumarizada nos
Exercicios, na oragdo chamada “Contemplagdo para Obter o Amor de
Deus” (EE 234).

A verdade é que as manifestagdes de Indcio ndo podem ser
reduzidas ao patologico, pois estamos lidando com fenbmenos que
desafiam uma explicagdo simplista ou conceituacdo redutivista. Sem
duvida, algumas manifestacbes de Inacio transitam a patologia nos
periodos mais regressivos. Dois fatos basicos que atestam, por outro lado,
a saude mental sdo sua capacidade de trazer tais experiéncias disruptivas,
intensamente afetivas e regressivas, sob controle racional e, depois, sua
capacidade para desempenhar-se, no mais alto nivel, como lider, diretor
espiritual, organizador, legislador, superior, guia e administrador pratico.
Qualquer que seja a natureza e qualidade das forgas psicologicas
dindmicas desencadeadas nos transportes misticos de Inacio, elas
encontraram lugar, de outra forma, num ser humano efetivo e capaz, que
funciona bem.

Mais tarde, ja na lideranca da Companhia de Jesus, com sua
inspiragcdo carismatica, encontramos ainda niveis de interagdo narcisista
entre Inacio e seus companheiros (Meissner, 1992, p. 209). A nova
identidade de Inécio, além dos tracos narcisistas, manifesta-se nas
caracteristicas libidinais num nivel mais infantil, derivado das
vicissitudes do conflito e da fixacdo, determinado pelas dindmicas de
perda e restituicdo que permeiam sutilmente o seu inconsciente, 0 que
também pode ser detectado nas relacdes de Inacio com mulheres. Estas
remontam a perda materna, substituida pela cunhada Magdalena, a qual
Inacio, com perturbacdo de espirito, associa a imagem de Nossa Senhora
de seu livro de oracGes. Inacio estd lidando com mdes substitutas, na
tentativa inconsciente de sustentar os lacos com essas figuras maternas
que satisfazem seu desejo por uma provisdo materna (Meissner, 1992, p.
271).

E a partir desta analise do psiquismo de In4cio que se pode
chegar a anéalise dos fendmenos misticos por ele apresentados, do ponto
de vista psicanalitico, paralelamente ao teoldgico. Sua relagcdo com Cristo
e a Trindade é definida como um humilde e amoroso servo. Trata-se de
um misticismo mais catafatico que apofatico, o qual, segundo Egan
(1984), consiste em “uma progressiva simplificacdo da oragdo, a qual
culmina nos mais altos niveis de contemplacdo sacramental. A crescente
transparéncia dos mistérios, imagens e simbolos da historia da salvacéo
guia o0 mistico através da jornada contemplativa para uma fecundidade
transformacional e espiritual” (p. 303).

Um fendmeno que intriga em Indcio ¢ a “consolacdo sem causa
prévia”, ou seja, o centro da perspectiva inaciana, entendida como um
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estado de paz, iluminacdo, serenidade, sem desencadeante imediato
perceptivel, muitas vezes associada as demais manifestacdes misticas.
Interessante € que Inacio ndo coloca muita confianca nas manifestacdes
extraordinarias. Sabe que sdo um caminho para a ilusdo e a decepcao e,
ainda, que a experiéncia mistica genuina é a excecdo, nao a regra
(Rahner, 1977).

Em Inécio, podemos encontrar que a esséncia do fendmeno
mistico também vem acompanhada de visdes, locugdes, estigmas,
levitacGes e instancias isoladas de arrebatamento e éxtase irresistiveis, 0
gue constitui o fendbmeno mistico secundario (Egan, 1988, p. 21). Mas 0s
estudos atuais tendem a destacar o “fendmeno mistico essencial que ¢é a
contemplagdo infusa” (Meissner, 1992, p. 305), o que equivale também a
orientagdo fundamental de Inacio (p. 313). Conversao, energia renovada,
forca, coragem, autoridade, e paz o acompanham, 0s quais permitem
insight, conhecimento e sabedoria, enquanto aprofundam a fé, a
esperanga e o amor (Egan, 1984, p. 330).

