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RELIGIAO, PSICOPATOLOGIA E SAUDE MENTAL:
DO COLETIVO AO INDIVIDUAL, DO FENOMENO
SOCIOCULTURAL A EXPERIENCIA
PSICOPATOLOGICA




INTRODUCAO

Se ao menos eu tivesse uma religido qualquer!

Por exemplo, por aquele manipanso

Que havia em casa, 14 nessa, trazido de Africa,

Era feiissimo, era grotesco,

Mas havia nele a divindade de tudo em que se cré.
Se eu pudesse crer em um manipanso qualquer —
Jupiter, Jeovd, a Humanidade —

Qualquer serviria,

Pois o que é tudo sendo o que pensamos de tudo?

Fernando Pessoa (In: Poesias de Alvaro de Campos)

A primeira parte deste livro visa revisar criticamente a literatura sobre reli-
gifio na sua interface com disciplinas como psicopatologia, psicologia e antropolo-
gia. Isso servird de moldura tedrica a uma reflexdo sobre investigacdes empiricas
desenvolvida na segunda parte do livro. Assim, praticamente toda a andlise e refle-
xdo deste livro tem em comum o tema da religido, articulada com distintos aspec-
tos da satide mental e de diferentes transtornos mentais.

Procede, portanto, indagar logo de inicio o que é, enfim, esta inven¢do huma-
na! chamada religifio. Como se deve conceber hoje e em nosso meio a experiéncia
religiosa? E, afinal, por que relacionar religido e psicopatologia? Que conexoes
existiriam entre a religifio e os transtornos mentais? Existiriam relacoes necessdrias
ou, se nio necessdrias, importantes entre a religido e o campo da satide mental?

Deve-se também, ao se iniciar a leitura deste livro, assinalar que este ndo é o
trabalho de um tedlogo ou filésofo da religido, tampouco de um antropélogo ou

1 Neste livro trata-se a religidio como fendmeno eminentemente humano. Néo ¢ intuito do
autor pér em questdo a existéncia ou ndo de uma divindade ou a origem e natureza mesma
do sagrado. Assim, considera-se aqui a religido como “invencdo humana”. Em relacdo a
contribuicdo do divino para sua génese e desenvolvimento, deixo aos tedlogos, filésofos,
sacerdotes e pessoas genuinamente religiosas este tipo de reflexdo. Mas mesmo que uma
parte das pessoas considere a religido como algo de origem divina, é dificil negar, ao aborda-
la na sua expressdo histdrica e social, que ela ndo seja pelo menos “reinventada” pelos
homens.
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soci6logo, porta-vozes de campos de estudo com longa tradicdo histérica relacio-
nada ao tema. Trata-se da investigacdo de um psicopatélogo que se esforca em
aproximar-se do fenémeno “religido” por meio de disciplinas como a psicopatologia,
a psicandlise e a psicologia (além da antropologia e da sociologia da religido) e
busca, assim, constituir uma certa psicopatologia culturalmente informada e sensfvel.

A religido €, seguramente, um objeto de investigaciio dos mais complexos,?
posto que, como fenémeno humano, ¢, a um sé tempo, experiencial, psicoldgico,
socioldgico, antropoldgico, histérico, politico, teoldgico e filoséfico. Enfim, implica
abordagens e dimensées vdrias e de distintas espécies da vida coletiva e individual.
Fla é, ndo se pode negar, fendmeno humano de decisiva centralidade e de comple-
xidade incontornavel.

A religiosidade, se tentard convencer o leitor, é uma das dimensées mais
marcantes e significativas (assim como doadora de significado) da experiéncia humana
cotidiana, da subjetividade. Apenas para mencionar um aspecto quantitativo, segun-
do levantamento do Instituto Gallup, de 1996, nos Estados Unidos, 96% da popula-
¢do afirmavam acreditar em Deus, 90% rezavam, 69% eram membros de igrejas e
43% haviam ido a um culto em uma igreja, sinagoga ou outro templo nos ultimos
sete dias (Princeton Religion Research, 1996). Uma nova pesquisa (Gallup, 2000)
identificou que 88% dos norte-americanos se descrevem como pessoas “religiosas”
ou “espirituais”, 83% sentem Deus como importante em suas vidas e apenas 7%
afirmam que a espiritualidade néio ¢ importante em seu cotidiano. Os Estados Unidos
sao considerados um paifs consideravelmente “religioso”; entretanto, paises “menos
religiosos” como Austrélia, Nova Zelandia ou Canad4 apresentam taxas de pertenci-
mento a denominacdes religiosas que variam de 77 a 87% (os “sem-religido” variam
de 13 a 20%) (Bouma, 1995). A Alemanha reunificada, considerada pais pouco
religioso no continente menos religioso do mundo, apresenta taxas de “crenca em
Deus” de 56% e “crenga em vida depois da morte” em 50% da populagdo (Shand,
1998). No Brasil, vérias estatisticas (Antoniazzi, 2004) indicam que de 98 a 99% das
pessoas acreditam em Deus (apenas 1 a 2% diz néo crer em Deus); além disso, o censo
do IBGE de 2000 revelou que mais de 92% da populacfio referiu ter uma religifio.

HA certo consenso entre cientistas sociais, filésofos e psicélogos sociais de
que a religido é uma importante instincia de significaciio e ordenacao da vida, de
seus reveses e sofrimentos. Ela parece ser fundamental naqueles momentos de
maior impacto para os individuos, como perda de pessoas préximas, doenca grave,
incapacitacio e morte. Como é elemento constitutivo da subjetividade e doador de
significado ao sofrimento, defendo que ela deva ser considerada um objeto privile-
giado na interlocugéo com a satide e os transtornos mentais.

* Frangois Laplantine diz, em seu texto Pensar antropologicamente a religido, que, nio sendo
um objeto antropolégico auténomo “[...] ela (a religifio) ¢ considerada como expressiva do
social (Durkheim), do politico (Balandier), de processos psiquicos (Freud, Devereux), assim
como de armadilhas ou descaminhos (mauvais tours) que nos prega a linguagem
(Wittgenstein)”. (LAPLANTINE, E Penser anthropologiquement la religion. Anthropologie et
Societés, v. 27, n. 1, p. 11-33, 2003.)

E N
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Mas, antes mesmo de iniciar esta revisdo e analise conceitual e objetiva, creio
ser pertinente formular uma pergunta ainda mais preliminar e um tanto mais pes-
soal: pode, de fato, alguém que néo cré, que ndo tem sentimentos religiosos, que
ndo consegue admitir a existéncia de um Deus ou de uma alma que sobreviva a
morte, pesquisar e escrever sobre a religido?

Néo se trata de uma permissdo ética, mas antes da real viabilidade (ou seja, de
uma “questdo de método”), pois é possivel que a religido para alguém desse tipo seja
sempre a “religido dos outros”, objeto externo, neutro e frio. Seria metodologicamente
legitimo aproximar-se da religido sem tocar (ou “ser tocado”) no sentimento vivo do
homem que tem fé, que realiza sua devocio, que teme e adora a Deus? A religido,
vista como entidade social ou psicolégica abstrata, correria o risco de tornar-se um
fendmeno morto, peca de museu, desvitalizada naquilo que lhe é mais essencial e
original: as experiéncias intimas, pessoais, altamente emocionais da fé religiosa.

Nesta linha, Mircea Eliade (1996) questiona como é possivel tornar compreen-
sivel o comportamento do Homo religiosus e seu universo mental. Segundo ele, a
empresa ¢ das mais dificeis. O historiador das religides alerta que “o tinico meio de
compreender um universo mental alheio é situar-se dentro dele, no seu préprio
centro, para alcancar, a partir dai, todos os valores que esse universo comanda”.
Assim, para o homem religioso, o mundo existe porque foi criado pelos deuses, a
existéncia mesma do mundo “quer dizer alguma coisa”. Segundo Eliade, para o
Homo religiosus o Mundo ndo é mudo nem opaco, ndo é uma coisa inerte, sem
objetivo e sem significado; o Cosmos vive e fala.

Quéo distante esta esse Homo religiosus do autor destas linhas, para quem o
mundo é fundamentalmente opaco, provavelmente sem objetivo e cujo significado
é duramente construido (e destruido) por nés mesmos a cada minuto.?

Talvez uma perspectiva aceitavel seria pensar a religifio e a religiosidade de
modo mais amplo. A religiosidade laica seria andloga ou comparavel a uma profun-
da admiracdo pelo mistério, uma atracio indefinida pela dimensio poética da vida
e do universo, uma percepgio clara da insignificAncia do préprio eu e um desejo
obscuro de transcendéncia, seja 14 o que isso signifique. Humberto Eco (2000), nas
cartas que trocou com o bispo Carlo Maria Martini, afirmou que:

Creio poder dizer em que fundamentos se baseia, hoje, minha “religiosidade
laica” — porque acredito firmemente que existem formas de religiosidade, e
logo, sentido do sagrado, do limite, da interrogacéo e da espera, da comu-
nhdo com algo que nos supera, mesmo na auséncia da fé em uma divindade
pessoal e providente.

? Identifico-me, entretanto, com as palavras de Max Weber, que dizia: “Eu ndo tenho, com
certeza, ouvido religioso, nem a necessidade e a capacidade de erigir em mim qualquer tipo
de edificio espiritual. Mas, fazendo um rigoroso auto-exame, ndo sou nem anti-religioso,
nem irreligioso”. Quando Weber se refere a “ouvido religioso” faz alusio a “ouvido musical”,
ou seja, uma sensibilidade especial para perceber de forma discriminada e intuir de modo
aprofundado. A citacdo de Weber é retirada de: WILLAIME, J. P; HERVIEU-LEGER, D.
Sociologies et religion: approches classiques, Paris: PUE 2001.
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Mais adiante, no final dessa carta, Eco faz algo que poderia ser considerado
uma “defesa” da “religifio laica”:

[...] mas admita que, se Cristo fosse realmente o sujeito de um conto, o fato
de que esse conto tenha sido imaginado e desejado por bipedes implumes
que sabem apenas que nio sabem, seria tio milagroso (milagrosamente mis-
terioso) quanto o fato de que o filho de um Deus real tenha realmente encar-
nado. Este mistério natural e terreno néo cessaria de perturbar e adocar o
coracdo de quem néo cré.

RELIGIAO EM UMA CERTA TRADICAO

Muitas concepgdes de sagrado e de Deus foram formuladas, em diversos mo-
mentos histéricos e contextos socioculturais. Apenas para enfatizar a relatividade
com que se deseja abordar o tema aqui, tomemos a nocdo de Deus e vejamos como
ela pode ser varidvel.

Deus nem sempre foi judaico-cristdo, perfeito, onipresente, onipotente e onis-
ciente, o grande pai que salva e pune os homens em todos os momentos de suas
vidas. Uma concepg¢éo da antiguidade referente a Deus muito distinta desta é a
formulada por Epicuro (341-270 a.C.) e sua escola. O filésofo de Samos no negaa
existéncia de Deus, mas afirma que a imagem que os homens fazem dele é total-
mente enganosa. Ainda mais, ele pensa que se os Deuses realmente existem, como
parece ser o caso, vivem muito longe de nosso mundo e nio se ocupam em absolu-
to dos homens e de suas querelas:

Os Deuses de fato existem e é evidente o conhecimento que temos deles; jd a
imagem que deles faz a maioria das pessoas, essa nio existe [...] Com efeito,
0s juizos do povo a respeito dos Deuses néo se baseiam em nocoes inatas, mas
em opinides falsas. Daf a crenca de que eles causam os maiores maleficios aos
maus e os maiores beneficios aos bons. Irmanados pelas suas préprias virtu-
des, eles sé aceitam a convivéncia com os seus semelhantes e consideram
estranho tudo que seja diferente deles. (Epicuro, 1997, p.25)

Os deuses sdo seres perfeitos; e os homens, imperfeitos. Ndo hd contato, nem
qualquer tipo de influéncia de uns sobre os outros. Epicuro buscou, certamente,
um conjunto de férmulas para ajudar os homens na sua condigio de seres miserd-
veis em um mundo de guerras, fome, doenca e incerteza. Como o temor da morte
seja talvez uma das principais fontes de sofrimento, Epicuro recomenda ao seu
jovem discipulo Meneceu:

Acostuma-te a idéia de que a morte para nés nio é nada, visto que todo bem
e todo mal residem nas sensagdes, e a morte ¢ justamente a privacao das
sensagoes. A consciéncia clara de que a morte nio significa nada para nés
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proporciona a fruicdo da vida efémera, sem querer acrescentar-lhe tempo
infinito e eliminando o desejo de imortalidade. (Epicuro, 1997, p.27)

O fato é que os conselhos de Epicuro, concretamente, néo aliviaram ou nfo
alcancaram o espirito dos povos que sucederam aos gregos. Mais de dois mil anos
depois, o velho Hans-Georg Gadamer indaga em um coléquio de fildsofos euro-
peus, em Capri, o porqué da religido. Ele questiona:

Mas, quando se trata de experiéncia, deve-se comecar por si mesmo. De toda
maneira, um rapido olhar sobre as demais religides ensina algo sobre a expe-
riéncia religiosa, a qual parece néo faltar em lugar algum. N4o seria o conhe-
cimento da morte, em toda parte, aquele que ao mesmo tempo inclui a im-
possibilidade de experimenta-la? Isto é o que distingue o homem. Esse co-
nhecimento sobre seus limites falta a todos os outros seres vivos existentes na
natureza. (Gadamer, 2000, p.226)

Assim, se a esséncia da religido reside na experiéncia concreta e especifica do
sagrado, ou em um sentido de finitude e anseio por eternidade ou transcendéncia,
ndo ouso responder. Mas, como pano de fundo das indagacdes sobre a experiéncia
concreta de pessoas concretas, no Brasil de hoje, talvez faca sentido apresentar
estas minhas inquietacoes ja no inicio da introducéo deste livro. Passemos entio de
volta a palavra a Gadamer (2000, p.227):

De toda forma, a impenetrabilidade e o cardter sinistro da morte permanecem
dote de todo pré-pensamento que diferencia 0 homem dos outros seres vivos —
e este ¢ um dom perigoso. O pensamento antecipador do homem leva, irresis-
tivelmente, como parece, ao desejo de pensar para além de uma morte assim
tdo certa. Deste modo, os homens séo os tnicos seres vivos que conhecemos
que sepultam seus mortos. Isto significa que eles procuram conservd-los para
além da morte — e honrar em culto aqueles que guardam na memoria [...]

Trata-se de um ato simbélico — como aquela outra caracteristica indiscuti-
vel do homem, a lingua. Talvez ambos sejam insepardveis, o pensamento
para além da morte e o milagre da lingua, que pode entregar o ser a qualquer
coisa que ndo existe.

A partir desta formulacdo de Gadamer, penso receber o aval para pesquisar e
escrever sobre religido. Postulo que isso seja permitido até aos incrédulos, até aqueles
sem ouvido religioso e, oxald, que esta tentativa de compreender a religido nas suas
articulacbes com o sofrimento, com o psicopatoldgico, néo fira demais a esséncia
da experiéncia religiosa. Estudar, refletir e escrever sobre religifio é trabalhar sobre
o mesmo material de que ela é feita, da experiéncia humana nos seus limites, assim
como de simbolos culturais, que constituem e alimentam, constrangem e enrique-
cem viabilizam nossos espiritos e nossa existéncia neste mundo. Todos, crédulos e
incrédulos, de uma forma ou de outra, somos tocados pelo espirito da religido e
dele dificilmente escapamos.
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COMO DEFINIR O FENOMENO RELIGIOSO

Na edi¢éo de 1968 da Enciclopédia Britdnica encontra-se, no verbete “Religion”
(de Jaroslav Pelikan), uma breve e significativa afirmaco. Assim diz Pelikan: “Man,
it has been said, is incurably religious”.*

Aidéia da religido como algo incurdvel, uma doenca ou paixfo constitucional,
irremediavelmente ligada a condicdo humana, parece-me muito de acordo com a
experiéncia pessoal e coletiva. Complementar & defini¢do de Pelikan, a nocéo do
sentido da religido para o homem expressa pelo soci6logo Manuel Castells (2001)
¢ digna de ser evocada:

E um atributo da sociedade, e ousaria dizer, da natureza humana, se é que tal
entidade existe, encontrar consolo e reftigio na religido. O medo da morte, a
dor da vida, precisam de Deus e da fé n’Ele, sejam quais forem suas manifes-
tagoes, para que as pessoas sigam vivendo. De fato, fora de nds Deus tornar-
se-ia um desabrigado.

Para os médicos, psicélogos e demais pesquisadores no campo da satide e dos
transtornos mentais, a religido, como fenémeno humano recorrente, constitutivo
da subjetividade, ndo poderia nem ser negligenciada nem passar despercebida.
Mas, deve-se assinalar, quase sempre passa como algo de menor importincia. Ela é
uma das dimensdes da vida que, embora central, sintomaticamente mingua nos
estudos sobre satide e transtornos mentais (Larson et al., 1986).

Além de condicdo incuravel, a religido caracteriza-se ao longo do tempo e do
espago como extremamente varidvel,® de um contexto cultural para outro, de um
perfodo histdrico para outro. Hé religiGes animistas, fetichistas, totemistas, manistas,
politefstas, monoteistas, matriarcais, patriarcais, reencarnacionistas, religides com
um Deus perfeito e puro, outras com deuses instdveis e repletos de defeitos,® reli-
gides sem deuses (ou sem atribuir centralidade a eles, como o budismo e o confu-
cionismo), religides quase exclusivamente misticas e sem grandes preocupacoes
com a ética (zen-budismo), religides quase somente éticas e com pouca mistica

4“0 homem, tem sido dito, é incuravelmente religioso”.

° H4, no mundo contemporaneo, segundo informa o Centro Apologético Cristdo de Pesquisa
(2003), mais de 2.000 religides “mundiais” diferentes e mais de 10.000 seitas locais. Sobre
a acentuada multiplicidade do religioso, ver: CASCUDO, L. C. Religifo. In: CASCUDO, L. C.
Civilizagdo e cultura. Belo Horizonte: Itatiaia, 1983.

¢ Durkheim, em seu trabalho de 1912, “As formas elementares da vida religiosa”, diz que:
“Néo existe fealdade fisica ou moral, ndo existem vicios nem males que nao tenham sido
divinizados. Houve deuses do roubo e da astticia, da luxtria e da guerra, da doenca e da
morte. O préprio cristianismo, por mais alta que seja a idéia que ele se faz da divindade, foi
obrigado a dar ao espirito do mal um lugar em sua mitologia. Sati é uma peca essencial do
sistema cristdo; ora, se ele é um ser impuro, néo é um ser profano. O antideus é um deus,
inferior e subordinado, é verdade, mas dotado de poderes extensos”.

e
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(confucionismo), religides com infernos e céus e religides sem uma clara sobrevi-
véncia da alma ap6s a morte (confucionismo e algumas perspectivas no judafsmo).
Enfim, as religides variam tremendamente em seus elementos constitutivos, ao lon-
go da histéria e das regides da Terra.

Haveria, entéo, algo comum ou universal em toda experiéncia religiosa? Rudolf
Otto, no seu famoso estudo O sagrado (1917/1992), propde que o caréter especifi-
co do fendémeno religioso seria a contraposicdo de duas dimensdes fundamentais
da vida: a sagrada e a profana. Para ele, antes da religifio, a experiéncia religiosa
em si, do homem comum, néo se traduz por uma idéia, por nocées abstratas ou
alegorias morais. Ela implica um poder terrivel, um sentimento de pavor, um esta-
do peculiar diante do que ele chama de mysterium tremendum, um respeito espe-
cial por essa majestas, essa superioridade esmagadora de poder. Otto designa a
esséncia da experiéncia religiosa como o numinoso. Na contraposicao entre o pro-
fano, o mundo cotidiano simples e prosaico do trabalho, das obrigacdes e diversées
comuns, e o sagrado, este tltimo surge como algo muito especial, um ganz andere’
segundo Otto, um departamento radicalmente diferente da vida.

Em uma edi¢éo mais antiga da mesma Enciclopédia BritAnica, a nona, editada
de 1875 a 1889, o entéo jovem James Frazer (1994) dizia que:

A palavra “tabu” é comum aos diferentes dialetos da Polinésia, sendo talvez
derivada de ta, “marcar”, e pu, advérbio de intensidade. Assim, a palavra
composta “tabu” (tapu) significaria, originalmente, “completamente marca-
do”. Seu sentido comum é “sagrado”. Ndo implica contudo nenhuma qualida-
de moral, mas apenas “uma relagdo com os deuses, ou um desligamento de
objetivos comuns e apropriacéo exclusiva por pessoas ou coisas consideradas
sagradas.” [...] O oposto de tabu é noa (em Tonga, gnofoba), que significa
“geral” ou “comum”. Assim, a regra que proibe as mulheres de comer com os
homens, bem como, exceto em ocasides especiais, de comer quaisquer frutas
ou animais oferecidos em sacrificio aos deuses, era chamada “ai tabu”, “comi-
da sagrada”, ao passo que o atual relaxamento da regra é chamado “ai noa”,
“comida geral”, ou comer em comum.

Mas Camara Cascudo (1983) acentua que o termo polinésio tabu corresponde,
mais ou menos, ao latino sacer, ao grego agds e ao hebraico kadausch, cobrindo os
campos semdnticos de proibido, interdito, intocavel; o contrdrio, entdo, do noa,
licito, permitido e utilizdvel. O sagrado é néo apenas especial e incomum, mas
também da esfera do interdito.

Durkheim (1978), em sua obra seminal de 1912, As formas elementares da
vida religiosa, busca examinar o fundamento da religido nas sociedades humanas.
Visa compreender a forma e a natureza da autoridade moral inerente a tudo que é
religioso. Para isso, pesquisa aquela que os estudiosos da época consideravam a
forma mais arcaica de religiosidade, a religiio mais simples e primitiva, o totemismo

7 Gans andere, do alemio, “totalmente outro”.

1 s




22 Paulo Dalgalarrondo

australiano.® Em certa conformidade com Otto, Durkheim conclui que a religido
seria um fenémeno social universal, marcado menos por crencas magicas ou fé em
uma transcendéncia, do que pela oposicéo fundante entre o sagrado e o profano. O
totem € uma forca impessoal, um poder anénimo, completamente exterior ao indi-
viduo, um sistema de simbolos que se irmanam pela noc¢do basica do “sagrado”.
Essa forca especial que caracteriza o sagrado e supera todo e qualquer individuo
concreto &, de fato, para o sociélogo francés, a prépria sociedade, oculta por tras
das concepcoes e experiéncias religiosas vividas. Essa tese serd examinada mais
cuidadosamente um pouco adiante.

ALGUNS CAMPOS SEMANTICOS: RELIGIAO,
RELIGIOSIDADE, ESPIRITUALIDADE, FE, MiSTICA E MAGIA

Certamente, ndo ha consenso em torno da definicdo de religifio. Algumas
definicGes cldssicas devem ser mencionadas, por seu valor histérico e formador do
campo semantico coberto pelo termo religido.

No final do século XIX, Tylor (1871) a define sucintamente como a crenca em
seres espirituais. Mueller (1903), por sua vez, afirma que a religifio consiste na
habilidade de experienciar o infinito no finito.

Para Durkheim, a religido ¢ um conjunto de préticas e representactes revestidas
de carater sagrado. Segundo ele, a religido também pode ser definida como “um
sistema solidario de crengas e praticas relativo a entidades sacras, quer dizer, sepa-
radas, proibidas; crencas e praticas que unem em uma mesma comunidade moral,
chamada igreja, a todos que aderem a ela” (Durkheim, 1978, p.212).

Embora tenha evitado uma formulacéo concisa de religidio, Weber, ao anali-
sar a ética econdmica das religites ditas mundiais, fala de “sistemas de regulamen-
tacdo da vida”, sistemas estes que tém sabido reunir, ao redor de si, uma grande
quantidade de fiéis. Weber também admite formas analdgicas ou metaféricas de
religido, quer dizer, formatacdes religiosas utilizadas como analogia ou metafora
no campo profano. Assim é, segundo ele, o constructo “politeismo dos valores” ou
a “sacralidade” das formas valorativas, fruto do individualismo ético.

Erik Erikson (1962) define religido em seu estudo sobre o jovem Lutero como
uma forma de traducdo em palavras, imagens e cddigos significativos do excesso
de obscuridade que envolve a existéncia humana. Ela é também uma espécie de luz
que penetra a vida, para além de todo valor ou compreensio.

Finalmente, Byrne (2001), um estudioso dedicado a analisar e criticar defini-
¢oes da religido, propde uma definicdo em uma vertente moral. Para ele

® Entretanto, Frazer, assim como muitos outros estudiosos, mostrou que o totemismo néo se
difundiu por todo o mundo e que, portanto, ndo podia ser considerado a forma religiosa
mais antiga e originaria (Eliade, 1996).
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[...] uma religido ¢ um sistema simbdlico (quando associado com crencas e
préticas) que articula o pensamento de que hd uma fonte de moral por trds
do mundo, que é o pensamento de que os reinos dos valores e dos fatos estdo,
em ultima andlise, unidos.

Uma formulagéo multidimensional que descreve a religio em vdrios aspectos
¢ apresentada por Wilges (1995). Religifio, para esse autor, é o conjunto de cren-
cas, leis e ritos que visam um poder que o homem, de fato, considera supremo, do
qual se julga dependente, com o qual pode entrar em relacéio pessoal e do qual
pode obter favores. As religides sédo constituidas por:

1. uma doutrina, ou seja, um conjunto de crencas e mitos sobre a origem
do cosmos, sobre o sentido da vida, sobre o significado da morte, do
sofrimento e do além;

2. um conjunto de ritos e ceriménias que empregam e atualizam simbolos
religiosos;

3. um sistema ético, com leis, proibicGes, regras de conduta, que sdo mais
ou menos claramente expressas e codificadas;

4. uma comunidade de fiéis, com diferentes tipos de lideres e sacerdotes,
que estdo mais ou menos convencidos das crengas e que seguem os pre-
ceitos dessa religido (Wilges, 1995).

O uso dos conceitos de religiosidade e espiritualidade vem ganhando espaco
na literatura cientifica de modo geral e nos estudos em satide de modo especifico.
De modo geral, religiosidade e espiritualidade seriam dimenses mais amplas e
mais independentes de denominagdes e formas institucionalizadas especificas de
religido. Muitas vezes os termos religiosidade e espiritualidade sdo usados como
sinobnimos. Pode-se, entretanto, arriscar alguma diferenciacéo.

Em contraposigéo a religido, a nocéo de religiosidade como algo mais pessoal,
menos atrelado a instituicoes religiosas, a comportamentos ritualizados ou a doutrinas
religiosas especificas foi desenvolvida de forma sutil e aprofundada por Georg Simmel
(1909/1997). O fil6sofo e socidlogo alemio define a religiosidade como um “estado”
ou “necessidade” interna, assim como o conjunto de crengas ou conhecimentos que a
tradicéo oferece na tentativa de satisfazer tal necessidade. Segundo ele:

Néao hd absolutamente qualquer possibilidade de que tais necessidades [vin-
culadas a religiosidade] possam ser silenciadas ou distraidas para outra drea
a ndo ser por um breve e transitério periodo: nosso conhecimento da histéria
mostra que elas (as necessidades de religiosidade) estdo enraizadas na natu-
reza humana, ha muito tempo e profundamente.

Para Simmel (1909), a religiosidade é um “ser particular”, uma “qualidade
funcional” da humanidade, que determina inteiramente a vida de alguns individuos,
mas que existe apenas em forma rudimentar em outros. Préximo ao conceito de
religiosidade, alguns autores sugerem haver um sentimento religioso original e dis-
tinto (Bellot, 1962); algo que, como experiéncia afetiva pura, resiste ao intelectual.
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O sentimento religioso suspenderia a critica racional, mesclaria o subjetivo com o
objetivo, o desejado e o real®. H4, entretanto, considerdvel polémica se de fato
existe um tal sentimento primdrio, ndo derivado de outros. Freud (1929,/1982a)'°,
por exemplo, defendia a tese de que o sentimento religioso é sempre secundério a
outros sentimentos mais basicos.

Segundo Larson, Swyers e McCullough (1998), o uso do termo espiritualidade
destacado de religido e religiosidade é extremamente recente. Segundo esses auto-
res, o incremento da secularizagéo, assim como a desilusdo com as instituicdes
religiosas no Ocidente, particularmente durante as décadas de 1960 e 1970, favo-
receram que a nocéo de espiritualidade ganhasse sentido e conotacio diferente da
de religido. Para tais autores, religiosidade e espiritualidade, embora constituam
campos seménticos amplamente sobrepostos, podem ser diferenciadas. A religiosi-
dade incluiria as crencas pessoais, tais como crenca em um Deus ou poder superior,
assim como crencas e préticas institucionais, como a pertenca a denominacoes re-
ligiosas, a freqiiéncia a cultos e 0 compromisso com um sistema doutrindrio de uma
igreja ou de uma religido organizada.

Jd o termo espiritualidade, para os autores citados, tem sido mais utilizado
como um constructo com dimensdo mais pessoal e existencial, tais como a crenca
em (ou uma relagdo com) Deus ou um poder superior. Muitas pessoas que rejeitam
uma religido organizada ou formas tradicionais de culto, dando maior é&nfase a
experiéncia espiritual direta em contraposicfio a religifio institucional, preferem se
definir como “espirituais”, mas nio como “religiosas”. Segundo Roof (1993), pes-
soas que se identificam dessa forma tendem a ter maior nivel de escolaridade, ser
mais “individualistas” e ter maior propensdo a engajar-se em grupos religiosos mis-
ticos que contém aspectos de crengas e praticas do tipo new age.

Unruh, Versnel e Kerr (2002) examinaram criticamente o conceito de espiri-
tualidade utilizado em pesquisas de satide. Eles salientam que, na maioria das de-
finicdes de espiritualidade, ha nogdes de crenca em um poder superior ou em uma
realidade supra-sensivel e busca individual do sagrado. Este é definido como a
percepgdo socialmente influenciada de um ser divino ou de um senso de verdade e
realidade udltima. Também importantes sdo as nocdes de “transcendéncia” e
“conexidade”. A transcendéncia refere-se a idéia de um campo experiencial fora da
existéncia material do dia-a-dia, e a conexidade tem a ver com a percepcio e a
experiéncia de ligagdo com as pessoas (vivas ou mortas), com a natureza, com o
cosmos, ao longo do tempo e do espaco. Outro aspecto da espiritualidade seria a

? Allport (1966) afirma que o sentimento religioso desenvolvido compreende uma atitude
que relaciona o individuo a totalidade do ser. (ALLPORT, G. W. O sentimento religioso. In:
ALLPORT, G. W. Desenvolvimento da personalidade. Sao Paulo: Herder, 1966.)

19 A viséio de Freud sobre o sentimento religioso primario, ou sentimento oceénico, é discu-
tida mais adiante.

— e

Religido, psicopatologia e saude mental 25

capacidade de estar em conexdo intrapessoal, interpessoal e transpessoal. N(? ﬁnal
de seu artigo, eles apresentam uma lista de 94 definic6es diferentes de espiritua-
lidade, formuladas por diversos autores.

As nocoes de fé e crenca também sdo elementos importantes desse campo
semantico e fenoménico. A crenca se define por uma certa adesdao ao que parece ou
pode ser verdadeiro.™ Ela é subjetivamente o assentimento voluntério.dgdo a asser-
coes que sdo tidas como verdadeiras (crencas morais, politicas, religiosas, etc.).
para Jolivet (1967), o dominio por exceléncia da crenca € a fé religiosa.'* Nesta, 0s
enunciados referem-se aos mistérios sobrenaturais. Enunciados como, no cristia-
nismo, trindade, encarnacéo, redencdo e graca, ou no espiritismo, reencarnacao
sio objetos de fé. Excedem a capacidade humana de explicacdo e estdo fora das
possibilidades de verificacdo empirica. Séo formulados, segundo ele, sob o inﬂm'(o
da vontade'. H4, assim, na fé religiosa, um emaranhado de fatores que a predis-
poe e condiciona: a intervencéo ativa da vontade individual, uma certa disponibili-
dade subjetiva e talento pessoal para a vivéncia da fé, assim como, de fundamental
importancia, um meio sociocultural favorecedor ou inibidor.

Se, de um lado, um grande esforco teoldgico € registrado na histéria, particu-
larmente do Ocidente, de compatibilizar a fé com a razdo; de outro, Kiekegaard,
por exemplo, afirma que a fé religiosa s6 subsiste pela “incerteza objetiva” do crer
apesar de tal incerteza. Ele propde ser central na fé o “martirio de crer contra a
razdo”; essa disposicio de empreender um “salto no absurdo” que ¢, para ele, a
esséncia da fé religiosa.'

Em uma perspectiva bem mais antropoldgica do que filoséfica ou teoldgica,
Kirsch (2004) analisou recentemente o constructo crenga e suas articulacées com o
religioso. Para ele, trata-se de uma nogéo controversa. Para muitos antropélogos, o

11 para Allport (1966), “cada homem, tenha inclinacoes religiosas ou néo, possui suas pro-
prias pressuposicdes definitivas. Acha que nédo pode viver sua vida sem elas e para ele sdo
verdadeiras. Tais pressuposicoes, quer as denominemos ideologias, filosofias, noc¢oes, quer
simples idéias acerca da vida, exercem uma pressdo criativa sobre toda a conduta que delas
decorre”. (ALLPORT, G. W. O sentimento religioso. In: ALLPORT, G. W. Desenvolvimento da
personalidade. Sdo Paulo: Herder, 1966.)

12 Segundo Lahr (1968), quando o motivo que nos leva a crer ¢ a autoridade de um testemu-
nho propriamente dito, divino ou humano, a crenca que daf resulta chama-se fé. (LAHR, C.
A crenca. In: LAHR, C. Manual de filosofia. Porto: Livraria Apostolado da Imprensa, 1968.)
13 Allport (1966) faz uma reflexdo nio apenas sobre o sentimento e a crenca religiosa mas
também sobre a descrenca; ele diz: “A descrenca, ainda que possa ser fruto de reflexdo
madura, pode também ser uma reacdo contra a autoridade dos pais ou da tribo, ou pode
ainda ser devida a um desenvolvimento intelectual unilateral que exclui outras dreas da
curiosidade normal”. (ALLPORT, G. W. O sentimento religioso. In: ALLPORT, G. W. Desenvol-
vimento da personalidade. Sdo Paulo: Herder, 1966.)

4 Ver uma discussdo sobre a nocéo de fé religiosa em Kierkegaard no trabalho de Jolivet (1967).
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termo crenca € quase equivalente ao termo visdo de mundo, o que faz da crenca
algo como a “menor unidade da cultura”, no sentido de uma atitute mental e emo-
cional mais ou menos duradoura, que condiciona as praticas sociais e a compreen-
sdo das experiéncias ao longo da vida. Segundo esse autor, sempre houve, no deba-
te antropoldgico, uma certa tensdo entre “crer internamente” e “realizar ou cum-
prir algo no mundo”, entre ter fé e agir em um sentido ou em outro. Algumas
posicOes mais recentes tém contraposto tal dicotomizacéo a perspectiva de abordar
a crenca e a fé via uma teoria performativa. Crer, ter fé, é algo fundamental para as
pessoas, nao apenas por seu aspecto intelectual ou interno ao campo subjetivo,
mas sobretudo porque crer implica uma dimenséo performativa dirigida ao mundo
externo; ter fé € sempre invocar concretamente o poder do mundo espiritual para
0s eventos e as experiéncias da vida didria.

Também os termos mistica e misticismo implicam, segundo Willian James
(1902/1991), uma considerdvel dificuldade em termos conceituais. Segundo ele, a
experiéncia mistica caracteriza-se por quatro aspectos: inefabilidade, qualidade
noética, transitoriedade e passividade. A inefabilidade indica, de acordo com James,
que a experiéncia mistica é apreensfvel mais por sua negatividade. Ela desafia a
possibilidade de expressdo em palavras: ndo se pode, adequadamente e de forma
satisfatoria, comunicar o seu contetido por meio de palavras. E uma qualidade que
necessita ser vivenciada, ndo podendo ser facilmente compartilhada ou transferida
a outrem. A qualidade noética diz respeito a estados de conhecimento, de insight
em profundezas néo-acessiveis ao intelecto discursivo. Sio freqiientemente experi-
éncias transitdrias, momentaneas, vividas com certa passividade.

Mircea Eliade (1975) propbe que a mistica esteja, quase sempre, associada a
processos iniciaticos, que alguns individuos empreendem com a finalidade de trans-
cender a condigdo humana rotineira e, assim, aproximar-se do sagrado. Em seu
livro Iniciagbes misticas ele traca um percurso que vai de ritos de puberdade e
iniciacdo em sociedades indigenas, passa por cultos e sociedades secretas na India,
China, Africa, Sibéria, aborda as iniciacbes xamanisticas e militares de diversas
culturas e finaliza com as inicia¢des misticas nas grandes religies como a dos mis-
térios helenisticos e a de correntes misticas do cristianismo. A “morte inicidtica”
tem a ver com o fim do homem “natural”, rotineiro e preso as tarefas de conforma-
¢éo social, para que, por meio do “processo mistico”, o homem se converta em um
outro, em um ser espiritual.

A mistica pressupde, portanto, um processo de unificaciio entre experiéncia e
experienciador que, com certa passividade, percebe um “encontro” com uma totali-
dade (Gasper; Mueller; Valentin, 1990). Certos fenémenos, como o éxtase, os esta-
dos alterados de consciéncia, o “sentimento oceanico”, as “experiéncias de pico ou
apogeu” (peak-experience), a graga e a contemplacdo (no cristianismo), tém rela-
coes com a experiéncia mistica. Entretanto, Gasper, Mueller e Valentin (1990) nio
aceitam a idéia de que a mistica seja vista como uma “supra-religio” (Uber-religion),
ou que o seu nucleo seja idéntico em todas as religides concretas. Para eles, a mis-
tica estd sempre em determinado contexto, ndo havendo uma “mistica em si”, mas
misticas com conformacdes religiosas especificas (mistica hindu, cristd, judaica,
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islamica, etc.). Essas misticas sdo representadas por grgndes correntes, Como o
sufismo na tradigéo isldmica, a Cabala medieval e o hassidismo na tracp(;a.o judaica,
2 mistica cristd (com Mestre Eckhart, San Juan de la Cruz, Angelus Silesius, Santa
Tereza de Avila e outros), a mistica monista Vedanta e SamkAllyg, etc. Ellltrt?tanto,
observa-se hoje um movimento no sentido de certa independgnua das misticas de
suas religides concretas, como um Zen sem budismo, um sufismo sem islamismo,
uma Cabala sem judaismo e assim por diante. o

Finalmente, Daisetz Suzuki (1961) relata que hé vérios tipos de misticismo,
segundo seu contetido; racional e irracional, especulativo e o.cu.ltf), sensivel e fan-
t4stico. Para ele, o misticismo zen-budista, como de resto o m1st1qsrr.10A dq Extremo
Oriente, tende a ser algo de silencioso, calmo, imperturbével. E.s11e.r1c1o dg um
“abismo eterno”. Esse misticismo, por exemplo, difere muito do mlstllagmo hlnc;lu,
muito especulativo e elaborado intelectualmente. Segundo ele, a mistica zen € a
antfpoda da légica e da andlise; ela visa, de fato, em um paradgxo singular, Lllltra—
passar a logica, sem, entretanto, implicar o caos. Em certoNsent/ldc.), ¢ uma mistica
nio-religiosa, pois aqui ndo hd Deus para ser cultuado, néo hairltos cerimoniais,
nio ha lugar futuro para os mortos, e, sobretudo, afirma quukl, 0 zen ndo vé na
alma algo cujo bem-estar deva ser procurado e cuja imortahc,lade seria assunto de
alguma relevancia. Nessa perspectiva, tal mistica afasta-se até de suas aparentadas
nocoes de religido e religiosidade. - o ’

Por sua vez, a magia teria a ver com atos e crencas com objetivo mais imedia-
to, pragmatico e especifico. Assim, pela magia Yiga—s_e obter Ialgum resultado no
campo das colheitas, do amor, da luta contra um inimigo. A atitude geral da magia
¢ menos reverente, mais prosaica. Espera-se que as forcas da natureza obedecam a
atos e processos mégicos (Lakatos, 1987). Um modo freqiiente de contrapor a rE:h-
gido & magia foi aquele formulado por Malinowski, que notou que as quulagoes
indigenas das ilhas Trobriand ndo usavam a magia em operagdes maritimas que
eram seguras, proximas da costa. Para essas pequenas viagens e pescarias, sua
técnica de construcio de canoas e de navegacio era perfeitamente adequada. A
magia era acionada quando eles precisavam ir mais longe, em éguas:' onde tempes-
tades, ondas, ventos e outros acontecimentos imprevisiveis poderiam ocorrer e,
entfio, toda a técnica e ciéncia indigenas seriam insuficientes. Assim, Mahnowskl
concebe a magia como uma resposta cultural quando a vida do homem fica for,a d.o
alcance de sua ciéncia ou sua tecnologia ndo-sagrada. Nessas situacoes, a anglistia
passa a dominar e as crencas, atos e rituais magicos entram em agéo para neut.re.lliza—
la (Pelto, 1979). Tal perspectiva funcionalista da magia tem sido, entretanto, F:rmcada
atualmente, pois muitos autores a concebem mais como um sistelpa.de signos de
classificacdo e orientacio no mundo do que como respostas a angtistias néo resol-
vidas por conhecimentos e técnicas objetivas.

15 H4 também uma mistica contemporinea, de maior difusao, um tanto mais estereotipada,
produto de consumo mais amplo, com marcante presenca editorial e mididtica, como a
ligada a movimentos e contetidos esotéricos e a grupos new age.
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As defini¢des aqui expostas, sucintas (até o ponto em que isso € possivel nesse
campo) e pincadas arbitrariamente, revelam que na prépria definicdo do tema tra-
ta-se mais de fazer opcoes do que de encontrar o mais correto. H4 um certo consen-
so de que as nocdes de religifio, religiosidade, fé, magia e espiritualidade sdo, de
fato, constructos multidimensionais, contendo diferentes aspectos que poderr; re-
_ceber _dlstintas énfases, a depender da perspectiva tedrica que se tome e do tipo de
Investigacdo que se deseja fazer. O presente trabalho ficar4 circunscrito mais aos
campos semanticos cobertos pelos termos religido e religiosidade. Dessa forma, a

esplrltpahdade e a mistica s6 tangencialmente serdo tocadas no texto desenvolvido
a seguir.

FORMADORES DO
CAMPO TEORICO

Quem morre vai descansar na paz de Deus.

Quem vive é arrastado pela guerra de Deus.

Deus ¢é assim: cruel, misericordioso, duplo.

Seus prémios chegam tarde, em forma imperceptivel.

Deus, como entendé-lo?

Ele também néo entende suas criaturas,

Condenadas previamente sem apelacdo a sofrimento e morte.

Carlos Drummond de Andrade,
“Deus e suas criaturas” (In: Corpo)

OLHANDO PARA A SOCIEDADE E PARA A CULTURA

Em um passado longinquo

Nas varias sociedades humanas, a visdo dominante sobre a religido e suas
conseqliéncias para a vida dos homens tendeu, ao longo da histéria, a ser aquela
adotada pelas hierarquias, sejam elas religiosas, politicas ou sociais. As versoes
oficiais e dominantes tenderam a ser quase sempre apologéticas. Os sacerdotes,
tedlogos e pensadores afirmam os dogmas, a certeza da existéncia e centralidade
dos deuses e suas leis inexordveis; a salvacio e a felicidade (sejam elas terrenas ou
celestiais) sé sendo possiveis pela adocdo das crengas e pela obediéncia as leis. Em
particular, nas tradi¢bes cristd, islamica e judaica, desde o final da Antigtiidade,
varios pensadores sutis e profundos, como Santo Agostinho, Anselmo, Abelardo,
Tomas de Aquino, Avicena, Averrois, Israeli, entre outros, empreenderam esforcos
concentrados para vislumbrar e conciliar nas teses propostas pela fé uma razao
solida e abrangente.

Entretanto, desde a Antigiiidade Classica, muitos pensadores (primeiro filo-
sofos e historiadores, depois também socidlogos, antropdlogos e psicélogos) tém
abordado a religido nfo na perspectiva apologética, mas de forma critica e analiti-
ca. A religifo, fora dos cAnones oficiais das doutrinas estabelecidas, pode ser vista
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como um fenémeno humano que corresponde tanto as vicissitudes da vida pessoal
ou grupal como a precariedade de conhecimentos que os humanos tém das verda-
des tltimas.

Néo ¢ obviamente objetivo deste livro revisar de modo minimamente comple-
to a evolugéo do pensamento analitico e critico sobre a religiio no Ocidente. Ape-
nas alguns autores e idéias serfio citados, como marcos referenciais que orientam
uma aproximagao explorativa.

Como se verd adiante, tal visdo critica tem evidenciado que a religifio, com
freqiiéncia, implica a projeciio, no sagrado, de elementos da vida mundana. Ela
representa, muitas vezes, antropomorfizagdo e se oferece como instrumento de
alienacdo, controle social e dominacio.

Todavia, muitos autores, igualmente nao-apologéticos, formulam que ela tal-
vez seja a principal doadora de sentido nos momentos mais essenciais da vida do
individuo e dos povos. Inicialmente, seriio mencionados alguns autores mais anti-
gos e, em seguida, abordados, com um pouco mais de atencéo, os autores perten-
centes a modernidade (a partir do século XIX) que, de certa forma, tém marcado a
visdo contemporanea sobre a religifio.

Na Grécia antiga, o suposto mestre de Parménides, Xendfanes de Célofon (ca.
570-460 a.C.),'s na Jonia, foi possivelmente um dos primeiros a formular uma
andlise critica e sistemdtica da religiéio, sobretudo da ingenuidade dos homens que
julgam ser possivel conhecer os deuses. Ao contrario de seus pares também pré-
socrdticos, que centravam suas reflexées filoséficas sobre o COSmMOs, sua origem e
ordem, Xendfanes se preocupou com a divindade e 0 que se pode dela saber. Fle
ndo afirma a inexisténcia dela, pelo contrério, sugere que ela existe, mas é inal-
cangavel pela mente humana (“nem no Corpo nem no pensamento semelhante aos
mortais”, Fragmento 23).

O que os homens fazem nas suas religibes, de fato, nada mais é do que proje-
tar nos deuses suas vis opiniées. Acabam por produzir uma torpe antropomorfizacio
da divindade. Xenéfanes investe, sobretudo, contra a ingenuidade em se crer que é
possivel conhecer a divindade. Para ele, os homens sio de fato incapazes de saber
algo substancial sobre os deuses.

Entdo, nenhum homem conheceu nem conhecerd

algo claro sobre os deuses e sobre tudo quanto falo.
Pois ainda que acaso dissesse algo totalmente perfeito,
ele mesmo n4o o saberia.

Acerca de tudo molda-se a opinifo.

(Fragmento 34)

16 Para a leitura dos “fragmentos”, ver: XENOFANES DE COLOFON. Fragmentos. Traducéo
Daniel Rossi Nunes Lopes. Sdo Paulo: Olavobrds, 2003. Ver também: KIRK, G. S.; REVEN, J.
E.; SCHOFIELD, M. Os fildsofos pré-socrdticos. 4. ed. Lishoa: Calouste Kulbenkian, 1994,

Religido, psicopatologia e saude mental 3]

A critica desse pré-socratico incide, sobretudo, nas con~cep(;6es dos granCAles
tas helénicos, que influenciam de forma acentuada a nogédo que 0s gregos tém
poeg uses. Na verdade, esses poetas projetam nos deuses as caracterfsticas morais
382 himan.os. A andlise apurada de Xendfanes é relgtiva a recorrente projecao rr1r(l)§
deuses de todo tipo de caracteristicas humanas, sejam elas esplrliualsNou Ilnzssua
materiais. Constroem divindades a sua semelhanca, colocando nelas néo s6
imagem, mas seus costumes e formas de ser:

Aos deuses Homero e Hesfodo atribufram )
tudo o que entre os homens ¢ injurioso e censuravel,
roubar, cometer adultério e enganar uns aos outros.