A pergunta gue inevitavelmente, a este ponto, se impde é: foi
Inacio psicdtico? A resposta inicial € que ndo estamos sem razdes para
pensar assim. A analise, porém, comeca por lembrar que houve um
precipitante agudo, com o ferimento na perna em Pamplona. Tudo indica
que, ndo obstante o periodo regressivo, a resolugdo psiquica satisfez suas
necessidades narcisicas basicas e encontrou adequado reforco e suporte
na sua missao religiosa. Inacio soube, ap6s um tempo, a partir dos anos
de estudo, moderar seus escripulos com tracos obsessivos. E, finamente,
torna-se um lider. William James (1902) foi agudo e certeiro a respeito:
“Santo Inacio foi um mistico, mas seu misticismo fé-lo seguramente um
dos mais poderosos engenhos humanos praticos que ja viveram” (p. 324).
Se aceitamos que Inacio foi um psicético, para Meissner (1992), “ele
deve ser visto como psicotico num sentido diferente e Gnico — um que a
ciéncia psiquiatrica ainda ndo reconheceu ou explicou. Pode ser menos
preconceituoso e mais acurado dizer que a vida mistica de Inécio
representou uma forma de experiéncia extraordindria nos limites da
capacidade humana” (p. 325).

Se Ifiigo fosse psicético, isso minaria e destruiria o significado
religioso da experiéncia pessoal, o significado e importancia de seus
caminhos para a historia religiosa subseqliente e para a histéria da
salvagdo? A resposta ndo pode vir por caminhos redutivos. Precludem
uma presenca de psicose as obras da graca divina na alma de Inacio? Para
Meissner (1992) a resposta deve ser ndo, uma vez que 0 principio
teologico afirma que gratia perficit naturam. Assim, nenhum fator
patolégico que houvesse poderia barrar a acdo de Deus, 0 que se pode ver
pelos resultados (p. 329).

Meissner (1992) adverte que as aproximacles psicolégica ou
psicanalitica aos textos misticos deve ser empregada com cuidado, dado a
tendéncia reducionista em suas abordagens hermenéuticas (p. 310).

O que se pode entdo discutir quanto a experiéncia mistica de
Inacio? Em primeiro lugar esta evoca seus correlatos infantis, em que a
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vivéncia de sensdrio é relativamente difusa e desorganizada e a distingéo
entre afeto e cognicdo é borrada, se ndo ausente. Ross (1975) assinala
que, nessas configuragdes, “o sentimento € o pensamento, € 0 pensamento
o sentimento” (p. 86). Esse estado de difusdo afetivo-cognitiva é andlogo
ao “sentimento ocednico”, que Freud (1930) descreve como a emogao
religiosa béasica, termo tomado de empréstimo a Romain Rolland, mistico
francés, o qual usa o termo para designar a verdadeira fonte da
religiosidade (p. 81). Freud (1936) relata ter sentido algo semelhante em
sua experiéncia na Acrépole, em Atenas, mas a reduz a uma peca nao
resolvida do conflito edipiano, manifestada como desrealizacdo do ego,
uma experiéncia regressiva e infantil (p. 243-245). Ross (1975) identifica
nesses fenbmenos uma regressao ao estagio de unido simbidtica com a
mde, no qual Mahler (1975) vé uma intensificacdo notavel das
caracteristicas narcisistas. O que pode resultar da perda precoce da mae
seguida da maternagem por uma ama-seca, com qualidades que, em
profundidade, nos sdo desconhecidas.

A experiéncia mistica em Ifligo é orientada a Deus, o Pai.
Constantemente apela a Virgem Abencoada ou a Cristo para que
intercedam por ele junto ao Pai. O que pode evocar a perda do pai de
sangue aos cerca de dezesseis anos, quando Ifiigo estaria revivendo seu
conflito edipiano. N&o é por nada que Ifigo apresenta fortes componentes
falicos na personalidade e mais tarde terd a visdo da serpente com muitos
olhos. Reativamente, o Cristo que Inacio segue é o Cristo humilde e
sofredor, o radical oposto do poder agressivo e da destrutividade.

A hipotese falico-edipiana ndo conflita necessariamente com
aquela ligada a simbiose materna. Deus ndo é macho nem fémea e pode
ser evocado concomitantemente com as imagens de ambos 0S Sexos.
Como Chasseguet-Smirgel (1976) observa, “o misticismo segue o padrdo
da fusdo do ego com seu ideal...Ele promete a fusdo com o objeto
primario — mesmo quando no nivel consciente é identificado com um
Deus-Pai, que no final ¢ equivalente a mae antes da desfusdo” (p. 376).

A representacdo de Deus na mente de Inécio indubitavelmente
deriva, em grande parte, das imagens de seu pai e de sua mde, num
balanco de ambos. A representacdo de Deus ndo é uma representacdo
objetal como qualquer outra, no contexto das experiéncias transicionais
(Meissner, 1984, 1990). O aspecto essencial da experiéncia transicional é
gue repousa sobre os ambitos subjetivo e objetivo da experiéncia e
pertence simultaneamente a ambos. As experiéncias misticas de Inacio
foram formas de ilusdo, no sentido winnicottiano; foram expressdes de
sua propria vida psiquica subjetiva, com suas complexas necessidades e
determinantes — infantis, narcisistas, libidinais e outras — e de como elas
interseccionam com a realidade externa que pode ser descrita em termos
teoldgicos como presenca divina, graca, contemplagdo infusa e outras
manifestacdes transcendentais.

Ifilgo encontra-se n&o somente diante da regresséo e da crise, mas
de um novo sistema de valores, o qual pode ser visto como significativo
na integracdo da libido narcisista, nas atividades do ego e do superego,
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em uma coerente e bem funcionante estrutura do self. O sistema de
valores por isso serve como funcdo integrativa dentro do self. Segue-se
paulatinamente uma reorganizacdo do ego, em que os dinamismos
narcisistas podem ser significativamente investidos num novo e
internamente realizado, ou internalizado, sistema de valores. Tal
integracdo demanda um compromisso com as necessidades inconscientes
do superego. O que vemos em Ifiigo € um dramatico dialogo entre ego e
superego, sem que 0 assunto tenha sido encerrado. Ifiigo principia uma
ampla avaliacdo por obra do ego em conjunto com 0 superego na cria¢do
ativa de um sistema de valores inerentes ao ego ideal, que modifica o
esquema pre-existente de valores do ideal, processo que conta com a agao
energizante da graca divina (Meissner, 1992, p. 398). E, em ultima
analise, a identificagho com Cristo que se torna o veiculo do
preenchimento masoquista e de gratificagdo, tudo ao servi¢co de um ideal
narcisista e religioso. S6 gradualmente ela evolveu numa espiritualidade
plena de significado e internalizacdo madura dos valores espirituais
inerentes ao ideal de Cristo.

O efeito substantivo desse processo foi o crescimento interno
dentro do proprio ego, com a integracdo progressiva dos impulsos, e a
disponibilidade do potencial psiquico do ego resultante, para tais fungoes
integrativa e sintética suficientemente livres de conflito.

Finalizando o ensaio, quer-se cotejar as analises procedidas que
derivam fundamentalmente dos pensamentos de Winnicott e Freud,
através dos aportes de Rizzuto e Meissner, com alguns investigadores
atuais na psicanalise e na teologia.

Resulta sumamente interessante observar uma convergéncia de
perspectivas entre: 1) o objeto vital de La Mothe (1998), herdeiro do
objeto transicional; 2) o objeto transformacional de Bollas (1987), prévio
ao transicional; 3) o conceito de Ser que antecede ao ego primitivo,
segundo Garbarino (1990); 4) e ainda o conceito de “posicao
transcendente” que Grotstein (1996) adiciona as tradicionais posi¢es
kleinianas, em didlogo com a transformagdo em “0” para Bion (1965,
1970), com o Outro de Lacan e com o objeto transicional de Winnicott.
Todos estes autores elaboram seus conceitos observando a mistica, as
artes e a psicose, e aqui reside a importancia da abordagem
muldimensional na compreensdo do fenémeno religioso.

La Mothe defende um objeto vital derivado dos processos
secundarios, compartilhados intersubjetivamente, os quais mantém a
identidade social em situa¢cBes de angustia. Bollas invoca um tipo de
objeto conhecido mas ainda ndo pensado (p. 16) que tem o ego como
fator constitutivo. Sdo elementos até agora inarticulados na vida psiquica,
associados aos estados de alteracdo do ego. Garbarino postula um ser
anterior ao ego e a toda identificagdo, no qual tal ser acha-se em unido
n&o discriminada com a mae-universo, provido de uma sé dimensdo, sem
limites e sem tempo, infinito e eterno (p. 35). Grotstein, por sua vez,
elabora o conceito de posi¢do transcendente em que a tranformacdo em
“0”, de Bion, encontra lugar, posi¢cao aberta a Verdade Absoluta e
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Realidade Ultima, ao encontrar uma presenca coerente, inteligéncia ou
sabedoria que € preternatural e que pode ser compreendida funcionando
como um criador e organizador “divino” putativo da vida mental
inconsciente (p. 130).