(Fragmentos 11 e 12).

Mas os mortais acham que os deuses foram gerados,
e que, como eles, possuem vestes, fala e corpo.

(Fragmento 14)

O Fragmento 15, talvez o mais conhecido de Xenofanes, inglul’do.naf Sci;u:rslj
mostra o filésofo usando de um humor refinado para Ndenunaar a 1n§ir;;1 an
tropomorfizacdo presente na religido. Toda repl-rese'nta(;a(lio de Deu;eé ?e re;emar
projecdo do ser que a produz. P.ar.a ele\, se 0s animais pu essilln cr < ijn sentar
deuses, representariam seres divinos a sua imagem e semelhanca. As

esse famoso fragmento:

Mas se maos tivessem os bois, os cavalos e os ledes,
e se com elas desenhassem e obras compusessem

como o0s homens, o |
os cavalos desenhariam as formas dos deuses iguais a cavalos,

e os bois iguais a bois,
e os corpos fariam tais quais o corpo que cada um deles tem.

(Fragmento 15)

E também o préprio Xendfanes quem denuncia originalmen}e (talvez pela
primeira vez na histéria do pensamento) ndo s6 a antropomorfizagéo, mas mesmo
certo etnocentrismo na construcdo das religioes:

Os etiopes dizem que seus deuses sio negros e de nariz achatado,
e os tracios, que sdo ruivos e de olhos glaucos.
(Fragmento 16)

Como Xendfanes, outros gregos também desenvolveram cgncepgées ggtlcgs
sobre a religido (Dumont, 1986). Epicuro (341’—2’70 a.C.) (Farrlpgton, 19 1r)a \g(&;
nos cultos populares a fonte de muitas das angustlaslqug atemorizavam 0 co b ¢ :
dos homens e atribufa a crencga popular em deusgs cosmicos os medos mais a .Sglr
dos e as esperancas mais irreais. O mestre do jardim, assim como seu seguidor
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romano, Lucrécio (98-55 a.C.), utiliza um argumento que serd retomado por toda
a critica materialista da religifio (Jones, 1992) (deles até Marx), a de que o homem
s6 pode se libertar — e encontrar alguma felicidade — ao dissipar seus temores dos
deuses e empreender o verdadeiro conhecimento das coisas naturais e suas causas.

Nessa vertente, encontram-se os céticos (Brochard, 1959), como Carnéades
(219-129 a.C.) (Long, 1997), que teria refutado todos os argumentos estéicos que
procuravam provar seu politefsmo, ou Sexto Empirico (séc. II a.C.)(ver Dumont,
1986), que afirmara que os costumes, leis e crencas religiosas, por variarem entre
os diferentes povos, revelam que nfo hd um critério absoluto e seguro para julgar a
veracidade das religiGes ou ter certezas sobre o sagrado; tal dtvida (ou destruicdo
de certeza irrefutdvel) conduziria & tranqiiilidade da alma. Sofistas, como Gérgias
(483-376 a.C.) (ver Long, 1997), defendiam que o ser € indizivel e incomunicdvel,
o mundo € por natureza enganador e todo discurso é igualmente uma trapaca.
Assim, nada se pode saber sobre os deuses, e toda crenca fervorosa neles é demons-
tragio de auto-engano.

Entre os romanos, historiadores como Polibio e Tito Livio apontaram a rela-
¢do entre crenga religiosa e alienaco, principalmente politica.'” Polibio (séc. I
a.C.) afirmava que, sendo as massas populares instdveis, cheias de paixdes
irrefredveis e de ira irracional, devem ser contidas pelo medo do invisivel, pelo
temor aos deuses que os lideres politicos conseguem engendrar. Tito Livio (59 a.C.-
19) ao comentar em sua extensa Histdria de Roma sobre o organizador da religido
romana, Numa, afirma que este sabia que “a melhor maneira de controlar um povo
ignorante e simples é enché-lo de medo dos deuses”.

Constitvindo um campo de andlise critica da religicio
Feuverbach e Marx

Dando um salto gigantesco, chega-se aos autores da modernidade. No século
XIX, dois pensadores alemées dissecaram analiticamente a religido, desenvolvendo
teses que retomam a critica inaugurada por Xendfanes, Epicuro, Tito Livio e outros.
Discipulos do hegelianismo, Ludwig Feuerbach e Karl Marx, cada um a seu modo,
formularam a religido como projecéo e alienacio.

Feuerbach (1988), ao analisar a religidio cristd, trabalha com a nocao de que
Deus seria o interior do homem projetado para o exterior (mais tarde Durkheim,
Freud, Erikson, Berger, entre outros, retornario a perspectiva do sagrado como
projegdo). Nessa perspectiva, o homem se expressa e é revelado em forma de Deus.
Nas palavras do filésofo, a “confissdo publica de seus segredos de amor”, o
“desvelamento solene de seus tesouros ocultos” permitem ao homem expressar

7 Ver o capitulo Os deuses csmicos, a alma e o individuo, em: FARRINGTON, B. Os deuses
césmicos, a alma e o individuo. In: FARRINGTON, B. A doutrina de Epicuro. Rio de Janeiro:
Zahar, 1968.
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seus vinculos mais fundamentais com a vida, com os outros e consigo mesmo. Mas
nesse processo de projecdo do homem em Deus reside, para Feuerbach, uma alie-
nacdo fundamental, pois, embora a religido seja a relacdo do homem‘con51go mes-
mo, ela é experienciada como uma relacdo do homem com outra coisa, externa a
ele. Sua esséncia torna-se outro ser. A alienacfo serd fatal, pois “para enriquecer
Deus, o homem deve empobrecer-se; para que Deus seja tudo, o homem deve ser
nada”. Este é, para Feurbach, o pecado fatal da religifio cristd (e possivelmente de
toda religido).

Marx formula a alienacfo engendrada pela religido de forma distinta. Tam-
bém parte da idéia da religido como projecdo, pois para ele foi o “homem quem fez
a religifio, néo foi a religido (ou Deus) que fez o homem” (Marx, 1975). A religié(?
é produto do homem, fendmeno eminentemente humano. Mais original em Marx é
o questionamento sobre o fundamento de tal projecéo.

Ele afirma que a existéncia real do homem dd-se no mundo concreto das
relacoes humanas concretas. O homem néo é uma esséncia espiritual, mas o ser do
mundo dos homens em sociedade, das relacées de producio, das condi¢bes que
determinam seu posicionamento em determinada classe social. Diz: “mas o homem
nao é um ser abstrato escondido em algum lugar fora do mundo. O homem € o
mundo do homem, o estado, a sociedade” (Marx, 1975).

Desse modo, para Marx, ndo apenas a religidio é uma proje¢io do interior do
homem em uma “realidade fantasmagorica do céu”, mas, fundamentalmente, uma
“consciéncia invertida do mundo”. A religido formula uma teoria da realidade, uma
teoria abrangente que estabelece uma 16gica plausivel e sanciona a experiéncia de
forma completa e aceitavel. Mas, no seu modo de construir tal “teoria da realida-
de”, ela aprisiona o homem, pois, ao inverter a representacdo do mundo, o impede
de perceber e mudar sua miséria concreta, seja ela material ou espiritual. Em uma
formulac@o que expressa bem seu emprego peculiar e afiado da dialética hegeliana,
ele diz:

A miséria (Elend) religiosa ¢é, por um lado, expressio da miséria real e, por
outro, o protesto contra a verdadeira miséria. A religifio € o suspiro da criatu-
ra oprimida, o temperamento (das Gemiit) de um mundo sem coracéo, tal
como ¢é o espirito de condicdes sociais, de que o espirito esta excluido. Ela é o
6pio do povo (“das Opium des Volks”).18

'8 Em Zur Kritik der Hegelschen Rechtsphilosophie, Marx se expressa em sua lingua da seguin-
te forma: “Das religiése Elend ist in einem der Ausdruck des wirklichen Flendes und in
einem die Protestation gegen das wirkliche Elend. Die Religion ist der Seufzer der bedriingten
Kreatur, das Gemiit einer herzlosen Welt, wie sie der Geist geistloser Zustéinde ist. Sie ist das
Opium des Volks”. Na traducéo apresentada no corpo do texto, ao contrdrio de outros tradu-
tores brasileiros, preferi traduzir o termo Elend por miséria (e nfio angustia), e lembro que
das Gemiit poderia ser traduzido mais liviemente por alma ou 4nimo (e nfio somente “tem-
peramento”). In: MARX, K.; ENGELS, E Ausgewdhlte Werk in sechs Bcinden: Band 1. Berlin:
Dietz Verlag, 1989.
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Na segunda metade do século XIX, a religifio deixou gradativamente de ser
objeto de estudo e pesquisa apenas de filésofos como Feurbach, Comte e Marx,!? e
foi tornando-se gradativamente objeto dos primeiros antropélogos culturais e so-
cidlogos da religido. Ainda no século XIX, trés autores britanicos, Tylor, Robertson
Smith e Frazer, formulam hipéteses influentes sobre a origem e a esséncia da reli-
gido. Séo autores fundantes de um campo, a antropologia da religido, marcados
pelo espirito da segunda metade do século XIX, quando, além de dominar marcante
evolucionismo paralelista (“as sociedades indigenas reproduzem estagios anterio-
res da civilizacdo ocidental”), que implica acentuado etnocentrismo, viceja uma
busca pelos elementos fundamentais da cultura, da sociedade e do psiquismo
humano.

Tylor, Smith e Frazer

Para um desses “pais fundadores” da antropologia, Edward Burnett Tylor
(1871/1981), a origem da religido estd no animismo, na convicgdo de que todos os
elementos da natureza possuem vitalidade auténoma e sio, de fato, seres espiritu-
ais. A religiosidade via animismo teria nascido por meio das experiéncias que o
“homem primitivo” teria tido com fendémenos da vida cotidiana que, embora
reiterantes, seriam para ele de dificil compreensio e explicacéo. Experiéncias como
o sonho, os estados de éxtase, a morte e as doencas (aqui, em particular, as experi-
éncias alteradas do que hoje possivelmente seria chamado de “psicose”) seriam
interpretadas pelo “homem primitivo” como oriundas de um espirito que pode aban-
donar o corpo que habita. Assim, por exemplo, a imagem dos mortos que aparece-
ria em sonhos, visdes e alucinacdes auditivas seria interpretada como os seus espi-
ritos a mostrar que ainda estfo por aqui. Esses espiritos, inicialmente pertencentes
a humanos apenas, pensa Tylor, logo se estenderiam aos animais, as plantas e a
toda a natureza.

Robertson Smith (1889) formula a origem da religifo de um modo um tanto
distinto de Tylor. Ele sustenta a tese de que o ritual é o elemento origindrio; o ritual
precede todo pensamento religioso, dos mitos as formulacGes teoldgicas mais de-
senvolvidas. Os ritos e as prdticas tradicionais sdo fixados e posteriormente preen-

' Cabe assinalar que autores de extracio marxista, particularmente sensiveis a religiosida-
de, desenvolveram teses originais sobre a relacfio entre sociedade, cultura e religido. Vale,
nesse sentido, citar Ernst Bloch, Georg Lukdcs, Rosa Luxemburgo e Antonio Gramsci. Para
uma introdugéo as formulacoes desses autores sobre religifio e sociedade, ver: ROLIN, E C.
Ernest Bloch e George Lukdcs: dois messidnicos revoluciondrios. In: ROLIN, E C. Dicotomias
religiosas: ensaios de sociologia da religido. Petrépolis: Vozes, 1997; assim como BLOCH, E.
Cristianismo e Marxismo. In: ROLIN, E C. Dicotomias religiosas: ensaios de sociologia da
religido. Petrdpolis: Vozes, 1997. Ver também LESBAUPIN, I. Marxismo e religido. In:
TEIXEIRA, E Sociologia da religido: enfoques tedricos. Petrépolis: Vozes, 2003.
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chidos por elaboracGes intelectuais. Segundo ele, os suj‘eitf)s' elaborgm regras d.e
comportamento antes de dar inicio as formulacbes dos principios gerais; as institui-
cBes e praticas politicas sdo mais antigas do que as teorias politicas. Da mesma
forma sdo mais antigas as praticas e institui¢oes religiosas dg que as crengas reli-
giosas. A estrutura institucional e ritual precede a teoria. A religido néo é o.produto
de uma elaboracéo intelectual, mas o fruto de uma cultura, ’(.ie um conjunto de
costumes, de uma organizacédo social comunitdria, que constroi e d?Ser‘lVOIV? seus
ritos. Desse processo ritual, procedem os mitos, ou seja, as legitimacoes ideoldgicas
e as teorizacOes religiosas e cosmoldgicas. . . o
Tylor e Smith séo evolucionistas que viam nas re@igiées ocidentais um estagio
superior as religides dos povos primitivos. Suas pesquisas, entretanto, fe}zem avan-
car a antropologia da religiéio (e cultural em geral), posto que, a partir deles,Nos
indigenas tornam-se gradativamente objeto de estudos sistematicos e de reﬂexao.
Sir James George Frazer (1982), dentre esses autores britinicos, foi o qug
teve, para o bem e para o mal, a maior influéncia na coqcepgﬁo cientifica de reli-
gido desenvolvida no inicio do tltimo século no Ocidente. Sua abordagem
metodoldgica, pivo das criticas que recebeu, é diacronica, histérica e marcadamente
evolucionista e etnocéntrica.?’ Da mesma forma que Comte,?! Frazer acredita em
trés estagios de evolucdo da humanidade: magia, religido e, finalmente, no topo,
ciéncia. -
Metodologicamente, trata-se de estudar os ritos, mitos e costumes religiosos
em épocas diferentes e compara-los para, assim, compreendé-los. Segundo F_ra.zNer,
na raiz da vida religiosa de todos os povos, esta a magia. Esta precede a rellglao,
mas permanece como resquicio quando a religido passa a dominar. H4 uma linha
evolutiva continua entre magia e religido. Assim, para o antropdlogo inglés, a “re-
ligifo consta de dois elementos, um tedrico e outro pratico, a szilb.elr, uma crenca em
poderes mais altos que o homem e uma tentativa deste para propicia-los ou aproveitd-
los” (Frazer, 1982). No processo de reconstrucéo histérica, desenvolvido em pro-
fundidade por Frazer, muitos de seus criticos viram excesso de romantismo litera-
rio, gerando construcoes interpretativas forcadas. Segundo Cipriani (200'4),.Fraze§
é, de fato, um grande mito cultural da antropologia, cuja debilidade principal foi
nao perceber o forte laco entre mito e rito. -
Mary Douglas (1982), na introducido ao Ramo de ouro, articula inteligente
defesa de Frazer. Ela lembra que a esséncia do Ramo de ouro é o tema do Deus
imolado. Ao desenvolver esse tema, ele produziu um protétipo de todas as religioes,

% Pelo menos essa € a opinido do sociélogo, professor da Universidade de Roma, Roberto
Cipriani. (CIAPRIANI, R. Manual de sociologia de la religion. Buenos Aires: Siglo Veintiuno,
2004.)

! Em sua conhecida teoria, Comte formulou os trés estagios ou estados como “teolégico”,
“metafisico” e “cientifico-positivo”. (COMTE, A. Discurso sobre o espirito positivo. Sdo Paulo:
Abril Cultural, 1973. [Cole¢io Os Pensadores])
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“a crenca no Deus encarnado, que morre para redimir seu povo e é ressurrecto no
momento adequado”. A antropéloga argumenta que as restri¢des feitas hoje ao
Ramo de ouro e a Frazer implicam certa insensibilidade histérica. Se alguém escre-
vesse hoje o que ele escreveu hd um século seria certamente acusado de racismo.
Mas ela afirma que ele ndo era racista, pelo menos tal como hoje é entendida a
expressdo. Frazer escreveu com a mente de um erudito do século XIX (seria um
erro, diz Douglas, tratd-lo como autor do século XX). Para Frazer, seu Ramo de ouro
¢ um trabalho sobre a pré-histéria da religifio, algo passado e concluido. Ele tenta
resgatar “a longa tragédia da loucura e sofrimento humanos” vinculada & constru-
cdo das religides dos povos.

De qualquer modo, mesmo com seu evolucionismo ingénuo e exageros litera-
rios, Frazer influenciou profundamente pensadores como Freud e Mircea Eliade.
Os pais fundadores da antropologia cultural, criadores de uma visdo moderna da
religido, formularam a esséncia da religido a partir de supostas — e nebulosas —
origens histéricas. Nas racas primitivas, estariam as raizes de todas as formas atu-
ais de religido. A obsessdo pelas origens, pelo primevo, pelo nticleo mais antigo,
marcou o inicio dos estudos antropoldgicos, sociolGgicos e psicoldgicos da religio.
Impulsionou, entretanto, a investigacdo detalhada das religides dos habitantes da
Africa, da Oceania, da Asia e das Américas. Também propiciou perspectivas de
aproximagéo entre as religiosidades de diferentes povos, abrindo um caminho para
novas abordagens antropolégicas da religido, baseadas em etnografias mais bem
cuidadas, e perspectivas tedricas menos etnocéntricas.

Durkheim e Malinowski

Emile Durkheim, no inicio do século XX, propde uma nova compreensio da
religiio. Durkheim ¢, como Weber, considerado fundador tanto da sociologia geral
como da proépria sociologia da religifio.?? Leitor atento de Robertson Smith, sobre-
tudo de seu Lecture on the Religon of the Semites, também busca nas religides primi-
tivas, como seus antecessores evolucionistas, a chave para entender a religiosidade
humana em geral. Mas, nessa busca pelo primevo e origindrio, terminou por for-
mular uma especificidade para os fendmenos sociais nunca antes e tio argutamen-
te formulada.??

* Sobre a histéria e atualidade da sociologia da religido, ver a obra bastante completa e
bem-escrita: CIAPRIANI, R. Manual de sociologia de la religion. Buenos Aires: Siglo Veintiuno,
2004.

? Durkheim situa-se, filosoficamente, na corrente positivista, na tradicdo que vem de
Condorcet, Saint-Simon e Comte. Nenhum deles, entretanto, desenvolveu uma sociologia
tdo rica e complexa como Durkheim. Para uma visfo critica do positivismo de Durkheim,
ver: ROLIN, E C. Sagrado e profano em Durkheim. In: ROLIN, E C. Dicotomias religiosas:
ensaios de sociologia da religido. Petrépolis: Vozes, 1996.
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Para ele, a religifio é, antes de tudo, “uma coisa eminentemente social”
(Durkheim, 1978), produto e, mais importante que isso, produtora, ela mesma, da
sociedade. Ela surge de necessidades humanas fundamentais, que séo, indubi-
tavelmente, sociais. Mesmo aparentando ser uma experiéncia de foro intimo, pes-
soal, de marcante interioridade, ela é, em esséncia, social.

Como Feuerbach, Durkheim também formula que os homens, ao adorarem os
deuses, estdo adorando a si mesmos. Entretanto, para ele, tal processo de projecdo-
idealizacfio se dd em um contexto coletivo, social. Adoram a si mesmos como seres
coletivos e, dessa forma, ao adorarem Deus, estdo, de fato, adorando a sua prépria
sociedade. Todavia, a religido ndo representa a sociedade tal como ela é (real, concre-
ta), mas, antes, a representa de um modo ideal, como sociedade ideal. Nesse sentido,
para o pensador francés, a religido € social porque € constituida como um ideal.

Para Durkheim, enquanto houver sociedade, havera religido, pois é ela que
permite a sociedade se pensar como totalidade. A religido é, nesse sentido, a insti-
tuicAo exemplar pela qual a sociedade se pensa, se concebe como totalidade. Por
sua vez, cabe lembrar que, para o sociélogo francés, a sociedade é um “antecedente
obrigatério” que constrange os homens em todas as esferas de suas vidas. Uma das
teses centrais da sociologia de Durkheim é aquela em que as representacoes e a
consciéncia coletivas precedem ao individuo e, o que é mais importante, impdem-
se a ele.

Assim como Marx, ele formula que a religido é produto da sociedade, de situa-
coes sociais dadas. Entretanto, ele se diferencia do filésofo aleméo, pois ndo admi-
te a férmula marxista de “consciéncia invertida”:

[...] é preciso guardar-se de ver nesta teoria da religido um simples rejuve-
nescimento do materialismo histérico: isto seria equivocar-se completamente
sobre nosso pensamento. Mostrando na religido uma coisa essencialmente
social, ndo pretendemos de maneira alguma dizer que ela se limita a traduzis,
em uma outra linguagem, as formas materiais da sociedade e suas necessida-
des imediatas e vitais”. (Durkheim, 1978, p.227)

Entretanto, a critica de autores marxistas a Durkheim evidencia um certo
“organicismo” social que seria, ao final, positivista e conservador. Assim, segundo
Loewy (2003), Durkheim é, por exceléncia, antes o tedrico da “coesdo social”, da
“solidariedade mecénica ou orgénica dos grupos sociais” do que o pensador do
conflito e da contradicéo (estes sim, segundo o autor marxista, fundamentais para
se compreender a sociedade). Ao propor a sociedade como um sistema de 6rgaos
diferentes, uns ocupando posicoes privilegiadas e hierarquizadas em relac¢do a ou-
tros, escamotearia as lutas e tenses geradas pelas desigualdades em termos de
riquezas, dominio dos meios de producéo e poder, ficando cego para as verdadeiras
e fundamentais contradi¢des de classe das diversas sociedades.

No entanto, é certo que, como Feuerbach e Marx, Durkheim também professa
o credo iluminista, laicizador e, em certo sentido, cientificista, da histéria, da socie-
dade, da politica e da ética, de seus colegas alemées. Entretanto, ao escrever As
formas elementares, ele se defronta com algo novo e original, uma categoria funda-
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mental e, em certo sentido, desconcertante. A categoria do sagrado, esséncia da
religido, relaciona-se, por sua vez, a algo que ¢ fundamental para a compreensio
da experiéncia religiosa na perspectiva durkheimniana. £ a nocfio de forca, de po-
der especial, que estd no centro da compreensio do fenémeno religioso:

[...] acredita-se que ela (a religido) consiste em um sistema de idéias, expri-
mindo, mais ou menos adequadamente, um sistema de coisas. Mas esta ca-
racteristica da religifio néo é nem a tinica nem a mais importante. Antes de
tudo, a religido supde a acéio de forgas sui generis, que elevam o individuo
acima dele mesmo, que o transportam para um meio distinto daquele no qual
transcorre sua existéncia profana, e que o fazem viver uma vida muito dife-
rente, mais elevada e mais intensa. O crente nfo é somente um homem que
V€, que conhece coisas que o descrente ignora: é um homem que pode mais.
(Durkheim, 1977)

A religido, apesar de pensada como processo de idealizacdo da sociedade, é,
antes disso, um sistema de forgas. O homem religioso, para Durkheim, mais do que
representar o mundo por meio da religifio, experimenta em si e na sua vida social
esse poder particular. Assim, salienta Pierre Sanchis (2003), sido para Durkheim
essenciais na experiéncia religiosa as vivéncias de “entusiasmo”, de “exaltacfio”, de
“tumulto interno”, de “ser novo” em um “mundo diferente”. Nesse sentido, a reli-
gido seria a dimenséo da experiéncia humana mais relacionada a aco e  vida.
Para o pensador francés, “uma filosofia pode elaborar-se no siléncio da meditacéo
interior, mas néio uma fé. Pois uma fé ¢, antes de tudo, calor, vida, entusiasmo,
exaltacdo de toda atividade mental, transporte do individuo acima de si mesmo”
(Durkheim, 1978, p.228).

Em 1897, impressionado com as altas taxas de suicidio de entdo, Durkheim
publica seu famoso estudo sobre o suicidio (Durkheim, 1982). Talvez este seja um
dos primeiros estudos sistemdticos que investigaram as relacbes entre um evento
do campo da satide mental (o suicidio;?* embora ele ndo o considerasse fenémeno
psiquidtrico, mas socioldgico) e condices e varidveis socioculturais (entre elas, a
religido). Para iluminar a natureza social desse fendmeno, ele compara as taxas de
suicidio em diversas sociedades, pois “[...] cada sociedade tem, portanto, em cada
momento da sua histéria, uma aptiddo definida para o suicidio”. Para Durkheim, o
suicidio, assim como a religido, é um fato social. E o fato social é algo inteiramente
novo, distinto dos impulsos, tendéncias e patologias individuais. Pois o fato social
s6 surge quando suas propriedades elementares sdo transformadas pela associacdo:

“A associagdo é também um fator ativo que produz efeitos especiais. Ora, em
si mesma, ela é qualquer coisa de novo. Quando as consciéncias, em vez de

* Durkheim formula a possibilidade de tratar um evento “psicopatoldgico” e individual, o
suicidio, como objeto de estudo da sociologia, afirmando: “Cada sociedade estd predisposta
a fornecer um determinado contingente de mortos voluntarios. Esta predisposicao pode,
portanto, ser objeto de um estudo especial, que se situa no dominio da sociologia”.
(DURKHEIM, E. O suicidio: um estudo sociolégico. Rio de Janeiro: Zahar, 1982.)
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ficarem isoladas umas das outras, se agrupam e se combinam, ha qualquer
coisa que mudou no mundo.

O suicidio passa, entfo, a ser compreendido como patologia social. Para o
soci6logo francés, as taxas de suicidio em determinada sociedad'e dependem’ (;10
grau de integragdo dos individuos nas suas estruturas sociais, tais como familia,
denominacoes religiosas e organizacoes politicas. Quando se aAprpfunda a deso1jga-
nizacéo social, sobretudo nas sociedades complexas, ditas organicas e, em particu-
Jar, no que tange as normas que os sujeitos devem seguir, instaura-se o que ele
denominou “anomia”. As taxas de suicidio indicam o grau de anomia de dada so-
ciedade ou de determinado grupo social.

O fato de judeus e cat6licos terem taxas menores de suicidio em relacdo aos
protestantes seria a conseqiiéncia de um maior grau de anomia nesta ultima forma
de organizacgdo da vida sociorreligiosa.?> O livre exame das escrituras, um gosto
pela atividade cultural-intelectual (talvez a maior racionalizggéo d\a vida como n}arca
do protestantismo, o que Weber ird depois postular), associa-se & menor coesao ou
coacéo social implicada na vida religiosa protestante (tese, hoje, d1€1c1h_nente defen-
sével para o protestantismo no Brasil). Pois, para Durkheim, néo sdo simplesmente
a doutrina e as concep¢des religiosas que inibem o suicidio. A religido protege o
homem do suicidio porque se constitui como “sociedade”, como forca de integracio
e coesdo, e ndo por pregar com argumentos peculiares o respeito pela pessoa.

Finalmente, ainda, uma ultima nota sobre esse brilhante positivista (denomi-
nado assim de forma um tanto imprecisa®®); um notavel contraste entre Durkheim
e Marx é que o francés se distancia do criador do materialismo hisjc(')riclo_ ao
aprofundar a nocdo de simbolo na andlise da religido e dos processos 51mbo.11cos
que se interpdem entre Deus e a sociedade. Assim, ao contrario de uma Ieltpra
rapida que se poderia fazer de Durkheim, de Deus sive societas, para ele, em efeito,
Deus néo é simplesmente (ou diretamente, imediatamente) a sociedade. Deus, so-
bretudo, simboliza a sociedade. Para Durkheim, a vida social s6 é vidvel gracas a
um profundo simbolismo. Durkheim utiliza os termos “delirio” e “alucinacdo” como
metaforas do processo simbdlico de “criar” o mundo. As representacdes colet1.vas
engendradas pela religido por meio de um processo simbdlico andlogo ao deh’mq e
a alucinacio(Durkheim, 1978, p.209) permitem que o mundo exista, que a socie-
dade seja plasmada como fendmeno total e ideal.

Por sua vez, Bronislaw Malinowski postula que a religido surge de necessida-
des humanas. Ela é uma tentativa de resolver tais necessidades, resolvé-las princi-
palmente onde a técnica é insuficiente.

5 Uma clara e detalhada revisdo das teses de Durkheim sobre o suicidio foi realizada recen-
temente pelo professor Everardo Duarte Nunes. (NUNES, E. D. Perspectiva psicoldgica. In:
WERLANG, B. G.; BOTEGA, N. J. Comportamento suicida. Porto Alegre: Artmed, 2004.)

% De fato, o jovem Durkheim do Método socioldgico e da Divisdo social do trabalho pode ser
classificado como positivista, entretanto, o autor de Formas elementares dificilmente se en-
caixa nessa classificacfio, de resto, em nosso meio, pejorativa e muitas vezes simplificadora.




40 Paulo Dalgalarrondo

K bem sabido que a idéia da cultura como resposta a determinadas necessida-
des ¢ pedra angular no funcionalismo de Malinowski. O modelo funcionalista da
cultura e da religido, embora criticado fortemente como “reducionista” ou como
“pragmatismo pobre”, nunca deixou de impregnar, de uma forma ou de outra, as
concepgdes socioldgicas e antropoldgicas. E, de certa forma, um fantasma tedrico
facil de denunciar e criticar, mas dificil de exorcizar.

De fato, para Malinowski, o que determina a cultura sdo algumas necessida-
des bioldgicas, tanto do corpo como da mente, que se impdem ao individuo. A
cultura se constitui em “respostas culturais” que formam um todo coerente. Tais
respostas precisam de institui¢oes sociais determinadas, que tornem vidveis respos-
tas especificas as necessidades bioldgicas bésicas. Assim, a religido é uma dessas
institui¢des, e sé pode ser entendida desta forma, ou seja, como um dos elementos
de resposta a necessidades bésicas.

Mas como a nogéo de religido em Malinowski (1944) pode ser confrontada
com a nogéo de religido em Durkheim? O ponto aqui é que, para Durkheim, a
fungéo da religido (e do culto, elemento central na experiéncia religiosa) nfo é
responder a necessidades bioldgicas ou psicoldgicas, mas constituir a sociedade, e,
nesse processo constitutivo, estabelecer coesdo. A constitui¢do do laco social é o
fundamento tltimo da religido, segundo o pensador francés. O esquema funcionalista
da cultura, em Malinowski, apresenta-a como resposta s necessidades individuais,
enquanto Durkheim acentua a importancia da cultura para as necessidades do sis-
tema social.

Em O cardter ptiblico e tribal dos cultos primitivos, Malinowski visa diferenciar-
se de Durkheim, dizendo que “nédo se podem aceitar as perspectivas de Durkheim?”
(Malinowski, 1988), pois, nas sociedades primitivas, a religido surgiria, em grande
medida, de fontes puramente individuais. Entretanto, em muitos pontos, ele se apro-
xima mais de Durkheim do que parece querer admitir:

[...] areligido, sagrando e, conseqiientemente, estandardizando o outro con-
junto de impulsos, concede ao homem o dom da integridade mental. Desem-
penha exatamente a mesma funcdo em relagdo a totalidade do grupo. [...]
Em tudo a religido contraria as for¢as centrifugas do medo, da dor, da desmo-
ralizagéio e proporciona o meio poderoso de reintegracio da abalada solidari-
edade do grupo e de restabelecimento do seu moral. Em breves palavras, a
religido garante a vitdria da tradicdo e da cultura sobre as reacées negativas
do instinto perturbado. (Malinowski, 1988)

Malinowski também concorda com Durkheim ao identificar, na experiéncia
religiosa, algo mais do que um sistema de idéias: “a magia e a religifo nio sdo
meramente uma doutrina ou uma filosofia, néo apenas o cerne da opinifio intelec-
tual, mas um modo especial de comportamento, uma atitude pragmadtica impreg-
nada de razéo, sentimento e vontade em partes iguais” (Malinowski, 1988).

No estudo do culto em sociedades primitivas, Malinowski (1988) expressa
bem esse funcionalismo radical que caracterizou toda a sua obra antropoldgica. Ao
analisar os diversos cultos religiosos de culturas iletradas, ele se pergunta: “Qual é,
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entfio, a funcio sociolégica destes costumes, qual o seu papel na manutencio e no
desenvolvimento da civilizacdo?”. No caso de cerimoénias religiosas de iniciacio
dos jovens, ele formula, por exemplo, que sua funcéo ¢ transmitir o saber, garantir
a continuidade da tradicdo e manter a coesdo tribal. Assim, Malinowski (1988) diz:

[...] a religido faz algo mais, infinitamente mais do que a mera “sagraciio de
uma crise da vida”. De um acontecimento natural faz uma transigfo social,
acrescenta a maturidade fisica a vasta concepcéio de entrada na idade adulta,
com os seus deveres, privilégios, responsabilidades, acima de tudo, com o seu
conhecimento da tradicfio e a comunh&o com coisas e seres sagrados.

Além disso, os ritos religiosos tém funcfo primordial no enfrentamento da
mais temida realidade da existéncia humana, a consciéncia da morte inevitdvel:

A morte em uma sociedade primitiva é, por conseguinte, muito mais do que a
eliminacdo de um membro. Ao movimentar uma parte das profundas forcas
do instinto de conservacdo da vida, pde em perigo a prépria coesio e solida-
riedade do grupo, e disto depende a organizacio da sociedade, a sua tradicio
e, por tltimo, a continuidade da tradigdo e a existéncia da civilizacio mate-
rial seriam impossiveis.

Mauss e Lévi=Strauss

A contribuicéo original de Marcel Mauss, sobrinho e discipulo de Durkheim,
sobre a religido se expressa em muitos trabalhos,?” mas de forma mais evidente em
sua obra sobre a prece. Cabe assinalar que, no interior do pensamento durkheim-
niano, Mauss ird assinalar o significado da religifio como elemento para a constitui-
cdo e manutencdo de um elemento fundamental da sociedade, o “vinculo social”
(Menezes, 2003).

Em seu estudo sobre a prece, Mauss argumenta que esta teria um cardter
eminentemente social. Mesmo quando realizada solitariamente, no intimo da ex-
periéncia pessoal, ela expressa coisas sagradas com palavras e frases consagradas,
isto ¢, elaboradas por um grupo social que as formulou e prescreveu sua utilizacéo.
Para Mauss (1979), “mesmo quando a prece é individual e livre, mesmo quando o
fiel escolhe a seu gosto os termos e 0 momento, ndo hd nada no que diz além de
frases consagradas, ou seja, sociais”.

7 Marcel Mauss realizou trabalhos originais sobre o sacrificio e sobre a magia, objetos que,
embora ndo exclusivamente religiosos, articulam-se no mais das vezes com o religioso. Ver:
MAUSS, M.; HIMBERT, H. Sobre o sacrificio. Sdo Paulo: Cosacnaify, 2005, assim como MAUSS,
M. Esboco de uma teoria geral da magia. In: MAUSS, M. Sociologia e antropologia. Séo
Paulo: Cosacnaify, 2003.
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Para ele, a prece articula, de forma indissocidvel, o elemento cognitivo do ato
religioso com o elemento ritual, dramético, da experiéncia social. Assim, “a prece é
o ponto de convergéncia de um grande ntimero de fendmenos religiosos. Mais do
que qualquer outro sistema de fatos, ela participa, a0 mesmo tempo, da natureza
do rito e da natureza da crencga”.

Mas, sendo a prece uma forma de expresséo de coisas sagradas, que utiliza
uma linguagem consagrada socialmente, ela incorpora todas as caracteristicas de
atos lingiifsticos, que séo sociais (Mauss, 1979) e simbdlicos:

A prece é uma palavra. Ora a linguagem é um movimento que tem um obje-
tivo e um efeito; é sempre no fundo um instrumento de acfio. Mas age expri-
mindo idéias, sentimentos que as palavras traduzem para o exterior e
substantificam. Falar é a0 mesmo tempo agir e pensar: eis por que a prece
pertence ao mesmo tempo a crenca e ao culto.

[...] Uma interjeicdio como a que comeca a prece dominical é o fruto de traba-
Iho de séculos. Uma prece néo ¢ apenas a efusdo de uma alma, o grito de um
sentimento. E o fragmento de uma religido.

Na linha de desenvolvimento das ciéncias sociais concernentes a religiio, na
Franga, Claude Lévi-Strauss®® desenvolve e transforma as teses de Durkheim e Mauss,
que desdguam em seu influente estruturalismo. Dando seguimento a elaboracio
etnol6gica do dltimo, Lévi-Strauss atribuird grande énfase as trocas simbélicas que
viabilizam o vinculo social e constituem a sociedade. A énfase da sua andlise etnolégica
da religidio ¢, certamente, seu estudo detalhado e aprofundado sobre o mito. Sua
perspectiva resulta em um estruturalismo fértil e original que sustenta subjazer, a
todo fenbmeno cultural significativo, uma estrutura inconsciente,? constituida por
diades, pares de oposigdo bindria cuja significacéio ¢ dada pela prépria oposicao.

Ao buscar as estruturas simbdlicas, ele parte dos termos pelos quais os grupos
humanos formulam, expressam e aplicam seus mitos. Assim, os mitos e, de certa
forma, também os ritos religiosos constituem sistemas de signos que organizam e
fixam relagdes conceituais abstratas.*® Dessa forma, os mitos plasmam imagens
concretas que viabilizam o pensamento abstrato e especulativo. Eles permitem a
construgéo de uma “ciéncia do concreto”, ou seja, a compreenséo intelectual do

% Para as teses de Lévi-Strauss sobre a religido, ver: LEVI—STRAUSS, C. Antropologia estrutu-
ral. Rio de Janeiro: Tempo Brasileiro, 1989. Assim como: LEVI-STRAUSS, C. Religibes com-
paradas dos povos sem escrita. In: LEVI-STRAUSS, C. Antropologia estrutural II. Rio de Ja-
neiro: Tempo Brasileiro, 1976.

% O conceito de inconsciente de Lévi-Strauss é fundamental em sua obra, entretanto, menos
explicitamente elaborado do que o de Freud (diferindo deste em pontos fundamentais).
Para uma boa revisdo, ver: LEPINE, C. O inconsciente na antropologia de Lévi-Strauss. Sao
Paulo: Atica, 1979.

**Uma exposicdo introdutéria da viséo levi-straussiana da religido encontra-se em: GEERTZ,
C. Religion: anthropological study. In: SILLS, D. L. International encyclopedia of the social
sciences. New York: Macmillan,/Free Press, 1965. v. 13.
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mundo sensfvel em termos de fendmenos sensiveis. Tais construgées miti?as, for\—
muladas por grande ntimero de povos (e Lévi-Strauss estudou os mitos indigenas a
exaustdo),?! possibilitam uma apreensdo do mundo que néo'é, em abgolufq, menos
racional ou menos légica (nem mais emocional) do que os sistemas cientificos abs-
tratos das sociedades ocidentais modernas. ) .

Outro aspecto importante do estudo da religido de Lévi-Strauss ¢ sua 0posi-
¢do ao utilitarismo que os funcionalismos (como o de Malinowski ou de Radcliffe-
Brown) implicam. Para o etnélogo francés, os objetos transformg@qs em sagrados
(como os totens) néo sdo selecionados por suas qualidaqes utilitarias, nem por
serem projecdes de emocdes reprimidas (o pai odiado-temido de Fregd), nem por
refletirem a forga moral da organizacgio coletiva introjetada ritualisticamente nas
mentes (como em Durkheim). Os objetos sagrados, para LéVi-Stre.luss, sdo escolhi-
dos, pois permitem a corporificacdo de idéias gerais (teorias gerais) em termos de
realidades imediatamente perceptiveis. Assim, as aves, as tartarugas, 0s roedores_,
as plantas, néo sio escolhidos como totens por serem bons (ou maus) como ali-
mentos, eles sdo bons como instrumentos da formulacdo de uma representacéo do
mundo e da vida. O etndlogo francés emitiu a formulacdo que se tornaria
emblemadtica no estruturalismo, dizendo que os totens ndo sdo bons para comer,
sdo bons para pensar (Lévi-Strauss, 1976). ‘

As taxonomias indigenas da natureza, assim como os mitos, permitem que se
percebam as relacdes entre objetos e eventos naturais e que se estruturem mc?d'elos
de relagio, dos campos fisico, psicoldgico, social e legal. As distingoes de' espécies e
qualidades permitem a diferenciacéo estrutural. O modelo dos mitos re11g10§os f(?r-
nece, por exemplo, os contrastes entre pureza e impureza, superioridade e inferio-
ridade social, masculino e feminino, cultural e natural, fertilizador e fertilizado.
Assim, para o criador do estruturalismo antropoldgico, as religides indigenas séo,
em tltima andlise, sistemas, que como sistemas simbdlicos sédo, também, sistemas
de classificacdo e comunicacio. As religides, sejam elas de povos iletrados ou ociden-
tais urbanos, sé podem ser compreendidas como sistemas integrados de pensamento,
coerentes logicamente (uma l6gica nfio-evidente) e epistemologicamente validos.>?

Embora teoricamente brilhantes, as teses de Lévi-Strauss podem ser criticadas
pela excessiva énfase em aspectos intelectuais, taxondmicos e cognitivos da reli-

3 Em seu depoimento pessoal De perto e de longe, Lévi-Strauss diz que entre 1964 e 1971
publicou os quatro volumes de suas Mitologias, cada volume com centenas de péginas, ao
todo quase duas mil (de mitos de povos indigenas espalhados pelo mundo). “Foi um periodo
em que acordava entre 5 e 6 horas todas as manhés, em que ndo soube o que era um fim de
semana, trabalhei realmente...” In: LEVI-STRAUSS, C.; ERIBON, D. De perto e de longe. Rio
de Janeiro: Nova Fronteira, 1990.

% Como exemplo das estruturas miticas do cristianismo referentes ao feminino, é possivel
estabelecer pares antagbnicos que estruturam a construcdo do feminino no Ccidente: a
Virgem Maria, assexuada, representante da pureza, do espirito; e Eva, sexuada, represen-
tante do pecado, da carne, do terreno.
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gido. Sua teoria minimiza a dimensdo emocional da experiéncia religiosa, assim
como negligencia os fatores eminentemente sociais, de expressdo de conflitos, con-
textos e forcas hierdrquicas na vida coletiva. No dizer de Geertz (1965), ele
cerebraliza ao extremo a religifio.?

Weber

Max Weber tem sido um dos pensadores sociais mais influentes na sociologia
da religido, mas é também um dos autores mais refratérios a resenhas répidas.
Diferenciando-se de autores examinados anteriormente, como Malinowski, Frazer,
Durkheim, Mauss e Lévi-Strauss, seu campo de preocupacdes estd relacionado a
sociedade moderna, aos pafses capitalistas do Ocidente nos séculos XIX e XX, em-
bora também tenha estudos sobre a religiosidade na ndia e na China antigas, as-
sim como sobre o judaismo antigo. De qualquer modo, seu interesse incide sobre
sociedades letradas e ndo em indigenas.

Seu modo de estudar os fendmenos sociais e constituir sua sociologia vincula-
se, certamente, a tradi¢do hermenéutica e do historicismo (sobretudo de Droysen e
Dilthey). Diferentemente de Marx, Durkheim ou Malinowski, sua ciéncia ndo visa a
identificacéio de leis histdricas, sociais ou culturais. Sua ciéncia visa uma compreen-
sdo interpretativa da agdo social de maneira a obter uma explicagdo de suas causas,
de seu curso e seus efeitos (Weber, 1987). E este dtomo da sociologia weberiana, a
agdo social que se desdobra em relacGes sociais, designa toda a conduta humana,
cujos sujeitos vinculam a esta agdo um sentido subjetivo.

E, portanto, do sentido que se trata, ndo de um sentido objetivamente vdlido, ou
de um sentido verdadeiro, estabelecido metafisicamente. O sentido que Weber busca é
obtido por meio da constituicdo de seu objeto de estudo; captado ou na conduta real

* Joan Lewis (1977) vai mais longe nas criticas as teses de Lévi-Strauss sobre religido: “Na
Franca, Lévi-Strauss cortou os lagos que unem a religido 4 sua base social, dando assim um
golpe selvagem na tradicéo socioldgica do estudo da religido iniciada por seu predecessor na
estima do ptiblico e eminéncia intelectual, Durkheim”. Segundo Lewis, o criador do estrutu-
ralismo em antropologia teria embarcado em uma “[...] empresa neofrazeriana de propor-
¢Oes gigantescas e esplendor gdtico, na qual procura descobrir as oposicées bindrias elemen-
tares no simbolismo religioso que, para ele, fornecem a chave dos mais fntimos recessos do
espirito humano”. Assim, Lévi-Straus teria deixado para trds o nexo social, no qual as cren-
cas e sfmbolos sdo pensados, experimentados e realizados. Na teoria estruturalista 1évi-
straussiana, a sociedade se tornaria sombria e insubstancial, perderia seus contornos mais
nitidos “[...] na medida em que se mistura indissoluvelmente com aquela capa que a tudo
envolve, a cultura, que separa o homem da natureza”. Tal critica s concepgoes de Lévi-
Strauss implicaria colocé-lo ao lado daqueles que “essencializam” o constructo “cultura”, de
forma analoga ao que fizeram os “culturalistas” norte-americanos (mas com pressupostos
bem diferentes de Lévi-Strauss). (LEWIS, I. M. Extase religioso. S&o Paulo: Perspectiva, 1977.)
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de um ator especifico ou em uma situcéo histérica dada, ou por uma certa aproxima-
céo (durchschnitlich und anndhernd, ou seja, mediana e aproximativa), baseada em
uma certa quantidade de casos, envolvendo muitos atores. Ou, ainda (e, possivel-
mente, esta seja a forma de captacgio de sentido preferida por Weber), pela constitui-
cdo de um “tipo ideal” conceitual de sentido subjetivo, atribuido a um ator hipotético
em um dado tipo de conduta. Mas ao lado do sentido, para néo fazer de Weber um
idealista, estdo os interesses. Em sua sociologia e histdria ndo sio as idéias que co-
mandam diretamente o agir dos homens, sdo os interesses, sejam eles materiais ou
morais. Os interesses, por sua vez, sdo envoltos por imagens do mundo, oriundas das
idéias, imagens e idéias que influenciam os homens e os fazem. Mas ndo caminham
a esmo, percorrem as trilhas abertas pelos interesses (Rolim, 1997).

Uma das perguntas fundamentais da obra de Weber foi a de como ocorreu o
processo peculiar de racionalizagdo do Ocidente, da vida social, cultural e econo-
mica das nacbes. Sua tese central do “desencantamento” do mundo®* e da vida
organiza seu pensamento em torno das sociedades ocidentais modernas; a pergun-
ta central ordena-se em torno da questdo de como se desenvolveu este racionalismo
espectfico e peculiar da cultura ocidental (Weber, 2001, p.13).

Para ele, a religido tem importincia fundamental no processo de formatacio
da base cultural do Ocidente, base cultural que esta estreitamente ligada ao proces-
so especifico de racionalizacdo que permitiu o (e, em certo grau, foi produto do)
capitalismo moderno.3®

De forma original, Weber utiliza seu método do “tipo ideal”, um tipo artificial
que radicaliza de forma ndo-empirica o seu objeto de estudo e permite visualizar
sua estrutura intima. Além disso, concebe o social e o histérico como acontecimen-
tos tinicos e individuais, ndo sendo possivel estabelecer leis do devir histérico (leis
estas buscadas por Marx e Durkheim, p. ex.).

A religido cristd e, em particular, as suas formas protestantes tém uma relacéo
intricada, uma “afinidade eletiva”, com a racionalidade econémica e social do capita-

3 Ver analise aprofundada do significado do “desencantamento do mundo” weberiano no
livro: PIERUCCI, A. E O desencadeamento do mundo: todos os passos do conceito em Max
Weber. Sao Paulo: 34, 2003.