Hoje sdo muitas as abordagens, procedentes fundamentalmente
de duas tendéncias basicas na psicanalise: uma parte da estrutura
intrapsiquica e outra das relagdes objetais. Green (1998-1999) propde a
sua articulacdo através do processo terciario, constituido de processos que
ndo tém materialidade, sendo apenas processos de ligacdo, aquilo que
permite passar do processo primario ao secundario, uma transicionalidade
interna que permite ao sujeito estabelecer ligagdes entre diversas logicas.
Tal é a plasticidade propria do processo terciario (p. 346). Assim sendo, a
relacdo entre os sujeitos ¢ uma relacdo entre dois “‘intrapsiquicos”
mediada pela intersubjetividade que se articula nas relagdes objetais.

Quer-se concluir com a viséo interdisciplinar, para a qual
evocamos inicialmente Bergeret (1997), que em recente simpdsio na
Franca, com o tema Croyances, ocupando um numero inteiro da Revue
Francaise de Psychanalyse, propde que a psicanalise ndo pode se furtar
ao estudo das questdes afetivas ligadas a crenga (p. 877). O analista deve
permanecer dentro do campo que lhe é préprio, ndo caindo na tentacéo de
estar em grau de aventurar-se, em solitaria imprudéncia, dentro dos
dominios que ndo mais sdo seus, com o que tropeca numa confusdo de
problematicas.

Em segundo lugar, para ele, a questdo das crengas pede:

“um dialogo engajado com o filésofo, o tedlogo, o
antrop6logo, o historiador e o soci6logo. Um didlogo inter e
transdisciplinar ndo pode, porem, fissurar, fragmentar, reduzir, ou
deformar um fendémeno humano forcosamente multifatorial, e aqui
freqUentemente nada tem a ver com nossa concepgao habitual da
légica. Somente uma abordagem transdisciplinar, transcultural e
diacrbnica da crenca pode permitir-nos avangar dentro do
conhecimento critico do estagio e do momento prefigurativo da
psicogénese, onde tém raizes as crencas mais diversas...(0 que)
exige que cada pesquisador conserve sua identidade disciplinar e
encontre seu proveito dentro da comunicacdo mais a critica das
hipoteses visadas, segundo sua formulag@o conceptual propria ” (p.
878).

O analista ndo deve ceder a adesdo a fé do paciente, o que
configuraria a adesdo a uma solugdo da seducgdo narcisica proposta (p.
892). Menos ainda deve ceder a um “ecumenismo epistemologico” (p.
893). Mas um “ecumenismo epistemologico” razoavel repousa, para um
analista, sobre a constatacdo da diversidade, de valor relativo e
complementar das estruturac@es individuais e da parte da verdade contida
dentro de todas as pesquisas tedrico-clinicas, suficientemente abertas e
diversificadas.
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O primeiro respeito, o mais facil na aparéncia, consiste para o
analista num respeito da crenca a qual o paciente diz ter sido conduzido a
aderir. E um respeito pela pessoa que fala, de onde ela pensa falar e de
onde lhe agrada falar. O que acarreta para o analista a impossibilidade de
se interessar pelo contelido objetivo, conteldo de sua crenca (a do
paciente).

O analista ante o interesse pelo estudo interdisciplinar pode
confundir-se na aplicagdo deste conceito, produzindo uma “clivagem
funcional”, realizada por oportunismo operatério na analise da relagdo
analista-paciente. Pior ainda, chegaria a uma “clivagem estrutural”, na
qual o analista supde ter sido suficientemente analisado e avaliado como
capaz de assegurar a psicanalise de pacientes, a partir ndo mais de uma
denegacdo, mas de uma elaborag&o interpretativa de suas proprias crengas
infantis.