» Segundo Weber, o processo de racionalizacdo do Ocidente teria passado por trés momen-
tos fundamentais: o do judaismo antigo, o monasticismo ocidental e a reforma protestante.
A ética monotefsta judaica representa, entfo, um primeiro momento de eticizacdo e racio-
nalizacdo da vida, com seu combate & magia, aos cultos orgidsticos, seu designio de manter
acesa a memoria da Alianca Divina e a idéia de homem como instrumento de Deus. Essa
ética é seguida pelo monasticismo ocidental, que prega o controle dos instintos, o trabalho
corporal, a disciplina da oragio e a leitura do texto sagrado. Finalmente, a ética protestante,
com seu ascetismo intramundano, fecharia este ciclo de racionalizacdo da vida proposto
pelo socidlogo aleméo. Para uma discusséo critica destes constructos weberianos, ver: ROLIN,
E C. Max Weber: natural e sobrenatural. In: ROLIN, E C. Dicotomias religiosas: ensaios de
sociologia da religido. Petropolis: Vozes, 1997.
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lismo moderno. Nos seus textos A ética protestante e o espirito do capitalismo e Seitas
protestantes e capitalismo, Weber visa expor como a religifio gera ou constitui formas
de acéo e disposicdes gerais, relacionadas a determinados estilos de vida. Ela propor-
ciona, por assim dizer, estilos de vida culturalmente vidveis em um contexto histérico
e econdmico especifico. Para ele, entretanto, ndo ha determinismos de um lado ou de
outro (o econdémico configurando o cultural ou vice-versa). Em A ética protestante ele
diz: “[...] néo se pode pensar em substituir uma interpretaciio materialista unilateral
por uma igualmente bitolada interpretacéo causal da cultura e da histéria” (Weber,
2001, p.132).%6

A anélise de Weber do protestantismo e sua relacio com a vida social e econd-
mica moderna ilustra as relagées entre dimenséo religiosa e esfera social e econ6-
mica mais ampla. O protestantismo introduzido por Lutero,?” ao empregar o termo
alemédo Beruf para se referir tanto a vocacéo religiosa como ao trabalho secular,
institui uma virada ético-religiosa-econdmica no Ocidente. Assim, o protestantismo
estabelece, ao longo de sua histdria, uma relacfio de outra natureza entre o campo
devocional e o campo de atividades econdmicas seculares. Mariz (2003) diz que
Weber revela que, no protestantismo, o pedreiro passa a servir a Deus construindo
casas, o padeiro, fazendo pées, o comerciante, vendendo e comprando. Nessa li-
nha, Deus néo solicitava mais imagens ou templos ornados, mas determinada dis-
posicéo em relacéo a vida cotidiana, a insercéio e ao trabalho no mundo secular;
trata-se do ascetismo intramundano.

A ética protestante representa uma ruptura em relacio a ética catdlica tradi-
cional. A negagéo da devocdo aos santos e seus milagres, a recusa a certos sacra-
mentos € uma nova perspectiva de relagdo com o sagrado e com a ascese configu-
raram uma religiosidade menos ritualista e magica e mais intelectualizada. O fiel
protestante, racional, disciplinado e, fundamentalmente, previsivel, é também o
operdrio capitalista, necessariamente previsivel e disciplinado.

Weber busca, assim, articular o ethos religioso com o ethos econdmico no
decurso da histdria. Para ele, a religido estabelece modos de agir particulares no
interior das comunidades. Ele pensa a religiio ndo como sistemas de crencas, mas

% Considerar também o trabalho de Weber sobre o que ele denominou “seitas protestantes”,
sobretudo nos Estados Unidos: WEBER M. Die protestantischen Sekten und der Geist des
Kapitalismus (1919/1920). In: WEBER, M. Die protestantische Ethik I Eine Aufsatzsammlung.
Hamburg: Giitersloher Verlagshaus, Gerd Mohn, 1991.

% Cabe lembrar, entretanto, que a ética protestante cuja “afinidade eletiva” com a racio-
nalidade capitalista se afirma nfo é, para Weber, exatamente a ética expressa pelos funda-
dores do protestantismo. No Capitulo 1 de A ética protestante, ele diz: “O velho protestantis-
mo de Lutero, Calvino, Knox, Voét, quase nada tinha a ver com o que hoje denominamos
progresso”. A ética protestante afinada com o espirito do capitalismo & a ética que se desen-
volveu no pietismo do norte da Europa, principalmente no século XVIIL. In: WEBER, M. A
ética protestante e o espirito do capitalismo. Sdo Paulo: Thompson Pioneira, 2001.
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mais como “sistemas de regulamentacfio da vida que retinem massas de fiéis”.
Assim, seu interesse volta-se para os comportamentos praticos e o sentido que o
ethos religioso atribui a conduta (Willaime, 2001).

Para o autor, a questio suscitada pela “irracionalidade do mundo”, questdo
que emerge dramaticamente nas dimensdes do sofrimento, da morte, da diferenca
fregiiente entre “mérito” e “destino”, seria a “forga motriz” do desenvolvimento de
todas as religides. Assim, os atos magicos encontrados na vida social de muitos
povos servem para alcancar algo de felicidade e vida longa, almejada pelo homem
comum. Nesse sentido, Weber pensa que a religido visa dar conta, antes de tudo,
a0 “aqui-embaixo”, e os virtuosos religiosos (monges, ascetas, sufis, etc.) constitu-
em excecio ao buscar a salvacdo em dimensdes extramundanas (Bourdieu, 1967).

Outra dimensfo importante da sociologia da religido de Weber ¢ a sua articu-
lacfio entre os dominios da religido e do poder. Ocorrem varios modos de exercicio
do poder religioso, assim como vérias formas de producéo de elos sociais. Dessa
forma, para cada formacéo religiosa ha tipos especificos de “comunalizacéo religiosa”
e de “autoridade”. Dois tipos ideais fundamentais formulados por Weber séo os de
“igreja” e “seita”. A “igreja” implica um certo projeto “universalista”, que a coloca
para além de lacos tribais, familiares ou étnicos, assim como um corpo sacerdotal
profissional, dogmas e cultos fundamentados em escrituras sagradas que se “racio-
nalizam” e se “institucionalizam” progressivamente. Ja a “seita” diz respeito a tipos
de associacGes voluntarias de fiéis, que se caracterizam por uma certa ruptura com
a sociedade mais geral. Os fiéis ndo seguem “profissionais religiosos”, mas autori-
dades carismaticas.

Finalmente, hd, na obra de Weber, a preocupagio com as relacoes entre religio-
sidade e os diferentes grupos sociais em termos de classes, estamentos e estratos
sociais. Assim, para as classes marcadas pela opressdo social, econémica ou politica,
as crencas e religiosidades preferidas estariam relacionadas a possibilidade de “reden-
¢fo”. Ja as classes privilegiadas e dominantes social, politica ou economicamente,
buscam formas de religiosidade que permitam a “legitimacdo” das rela¢des sociais
estabelecidas (Bourdieu, 1967). Em suma, para os grupos dominantes, a religido é
instrumento de legitimacéo; para os grupos dominados, pobres e destituidos de po-
der, a religido é uma forma de “compensacéo” ou “redenc¢éo”. Aqui se nota uma certa
aproximacfo, ainda que em termos conceituais distintos, entre Weber e Marx.

Autores contempordneos

A apropriagio de Marx e Weber por Bourdieu

Para Pierre Bourdieu (1971), a religifo, para além de um conjunto de prati-
cas e representacoes caracterizadas por seu carater sagrado, pode ser pensada como
linguagem, como um sistema simbolico de pensamento e de comunicacéo:

Traitant la religion comme une langue, c’est-a-dire a la fois comme un ins-
trument de communication et comme un instrument de connaissance ou,
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plus précisément, comme un médium symbolique a la fois structuré (donc
Jjusticiable d’une analyse structurale) et structurant [...]. (Bourdieu, 1971)

Esse sistema de pensamento se dd em uma sociedade concreta e em tal socie-
dade funciona no sentido de permitir uma ordenacéo lgica, tanto do mundo natu-
ral como do mundo social. A religido permite, assim, que o mundo concreto (e
potencialmente cadtico) seja formulado como um cosmos mais ou menos coerente.
Ao constituir esse cosmos, essa ordem cdsmica, a religido permite a producdo de
sentido, podendo cada fenémeno particular, cada experiéncia fragmentaria, ser
integrada a essa ordem césmica engendrada pela religido (Ribeiro, 2003). Assim,
para o pensador francés, categorias fundamentais, como sagrado e profano, eterno
e temporal, material e espiritual sdo os alicerces simbélicos que permitem ordenar
a experiéncia do sujeito social.

Um elemento fundamental, tanto de legitimacfo do religioso como de viabili-
zacdo de sua eficcia social, ¢ poder transformar fendmenos e producées humanas,
que sdo potencialmente frageis, arbitrdrias e questiondveis, em concepcées segu-
ras, inquestiondveis e permanentes. A religido, assim, para Bourdieu, confere &
vida e & ordem social cardter transcendental e inquestiondvel, com as conseqiiéncias
ideoldgicas e politicas que isso implica.

Talvez ainda mais original, em Bourdieu, seja a perspectiva de analisar a reli-
gido como um sistema de poder simbélico com propriedades andlogas a outros
dominios culturais, como as artes, a filosofia, as ciéncias, o sistema de consumo,
etc. (Swartz, 1966). A sua abordagem da cultura, que inclui a religido, propée que
se formule uma “economia politica das préticas simbélicas”, que inclui uma teoria
do interesse simbélico, uma do “capital cultural” e outra do poder simbélico. Para o
autor francés, todas as praticas e simbolos culturais, em um amplo arco que vai do
gosto artistico a8 moda no vestir-se, de hébitos alimentares a ciéncia, da filosofia &
religifio, incluindo a prépria linguagem, corporificam interesses e funcées que esta-
belecem e reforcam as distin¢des sociais, as hierarquias e dominéncias sociais.

Bourdieu realizou, entfo, uma sintese original e fértil de dois autores bas-
tante contrastantes, Marx e Weber. Como Marx, Bourdieu atribui primazia ao
conflito estrutural de classe e a perspectiva de desigualdade historicamente cons-
tituida, luta e tensdo social nas sociedades contemporaneas, sendo, entretanto,
critico de qualquer reducionismo nas explicacdes que deduzem a cultura e a poli-
tica do conflito de classes. Com inspira¢io em Weber, por outro lado, Bourdieu
formula a sua teoria de poder simbélico apoiando-se nos constructos de carisma
e legitimidade. O carisma viabiliza a constitui¢do e a manutenciio de relacbes de
poder, e todo exercicio de poder pressupde niveis de legitimidade. Assim, ele
“weberianamente” afirma:

Les demandes religieuses tendent & s'organiser autour de deux grands types
qui correspondent aux grands types de situations sociales, soit les demandes
de légitimation de l'ordre établi propres aux classes privilégiées, et les de-
mandes de compensation propres aux classes défavorisées (religions de salut).
(Bourdieu, 1971)

Religido, psicopatologia e satde mental 49

No dominio cultural, o exercicio do poder pressupde uma forma de falseamento
ou “falso reconhecimento” com base em uma légica de aparente “desinteresse”.
préximo da tradicdo marxista de “falsa consciéncia”, o falso reconhecimento pres-
supde a negagdo dos interesses politicos e econoémicos presentes em um conjuntp
de préaticas simbolicas, incluindo a religido. Dessa forma, o que Bourdieu denomi-
na “capital simbdlico” implica um “capital velado”, que desfoca e disfarca relacdes
de interesse, possibilitando a elas a legitimacfo necessdria. Para o autor, o “capital
simbdlico” é uma forma de poder que nfo é percebido como tal, mas serve a
legitimagéo de demandas por reconhecimento, submissdo e servico a outros. Ao lado
da nocéo de “capital simbdlico” esta a de “trabalho simbdlico” realizado por especia-
listas que transformam rela¢des de poder em formas de “honordvel desinteresse”.

O trabalho religioso realizado por especialistas, como um tipo de “trabalho
simbolico”, cria um entendimento religioso de condicdes sociais de existéncia parti-
culares de grupos especificos. Assim, o “trabalho simbdlico” gera um poder simbd-
lico, transformando relacdes de interesse em meios aparentemente desinteressados.

As praticas, lutas e elaboracdes simbdlicas ocorrem em determinada arena,
que Bourdieu denomina de “campo” (champ) ou, especificamente, “campos de pro-
ducio cultural”. Nesses campos, formas especificas de “capital cultural” sio pro-
duzidas, investidas, trocadas e acumuladas; sendo o “campo religioso” (champ
religieux) um exemplo deles. Tais campos sdo, portanto, arenas de luta por legi-
timacdo, implicando forcas que competem pelo monopdlio do exercicio de uma
“violéncia simbdlica”.

Em suma, as teses de Bourdieu desenvolvem-se em uma perspectiva de con-
flito, das lutas pelo poder na esfera simbdlica e cultural. E nessa perspectiva que a
vida religiosa se insere. Para ele, o “poder religioso” ou “capital religioso” repousa
sobre as forgas materiais e simbdlicas de grupos e classes sociais, posto que tais
poderes mobilizam bens e servicos que satisfazem interesses religiosos. A luta por
legitimacéo no interior do campo religioso reproduz, de certa forma, as relacdes de
dominac¢édo na ordem estabelecida.

Questbes contemporaneas relacionadas a interesses religiosos envolvem uma
grande variedade de pontos de disputa, tais como leis e direitos constitucionais
(como no caso da unido civil de pessoas do mesmo sexo, aborto, pesquisas genéti-
cas, pesquisas com embrioes, etc.), educacio religiosa, conflito entre visdes cienti-
ficas e religiosas nas escolas, politicas publicas em relacdo ao uso de simbolos e
manifestacdes religiosas, aceitagdo de doutrinas, terrorismo, politicas tributarias
relacionadas aos negdcios das institui¢es religiosas, etc. Esses sdo alguns poucos
exemplos da multiplicidade de lutas e pontos de conflito que doutrinas e agentes
religiosos profissionais pdem em movimento, buscando legitimacoes e actimulo de
formas especificas de “capital religioso”.

Berger e Geerfz

Ainda no hemisfério norte, porém do outro lado do Atlantico, os trabalhos de
Peter Berger tém ocupado posicéio central na sociologia norte-americana da reli-




50 Paulo Dalgalarrondo

gido desde a década de 1960. Ele constréi uma teoria socioldgica da cultura e da
religido debitdria, certamente, de Marx, Durkheim e Weber, mas também busca
avancar em relacdo a esses autores (Berger, 1985).

Para compreender sua andlise da religifio deve-se, primeiramente, assinalar
algumas particularidades de sua perspectiva. Para Berger, o mundo que sua socio-
logia da religido quer estudar é constituido por trés “mundos”. O “mundo mate-
rial”, terreno da natureza, das necessidades bioldgicas basicas a sobrevivéncia do
homem; o “humano”, que é a sociedade enquanto tal, com suas relacdes e estrutura
social concreta e, finalmente, o mundo como “nomos”, ou seja, aquele criado pelos
homens como representacdo cognitiva.

Entretanto, para Berger (assim como para Weber, Geertz e a tradicao interpre-
tativista), cada sujeito é, ao mesmo tempo, produto e criador dessa sociedade. O
mundo no qual os homens habitam e que os constrange simbolicamente ¢, de fato,
constituido pelos préprios sujeitos. Ele diferencia, entfio, trés momentos nesse pro-
cesso de constituigdo do mundo. Um primeiro momento, em que haveria a percep-
cdo das necessidades bioldgicas basicas, momento denominado como “externa-
lizacdo”. O segundo momento é o da “objetivacdo”, no qual séo criadas as estrutu-
ras de relacGes que séo percebidas como exteriores ao individuo, exteriores e cons-
trangedoras. Na “objetivacio”, a sociedade se constitui como conjunto de simbolos,
hierarquias, valores e regras que, ao se formarem, tornam-se uma realidade exter-
na, exercendo a¢fio normatizadora e constrangedora sobre o individuo. Finalmen-
te, no terceiro momento, pela “internalizacdo” sfo incorporados a subjetividade
dos sujeitos os principios, as normas, os simbolos, os valores que foram, de alguma
forma, estabelecidos pelos processos de externalizacgfio e de objetivacéo.

Areligido, situada fundamentalmente na dialética entre externalizaco, objetivacio
e internalizago é, para Berger, um momento privilegiado de “nomizacfo”, ou seja, de
ordenagdo que se opde ao caos, a experiéncia humana “bruta”. Nesse processo de
“nomizacdo”, a religifio objetiva fornecer, de forma especifica, uma explicagio plausi-
vel sobre questdes como a origem dos homens e do mundo, seu futuro e destino, o que
se deve fazer para que o destino caminhe desta ou daquela forma. Assim, a religifio é
um processo em que, por meio da externalizacdo, objetivacdo e internalizagdo, se ird
constituir um nomos, plausivel e aceitdvel.?® Em seu livro O dossel sagrado, Berger diz:

% Carmem Macedo exemplifica bem esse processo, relatando como para os Achilpa, um
povo tribal da América do Norte, “[...] a consagracfo do tronco de uma arvore de goma
transforma-o em tronco sagrado, que representa um eixo césmico. O tronco sagrado dos
Achilpa sustenta o mundo deles e lhes assegura a comunicacdo com o céu, dando-lhes segu-
ranca e sentido para a vida”. Em outro exemplo, fornecido pela mesma autora, ela descreve
como os Kwakiult, indigenas da costa oeste do Canadd, “[...] tém um grito revelador do
significado do espaco sagrado: eles gritam ‘Eu estou no centro do mundo’. A idéia bésica é
sempre a de que o ‘verdadeiro mundo’ (o0 nosso) se encontra sempre no meio, no centro. Um
universo origina-se a partir de um ponto central, um eixo, que é como seu umbigo”. Carmem
Macedo, aproximando-se de Berger, diz que, por meio da religido, este “nosso mundo” passa
a ser um Cosmo, toda invasio externa torna-se ameaca de reinstauragéo do Caos. (MACEDO,
C. C. Imagem do eterno: religides no Brasil. Sdo Paulo: Moderna, 1989.)
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[...] viver em um mundo social é viver uma vida ordenada e significativa. A
sociedade ¢é a guardid da ordem e do sentido ndo sé objetivamente, nas suas
estruturas institucionais, mas também subjetivamente, na sua estruturagio
da consciéncia individual. [...] O nomos socialmente estabelecido pode, as-
sim, ser entendido, talvez no seu aspecto mais importante, como um escudo
contra o terror. Ou por outras, a mais importante funcdo da sociedade ¢é a
nomizacdo. A pressuposicdo antropolégica disso é uma exigéncia humana de
sentido que parece ter a forca de um instinto. Os homens sdo congenitamente
forcados a impor uma ordem significativa a realidade.

Na perspectiva de Berger, a qualidade essencial que a religido empresta a vida
dos homens é, portanto, a possibilidade de defendé-los de uma das ameacas mais
terriveis, a ameaca de ndo encontrar sentido ou ordenacéo significativa no mundo
e na vida, seja no dia-a-dia, seja em condi¢des extremas, como a morte, a doenga,
as catdstrofes, etc.:

Em um certo nivel, o anténimo do sagrado é o profano [...] Em um nivel mais
profundo, todavia, o sagrado tem outra categoria oposta, a do caos. O cosmos
sagrado emerge do caos e continua a enfrentd-lo como seu terrivel contrario.
Essa oposicdo entre o cosmos e o caos é freqiientemente expressa por varios
mitos cosmogonicos. O cosmos sagrado, que transcende e inclui o homem na
sua ordenacéo da realidade, fornece o supremo escudo do homem contra o
terror, a anomia. Achar-se em uma relacdo “correta” com o cosmos sagrado é
ser protegido contra o pesadelo das ameagas do caos.

Nesse mesmo texto, um pouco adiante, ele conclui, com argumentacéo forte e
elegante, postulando uma decisiva centralidade da religido para a vida social:

Pode-se dizer, portanto, que a religido desempenhou uma parte estratégica
no empreendimento humano da construcdo do mundo. [...] A religido supoe
que a ordem humana é projetada na totalidade do ser. Ou por outra, a reli-
gido é a ousada tentativa de conceber o universo inteiro como humanamente
significativo.

Mais recentemente, em uma conferéncia proferida em 2000, Berger (2001)
reanalisa a religido na contemporaneidade. Partindo do paradigma weberiano da
secularizagio e do “desencantamento do mundo”, ele constata que, excluindo-se a
Europa ocidental, o “retorno da religido” obriga a uma nova reflexio. O avassalador
ressurgimento do Isld nos paises muculmanos, assim como a explosdo evangélica,
principalmente na sua versdo pentecostal, mais dramatica na América Latina, as-
sim como revitaliza¢des no catolicismo, no judaismo, no hinduismo e no budismo,
obrigam a percepcdo de uma pulsante ubiqiiidade da religiio no mundo contempo-
raneo; ele diz: “put simply, most of the world is bubbling with religious passions”
(Berger, 2001).%°

¥ “dito de forma simples, a maior parte do mundo estd borbulhando (esfuziando) com
paixdes religiosas.”
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Entretanto, esse ressurgimento contemporaneo da religifo tem contornos cla-
ramente diferenciados. H4 um incremento de formas novas de religiosidade, um
believing without belonging e um belonging without believing. Nas sociedades mo-
dernas, o incremento da religiosidade individual, que absorve de forma arbitrdria
elementos religiosos que desconsideram fronteiras denominacionais rigidas, fize-
ram autores como Robert Wuthnow cunhar termos como patchwork religion ou a
socidloga francesa Hervieu-Léger lancar mio do conceito Lévi-straussiano de
bricolage. A compreensdo da religiosidade contempornea, em um contexto de
pluralismo religioso crescente decorrente de processos de modernizacfo, urbaniza-
¢do, migragdes, educacdo e informagdes midiaticas em massa, nfo pode mais re-
pousar nos constructos anteriores as décadas de 1980 ou 1990.

Para Berger, Weber continua vivo nos bairros pobres e favelas da América
Latina, mas sua perspectiva de “ascetismo intramundano” associada ao protestan-
tismo deve ser pensada de forma muito mais flexivel, para o entendimento de
novas formas de mobilidade social que a religido implica e mesmo formas moder-
nas de “hedonismos intramundanos” que a religiosidade contemporanea acaba por
incorporar.

Embora a obra etnografica e tedrica de Clifford Geertz (1978) seja ampla e
variada, a religido ocupa, nela, um espaco significativo. Seus campos de estudo
foram principalmente paises com forte presenca islamica, como Java e Marrocos.
Neles, procurou acompanhar as inter-relacdes que se operavam entre religiosida-
des animistas, hinduistas, budistas e islAmicas.

Geertz propde que se entenda a religiio como um “sistema cultural”. Assim,
os elementos sagrados devem ser compreendidos, essencialmente, como sfmbolos
integrados a determinada cultura (Geertz, 1978). A cultura, por sua vez, € para ele
um sistema de sfmbolos que interpreta a realidade. A definicio de religido de Geertz,
expressa de forma sintética, condensa bem sua perspectiva. Para ele:

Uma religido é: (1) um sistema de simbolos que atua para (2) estabelecer
poderosas, penetrantes e duradouras disposicoes e motiva¢des nos homens
através da (3) formulagfio de conceitos de uma ordem de existéncia geral e
(4) vestindo essas concepcdes com tal aura de fatualidade que (5) as disposi-
¢Oes e motivacdes parecem singularmente realistas.

Assim, para o antropdlogo norte-americano, os simbolos sagrados sdo funda-
mentais no sentido de sintetizar o ethos de um grupo social. Configuram o tom, o
cardter e a qualidade da vida desse grupo, seu estilo e disposicbes morais e estéticas,
enfim, sua visdo de mundo. A articulacio entre o religioso e a vida cotidiana é
enfatizada por ele, posto que a religifio ajusta as acdes humanas a uma ordem césmi-
ca imaginada e projeta imagens da ordem cdsmica no plano da experiéncia humana.

Geertz salienta a multiplicidade de formas e 4reas da vida que os sfmbolos
religiosos podem afetar. Segundo ele, esses simbolos, em épocas e lugares diferen-
tes, podem envolver desde experiéncias de euforia até estados de melancolia, de
autoconfianca a autopiedade, de jocosidade incorrigivel a apatia acentuada, de
ascetismo e puritanismo em relagdo ao mundano a mitos e rituais de acentuado
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poder erdgeno. Segundo ele, ndo se pode, enfim, falar de apenas uma espécie de
motivacdo chamada religiosidade. '

Apesar da multiplicidade de sentimentos e experiéncias que ela codiflcaf 0
essencial da religido é dizer algo sobre a realidade, algo que a torne significativa
para as pessoas. Segundo ele, o que qualquer religido particular afirma sobre a
natureza basica da realidade pode ser obscuro ou, o que freqiientemente acontece,
perverso. Mas, de qualquer modo, a religido deve afirmar algurpa coisa, se nao
quiser ser apenas uma coletdnea de préticas estabelecidas e sentimentos conven-
cionais que habitualmente, diz ele, sdo referidas como “moralismo”.

Na linha de outros autores que formulam uma antropologia hermenéutica
como a sua, Geertz vé na religido um elemento cultural central na constituicio de
um significado viavel a existéncia. Isso é, para o autor, uma das propriedades fun-
damentais da religido:

O que ocorre mais comumente é a dificuldade persistente, constante,
reexperimentada, de apreender certos aspectos da natureza, de si mesmo e
da sociedade, de trazer certos fendmenos esquivos para a esfera dos fatos
culturalmente formuldveis que tornam o homem cronicamente inquieto, diri-
gindo para eles um fluxo mais uniforme de simbolos de diagndstico.

Em um artigo mais recente Geertz (2001) reelabora suas concepcoes sobre a
religifo, tendo, como interlocutores, de um lado, William James e seu Varieties of
Religious Experience e, de outro, o panorama da religiosidade no mundo contempo-
rdneo. Se o texto fundante de William James marcou época ao considerar as varie-
dades da experiéncia religiosa em uma perspectiva radicalmente individualista e
fortemente emocional, em uma época em que a pertenca religiosa era bastante
coletiva e institucional, o panorama atual é distinto e semelhante ao mesmo tem-
po. Nos dias atuais, a religido voltou, afirma Geertz, a ocupar um lugar de destaque
em nossa agenda profissional. A perspectiva que a questfio religiosa abre hoje im-
plica uma forte dimenséo politica, em um contexto de luta religiosa, em um mundo
tenso e cambiante (ele cita as politicas de migracdo, de minorias, os curriculos
escolares, o terrorismo, fatwas, etc.). No entanto, pensa Geertz, a religido continua
sendo uma experiéncia radicalmente social e, a0 mesmo tempo, subjetiva.

Para ele, as “tonalidades da devog¢do” em nossa época vém impregnadas de
termos fortes como “sentido”, “identidade” e “poder”. Ao que parece, no mundo
contemporaneo, aquilo que passou a ser chamado de “busca de identidade”, assim
como as “politicas de identidade”, as crises, perdas e reconquistas das identidades
plurais passaram a interagir de forma cada vez mais indissocidvel do envolvimento
religioso. Um “mundo em pedacos” passou a estimular identidades ptiblicas cir-
cunscritas, intensamente especificas e sentidas, ao mesmo tempo em que tais iden-
tidades fragmentam as formas estabelecidas de ordem politica organizadas até a
metade do século XX em torno do estado-nacéo. Geertz fala assim dos vdrios fato-
res que contribuem para isso:

[...] a proeminéncia das identidades religiosas na estrutura politica dispersa
e semi-ordenada que, pelo menos por ora, substituiu a magnifica simplicida-
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de da Guerra Fria. Existe a tese de que “nada mais funcionou”: a desilusdo
sucessiva com as narrativas ideoldgicas mestras — o liberalismo, o socialismo,
o nacionalismo — como arcabougos da identidade coletiva, especialmente nos
paises mais novos, deixou apenas a religiio como “uma coisa que ainda néo
falhou” [...]

Ele testemunha, como antropélogo, um mundo que se transforma muito radi-
calmente e, ao que parece, de forma estonteante e rdpida. Nesse mundo, a religido,
agora fortemente entrelagada a lutas politicas,*® mercados ideolégicos competiti-
vos e fortes tensdes identitdrias, tem um lugar que, embora ainda percebido de
forma confusa, sem diivida constitui um lugar estratégico, um palco destacado de
elaboragéo de significados essenciais a vida tanto social como individual. Ele termi-
na seu texto falando de:

[...] mudancas macicas, continentais, na sensibilidade religiosa, cujo impacto
na vida humana, como vemos agora, apesar do caréter maltrapilho que elas
tiveram, foi radical e profundo, constituindo uma vasta reformulacio do jul-
gamento e da paixdo. Seria uma pena estarmos vivendo em meio a este even-
to sismico e nem sequer saber que ele estd acontecendo.

FORMADORES DO CAMPO TEORICO: FOCO NO INDIVIDUO

Vem, quero descer contigo
Ao seio das coisas
Néo modeladas ainda.

Vem ver o mar do Espirito
Com as suas aguas fecundas,
Encrespadas pelo sopro
Inicial.

Augusto Frederico Schmidt, Convite

“ Os islamicos, que talvez sejam o grupo religioso da atualidade em que as lutas politicas e
questdes identitdrias expressem os conflitos mais intensos e dramdticos, tém tido um cresci-
mento demogréafico expressivo. Em torno do islamismo contemporéneo, vé-se aproximar
questdes diversas, como identidade étnica e religiosa, ideologias nacionalistas e antioci-
dentais, terrorismo internacional, guerras e massacres. Depois dos cristdos, com 2,1 bilhdes
de pessoas, hd no mundo atual cerca de 1,2 bilhées de muculmanos, sendo que esta é a
religido que, isoladamente, mais cresce no globo (Centro Apologético Cristdo de Pesquisas,
2003). Obviamente, os grupos e sujeitos islimicos envolvidos com terrorismo sdo uma mi-
noria, entretanto, ao considerar o contingente total de isldmicos no mundo (e seu cresci-
mento numérico), percebe-se que os conflitos politicos, sociais e identitarios que envolvem
esse grupo (ou mesmo subgrupos minoritdrios deles) serdo inevitédveis e potencialmente
gravissimos.
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Na fradigéo de Freud e Jung

Frevd

Embora tenha sido um homem assumidamente ateu, Freud dedicou um am-
plo espaco para a religido em sua obra. Os tltimos anos de sua vida c01‘1c.e~ntraram-
se na busca por uma interpretacdo da cultura e, em particular, da religido. A sua
visio da religido como uma ilusdo infantil, como um sistema de defesa socialmente
construido, que permite ao homem lidar com sua condi¢do fundamental de desam-
paro*! e com seus intensos sentimentos ambivalentes direcionados a figura pater-
na, é sempre evocada para alinhar Freud no campo dos autores que véem na reli-
gido uma forma de ilusdo a ser superada.

Isso tudo é certo. Entretanto, talvez néo seja justo reduzir Freud, simplesmen-
te, como querem alguns, a um inimigo cientificista da religido. De fato, ele formu-
lou intrigantes e férteis hipdteses sobre a religido e a cultura, propds conexdes
revoluciondrias entre a experiéncia cultural e a experiéncia subjetiva (como a rela-
tiva ao complexo de Edipo e ao romance familiar na constituiciio da subjetividade
humana) e incitou toda a intelectualidade do Ocidente a pensar por que rejeita tdo
profundamente o corpo, a sexualidade e, em esséncia, a irracionalidade. De resto,
suas teorias sobre a cultura e a religifio tiveram grande influéncia sobre toda anali-
se tedrica posterior, em dreas tdo diversas como a psicologia social, psiquiatria,
critica literdria, sociologia, ciéncia politica, antropologia cultural, filosofia e até a
teologia.

Freud observou e analisou nfo somente a religido como instituicdo humana,
mas também o sentimento religioso que, certamente, o intrigava. Em Mal-estar na
cultura (1930), ele discute a existéncia de um certo sentimento fundamental para
a religifio, proposto pelo escritor e seu amigo Romain Rolland.** O romancista ar-
gumentava que, na base de toda experiéncia religiosa, havia um “sentimento parti-

# Para uma revisdo cuidadosa da nogio de desamparo na obra freudiana, ver: PEREIRA, M.
E. C. A nocgdo do “desamparo” no pensamento freudiano. In: PEREIRA, M. E. C. Pdnico e
desamparo. Sdo Paulo: Escuta, 1999.

4 De fato, Freud responde a carta de Romain Rolland (de 5 de dezembro de 1927), em que
o escritor francés diz o seguinte: “Sua andlise da religido é muito justa. Porém, eu gostaria
muito de vé-lo fazer uma andlise do sentimento religioso espontaneo ou, mais exatamente,
do sentir religioso, que é completamente diferente das religides no sentido estrito do termo,
e é muito mais duradouro. [...] independentemente de qualquer dogma, de qualquer credo,
de qualquer igreja organizada, de qualquer livro sagrado, de qualquer esperanca na sobre-
vivéncia pessoal, etc., o fato simples e direto do sentimento do ‘eterno’ (que pode muito bem
ndo ser eterno, mas simplesmente sem limites perceptiveis, tal como o sentimento oceani-
co). [...] o sentimento que experimento se me impde como um fato. Ele é um contato, [...] a
verdadeira fonte subterrinea da energia religiosa”. Trechos dessa carta foram transcritos
por: ANCONA-LOPEZ, M. A espiritualidade e os psicélogos. In: AMATUZZI, M. M. Psicologia
e espiritualidade. So Paulo: Paulus, 2005.
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cular”, algo que poderia ser denominado “sensaciio de eternidade”. Seria um sen-
timento de algo “[...] sem limites, sem barreiras, por assim dizer, oceAnico”.43 Tal
sentimento seria puramente subjetivo, ndo consistiria em um artigo de fé ou na
promessa de sobrevivéncia da alma pessoal, representaria a fonte da energia religiosa
das diversas igrejas.

Freud reconhece, nessa formulacdo de Romain Rolland, algo original e inquie-
tante, porém também admite a sua incapacidade pessoal de vivenciar tal “senti-
mento ocednico”.** O criador da psicandlise analisa de forma detalhada tal senti-
mento, nega, entretanto, que ele esteja na origem da religiio. Lancando méo de
seu ceticismo, argumenta que tal sentimento seria, antes, uma visdo intelectual
com algum tom afetivo, mas presente em outros tipos de experiéncia humana, néo
sendo, possivelmente, original ou exclusivo da religiosidade. Tal vivéncia de “eter-
nidade”, de “fuséo com o todo”, representaria um retorno da experiéncia primeva

- do bebé, fundido a sua mae. Embora Freud reconheca a religiosidade como vivéncia
humana importante, tende a considerd-la derivada de outras experiéncias, néo sendo,
assim, uma experiéncia primaria.

O primeiro estudo de Freud especificamente sobre a religido foi Atos obsessi-
vos e prdticas religiosas (Zwangshandlungen und Religionsuebungen), publicado em
1907. Curiosamente, a religiéio e a neurose obsessiva parecem ter sido as suas prin-
cipais obsessdes.” Ele examina, nesse estudo, as semelhancas entre os sintomas
obsessivos e as praticas e rituais religiosos. Além de inclufrem cerimoniais repetitivos,
ambos trazem consigo, diz Freud, uma angustia da consciéncia moral pela omis-
sdo, o isolamento em rela¢éo a obrar em outras esferas da vida (“proibicdo de ser
perturbado”), assim como uma escrupulosidade na execucio dos detalhes de suas
acoes (obsessivas de um lado, religiosas de outro).

Freud conclui que se pode conceber a neurose obsessiva como um contraponto
patoldgico (pathologisches Gegenstiick) da formacéo da religido, considerando, des-
sa forma, a neurose como uma religiosidade individual e a religiio como uma neu-
rose obsessiva coletiva, universal. A concordancia mais essencial reside na rentin-
cia a realizacdo das pulsdes. A diferenca mais decisiva reside na natureza dessas

* Nas palavras de Freud: “Ein Gefiihl, das er die Empfindung der ‘Ewigkeit’ nennen méchte,
ein Gefiihl wie von etwas Unbegrenztem, Schrankenlosem, gleichsam “Ozeanischem”. In:
FREUD, S. Das Unbehagen in der Kultur (1930/1929). Frankfurt: Fischer Wissenschaft, 1982.
* Ele diz, em sua lingua: “Ich selbst kann dies ‘ozeanische’ Gefiihl nicht in mir entdecken”
(Eu mesmo nédo posso descobrir em mim tal sentimento “ocednico”). In: FREUD, S. Das
Unbehagen in der Kultur (1930/1929). Frankfurt: Fischer Wissenschaft, 1982.

* Segundo o editor da Studienausgabe da obra freudiana, de todos os transtornos mentais,
a neurose obsessiva foi a mais tratada por ele em sua obra, do inicio ao fim de sua carreira.
No Capitulo V de Inibicdo, sintoma e angtstia, Freud assinala que “A neurose obsessiva é
certamente o mais interessante e proveitoso (interessanteste und dankbarste Objekt) objeto
da investigagdo analitica, embora ainda um problema néo-dominado (unbezwungen).
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pulsdes; na neurose, sdo pulsdes exclusivamente sexuais e, na religido, seriam
ulsbes de origem egofistica.

Em 1908, Freud publica A moral sexual cultural e o nervosismo moderno (Die
“kulturelle” Sexualmoral und die moderne Nervositdt), no qual afirma que a cultura
ocidental se constitui a partir da repressdo das pulsdes agressivas e erdticas. A
recusa da satisfacéio libidinal e agressiva é sancionada pela religifo. Uma forma
especial de lidar com as exigéncias pulsionais é desviar (verschieben) seus fins (se-
xuais ou agressivos) sem fazer tais pulses perderem a forga original. Tal capacida-
de Freud denomina sublimacdo (Sublimierung). A vida religiosa pode expressar
uma solugéo plasmada tanto como sintoma (socialmente sancionado), quanto como
sublimacio.*®

Atos obsessivos e prdticas religiosas pode ser considerado um estudo prévio a
exuberante e polémica obra Totem e tabu, de 1913-1914. De fato, Freud preparou-se
com grande afinco para produzir esse trabalho; leu as gigantescas obras de James
George Frazer (os quatro volumes de Totemismo e exogamia e muitas partes dos 12
volumes do Ramo dourado). Além de sua antiga paixfo pela antropologia social,
também as obras de Wundt e Jung parecem ter influenciado Freud a adentrar campo
téo dificil (pensou muitas vezes em desistir da empreitada). Ele confessava ser Totem
e tabu seu livro preferido. Ao longo de seus quatro amplos capitulos, Freud analisa o
horror ao incesto, verificavel em todas as sociedades, aqui estudado em particular
entre os aborigines australianos. Comenta como Wundt descreve o tabu de forma
geral e sua formulagéo deste como fundado no temor dos poderes demonfacos. Tal
temor primevo ird se transformar, posteriormente, em veneracio e horror.

O criador da psicandlise ird chegar & formulacfio de que o tabu resulta de uma
proibicéo ancestral, imposta sobre os individuos e consagrada aos desejos e impul-
sos fundamentais do ser humano. Permanecera sempre, na espécie humana, o de-
sejo inconsciente de violar o tabu, assim como uma ambivaléncia profunda rela-
cionada aquilo que o tabu proibe.

A conclusédo de Freud no final de seu estudo é de que o totem, o animal
totémico, é, na realidade, um substituto do pai. Na horda primeva dos ancestrais

A relacdio entre sublimacéo e religiosidade na obra de Freud nio é, entretanto, direta,
simples e evidente. A prépria nogéio de sublimagéo é conceito freudiano controverso. A troca
do alvo originalmente sexual por algo socialmente mais valorizado é sugerida por Freud
como um elemento importante para a criagéio artistica e a investigacio intelectual. No pro-
prio trabalho da anélise, a capacidade de sublimar é vista muitas vezes por Freud como um
resultado do tratamento. J4 a religido, ilusdo infantil, nfio seria tio bem vista como desvio
vélido das pulsdes sexuais, ficando assim um tanto distante da sublimacdo. Enfim, para
Laplanche e Pontalis, “a auséncia de uma teoria coerente da sublimacfio mantém-se uma das
lacunas do pensamento psicanalitico”. (LAPLANCHE, J.; PONTALIS, J. B. Vocabuldrio de
psicandlise. Sdo Paulo: Martins Fontes, 1986.)
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da humanidade, os irméos sdo submetidos a um pai poderoso e tiranico, possuidor
de todas as fémeas e profundamente temido e odiado. Esse pai €, por fim, assassi-
nado pelos filhos. Esse “assassinato fundante” é celebrado em um grande festim,
simbolizado pelo banquete totémico no qual o totem (Deus-Pai) é devorado e de-
pois pranteado. A realizacdio do desejo homicida segue-se a culpa e o arrependi-
mento, com atos, crencas e rituais reparatdrios. Essa trama mitica (ou teria sido
real, fato ocorrido mesmo, para o criador da psicandlise?) teria deixado vestigios

indeléveis no espirito de toda a humanidade:

Um processo como a eliminacfio do pai primordial pela horda de irméos néo
podia ndo deixar marcas impereciveis na histéria da humanidade...

No mito cristdo o pecado original do homem é indubitavelmente o pecado
contra o Deus-Pai. [...] Segundo a lei de Talido, profundamente arraigada no
sentimento humano, um assassinato sé pode ser expiado pelo sacrificio de
outra vida; o auto-sacrificio redime uma culpa de sangue. E, se esse sacrificio
da prépria vida produz uma reconciliacdo com Deus-Pai, o crime assim ex-
piado ndo pode ter sido outro que o parricidio. (Freud, 1986)

Um ano depois, em 1915, Freud escreve um texto que, embora muito ousado
em suas teses (ou talvez por isso), ndo foi publicado por seu autor. Em Neuroses de
transferéncia: uma sintese (Freud, 1987), ele lanca méo da tese de retorno de fixa-
coes filogenéticas (de extracio lamarckiana) para dar conta da etiologia de neuro-
ses e psicoses, e também dos sentimentos religiosos. Assim, disposi¢oes herdadas
sdo restos das aquisicdes dos antepassados (Reste der Erwerbung der Vorahnen). A
humanidade teria incorporado, em seu arsenal mental, as experiéncias dos perio-
dos glaciais, com as maiores adversidades a sobrevivéncia. Ele afirma que, “sob a
influéncia das privagdes impostas pelo desencadeamento da era glacial, a humani-
dade em geral tornou-se angustiada”. Devido a tais intempéries, também o homem
primitivo resigna-se diante do conflito entre a autopreservacéo e o prazer de pro-
criar (que seria a origem filogenética da maioria dos casos de histeria). Gradati-
vamente, o pensamento vai ganhando importincia sobre o instinto, a linguagem
torna-se importante, mas também ird adquirir um colorido mdgico, assim como
desenvolver-se-4 o pensamento onipotente (aqui estaria a origem filogenética da
neurose obsessiva). Nessas fases primevas, o ser humano compreenderia o mundo
por meio de seu préprio eu. E, segundo Freud, a época da concepgio animica do
mundo e de sua técnica méagica (Die Zeit der animistischen Weltanschauung und
ihrer magischen technik). Tudo remete a necessidade de proporcionar protecéo de
vida a uma humanidade basicamente desamparada.

Ao periodo glacial, origem das neuroses de angustia, histeria e neurose obses-
siva, assim como da religiosidade animista, sucede a fase da horda primeva, domi-
nada pelo pai primitivo, cruel, ciumento, possuidor de todas as fémeas. E o pai
perseguidor, temido e odiado. Como em Totem e tabu, tal pai é assassinado e poste-
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riormente pranteado e ressuscitado via religido. Nesse perfodo estariam as bases
das neuroses narcisicas (deméncia precoce, parandia e melancolia-mania). Tam-
pém, formula o autor, a tal periodo da humanidade remete-se a religiosidade
centrada em um Deus-Pai. No final de Neuroses de transferéncia, ele diz: “é dificil
ndo nos lembrarmos da sucessdo semelhante de triunfo e luto que forma o contet-
do regular das festividades religiosas. Luto pela morte de Deus; alegria triunfal na
sua ressurreicéo”.

Em 1921, Freud escreve A psicologia das massas e a andlise do eu (Massenpsy-
chologie und Ich-Analyse). Aqui ele analisa a religifio como um grupo social artifi-
cial. No grupo religioso o individuo esta ligado por lacos libidinais a um lider (que
pode ser Cristo, Mohamed, Buda, etc.) e aos outros membros do grupo. Freud
propde que o elemento essencial do grupo estd nos lacos libidinais que unem o
sujeito ao lider e ao grupo. Se tal laco libidinal por algum motivo se desfaz, pode
surgir o pavor da desintegracéio e o panico passa a dominar. Esse trabalho é impor-
tante ao salientar como, em Freud, a experiéncia religiosa tem uma marcante di-
mensdo libidinal, no sentido de que as proje¢des envolvidas nesse campo néo séo
neutras nem puramente ideacionais, envolvem sempre uma carga libidinal que
pode ser muito intensa.

Em 1927, apds hesitar, talvez por receio de desagradar seu amigo, o pastor
Pfister, Freud publica seu estudo classico inteiramente dedicado a religido O futuro
de uma ilusdo (Die Zukunft einer Illusion). Aqui ele argumenta que a religido surge
da mesma forma que as outras institui¢des sociais e culturais da vida civilizada.
Elas surgem, em tltima andlise, da luta entre individuo e natureza. Além disso,
toda a vida civilizada repousaria na rentincia as pulsdes agressivas e erdticas.

Algo que deve ser ressaltado é que, para Freud, na esséncia do ser humano ha
um “homem natural” (isso é mais evidente em Futuro de uma ilusdo e Mal-estar na
cultura [Das Unbehagen in der Kultur]). Tal ser é dominado por pulsdes agressivas e
libidinais, cuja sobrevivéncia em sociedade depende de um constante e vigilante
represamento de tal animalidade.

Diferentemente de Totem e tabu, em O futuro de uma ilusdo Freud enfatiza
que, premidos pela necessidade de defender-se tanto das forcas avassaladoras da
natureza, que submetem o homem ao perigo constante da fome, da doenca, da
privacéo absoluta, assim como das pulsdes agressivas e erdticas, incompativeis com
a vida social, os homens se refugiam de seu desamparo intrinseco e buscam na
imagem do pai onipotente a salvacdo. O homem permanecerd para sempre uma
crianga ao perceber-se incapaz ante as forcas superiores da natureza e suas pro-
prias pulsdes. O criador da psicandlise remete essas forcas ao Pai, ao Deus-Pai:

O deslocamento da vontade humana em direcio a Deus se justifica por com-
pleto. Os homens sabiam, em efeito, que haviam eliminado o pai mediante a
violéncia, e como reacdo a sua impiedade propuseram-se a respeitar daf em
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diante a sua vontade. [...] A religido seria a neurose obsessiva humana uni-
versal; como a da crianca, proviria do complexo de Edipo, do vinculo com o
pai. (Freud, 1927/1982)

Ao pai, portanto, o homem buscara por toda a vida agradar e dele obter pro-
tecdo. Desamparo infantil e busca de protecdo do pai por meio da abdicagdo de
todo ddio e rivalidade séo, assim, as bases da religido. Freud equipara a religifio a
uma neurose infantil e a uma ilusdo, a ilusdo de ser protegido de seu desamparo
constitutivo. Tais neurose e ilusdo, entretanto, poderdo ser superadas com o pro-
gresso da humanidade, no sentido de uma vida social e cultural fundada na razéo,
no autoconhecimento e na ciéncia, utopias do intelectual e cientista moderno com-
prometido com o projeto de racionalidade ocidental (apesar de ter sido o genial
cientista do “irracional”):

Assim se impde a concepcdo de que a religifo é compardvel a uma neurose da
infancia, e é bastante otimista supor que a humanidade superard esta fase
neurdtica como tantas criangas deixam atrds de si, com o crescimento, a sua
neurose. (Freud, 1927/1982)

No final de sua vida, Freud redigiu O homem Moisés e a religido monoteista
(Der Mann Moses und die monotheistische Religion), uma espécie de testamento
espiritual do grande pensador da cultura, segundo Renato Mezan.*’ Nesse livro, o
mestre vienense retoma, finalmente, suas teses relativas a origem e ao fundamento
da religido. Costa Pereira (1999) afirma que aqui “Freud parece querer acertar
contas com a figura do ‘Grande homem’, com o her6i de sua prépria histdria pesso-
al, precisamente para destitui-lo do seu lugar divino que lhe fora ancestralmente
atribuido”. Assim, é nesse processo de destruicéio dos idolos e deuses, criados para
enfrentar o desamparo mais radical, que o ser humano enfrenta, talvez, o maior de
seus desesperos. O mesmo autor diz que, “quando se descobre abandonado pelos
deuses que ele préprio criou, o homem tem de enfrentar o seu desamparo mais
radical, o do lugar vazio do fiador dltimo da histéria simbdlica pessoal e da huma-
nidade”. ,

A religido em Freud é, portanto, em tltima andlise, a expressido do modo
como os homens lidam com o pai, com a imago paterna, seu desamparo constitutivo
e sua profunda ambivaléncia em relacéo a essa figura. A questio da religifio, em
resumo, é centrada na questdo paterna, nas vicissitudes da sua figura e nas rela-
¢Oes intensas e profundamente ambiguas que os homens estabelecem com tal imago.
O pai poderoso, dominante, protetor, onipotente, punitivo, odiado, vitima do édio

4 Ver o livro: MEZAN, R. Freud: pensador da cultura. Sdo Paulo: Brasiliense, 1986. H4 neste
livro uma andlise cuidadosa e sutil das idéias freudianas relativas a religido, principalmente
nos Capitulos 3 e 4.
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dos filhos, redentor. Em Freud, a religido trata, enfim, desse recorrente e inacabd-
vel acerto de contas com o pai nosso de cada dia.*®

Erik Erikson: uma matriz materna para a religido

Se para Freud as relacGes, primordialmente inconsciente, dos homens com a
imago paterna estdo na base das religiGes, para o psicanalista de criancas e adoles-
centes Erik Erikson, essa base esta na relacdo primordial que todo ser humano teve
e, na sua estrutura psiquica inconsciente, continua a ter com a mée, sobretudo com
a imago materna. A religido, fendmeno profundamente constituido e codificado
pela cultura, relaciona-se, para o autor de Infdncia e sociedade, a outra experiéncia
primeva, aquela relagéo tanto essencial como misteriosa do bebé com sua mée.*

No primeiro ano de vida, tudo para o bebé é a pele quente da mée, o sugar o
leite que aplaca deliciosamente a fome, o olhar e a voz envolvente da mée que
sempre estd ou estard 14, e esta, constituida da mesma forma (que o seu bebé) pela
sua experiéncia pessoal e pela cultura que formula e torna possivel determinadas
formas de maternidade, estabelece com o bebé uma relagfio centrada em uma
mutualidade de prazer oral e prazer de amamentar e, de forma mais geral, no
cuidado especifico que tal relacdo implica e que cada cultura prescreve a seu modo.

A experiéncia de completude e satisfacfio libidinal plena contrapdem-se a frus-
tracdo terrivel da fome ndo-saciada, do frio ou desconforto que néo cessam, da
auséncia muito longa da mée. Porém, mais importante do que essa frustracio bdsi-
ca é a percepgdo de afastamento e rejeicdio da mée quando sente em seus seios as
mordidas dolorosas de seu bebé, que experimenta progressivamente esse impulso
incontorndvel de satisfazer os estimulos da denticdo que se impoe.

4 A literatura a respeito das teses de Freud sobre a religido é extensa e multifacetada. Vale
citar dois trabalhos recentes: de Peter Gay, Um judeu sem Deus (Imago, Rio de Janeiro,
1992), no qual o autor defende a tese de que Freud criou a psicanédlise sobretudo por ser um
racionalista ateu. Outra obra, de Ana-Maria Rizzuto (Por que Freud rejeitou Deus?, Edicbes
Loyola, Sao Paulo, 2001) vai em um sentido distinto. Freud teria recalcado profundamente
uma forte dimensao religiosa de seu espirito, devido a conflitos com suas figuras paternas e
ao abandono traumatico de sua ama catdlica. No Brasil, Karin H.K. Wondracek organizou
com vdrios autores um rico volume que analisa a obra de Freud (e seus debates com Oskar
Pfister) relativa a religido. (WONDRACEK, K. H. K., O futuro e a ilusdo: um embate com
Freud sobre psicandlise e religifo. Petrépolis: Editora Vozes, 2003.)

* Néo ha espago aqui para apresentar a conhecida perspectiva epigenética de Erikson, que
desenvolve de um modo muito peculiar as nocdes de desenvolvimento emocional e libidinal
propostas por Freud. As fases oral, anal, falica, de laténcia e genital, Erikson busca integrar
suas perspectivas de “zonas, modos e modalidades”, estende as fases de desenvolvimento
para todo o ciclo vital, dando sempre muita énfase ao contexto cultural como fundo definidor
da forma como isso se dd. Ver ERIKSON, E. H. Oito idades do homem. In: ERIKSON, E. H.
Infancia e sociedade. Rio de Janeiro: Zahar, 1976.
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O conflito bésico nesse primeiro periodo dé-se em torno da constitui¢do dos
fundamentos e de um sentimento geral, difuso e duradouro de confianca (ou de
seu oposto, de desconfianca, de impossibilidade de confianca) que acompanhard o
ser ao longo da vida. Erikson relaciona a metafora do paraiso (e do inferno) a
relagdo bebé-mde, a experiéncia (e seus resquicios nostdlgicos) de unidade total
em um local-situacdo de completa satisfacéo libidinal, assim como a dura realidade
da perda irreparavel desse paraiso.

A confianca nascida do cuidado é, de fato, a pedra de toque da “realidade” de
uma determinada religido. Todas as religides tém em comum uma periédica
rendicdo infantil ao provedor ou provedores que dispensam felicidade terrena
assim como satide espiritual; alguma demonstracio de pequenez do homem
através de uma atitude submissa e de gestos humildes; a confissdo na prece e
no cantico de mas ac¢des, maus pensamentos e mds intencdes; uma fervorosa
stiplica de unificacdo interna, mercé da orientacdo divina; e, finalmente, a
compreensao de que a confianga individual deve-se tornar uma fé comum, a
desconfianga individual um pecado publicamente formulado, enquanto a re-
generagdo do individuo deve ser parte da préatica ritual de muitos e uma
manifestaciio de fidelidade & comunidade.

A relagdo entre a experiéncia primeva com a mée e a separaciio e tentativa
sempre recorrente de reencontro, assim como as formulagées da religido que cada
cultura produz a partir de tal matriz humana, é como Erikson pensa a religifo:

[...] a camada mais primitiva de todas as religibes e a camada religiosa de
cada individuo sublimam esfor¢os de expiacdo que tentam compensar vagas
acOes praticadas contra uma matriz materna e restabelecer a fé na virtude
dos préprios esforcos e na generosidade dos poderes do universo.

Cada sociedade e cada idade devem encontrar sua forma institucionalizada
de veneracdo que deriva vitalidade de sua imagem do mundo, da predes-
tinacéio a indeterminacéo. O clinico sé pode observar que muitos se orgulham
de néo ter religido mas que seus filhos nfio séo capazes de viver sem ela. Por
outro lado, hd muitos que parecem derivar uma fé vital da acfio social ou da
atividade cientifica.

Ao estudar a infancia e como se constitui a subjetividade a partir de sua pers-
pectiva psicanalitica e cultural, Erikson busca na infAncia dos indios norte-america-
nos sioux (assim como na dos yurok) as formas como as fases iniciais da vida se
relacionam com o todo psiquico, social, econdmico e cultural. Aqui também sua
interpretagdo caminha no sentido de associar a rela¢do do bebé com a méie e as
vicissitudes da religiosidade do grupo social.

[...] o paraiso da oralidade e sua perda durante os acessos de raiva da etapa
de morder podem ser a origem ontogenética daquele profundo sentimento
de pecado que a religido transforma na condenaciio do pecado original em
uma escala universal. A prece e a expiacdo, portanto, impéem uma rentncia
a todo desejo demasiado ctipido em relacdo ao “mundo”, e devem demons-
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trar, na atitude humilde e com a entonacio de stplica aflita, um retorno a
pequenez do corpo, ao desvalimento técnico e ao sofrimento voluntério.

E mais adiante, comentando como esse processo de trauma pela perda do
seio mordido e busca de expiacéo e redencdo entre os sioux, ndios cacadores de
pufalos das pradarias, ele acrescenta:

[...] penso que é sugestivo que exista uma relacfio entre o primeiro trauma
infantil (a perda ontogenética mas amplamente cultivada do paraiso) e o
carater de redencfio de uma expiagio religiosa. A cerimonia seria entfio a
culmindncia das vicissitudes daquela raiva deliberadamente cultivada (mas,
naturalmente, de ha muito esquecida) experimentada a vista do seio mater-
no durante uma etapa de morder que cria obstdculos a duracdo prolongada
da amamentacdo. Neste momento, os crentes voltavam contra si mesmos os
desejos sddicos conseqiientemente reavivados que as mées atribufam a fero-
cidade do futuro cacador, ao fazer de seu préprio peito o foco determinado de
sua autotortura.

Em todo grupo social a realizacfio dessa estrutura mitica que relaciona expe-
riéncia pessoal e social comum a determinados procedimentos culturalmente pre-
vistos se realiza de forma recidivante na vida dos atores sociais:

[...] a cultura deve assegurar a sobrevivéncia de uma convencéo de crencas
mdgicas e um sistema coerente de ritos que permitam a alguns individuos
excepcionais — profundamente sensfveis ao estigma com que sua cultura mar-
ca a condenagcdo interior (e, talvez, histriénicos em grau suficiente para que-
rer apresentd-lo em um grande espetaculo) — dramatizar, para que todos com-
preendam, a verdade de que hd uma salvacfo.

Assim, a religido formulada e dramatizada de forma especifica por cada cultu-
ra torna-se uma “férmula ideoldgica”, inteligivel tanto em termos do desenvolvi-
mento individual como dos elementos significativos da tradigdo cultural do grupo.
Ela deve, pois, fazer para o jovem e o adulto o que a mée fazia para o bebé: prover
nutrientes para a alma e para o estdbmago, assim como mapear o ambiente de tal
forma que a colocacéo e o crescimento do individuo em sua vida social torne-se
algo viavel (Erikson, 1962).

Segundo Erikson, de todos os sistemas ideoldgicos (religifio, ciéncia, arte,
politica), apenas a religido restaura o senso primevo de apelo a um provedor, a
saber, a providéncia. Segundo ele, na tradi¢io judaico-cristd, nenhuma prece de-
monstra isso mais claramente do que “O senhor oferece sua face a brilhar sobre vés
e ¢ cheio de graca junto a vés. O Senhor ergue seu semblante a vds e vos dd a paz”.
Da mesma forma, ndo ha situacio que ofereca ao fiel uma satisfacéio tio completa
de, pela face do Senhor, sentir-se esperangosamente reconhecido por ele. Tal reco-
nhecimento pelo Senhor remete, segundo Erikson, & possibilidade do bebé sentir-
se acolhido pelo reconhecimento materno, que se oferece ao bebé com seu leite e
seu olhar. Assim, a tarefa bésica da religifio é reafirmar aquela primordial relaco,
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aquele primevo reconhecimento, posto que todo ser humano conserva profunda-
mente, ao longo de sua vida, a sensagéio de perda e de impossibilidade de confianca
basica, que implica, segundo o autor, uma “ansiedade metafisica”; “meta” que em-
bora literalmente signifique “além”, aqui significa “antes” ou “nos primérdios”.

No estudo psico-histdrico sobre o jovem Lutero, Erikson propde uma nova
concepgéo da religido, complementar a anterior. A religidio relaciona-se a trés nos-
talgias fundamentais, que acompanham o ser humano ao longo de sua existéncia.

A primeira diz respeito ao desejo simples e fervoroso por uma sensacio
alucinatdria de unidade com a matriz materna e o suprimento benevolente das subs-
tancias poderosas. Essa nostalgia é simbolizada pelo olhar, pela face afirmativa da
caridade que se inclina ao fiel graciosamente, recuperando a fé na aceitacfio incondi-
cional daqueles que iréo retornar ao seio. Nesse simbolo, a cisdo, a fratura que o
afastamento da mée implica, é para sempre reparada: a vergonha é curada com a
aprovagcdo incondicional, e a dtvida, com a presenca eterna de provisdo generosa.

No centro do segundo “ntcleo de nostalgia” estd a voz paterna, voz de uma
consciéncia-guia, que pde um fim ao parafso simples da infancia e torna disponivel
a sang¢do para uma acdo enérgica. Ela também adverte sobre a inevitabilidade do
emaranhar-se em culpas e ameagas com o reldmpago da célera. Para mudar o tom
dessa voz ameacadora (ou torné-la aceitdvel), é necessdrio uma rendicéo parcial e
formas variadas de autocastracdo. De qualquer forma, o poder divino deve, forco-
samente, indicar que Ele mesmo planejou, com sua graca suprema, o crime e o
castigo, a fim de assegurar a salvagio a pobre criatura humana.

Finalmente, ha a terceira possibilidade de uma tltima e recdndita nostalgia,
que remete a um possivel retorno a um puro self, a um nucleo ndo-nascido de
criagdo, a um centro pré-parental no qual Deus é puro nada (segundo Erikson, ein
lauter Nichts, nas palavras de Angelus Silesius). Assim & a busca por Deus em varias
formas de religiosidade oriental. Este puro self é um self nio mais dependente de
provedores ou de guias para a razio ou para a realidade.

Segundo Frikson, Freud demonstrou de forma convincente a afinidade entre
algumas formas religiosas de pensamento e a neurose. Assim, a religido, para ele,
representa uma forma de regressdo a um modo infantil de funcionamento. Entre-
tanto, assinala Erikson, assim como a neurose, o sonho é também uma forma de
regresséo, posto que muito do funcionamento onfrico assemelha-se ao processo de
formagéo do sintoma neurético. Por outro lado, ressalta o autor, o sonhar é uma
atividade saudavel e necessdria, e mesmo “curativa”. Tudo o que faz o homem
sentir-se culpado, envergonhado, pleno de dtvidas e inibicdes, assim como descon-
fiado durante o perfodo de vigilia, é organizado de modo misterioso, embora signi-
ficativo, no palco de imagens do sonho, reconfigurado de tal forma que possa ser
utilizado em um processo reconstrutivo para a vigilia seguinte. Para ele, a religido
trata, muitas vezes, de utilizar um processo andlogo ao do sonho, reforcado em
determinados momentos e contextos culturais pelo génio coletivo de poesia e arte,
que fornecem “sonhos cerimoniais” de grande poder curativo. Entretanto, conclui
Erikson, h4 formas e momentos da religifio em que ela faz o oposto, torna & realida-
de e faz a vida de vigflia equiparar-se a um terrivel pesadelo.
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Jung

Carl Gustav Jung representa um exemplo sui generis de pensador da primei-
ra metade do século XX que concebeu de forma original a religifo nas suas articu-
lagbes com o psiquismo humano e com a satide mental (Amaro, 1995).

De inicio, deve-se frisar, a concep¢io de ser humano de Jung é fortemente
marcada pelo romantismo (particularmente alemao), como estilo cultural e de pensa-
mento. O Sturm und Drang (tormenta e &nsia) parecem estar por trds de como o
médico suico via o ser humano, sua natureza e destino trégicos. H4 em Jung uma
perspectiva de homem marcada por determinado pathos profundamente subjetivo e
individualista. Em toda a sua obra observa-se a preocupacio recorrente com temas
romanticos, como as “profundezas da alma humana”, o “retorno as raizes”, assim
como o “retorno a natureza primeva do homem?”, naquilo que eles evocam de mais
“integral” e “legitimo”. Sdo elementos queridos do romantismo as “lendas medie-
vais”; a “exaltacéio de coisas pouco sabidas dos tempos passados”, “deuses nérdicos e
gauleses”, a “cultura do exdtico”, etc.”® Jung, neo-romantico, retornard a essas ques-
toes, com sua marca pessoal de grande erudicfo e criatividade conceitual.

Talvez o mais caracteristico da concepg¢do de religiosidade em Jung seja a
nogéo de religiosidade como elemento natural do psiquismo humano. A religiosida-
de é néo s6 elemento natural como ¢é vista por ele como parte constitutiva e essen-
cial da natureza propria do homem. A fungdo religiosa é tdo poderosa em Jung
como o instinto do sexo e da agressdo (Ellenberger, 1976).

Assim, 0 psiquismo humano produz, de forma espontanea, contetidos religiosos,
pois dessa natureza € o ser humano, um ser intrinsecamente religioso. Dessa forma,
curiosamente, para Jung a religiosidade seria, por assim dizer, um instinto.5! Isso,
entretanto, néo significa que para ele as representacdes de Deus e dos elementos sa-
grados de cada cultura ndo sejam fenémenos socialmente construidos, imagens an-
tropomorficas e culturais de um fundamento religioso humano universal. Jung afirma
fundamentar tal visdo em suas observagdes clinicas e etnograficas. Segundo ele, tal
visdo origina-se da observacéo empirica, ndo de formulages tedricas ou teoldgicas:

Quando, por exemplo, a psicologia se refere & concepcio da virgem, trata
apenas do fato de que existe essa idéia, mas néo da questiio de estabelecer se
essa idéia é verdadeira ou falsa em determinado sentido. A idéia é psicologi-
camente verdadeira na medida mesma em que existe. (Jung, 1987)

A religiosidade, para Jung, é um aspecto dos mais antigos e universais do
psiquismo humano. Em Psicologia e religido, ele se aproxima de Rudolf Otto na
apreensdo do numinoso como esséncia religiosa, esse algo que se impde ao sujeito,
esse algo dominante, arrebatador, que é experienciado de forma passiva. Assim, na

%0 Sobre as caracteristicas marcantes do romantismo, ver ANDRADE, M. Pequena histdria da
miusica. Sdo Paulo: Martins, 1977; CARPEAUX, O. M. Uma nova histéria da miisica. Rio de
Janeiro: Ediouro, 1999.

*' Para uma introducéo 4 obra e as teses junguianas em geral e sobre religifo, ver: SITVEIRA,
N. Jung: vida e obra. Rio de Janeiro: Paz e Terra, 1975.
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experiéncia religiosa, Jung vé a expressdo de algo supremo, algo de extremo poder.
Mas essa dimenséo ird expressar-se de formas diferentes. Ele diz que:

O pressuposto da existéncia de deuses e demdnios invisiveis é, na minha
opinido, uma formulacio do inconsciente psicologicamente adequada, em-
bora se trate de uma proje¢éo antropomérfica. [...] tudo quanto se acha fora,
quer seja de cardter divino ou demonfaco, deve retornar a alma, ao interior
desconhecido do homem, de onde aparentemente saiu. (Jung, 1987)

Para Jung, ¢ no inconsciente coletivo que a experiéncia, os sofrimentos e os
aprendizados de milhares de geraces estdo de alguma forma armazenados,
compactados e potencialmente disponiveis no psiquismo de cada individuo. E nes-
se inconsciente coletivo que se encontram os arquétipos, conjuntos de categorias
universais, origindrias e peculiares da alma humana. Os arquétipos tendem sempre
a se exprimir. Assim, nos sonhos, os conteddos arquetipicos aparecem e podem se
confundir com o material do inconsciente pessoal.

H4 certa correspondéncia entre determinados arquétipos e os dogmas e con-
tetdos religiosos. Dessa forma, nas culturas ocidentais, as imagens dogmadticas de
Cristo, de Maria, do Espirito Santo, o dogma da Trindade, irdo preencher determina-
dos arquétipos, enquanto no Oriente serfo as figuras de Buda, Brahma, Vishnu, Shiva
ou de Lao-Tsé que tomardo as formas dos “arquétipos religiosos”. A Trindade é, a um
s6 tempo, um simbolo central do cristianismo e um arquétipo. Entretanto, tal arqué-
tipo € ainda imperfeito, pois, segundo ele, é por meio da Quaternidade (que incluiria
no arquétipo da Trindade cristd o elemento do “feminino”, do “mal” ou da “terra”,
excluido no simbolismo cristdo) que ele revela sua maior perfeicio. Segundo Nise da
Silveira (1975), o arquétipo do self, por exemplo, representa a “totalidade” e a “fonte
de energia”. O encontro com esse arquétipo constituiria a experiéncia mais intensa e
mais profunda que o homem poderia vivenciar, experiéncia em si religiosa.

Em Memodrias, sonhos, reflexdes, Jung (1975) afirma o cardter constitutivo do
religioso no centro da alma humana; ele diz: “Néo é Deus que é um mito (como podem
sugerir as ciéncias), mas o mito que ¢ a revelacdo de uma vida divina no homem. N&o
somos nds que inventamos o mito, ¢ ele que nos fala como Verbo de Deus”.

Para Jung, a experiéncia concreta dos homens com a religido néo é, necessa-
riamente, a expressao dos contetidos religiosos originarios da alma humana. Deter-
minadas crengas, dogmas e rituais podem ser, de fato, recursos sociais protetores
contra a experiéncia religiosa origindria, imediata (e, potencialmente, avassa-
ladora).> Assim salienta Nise da Silveira (1975):

A experiéncia imediata do arquétipo da divindade representa um impacto téo
violento que o ego corre o perigo de desintegrar-se. Com os meios de defesa
face a esses poderes, a essas existéncias mais fortes, o homem criou os rituais.

*? Rubem Alves afirma, em seu livro O enigma da religido: “Separemos, portanto, de uma vez por
todas, a questéio da existéncia de Deus — que ¢ uma quest?o filoséfica — da experiéncia religiosa.
A primeira ¢ uma hipétese acerca de um objeto. A outra é uma paixdo subjetiva. Sem a paixdo
subjetiva, néo existe a religido”. (ALVES, R. O enigma da religido. Petrépolis: Vozes, 1979.)
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Poucos sdo aqueles capazes de aglientar impunemente a experiéncia do
numinoso. As cerimonias religiosas coletivas originam-se de necessidades de
protecfio, funcionam como anteparos entre o divino e o humano, isto é, entre
o arquétipo da imagem de Deus, presente no inconsciente coletivo e o ego.

Dessa forma, Jung distingue entre uma religiosidade originaria, natural da
psique humana, e as formas culturais das diversas religides. Nesse sentido, verifica-
se uma dimensdo interessante da religiosidade em Jung; a dimenséo do perigo, do
risco de uma desestruturacio produzida pela religiosidade inconsciente sobre o
ego consciente. Apesar desse risco, para esse autor e seus seguidores, de modo
geral, o encontro e desenvolvimento da religiosidade, principalmente na segunda
metade da vida, sdo fatores de promocédo da satide mental e ndo de transtornos.

Uma critica possivel a concepcéo de religiosidade em Jung (como a uma boa
parte de sua teoria) é a de um certo “inatismo” (associado também a um cer~to
“apriorismo”). Conceitos-chave, como inconsciente coletivo, arquétipos, self, etc., sdo
formulados como evidéncias em si (cujas “provas” empiricas sdo, de fato, bastante
discutiveis). Associado a esse inatismo, hd, em sua concep¢do, um “universalismo
cultural”, ou seja, conceitos e contetidos supostos como universais, de grande com-
plexidade e diferenciacdo (como, p. ex., os muitos arquétipos supostos, como do
“herdi”, do “sdbio”, etc.). Tal concepgdo se contrapde frontalmente a perspectiva
relativista e construtivista, que se tornou cada vez mais predominante ao longo da
antropologia cultural do século XX. Na direcédo contrdria a dos antropdlogos sociais,
para Jung, a cultura, como conjunto de simbolos de uma sociedade, é pensada néo
como a instincia que constitui e formula o universo simbdlico dos diferentes grupos
sociais, restaurando e reformulando os simbolos culturais por meio da experiéncia
social concreta das sucessivas geractes, mas como campo de expressao de uma vida
simbolica previamente existente na psique arcaica de cada ser humano.

Finalmente, em relacéo a religiosidade ser um fendmeno essencialmente indi-
vidual ou social, pode-se situar Jung no extremo oposto de Durkheim. Assim, para
Jung, a religiosidade é, fundamentalmente, nos seus aspectos mais profundos e
originarios, uma dimensdo da psique individual, podendo ter manifesta¢oes ou
expressoes sociais e culturais que sfo, na verdade, superficiais e secundarias em
relacdo a religiosidade inconsciente. Essa posicdo distancia radicalmente o médico
suico do socidlogo francés, para quem a religido é essencialmente um fenémeno
social, oriunda, dependente e destinada ao social.

5 Longe de mim a pretensdo de analisar de forma exaustiva a literatura sobre a psicologia
da religido em Jung, posto ser ela vasta e em permanente reformulacdo. J4 hd muitos anos,
Hans Schér, por exemplo, escreveu um volume de 700 paginas sobre psicologia da religido
segundo as concepgoes de Jung (SCHAR, H. Religion und Seele in der Psychologie C.G. Jung,
Zurich: Rascher Verlag, 1946). Um trabalho recente realizado com bom conhecimento do
assunto é o livro: PALMER, M. Freud e Jung: sobre a religido. Sdo Paulo: Loyola, 2001.

Embora cuidadoso ao analisar a obra freudiana, o autor, professor de teologia do Westminster

College, de Oxford, Inglaterra, acaba por expressar sua preferéncia pela interpretacdo
junguiana (que é o caso da maior parte dos intelectuais religiosos).




68 Paulo Dalgalarrondo

Winnicott: fenémenos transicionais e religidio

O pediatra e psicanalista de criancas Donald Winnicott formulou conceitos
que iluminam de forma original e instigante o entendimento da religiosidade. Fe-
noémenos, objetos transicionais, assim como um espaco potencial, na sua perspecti-
va conceitual, relacionam-se intimamente a algumas dimensoes essenciais da vida,
tais como o brincar, a criatividade, a cultura em geral e, em particular, a experién-
cia religiosa. Sobre essas “dimensdes essenciais” da vida, em seu artigo “O brincar
e a cultura” (Winnicott, 1994), diz:

Achamo-nos em uma experiéncia viva que tem direito a ser considerada uma
coisa em si. Podemos estender esta observacio a pergunta: pelo que vocé
vive? Qual a motivagdo basica? E possivel que descubramos que é nesta drea
da experiéncia cultural que muitos de nés vivemos a maior parte do tempo
em que estamos despertos e, se transferirmos esta idéia para a infincia, pode-
mos perceber imediatamente que estamos falando a respeito do brincar.

Winnicott preocupa-se, em principio, com o processo pelo qual a crianca ad-
quire a no¢do de um mundo real. H4 uma transicfio gradual da imersédo total do
bebé a partir de um primeiro momento de unidade mée-bebé, passando por esté-
gios de progressiva independéncia, até o ponto final de aquisi¢ido do senso de que
hd uma realidade exterior, separada do sujeito.

Nesse processo, um degrau intermedidrio fundamental se d4 por meio de algo
que Winnicott (1975) denominou “objeto transicional”. Tal objeto constitui-se a
partir da ligacfo da crianca a algum objeto externo real que se torna investido da
ligacdo emocional que originalmente pertencia a mée. A crianca adota um paninho
macio, um ursinho, um travesseiro velho (qualquer objeto macio, de alguma forma
aconchegante, que estd ao alcance dela). De alguma forma, esse objeto é e ndo é a
mée, sem ser ainda uma internalizacfio completa, uma simbolizagfo substitutiva
da mée. Ele possibilita a separacdo gradativa da mée, sendo a primeira possessio
“néo-eu” da crianga.>*

Relacionado ao objeto transicional, Winnicott propée que haja também um
“espaco potencial”, que se constitui entre a mée e a crianca. Esse espaco niio é nem
totalmente interior, subjetivo, nem totalmente exterior e objetivo; ndo é nem pura
fantasia nem pura relagdo com pessoas reais:

[...] esta drea intermedidria que tem a ver com a experiéncia de viver e que
nao ¢ nem sonho e nem relacdo de objeto. Ao mesmo tempo em que néo é
nem um nem outro destes, é também ambos. (Winnicott, 1994)

>* O primeiro objeto possuido e adotado pelo bebé tem uma importincia especial, segundo
Davis e Wallbridge (1982). Em uma area de ilusdo, denominada por Winnicott como “espa-
o potencial”, ird ocorrer a primeira posse ndo-eu, que expressa uma forma muito primitiva
de se relacionar e de brincar. (DAVIS, M.; WALLBRIDGE, D. Limite e espaco: uma introducéo
a obra de D. W. Winnicott. Rio de Janeiro: Imago, 1982.)

Religiéio, psicopatologia e saude mental 69

Winnicot formula que hd uma relagfo essencial entre esta drea de iluséo,
objetos e fenémenos transicionais e o brincar. Mais que isso, ele postula que esse
«campo transicional” relaciona-se ndo s6 ao brincar, mas a toda a experiéncia cultu-
ral, incluindo a religido. Assim, um pouco mais adiante no mesmo texto citado
anteriormente, ele acrescenta: “Para minha surpresa, descobri que o brinquedo e o
brincar, bem como os fendmenos transicionais, formam a base para a experiéncia
cultural em geral”.

E, no final do artigo, resume sua formulacéo original, que associa aos fenéme-
nos e objetos transicionais o brincar, a experiéncia artistica e a vida religiosa. Cer-
tamente, deve-se reconhecer que atrelar tais dimensdes da vida, aparentemente
distantes, é uma formulacdo consideravelmente inusitada e ousada, mas, ndo se
pode negar, instigante. No final do texto recém citado, o psicanalista inglés conclui:

[...] tornei meu argumento principal que:

O brinquedo é sempre excitante.

I excitante néo por causa do pano de fundo do instinto, mas por causa da
precariedade que lhe é inerente, uma vez que sempre lida com o fio de nava-
lha existente entre o subjetivo e o que é objetivamente percebido.

O que vale para o brinquedo vale também para a Paixdo Segundo Sdo
Mateus, na qual estou quase certo de encontrar colegas quando for ao Festi-
val Hall, daqui a algumas semanas.

Também cabe assinalar que, para Winnicott, o espaco potencial representa
uma drea de ilusfo. Distintamente do que postulado por Freud, a ilusdo é aqui um
tipo de experiéncia humana que ndo é nem objetiva nem subjetiva. O objeto e os
fendmenos transicionais e a experiéncia de ilusdo a eles associados, além de néo
serem exclusivamente objetivos ou integralmente subjetivos, sdo, de fato, ambos.
Isso atribui um status e cardter singular a esse nivel de experiéncia humana relacio-
nado a iluséo.

Ao longo da vida e do desenvolvimento do individuo, os fenémenos transi-
cionais ndo sdo abandonados ou tornados desnecessarios. Em vez de serem apa-
rentemente esquecidos ou sepultados, transformam-se, por meio de um processo
de difusio, em “meandros”, em “sincicios” de algo que se situa entre a realidade
psiquica interna, inteiramente subjetiva, e a realidade externa, completamente ob-
jetiva. A constituicdo desse campo transicional ird, de fato, segundo Winnicott,
permitir a crianca desenvolver o brincar e a capacidade de simbolizacéo, essenciais
em seu crescimento. E mais do que permitir o desenvolvimento da simbolizacéo, ¢
justamente aqui que se situard, para o resto da existéncia, este terceiro campo da
vida, que inclui a experiéncia cultural, das artes e da religido.

Assim, a ilusdo em Winnicott diferencia-se de forma clara daquilo que Freud
via como uma forma de funcionamento mental infantil e irracional e que, em certo
sentido, nfo considera a realidade e é mais prépria do funcionamento neurético ou
psicético do que da experiéncia do homem maduro. Em Winnicott, ela néo s6 per-
mite que a crianga emerja de sua imersfo indiferenciada com a mée e consiga lidar
com a realidade, como viabiliza um campo experiencial fundamental, relacionado
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a profundas necessidades humanas de simbolizacfio e de envolvimento religioso e
artistico.

Nessa perspectiva, a religido, situada no campo transicional, ira lidar com
objetos religiosos que nédo sdo nem totalmente objetivos nem puramente subjeti-
vos. Esse campo, apesar de impalpével e plenamente vinculado a experiéncias que
provém da primeira inféncia, permanece vital para a vida do adulto. Finalmente,
cabe ressaltar uma certa proximidade na abordagem da religifio em Winnicott e em
Erikson. Winnicott pensa que a experiéncia religiosa incide, muitas vezes, em uma
drea muito precoce do psiquismo, drea que permanece atrelada i relacfio méae-
bebé, quando a constituicdo da pessoa e do seu self estd em jogo. Erikson, por sua
vez, fala de aquisicfo de um sentimento de confianga bésica, e Winnicott de “pri-
meiros momentos do SOU”. Assim, em dois diferentes textos, ele comenta que
(Winnicott, 1994a):

Infeliz ou felizmente, permanece sendo verdade que, no estigio mais inicial,
aquele do momento do primeiro SOU, a dependéncia do meio ambiente ¢
absoluta. Ndo é de espantar que, na histéria da religido, encontremos este
estagio de desenvolvimento pessoal entregue a Deus!

E, em um texto um pouco posterior, afirma (Winnicott, 1994b):

Uma grande parte da religido acha-se ligada com a quase-psicose e com os
problemas pessoais que se originam da grande area da vida do bebé que ¢
importante antes que se chegue a um relacionamento de trés corpos, como o
que se dd entre pessoas totais.

No campo psicanalitico de estudos que relacionam religiio com estrutura e
mecanismos psiquicos, assim como com o sofrimento mental, varias outras linhas
tém-se desenvolvido ao longo das tiltimas décadas. Podem-se citar as contribuicdes
da escola inglesa, kleiniana, que, com Elliot Jacques (1976), ir4 propor a aborda-
gem das instituigbes sociais, tais como a religifio, com seus ritos e crencas, como
recursos inconscientes para a defesa contra ansiedades primitivas, psicdticas,
parandides e, eventualmente, depressivas.

Essa escola enfatiza os processos de projecéo e identificagfo j4 apontados por
Freud. Segundo Laplanche e Pontalis (1981), o conceito de identificaciio ganhou,
progressivamente, na obra de Freud, o valor central que fez dela, mais do que um
mecanismo psicoldgico entre outros, a operagdo pela qual o individuo humano se
constitui. Melanie Klein (1976a) ird enfatizar a permanente dindmica entre os pro-
cessos de introjecdo e proje¢éo, pois, para ela, introjegdo e projecdo operam desde o
comego da vida pds-natal e interatuam constantemente. A partir disso, pode-se afir-
mar que a relagéo do fiel com Deus, além de incluir os intensos processos de proje-
¢do e sublimagéo, implicam, muitas vezes, uma profunda introjecéo e identificacio
com a divindade (assim como, em certos casos, com “divindades negativas”, demo-
nios). Além disso, seria préprio do funcionamento mental humano, sobretudo de
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suas estruturas e funcionamentos “primitivos”, uma marcante onipoténcia (Klein,
1976b). A crenca religiosa teria, com freqiiéncia, o cardter onipotente que desco-
nhece ou se opde ao pensamento racional e a avaliagdo objetiva da realidade.>> O
devoto fervoroso sente Deus dentro de si, vive como se a divindade, muito mais
que influenciar sua vida, habitasse seu corpo, ocupasse sua alma, c.onstit}u’sse seu
eu; hé aqui, pois, uma identificacdo com a divindade que realiza a dimenséo onipo-
tente da mente.

Oriundo da escola kleiniana,*® Wilfred Bion, ao desenvolver sua psicandlise
do pensamento, inclui as dimensoes da intuigéo, da réverie, da sabedoria e, em um
passo ousado, propde algar a mistica a um patamar epistémico de plena legitimida-
de, criando um modo peculiarmente seu de formular a psicandlise®’.

Do outro lado do Canal da Mancha, Jacques Lacan®® dedicou varios estudos a
religifio a partir de sua perspectiva psicanalitica particular. Proferiu, em 1960, seu
“Discurso aos catolicos”, em Bruxelas, e, em 1974, deu uma entrevista em Roma
(chamada “O triunfo da religido”). Ele afirma a importancia da religido como es-
sencial doadora de sentido; “pois tudo o que € religido consiste em dar um sentido
as coisas que outrora eram as coisas naturais” (Lacan, 2005). Mais que isso, o
psicanalista francés afirma o poder da religido de criar sentido para as regioes e
formas mais insolitas da experiéncia humana; “[...] a religido vai dar um sentido as
experiéncias mais curiosas, aquelas pelas quais os préprios cientistas comegam a
sentir uma ponta de angustia. A religido vai encontrar para isso sentidos truculentos”.

Entretanto, para o autor, tal construcdo de sentido, embora exitosa, é uma
forma de cura “enganosa”, uma cura que, em certo sentido, oculta a precariedade

55 [ uma das principais discipulas de Melanie Klein, Hanna Segal, quem afirma: “A psicand-
lise pertence a grande tradicdo cientifica da liberacdo do pensamento em relacéo ao dogma,
quer religioso quer surgindo de uma tradicdo cientifica jd estabelecida. [...] Estou cénscia de
que eu posso parecer estar confundindo aqui a crenca com o pensamento, mas, entre suas
outras funcdes, o pensamento tem a de examinar a crenca. Pensar nos rouba do luxo da
crenca cega”. Vé-se aqui como Segal sugere a interessante hipdtese que formula que o pen-
samento racional e a verificacdo objetiva da realidade nos roubariam o luxo da crenca reli-
giosa. (SEGAL. H. Psicandlise e liberdade de pensamento. In: SEGAL. H. A obra de Henna.
Rio de Janeiro: Imago, 1983.)

% Uma analise mais recente da compreensao da cultura por parte da escola kleiniana encon-
tra-se em: RUSTIN, M. Kleinian psychoanalysis and cultural theory. In: RUSTIN, M. The good
society and the inner world: psychoanalysis, politics and culture. London: Verso, 1991.

57 Para uma introducdo as idéias de Bion, ver: BLENANDONU, G. Wilfred R. Bion (1987/1979):
avida e obra. Rio de Janeiro: Imago, 1993. Ver também o livro de nosso querido mestre REZENDE,
A. M. Wilfred R. Bion: uma psicanalise do conhecimento. Campinas: Papirus, 1995.

* Certamente nfo se pretende aqui revisar de forma minimamente completa as contribui-
cOes de Lacan para o debate “psicandlise e religido”, tarefa que exigiria muito maislespago e
dominio de sua teoria. Ver, nesse sentido, o breve mas preciso artigo de PONDE, L. E O
discurso de Deus. Jornal Folha de Sdo Paulo, Caderno Mais, p. 7, 7 jul. 2005.
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da condicfio humana. Ele diz: “a religido é feita para isso, para curar os homens,
isto €, para que néo percebam o que ndo funciona”. Finalmente, Lacan (assim como
outros psicanalistas contemporineos seus, como Francoise Dolto e Wilfred Bion®%)
reconhece a sabedoria profunda da mistica, a lucidez de Santo Agostinho, o rico
conhecimento da condi¢iio humana contido nos textos sagrados (Lacan, 2005).

Assim, vale retomar aqui o debate entre o fundador da psicanalise, que sus-
tentava que a religido era uma iluséo infantil a ser superada por um futuro de razio
e tomada de consciéncia dos reais motores e conflitos humanos (Freud situando-se
na tradigéo critica que vem de Xendfanes e Epicuro até Feuerbach e Marx), versus
seu amigo, aquele pastor com idéias ousadas para um clérigo, que desafiou o
cientificismo de seu mestre e amigo Freud. Para Oskar Pfister (1928), a noco dualista
de Freud de um homem-natureza versus um homem-cultura deveria ser superada.
A cultura, ela mesma, desenvolve-se da natureza (humana). A natureza torna-se
empobrecida quando compreendida naturalisticamente. HA um profundo realismo
na religido, e Freud, este genial e revoluciondrio racionalista e positivista, segundo
Pfister, incorre no messianismo da ciéncia (Messianitdt der Wissenschaft) com seu
Deus logos.

Parece que, nesse ponto, o futuro foi mais favordvel a Pfister, uma vez que
Winnicott consagrou legitimidade especial 2 iluso, induzindo-nos a pensar que os
territdrios da ilusdo tém mais a nos ensinar do que a realidade concreta, que Schultz-
Hencke (1950) mostrou a riqueza e a especificidade das vivéncias religiosas mes-
mo nos que se denominam ateus e tantos outros pensadores originais, de Bion a
Lacan, reconheceram na religiosidade profunda sua potencialidade especial de sa-
bedoria. Enfim, a psicanalise nas tiltimas décadas®® tem-se aberto cada vez mais
para a originalidade das experiéncias humanas com o sagrado.

UMA PERSPECTIVA RADICALMENTE INDIVIDUALIZANTE:
WILLIAN JAMES, PRAGMATISMO E EMPIRISMO

A contribuicéo original do médico, professor de psicologia e fil6sofo do prag-
matismo® William James foi a de focar o estudo da religido ndo em considera-
¢Oes tedricas, filoséficas ou conceituais, mas, sobretudo, na experiéncia concre-

%% Apenas para exemplificar algumas perspectivas contemporaneas de apreensdo psicanaliti-
ca do religioso cito os trabalhos de: BERGERET, J. Prélude & une étude psychanalytique de
la croyance. Revue Francaise de Pscychanalise, v. 3, p. 877-896, 1997; SPERO, M. Parallel
dimensions of experience in psychoanalytic psychotherapy of the religious patient. Psycho-
therapy,v. 27, n. 1, p. 53-57, 1990; STONE, C. Opening psychoanalytic space to the spiritual.
Psychoanalytic Review, v. 92, n. 3, p. 417-430, 2005.

% O livro de William James Pragmatism: a new name Jfor some old ways of thinking (1907)
resume suas teses nessa linha filosofica. (JAMES, W. Pragmatismo: um nuevo nombre para
algunos antiguos modos de pensar. Barcelona: Orbis, 1975.)
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ta.®! Apesar de ser pesquisador de extrema erudicfio, James prefere nfio analisar
teorias religiosas e dogmas, e sim se concentrar nos “estados mentais” que a reli-
gifio incita em pessoas concretas. E a experiéncia vivida do individuo perante a
dimenséo religiosa e suas variedades que se tornard o tema de seu estudo.

Para ele, hd uma distin¢do fundamental entre religifo institucional e religifio
pessoal, ou seja, entre teologia, ritual e organizacio eclesidstica, e aquela experién-
cia de homens que se envolvem na arte de obter o favor dos deuses.

Seu foco serd, portanto, as disposi¢des internas dos homens, sua consciéncia,
sua impoténcia perante a vida, seu sentimento de incompletude.®? Para ele, o indivi-
duo, no final das contas, “negocia solitariamente” com a divindade. A organizacio
eclesidstica, seus sacerdotes, sacramentos e outros intermediarios tém papel secunddrio
na andlise de James. O que interessa € a relacéio direta do fiel com seus deuses, de
coracdo a coragdo, de alma a alma, do homem com o seu criador. Certamente, o
ambiente protestante em que James se formou e viveu, com sua conhecida énfase em
uma dimensdo individualista da religiosidade, influiu na perspectiva investigativa
por ele adotada.

De particular relevancia é que James propde que a religifio pessoal, além de
ter sua raiz e seu centro nos estados aprofundados de consciéncia mistica, pode ser
mais bem estudada naqueles que experimentam o religioso de forma mais radical e
avassaladora. Ao descrever e analisar experiéncias excepcionais com o sagrado,
James cria uma psicologia da religido sui generis, radicalmente subjetivista e indivi-
dualista, vivencial e empirica a um sé tempo. Lanca méo desse “exagero metédico”,
recorre a fendmenos radicais, “tipos ideais” nfo-medianos, em uma atitude que
revela alguma analogia a de Weber (“exagerar é a minha profissio”, dizia o alem#o).

William James define a religido como “os sentimentos, os atos e as experiéncias
dos individuos na soliddo de sua alma, na medida em que se relacionam com qual-
quer coisa que possa considerar-se como divina”. Da mesma forma, postula, para
efeitos de pesquisa, uma distingéo clara entre a religifo como funcéio pessoal indi-
vidual e a religido como produto institucional, coletivo, tribal. Assim, afirma:

A experiéncia religiosa que estamos estudando é a que ganha vida no interior
de cada um. A experiéncia religiosa deste tipo sempre foi considerada um

®l Uma boa introducio as idéias filoséficas de William James encontra-se em: STROH, G. W;
JAMES, W. Pragmatismo e psicologia. In: STROH, G. W. A filosofia americana. Sio Paulo:
Cultrix, 1972.

% Abib mostra como a categoria voli¢do ¢ um dos objetos centrais da psicologia de William
James. Assim, sua psicologia visa, entre outras, compatibilizar as teorias volitivas das tradi-
¢bes humanista e cientifica, isto é, compatibilizar a liberdade da vontade e seus mecanismos
determinantes com o determinismo expresso pelas ciéncias empiricas. Trata-se, no fundo,
de uma questdo ética e de filosofia moral. (ABIB, J. A. D. Revolucées psicolégicas: um retor-
no a Wilhelm Wundt, William James e outros cldssicos. Cadernos de Histdria e Filosofia da
Ciéncia, v. 6, n. 1, p. 107-143, 1996.)
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tipo herético de inovacédo para aqueles que tem sido testemunhos de seu nas-
cimento. (Tal experiéncia) chega ao mundo desnuda e solitdria, e sempre
conduziu a quem a tem, pelo menos por certo tempo, ao deserto, as vezes
literalmente ao deserto exterior, onde Buda, Jesus, Maomé, Sdo Francisco,
George Fox e tantos outros tiveram que ir.

Ao diferenciar uma dimensdo institucional e social da religifio de uma dimen-
sdo pessoal, ou seja, da experiéncia religiosa vivida, James também vai declarar
que seu interesse ¢ fundamentalmente psicolégico, em uma perspectiva radical-
mente empirista (é a experiéncia pessoal, individual, na sua originalidade e forca
viva que interessa), que, apesar disso, e talvez aqui repouse sua marca, ndo resvala
para qualquer positivismo ou anti-subjetivismo. James estuda o que ele chama de
“ramo pessoal da religido”. Assim, a religido que quer estudar é aquela que fala das
disposicoes internas do homem, de sua consciéncia intima, seus desertos, seu de-
samparo e incompletude (nas suas palavras: “his deserts, his helplessness, his
incompleteness”). No seu Varieties, propbe-se a ignorar inteiramente o ramo
institucional da religifio, pois para ele, a religido pessoal é algo mais fundamental
do que qualquer teologia ou formacéo eclesidstica.

James tem consciéncia das dificuldades de seu projeto. Ele reconhece que
esta lidando com um campo da experiéncia no qual nenhuma concepcéo singular
pode ser claramente delimitada. As coisas sdo “mais ou menos” religiosas, os esta-
dos da mente sdo “mais ou menos” religiosos, sendo, muitas vezes, uma questio de
quantidade e grau. Ndo obstante, certas experiéncias humanas, no seu extremo,
sdo indubitavelmente “religiosas”. Aproximando-se, como mencionado, do recurso
weberiano de “exagerar para enxergar”, James propde que se investigue com len-
tes de aumento, no exagero de experiéncias extremas, ali onde o espirito religioso
se revela na sua forma mais extrema e inconfundivel.

O esforco de James é por captar esse pathos religioso, os estados da mente
experimentados por homens radicalmente religiosos, mas néo por outros. Nos seus
vbos mais altos, a religido pode ser uma “coisa de uma paixao infinita”, uma expe-
riéncia extrema. Assim como o amor, como a ira, a esperanca, a ambicfo, o citime,
como todas as outras ansias e impulsos instintivos, a religido acrescenta a vida, diz
0 autor, um encantamento que ndo € nem racional nem logicamente dedutivel de
coisa alguma.

O cardter distintivo da religifo para James é conceber o mundo visivel como
apenas uma parte do universo, em si espiritual, do qual este mundo retira o seu
significado. A religido acrescenta a vida um sabor novo, como uma dadiva especial.
Ele reconhece que sua énfase é centrada nos aspectos emocionais, nos sentimentos
que a vivéncia religiosa incita.

Também fundamental na perspectiva de James é que parte do principio de
que os seres humanos sdo criaturas profundamente distintas entre si. Sendo cons-
tituida para tais sujeitos radicalmente distintos, a religifio serd também profunda-
mente variada. Assim, as almas doentias vdo requerer uma religido de resgate e
liberacdo, ou seja, formas de religiosidade que talvez ndo interessem a almas “sadi-
as” que buscam, por sua vez, outras formas de energia religiosa. O sujeito religioso
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encontra o sagrado com base em suas preocupacoes e questoes pessoais; “the divine
meets him on the basis of his personal concerns” (James, 1991).

Para James, o comportamento humano é determinado tanto por pensamen-
tos como por sentimentos. Quando examinamos o campo inteiro da religido, nota-
mos uma grande variedade de pensamentos e idéias que 1a ocorrem. Os sentimen-
tos religiosos e comportamentos a ele associados sdo, quase sempre, 0s mesmos; a
vida dos santos cristdos, estdicos ou budistas é, de modo geral, a mesma: “The
theories which Religion generates, being thus variable, are secondary; and if you
wish to grasp her essence, you must look to the feelings and the conduct as being
the more constant elements” (James, 1902).