Para Dominguez Morano (1996), te6logo e psicanalista, uma das
guestdes mais cruciais que a psicanalise colocou a toda razdo tedrica e
pratica é a de mostrar as intimas conexdes existentes entre reflexdo e
pulsdo, entre o desejar e 0 pensar (p. 14). Resume ele cinco grandes
guestdes para uma teologia pds-freudiana a luz da onipoténcia narcisista
infantil: “1) a representacao de Deus como fantasma do pai onipotente; 2)
o conceito de salvagio como impasse nos atoladouros do Edipo; 3) a Lei
e o Ideal, onde as questdes do amor e do 6dio temem ser reconhecidas em
suas auténticas dimensoes; 4) a autoridade como figuragdo do todo-saber
e todo-poder no seio da instituicdo eclesiastica; 5) o pensamento
teologico como tentagdo de perverter o dogma em dogmatismo” (p. 12-
13), temaética desenvolvida amplamente pelo autor amplamente em obras
anteriores (1991, 1994).

Analogamente ao debate com Marx e Feuerbach, pode-se
postular com Hood (1989) que se reconhece hoje “uma dialética entre
teologia e psicologia, mais uma vez aberta. Neste sentido teologia e
psicologia tornam-se disciplinas irmds, cada qual com seus préprios
critérios de auto-compreensdo e nenhuma pode ignorar a outra” (p. 342).
Ficou claro que a psicanalise ndo ¢ suficiente para explanar o fendmeno
mistico e religioso, mas é num trabalho onde ela e a teologia tomem para
si 0s resultados da pesquisa do outro campo, os reelaborem e devolvam,
gue colocaremos em movimento, por um lado, o pensamento e, por outro
a fé, desde que se aceitem os questionamentos de parte a parte.

Levando, por fim, em conta a atual procura seja por psicoterapia,
seja por orientacdo espiritual, no &mbito das religides, avalia-se que o
didlogo entre teologia e psicanélise é cada vez mais Util e necessério,
justamente neste campo privilegiado de acesso interdisciplinar, que é o
estudo da experiéncia religiosa e do fenbmeno mistico. Se o fenémeno
mistico € comum, sendo uma intensificacdo e parte de um mesmo
fendmeno que € a experiéncia religiosa (Valle, 1998, p. 59); se tal
fendmeno é hoje tdo divulgado na literatura mais vendida e, portanto,
supostamente mais procurado; se as pesquisas (Hardy, 1979) mostram
que, em suas diversas expressdes, & significativamente incidente na
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populacdo em geral; se em outros paises sdo vastissimas e crescentes as
praticas e a bibliografia de natureza interdisciplinar entre as questdes
religiosas e as de salude 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 formacéo
sacerdotal incluir o estudo da psicologia religiosa; se a historia demonstra
que alguns, uma flagrante minoria, dos grandes misticos foram bem
sucedidos, ao lado de milhares de outras tentativas frustradas e insanas,
por que, hoje, deixar sofrer e mesmo adoecer quem procura
desenvolvimento espiritual com salde mental, mas dificilmente sera
capaz de, sem wuma ajuda mais competente, potencialmente
interdisciplinar, chegar a bom termo?

ABSTRACT: The interdisciplinary study by a theologist and a psychoanalyst
aims the mystical phenomenon in the light of the winnicottian theory,
approaching Saint Ignatius of Loyola's life and work. This essay is justified by
the present relevance of the phenomenon studied and the interest that this top
expression of religious experience has aroused in the psychoanalitic and
theological spheres. Ignatius reveals a narcissistic personality which, overcoming
a long lasting regressive period parallel with his progressive spiritual conversion,
followed by diversified mystical phenomena, becomes a leader in the catholic
christianity, a rich personality , outstanding as an educator, missionary, spiritual
counsellor. Founder and first general of the jesuits , according to William James
"he was a mystic, but his mysticism made him undoubtedly one of the most
powerful practical ingenious human beings who have ever lived".

The theological and psychoanalytic interdisciplinarity can be revealed
as useful and opportune in the study of the mystical phenomenon in a time when
not only the psychotherapies but also the spiritual and religious counselling have
its search intensified and the mystical experiences of the people involved require
a more qualified attention in search of their mental health and spiritual
development.

This study was intended for the first author's dissertation in his Master's
Degree on Health and Behavior at UCPel, whose advisor is the second author. It
is followed as sequence, in the same dissertation, by the article: "God:
Representable?  Irrepresentable? Interdisciplinary essay about God's
representations in psychoanalysis and theology , published in volume 1, July
1999 in the same magazine.

KEY-WORDS: mystical phenomenon, transitional phenomena, object relations,
interdisciplinarity.
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