Ao estudar fend6menos como a conversdo religiosa, a experiéncia mistica e a
oracdo, James enfatiza que uma grande parte desses fenémenos representa inva-
stes de areas inconscientes (que ele chama de “subconscious continuation of our
conscious life”). Curiosamente, para ele, a experiéncia do sagrado, tendo suas fon-
tes nas regioes obscuras da mente, por mais “longinquas” que tais regides estejam,
sdo vividas como intimas e préximas no campo subjetivo.

James discute no final de seu livro sobre as vdrias relagdes entre religido e
ciéncia, assim como sobre a veracidade das crengas religiosas. Seguindo seu
pragmatismo em filosofia, a religido ¢, para ele, verdadeira, porque assim ¢ vivida
pelos seres humanos, assim influencia profundamente as suas vidas (“God is real
since he produces real effects”). Em sua perspectiva, o que interessa, ao final, é a
vida das pessoas, nédo as possiveis teorizacdes que se possam fazer sobre ela: “Not
God, but life, more life, a larger, richer, more satisfying life, is, in the last analysis,
the end of religion. The love of life, at any and every level of development, is the
religious impulse” (James, 1902).




A PSICOLOGIA DA RELIGIAO

N&o apenas no interior da psicandlise ou por ela inspirados, diversos autores
tém buscado a andlise psicoldgica da religiio lancando méo de outros referenciais
tedricos. Ndo ha espaco, aqui, para cobrir a vasta literatura concernente. Em nosso
meio, a psicologia da religido foi revista recentemente de forma cuidadosa por
Edénio Valle (1998).

Pode-se divisar, entretanto, dois grandes campos, o da psicologia européia, mais
marcado pelas correntes fenomenoldgicas e existenciais, e o da psicologia norte-
americana, de forte extracio empirica. Esta tiltima, desde o inicio, deu maior énfase
as possiveis “dimensdes da experiéncia religiosa”, a conversdo e as “atitudes” dos
sujeitos envolvidos, muitas vezes com perspectivas relacionadas a psicologia social.

Na Europa, a tradicio hermenéutica, fenomenoldgica e psicanalitica influen-
ciou autores como Girgensohn (1930) e Kiilpe, na Alemanha; Vergote (1966), na
Bélgica; Penido, na Franca; e Fizzotti (1992), na Itdlia. Eles enfatizaram perspecti-
vas originais com base em métodos introspectivos, na psicandlise e na especificidade
psicolégica da vida religiosa (Quadro 3.1). Apesar das importantes contribuigbes
européias, a psicologia da religido desenvolveu-se de forma mais vigorosa no meio
anglo-saxfo, em particular nos Estados Unidos.

A PSICOLOGIA EMPIRICA DA RELIGIAO

Foi, portanto, no ambiente cientifico e intelectual anglo-saxdo, em particular
nos Estados Unidos, que se desenvolveu, no ultimo século, uma volumosa pesquisa
empirica sobre as implicacdes psicoldgicas e psicossociais, tanto das religites
institucionais como da religiosidade em geral. Ela se configura, hoje, como a prin-
cipal corrente em termos de producdo cientifica (pelo volume e difusdo das inves-
tigacbes) sobre psicologia da religifo, com evidente influéncia sobre o campo de
pesquisa que aproxima psicopatologia, satide mental e religido.
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Quadro 3.1

Livres significativos:(historicamente) sobre psicologia da' religido noambiente
cientifico'europeu;, em'ordemicronologica -

Autor e ano Titulo

Weygandt, W., Halle, 1905 Beitrag zur Lehre von den psychischen Epidemien.

(Contribuigéo & teoria das epidemias psiquicas)
Roges de Fursac Alcan. Paris, 1907 Un mouvement mystique contemporain.

Binet-Sanglé, J., 1909 La folie de Jésus. Maloine, Paris

Joly, H., 1912 La psychologie des saints. Victor Lacoffre, Paris

Girgensohn, K., Hirzel, Leipzig, 1921 Die seelische Aufbau des religiésen Erlebens.
(A consirugdo mental das vivéncias religiosas)

Wobbermin, G., 1921 Religion: Die Methoden der religionspsychologischen
Arbeit. (Religido: Os métodos de trabalho em
psicologia da religicio)

Urban e Schwarzenberg, Berlim

Jakobi, W., 1923 Die Stigmatisierten: Beitriige zur Psychologie der
Mystik. (Os estigmatizados: contribuic@o &
psicologia da mistica), Minchen

Rorschach, H.¢3, 1925 Zwei schweizerische Sektenstifter.

Internat. Psychoanalytischer Verlag, Zirich

Reik, T., 1925 Das Ritual. Internationaler Psychoanalytischer Verlag,
Leipzig, Wien, Zirich

Pfister, O., 1927 Religiositét und Hysterie. Internationaler
Psychoanalytischer Verlag, Zirich

Penido, M.T.L., 1935 La conscience religieuse. Taqui, Paris

Hellpach, W., 1939 Ubersicht iber die Religionspsychologie. Leipzig

Harms, E., 1939 Psychologie und Psychiatrie der Conversion. A.W.
Sifthoff, Miinchen

Vergote, A., 1966 Psychologie Religieuse. Ed. Dessart, Bruxelles

Fizzotti, E., 1992 Verso uma psicologia della religione. Elle Di Ci,

Turim-Leumann

Belzen, J.A.; Wikstrom, O., 1997 Taking a step back: Assessments of the psychology
of religion. Acta Universitatis Upsaliensis, Uppsal,
1997. (obra coletiva de autores europeus)

% Trata-se do mesmo Hermann Rorschach (1884-1922) criador do famoso teste projetivo.
Além de grande interesse pela cultura russa, Rorschach pesquisou sobre lendas e seitas
suicas antigas, as quais dedicou alguns estudos, entre os quais o citado acima: Dois suicos
fundadores de seitas, 1925.
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Ha certa polémica sobre o inicio da psicologia da religido nos Estados Unidos.
Hendrika Kemp (Penna, 1999) reivindica para Granville Stanley Hall a condicéo
de fundador da psicologia da religifio no mundo anglo-sax&o. Stanley Hall estudou
inicialmente teologia e filosofia, mas seu interesse pela psicologia o conduziu a um
doutorado com William James, concluido em 1878. Depois foi para Leipizig, Ale-
manha, aprofundar seus estudos de psicologia com Wundt.

Em 1887 e 1888, proferiu um curso de psicologia da religido na John Hopkins
University e deu cursos regulares sobre o tema na Clark University até 1912. Formou
dois importantes discipulos em psicologia da religido (J.H. Leuba e E.D. Starbuck),
publicou obras como Jesus the Christ in the light of psychology (Hall, 1917) e fun-
dou o Journal of Religious Psychology, em 1904. Em seu livro sobre Jesus, Stanley
Hall sustenta a tese de que a figura de Jesus representa a alma de sua raca; ele é a
maior projecdo que a alma popular (folk-soul) de seu povo produziu. Também pro-
duz aqui uma interpretagio psicolégica da personalidade de Cristo a luz da psica-
ndlise freudiana e da psicologia coletiva. Stanley Hall também ¢é considerado um
dos fundadores da psicologia da adolescéncia (Hall, 1911) (que ird se relacionar
muitas vezes com a psicologia da religido). Apesar de seu pioneirismo, foi em parte
eclipsado por seu primeiro mestre e orientador, Willian James, cuja obra Varieties of
Religion Experience, de 1902, marcou de forma duradoura e profunda a psicologia da
religiio norte-americana, como veremos um potco adiante.

Segundo Dittes (1969), a religifio representou um objeto privilegiado de estu-
do desde o tempo em que os primeiros pesquisadores da psicologia comecaram a
trabalhar naquele pafs. Possivelmente influenciados por mestres europeus, como
Wundt, Galton e Freud, perceberam que a religido oferecia um rico campo de estu-
dos para processos psicoldgicos fundamentais como “desenvolvimento e mudanca
de atitudes e crengas”, “surgimento e reducéo da ansiedade e da culpa”, “mudancas
na personalidade” e, sobretudo, as inter-relagbes entre varidveis cognitivas e
motivacionais. Além disso, na perspectiva da psicologia social, a religido se oferece
como um interessante campo de estudo da interacdo social e dos processos grupais.
A seguir, apresenta-se, no Quadro 3.2, alguns dos principais livros sobre psicologia da
religido publicados no ambiente anglo-saxéo.

No inicio da pesquisa em psicologia nos Estados Unidos, no periodo de 1890
a 1930, os primeiros autores praticamente apenas estudaram a experiéncia religiosa
protestante, com a “conversdo dos jovens” como modelo de expressdo comportamental
(Beit-Hallahmi, 1985).

De fato, a producdo empirica em psicologia da religido revelou, nos tltimos
50 a 80 anos, um volume imenso de pesquisas veiculadas por importantes revistas
académicas, lideradas geralmente por grupos mesclados de sociélogos, psicélogos,
tedlogos, pastores e intelectuais em geral. A seguir, apresenta-se um quadro (Qua-
dro 3.3) com esses periddicos.

Desde as primeiras décadas do século XX, os pesquisadores norte-americanos
utilizaram intensamente, segundo Deconchy (1987), uma gama de recursos inves-
tigativos que incluiram métodos como: questionnaires, interviews, scales, tests, surveys,
projective techniques, biographical analysis, content analysis, diaries, documentaries,
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" Quadro 3.2

Livresisignificativos sobre' psicologia ddlreligido no ambiente cientifico
anglo-saxdo, em ordem cronolégica

Avutor e ano

Titulo

Starbuck, E. D., 1899

James, W., 1902
Coe, A.G., 1916

Leuba, J.H., 1916

Stanley Hall, G., 1917
Clark, E.T., 1929
Chave, E.J., 1939

Allport, G.W., 1950
Ross, M., 1950

Johnson, PE., 1957
Yinger, J.M., 1957

Argyle, M., 1958
Clark, W.H., 1958
Johnson, P E., 1959
Lenski, G., 1961
Maslow, A.A., 1964

Beit-Hallami, B., 1973
Brown, L.B., 1973

Argyle, M.; Beit-Hallahmi, B., 1975

The psychology of religion: an empiric study of the
growth of religious consciousness. Walter Scott Ed.
London

Varieties of religious experience. Longmans Green,
New York

The psychology of religion. University of Chicago
Press, Chicago

The belief in God and imortality: A psychological,
anthropological and statistical study. Sherman,
Frenc & Company, Boston

Jesus the Christ in the light of psychology.
MacMillan, New York

The psychology of religious awakening. MacMillan,
New York

Measure religion. University of Chicago Bookstore,
Chicago

The individual and his religion. McMillan, New York

The religious belief of youth. Association Press,
New York

Personality and religion. Abingdon Press, New York

Religion, society and the individual. MacMillan,
New York

Religious behavior. Free Press, New York

The psychology of religion. MacMillan, New York
Psychology of religion. Abingdon, New York

The religious factor. Garden City, New York

Religions, values and peak-experiences.
Obhio State University Press, Columbus

Research in religious behavior. Brooks Cole,
Monterrey

Psychology and religion. Peguin Books,
Harmondsworth

The social psychology of religion. Routledge et
Kegan Paul, London

(continua) .

-

Quadro 3.2 (;onrinuagﬁo)

Livres significativosisobre psicologia da religidolno ambiente cientifico

anglo-saxdo, em ordem cronologica

Avutor e ano

Titulo

Gillespie, V.B., 1979

Fowler, JW., 1981

Batson, C.D.; Ventis, W.L., 1982

Meadow, M.J.; Kahoe, R.D., 1984

Spilka, B.; Hood, RW. Jr.;
Gorsuch, R.L., 1985

Brown, L.B. (ed.), 1985

Koenig, H.G., 1994

Hood, R.W.; Spilka, B.;
Hunsgerger, B.;
Gorsuch, R., 1996

Shafranse, E.P, 1996
Pargament, K.I., 1997

Wulff, D.M., 1997

Chamberlain, T.J.,
Hall, C.A., 2000

Koenig, H.G.; McCcullough, M.E.;
Larson, D.B., 2001

Religious conversion and personal identity.
How and why people change. Religious Education
Press, Birmingham

Stages of faith: The psychology of human
development and the quest for meaning. Harper
and Row, San Francisco

The religious experience. A social psychological
perspective. Oxford University
Press, Oxford-New York

Psychology of religion: Religion in individual lives.
Harper and Row, New York

The psychology of religion: An empirical approach.

Englewood Cliffs, Prentice Hall

Advances in psychology of religion. Pergamon
Press, Oxford

Aging and God. Haworth, New York

The psychology of religion: An empirical approach.
Guilford, New York

Religion and clinical practice of psychology.
American Psychological Association

The psychology of religion and coping: Theory,
research and practice. Guilford, New York

Psychology of religion: Classic and contemporary.
Wiley & Son, New York

Realized religion: research on the relationship
between religion and health, Templeton
Foundation Press

The handbook of religion and health.
Oxford University Press, Oxford, New York

ete. Essas técnicas investigaram crengas religiosas, comportamentos religiosos, afilia-
¢Oes, conhecimentos religiosos especificos, a religiosidade como dimenso propria,
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Quadro 3.3

Revistas cientificas nas quais sdoidivulgadas pesquisas, principalmente
empiricas, do'campo da psicologia dalreligio

Ano de
fundagiio

Nome du revista

Tipos de artigos

Revistas norte-americanas

1904-1911

1905-

1932-

1949-

1961-

1961-

1963-

1972-

1973-

1974-

1976-

1981-

1984-

American Journal of Religious
Psychology and Education
(ou Journal of Religious
Psychology)

Religious
Education

Journal of the American
Academy of Religion

Pastoral Psychology

Journal for the Scientific
Study of Religion

Journal of Religion
and Health

Catholic Psychological
Record

Journal of Psychology
and Theology

Zygon: Journal of Religion
and Science

Religious Studies Review

Journal of Psychology
and Judaism

Journal of Psychology

and Christianity

Cultic Studies Journal

Artigos de psicologia da religéo e de
psicologia geral. Foi uma das primeiras
revistas norte-americanas de psicologia
em geral

Inclui artigos sobre psicologia
e pedagogia da religido

Artigos de teologia, histéria, sociologia
e psicologia das religides mundiais

Artigos empiricos em psicologia da
religiéo, converséo, experiéncia
religiosa, etfc.

Talvez a mais influente revista cientifica
sobre estudos psicolégicos, sociolégicos
e psicopatolégicos sobre religido

Artigos especificos sobre as relacées entre
savde fisica, mental e religiGo

Estudos sobre aspectos psicolégicos da
fé e prética catélicas

Artigos de teologia, psicologia, satde
mental e religiéo

Artigos sobre teologia, histéria e
psicologia das religies

Artigos sobre sociologia, histéria e
psicologia das religides

Artigos sobre histéria, psicologia
e estudos psicossociais
relacionados ao judaismo

Estudos sobre psicologia e
diferentes aspectos do
cristianismo

Artigos sobre sociologia e psicologia
de seitas e new religious movements

(continua)
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Quadro 3.3 (iontinuuga’o)

Revistas cientificas nas quais sdol divulgadas pesquisas, principalmente
empiricas, do'campo dalpsicologia da religicdo

Ano de

fundagdio Nome da revista Tipos de artigos

1987- Journal of Religion, Psicologia social da religido e
Spirituality and Aging envelhecimento

1991- International Journal for Estudos sobre desenvolvimento

the Psychology of Religion religioso, converséo, experiéncia
religiosa e psicologia social das

tradigdes religiosas

Revistas néo norte-americanas

1907-1913 Zeitschrift fuer Artigos sobre psicologia da experiéncia
Religionspsychologie religiosa e das relagdes entre teologia
1914 a 1930 | (Alemanha) e psicologia
1962 Archiv fuer Religionspsycho- Estudos empiricos de psicologia
em diante logie und social da religio, pesquisas
Seelenfihrung experimentais, psicologia da culpa
(Alemanha/Austria) religiosa, da magia, da pregacéo, do
génio religioso. Biografias psicolégicas
de religiosos
1921- Revue des Sciences Filosofia, teologia, histéria e
Religieuses (Franca) psicologia das religiées
1934- British Journal of Pedagogia da religidio, desenvolvimento
Religious Education infantil, problemas escolares e
religiosidade
1944- Melanges de Science Estudos de filosofia, ética, sociologia
Religieuse (Franga) e psicologia da religido
1974- Japanese Journal of Estudos de histéria, sociologia e

Religious Studies psicologia das religies mundiais

Nao se inseriu aqui uma série numerosa de revistas perfencentes a denominagdes religiosas especificas que
trazem também arfigos sobre psicologia da religido.

atitudes sociais, preconceitos raciais relacionados a religiosidade, & orientacfio reli-
giosa geral, etc.

Tais métodos foram particularmente ricos em levantamento de dados e anali-
ses empiricas, estatisticas (como a andlise de variincia e a andlise fatorial, extensa-
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mente utilizadas) ou qualitativas. Foram muitas vezes frageis, entretanto, no rigor
tedrico e conceitual utilizado no sentido de contextualizar e analisar esse grande
volume de dados (Long, 1997). O psicélogo da religido francés Jean-Pierre Deconchy
(1987) sugere uma interessante hipdtese explicativa de tal fragilidade teérica per-
sistente na psicologia da religifo (principalmente norte-americana). Ela deve-se,
diz Deconchy, a uma “resisténcia funcional” a idéia de produzir um discurso cienti-
fico explicativo que seria essencialmente disjuntivo, ou mesmo oposto aquele gera-
do, atestado e regulado pelos préprios grupos religiosos, incompativel, talvez, com
suas perspectivas auto ou alo apologéticas.

Nessa linha, um outro aspecto critico é apontado por Beit-Hallahmi (1985)
quando afirma que os psicélogos da religido tendem a ser, de forma mais ou
menos velada, defensores da religido, intelectuais que desejam viabilizar a sobre-
vivéncia intelectual da religido em um mundo dominado pela ciéncia. Eles séo,
segundo o autor, os “outright apologists, or reformers who want to remodel religion
in order to help it survive in the modern world”. Assim, o envolvimento dos pré-
prios pesquisadores e dos meios e institui¢cdes de pesquisa teria influenciado a
psicologia empirica da religido, no sentido de tornd-la menos critica teoricamen-
te, menos articulada com suas dimensoes sociais. Essa tendéncia individualista e
teoricamente ingénua serviria para reforcar os aspectos universais da religiéo e,
dessa forma, protegé-la da critica cientifica, garantindo a sua “legitimidade” no
mundo intelectual.

De qualquer forma, um dos principais produtos dessa corrente investigativa
foi a identificacfo de “dimensdes” e “atitudes” da “vida religiosa”. Assim, diferentes
autores identificaram dimensoes como “ideolégicas”, “ritualisticas”, “experimentais”,
“intelectuais”, “devocionalismo”, “tolerancia-preconceito” e tipos de experiéncias
religiosas (experiéncia confirmatéria, salvacionista, miraculosa, sancionadora, ecstd-
tica, revelatdria, etc.) (Long, 1997). O “envolvimento religioso” (religious commitment)
incluiu varias subdimensdes como “freqiiéncia a cultos”, “apoio e participac¢éo finan-
ceira”, “participacdo de eventos da igreja”, “freqiiéncia das oracoes”, etc. (Long, 1997).

Em um esforco de sintese, Meadow e Kahoe (1984) dividem essas dimensoes
em trés areas:

1. as origens e as funcdes da atitude religiosa (religiosidade): origens, fun-
coes e desenvolvimento do sentimento religioso, estados de desenvolvi-
mento religioso;

2. o exame de um certo nimero de experiéncias religiosas caracteristicas
como: conversdo, oracdo, “cura pela fé” (faith healing), experiéncias de
éxtase ou de transe, misticismo e espiritualidade;

3. varidveis psicolégicas em perspectiva religiosa: crenca e fé, sentimento
de culpa e consciéncia, vontade e esperanca religiosas.

Um aspecto importante a ser salientado em toda essa corrente de pesquisa é
que a psicologia norte-americana da religido, por certo influenciada por William
James, tendeu sempre a dar grande énfase a “experiéncia”, mais que aos mecanis-
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mos e operacdes psicoldgicos e psicossociais sobre os quais tal experiéncia repou-
saria. Além disso, também marcados pelo ethos de sua sociedade (além do onipres-
ente James), os pesquisadores concentraram-se sobretudo no “individuo”, em de-
trimento dos aspectos relacionais e, sobretudo, das referéncias institucionais e
socioculturais da religido. Finalmente, talvez uma tltima influéncia de William James
seja a importancia dada a dimenséo afetiva da experiéncia religiosa, mais do que &
cognitiva (Deconchy, 1987). Tal énfase na emogdo religiosa, entretanto, tem sofrido
alguma retracéo nas tltimas décadas.

Dimensoes bindrias de tipos de religiosidade

Um dos desenvolvimentos da pesquisa empirica em psicologia da religifo re-
sultou em formulagdes bindrias em termos de “tipos” de religidio e de religiosidade.
A mais exitosa foi certamente a contraposi¢io entre religiosidade intrinseca e
extrinseca, formulada por Gordon Allport.

Assim, muitos outros autores também postularam vdrias formas de religiosi-
dade, ordenadas em pélos bindrios opostos. Por exemplo, sugeriu-se haver uma
religiosidade consensual em contraposi¢do a outra mais internalizada e pessoal-
mente assumida (committed), uma mitolégica em contraposicio a outra simbdlica,
uma “comportamental” e outra “ideacional”, uma “atuada” (acted out) versus outra
“internalizada”. A critica mais imediata a tais contraposicées, além de certo
artificialismo (na maioria das vezes a experiéncia religiosa real é mista em relacio
a tais dfades), é a de uma valoracéo e moralizagdo no estudo da religiosidade. Por
tras de quase todas essas contraposi¢des, hd a no¢éo de que haveria uma boa forma
de religiosidade, madura, intelectualizada, simbdlica, internalizada, e uma forma
ruim, infantil ou imatura de religiosidade, que seria extrinseca, ritualistica, magica,
convencional, etc. Um estudo cientifico da religifo, seja ele psicolégico, psicopa-
toldgico, sociolégico, antropoldgico, ou de outra natureza, ndo poderia repousar
em categorias tdo marcadas por valores morais.

Convém lembrar, entretanto, que a polarizacfo em dois tipos de religifio, uma
mais elevada, simbdlica, abstrata e humanista e outra mais concreta, sectdria e
doutrindria ¢ bastante difundida e recorrente. Encontra-se também, por exemplo,
em filésofos como Bergson (1978) e em psicanalistas como Fromm (1983). Bergson,
em seu livro As duas fontes da moral e da religido, propde uma “religidio estdtica”
(fabulatdria, mdgica, regulamentadora) em contraposigio a uma “religiio dinAmi-
ca” (mistica, criativa, filoséfica). Fromm fala de uma religifio e fé irracional e sub-
missa em contraposicdo a uma fé racional, libertadora, produtiva.

Gordon Allpori, desenvolvimento da personalidade
e religido intrinseca versus extrinseca

Uma perspectiva importante da psicologia da religifio é aquela que busca es-
tabelecer correlagées entre etapas do desenvolvimento psicolégico e social do indi-
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viduo e sua religiosidade. O desenvolvimento psicolégico é entendido aqui néo
apenas como desenvolvimento cognitivo, emocional e da interacio social, mas tam-
bém o desenvolvimento do senso ético e da moralidade (como em L. Kohlberg).

O psicdlogo norte-americano Gordon Allport, publicou, a partir das décadas
de 1950 e 1960, seus influentes trabalhos The Individual and his Religion (1950) e
Personal Religious Orientation and Prejudice (1967), no qual apresentou seus con-
ceitos de “religido intrinseca e extrinseca”. Allport, como psicélogo da personalida-
de®* que a vé& como processo dindmico de desenvolvimento interno em interacdo
com normas e valores sociais, preocupava-se, em particular, com um aspecto pro-
fundamente contraditério da religido: como, no seio das religides, que em sua dou-
trina pregam o amor entre os homens surgem manifestacdes intensas de 6dio racial
e discriminagfo? Em The nature of prejudice (1954), ele diz:

The role of religion is paradoxical. It makes prejudice and it unmakes prejudice.
While the creeds of the great religions are universalistic, all stressing
brotherhood, the practice of these creeds is frequently divisive and brutal.
The sublimity of religious ideals is offset by the horrors of persecution in the
name of these same ideals.

Ao divisar duas formas opostas de religiosidade, Allport termina por criar na
psicologia norte-americana da religifio talvez o mais estudado e debatido cons-
tructo empirico. Os conceitos de religido extrinseca e intrinseca tiveram grande re-
percussdo na pesquisa posterior, tendo sido criados vérios instrumentos para estud4-
los em inquéritos populacionais no contexto de pesquisas de psicologia social e
psicopatologia.® Cabe ressaltar que Allport formulou sua psicologia social da reli-
gido na perspectiva de uma psicologia desenvolvimentista da personalidade e foi
em tal psicologia que a nocdo de “maturidade” da personalidade (e inclusive da
forma de religiosidade) ganhou relevéncia (Allport, 1973).

Para ele, os sentimentos religiosos da maioria das pessoas sio nitidamente
imaturos, sendo, na verdade, remanescentes da infancia. Para Allport, esses senti-
mentos sdo construcdes ego-centralizadas, em que os individuos adotam uma di-
vindade para ajudd-los em seus interesses imediatos. Buscam, assim, um pai bene-
volente. Também tendem a ter uma visdo particularista de sua prépria denomina-
¢éo religiosa; tendem a achar sempre que “minha religiio é melhor do que a dos
outros” ou “Deus prefere o meu povo”. Nesse caso, a religiio seria simplesmente

* Embora Gordon Allport desse énfase ao aspecto tinico de cada personalidade (pois para
ele “cada pessoa ¢ um idioma em si mesmo, uma aparente violacéo da sintaxe da espécie”),
concebia a personalidade como em permanente desenvolvimento, em um processo constan-
te e dindmico de diferenciacéo e integragéo, inclusive no periodo adulto. Para ele, no centro
da personalidade, hd algo que concebeu como o proprium; um senso da prépria corporeidade,
da auto-identidade (self-identity), da auto-estima, auto-imagem e do processo desejante.

% Para uma revisdo de tais conceitos e instrumentos, ver: HUNT, R. A.: KING, M. The intrinsic-
extrinsic concept: a review and evaluation. Journal for the Scientific Study of Religion, v. 10,
p. 339-356, 1971.
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um instrumento da auto-estima, sendo claramente utilitarista e incidental, segun-
do ele. Esse tipo de religiosidade seria, na verdade, um tipo de mecanismo de
defesa de uma personalidade ndo completamente madura. Para Allport, tal forma
de religiosidade teria um valor “extrinseco”, pois o individuo cré que, sendo religi-
0s0, isso seria til para seus objetivos imediatos (Allport, 1961/1973):

Alguns estudos mostram que o preconceito racial é mais comum entre os que
freqiientam do que entre os que néo freqiientam igrejas. Esse fato é suficiente
para mostrar que a religido é, freqiientemente, uma forma de dividir, e néo
de unir. A religifio extrinseca da apoio a exclusdes, preconceitos e 6dios que
negam todos os nossos critérios de maturidade. O eu nédo se amplia; néo
existe relacdo afetuosa com os outros, nem seguranca emocional, nem per-
cepgao realista, nem autocompreensdo, nem humor.

Allport contrapde a esse tipo de religiosidade imatura uma forma de senti-
mento religioso que oferece ao individuo uma solucdo compreensiva, por meio de
uma teoria inteligivel, para os problemas da vida. Nesse caso, para ele, a busca
religiosa € vista como um fim em si mesmo, como um valor subjacente a todas as
coisas. Ela é, por si s6, desejavel. Nessa perspectiva, na qual a religifo nfo tem um
fim pragmatico, egoistico, de “uso”, ela se tornaria um valor intrinseco para o indi-
viduo, sendo entdo compreensiva, integradora e motivacional. Segundo Allport (1961/
1973), “a religido madura (intrinseca) é uma teoria completamente compreensiva
da vida, mas nfo uma teoria que possa ser provada em todos os pormenores”.
Apesar disso, seus seguidores investiram pesadamente na verificacdo empirica dos
dois tipos de religiosidade, extrinseca e intrinseca.

Assim como havia considerado a religido em uma forma extrinseca, de conve-
niéncia social, Allport pondera que, quando o individuo vive uma religiosidade
mais madura (mais intrinseca), nem todos os impulsos e sentimentos religiosos
devem ser considerados infantis, regressivos ou de fuga. Da mesma forma, nem
toda religiosidade institucional ou ortodoxa é, necessariamente, “extrinseca”, ndao
representando uma submisséo infantil a autoridade, sendo, portanto, imatura. As-
sim, para ele, mesmo religiGes ortodoxas podem refletir uma filosofia de vida cuida-
dosamente escolhida, madura e produtiva (Allport, 1961/1973).

Finalmente, salienta Allport, nio se deve, erroneamente, acreditar que é ape-
nas por meio de uma religiosidade intrinseca que o individuo encontra um sentido
pleno, uma unidade em suas orientacdes de vida. Ha muitas formas, segundo ele,
de o individuo maduro exercer sua capacidade criativa, ter um “interesse intrinse-
co” no seu trabalho, ter um interesse “intrinseco” por conhecer e compreender
melhor o mundo e as pessoas, um “desejo intrinseco” em ajudar os outros ou de
usufruir ou criar “beleza”.

Na perspectiva desenvolvimentista, um outro autor que teve grande reper-
cussdo na psicologia social empirica norte-americana foi o professor da escola de
teologia da Harvard James Fowler (1981). Ele propds, em analogia ao desenvolvi-
mento cognitivo de Piaget e ao “senso moral” de Kohlberg, um desenvolvimento
em estagios da fé religiosa. Ele compreendia a fé como “um modo de ver e com-
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preender o mundo”, assim como “um senso de relacionamento com um ser tltimo
ou como uma realidade tltima”.

Fowler formulou uma teoria, com base em estudos empiricos com entrevistas
a mais de 400 pessoas da comunidade, de seis estdgios de desenvolvimento da fé
religiosa. Um primeiro, de fé intuitivo-projetiva (dos 18-24 meses até 7 anos de
idade), no qual criancas “pré-operacionais” (Piaget) formam imagens poderosas e
imaginativas de Deus, do céu e do inferno, a partir dos relatos dos adultos, mas
incorporadas de forma totalmente egocéntrica e imaginativa, com precdria distin-
¢do entre fantasia e realidade. No segundo estégio, mitico-literal (7 aos 12 anos),
embora as criancas jé sejam mais 16gicas, com uma visio mais coerente do univer-
so, ainda sdo incapazes de pensamento abstrato, tendendo a interpretar os sfmbo-
los e histdrias religiosas de forma literal. No terceiro estdgio, de fé sintético-conven-
cional (em adolescentes), j4 hd o pensamento abstrato (com a possibilidade de
“sistema de crencas” e ideologias), mas ainda predomina a procura muito centrada
no outro (em colegas da mesma idade, da mesma igreja). A busca de autoridade
moral centra-se em padrdes do grupo social. Seria um padréo de religiosidade tipi-
co de seguidores de religides organizadas. Para Fowler, cerca de 50% dos adultos
nunca superam tal tipo de religiosidade.

Finalmente, Fowler propoe dois estdgios mais avancados de desenvolvimento
da fé religiosa. O estdgio de fé conjuntiva (que ocorreria na meia-idade ou poste-
riormente), no qual o individuo, mais consciente dos limites da razdo, comeca a
reconhecer de modo mais complexo e abstrato os paradoxos e contradicoes da
vida, percebe melhor os conflitos entre a satisfacio dos préprios desejos e o sentido
de sacrificar-se por outros. Nessa fase, quando j4 se antecipa a realidade da morte,
pode ocorrer uma fé baseada na compreensio e na aceitacdo mais profunda da
vida e da dimenséo religiosa. A tltima fase, raramente alcancada pelas pessoas,
seria de uma fé universalizante, na qual um senso de “participacdo em um poder
que unificaria e transformaria o mundo”, assim como de uma visdo e COmMPpIromisso
relacionados a uma utopia de felicidade para toda a humanidade. Tal fase seria
privilégio de séabios, de lideres espirituais como Gandhi, Luther King, Madre Tere-
sa, que seriam personalidades mais lticidas e de certa forma mais profundamente
humanas, segundo Fowler.

Muitas criticas foram formuladas a teoria de Fowler (Shulik, 1988). A amos-
tra populacional por ele utilizada foi de apenas um pafs (Estados Unidos), néo-
aleatdria e com predominio de pessoas com escolaridade acima da média no pais.
Estudos posteriores (Koenig, 1994) revelaram haver menos depressdo em pessoas
em estagios intermedidrios do desenvolvimento da fé, menos, inclusive, do que em
pessoas em estdgios mais avancados, questionando-se o valor para a satide mental
de tais estdgios.

De qualquer modo, tanto a teoria de Allport como a de Fowler, apesar de
serem tentativas interessantes de compreender a religiosidade em termos de evolucdo
da personalidade, implicam noc¢oes fortemente marcadas por julgamento de valor.
Propbem, esses autores, haver uma religiosidade madura, saudével e boa, em
contraposicdo a formas imaturas, infantis, enfim, piores em termos humanisticos.
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Em um certo sentido, a distingdo proposta por Allport acaba por funcionar
como um instrumento de defesa da “boa religido”, da forma correta de viver a
religiosidade. Aqui se nota como o estudo cientifico da religido confunde-se com a
perspectiva pedagogica e moral de preservacio da forma correta (madura, néo-
racista, ndo-egoista) de religiosidade. Em “The religious context of prejudice” (1966),
ele afirmava que:

The distincion helps us to separate churchgoers whose communal type of
membership supports and serves other, nonreligious ends, from those for whom
religion is an end in itself - a final, not instrumental, good [...] the extrinsic
type [...] have no true association with the religious function of the church.

Hunt e King (1971) reviram o conceito de religido intrinseca e extrinseca,
dando énfase aos aspectos psicométricos e empiricos dessa dfade. Fica claro, ao se
ler tal revisdo, como os aspectos morais estio emaranhados nos constructos, e como
esses psicologos empiricos da religido se esforcam por salvar um constructo pela
via empirica, mas se abstém de uma andlise conceitual mais conseqiiente. Os pro-
prios Hunt e King (1971) reconhecem que, na realidade empirica, os sujeitos
vivenciam sua religiosidade freqiientemente de forma mais mesclada do que
extrinseca versus intrinseca. Assim, é dificil negar o forte moralismo e etnocentrismo
que tais visdes implicam, mesmo considerando um certo humanismo bem inten-
cionado dos autores.

CURSO DA VIDA, GRUPOS ETARIOS E GENERO

Como exposto, o padrdo de experiéncia religiosa parece mudar ao longo do
ciclo vital. Criangas apreendem a religido de uma forma, adolescentes de outra,
assim como adultos e idosos a praticam e vivenciam de modos diferenciados. Pare-
ce haver um percurso da religiosidade, com variacées na intensidade e na qualida-
de do envolvimento religioso ao longo do curso da vida.

Nos Estados Unidos, pesquisas longitudinais tém indicado que as pessoas ten-
dem a tornar-se mais religiosas com o avanco da idade (Argue; Johnsons; White,
1999). Entretanto, tal incremento da religiosidade ¢ pontuado por alguns eventos
da vida como

1. um aumento tempordrio da religiosidade apés o casamento e durante a
criacdo dos filhos (Ingersoll-Dayton; Krause; Morgan, 2002),

2. reducéo da religiosidade apds transicées familiares como divérceio, en-
trada dos filhos na adolescéncia ou saida deles de casa (Sherkat, 1998),

3. declinio da religiosidade acompanhando o declinio da satide (Kelley-
Moore; Ferraro, 2001) e

4. aumento tempordrio da religiosidade apés a morte do conjuge (Brown
et al., 2004).
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No entanto, o aumento da religiosidade com o passar dos anos néo parece ser
um fenémeno universal, sendo, provavelmente, vinculado a determinados padrdes
culturais, mas néo a outros. Embora no Japéo, por exemplo, a religiosidade au-
mente com a idade de forma mais acentuada que nos Estados Unidos, na Holanda
néo se verificou qualquer aumento com o envelhecimento (Sasaki; Suzuki, 1987),
Também a variacdo ocorre em subgrupos de um mesmo pais; nos Estados Unidos,
em uma amostra de adultos de Oakland, Califérnia, seguidos dos 30 aos 80 anos,
identificou-se que a religiosidade declinou quando os sujeitos entraram nos seus 50
e 60 anos, aumentando apenas no grupo que entrou nos 70 (Wink; Dillon, 2002).

McCullough e colaboradores (2005) realizaram, recentemente, uma original
e cuidadosa investigacdo com 1.151 pessoas consideradas muito inteligentes (QI
acima de 135), residentes na Califérnia. As andlises incluiram individuos dos 27
aos 80 anos de idade; 56% homens e 44% mulheres, 45% protestantes, 3% catdli-
cos, 5% judeus, 2% de outras religides e 45% sem afiliacio religiosa. Esse grupo foi
seguido a partir da década de 1940. Foram analisadas mudancas no envolvimento
religioso dos sujeitos e a importancia que atribufam a religifio em suas vidas. Veri-
ficaram-se trés padrdes de trajetoria religiosa: um primeiro grupo (40% da amos-
tra) caracterizou-se pelo aumento da religiosidade nos anos do periodo adulto (dos
25 aos 65 anos) e pelo declinio apds os 60 anos de idade. Um segundo grupo (41%
da amostra) apresentava, ja no final da adolescéncia, baixo nivel de envolvimento
religioso, e isso acentuou-se, ligeiramente, com a idade. Por fim, um terceiro grupo
(19% da amostra), que no inicio da idade adulta ji apresentava alto grau de
envolvimento religioso, apresentou um crescimento continuo da religiosidade ao
longo da vida.

Religiosidade em idosos

H4 algum consenso, na literatura, de que a religiosidade desempenha um
papel central na experiéncia cotidiana dos idosos.®® Nas ultimas duas décadas tem-
se incrementado a consciéncia de que as praticas e crencas religiosas, assim como
o0s grupos sociais de diferentes denominacdes, tém grande relevincia para a qualida-
de de vida, a interacdo social e a satude das pessoas a medida que envelhecem
(Thomas; Eisenhandler, 1994). A religiosidade foi associada a um efeito protetor
sobre a sadde fisica e mental via modelos de apoio social e modos de lidar com o
estresse (Krause; Tran, 1989). A possibilidade de idosos utilizarem a religido como
forma de lidar com suas dificuldades tem sido estudada pelo modelo denominado
“religious coping”. Tem sido demonstrado, em uma série de estudos, principalmente
realizados nos Estados Unidos, que mais de 50% dos idosos adoentados fisica ou

% Um interessante volume para revisdo do tema é: THOMAS, L. E.; EISENHANDLER, S. A.
Aging and the religious dimension. London: Auburn House, 1994. Esse volume é composto
de capitulos que ressaltam pesquisas qualitativas e perspectivas de ciéncias humanas no
entendimento da relacfo entre envelhecimento e religiosidade.
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mentalmente utilizam atividades e crengas religiosas no contexto de tal religious
coping (Koenig; George; Peterson, 1998).

Além dessas perspectivas relacionadas a estresse, vinculos sociais, qualidade
de vida e satide, uma outra linha investiga a importincia da religiosidade e da
espiritualidade relacionada ao desenvolvimento pessoal do idoso, assim como a
possibilidade de envelhecimento exitoso e de aquisi¢do de sabedoria.”” As expe-
riéncias de solidéo, freqiientes na velhice, e seus potenciais significados relacionados
3 espiritualidade, ao sofrimento e a sabedoria também tém sido analisados (Payne;
McFadden, 1994).

Particularmente na Escandindvia (Lars Tornstam, na Uppsala Universitet) e
em alguns outros paises europeus, tem sido utilizado o constructo gerotranscendéncia
(Erikson; Erikson, 1998) para dar conta da experiéncia de alguns individuos muito
idosos (nonagendrios, centendrios) ou idosos em geral diante da perspectiva proxi-
ma da morte. Nesse subgrupo de idosos que vivem a gerotranscendéncia, ocorrem
mudancas de perspectiva em relagfo a vida e ao self. H4 um certo sentimento de
comunhé@o cosmica com o espirito do universo, a morte é percebida como a trajetd-
ria natural de todas as coisas vivas e, assim, melhor aceita. Eles encontram certa
paz de espirito e sabedoria, e o senso de self do individuo se amplia, incluindo
dimensoes mais alargadas do relacionamento Fu-Outro.

Religiosidade e adolescéncia

A adolescéncia ¢, hoje, percebida e conceitualizada como um periodo de pro-
fundas transformacdes ¢ inquietacdes pessoais e das relagbes do jovem com a fami-
lia, grupos sociais e cultura (Work, 1989). Erikson (1976) delimitou conceitualmente
e descreveu as origens e Vissicitudes da crise de identidade, vivida de forma mais
profunda nessa fase da vida. Ele a concebe como uma crise psicossocial, na qual
ndo se pode separar “[...] a crise de identidade na vida individual e a crise contem-
porédnea no desenvolvimento histérico, porque ambas ajudam a definir uma 4 ou-
tra e estdo verdadeiramente-relacionadas entre si”. Para Erikson, a crise de identi-
dade do adolescente pée em djdlogo, de um lado, a histéria pessoal com todas as
constelagbes de identificactes multiplas, principalmente no contexto da familia e,
de outro, as forgas sociais e culturais, incluindo aqui a religifio de uma determinada
sociedade, em dado momento histdrico.

Segundo Pfromm Neto (1974), a adolescéncia é a etapa do “despertar religi-
0s0”, uma fase prépria de preocupacdes com o espiritual e o sagrado. Para ele, os
fendmenos e problemas religiosos e espirituais surgem com particular intensidade
nas acoes, nos sentimentos e nos pensamentos do adolescente.

® Ver o trabalho desenvolvido por NERI, A. L. Tudo bem gracas a Deus: religiosidade e
satisfacdo na maturidade e na velhice. In: NERI, A. L. Qualidade de vida e idade madura.
Campinas: Papirus, 1993,
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Na segunda década de vida ocorrem, com bastante freqiiéncia, conversdes
religiosas, as vezes acentuadamente radicais.®® E nessa década, também, que al-
guns jovens decidem ingressar em ordens religiosas, seguir uma vocacéo religiosa
para o resto da vida. Pfromm Neto (1974) considera tipico desse “despertar religi-
oso da adolescéncia” a intensificacdo do interesse por questdes misticas e sagradas,
o surgimento de duvidas, a formulacéo de criticas ou aceitacéo da religifio dos pais,
a preocupacio com questdes éticas e cosmicas e, eventualmente, a reconstrucio ou
modificagdo das crengas e praticas religiosas disponiveis.

Em nosso meio, Mauricio Knobel (1984) denominou “sindrome da adolescén-
cia normal” o conjunto de profundas mudancas pessoais e sociais que ocorre com o
adolescente: busca de si mesmo e de uma identidade vidvel, luto pelo corpo e
papéis infantis, emergéncia da sexualidade genital, mudangas nas relacdes com os
pais e com a sociedade, enfim, um conjunto de mudancas acentuadas e relativa-
mente abruptas.

E no turbilhéio desse processo que dois aspectos eclodem com particular in-
tensidade: a tendéncia grupal e as crises religiosas. Devido a essa robusta tendéncia
grupal, o adolescente busca uma uniformidade com seus pares por meio de grupos
identitdrios (grupos religiosos, esportivos, punks e hip hops, etc.) no sentido de
garantir alguma seguranca, identidade e auto-estima. Também por meio dessa ten-
déncia grupal realiza uma superidentificacdo em massa, na qual todos se identifi-
cam com cada um. O segundo aspecto, as “crises religiosas”, se manifesta em extre-
mos, segundo Knobel (1984), seja por meio de um ateismo exacerbado ou por um
misticismo fervoroso, de uma ou de outra forma revelando sentimentos e opcdes
radicais. Para ele, “é comum observar que um mesmo adolescente passa, inclusive,
por periodos misticos ou por periodos de ateismo absoluto. Isso concorda com toda
a situacdo mutdavel e flutuante do seu mundo interno”.

Nos Estados Unidos, os adolescentes sido, como as pessoas das demais faixas
etdrias, muito religiosos: 95% acreditam em Deus, 42% oram sozinhos freqiiente-
mente, 45% freqiientam cultos semanais e 36% léem textos sagrados semanalmen-
te. Mais ainda, 27% dos teens consideram a fé religiosa mais importante para eles
do que é para seus pais (Gallup; Bezilla, 1992). Ha certo consenso de que o envolvi-
mento religioso pode ajuda-los a evitar comportamentos de risco tais como o uso
de alcool e drogas, comportamentos delingiientes, relacdes sexuais precoces, sexo
ndo seguro e suicidio (Donahue; Benson, 1995).

Finalmente vale retomar a no¢do de identidade de Erikson (1976), descrita
em seu livro Identity, Youth and Crisis, ha quase 40 anos. A crise de identidade dos
adolescentes, a cultura e a religiosidade mudam com as geracoes e com os anos. “O
préprio problema da identidade transforma-se com o periodo histérico; de fato, é

% Fendmeno exemplar desse fendmeno na adolescéncia em nosso meio é a conversio para o
grupo catdlico “Toca de Assis”, que implica uma converséo radical, com mudanca profunda
no estilo de vida (votos de pobreza, castidade e obediéncia), assim como no plano ideolégico.
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essa sua tarefa.” Analisar o problema da identidade, para ele, é “fazer o jogo da
histéria cultural e talvez convertermo-nos em seu instrumento”. Assim, para a atua-
lidade, Erikson transfere a tarefa de entender as mutdveis interages entre identi-
dade pessoal, contexto contemporéneo de urbanizacéo e exclusdo, no qual vivem
muitos jovens, e construcdo de uma religiosidade identitaria. Assim, é fundamental
procurar entender a complexa inter-relacéo entre o politico, o étnico-identitdrio e
o religioso, e também a sobreposicdo da cultura adolescente com a cibercultura, a
vida jovem na internet, cada vez mais intensa.

Religiosidade, género e sexuvalidade

Parece ser bastante consistente, na maior parte das culturas, o fato de que ha
consideravel diferenca no padréio e na intensidade da religiosidade entre os géne-
ros. Um amplo conjunto de pesquisas tem demonstrado que as mulheres diferem
dos homens em vdrias dimensdes da vida religiosa, quase sempre evidenciando
maior religiosidade (Walter; Davie, 1998).

Ja na década de 1960, Michael Argyle (1966) relatava pesquisas norte-ame-
ricanas e inglesas que indicavam que as mulheres freqiilentavam mais os cultos,
realizavam mais ora¢des privadas, se inscreviam mais como membros de igrejas e
assumiam mais atitudes religiosas.

No Brasil, ja na década de 1950, Azzi (1956) estudou detalhadamente a ati-
tude religiosa de 41 universitdrios em Sdo Paulo e identificou como claramente
mais intensos os valores e as atitudes religiosas das jovens. Em um relatério, tam-
bém dessa época, sobre o catolicismo em nosso meio, Pin (1966) destacava a pro-
eminéncia da prdtica religiosa entre as mulheres; a religido tradicional estd “[...]
antes de tudo, reservada as mulheres. Sdo elas que freqlientam as igrejas e man-
tém os costumes religiosos”. Apés a afirmacéo descritiva, no entanto, o autor
complementa com uma afirmacéo sexista: “A devo¢do convém as mulheres como
uma certa independéncia assenta aos homens”. Esse relatorio revela que raramen-
te os homens e rapazes se confessam e comungam, especialmente onde predomina
a religido tradicional. Fora o tom sexista, o relatério tem valor por expressar o
cardter diferencial das praticas religiosas entre homens e mulheres no Brasil.

Mais recentemente, estudos internacionais com métodos mais sofisticados tém
apontado no mesmo sentido. De Vaus e McAllister (1987) relataram que as mulhe-
res freqlientam cultos e atividades religiosas com mais assiduidade que os homens
do mesmo grupo social. Beit-Hallahmi e Argyli (1997) identificaram que as mulhe-
res oram mais que seus pares masculinos. Elas também tendem a ser religiosamen-
te mais conservadoras e ortodoxas do que os homens de seu grupo social (Miller;
Hoffmann, 1995). Em um estudo mais recente, Krause, Ellison e Marcum (2002)
identificaram que as mulheres obtém mais apoio emocional de pessoas de sua igre-
ja que os homens do mesmo grupo social.

A maior religiosidade das mulheres tem sido explicada, principalmente, pelos
processos de socializacdo das meninas e pelos papéis atribuidos as mulheres
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adultas®. As meninas seriam educadas para serem mais passivas e submissas, para
exercerem atividades como criar, cuidar e educar. Isso facilitaria a aceitacdo de
crencas e o envolvimento religioso. Além disso, tarefas da mulher adulta como
transmitir aos filhos valores morais, preocupar-se com o bem-estar espiritual dos
filhos, ao lado de uma maior disponibilidade ou flexibilidade de tempo que o traba-
lho doméstico implicaria, também seriam fatores associados & pratica e envolvimento
religiosos mais intensos.

Entretanto, Allan Miller e Rodney Stark (2002) realizaram, recentemente, um
amplo estudo visando demonstrar a insuficiéncia da hipétese da socializacdo. Eles
realizaram uma ampla revisdo de dados norte-americanos (via “American General
Social Surveys”) e internacionais (via “World Values Survey”), avaliando estudos
que cobrem 55 nag¢des e amostras que somam mais de 73 mil sujeitos. Constataram
que a maior religiosidade das mulheres é um fendémeno que se mantém nas mais
variadas culturas e agrupamentos sociais. Em particular, nesse trabalho, eles postu-
lam que as mulheres sdo mais religiosas néo apenas pelo tipo de socializacfio a que
sdo submetidas, mas, sobretudo, para evitarem o que chamam “comportamentos
perigosos ou de risco”. Os homens, entretanto, tendem, nas diversas culturas, a
empreender mais comportamentos de risco, como uso de dlcool e drogas, adulté-
rio, comportamento delingiiente, investimentos financeiros perigosos, etc. Ser
irreligioso seria, para esses autores, um comportamento de risco por si mesmo, pois
o0 sujeito estaria se expondo ao “risco de puni¢io divina”, assim como ficaria de-
samparado nos momentos mais dificeis da vida. Hipdtese instigante e polémica,
mas ainda ndo suficientemente avaliada e analisada. Resta ainda a pergunta: por
que essa diferenca de género em relaco a tais comportamentos? Estariam envolvi-
dos aspectos genéticos e cerebrais, ou uma distinta forma de socializacio (na ver-
dade, permanece o debate nature vs. nurture, natureza vs. cultura).

Outros estudos tém focado as dimensées femilidade/masculinidade, assim como
a orientagéo erdtica (homossexual/heterossexual) nas suas relacdes com a religiosi-
dade. Thompson (1991), por exemplo, usou uma escala de feminilidade/masculini-
dade e verificou que pessoas que tém escores elevados na dimenséo feminilidade sdo
também as mais religiosas, independentemente do género a que pertencem.

Darren Sherkat (2002) investigou, recentemente, a relacfio entre orientagio
erética e religiosidade nos Estados Unidos. Apds revisar amplamente os dados
empiricos disponiveis (analisou o principal banco de dados dos Estados Unidos
sobre aspectos demograficos, sociais e comportamentais, o General Social Survey-
GSS, dos anos 1991 a 2000),” esse sociélogo concluiu que as mulheres heterosse-

% Ver revisao critica sobre o tema em: MILLER, A. S.; STARK, R. Gender and religiouness:
can socialization explanations be saved? American Journal of Sociology, v. 107, 1. 6, p. 1399-
1423, 2002.

70 Sherkat (2002) verificou, por exemplo, que, para a populacio norte-americana, 4,3% dos
homens e 3,1% das mulheres tinham, nos tltimos cinco anos, parceiros do mesmo sexo. Seu
estudo compara, entéo, esses sujeitos com aqueles que tinham parceiros do sexo oposto.
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xuais e os homens homossexuais sdo bem mais religiosos do que homens heteros-
sexuais e mulheres homossexuais. Em especial os homens homossexuais tém altos
indices de participacdo religiosa (mulheres homossexuais e pessoas bissexuais tém
{ndices baixos de participacio). Os homens e as mulheres homossexuais e as pes-
soas bissexuais tendem mais do que as mulheres heterossexuais a abandonar a
religido (mas ndo mais do que os homens heterossexuais). Em suma, ele verificou
um espectro de envolvimento religioso e orientacdo sexual bastante interessante;
mulheres heterossexuais e homens homossexuais em um extremo de adesio, ho-
mens heterossexuais, mulheres homossexuais e pessoas de orientacio bissexual no
extremo oposto de pouco envolvimento religioso.

Por que os homens homossexuais e as mulheres heterossexuais séo claramen-
te mais religiosos é algo ainda sem explicacdes satisfatérias. Embora novamente se
tente acionar hipdteses relacionadas a socializagfo, hd ainda bastante controvérsia
em relacdo a explicacio de tais achados.

NEUROPSICOLOGIA DA RELIGIAO: CEREBRO E EXPERIENCIA RELIGIOSA

Nas tltimas décadas, uma nova linha de investigacio tem buscado elucidar
possiveis relacdes entre a experiéncia religiosa e o funcionamento do cérebro.”!
Essa “neuropsicologia da experiéncia religiosa” ndo deixa de reconhecer que a reli-
gifio esta enraizada em todas as culturas, desde sempre. Entretanto, a ubigiiidade e
a universalidade da experiéncia religiosa, argumentam os pesquisadores dessa li-
nha investigativa, tornam plausivel considerar a experiéncia religiosa um padrio
de comportamento e de estados mentais humanos passiveis de serem estudados
pela neurociéncia cognitiva moderna.

HA trés sistemas cerebrais candidatos a posi¢do de maior relevincia nessa
deteccéo das bases cerebrais da experiéncia religiosa: os sistemas temporolimbico,
parietal e frontal (Muramoto, 2004).

A associacdo entre epilepsia e religiosidade, sobretudo a epilepsia do lobo
temporal (com crises parciais complexas, crises com manifestacbes do tipo “esta-
dos de éxtase”) ja descrita pela psiquiatra cldssica, assim como a constatacio de
que lideres religiosos e profetas, como o apéstolo Paulo, Mohamed e Joseph Smith,
talvez tenham padecido de crises epilépticas, foram os primeiros elementos a suge-
rirem a importancia das dreas temporolimbicas para os estados mentais misticos e
religiosos. A estimulagio psicofisioldgica (experimental ou patoldgica) das dreas
limbicas (situadas nas regides mediais dos lobos temporais) deflagra, com certa
freqiiéncia, fendmenos como alucinactes, despersonalizacio, experiéncias de déja-
vu, assim como “near death experiences”. Tais experiéncias seriam, com certa facili-
dade, assimiladas a dimenséo religiosa.

!'Ver revisao em MURAMOTO, O. The role of the medial prefrontal cortex in human religious
activity. Medical Hypotheses, v. 62, n. 4, p. 479-485, 2004.
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Saver e Rabin (1997) apresentaram uma hipdtese da base limbica da expe-
riéncia religiosa, argumentando que o sistema limbico, com freqiéncia, acrescenta
as experiéncias ordindrias, corriqueiras, uma sensacédo de profundidade e impor-
tdncia, sejam elas experiéncias destacadas ou unidas a um “todo”, alegres ou tris-
tes. Tal coloragéio diferencial das experiéncias pode formar a base de muitos esta-
dos e vivéncias religiosas. Contra a hipétese temporolimbica da experiéncia reli-
giosa, Tucker, Novelly e Walker (1987) verificaram que a hiper-religiosidade interictal
em epilépticos temporais, descrita pelos autores cldssicos, é um fenémeno, de fato,
bastante infreqiiente (por volta de 1,3% dos €asos).

A hipétese relacionada aos lobos parietais tem alguma base empirica. Newberg
e colaboradores (2001) identificaram, por meio de exames cerebrais com o SPECT
em sujeitos em estado de meditaco religiosa, um decréscimo da atividade meta-
bélica nas dreas parietais superiores posteriores, assim como um aumento da ati-
vidade nas dreas pré-frontais. Esse padriio foi acentuado em pessoas experientes
em meditacdo tibetana, que alcancavam estados misticos de “atemporalidade” e
“sensacéo de infinito total”. A hipdtese com a qual Newberg e D’Aquili (1998) tém
trabalhado € a de que, tendo-se em conta que as 4reas parietais superiores poste-
riores estdo estreitamente implicadas na percepcéo de coordenadas espaciais e na
percepgdo de espaco relacionado ao self e aos outros, a diminuicdo de atividade
dessas 4reas poderia deflagrar a diminuicio do senso de limites entre o self e o
mundo. Tal sensacéo de perda de limites seria muito caracteristica dos estados
misticos e de meditacfio religiosa profunda e teria esse correlato de hipoativacio
de dreas parietais.

Outra hipétese, que associa os lobos frontais a experiéncia religiosa, baseia-
se, segundo Muramoto (2004), no conhecimento bem fundamentado de que essas
dreas do cérebro tém importincia essencial em funcbes mentais como o reconheci-
mento de normas sociais e monitoramento de regras de conduta e costumes, no
pensamento reflexivo, na capacidade de inferir estados mentais de outros (theory
of mind) e nos sentimentos de altrufsmo e compaixdo por outras pessoas (Rilling et
al., 2002).

H4, também, alguma evidéncia empirica favordvel & hipétese dos lobos fron-
tais, elas sdo, entretanto, controversas. Miller e colaboradores (2001) relataram
uma série de casos de deméncia frontotemporal nos quais alguns casos apresenta-
ram incremento da atividade religiosa e conversées no comeco do processo patold-
gico. Lynch, Sano e Marder (1994) estudaram uma familia com deméncia fronto-
temporal e identificaram a hiper-religiosidade como sintoma inicial. Muramoto
(2005) relatou o caso de um pastor que revelou mudangas dramdticas em seu
comportamento religioso como sintoma inicial da variante frontal da deméncia
frontotemporal. Esse paciente apresentava lesdes unicamente no cortex pré-frontal
medial, bilateralmente.

Na Universidade Heinrich Heine, em Diisseldorf, Alemanha, Nina Azari e co-
laboradores (2001) submeteram 12 voluntarios (seis “cristdos fundamentalistas” e
seis estudantes néo-religiosos) a uma série de procedimentos de ativacio cerebral
(leituras de histérias infantis, de textos informativos neutros), e incluiram a leitura
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do Salmo 237% da Biblia (o que despertou uma forte emocéo Nreligios,a nos joyeng
cristdos). Nessas pessoas, as imagens de tomografia com emisséo de pgsrrrons 1.nd.1-
caram a ativacdo do cortex pré-frontal dorsolateral direito, de regides corticais
frontais dorsomediais e de area medioparietal designada como precuneus. A ativa-
40 ocorreu especificamente nos sujeitos religiosos e apenas durapte as .lelturas
biblicas (que despertaram as emocdes religiosas). Em resumo, Azari identificou um
circuito mediofrontoparietal especificamente ativado durante um estado marcante
da experiéncia religiosa. B
Ainda ha poucas investigacdes e os resultados sdo muito diversificados nesta
area de mapeamento cerebral da experiéncia religiosa. E plausivel que diferentes
dimensdes da experiéncia religiosa envolvam ativacdo de diferentes circuitos cere-
brais. Dimensdes cognitivas podem estar mais envolvidas em circuitos' que i‘mph-
quem os lobos frontais; dimensoes misticas, em regioes parietais‘as.somadas a per-
cepcdo de limites self-mundo (e a conseqiiente supressio desses limites e.rnAest-ados
misticos); assim como a ativagdo de areas temporolimbicas durante a vivéncia de
fortes emocoes religiosas. o
Pode-se argiiir que o estudo da experiéncia religiosa pelas neurociéncias é
algo reducionista, futil, impossivel ou simplista, ja que esse t.ipo de experiéncia é
algo metafisico ou para além daquilo que as ciéncias naturais pqdem captar. No
entanto, pode-se contra-argumentar que qualquer tipo de experiéncia humana podg
ter seus correlatos neuronais, ja que o cérebro € o érgido mais intimamente envolvi-
do com o que convencionamos chamar de mente, comportamento, pensamento ou
sentimento.

RELIGIAO E PERSONALIDADE

Primeiros estudos

Pesquisas realizadas nas décadas de 1950 e 1960 indicaram uma certa afin%—
dade entre determinados tipos de personalidade e padrdes de envolvimento reli-
gioso (Argyle, 1958; Dittes, 1968). Assim, pessoas com perfil ideolégico conserva-
dor e com tendéncia a serem “convencionais” estariam inclinadas para certas insti-
tuicbes religiosas (mais organizadas e diretivas), revelando ego mais fragil e superego
mais severo. Individuos que se sentem ameacados ou por circunstincias externas

7> No Salmo 23 1é-se os trechos: “O Senhor é meu pastor, nada me faltard [...] Ainda que eu
ande pelo vale da sombra da morte, néio temerei mal nenhum, porque tu estds comigo; o‘t?u
borddo e o teu cajado me consolam [...] Bondade e misericérdia certamente me seguirdo
todos os dias da minha vida; e habitarei na Casa do Senhor para todo o sempre”. (BIBLIA
SHEDD. Antigo e novo testamentos. Sao Paulo: Vida Nova, 1997.) As pessoas decididame?te
cristas que conheco me relatam que este salmo, em particular, desperta no fiel emocdes
religiosas intensas.
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ou por impulsos internos tendem a aderir a fontes externas de controle mais diretivas
e menos ambiguas, fornecidas por denominacbes religiosas mais dogmadticas. Tais
formas religiosas oferecem ideologias, rituais e moralismos estritos que trazem
reasseguramentos para pessoas ja tendentes ao conservadorismo e ao etnocentrismo
(Dittes, 1968).

Dites (1968) reviu a literatura nessa época e observou que muitos estudos
indicavam uma correlacio entre religiosidade, avaliada sobretudo nas dimensdes
de lealdade institucional e adesdo a doutrinas conservadoras, e estreiteza intelec-
tual, sugestionabilidade, personalidade rigida e percepcio de certa inadequacio
social. Outro perfil de personalidade associado a religiosidade resultou da pesquisa
de pessoas que vivenciavam curas religiosas, glossolalia, estados de transe e con-
versGes emocionalmente intensas e abruptas. Ao se estudar a personalidade de tais
pessoas, identificou-se maior expressdo dos impulsos, intensa sugestionabilidade e
maior responsividade a influéncias sociais.

Michael Argyle (1958) também havia revisto essa area e relatou alguns achados
interessantes. Nos Estados Unidos, os protestantes pareciam ser mais voltados a
sentimentos de culpa e mais “intrapunitivos” do que os catélicos, o que talvez expli-
casse as maiores taxas de suicidio e menores de homicidio entre os protestantes em
relacéo aos catdlicos na década de 1930. Para membros de grandes denominacdes,
Argyle (1958) identificou que os freqiientadores assiduos eram mais conformistas,
sugestiondveis, autoritdrios e tendentes a posicdes politicas de direita. Os jovens
mais religiosos apresentavam mais tragos neurdticos e os idosos envolvidos com a
religidio eram mais bem-ajustados. Nessa linha, Monaghan (1967) estudou aspec-
tos motivacionais da personalidade de pessoas religiosas que fregiientam grupos
religiosos devotos. Identificou trés tipos hipotéticos de pessoas: as que “buscam
autoridade” (authority-seeker), as que “buscam conforto ou alfvio” (comfort-seeker)
e as que buscam “participacdo social” (social participator). Segundo esse autor, 0s
dois ultimos seriam tipos predominantemente extrinsecos (de Allport) de padrio
de religiosidade.

Finalmente, em uma perspectiva mais transcultural, cabe mencionar os tra-
balhos do psicélogo social Guy Swanson (1966). Ele analisou mais de 50 socie-
dades diferentes e formulou uma interessante teoria, que postula que ha uma
relagdo apreensivel entre a estrutura de poder da sociedade, tipos de personali-
dade e formas de crenga religiosa que a sociedade produz. Estes dois elementos,
estrutura e crenca, refletem-se mutuamente. Assim, por exemplo, & maior hie-
rarquizagdo na classificago das entidades religiosas corresponde uma estrutura
social também mais hierarquizada, favorecendo os perfis de personalidades mais
autoritarios e seus complementares submissos. O monoteismo supde, dessa for-
ma, uma sociedade muito hierarquizada, geralmente dominada por grupos pe-
quenos e personalidades autoritdrias. Entretanto, notou nas sociedades estuda-
das que a “fraqueza” do conjunto social corresponde a uma maior “sacralizacdo”
do individuo.

Religio, psicopatologia e saude mental 99

Estudos recentes sobre personalidade e religiosidade

No inicio da década, Watts (2001) reviu esta drea de pesquisa.” Segundo ele,
o conjunto de pesquisas mais antigas e atuais indicam que hd evidéncias consisten-
tes no sentido de uma associacéo entre diferentes tipos de personalidade e distintas
aproximacoes a determinadas formas de religiosidade. Isso se tornou mais eviden-
te na dimenséo de preconceitos sociais, em que pessoas com o tipo de religiosidade
intrinseco (de Allport) revelaram-se significativamente menos preconceituosas do
que pessoas com religiosidade extrinseca. Na mesma linha, pessoas com religiosi-
dade “comprometida ou envolvida” (commited) mostraram-se menos preconcei-
tuosas do que aquelas com religiosidade consensual.

Ao avaliar essa linha de investiga¢éo de forma global, verifica-se que as pesqui-
sas mais recentes, que buscam identificar possiveis relacdes entre personalidade e
religiosidade, tém utilizado basicamente dois modelos de personalidade: o modelo
PEN de Hans Eysenck (Eysenck; Eysenck, 1985) e o modelo dos cinco fatores (FFM),
proposto inicialmente por Ernest Tupes e Raymond Christal nos anos 1960, mas aplica-
do amplamente em pesquisa por McCrae e John (1992) e por Costa e Widiger (1994).

O modelo dos trés fatores de Eysenck, desenvolvido nos anos de 1950 e 1960,
situa-se entre uma perspectiva genética e psicofisiolégica da personalidade e a acei-
tacdo de aspectos da teoria comportamental. Sua teoria de personalidade, ampla-
mente testada em estudos empiricos, inclui as dimensdes “neuroticismo” (tracos
ansiosos, como tensdo, preocupacio, autopiedade, instabilidade), “extroversio/
introversio” (extroversdo indicando propenséo a atividade, energia, entusiasmo,
busca dos outros, assertividade, e introversdo sendo o seu oposto) e finalmente
“psicoticismo”. Esta tltima dimensio foi acrescentada um pouco mais tarde ao
modelo inicial e inclui tracos que pessoas normais compartilhariam com individuos
psicdticos; descuido ou negligéncia em relagdo a si mesmo, descaso pelo senso
comum e expressdo incomum das emogdes.”

Um grande ntimero de pesquisas empiricas realizadas com o modelo de Eysenck
(Saroglou, 2002), investigando sujeitos de diferentes denominactes religiosas e
culturas, tem evidenciado uma consistente relagdo entre ser mais religioso e ter
menores escores de “psicoticismo”. As outras duas dimensdes, “neuroticismo” e
“extroversdo”, ndo se mostraram, inicialmente, relacionadas a religiosidade. Esses
estudos revelaram, de forma consistente, que “freqiiéncia a cultos e oraces priva-

7# Também cabe assinalar que no Journal of Personality, de 1999, em sua edicio de ntimero
6, todos os artigos sdo dedicados a relacéo entre religiio e personalidade.

7 Howarth (1986) reviu o subconstructo de Eysenck “psicoticismo” e verificou que ele é um
complexo de tracos mais primarios, como “impulsividade”, “baixa cooperacio”, “rigidez”, “pessi-
mismo verbal”, “baixo controle pelo super-ego”, “baixa sensibilidade social”, “baixa persistén-
cia”, e falta de ansiedade e de sentimentos de inferioridade. (HOWARTH, E. What does Eysenck’s
psychoticism scale really measure? British Journal of Psychology, v. 77, p. 223-227, 1986.)
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das”, assim como “atitudes positivas em relagio a religifo” sdo inversamente rela-
cionadas a dimensdo “psicoticismo”.

O segundo modelo de estudos de personalidade, o de “cinco fatores” (Five-
Factor Model — FFM), também tem sido amplamente testado em sua relacio com a
religiosidade (revisdo ampla em Saroglou, 2002). Nesse modelo, foram obtidas
cinco dimensdes de personalidade que se revelam estdveis e consistentes nos estu-
dos empiricos; “neuroticismo” e “extroversdo” (constructos semelhantes aos de
Eysenck), “abertura” (curiosidade, imaginacfo, originalidade, tendéncia  arte, maior
insight e abertura de interesses), “agradabilidade” (gentil, confidvel, valorizador,
generoso, empdtico, perdoador) e “conscienciosidade/escrupulosidade” (organi-
zado, eficiente, responsdvel, confidvel, planejador). Utilizando esse modelo, as pes-
quisas tém identificado que as dimensées “agradabilidade” e “conscienciosidade/
escrupulosidade” sdo os fatores mais relacionados com maior religiosidade. Outros
agrupamentos mais recentemente identificados foram “extroversio”, associada a
religiosidade intrinseca, assim como a religiosidade/espiritualidade aberta e ma-
dura (esta ultima, por sua vez, associada a “estabilidade emocional”).

Também tém sido evidenciadas associagbes entre “neuroticismo” e “religiosi-
dade extrinseca”, assim como entre “abertura” e formas de religiosidade e
espiritualidade mais criativa. Esta dltima dimensfo do modelo de cinco fatores,
“abertura”, como era de se esperar, relaciona-se negativamente com formas
fundamentalistas de religiosidade.

A partir da evidéncia empirica dessas associagbes, tem-se buscado modelos
interpretativos para elas. Assim, tem sido postulado que pessoas com baixos niveis de
“psicoticismo” teriam mais tendéncia a desenvolver atitudes de maior “compassivi-
dade” e “brandura” social (tenderminded social attitudes) tais como a religiosidade;
isso porque, possivelmente, sdo pessoas especialmente propensas a maior condicio-
namento social (relacionado a familia, a relagdo com pares, & interaciio com conjuges).

Pessoas com escores mais altos de “agradabilidade” e “conscienciosidade/
escrupulosidade” em algumas culturas tendem a uma certa “conformidade” social,
a aderirem mais a ordens e regras e a serem mais “pré-sociais”, o que favoreceria o
maior envolvimento e a permanéncia em institui¢des e praticas religiosas.

Assim, uma concluséo provisdria desse campo de estudo sublinha que indivi-
duos com personalidades mais voltadas para a aceitaciio de regras, com mais ten-
déncia a sociabilidade e ao envolvimento com grupos e instituicdes sio as pessoas
que mais se envolvem com a religido (baixo “psicoticismo” e alta “agradabilidade”
e “conscienciosidade/escrupulosidade”). Entretanto, pessoas rigidas e mais ansio-
sas e tensas tendem a uma religiosidade mais convencional e fundamentalista, en-
quanto pessoas mais “abertas” parecem buscar mais formas de religiosidade e
espiritualidade do tipo intrinseco de Allport.

RELIGIAO, IDENTIDADE E NOCAO DE PESSOA

Sendo a identidade psicossocial, tal como formulada por Erikson (1976), um
constructo de fronteira, que articula, de um lado, a formacéo identitaria do eu
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constituida ao longo da infincia pelo conjunto de identificacbes da crianga com
figuras parentais, fraternais e outras e, de outro, estabelece o contraste do grupo
de pertenga com os grupos externos e diferentes (antagdnicos ou ndo), ela sintetiza
o0 “psico” e 0 “social” tanto para as dimensoes subjetivas como para as interpessoais
e socioculturais.

Além disso, cabe lembrar que a identidade psicossocial dramatiza, na adoles-
céncia, as relacoes subjetivas e sociais do grupo de jovens com as geracdes mais
velhas, que oferecem ou recusam aos adolescentes a viabilizacdo de identidades de
género, profissionais, religiosas e politicas aceitaveis para si e para a sociedade
mais ampla. Ha, portanto, uma dinidmica constante na constitui¢do da identidade,
em que o pessoal e intimo pergunta pelas dimensdes sociais e culturais, o que se
pode incorporar e o que se deve rejeitar, € em que o familiar, o meu, o nosso, busca
o contraste necessario com o outro, o externo, o antagdnico.

A identidade religiosa ¢ vista, assim, como um dos vetores constituintes da
identidade total, multicomposta em identidades de género, de orientagio sexual,
etdria, de classe, étnica e profissional (e mais outras, que porventura sejam signifi-
cativas). A religido, como esfera central do social e cultural, com seus simbolos e
valores, seus rituais e comportamentos selecionados como desejaveis, os modos de
vestir e manter os cabelos, atua nos dois “momentos” da constitui¢do da identidade
das pessoas.

Pertencer, por exemplo, a uma familia catélica no Brasil, ser “crente” ou “espi-
rita” tem, seguramente, implicacOes identitarias de longo alcance. As marcas
identitarias que se observam nos adesivos fixados nos vidros de carros nas cidades
brasileiras, “Deus ¢ fiel”, “S6 Jesus salva”, “Leia a Biblia”, do lado evangélico, ou
“Leia Kardec”, no lado espirita, assim como a figura de um terco estilizando a ima-
gem da Virgem Maria, no lado catélico, sdo bons exemplos de como essas configu-
racoes identitarias, demarcagtes de territérios simbdlicos e rivalidades ganham os
espacos publicos no nosso cotidiano.

Cabe, ainda, trazer aqui uma contribuicao notavel da psicologia social anglo-
saxd feita por Hans Mol (1976). Ele propde que o fator fundamental da religiosida-
de é a identidade religiosa. Segundo ele, os homens tém a necessidade incontornavel
de ter uma identidade sélida para sentirem-se minimamente seguros. A religido,
por meio do manejo de processos de inovacéo sociossimbdlicas, é vista como uma
fonte excepcional de identidade.

Mol pensa a sociedade em constante transformacéo, engendrando uma forte
tensdo entre mudanca e conservacgdo. Para ele, processos de transformacdo
psicossocial, como a conversdo, o nascimento, a adolescéncia, o casamento e a
morte, todos quase sempre vinculados a processos rituais, sdo mecanismos psi-
cossociais que buscam menos anular a mudanga do que incorpora-la em um siste-
ma minimamente estdvel. Nesse sentido, a religido torna estdvel um conjunto de
experiéncias e significados, reforca o sentido e a concep¢éo da realidade e, funda-
mentalmente, produz a “sacralizacio” da identidade. A importancia psicossocial da
religido, segundo Mol, esta tanto em fornecer interpretagdes aceitdveis para a vida,
no contexto da luta constante entre pecado e salvacéo, e, sobretudo, em fornecer
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um modo de sustentagio identitaria, principalmente para os individuos menos Pri-
vilegiados da sociedade, assim como para os grupos mais excluidos.

Articulado ao constructo identidade, objeto de estudo por natureza interdis-
ciplinar (psicologia, sociologia e antropologia, daf as adjetivacoes identidade psico-
16gica, psicossocial, cultural e étnica), foi formulado e utilizado com grande provej-
to pela antropologia o constructo “nogio de pessoa”. A contribuicdo de Marce]
Mauss (2003) no que concerne a constituigo de tal “nocéio de pessoa” nas socie-
dades modernas é, apesar de passado meio século, das mais fundamentais. Em seu
estudo seminal Une catégorie de Uesprit humain: La notion de personne, celle de “moi”,
0 autor francés propde que a nossa propria nocio de pessoa é fundamentalmente 3
nogéo cristd de pessoa.

O pensamento moral romano teria, j§ antes do cristianismo, afirmado que a
persona, na perspectiva tanto moral como juridica, passara a tornar-se um ser cons-
ciente, independente, auténomo, livre e responsavel. Com o cristianismo, a partir
da nogéo do uno, a no¢éio de pessoa ganha novo contorno. A pessoa humana passa
a ser, além de independente e auténoma, uma entidade unificada, na qual corpo e
alma, substancia e modo, consciéncia e ato tornam-se dimensées indivisiveis. Mauss
diz que, com o cristianismo, a pessoa torna-se uma substincia racional indivisivel e
individual: “la personne est une substance rationnelle indivisible, individuelle”.

A pessoa ocidental, ser psicoldgico, ganhar4 seus tiltimos contornos moder-
nos com os fildsofos renascentistas, assim como com Decartes, Hume e Kant. Contri-
buem também, na constituicio da pessoa contemporanea, segundo Mauss, 0s mo-
vimentos religiosos sectdrios dos séculos XVII e XVIII, por meio de uma nova nocéo
de consciéncia individual. Essa permite que o sujeito se comunique diretamente
com Deus, seja um sacerdote para si mesmo, tenha um Deus interior. Assim, esclarece
o antropdlogo francés, nogdes oriundas de diferentes movimentos, como a dos
Irméos Moravios, dos puritanos, dos wesleyanos, dos pietistas, formaram a base
para que se estabelecesse essa nogdo contemporanea de pessoa. Resultam, dessa
forma, as seguintes equagdes: pessoa = eu; o eu = a consciéncia (la personne = le
moi; le moi = la conscience).

Para Mauss, € o filoésofo alemdo Fichte quem fecha, apds as contribuicoes
vindas da religiosidade (principalmente protestante e pietista) o ciclo de constitui-
¢do da nocao moderna de pessoa. Ele diz:

Enfim, quem respondeu que todo fato de consciéncia é um fato do “eu”, foi
Fichte. [...] Desde entdo, a revolucio das mentalidades se completou, temos
cada um nosso “Eu”, eco das Declara¢es dos Direitos que haviam precedido
Kant e Fichte.

Portanto, deve-se admitir, a religiosidade crista teve grande influéncia na cons-
titui¢do da nogéo de pessoa que o Ocidente formulou para si mesmo e vem buscan-
do exportar para todos os povos.

Em nosso meio, em relacdo as sociedades indigenas, Egon Schaden (1962)
estudou a nogdo de pessoa em sociedades guaranis e suas relacées com a religiosi-
dade desses povos. Verificou que a nogio de que a crianga nasce com uma alma
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pronta vai configurar praticas educativas de maior tolerancia, Pois send(3 o cardter,
ara os guaranis, uma entidade inata, constituida ji no nascimento, nio se ppde
moldar um individuo ao longo da vida. Mais recentemenFe, Cohn (2000) reviu a
literatura sobre nogdo de pessoa e desenvolvimento infantil, sobretudo em estudos
de antropologia indigena realizados no Brasil e com outros povos. Essa autora mosEra,
com sua revisdo, como a nog¢do de pessoa, muitas vezes ma1jcada pelas concepgdes
miticas e religiosas de alma, ancestralidade e mundo dos vivos versus dqs morFos,
articula-se estreitamente com a nocdo de infancia e de desenyolwmento lnffll‘.ltﬂ; a
nogdo de pessoa de determinada sociedade, intimamelllt.e conflgura.da por praticas e
simbolos religiosos, direciona as representacoes e praticas educativas e formativas
das criancas.
Em relacdo as religides urbanas brasileiras atuais, dois exemplos deﬂ estudos
que articulam a religiosidade com a constituicdo da nogdo de pessoa sdo os d,e
Cavalcanti (1983) e Prandi (2005). Cavalcanti mostra como a nogdo de pessoa pro-
pria do kardecismo € pautada por um individualismo moral, que € 0 Espirito, que
vive em um mundo governado por leis divinas imutaveis, e por nocdes como a do
livre-arbitrio, do determinismo e da existéncia necessaria do mal. Prandi, por sua
vez, mostra como a identidade (e também, a nogdo de pessoa) associad.a ao can-
domblé distancia-se de uma perspectiva ética e hipertrofia a dimenséo ritual, aca-
bando, ao adotar o carater de agéncia de ajuda sobrenatural e ao .ref(.)r(;::}r aemo-
c¢éio e a fruicdo coletiva de sensacoes, por desembocar em um peculiar md}Vlduahs-
mo. Além disso, reconstitui uma africanidade simbdlica, tornando possivel a re-
construcdo de uma identidade étnica vidvel, que de outra forma seria precdria e
pejorativa em uma sociedade majoritariamente racista.




RELIGIAO E
RELIGIOSIDADE NO BRASIL

E se Deus é canhoto
E criou com a m&o esquerda?
Isso explica, talvez, as coisas deste mundo.

Carlos Drummond de Andrade,
Hipotese (In: Corpo)

AS MATRIZES RELIGIOSAS BRASILEIRAS

Tanto historiadores, como Alphonse Dupront (1978), e antrop6logos, como
Marshall Sahlins (1990), concordam que a religifio, seu ethos e visdo de mundo
tendem a estabelecer linhas de acentuda permanéncia histérica. Dupront (1978)
argumenta que a experiéncia religiosa tem, na linha do tempo, no longo prazo,
uma grande estabilidade nas visdes de mundo que configura. Para Sahlins (1990),
a religido dos povos situa-se nas “estruturas histéricas de longa duragéo”. Assim,
observar a constituicio do campo religioso brasileiro em sua historicidade possivel-
mente permita algum insight de como ele se configura nos dias atuais.

Desde seu inicio, com a descoberta pelos portugueses, até cinco décadas atrds,
o Brasil se identificou como um pais praticamente de exclusividade catdlica. Pierucci
(2005) lembra bem que o ato fundador dessa nagdo foi uma mitificada “primeira
missa” celebrada pelo franciscano frei Henrique de Coimbra, em Porto Seguro, no
dia 26 de abril de 1500.

Gilberto Freyre (1987), em Casa-grande e senzala, relata que, nas épocas co-
loniais, havia a prética de vir um frade a bordo de todo navio que chegasse a
portos brasileiros, com a finalidade de garantir a consciéncia, a fé e a religido da
coldnia. Segundo ele, “do que se fazia questdo era da satde religiosa: a sifilis, a
bouba, a bexiga, a lepra, entraram livremente trazidas por europeus e negros de
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vdrias procedéncias”. De acordo com Freyre, Portugal’® nfo percebia perigo no
estrangeiro, “nem no individuo disgénico ou cacogénico, mas no herege”. Naqueles
primeiros tempos, o filtro era, portanto, religioso, no sendo nem racial, nem nacio-
nal; pois “[...] soubesse rezar o padre nosso e a ave-maria, dizer Creio-em-Deus-
Padre, fazer o pelo-sinal-da-Santa-Cruz — e o estranho era bem-vindo ao Brasil
colonial”. Assim, conforme o sociélogo pernambucano, a metrépole temia o “acatd-
lico”, seu inimigo politico capaz de ameacar a unidade que em Portugal se desenvol-
vera em torno da religifio catdlica. Para Freyre, na origem dessa nacio estd uma
fuséo identitaria e politica: a de brasileiro e catélico.”® Segundo ele, o catolicismo
foi o “cimento da unidade” desse pafs, de resto, étnica e culturalmente, heterogéneo.

Até 1552, quando da chegada do primeiro bispo & Bahia, havia, na col6nia,
uns poucos frades franciscanos e um punhado de padres seculares (Skidmore, 1998).
Com a vinda dos jesuitas, em 1549, a influéncia catélica comecou a consolidar-se.
Entre 1549 e 1598 chegaram ao Brasil 128 jesuitas. Estes se dedicaram a uma acéo
missiondria agressiva e a educacéo, principalmente religiosa. Com o passar dos
anos, a influéncia jesuitica cresceu, assim como a riqueza da ordem; esta tornou-se
dona do monopélio da educagéo (exercida sobre os indigenas e 4 parca elite local).
Uma tensdo crescente entre o poder politico da coroa e a penetracio e o poder dos
jesuitas, dotados de impetuosa independéncia, segredos e riqueza crescente, no
dizer de Skidmore (1998), marcou todo o periodo inicial do Pafs.

De fato, os membros da Companhia de Jesus, fundada pelo soldado-santo
Inécio de Loyola como uma organizagdo quase militar, como um “exército de Cris-
to”, foram onipresentes na formacéo cultural e religiosa brasileira. Recolheram,
organizaram e catequisaram os indios em Missbes, protegendo-os, de um lado,
contra a escravizagdo visada pelos colonos e aculturando-os (como era de se espe-
rar naquele contexto histdrico), por meio da oposicdo frontal ao nomadismo, a
poligamia, aos hdbitos de trabalho e & vestimenta, assim como pela repressio a
religiosidade e a cultura original dos brasis. Dotados de uma energia imensa e uma
paixdo de evangelizar (Alves, 1979) os indigenas, sua agéo foi se difundindo por
todo o territdrio da coldnia. Ao lado de sua pratica antiescravagista em relacfio aos
indigenas, como brago institucional da contra-reforma, inibiram nos primeiros dois
séculos e meio a entrada dos avangos humanfsticos da renascenca européia neste
pais. A titulo de opor-se a escravizagio dos indigenas pelos colonos, concentraram

7> Cabe lembrar que a Igreja catélica em Portugal e na Espanha, na época do descobrimento,
era controlada pelo rei. Portugal e Espanha acumularam patronatos, diz Alves (1979), sobre
todos os seus territérios da Europa e do ultramar. Em 1483, o rei D. Manuel, tornando-se
grao-mestre da Ordem de Cristo, sucessora dos Templdrios, tomou o controle total dos nego-
cios eclesidsticos. (ALVES, M. M. A igreja e a histéria do Brasil. In: AIVES, M. M. A igreja e a
politica no Brasil, Sdo Paulo: Brasiliense, 1979.) Assim, o catolicismo brasileiro no periodo
colonial ¢, sobretudo, dependente do portugués (assim como dos jesuitas), e ndo do romano.
’® Para uma histéria bastante completa do catolicismo e da Igreja catdlica no Brasil, ver:
HAUCK, J. E et al. Histdria da igreja no Brasil: ensaio de interpretacdo a partir do povo.
Petrdpolis: Vozes, 1980. Tomo 2.
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os dispersos nativos em aldeamentos que paradoxalmente facilitaram a captura
pelos colonos e a disseminacéo de doencas contagiosas.

Certamente nédo se pode interpretar a marcante acéo jesuitica com os olhos de
hoje, tampouco julgar se sua influéncia social e cultural foi conservadora ou pro-
gressista/humanista. Talvez tenha sido as duas coisas. Na col6nia, principalmente
pela acdo da Igreja (quase sindnimo de “jesuitas”), néo se permitia a entrada de
livros, a organizacdo de universidades ou da imprensa. Em funcfo disso, esse pais
catdlico, sob a égide da contra-reforma e do Concilio de Trento, respondeu, segun-
do Wilson Martins (Bueno, 2004), a um desejo de permanéncia da ignordncia. Por
obra das artimanhas do marqués de Pombal, em 1759, os jesuitas foram expulsos
de Portugal e de suas colonias, diminuindo, entdo, a sua influéncia. Nessa época,
cerca de 500 jesuitas que trabalhavam no Brasil foram expulsos. Para perceber sua
penetracdo, basta citar que, naquele momento, apenas nas margens do rio Madei-
ra, no coracdo da Amazdnia, eles tinham 28 missoes florescentes (Alves, 1979).

Apesar de majoritarios e dominantes na catequese e nas primeiras escolas, os
jesuitas ndo foram a unica ordem da col6nia; também vieram dominicanos,
agostinianos, franciscanos, beneditinos, oratorianos, mercedonianos, carmelitas e
capuchinhos, assim como padres e bispos seculares. As ordens femininas (Alves,
1979) apareceram mais lentamente e tiveram menor influéncia. As primeiras
clarissas, oriundas de Evora, chegaram a Bahia em 1677, tendo como misséo abri-
gar prostitutas arrependidas. As irmandades laicas tiveram, também, sua impor-
tancia, destacando-se as Santas Casas da Misericérdia e as irmandades de mem-
bros de uma mesma profissdo (marceneiros, militares, ferreiros, comerciantes,
escrivies) e dos homens negros e pardos. Estes tltimos fundaram irmandades como
a de Santa Efigénia, de Nossa Senhora do Rosdrio e de Sdo Benedito, verdadeiros
nticleos de organizacio e resisténcia em uma sociedade brutalmente discriminatéria.

Com certeza, afirma Pierucci (2005), de sua fundacéo até o inicio dos anos 30
do século XX, quando, na abertura da Era Vargas, se proclamou Nossa Senhora
Aparecida a “padroeira universal do Brasil”, este pais se imaginou como catdlico
“no todo e de uma vez por todas”. O avango pentecostal nos tiltimos 30 anos tem
mudado, em certa medida, essa peculiaridade de pais quase que exclusivamente
catélico. Mas continua sendo uma nacédo majoritariamente cristd, com mais de 90%
de sua populacdo declarando-se como pertencente a religides cristds. Vale, entdo,
perguntar o que significa ser um pafis cristao?

Como nacdo oriunda do colonialismo europeu, ser uma nacfo crista implica
adotar sua heranca greco-judaica e ocidental. Deve-se lembrar que o cristianismo
origina-se do judaismo, cinde dessa tradicao que se afirmava como religido étnica,
do povo eleito, do povo da alianca. Nessa cisdo, com o correr da histéria, absorve
elementos greco-romanos, principalmente do platonismo e neoplatonismo (daf a
cisdo corpo-alma e a identificacdo da matéria com o efémero, pecaminoso, imper-
feito) e do estoicismo, com sua ética universalista, centrada no individuo auto-
controlado, responsdvel por seu destino.

O cristianismo rompe com a perspectiva centrada em preceitos comporta-
mentais e obediéncia estrita a regras alimentares, ritualisticas e corporais que o
judaismo implicava. Mais que isso, o cristianismo deixa de ser uma religido étnica
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para propor-se como religido universal. Daf que, historicamente, vai se consolidar
como proposta religiosa bastante proselitista, situada na histéria, mas dirigida a
toda a humanidade. Vem dai, também, uma de suas contradi¢des fundamentais:
religido destinada a toda a humanidade, mas edificada em sfmbolos, rituah'stica’
ética e estética especificas, codificadas em um tempo e lugar determinados. O avangc;
e a dominagdo histérica do cristianismo serdo, com freqiiéncia, traumdticos e ten-
sos, de um ponto de vista cultural e politico, fruto dessas contradices inerentes a
seu projeto original. Isso refletird na histéria e na atualidade do cristianismo no
Brasil, como veremos adiante.

AS VARIAS RELIGIOES NO BRASIL

Portanto, no fundo, néo existem religides falsas. A sua maneira, todas sdo
verdadeiras, todas respondem, mesmo que de diferentes formas, a condicbes
dadas da existéncia humana.

Emile Durkheim (1912)

As peculiaridades e vicissitudes do catolicismo no Brasil

O Brasil € a mais populosa nacéo catélica do mundo, com 125 milhées de pes-
soas que se declaram catdlicas. Apesar da perda de espaco para os evangélicos, conti-
nua sendo a denominacfo amplamente majoritdria, com cerca de 74% dos brasileiros.

Como assinalado anteriormente, o catolicismo brasileiro é filho do catolicis-
mo portugués e desde o perfodo colonial, com os jesuitas convertendo (ou tentan-
do converter) os {ndios, e os padres dispersos nas cidades, povoados e fazendas
vem fazendo arranjos no sentido de compatibilizar a heranca ibérica, a doutriné
oficial romana, as crengas méagicas européias importadas, assim como elementos
indigenas nativos e africanos importados e reciclados.

Segundo Gilberto Freyre, o catolicismo portugués, e com ele o luso-brasileiro
<fiilfer§ bem da cristandade do norte europeu (e, em parte, da hispanica). Ele no;
ala de um

do.ce. cristianismo lirico, com muitas reminiscéncias falicas e animistas das
religibes pagds; os santos e anjos sé faltando tornar-se de carne e descer dos
altares nos dias de festa para se divertirem com o povo; os bois entrando
pelas igrejas para ser benzidos pelos padres [...]

- No Brasil, o cristianismo, na sua forma de catolicismo popular, tornar-se-ia
liricamente social, uma religido mais de familia do que de catedral ou igreja, posto
que os portugueses (e os brasileiros) néo tiveram catedrais austeras e poderosas
como as de Toledo ou Burgos.

Assim desenvolveu-se esse catolicismo popular mais brando e voltivel. afirma
o autor de Casa-grande e senzala. Um catolicismo que chegaria aos niveis ’de uma
certa “promiscuidade”, evidenciadas nas “festas de igreja”:
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Violas tocando. Gente cantando. Barracas. Muita comida. Exaltacdo sexual.
Todo esse desadoro — por trés dias e no meio da mata. De vez em quando,
hinos sacros. Uma imagem do santo tirada do altar andou de méo em méo,
jogada como uma peteca de um lado para outro. [...] Festa evidentemente ja
influenciada, essa de Sdo Gongalo, na Bahia, por elementos orgidsticos afti-
canos que teria absorvido no Brasil. Mas o residuo pagédo caracteristico, trou-
xera-o de Portugal o colonizador branco no seu cristianismo lirico, festivo, de
procissdes alegres com as figuras de Baco, Nossa Senhora fugindo para o
Egito, Merctirio, Apolo, o Menino Deus. [...] Um catolicismo ascético, ortodo-
%0, entravando a liberdade aos sentidos e aos instintos de geracdo teria impe-
dido Portugal de abarcar meio mundo com as pernas. As sobrevivéncias pa-
gds no cristianismo portugués desempenharam assim papel importante na
politica imperialista. As sobrevivéncias pagés e as tendéncias para a poliga-
mia desenvolvidas ao contato quente e voluptuoso com 0s mouros.

De certa forma, Sérgio Buarque de Holanda (1995) faz uma leitura do catoli-
cismo popular brasileiro que se aproxima, em vdrios pontos, do enunciado por
Freyre.”” Chama sua atengio essa religiosidade pouco austera, informal, afetiva e
sensual. Trata-se de um catolicismo que “permite tratar os santos com uma intimi-
dade quase desrespeitosa”, e que, segundo o autor de Raizes do Brasil, deve parecer
muito estranho, e até irreligioso, para as almas verdadeiramente religiosas. Assim,
Santa Teresa de Lisieux tornou-se, entre os brasileiros, Santa Teresinha, cujo culto
adquiriu carater intimista, um “culto améavel e quase fraterno, que se acomoda mal
as cerimoOnias e suprime as distAncias”. O homo religiosus brasileiro é, entdo, reve-
lado na sua peculiaridade mais acentuada:

Os que assistiram as festas do Senhor Bom Jesus de Pirapora, em S&o Paulo,
conhecem a histéria do Cristo que desce do altar para sambar com o povo.
[...] Surge um sentimento religioso mais humano e singelo. Cada casa quer
ter sua capela prépria, onde os moradores se ajoelham ante o padroeiro e pro-
tetor. Cristo, Nossa Senhora e os santos ja ndo aparecem como entes privilegia-
dos e eximidos de qualquer sentimento humano. Todos, fidalgos e plebeus,
querem estar em intimidade com as sagradas criaturas e o préprio Deus é um
amigo familiar, doméstico e préximo. (Buarque de Holanda, 1995, p.149)

77 Vérios outros autores sustentam essa visio do catolicismo brasileiro. Thales de Azevedo
diz: “o catolicismo brasileiro herdou da cultura portuguesa certa suavidade, tolerancia e
maleabilidade que uma indole religiosa espanhola, exaltada, turbulenta e rigida, ndo conhe-
ceu”. Fsta citacio de Thales de Azevedo estd em WAGLEY, C. An introduction to Brazil. New
York: Columbia University Press, 1963. Fernando de Azevedo, visando mapear a cultura
brasileira de forma panordmica, salienta alguns tracos do cardter nacional, tais como
afetividade, irracionalidade e misticismo. A afetividade, para ele, dominante e difusa, marca
uma religiosidade menos ética e préitica em comparacio a dos norte-americanos; a religiosi-
dade brasileira seria mais doméstica e intimista. O catolicismo brasileiro, décil, sentimental,
resignado, submisso e generoso estabelece, via catequese religiosa, que todas as questdes
devam se resolver em termos de “amigos” ou “inimigos”. (AZEVEDO, E A cultura brasileira.
2. ed. Sdo Paulo: Companhia Editora Nacional, 1944.)
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Mas o autor que formulou a tese do tipo ideal brasileiro na figura do “homem
cordial” pensa que essa religiosidade catdlica, que forjou um culto sem obrigacoes
e rigor, que é intimista e familiar, gerou, ao final, uma forma de devocéo que dis-
pensa o “fiel de todo esforco, de toda diligéncia, toda tirania sobre si mesmo”. Isso
desdgua, postula ele, na corrupciio do sentimento religioso, em sua extin¢do como
experiéncia legitimamente religiosa.

Notem-se as diferengas entre Freyre e Buarque de Holanda. Para o pernam-
bucano, a religiosidade catélica brasileira tem essa peculiaridade sensual e intimista,
mas € intensa e vibrante. Fla segue o temperamento informal e lddico, arraigado
na alma brasileira, pois, como diz Freyre, “[...] a maior delicia do brasileiro é con-
versar safadeza. Histérias de frades com freiras. De portugueses com negras. De
ingleses impotentes”. Mas nem por isso deixa tal religiosidade de ser auténtica,
devota e assidua. Para o historiador e soci6logo paulista, o catolicismo brasileiro é,
no fundo, de uma religiosidade superficial,”® bufona, falsa, posto tratar-se de uma
“[...] religiosidade de superficie, menos atenta ao sentido fntimo das ceriménias do
que ao colorido e & pompa exterior, quase sempre carnal em seu apego ao concreto
€ em sua rancorosa incompreenséo de toda verdadeira espiritualidade”.

Profundo conhecedor da religiosidade popular, principalmente a nordestina,
Lufs da Cdmara Cascudo (1971) ird, de certa forma, discordar das teses defendidas
por Freyre e Buarque de Holanda. Para o pesquisador potiguar, o catolicismo popu-
lar brasileiro difere do portugués, mais alegre e festivo: “A formacio catélica do
Povo Brasileiro foi mais triste, severa, temerosa, que em Portugal. Tinhamos a pai-
sagem indigena e a multidéio sudanesa e banto, merecendo vigilancia suspicaz”.

Cémara Cascudo cita alguns elementos que tornariam o catolicismo popular

brasileiro menos alegre, espontineo e efusivo do que aquele percebido por Freyre
e Buarque de Holanda; em vez da nocio de permissividade total, de que ndo haveria
pecado nas terras ao sul do equador, as condicdes de destituigio total do escravo, a
vigildncia e a violéncia constante sobre uma massa humana oprimida, assim como
a énfase dada ao pecado, & culpa, a danacéo que a vida humana desregrada impli-
caria, tudo isso ird marcar o catolicismo popular que se desenvolveu nessas terras:

A presenca acabrunhante da escravaria negra, desde a primeira metade do
século XVI, matou o trabalho festivo, as tarefas cantadas, bailaricos nas eiras,
o complexo musical da vindimas, o milho-rei, as chacotas no varejo das azei-
tonas. O ciclo rural brasileiro é silencioso e assustador As primeiras cantigas,
referentes a labuta pastoril, sdo dos finais do século XVIIL.

Havia de permanente o pavor do inferno, com seus suplicios imprevisiveis
e perpétuos. Com as “Santas Missdes”, furiosas rajadas de eloqiiéncia capuchina

7% Cabe notar que o romancista, critico literario e ensaista gaicho Vianna Moog também
compartilha dessa curiosa tese de Buarque de Holanda, da superficialidade de como os
brasileiros vivem sua religiosidade catélica. Ele chega a postular que a falta de um sentimen-
to religioso profundo seria um dos fatores importantes para a mé satide mental dos brasi-

leiros. (MOOG, V. Bandeirantes e pioneiros: paralelo entre duas culturas. Porto Alegre: Glo-
bo, 1954.)
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espevitavam as fogueiras de Belzebu. A morte no Brasil ndo baila, como na
coréia de Jean Holbein. O inferno era o destino daqueles que nao sabiam
morrer. Morrer-bem. Morrer sem confissdo ou sepultar-se fora das dreas sa-
gradas, na indulgéncia das liturgias, constituiam a suprema maldicio. (Ca-
mara Cascudo, 1971, p. 103-104).

N#o se pretende, aqui, resolver essa polémica em torno do verdadeiro cardter
do catolicismo popular brasileiro. De qualquer for.ma, cgbe reconhecer que se dese?-
volveu, nestas terras, um catolicismo popular sui generts, fortemente. marcado pelo
santo de devocéo pessoal, protetor e proximo, assim como Pelo carisma de Ma;la.

Maria, como imago materna bondosa, de uma humgmdade 51mp1-es e acol' e-
dora, toda compreensdo e perdao, permanece sempre junto a seus fﬂhf)s, sejam
eles pecadores ou puros, violentos ou violentados, pobres ou ricos. Ela é pczletma—
mente retratada por Ariano Suassuna (2002) no AL{I?O da Compadecida, qua.n 0, N0
julgamento final dos personagens, Nossa Senhora intercede pelos homens:

I verdade que néio eram dos melhores, mas vocé precisa levar em conta a
lingua do mundo e o modo de acusar do diabo. [...] E verdade que .eles praé}—
caram atos vergonhosos, mas é preciso levar em conta a pobre e triste condi-
¢ao do homem. A carne implica todas essas coisas turvas e mesqumha:s._Qua-
se tudo o que eles faziam era por medo. Eu conhegg iss0, porque convivi com
os homens: comecam com medo, coitados, e terminam por fazer o que nao
presta, quase sem querer. E medo. )

(Maria pede a Jesus cleméncia para os homens, este conta a N.ossa SNen1 }(1)—
ra que ele mesmo, Jesus, morreu abandonado por seu pai. Maria egtao he
responde) ...era preciso e eu estava a seu lado. Mas néo se esqueca da noite
no jardim, do medo por que vocé teve de passat, pobre homem, fel1to e cal('jne
e de sangue, como qualquer outro e, como qualquer outro também, abando-
nado diante da morte e do sofrimento.

[...]

(e ao defender a adiltera mulher do padeiro) [...] eu entendo tudo isso mais
do que vocé pensa. Sei o que as mulheres passam no mundo. [...] Je.1 glggtgel
sua condicfo de mulher, escravizada pelo marido e sem grande possibilidade
de se libertar. Que posso alegar ainda em seu favor?

Tornaram-se, assim, no campo popular brasilei.ro, entidades d(i extrema e in-
tima devocdo, além de Nossa Senhora, os estimad1'3.51-1nos Santo f\ntom/o., Séo José,
Sdo Benedito e muitos outros, oficiais ou semi-oficiais no panteao c.atohco. -

No final do periodo colonial e ao longo do império, o catolicismo brasﬂ'euo
sofreu certa estagnacéo. A influéncia do marqués de Pombal, deNcerto }n.odo seguindo
um idedrio iluminista, agiu inibitoriamente sobre a livre expansao catdlica, sobretudo
contra os jesuitas. Entre 1759 e 1855, vério:s fatcA)res' sdo cllt.ados por Mgndongade
Veldsques Filho (1990) para a retracdo da mﬂuencw} cat?hc.a; 0 romplmenFod e
relacdes diplomaéticas com o Vaticano (1759-1808), as mﬂuenggs Jansenlstgljs.vin C;lls
da Europa, a escassez de bispos, o clero moralmente de§prest1g1ado, a proibicdo da
entrada de novigos nas ordens religiosas (1855), tudo isso forn}ou um qua{ir.o, no
século XIX e inicio do XX, segundo aqueles autores, pouco favoravel ao catolicismo.
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Apesar das oscilages e tensées entre Estado e Igreja, o Estado colonial, assim
como seu suceddneo imperial, foram oficialmente catdlicos até 1890, permitindo,
apenas de forma muito limitada e controlada, o protestantismo, principalmente de
imigragdo (luteranos, p. ex.), e reprimindo intensamente as manifestaces e orga-
nizagoes da religiosidade popular afro-brasileira e indigena.

Um aspecto da prética institucional da Igreja catdlica no Brasil foi o cuidado
a doentes, incluindo eventualmente os alienados, organizado por meio das Santas
Casas de Misericérdia.” Vinculada a colonizacfio portuguesa, a confraria leiga ca-
tolica “Irmandade da MisericSrdia” esteve presente nas principais cidades brasilei-
ras desde o século XVI. Dentre as suas varias atribui¢des, foi ganhando importan-
cia o chamado “cuidado curativo dos pobres”, que se estendeu mais acentuada-
mente aos alienados a partir da segunda metade do século XIX.

No contexto dessas santas casas, os alienados podiam contar, eventualmente,
com alguma assisténcia médica. Em muitas santas casas espalhadas pelo pafs, orga-
nizaram-se quartos, ediculas, espacos em pordes destinados exclusivamente a doen-
tes mentais. A principal fungdo dessas instituicdes néio era médica; era, antes, dar aos
necessitados um abrigo, alimentos e cuidados religiosos, além da funcéo mais ampla
de isolar do convivio social elementos indesejdvesis. Assim, Oda e Dalagalarrondo
(2005) apontaram que os estabelecimentos destinados ao recolhimento de aliena-
dos pobres no século XIX surgiram quase sempre como estruturas asilares das santas
casas de misericérdia, bem antes que a psiquiatria existisse como prética médica
especializada. Nesse caso, a andlise dos documentos histéricos demonstra que a fun-
¢éo de abrigo e cuidado confundia-se com a de exclusio e controle.

Na década de 1930, apesar de ditador de um estado supostamente leigo,
Getulio Vargas chama o catolicismo de volta para a construcdo de uma identidade
nacional e obtém alguma adeséo das classes médias e mesmo das populares.

Em 1952, é criada a Confederacio Nacional dos Bispos do Brasil (CNBB) e, na
década de 1960, a teologia da libertacfio introduz uma vertente social e critica na
doutrina e préticas catélicas. Essa teologia implica uma releitura da vida religiosa
que a articula com as condigées concretas da existéncia, com a consciéncia da
alienacéo e a busca por um resgate da dignidade humana, da justica e da cidada-
nia. Mas, com o mundo contemporaneo guinando para uma onda conservadora na
década de 1980 em diante (a revolucio socialista nio veio, caiu o muro de Berlim,
o socialismo real naufragou), a teologia da libertacéo, vigorosa e engajada em seu
inicio, sofre um certo esvaziamento. Alarmados com o avanco pentecostal, surge
entre os catdlicos a renovagéo carismdtica, de colorido conservador. Ela tenta, com
uma pratica ritual exaltada, de tonalidade pentecostal, e uma mistica marialogista
renovada, reconquistar adeptos. Vém segmentos da classe média, da classe média
baixa, principalmente nas cidades do interior, mas as massas populares ndo sio
atraidas e continuam, cada vez mais, migrando para as pequenas igrejas pentecostais
€ neopentecostais das periferias das grandes e médias cidades.

7% Para uma revisdo ver: ODA, A. M. G. R. ; DALGALARRONDO, P Histéria das primeiras
institui¢des para alienados no Brasil. Revista Histdria, Ciéncias, Satide Manguinhos, v. 12, n.
3, p. 983-1010, 2005.
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Estima-se (Pierucci; Prandi, 1996) que, atualmente, a maior parte dos catdli-
cos, cerca de 61,4%, sejam catélicos “tradicionais” ou “comuns”, ou seja, néo-
pertencentes a subgrupos catdlicos diferenciais. Uma minoria pertence a grupos
teolégica e politicamente distintos, como os 3,8% que pertencem aos grupos
carismdticos e os 1,8% as Comunidades Eclesiais de Base (assim como 7,9% per-
tencentes a outros movimentos catolicos organizados). Em relagfo a prética da
religido, também estima-se que somente 20 a 30% dos catdlicos seriam assiduos
praticantes (contra cerca de 80% dos evangélicos).5 .

No campo do catolicismo popular, sobretudo rural e de segmentos da perife-
ria das cidades, uma prdtica de origem catélica (mas hoje, muitas vezes, mesclada
com a umbanda e o kardecismo) é a benzecio (Rizzo de Oliveira, 1985). Expressdo
da medicina popular, a benzecdo é prética de mulheres que delimitam um campo
etioldgico (espinhela caida, mau-olhado, mal-de-engasgo, doenca-do-ar) e um campo
terapéutico com rezas, conselhos e jaculatérias préprias. Com a ajuda de Deus,
Jesus Cristo, Sdo Brds, Sdo Bento e Virgem Maria, mantém uma prética que resiste
aos tempos de SUS e igrejas universais.

0s evangélicos: histéricos, pentecostais e neopentecostais

Embora ensaiada séculos antes, a vertente evangélica ou protestante do cris-
tianismo surge no século XVI, com as obras de dois influentes reformadores reli-
giosos: Lutero e Calvino. Precisamente em 31 de outubro de 1517, Martinho Lutero
afixa, na porta da capela do Castelo de Wiitemberg, as suas famosas 95 teses. A
cristandade ira cindir-se em duas metades que, historicamente, irdo situar-se, uma,
a protestante, no norte germanico, anglo-saxdo e escandinavo, e a outra, a catdlica,
no sul da Europa (do sul da Alemanha, Franca, Itdlia e Peninsula Ibérica, além de
paises como, p. ex., Irlanda e Polénia). O poder papal, autoritdrio e autocratico,
percebido como ilegitimo (a venda de indulgéncias seria apenas um aspecto dessa
decadéncia, dessa perda de legitimidade), lutas que envolviam a captacio de im-
postos de principados, disputa por territérios, confrontos politicos, assim como
necessidades sociais e teoldgicas em um mundo que se transformava com o
mercantilismo, a renascenca e o surgimento da ciéncia moderna, tudo isso ajudou,
de certa forma, a engendrar e cristalizar o protestantismo no Ocidente.

N&o hd espaco, aqui, para uma andlise mais aprofundada. Facilitada pela
viabilizagéo tecnoldgica do desenvolvimento da imprensa, que permitiu o acesso
bem maior ao texto sagrado, a revolucéio teoldgica de Lutero e Calvino ndo impli-
cou apenas a traducdo da Biblia para a lingua dos fiéis. Lutero redireciona a fé
cristd para o contato direto com o texto sagrado, sem intermedidrios, sem icones,
padres ou santos; sola gratia, sola fide, sola scriptura. Serd apenas e somente na

8 Um estudo cuidadoso das diferentes formas de catolicismo no Brasil atual encontra-se em:
LEMOS FILHO, A. Os catolicismos brasileiros. Campinas: Alinea, 2000.
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graca de Deus, na fé fervorosa em Cristo e na leitura pessoal que o fiel realiza da
Biblia que a fé cristd poderd realizar-se plenamente.

Além disso, mudangas no ritual (uma certa desritualizacio da fé), nas con-
cepgbes dos sacramentos, a destituicio dos santos, assim como da santidade de
Maria, uma nova ética, centrada no trabalho, no ascetismo intramundano, marcam
essa renovagéo. O fiel evangélico, para ser um cristio puro, devoto e verdadeiro,
deve ir ao encontro do mundo (e n#o dele se exilar), de suas lides, deveres e roti-
nas. Tudo isso passard a contribuir para a confirmacédo de que estd no caminho
certo, acentuando a perspectiva calvinista de que a vida correta e exitosa neste
mundo é a melhor confirmacéo da graca (ou, no seu oposto, da danacfo), de resto
jé determinada pelo Deus soberano. A salvacio torna-se a grande obsessdo da teo-
logia protestante, assim como a onipresente sombra do demonio, espreitando a
queda, a tentacdo, a fraqueza recorrente do pecador.

Uma palavra sobre os termos (e suas confusées) que designam as acepcdes e
subdivisGes do mundo evangélico. “Protestante” refere-se, originalmente, ao protesto
dos principados alemées contra a expulsio de Lutero da Alemanha. O termo néo
foi aceito pelos préprios luteranos e pelos batistas, tendo sido pouco estimado pela
maioria das outras denominacfes. Segundo informam Mendonga e Veldsques Filho
(1990), a designaco “protestante”! ¢ utilizada principalmente por historiadores,
te6logos e socidlogos ndo pertencentes, necessariamente, aos quadros oficiais das
denominaces, tendo, as vezes, conotagdo pejorativa ou acusativa pela maioria
catSlica (protestantes seriam aqueles que “protestam” contra o Deus aceito pelo
povo). O vocabulo “evangélico” é o preferido por tedlogos e historiadores denomi-
nacionais e remonta aos principios doutringrios da reforma e & énfase em experiéncia
de fé e teologia centradas no texto biblico. “Crente” parece ser um termo introdu-
zido por missiondrios a partir dos anos 1850, para identificar os novos adeptos dos
grupos evangélicos recém-instalados. O crente é aquele que passa a crer fervorosa-
mente em Jesus Cristo e rejeita suas velhas adesdes e praticas. Nas dltimas déca-
das, o termo crente, que outrora fora elogioso, passou a designar pejorativamente
(pelo uso generalizado por catélicos, mas também por alguns evangélicos histéri-
cos) os adeptos das igrejas pentecostais e neopentecostais, geralmente pobres, com
baixa escolaridade e detentores de uma teologia menos elaborada.

Designam-se como “protestantes ou evangélicos histéricos” aqueles grupos
origindrios direta ou indiretamente da reforma do século XVI. “Evangélicos de mis-
sao0” (termo as vezes utilizado imprecisamente pelo IBGE para designar todos os
evangélicos histdricos) refere-se a denominacbes de origem principalmente norte-
americana, que organizaram uma estratégia de conversio de novos adeptos em
paises dos varios cantos do mundo. Misséo se contrapoe a igrejas mais étnicas ou
nacionais (protestantismo de imigracdo), como luteranos e anglicanos, cuja intro-
ducéo no Brasil vincula-se inteiramente 3 imigracéio de trabalhadores europeus

¥ Segundo informa Clara Mafra, nos EUA, “protestantism” corresponde ao nosso “evangélico”.
O termo “protestantismo” utilizado no Brasil corresponderia, por sua vez, nos EUA, a “main-
line Protestant Church”. (MAFRA, C. Os evangélicos. Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 2001.)
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que se inicia no século XIX. “Evangélicos pentecostais” sdo os grupos que chegaram
ao Brasil no inicio do século XX, trazidos por lideres europeus que passaram pelos
Estados Unidos e 14 absorveram amplamente a teologia do avwamenfo, da
santificacdo pelo batismo no Espirito Santo. “Neopentecostal” foi a designagqo que
predominou sobre “pentecostalismo auténomo” ou “pentecostais de cura divina”
para nomear os novos movimentos religiosos com raizes pentecostais ja refupdadas
no Brasil e teoldgica e sociologicamente aclimatados por lideres brasileiros (o
pentecostalismo e neopentecostalismo serdo abordados logo a sggmr). o

Um ultimo grupo, limitrofe teologicamente, mas sociologicamente préximo
ao que se poderia chamar de “seitas cristds”® é constituido pelos testemunhas d(?
Jeovd, mormons e LBV, sendo que alguns incluem aqui os adventistas. Esse grupo é
denominado pelo IBGE (com muita polémica em torno) como “neocristos” ou
“cristianismo de fronteira” (Quadro 4.1).

A origem historica dos evangélicos no Brasil

Com a excegéo de protestantes franceses e holandeses brevemente aqui as-
sentados pelas invasdes dos séculos XVI e XVII, no Brasil, as religides evangélicas

Quadro 4.1

Principais ' grupos evangélicos existentes no Brasil' (assim como
organizacoes: religiosas proximas ao cristianismo' evangélico)

Evangélicos

Evangélicos

Neocristiios

histéricos de histéricos Evangélicos Evangélicos (cristianismo
imigragiio de misséio pentecostais neopentecostais de fronteira)
Luteranos Batistas Assembléia de Universal do Testemunhas
o Deus Reino de Deus de Jeovd
Anglicanos Presbiterianos
. . L Congregacdo Internacional da Mérmons
Episcopais Congregacionais Cristd no Brasil Graca de Deus
Menonitas Metodistas Evangelho Renascer em Legiéo da
Adventistas* Quadrangular Cristo Boa Vontade
O Brasil para Sara Nossa Terra
Cristo
Deus é Amor

. . I -
* Alguns autores situam os adventistas no “cristianismo de fronteira”.

8 No mundo, sdo cerca de 15 milh&es de testemunhas de Jeova e 10 milhdes de mérmons.
Néo pelo aspecto numérico (de pequenas igrejas), mas mais pelo perfil socioldgico e teols-

. ~ b i
gico, é que essas denominacdes devem ser enquadradas como “seitas”.
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foram lentamente chegando somente a partir das primeiras décadas do século XIX,
Como assinalam Mendonga e Veldsques Filho (1990), deve-se remarcar que o pro-
testantismo brasileiro foi e continua sendo basicamente uma projegdo do protes-
tantismo norte-americano (e ndo europeu, como poderia parecer pelo nome e ori-
gem histdrica das denominacées). Isso serd melhor esclarecido um pouco adiante,

A primeira onda de fiéis evangélicos surge com a abertura dos portos brasilei-
ros ao comércio estrangeiro em 1810, e também com o incentivo i imigracéo euro-
péia. Vo estabelecendo-se, neste pafs, luteranos alemaes (principal grupo imigrante,
naquele momento), anglicanos britinicos e episcopais (anglicanos norte-america-
nos). Concentram-se (e, de certa forma, isolam-se) no sul do Brasil (além de Sio
Leopoldo no Rio Grande do Sul, em Nova Friburgo, no Rio de Janeiro, e em cidades
esparsas no Espirito Santo, Sdo Paulo e Paraiba).

As autoridades brasileiras de entfio dificultavam a entrada de novas religides
cristds, proibindo totalmente as néo-cristds. No entanto, desejavam a imigracéo de
contingentes populacionais europeus, que, quisessem ou ndo, eram protestantes,
Contradicdo que logo gerou tensées e muita negociagdo. A constituinte de 1823
presenciou um considerdvel debate sobre liberdade religiosa. Houve a pressdo de
idéias liberais que desejavam abrir o Brasil para outras nagoes européias, muitas
delas protestantes. No final, a constituicio de 1824 definia o Brasil como nacao
cristd e a religifio catdlica como a religido do Estado, mantida por ele. Essa consti-
tuicdo, entretanto, ao reconhecer o Brasil como nacdo cristd em todas as suas deno-
minag0Oes, passou, timidamente, a estender os direitos politicos as denominacées
cristds ndo catélicas.8?

Os primeiros grupos evangélicos missiondrios virdo instalar-se a partir dos
anos 1850 (Mendonca e Veldsques Filho, 1990). Serdo, no primeiro momento, os
evangélicos congregacionais, presbiterianos e batistas. Os missiondrios escoceses
Robert Reid Kalley e sua esposa, Sarah Poulon Kalley, iniciaram aqui a denomina-
¢do Congregacional do Brasil, batizando o primeiro brasileiro evangélico, Nolasco
de Andrade, em 1858.

Em 1859, vindos dos Estados Unidos, chegam ao Brasil os jovens missiondrios
presbiterianos Ashbel Green Simonton (que funda, em 1862, a primeira igreja
presbiteriana, no Rio de Janeiro) e seu cunhado Alexander Latimer Blackford (que
se fixa em S4o Paulo). Simonton assumiu, logo de inicio, um estilo atuante e ousa-
do para a captagéo de novos adeptos, baseando-se na teologia do Destino Manifesto
dos presbiterianos norte-americanos. Segundo Mafra (2001), para essa teologia, a
América catdlica era terra de idélatras e pagos, sem acesso a palavra escrita, com
adeséo a um tipo de catolicismo que conformava uma religiosidade superficial e
ritualistica. Em 1881, chegam os batistas, com William Bagby e Zacarias Taylor,
trazendo concepcdes do sul dos Estados Unidos, de colorido conservador. Em 1886,
aporta um grupo de missiondrios metodistas, que ir4 fixar-se, principalmente, em

8 Sobre a fase inicial de entrada do protestantismo no Brasil, ver MENDONCA, A. G. O
celeste porvir: a insergéo do protestantismo no Brasil. Sio Paulo: Paulinas, 1984.
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novas cidades vinculadas a burguesia cafeeira e corne.rcial. Os'primeiros advenFistas
surgem em 1879, em Santa Catarina. A Primeira igreja orgamzada dqs a.dventlstas,
a Igreja Adventista do Sétimo Dia, principal ramo adventista no Brasil, instalou-se
em Gaspar Alto, Santa Catarina, em 1896. ‘ _

Segundo Mafra (2001), é caracteristico dessa fase uma teologia assumida
pelos grupos missiondrios presbiterianos, batistas e metodistas, tl'pic,a da' segunda
metade do século XIX, que d4 grande énfase ao conversionismo. Além dlssc_), pro-
fessam uma postura fortemente puritana, considerando o autocontrole e gwgﬂan—
cia elementos essenciais para os novos adeptos. Trazem dos Estados Unldos. uma
critica a religiosidade da América catdlica, na qual viam a inobservﬁnua'da
santificacdo do domingo, a freqiiéncia a teatros, danga, jogos e apostas, as heresias,
o uso de bebidas alcodlicas...

De modo geral, os primeiros missiondrios nio dominavam o portugués e fo-
ram apenas lentamente conseguindo fazer crescer suas denomina¢des. Uma parte
da intelectualidade brasileira parecia ver no protestantismo uma abertura para um
pensamento e prética religiosos mais “modernos”. Segundo Belo de Azevgdo (1996),
o protestantismo seria um aliado da democracia e do progresso,® implicando uma
norma mais elevada de moralidade e um caminho para a prosperidade pessoal. A
centralidade da leitura da Biblia e o forte incentivo & alfabetizacdo do fiel sdo
elementos importantes dessa modernidade implicita.

O crescimento dessas vdrias denominagdes serd lento no inicio, mas constan-
te. Os presbiterianos predominam sobre os batistas no século XIX, mas com o incre-
mento da liberdade religiosa republicana e o crescimento das cidades, os batistas
tornaram-se a principal denominacéo evangélica histérica no Brasil (Tabela 4.1).

Segundo Mendonga e Veldsques Filho (1990), o protestantismo brasileiro his-
térico, sobretudo o de misséo, relaciona-se a um idedrio de origem norte-america-
na que, em um espirito messiénico, visa difundir e implantar um “estilo americano
de vida”, articulado a religido civil dos Estados Unidos. Esse tipo de protestantismo
foi imbuido, desde o seu inicio, de uma missdo restauradora, articulada a um
conversionismo individualista e a exaltacdo de valores culturais caros ao meio
sociorreligioso norte-americano, como o puritanismo, o patriotismo, o conserva-
dorismo ideoldgico, e mesmo tracos de um certo elitismo e racismo, trazidos do
contexto social e politico daquele pais (Mendonca; Veldsques Filho, 1990).

Além dessa heranca norte-americana comum a quase todo protestantismo
brasileiro, os salmos preferidos pelos missiondrios, assim como os hinarios, base de

* Clara Mafra lembra que o acesso a escrita, em uma religido que se apdia totalmente na
palavra escrita, foi aspecto modernizador importante. No interior de muitas igrejas evangé-
licas, as escolas dominicais se transformavam, muitas vezes, nas tnicas salas de aula dispo-
niveis na regido, onde se multiplicavam os raros cursos de alfabetizacfo. Além desse apreco
pela palavra escrita, algumas nocdes difundidas no meio evangélico, como “a ignorancia é a
mée das heresias” ou “o saber e o conhecimento vém de Deus”, teriam contribuido para essa
dimensdo modernizadora do protestantismo de missdo no Brasil do final do século XIX e
primeira metade do XX. (MAFRA, C. Os evangélicos. Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 2001.)
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Tabela 4.1

Principais denominagées evangélicas histéricas (de missdo e de imigragéo) e seu
nomero de membros em 2000

Igrejas evangélicas Nimero de % enire os
histéricas membros em 2000 evangélicos histéricos
Batista 3.162.700 373
Adventista 1.209.835 14,3
Luterana 1.062.144 12,5
Presbiteriana 981.055 11,3
Metodista 340.967 4,0
Congregacional 148.840 1,8

todo canto ritual, organizados pelos primeiros missionarios do século XIX, perma-
necem até hoje, inclusive em denominagées pentecostais, reforcando, pelo menos
na dimenséo ritual e estética, alguns pontos de homogeneidade no protestantismo
brasileiro.

Os pentecostais e neopentecostais

Fendémeno sociorreligioso de crescimento vertiginoso nas tltimas décadas, o
pentecostalismo ganhou as classes populares néio sé no Brasil, mas em toda a Amé-
rica Latina e no Caribe, na Africa néo-islamica, na Asia e na Oceania, ndo deixando
de fora a Europa (inclusive a oriental).®> Forma de religiosidade de penetraciio
claramente preferencial nas camadas populares, sua histéria talvez ajude a enten-
der o fendmeno, particularmente sua adesio pelos segmentos mais destituidos de
poder e riqueza no mundo.

Suas origens remontam mais longinquamente, segundo autores como Mariano
(1999) e Oliveira (2004), a transformacdes do cristianismo na Inglaterra do século
XVIIL. O inicio seria o processo de avivamento adotado por John Wesley no
metodismo, que enfatizara a santificacdo como passo fundamental para uma vida
cristd auténtica. Também acrescenta-se, a essa hipdtese, a idéia de que o pentecos-
talismo teria rafzes em uma fuséo da espiritualidade catélica dos movimentos de

% Os pentecostais cresceram vertiginosamente em todo o mundo. Atualmente, estima-se
que pentecostais, neopentecostais e carismaticos representem cerca de 24% de todos os
cristdos no mundo (Centro Apologético Cristdo de Pesquisa, 2003).
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santidade do século XIX (vinculados, por sua vez, ao nome de Wesley) com a
espiritualidade protestante dos escravos do sul dos Estados Unidos (Oliveira, 2004).
Wesley enfatizou a santificagdo como distinta da conversio e organizou uma reli-
giosidade em que o clero se aproxima mais dos leigos (central no pentecostalismo
contemporéneo). Oliveira (2004) lembra que Wesley apoiou-se em idéias como
“santidade completa”, “amor perfeito”, “perfeicio cristd” e “pureza do corpo”. Tais
idéias vinculam-se ao pentecostalismo contemporaneo, particularmente ao seu ele-
mento teolégico central, o “batismo no Espirito Santo”.

Nos Estados Unidos, berco do pentecostalismo mundial, a espiritualidade ne-
gra expressa nos cantos religiosos (spirituals, black hymns) fundira-se & prética
pastoral de lideres evangélicos negros, como William James Seymour (1870-1922),
filho de escravos da Louisiana. Seu enraizamento popular, vinculado a negros po-
bres e excluidos, tem também af suas origens.

Surgiu, assim, o pentecostalismo, em um contexto religioso, na virada do sé-
culo XIX para o XX, em que varios fiéis comegaram a ter a experiéncia de “entrar
em contato” com o Espirito Santo, ser por ele tocado e falar em linguas (glossolalia).
Muitas vezes o fiel pede a seus irméos que, impondo-lhe as méos, orem por ele e
pegam a intervencgdo do Espirito Santo. E o batismo no Espirito Santo, uma segun-
da (ou terceira) beng¢do que ird surgir como elemento central do pentecostalismo.
Seymour ird divulgar, assim, uma religiosidade fundada na experiéncia, livre da
institucionalizacdo estrita das igrejas evangélicas histdricas, livre também de uma
teologia muito intelectualizada, apoiada sobretudo na presenca do Espirito Santo e
na possibilidade da gente pobre e sem escolaridade adquirir um poder especial.

Poder aos despossuidos, talvez esse seja um dos principais fatores de sucesso
dessa corrente evangélica. Além disso, a musica de origem negra, um ritual fervo-
roso, emocionalmente intenso, e uma teologia simples e direta irdo assentar as
bases para uma organizacio religiosa que atraird nfio sé negros pobres, mas tam-
bém migrantes europeus. Deste dltimo grupo surgem os primeiros lideres, dois
suecos e um italiano, que irdo trazer o pentecostalismo ao Brasil, apés um estagio
estrategicamente fundamental com os entdo novos pentecostais norte-americanos.

Em 4 de setembro de 1909, o italiano Luigi Francescon, de formacéo presbi-
teriana, mas com a experiéncia do batismo no Espirito Santo, vivenciada em Chica-
g0, recebeu a revelagdo de que deveria partir para a América do Sul a fim de divul-
gar a nova fé. Em 1910, chegou a Sdo Paulo para, aproximando-se de italianos
presbiterianos do Brds, convencé-los da importAncia das acées do Espirito Santo na
vida do cristdo. Surge, assim, a Congregagéo Crista no Brasil. Seu primeiro hinario
era em italiano, com 182 hinos. Ela é, hoje, a denominacéo pentecostal mais tradi-
cional, conservadora, distante teoldgica, ritualistica e institucionalmente do neo-
pentecostalismo. Ndo publica jornais ou revistas, nfo tem emissoras de radio e
televisdo, ndo organiza megacultos em lugares publicos. A conversio se da por
convencimento pessoal, e os cultos sdo geralmente longos.

O pentecostalismo foi estudado por muitos autores no Brasil, mas cabe ressal-
tar aqui a contribui¢do original de Francisco Catarxo Rolim (1985), que, ao anali-
sar a expansdo pentecostal no Pafs, chama a atencfio para a sua relaciio com o
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fenémeno da urbanizacéo. O fiel catélico humilde, vindo do ambiente rural para as
grandes e médias cidades, ndo tem acesso as igrejas catélicas, longe da periferia,
com padres e comunidade orientados por outros cédigos sociais. Na esquina de
casa, em uma edificacdo improvisada, hd uma igreja pentecostal, com irmAos iguais
a ele, acessiveis, e que operam com os mesmos simbolos, com a mesma estética,
com as mesmas Ansias.

A denominacédo evangélica e pentecostal com maior nimero de adeptos no
Brasil é a Assembléia de Deus, com quase oito milhdes e meio de fidis. Fm 1903,
dois suecos membros de uma igreja batista de Chicago, também de origem sueca,
experimentaram o “batismo no Espirito Santo”. Gunnar Vingren e Daniel Berg ou-
viram uma profecia e entfo resolveram emigrar para o Brasil. Em novembro de
1910 chegaram a Belém do Pard e 14 fundaram a que se tornaria a maior igreja
pentecostal no Brasil. A situagio demogréfica das igrejas pentecostais e neopen-
tecostais no censo de 2000 é apresentada na Tabela 4.2.

De forma resumida, é possivel descrever as igrejas pentecostais como teologi-
camente centradas no batismo no Espirito Santo, apoiadas sobre uma religiosidade
que valoriza de modo enfético os dons que o Espirito Santo pode fornecer ao fiel,
como o dom de linguas (falar em linguas estrangeiras, glossolalia), o dom da pro-

Tabela 4.2
Principais igrejas pentecostais e neopentecostais no censo de 2000

Nimero (% enire pentecostais
Igrejas pentecostais de fiéis e neopentecostais)
Assembléia de Deus 8.418.154 47,5%
Congregacéo Cristd no Brasil 2.489.079 14,0%
Evangelho Quadrangular 1.318.812 7,4%
Deus é Amor 774.827 4,4%
Maranata 277.352 1,6%
O Brasil para Cristo 175.609 1,0%
Casa da Bengéo 128.680 0,7%

Igrejus neopentecostais

Universal do Reino de Deus 2.101.887 11,9%
Infernacional da Graca de Deus* 270.000 1,6%
Comunidade Evangélica Sara Nossa Terra* 150.000 0,9%
Renascer em Cristo* 120.000 0,6%

* Estimativas aproximadas.
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fecia e das curas.®® O dom das linguas remete-se ao episédio relatado em Atos 1:6-

11 e Atos 2, em que, no dia da festa judaica de Pentecostes (de.u' 0 nome “pgntecos:-

tal”), no qiiingiiagésimo dia da ressurreicéo de Cristo, o Espirito Santo teria flesc1-

do & Terra e pessoas comecaram a falar em outras h’nguasN. NaquelaN ocasido, os

apéstolos teriam falado em idiomas de p0\,/os de outras qagoesz‘que néo a deles”, o)

Espirito Santo teria se manifestado aos apdstolos por meio de “linguas de fogo”.
Os pentecostais, afirma Mariano (1999), acreditam que

Deus, por intermédio do Espirito Santo e em nome de Cristo, continua a agir
hoje da mesma forma que no cristianismo primitivo, curando enfermos, ex-
pulsando deménios, distribuindo bén¢éos e dons espirituais, realizando mila-
gres, dialogando com seus servos.

Daf a centralidade que o Espirito Santo adquire na doutrina pentecostal. Para
o pentecostal, o Espirito Santo concede infinitas provas concretas de seu supremo
poder e bondade infinita. '

A ética e as regras de conduta dos pentecostais (mas nfo dos neopentecostais)
seguem, de modo geral, o puritanismo, o ascetismo e o conservad.orNismo das deqo-
minacoes histdricas. Enfatizam mais, entretanto, uma certa oposicio com a socie-
dade secular e com os catdlicos, guardando alguma percepcéio sectdria, de grupo
eleito, exclusivo no ranking da salvacéo.

Os neopentecostais

Trata-se do grupo religioso que mais cresce, atualmente, na sociedade brasi-
leira, encabecados pela Igreja Universal do Reino de Deus, com 2,1 milhdes de
adeptos (a Universal atualmente cresce, em média, 26% ao ano). Essa nova forma
de pentecostalismo ¢ inteiramente nativa do Brasil.’” Fundada em agosto de 1960,
a Igreja Nova Vida, do missiondrio canadense Walter Robert McAlister, formou as
liderangas Edir Macedo, R. R. Soares e Miguel Angelo, que, posteriormente, iriam
fundar as primeiras igrejas neopentecostais. Trazendo consigo a heranca evangéli-
ca pentecostal, essa forma religiosa agrega elementos novos, que a distinguem (al-
guns acham que “totalmente”) das igrejas evangélicas histéricas e das pentecostais
tradicionais (Tabela 4.2).

A partir das décadas de 1950 e 1960, novas igrejas pentecostais (ainda ndo total-
mente “neopentecostais”), como “O Brasil para Cristo” e “Deus é Amor”, vo dar mais

% Os dons espirituais fornecidos pelo Espirito Santo sdo nove: diversidade de linguas, inter-
pretacdo de linguas, cura de doencas, profecia, operacio de maravilhas, discernimento de
espiritos, sabedoria, ciéncia e fé. (MACEDO, C. C. Os protestantes entre nés. In: MACEDO,
C. C. Imagem do eterno: religides no Brasil. Sdo Paulo: Moderna, 1989.)

¥ Os trabalhos mais importantes sobre o neopentecostalismo no Brasil foram feitos por
Ricardo Mariano, que em 1999 publicou o livro: MARIANO, R. Neopentecostais: sociologia
do novo pentecostalismo no Brasil. Sdo Paulo: Loyola, 1999,
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énfase ao dom de cura, a incorporagéo de recursos tecnoldgicos ao culto e ao prose-
litismo, bem como a adequacéo de formas rituais a um publico de massa (Mafra, 2001).,

Segundo informa Mariano (1999), as igrejas neopentecostais baseiam-se em
intenso, explicito e ativo combate ao deménio, na chamada “teologia da prosperi-
dade”, ou seja, em uma valorizac¢fio importante da prosperidade material do fiel e
das igrejas (aqui mediante contribuicio financeira expressiva dos adeptos) e em
um certo afrouxamento das constri¢Ges e regras comportamentais tradicionais dos
histdricos e pentecostais. Parece que, pelo menos em parte, substituem o ascetismo
intramundano, classico dos evangélicos, por um certo hedonismo intramundano. O
neopentecostalismo incorpora algumas vertentes de grupos carismaticos norte-ame-
ricanos dos anos 1970, ligados a um movimento denominado Health and Wealth
Gospel, que prometem “satide perfeita, prosperidade material, triunfo sobre o Dia-
bo e vitdria sobre todo e qualquer sofrimento” (Mariano, 1999).

As curas divinas do neopentecostalismo tém, de fato, longa tradicio na histé-
ria do cristianismo, inclusive com inspiracdes biblicas. Praticas antigas (Macedo,
1989) como a “imposicdo de méos sobre os enfermos”, “bencio em pecas de roupa
e objetos”, assim como “uncéio com azeite” e a nocdo de que certas pessoas rece-
bem da divindade os “dons de cura” foram reavivadas de modo marcante pelo
pentecostalismo e, sobretudo, pelo neopentecostalismo.

As curas religiosas, quase sempre vinculadas ao combate ao deménio e seus
sucedaneos, transformados e extraidos da vertente umbandista e espirita, as pom-
bas-giras, exus e encostos vérios, caracterizam as igrejas neopentecostais (principal-
mente a Universal, mas também a Internacional da Graca de Deus e outras) como
verdadeiros “prontos-socorros espirituais”. De modo geral, tais igrejas se propdem
a dar conta de ampla gama de sofrimentos, que vdo de depressdo, angtistia e deses-
pero pessoais, a alcoolismo e violéncia dos maridos, uso de drogas e envolvimento
com criminalidade dos filhos adolescentes, chegando até a felicidade conjugal e a
prosperidade da familia.

E possivel afirmar que as igrejas evangélicas em geral, mas em especial as
neopentecostais, sdo religides acentuadamente de conversio e de “importacio cons-
tante” de novos adeptos. A partir dos anos 1990, parece estar ocorrendo uma nova
“abertura de portas” das igrejas pentecostais (maior nas neopentecostais). Assim,
pesquisa realizada pelo ISER em 1994, no Rio de Janeiro, indicou que 70% dos
membros de denominacdes evangélicas procedem de outras denominagdes, nio
tendo nascido na igreja & qual pertencem na atualidade. Cerca de 66% dos mem-
bros da Igreja Universal haviam sido convertidos hd menos de seis anos. A maioria
dos convertidos vem de outras religides: 61% eram ex-catélicos, 16% ex-umbandistas
e 6% ex-espiritas kardecistas. Além disso, segundo Mafra (2001), essa adesdo reli-
giosa tem ganho nova conformacio. Ndo é mais tanto o pastor ou o corpo de fiéis,
diz a autora, que orienta pessoalmente e guia intimamente o0 novo convertido; ele
mesmo vai conformando suas novas atitudes, posturas e crencas até, como se diz
no meio pentecostalizado, se “sentir bem?”.

Um estudo realizado pela World Christian Database (2006) dos Estados Uni-
dos, em 2005, revela que os evangélicos pentecostais e neopentecostais do Brasil
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somaim pouco mais de 24 milhdes de fiéis. Nos Estados Unidos, eles sdo 5,8 mi-
lhoes e, na Nigéria, 3,8 milhdes. Portanto, no mundo, o Brasil é, de longe, o pais
com mais pentecostais e neopentecostais. Esse levantamento revela, também, que
62% dos pentecostais/neopentecostais brasileiros nio nasceram nessas denomina-
coes, 45% deles provindo do catolicismo. Isso é mais significativo se atentarmos
para o fato de que, segundo o mesmo levantamento, 86% freqiientam o culto pelo
menos uma vez por semana (contra 38% na populacéo geral) e 51% afirmam ler o
livro sagrado todos os dias (contra 16% na populac¢io geral).

Em relacdo as representacoes de sofrimento mental “oficiais” e “leigas”, assim
como as préticas terapéuticas, Maria Candida Becker (2003) realizou pesquisa que
identificou como a “depressdo” é construida no meio evangélico (histérico e
neopentecostal) por clérigos que praticam o aconselhamento pastoral. Ela entrevis-
tou de forma aprofundada, com método qualitativo, pastores presbiterianos, batis-
tas, metodistas, luteranos e neopentecostais (Igreja do Nazareno, Comunidade Sara
Nossa Terra, Comunidade da Graca). Por meio dessas entrevistas, pode identificar
um sistema de representacGes e classificagbes em que a depressdo ¢ dividida em
trés grupos: depressdes de causa orgnica ou fisica, depressdes de causas emocio-
nais ou psicolégicas e depressdes de causas espirituais (geralmente “influéncia sa-
tanica”). De modo geral, os pastores encaminham o que consideram “depressio
fisica” para os médicos e buscam lidar via acompanhamento pastoral (uma forma
codificada, tradicional dentro do protestantismo, de ajuda individualizada do pas-
tor aos fiéis) com as depressoes de causa emocional ou espiritual.

Nas ultimas décadas, muitas igrejas e grupos evangélicos tém organizado cli-
nicas ou comunidades terapéuticas para o tratamento de dependentes quimicos.
Elas baseiam sua intervencfio em uma mescla de principios e préticas oriundas de
grupos de auto-ajuda, como alcodlicos ou narcéticos andnimos e os seus 12 passos,
e de prdticas propriamente religiosas, como oracfo e doutrinacéo.

Silva e Garcia (2004) investigaram, recentemente, a natureza e os procedi-
mentos de 22 comunidades terapéuticas religiosas para o tratamento de dependén-
cia quimica no estado do Espirito Santo. As autoras verificaram que a maioria (mais
de 80%) dessas organizacbes sdo evangélicas (12 de igrejas histéricas e seis de
igrejas pentecostais e neopentecostais), sendo apenas trés catdlicas (duas vincula-
das a Renovacdo Carismatica) e uma espirita kardecista. Essas comunidades atuam
nas esferas espirituais, ocupacionais e recreativas. Langam méo de estratégias reli-
giosas para o tratamento dos dependentes quimicos, tais como estudos biblicos,
oracdes, cultos e cancoes religiosas. Afirmam com freqiiéncia que a dependéncia
estd relacionada a algum mal espiritual e sustentam que a base da terapéutica é a
crenca no poder de Deus. Até o momento ndo ha dados como os desse estudo para
o resto do Brasil.

Cecilia Loreto Mariz (1994) estudou como as igrejas pentecostais sdo vistas
como instrumento eficaz de recuperacéo de alcoolistas. O “vicio do dlcool” é com-
batido, sobretudo em homens, via conversio a igrejas pentecostais. A antropéloga
sustenta a tese de que néo € o universo magico o fator mais importante do sucesso
pentecostal em tratar o alcoolismo, mas, antes, a forma como a religido pentecostal
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articula magia e sobrenatural A ética. Para ela “[...] ao oferecer uma libertaciio dg
mal’, o pentecostalismo leva o crente a se conceber como um individuo, com detep.
minado grau de autonomia e poder de escolha”. Rejeita, assim, outra concepciio da
pessoa, que se restringe a papéis tradicionais e que € incapaz de escolher o sey
destino. A autora sustenta que a idéia de libertacéo, intrinseca & prdtica de cura do
alcoolismo no pentecostalismo, permite uma peculiar “transicéo entre o universg
mdgico da ‘pessoa’ para o ético-racional do ‘individuo’.”

0 espiritismo kardecista

O espiritismo kardecista é considerada a terceira denominacéo (tomando-se
os evangélicos, de forma algo arbitraria, como uma tnica denominacfio) em ter-
mos de ntimero de adeptos. Sua importancia, entretanto, nfo se resume a esses
1,4% da populagdo, jd que um grande contingente de catélicos (algo em torno de
um quarto) freqiientam esporadicamente sessées espiritas, 1éem livros espiritas e
acreditam na reencarnagfio. O impacto religioso e cultural (e, possivelmente, tam-
bém comportamental, ético e politico) do espiritismo sobre as classes médias brasi-
leiras ¢ seguramente muito mais importante do que indicam os dados censitdrios.

Segundo a historiadora Eliane Moura Silva (1997), no século XIX desenvol-
veu-se, na Europa, um espiritualismo que parte de Emmanuel Swedenborg e Kaspar
Lavater (personagens, curiosamente, de extracdo protestante). Naquele periodo
vai se configurando um contexto cultural sociorreligioso que valoriza o “contato
sistemdtico e regular com os mortos”. Nesse movimento espiritualista, os espiritos
dos mortos se manifestam, passam a falar, expressando suas “personalidades e co-
nhecimentos, profundos ou vulgares, sentimentos bons ou maus”.

Em meados do século XIX, surge a figura, no meio francés, do professor esco-
lar de ciéncias Hippolyte-Léon Denizard Rivail (1804-1869), pseudénimo Allan
Kardec. Diferentemente do espiritualismo anglo-saxdo, que n4o d4 énfase em suas
doutrinas a reencarnaciio e a lei do Carma, o espiritismo francés, com Kardec,
coloca-os no centro da doutrina. De fato, ressalta o antropologo José Luiz dos San-
tos (1997), no espiritismo de Allan Kardec a interferéncia dos espiritos seria fre-
qiiente, exercendo forte influéncia na vida cotidiana das pessoas. A comunicagio
com os espiritos torna-se n4o sé possivel, mas desejdvel, pois permitiria a obtenco
de ajuda de espiritos evolufdos. Segundo Cavalcanti (1983), um dos elementos
mais centrais no espiritismo kardecista é a comunicagéo espiritual, que se torna
evidente aos sentidos. Assifm, tal comunicacéo ganharia, nesse contexto, o estatuto
de prova cientifica. O espiritismo kardecista €, para muitos de seus lideres, ao mes-
mo tempo a codificacdo de uma religidio, de uma filosofia, de uma ética e de uma
ciéncia.

O espiritismo, na vertente kardecista que aqui obteve grande sucesso, chegou
neste pais em meados a finais do século XIX, penetrando, sobretudo, nas classes
médias (profissionais liberais, funcionarios publicos, intelectuais e artistas) em es-
tados como Rio de Janeiro, Ceard, Pernambuco e Bahia (posteriormente, ird ter
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maior propagacio em Mi,ngs Gerai_s, .Séo Paulo e Rio Grande do Sul). Em 1884, ¢
fundada a Federacio Espirita Bre‘lsﬂelra. . -

A nocéo de Deus do kardecismo segue basicamente a tradicdo judaico-crista;
Deus é 0 criador do universo a partir do nada (Cavalcan:u, 1983,).. Mgls cara'cten:s-
tico no espiritismo kardecista € a doutring de que Deus criou espiritos m&ortﬁls para

ue estes atinjam a perfeicdo. Em sucessivas reencarnagdes, o espirito dos ;)r.neins
?etorna a Terra para, por meio de um longo processo evolutw:o, atingir a per e;ﬁao.
Essa forma de espiritismo foi codificada por Allan Kardec, principalmente no Livro

fritos, publicado em 1857.

£ eslﬁzgerégectiva do kardecismo, os espiritos se encarnam apenas como peslsoas
(nunca como animais ou outros seres, como no hmdlflsmo), d.e.sencNarnam e voltam
2 reencarnar, em um processo complexo de e.:Yolu(;ao e pur1f1caglao. TNal procescslo
obedece a uma lei (lei do Carma) que conta.b%hza as boas e as mas a(;oesl'dfa C% a
individuo. Dai o carater profundamente ind1v1dgqhsta dessa fprma de religiosi a-
de. Santos (1997) ressalta esse aspecto no espiritismo kardecista, posto quefo rét-
mo de evolucéo espiritual de cada pessoa depende do uso que cada sujeito faz de
seu livre-arbitrio ao longo das vérias existéncias. o .

A ética espirita articula-se estreitamente com a crista. .Ha nela, sahepta Santos
(1997), um forte componente de moralidade cristd. A car.ldade, cNonceblda dentéo
do estilo do ethos cristdo, serd um dos elementos centrais da agdo do adepto do
espiritismo. Toda a sua conduta deve or.ientar-se por e para elg. Port:ilpto, a ](D:otns
trucdo da nogdo espirita de pessoa baseia-se tant(? na perspectlvg do livre-arbi rio
como na de “individualidades morais”. Assim, salienta .Ca\-/a-lcant} (1983), a nogédo
de livre-arbitrio surge como atributo essencial dessa individualidade moral, tor-
nando-a responsavel por seus atos. A autora,®® entretan.to, descreve; um campo de
tensdo entre tal livre-arbitrio e um determinismo relacionado a leis imutéveis de
origem divina. B . /

No espiritismo kardecista, hd um grupo de espiritos mais \evolu1dos que, por
alcancarem tal grau de evolucdo, ndo necessitam mais retornar a Terra. Tais espiri-
tos sdo os guias, que, para prosseguirem na sua march:a evolutiva, prestam socorro
aos espiritos menos evoluidos que prosseguem nos ciclos de reencarnacdo nesse
mundo. o

Conforme mencionado, central no espiritismo kardecista é que tanto os es-
piritos dos guias como os menos evoluidos que desencarpar.am podem corpum;
car-se com 0s vivos. Isso se da de diversas formas, mas pr1nc1p§11rnente por inter-
médio de pessoas que possuem, de modo mais ou menos eV1~dente, o} dO{n' da
mediunidade, ou seja, de receber comunicagdes e expressdes dos espiritos
desencarnados e dos guias.

8 O livro de Maria Laura Viveiro de Castro Cavalcanti talvez seja uma das principais contri-
buicoes a uma antropologia do espiritismo kardecista no Brasil. (CA\./A]TCANTIf M. L. V. C 0}
mundo invisivel: cosmologia, sistema ritual e nocéo de pessoa no espiritismo. Rio de Janeiro:

Zahar, 1983.)
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Segundo Stoll (2002),% o espiritismo kardecista adquiriu no Brasil algumas
caracteristicas diferenciais. Foi, nessas terras, incorporando um certo “estilo catdli-
co”, distanciando-se, em parte, da heranca experimental e cientificista de suas ori-
gens francesas, assumindo uma fei¢do mais religiosa e mistica. Em sua adaptacéo &
realidade cultural brasileira, difundindo-se da classe média-alta intelectualizada
(que valorizava seus aspectos cientificistas) para a classe média e média-baixa, nos
centros espiritas, foi sendo acentuado seu cardter mistico-religioso e, sobretudo,
terapéutico. Segundo Ferreira de Camargo (1961):

O surto extraordindrio das religides meditinicas no Brasil — especialmente do
espiritismo — constitui fato importante de sua penetracéo difusa, por sua ca-
pacidade de influenciar amplos setores da populacfio que, potencial ou atual-
mente esperam de suas praticas a cura das doengas e o consolo espiritual.

Assim, seguindo uma tradicio socioldgica (de CAndido Procépio Camargo e
Roger Bastide, p. ex.), Stoll salienta essa énfase nas curas adquirida pelo espiritis-
mo brasileiro.

Em relagédo as concepgdes de doenga (inclusive mental) e de cura (Brumana;
Martinez, 1991), o espiritismo kardecista formula que muitas doengas e aflicbes
humanas sdo produzidas por espiritos inferiores que exercem md influéncia ou
enviam maus fluidos aos espiritos encarnados. As pessoas afligidas dessa forma
tornam-se “obsediadas”, passam a apresentar comportamentos inadequados, como
uso de drogas, sofrem sintomas de depresséio, ansiedade e pénico, vivenciam
alucinagbes e visoes terrorificas. Sua vida desanda, e o sujeito acometido nio
sabe por qué.

Os transtornos mentais, segundo a concep¢io do espiritismo kardecista, po-
dem ter dois tipos de etiologia: a natural, ou fisica, na qual hé algum tipo de lesdo
no cérebro, e a espiritual, por acdo fluidica de espiritos pouco evoluidos que agem
sobre o espirito de um sujeito encarnado (Bezerra de Menezes, 1988).

Formulada por Allan Kardec, com o passar dos anos a categoria “obsessdo” foi
ganhando centralidade na concepcéo e na pratica espirita relacionadas ao softi-
mento mental. A “obsessdo” passou a ser uma grande categoria que organiza o
sofrimento subjetivo e atribui uma certa légica aos estados e comportamentos
desajustados. Segundo Schubert (1990), a obsesséo “[...] exprime vinganca toma-
da por um Espirito e cuja origem freqiientemente se encontra nas relacdes que o
obsidiado manteve como o obsessor, em precedente existéncia”. As manifestacdes
da obsesséo sdo muito variadas: “cansaco extremo com desanimo, urticdrias, sono
excessivo, dores de cabeca, tonturas, algias diversas, dispesias, colites, dores de
estomago, pressdo alta ou baixa e até paralisia” (Carvalho, s/data). A obsessdo
pode, também, configurar-se em doengcas identificadas pela medicina oficial. As-

% Ver também o trabalho recente de MOREIRA-ALMEIDA, A.; ALMEIDA, A. A. S.; LOTUFO
NETO, E Spiritist views of mental disorders in Brazil. Transcultural Psychiatry, v. 42, n. 4, p.
570-595, 2005.
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sim, € novamente Schubert (1990) quem afirma: “a obsesséo pode ter como conse-
giiéncia, entre outras, a loucura, a epilepsia, a esquizofrenia, e levar ao suicidio, ou
a0s vicios em geral”.

Acompanhando essa entidade ampla e englobante, os espiritas desenvolve-
ram de forma detalhada um sistema de cura que denominaram “desobsessdo”, tal-
vez a terapéutica espirita mais bem-codificada.®°

No kardecismo ha, também, trabalhos e processos de cura relacionados a
neutralizacdo ou combate dos efeitos malignos de espiritos pouco desenvolvidos
ou inferiores. Além dos trabalhos sistematicos relacionados & terapéutica da
desobsessdo, nos “passes”, muitos transtornos mentais, dependéncias de 4lcool e
drogas e afli¢bes significativas de modo geral sdo tratados. H4, portanto, no &mago
do espiritismo kardecista brasileiro, um rico repertério de categorias de “doenca
espiritual” e de praticas de cura.”! No centro delas estfo a obsessdo, o par obsessor-
obsidiado, a terapéutica espirita de desobsessé@o”? e a prdtica extremamente difun-
dida em nosso meio do “passe” como elemento curativo e restaurador da satide
espiritual, mental e fisica.

Outra possibilidade é que um espirito guia exerca certa pressio para que uma
pessoa desenvolva a mediunidade. A cura, assim como a evolucéo espiritual, pode
advir tanto do reconhecimento e do exercicio da mediunidade como do exercicio
da caridade. Desse modo, a ética kardecista inclui elementos cristdos, assim como
algum humanismo préprio do século XIX.

Finalmente, deve-se mencionar que as organizacdes espiritas criaram, em todo
o Brasil, uma rede de hospitais psiquidtricos beneficentes,®® muitas vezes com os
nomes de Bezerra de Menezes, André Luis, Seara, etc. Foram constituidos como
organizacdes médicas e leigas vinculadas a caridade espirita. Essas institui¢des nio

% Para uma descricdo detalhada dos aspectos técnicos da “desobsessdo”, ver: XAVIER, E C.:
VIEIRA, W. Desobsessdo. Brasilia: Federacéo Espirita Brasileira, 1993.

7! Ver, nesse sentido, a codificacéo feita pelo médico e lider espirita Adolfo Bezerra de Menezes
em: MENEZES, A. B. A loucura sob novo prisma. Brasilia: Federacio Espirita Brasileira, 1988.
primeira edicdo 1939.

*Para um entendimento das categorias espiritas da obsessdo e da terapia de desobsesséo,
ver: SCHUBERT, S. C. Obsessdo, desobsessdo: profilaxia e terapéutica espiritas. Brasilia: Fe-
deracdo Espirita Brasileira, 1990; e XAVIER, E C.; VIEIRA, W. Desobsessdo. Brasilia: Federa-
¢do Espirita Brasileira, 1993. (12 edicdo, 1964).

% Para a descri¢do de hospitais psiquidtricos espiritas, seus conflitos e praticas que 14 ocor-
rem, ver: MENDONCA DE JESUS, A. E. Um olhar sobre Itapira: a presenga dos hospitais
psiquidtricos e suas relacbes com a comunidade. 1996. Dissertacio. Faculdade de Ciéncias
Médicas da Universidade Estadual de Campinas, Campinas, S&o Paulo, 1996. Ver também:
GAMA, C. M. P O espirito da medicina: médicos e espiritas em conflito. 1992. Dissertacio.
Instituto de Filosofia e Ciéncias Sociais da Universidade Federal do Rio de Janeiro, Rio de
Janeiro, 1992, assim como: LEAO, E. C. Uso de prdticas espirituais em instituigdo para porta-
dores de deficiéncia mental. 2004. Dissertacdo. Faculdade de Medicina da Universidade Fe-
deral de Sao Paulo, Sdo Paulo, 2004.
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séo “centros espiritas”, e seu cardter de divulgacéo da doutrina espirita é bastant,

ténue. Elas incluem apenas a possibilidade dos passes para aqueles pacientes ue
desejam recebé-los. No centro dessa acdo espirita parece estar mais a 1'Inportéu?c'e
da ‘c'aridade como aspecto identitdrio do kardecismo no Brasil, assim como 3
legitimacéo social fundamental a todo movimento religioso minor’itério. 3

As religides afro-brasileiras: candomblé e umbanda
0 candomblé: religido da didspora negra

Produto de elaboragéo religiosa criativa de escravos, o candomblé foi, tipica
mente, a religifio da didspora negra. A fé e as praticas religiosas dos yoru,beisp d ;
costa ocidental africana, serfio recriadas no Brasil, principalmente ao longo dc; S ;.
culo XIX (Prandi, 2005). O culto aos ancestrais das vdrias etnias africana:-
destroggdas violentamente pela administracio dispersante da massa escrava sere’;
r(?i)rgal}lzado em torno ao culto a divindades, os orixds. Ser4 também ume; reli-
giao criada principalmente por mulheres, menos sufocadas pélo traball’lo pesado
Segundo Terezinha Bernardo,* no século XIX elas teriam sido alforriadas antes dos:

restitui simbolicamente em “familias de santos”,
riameO caglldomble (qu_e 31gn1f17<,:ar1a j‘louv?r”, de origem yorub4 ou banto, origina-
: nte ouyar as d1v1.nd~ades ) serd, entfio, uma religido muito diferente daquelas
da hnhagem Jjudaico-cristd. O mal e o bem, a mulher pura e a pecadora, o violento
€ 0 passivo na”.lo serdo tdo radicalmente cindidos. As divindades femin’inas Yansa
Oxum e Iemanjd, por exemplo, serdo, ao mesmo tempo, boas e mds, puras e sexuadas’
' NNesse sentido, um bom exemplo é Exu. Fle representa a possibilidade de me:
d{a(;ao entre os homens e outras divindades, ¢ aquele que “abre os caminhos”
Sintese afro-brasileira dos gregos Hermes e Dionisio, é um “poder” brincalho e;
transgressor, que viabiliza o viver em dimensges vdrias, afetivas, sexuais, munda-
nas. Assim, ele aparece em estatuetas com o pénis ereto. E conce,bido COI;IO demo-
2}0' adpe(ljlas gracas a urnecl1 leitura cristd, externa ao candomblé. Outro exemplo de
lvindade caracteristica do candomblé ¢ Logum-Edé. o ivi
culina, ora feminina. Ele torna-se uma espéfie de “d,ivincc?gggzré)g Efcl)rrlr?jsiee:;;:i?ag
candomblé, além de abrigar uma certa lideranca de mulheres, também abriga.as
pessoas de orientacdo homossexual. Terezinha Bernardo lembr’a que, sendo a reli-

gido da didspora, de perseguidos, o candomblé do discrimi
i A é, de modo geral, nio disc
néo persegue. , s s

P — P v i

Muito da exposicio sobr.e as religides afro-brasileiras apresentada aqui foi retirado da
aula que a professora Terezinha Bernardo ministrou no curso “Teodiversidade” organizado
pelo professor Jorge Claudio Ribeiro, Sdo Paulo, 2004, PUCSP ,
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Outra divindade de grande interesse é lemanjd. Representada nos candom-
blés como figura feminina de grandes seios, que simbolizam a fecundidade, ela
torna-se, eventualmente, uma sereia, metade peixe, metade mulher, com feicdes
lindas e cabelos longos. Oliveira, Levy e Martins (1986) analisaram a rica simbologia
que se desenvolve em torno desse mito em floragdo. Eles a consideram o maior dos
mitos afro-brasileiros do ciclo das dguas. A matriarcal Mie dos Peixes, Rainha do
Mar, de cujo ventre brotam deidades afro-brasileiras, é interpretada por esses auto-
res em uma perspectiva que retoma Arthur Ramos e acrescenta a visio psicanaliti-
ca contemporénea.

Religido de tradicdo oral, o candomblé sofre o risco dos esquecimentos, risco
em parte evitado pelo cuidadoso trabalho de registro de seu rico pantefio, empreen-
dido, entre outros, por autores como Pierre Verger (1997) e, mais recentemente,
Reginaldo Prandi (2001).

A umbanda: religido sincrética por exceléncia

No eixo Rio-Séo Paulo, por volta de 1930%, surgiu uma religido que sincretizou
elementos do catolicismo, do espiritismo kardecista, do candomblé (ou outras reli-
gides africanas banto, com cultos a ancestrais). E, desde seu inicio, nas palavras de
Terezinha Bernardo, uma religidio em permanente movimento. Cada terreiro tem
sua prépria identidade, marcada pela “histéria de vida” da mde ou pai-de-santo
que o lidera. A mée ou pai-de-santo tem uma divindade que deve se desenvolver.
Terezinha Bernardo exemplifica a conformacio de uma mée-de-santo, seu terreiro
e perfil teolégico:

Uma mulher, de formacéo fortemente catdlica, com uma dor de cabeca
intratdvel, busca o espiritismo kardecista para desenvolver sua mediunidade
e aliviar seu sofrimento. Apés algum tempo, conhece um senhor baiano que
lhe diz que o “kardecismo é muito fraco para ela”. Vai entdo para a umbanda
e recebe “Pai Tomds”. No periodo subseqiiente funda seu terreiro de umbanda
que serd conseqiientemente sincrético no sentido de incorporar novos ele-
mentos catélicos e kardecistas a tradi¢do da umbanda, por si s6, j4 sincrética.

Assim, a umbanda tem simbologia® e ritual que variam muito de terreiro

ara terreiro. Os sujeitos entram em transe e recebem entidades como “Preto-Ve-
J 7

lho”, “Pomba-Gira”, “Indio”, “Baianinho”. Podem existir orixds oriundos do candom-

% Roger Bastide estudou a formacfio histérica da umbanda, analisando a dindmica de conser-
vagdo e transformacéo sociorreligiosa que ela implica. No Brasil, no periodo apés a abolicio
dos escravos, em um primeiro momento teria havido uma desagregacdo sociocultural (repre-
sentada pela “macumba”) e, em um segundo momento, tma reorganizacio (representada
pela “umbanda”). (BASTIDE, R. As religiées africanas no Brasil. Sdo Paulo: Pioneira, 1971.)
% A simbologia da umbanda foi revisada por BIRMAN, P O que é umbanda? Séo Paulo:
Brasiliense, 1983.
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blé, a depender da relacdo que a mée ou pai-de-santo teve na sua histéria com essa
religido. Exu, por exemplo, pode ter contornos muito semelhantes aos do candom-
blé, ou adquirir o perfil demoniaco que a leitura crista lhe impde.

Renato Ortiz (1978) estudou, em Morte branca do feiticeiro negro, como, para
legitimar-se no contexto de uma sociedade em répido processo de urbanizacio e
industrializagdo, a umbanda acaba por integrar elementos dominantes da socieda-
de. De qualquer modo, a umbanda foi, na sua origem, e continua sendo, predomi-
nantemente, uma religido de gente pobre, cujos sofrimentos demandam uma res-
posta répida e eficaz.””

Uma vasta literatura socioldgica e antropoldgica ja foi produzida em nosso
meio sobre as religides afro-brasileiras, a comecar pelos estudos histéricos de Nina
Rodrigues e Arthur Ramos, os primeiros trabalhos socioldgicos de Roger Bastide
(1971), assim como os trabalhos posteriores de Olga Cacciatore (1977), Renato
Ortiz (1978), Patricia Birman (1983) e Reginaldo Prandi (2005). Especificamente
concernente as relacbes entre sofrimento, magia e cura no dominio da umbanda,
Paula Montero (1985) estudou de forma detalhada os modos como esta se relaciona
a percepcdo da doenca e a demandas das classes populares. Brumana e Martinez
(1991) analisaram as implicacdes da umbanda no campo religioso brasileiro e suas
reverberacBes sobre a representacéo do sofrimento e das curas.

As religides afro-brasileiras representam hoje, segundo o censo do IBGE de
2000, cerca de 0,3% da populagéo brasileira. A umbanda contabiliza 397 mil adeptos,
e o candomblé, 128 mil (Jacob et al., 2003). Os seguidores da umbanda concen-
tram-se no Rio de Janeiro e em Porto Alegre, e os do candomblé, no Rio de Janeiro,
Salvador e Sdo Paulo. Na tltima década, o candomblé cresceu cerca de 20%, de
107 mil para 128 mil adeptos, e a umbanda teve uma retracio de 27%, com 542
mil devotos em 1991 e 397 mil em 2000. E bastante plausivel, entretanto, que os
dados do IBGE expressem uma considerdvel subnotificacio das religites afro-bra-
sileiras.

Outras religioes

Tanto a composi¢do populacional multiétnica e de mtiltiplas nacionalidades
como a difuséo recente de novas formas de religiosidade evidenciam um pafs cada
vez mais religiosamente plural. Embora minoritarios, verifica-se um contingente
razoavel de judeus, muculmanos, budistas, assim como membros de novas formas
de religiosidade, como aqueles ligados & ayahuasca ou santo daime, os grupos

7 Um dos trabalhos digno de nota sobre a dimenséo de cura da umbanda, sobretudo sobre
sua estratégia de resposta a afli¢des e sofrimentos das classes populares, sua articulaciio
com o campo da saide, com os conflitos de poder e a relagdo entre simbolos e demandas, é
o livro MONTERO, P Da doenga & desordem: a magia na umbanda. Rio de Janeiro: Graal,
1985. '
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espiritualistas®® antigos ou novos (rosa cruz, teosofia, sufis, eubiose, gnose, etc.),
sem esquecer das religides indigenas dos povos nativos ndo-aculturados ou
reenculturados. Na Tabela 4.3 apresenta-se o contingente populacional desses gru-
pos numericamente minoritdrios, mas distintamente presentes no cendrio religioso

brasileiro.

Um novo grupo desponta: os “sem-religido”

Em termos relativos, percentualmente, o grupo individual que mais cresceu
nos ultimos anos no Brasil foi, seguramente, aquele composto pelas pessoas que se
denominam no censo “sem afiliacdo religiosa”. Segundo o IBGE, esse grupo repre-
sentava 1,6% da populacdo em 1980 e, no ano 2000, passou a 7,3%.

O fendmeno de crescimento dos “sem-religido” é mundial e suscita polémica e
indagacgdes. Segundo uma ampla revisdo recente de Hout e Fischer (2002) nos
Estados Unidos, na década de 1990, os “sem-religido” saltaram de 7 para 14% da
populacio. Naquele pafs, a maior parte dos sujeitos que se identificam como “sem
religifio” mantém, entretanto, as crengas religiosas convencionais da sociedade.
Segundo esses autores, os “nones” (que se incluem no grupo “no religion”) séo,
muitas vezes, “unchurched believers”, pessoas que tém formas de religiosidade pes-
soal, mas que nfo as praticam em uma igreja estabelecida.

No Brasil, esse grupo ainda néo foi estudado devidamente. Pierre Sanchis
(2003) comenta em um artigo recente que, em levantamento em Belo Horizonte,

Tabela 4.3

Outras religides minoritarias no Brasil contempordneo

Grupos religiosos Nimero Nomero
fradicionais ou antigos de fiéis Grupos religiosos novos de fiéis
Budistas 214.861 Seicho No le 151.082
Judeus 86.819 Esotéricos 58.443
Mugulmanos 27.233 Espiritualistas 25.892
Hinduistas 2.908 Santo Daime/ Uniéo do Vegetal 2

% Muito poucos estudos foram realizados sobre essas formas de religiosidade no Brasil. Uma
bela excecéo é a tese de mestrado da antropéloga Vitéria Peres de Oliveira sobre um grupo
sufi, orientada por Carlos Rodrigues Brand&o. (OLIVEIRA, V. . O caminho do siléncio: uma
busca do autoconhecimento: um estudo de um grupo sufi. 1991. Dissertacdo. Mestrado em
Antropologia Social. Instituto de Filosofia e Ciéncias Humanas da Universidade Estadual de

Campinas, Campinas, 1991.)
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91% dos sujeitos que se declaram “sem-religidio” afirmam acreditar em Deus. Ao
comparar taxas de diferentes cidades brasileiras, ele chega a conclusdo de que o
fendmeno dos “sem-religido” insere-se no pluralismo atual, mas néo se correlaciona
simplesmente a um incremento da “modernidade” na sociedade brasileira. Parece
ser algo novo, que tem a ver com uma certa apropriacdo individualizada (e, muitas
vezes, individualista) do sagrado, da espiritualidade. Carlos Rodrigues Brandéio
(2003) constata a emergéncia, no contexto brasileiro, dos “sem-religido com religio-
sidade” como algo novo e talvez paradigmatico. Ele diz:

Percebo que j& ndo saberia mais que nome dar a toda essa experiéncia de
uma pessoa religiosa que ndo é confessional, ou de uma pessoa do sagrado
que talvez ndo seja uma pessoa da religido. E muito mais a norma do que a
excecdo, entre pessoas que eu vejo a minha volta.

AS MUDANCAS RECENTES DA RELIGIOSIDADE NO BRASIL

Uma perspectiva demogrdfico-cultural

O malandro carioca, esteredtipo do brasileiro, o sujeito informal, alegre, sempre
disposto a aplicar o famoso “jeitinho” para resolver sua vida, foi decretado em
extincdo por Chico Buarque de Hollanda em sua “Opera do Malandro”. Em marco
de 2005, o sambista, icone da malandragem carioca, Bezerra da Silva, foi batizado
na Igreja Universal do Reino de Deus. Quando icones significativos, simbolos orien-
tadores de formas de ser e identidades, mudam tfo profundamente, torna-se impres-
cindivel a reflexdo sobre tais transformacdes no universo simbélico de uma socie-
dade. Algo inusitado, portanto, parece estar acontecendo com o ethos deste pais,
com sua dinamica sociorreligiosa e, em particular, com a religiosidade das pessoas.

Em Sdo Paulo, segundo levantamento da prefeitura municipal, um novo templo
surge a cada dois dias, quase sempre de linha evangélica pentecostal ou neopente-
costal. Nos tltimos anos, tém surgido novas igrejas evangélicas direcionadas a publi-
cos especiais; jd hd varias denominagées diferentes para gays, 1ésbicas e transexuais.
Foram contemplados também com igrejas especializadas os surfistas e seus simpati-
zantes, pessoas surdas, jovens negros que gostam de black music (muitas vezes ex-
dependentes de drogas) e, um tanto surpreendentemente, punks, goticos e metaleiros!

A “Comunidade Zadoque” (Téfoli, 2006) (Zadoque é retiddo, em hebraico),
liderada por um pastor de 40 anos, com uma dizia de piercings nas orelhas, o corpo
coberto de tatuagens com simbolos cristdos e cabelos compridos, recebe jovens
“gbticos”, com suas roupas pretas dos pés a cabega, punks, com seus cabelos moicanos
coloridos, e amantes do heavy metal. Nessa igreja, ndo ha discriminagdo devido a
roupa, aderecos, musica e valores punks e géticos (discriminados pelas outras igre-
jas, diz o pastor).

Assim, grupos de adolescentes conformados por essas identidades, de certa
forma transgressora, que se odeiam e as vezes se matam nos bairros das grandes
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cidades, unem-se, de forma inesperada, sob um Jesus evangélico que se molda
para se instaurar nas diversas possibilidades da cultura urbana contemporénea. Na
Comunidade Zadoque, as paredes sfo pintadas de preto, hd luzes coloridas no teto
e o som alto é de guitarras tocando rock pesado, com letras de contetido cristdo.
Nos cultos, as oracoes e os louvores emocionados e estridentes combinam-se com
dancas em que uns trombam nos outros. A Zadoque cresce, ja sdo 11 igrejas com
mais de 400 fiéis cada, nos cultos de domingo.

No interior do Pais o cendrio também ¢ de mudanca religiosa. Em 30 de julho
de 2005, o Estado de Sdo Paulo alcangou 40 milhdes de habitantes. Seu menor
municipio, Bord, com 831 habitantes, situado a 481 km a oeste da capital, tinha,
como esperado, algumas unidades: uma escola, um posto de satide, uma delegacia,
uma farmadcia, e 14 estavam instaladas cinco igrejas, uma catdlica e quatro evan-
gélicas.”

Uma perspectiva interessante pode ser notada no estudo do Padre Alberto
Antoniazzi (2004) sobre as mudangas no panorama religioso no Brasil. Ao exami-
nar os dados do IBGE de 2000, ele verifica que o catolicismo resiste em algumas
regioes: no interior do Nordeste, de Minas Gerais, Parand, no sul de Santa Catarina
e norte do Rio Grande do Sul. O catolicismo é substituido pelo pentecostalismo nas
areas novas de migracéo, como o Oeste e Norte do pais (em Rondonia, particular-
mente) e nas capitais, sobretudo nos bairros e cidades-satélites de trabalhadores
pobres. Assim, migracdo, pobreza, deslocamento sociocultural e uma peculiar for-
ma de “aculturagdo urbana” parecem caminhar muito préximos a onda pentecostal.

O caso nordestino ¢ também bastante interessante, segundo Antoniazzi (2004);
enquanto no sertdo verifica-se o perfil de um catolicismo mais penitencial, veicula-
do inicialmente pelas missdes dos capuchinos, o litoral foi sempre marcado por um
catolicismo mais festivo, ligado a devog¢io dos santos e, sobretudo, menos austero.
Nessa regido, curiosamente, as populacdes pobres tém sido mais facilmente atrai-
das pela onda evangélica. Assim, um possivel intercruzamento de fatores relacio-
nados a mobilidade fisica, social e cultural dos sujeitos, a precariedade das condi-
coes de vida (concreta e de possibilidades de lazer e de realizacfo cultural) associ-
ada a peculiaridades das formas de organizacéo teoldgica e devocional do préprio
catolicismo resulta em focos de resisténcia catdlica em determinadas dreas e, em
outras, de intensa penetrac¢io e expansio pentecostal.

Em um artigo também recente, o socidélogo Antonio Flavio Pierucci (2004)
discute o declinio das religides tradicionais no Censo de 2000. Como muitos estu-
diosos, atento a dindmica social e religiosa da populacio brasileira contempora-
nea, ele revela-se perplexo com o declinio demogréfico de trés religides tradicio-
nais desse Pais. O censo de 2000 deixou mais do que evidente que o catolicismo, a
umbanda e o luteranismo estdo em franco declinio numeérico. Por sua vez, crescem
vertiginosamente o pentecostalismo (e, em particular, o neopentecostalismo) e 0s
individuos que se denominam sem religifo.

% FOLHA DE SAO PAULO. Com 831 pessoas, Bord tem cinco igrejas. S&o Paulo, 30 jul 2005.
Caderno C1.
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Como expresso na Tabela 4.4, em 1890, na transi¢io da monarquia para a
reptblica, os catélicos eram 99% da populacdo brasileira, e os evangélicos algo em
torno a 1%. A partir de 1940, dispomos de censos religiosos mais detalhados; og
catdlicos somam 95,2%; os evangélicos, 2,6%; e os sem-religio, 0,2%. No censo de
2000, os catolicos caem para 73,9% (queda de mais de 20 pontos percentuais, em
seis décadas, o que corresponde a trés geracdes), os evangélicos sobem para 15,6%
(aumento de cerca de seis vezes), e os “sem-religido”, para 7,3% (aumento de cerca
de 36 vezes) (Tabela 4.4).

Salta aos olhos nédo s6 o decréscimo da participagiio na religido majoritaria, os
catélicos, mas o crescimento vertiginoso dos evangélicos e dos “sem-religido”. A mu-
danca ¢ lenta e progressiva desde a década de 1940, mas ¢ claramente exponencial,
fendmeno demogréfico-religioso explosivo, nas décadas de 1980 e 1990.

Pierucci (2004) pergunta se essa mudanga néo refletiria um processo espera-
do e prognosticado tanto por nog¢des classicas da sociologia geral como da sociolo-

Tabela 4.4

Evolugdo do percentual de membros das principais denominacgées
religiosas no Brasil, no periodo de 1890 a 2000

Religitio 1890 | 1940 | 1950 | 1960 | 1971 | 1980 | 1991 | 2000
Catélicos 98,9 | 952 | 93,71 93,1 191,8 | 89,0 | 83,3 |73,9
Evangélicos 1 2,6 3,4 4 5,2 6,6 9 15,6
Histéricos (étnicos) e de Misséo| 1 ¢ [4 ¢ [4 3,4 3 5
Pentecostais 0 2 2 4 2 3,2 6 10,6
Outras religides™* (total) 2 1,9 2,4 24 | 2,5 3.1 3,6 |32
Meditnicas (sub-total) 2 1,1 2 2 1,2 1,3 1,5 1,7
Espiritas kardecistas 2 2 2 2 2 2 1,4 1,4
Afro-brasileiras 2 2 2 2 2 2 0,4 10,3
Sem religico 0,05 0,2 05 0,5 0,8 1,6 4,8 7,3
% de crescimento - - - - 2,8 2,5 1,9 11,6
populacional anual

Fontes: IBGE, censos demogrdficos e Pierucci (2004), com modificacdes. * Inclui-se em “Outras religices” todas as
denominagdes, excluindo-se os catélicos, evangélicos e os “sem-religido”. Assim, em “Outras religides” somam-se
as "medidnicas” (espirita kardecista, umbanda e candomblé), as chamadas “neocristés” (testemunha de Jeovd,
mérmons e legiGo da boa vontade), assim como budistas, seicho no ie, judaica, islamica, esotéricas, indigenas e
“espiritualistas”.
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gia das religides, a saber, o reconhecido incremento do pluralismo religioso que se
desenvolve com a modernizagio das sociedades.

Na perspectiva do pluralismo religioso, as denominacOes majoritarias, tradi-
cionais, em qualquer nacfio tenderiam a deixar de ser tdo macicamente majorita-
rias, dando lugar, de forma gradual, a processos de diversificacdo social e moderni-
zacéo das sociedades (no caso brasileiro, a modernizacéo seria expressa pela urba-
nizacdo e pela industrializacio dos tltimos 50 anos).

Assim, a modernizacio/urbanizac¢io/industrializacdo implicaria crescente
pluralismo religioso. Na India, isso se revelaria pelo decréscimo do hinduismo e
pelo crescimento do islamismo. O Brasil estaria deixando de ser uma nac¢do mono-
cultural (na vertente catdlica), para se tornar uma sociedade cada vez mais plural,
em termos de denominacdes religiosas, mas ndo apenas. Estima-se que haja hoje,
no Brasil, cerca de 4.800 diferentes denominagdes religiosas (Centro Apologético
Cristdo de Pesquisas, 2003). As pertengas sociais e culturais, afirma Pierucci, incluin-
do as religiosas, tornam-se gradativamente mais opcionais e diversificadas.

Cabe notar, entretanto, que tanto no Brasil como na India, as duas denomina-
cbes que crescem vertiginosamente implicam uma préatica forte e proselitismo agres-
sivo; no caso pentecostal, o proselitismo vigoroso e atuante vem se sofisticando
(em particular com o neopentecostalismo) em termos de “marketing religioso”, no
contexto de um “mercado religioso” bastante competitivo e dindmico.

Um outro ponto relevante das mudancas demogréficas das denominagdes re-
ligiosas é a retracdo da umbanda e do protestantismo étnico (dos luteranos, em
particular). A queda numérica da umbanda abala uma tese anteriormente aceita,
de que ela seria a religido que melhor encarna a tradigdo sincrética nacional (Pierucci,
2004). O sincretismo colorido da umbanda parece ter dado lugar a um outro tipo
de desenvolvimento religioso, que, entretanto, ndo deixa de ter seu lado sincrético.
Junto com o crescimento impactante do pentecostalismo, tem lugar uma incorpo-
racdo crescente de elementos pentecostais (rituais, doutrinarios, estéticos e até
“gerenciais”) tanto no protestantismo tradicional (p. ex., elementos pentecostais
em muitas igrejas presbiterianas e até entre cristdos de fronteira, como os conser-
vadores adventistas) como no catolicismo (nfo apenas nos aspectos vinculados a
renovacao carismatica).

A POROSIDADE DO CAMPO RELIGIOSO NO BRASIL

Muita religido, seu moco!

Eu cd néo perco ocasido de religido. Aproveito de todas.

Bebo dgua de todo rio... Uma sé para mim é pouca, talvez ndo me chegue.
Rezo cristdo, catdlico, embrenho a certo; e aceito as preces de compadre meu
Quelemém, doutrina dele, de Cardeque. Mas quando posso vou no Mindubim,
onde um Matias é crente, metodista: a gente se acusa de pecador, 1é alto a Biblia,
e ora, cantando hinos belos deles. Tudo me quieta, me suspende. Qualquer som-
brinha me refresca. Mas é s muito provisorio. Eu queria rezar — o tempo todo.

Guimarfies Rosa, Grande sertdo: veredas.
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Em uma pesquisa recente do Centro de Estatistica Religiosa e Investigaces
Sociais (CERIS), em seis cidades brasileiras (Rio de Janeiro, Sdo Paulo, Recife,
Salvador, Belo Horizonte e Porto Alegre), verificou-se que 23% dos catdlicos fre-
qiientam cultos de outras religiées. Mais impressionante é que 36% acreditam na
reencarnagdo, um elemento central do espiritismo kardecista e de muitas concep-
¢Oes espiritualistas. Nessa linha, uma outra publicacio da World Christian Ency-
clopedia, da norte-americana University of Oxford, afirma que 36% dos catdlicos
brasileiros declaram-se adeptos de uma segunda religido (Almanaque Abril, 2005).

Além de ser a nagdo com maior niimero de catélicos do mundo, o Brasil tam-
bém é o pafs com mais espiritas. £ o segundo pais em nimero de testemunhas de
Jeovd, e os mérmons tiveram um crescimento de 80% desde que chegaram ao
Brasil. Brasilia é considerada a capital mundial do esoterismo. Parece que hoje
ainda somos uma sociedade religiosa, mas que sociedade religiosa ¢, entéo, o Brasil
contemporianeo?

Aidéia de uma “porosidade”’® de todo o campo religioso tem se imposto. Na
esfera propriamente ritual e devocional, verifica-se um transito intenso e constante
ndo s6 de fiéis (de fidelidade um tanto cambiante), mas, sobretudo, de elementos
rituais, doutrindrios e mesmo estéticos entre as diversas denominacdes. Neopente-
costais falam de “encosto” e “pomba-gira”, catélicos oram e cantam freneticamente
em megacultos, algumas denominacdes evangélicas histéricas passam a valorizar
mais os “dons do Espirito Santo”, e assim vai. Aparentemente fechados e rigorosos
quanto a doutrina e hébitos, adventistas e membros da Congregacio Crist, por
exemplo, vio aos poucos aceitando elementos “modernos” em seus cultos, como
baterias e guitarras elétricas em suas bandas, assim como lideres que utilizam as-
pectos cénicos de um show religioso espetacular. A literatura espirita kardecista
enche as prateleiras dos lares da classe média catdlica; o Dalai Lama ¢é lido ampla-
mente; o paraesotérico Paulo Coelho estoura em vendagem; alguns evangélicos
admitem santos protetores.

Na experiéncia mididtica didria, Sanchis (2003) relata que, em Belo Horizonte,
os programas de rddio e televisdo do arcebispo catélico Dom Serafim sio vistos
semanalmente por 49% dos espiritas kardecistas, e 57% deles os consideram “bons”
ou “6timos”. Dos pentecostais, 34% assistem semanalmente aos programas de Dom
Serafim, e 33% acompanham todos os dias a programacio da catélica Rede Vida.
Metade dos pentecostais ouve diariamente a R4dio América e afirmam “gostar muito”
(64% “6timo” e “bom”). Entre os catdlicos, por sua vez, 20% ouvem didria ou
semanalmente os programas de televisdo evangélicos, e cerca de 30% ouvem se-
manalmente os programas evangélicos nas radios.

Isso ndo significa, necessariamente, uma comunho pacifica e amistosa e que
néo haja intensa competicéo, luta, conflito entre as denominactes. Mas os fidis, ao
lado da rivalidade e de demarcacées identitdrias, transitam no religioso com passa-

1% O termo “porosidade” é empregado por vdrios autores para descrever a dinimica religio-
sa no Brasil, entre eles Pierre Sanchis, ao descrever “a religido dos brasileiros”. (SANCHIS, P
A religido dos brasileiros. Teoria e Sociedade, n. especial, p. 16-49, 2003.)
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gens transreligiosas que expressam uma disseminacéo incontida. Tais fluxos e dis-
seminacdes talvez relacionem-se mais a questéo da “cultura de classe” e de valores,
gostos e formas de religiosidade nos segmentos populares do que a especificidades
denominacionais.

No Brasil, ao que parece, a religiosidade, porosa e dindmica, respeita menos
as barreiras denominacionais que em outras épocas e latitudes desenhavam con-
tornos mais nitidos e estanques. Tal fendmeno de pluralizacdo do campo religioso
néo é, de forma alguma, exclusivo da sociedade brasileira atual. Bouma (1995)
descreve, por exemplo, como a sociedade australiana tornou-se, nos ultimos 25
anos, uma das sociedades mais plurais do mundo, tanto em termos religiosos como
culturais em geral.

Algumas interpretacées da religiosidade popular no Brasil'

Fala-se com os homens, com os santos,
consigo, com Deus... E ninguém
entende o que se esta contando

e a quem...

Mas terra e sol, luas e estrelas
giram de tal maneira bem
que a alma desanima de queixas.

Cecilia Meireles, “Amém” (em Vaga Miisica)

No artigo intitulado “Fronteiras da fé: alguns sistemas de sentido, crencas e
religides no Brasil de hoje”, o antropélogo Carlos Rodrigues Branddo (2004) anali-
sa o pluralismo religioso atual em nosso pais como um multiforme universo de
“sistemas religiosos de sentido”. Tracar o mapa do campo religioso brasileiro atual
vincula-se a tentativa renovada de identificar sistemas espirituais de sentido, dota-
dos de grande dinamismo e potencialidade de mudanga.

Assim, Branddo descreve detalhadamente nfo sé as vicissitudes do catolicis-
mo, que preserva sua diversidade néo se dividindo, em contraposicdo ao protestan-
tismo, que garante sua unidade dividindo-se, mas também a grande variedade e
riqueza de formas de religiosidade, sejam elas de matriz meditnica, do espiritismo
kardecista aos cultos de influéncia afro, até as formas de cristianismo que néo se
identificam nem com o catolicismo nem com o protestantismo, como testemunhas
de Jeova, adventistas e mesmo batistas. Ele enfatiza que a “trama complexa de
alternativas religiosas, este franco e aberto mercado de bens simbdlicos”, deve ser
captada sobretudo nas suas dimensoes de inovacio e transformacio constante.

101 Um novo e muito bom livro de coletdneas sobre as diferentes formas de religiosidade no
Brasil foi publicado recentemente: TEIXEIRA, E; MENEZES, R. As religides no Brasil: conti-
nuidades e rupturas. Petrépolis: Vozes, 2006.
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Brandéo salienta algumas perspectivas centrais do fenémeno religioso no Bra-
:<;i1. Ele aponta perspectivas como a de uma “explosiva polissemia religiosa, de uma
infatigavel multiplicidade de escolhas de crencas tornadas religides e difer,enciadas
por meio dos contetidos simbdlicos de seu corpus de imagindrios”, assim como uma
ndo-previsivel légica de mercado (religioso, simbdlico), vivida como “experiéncia
cultural de busca-de-sentido-de-vida-através-da-fé”. Ao lado desses panoramas hg
também, nota o antropdlogo, um processo muito atual e cada vez mais perceptl’vei
de individualizac&o no processo religioso. Isso se expressa por uma peculiar inver-
sdo; quando antes havia uma divida de crenca do sujeito para com suas instituicGes
religiosas, familiares, passa-se hoje para uma inversio dessas dividas. E o sujeito
que reinvindica, diz Brand&o, “um direito de fé franca e crescentemente individua-
lizado”. Ele diz:

[...]. hd uma abertura crescente em direcfio & individualidade, aos direitos pes-
soals_de opgdo e compromisso de tal sorte que cada vez mais a obrigacéo social
(familiar, parental, comunitdria etc.), de “ser religioso” e “ser desta religido”
fies.lo.ca—se aos poucos, e mais nas cidades do que no campo, para o direitc;
individual de “fazer-se religioso”. De escolher a sua adesdo confessional e um
modo ou um feixe pessoalmente significativo de modos interligados de viver,

Peter Fiy: religiosidade popular no Brasil como resposta o sofrimento

Um dos iniciadores da antropologia na UNICAME o pesquisador inglés Peter
Fry, e seu colega Gary Nigel Howe publicaram, em 1975, um importante artigo que
analisava a religiosidade popular brasileira de forma perspicaz. Em Duas respostas
a aflicdo: umbanda e pentecostalismo, eles afirmavam logo no inicio:

Sofrimento e afli¢do sdo genéricos a todas as sociedades e cada sociedade
d.esenvolve formas institucionais para seu controle e resolucdo [...] As agén-
cias que tém surgido como resposta a estas aflicdes sdo vérias e incluem mé-
dicos, farmacéuticos, [...] psiquiatras, igreja catdlica (tanto oficial quanto
popular), curandeiros, pentecostalismo, espiritismo, umbanda. [...] Entre as
respostas religiosas, a umbanda e o pentecostalismo se opoem as demais no
seu modo de recrutamento, que ¢é feito geralmente através da aflicfio.102

192 Cabe notar que, apesar de brilhantes na andlise da religiosidade popular daquele mo-
mento e suas relagbes com o softrimento fisico e mental, os autores se equivocaram ao equi-
parar o crescimento pentecostal com o da umbanda. De fato, a umbanda, embora funda-
mental na caracterizacéio da identidade nacional e no fornecimento de sfmbolos religiosos
marcantes para a cultura nacional (p. ex., as figuras de “Exd-Caveira” ou da “Pomba-Gira”
aprf>prlados agora pelo neopentecostalismo como categorias de acusagdo), permaneceu urr;
ffenomeno demograficamente muito minoritario, enquanto o pentecostalismo crescia e con-
flnl.JOAu a crescer vertiginosamente. Por que esses autores nio perceberam isso ou nfo deram
a dindmica demogrdfica uma relevincia maior é algo que ndo podemos saber.
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Portanto, para eles, duas das principais formas de organizacdo da religiosida-
de popular no Brasil moderno, o pentecostalismo e a umbanda, seriam, em essén-
cia, “religides ou religiosidades de afli¢do”.

Os autores perguntam, entfio, quais seriam os fatores socioldgicos relaciona-
dos a uma predisposi¢io a vinculagdo com uma ou outra dessas associagbes e que
fatores socioldgicos estariam relacionados com o sucesso paralelo de ambas.

Fry e Howe criticam autores pregressos (Camargo, Souza e Willems, Bastide e
Ribeiro) que buscaram explicar o sucesso do pentecostalismo e da umbanda por
meio de andlise que propde que essas duas religiosidades teriam nascido, no Brasil,
no meio urbano e funcionariam para integrar seus seguidores, recém-migrantes, a
esse novo contexto. Fles afirmam que, em vez de investigar o modo pelo qual essa
integracéo se dd, em termos de efeitos reais de afiliacdo religiosa, os autores criti-
cados utilizaram certos esteredtipos sociolégicos com base em dicotomias clédssicas
como folk-urbano, ordem-anomia, marginaliza¢do-integracdo. Assim, constroem
uma explicacio para eles fragil, posto que seria simplista demais imaginar que o
trabalhador rural chegaria a cidade como um marginal, abalado com um profundo
choque cultural, e buscaria a solucfio de suas dificuldades integrando-se no meio
urbano por meio de, entre outras coisas, seitas religiosas.

Fry e Howe afirmam que n#o se pode aceitar o conceito de integracédo, posto
que ela envolve uma nogéo de cidade como entidade homogénea e consistente,
dentro da qual é possivel integrar-se. Eles preferem abordar a afiliacdo a associa-
coes religiosas como uma estratégia social. Assim, a urbanizagéo e a industrializa-
cdo afetariam o modo pelo qual qualquer individuo (seja migrante ou néo) se rela-
ciona com a sociedade a sua volta. Para Fry e Howe, as perguntas fundamentais
seriam: de que beneficios sdo dotados os membros das igrejas, qual o custo de
desfrutar tais beneficios, e que espécie de pessoa poderia sentir-se atraida por esse
contrato social especial.

Os pentecostais aderem as suas igrejas para construir novas redes sociais na
cidade, para estabelecer trocas entre os membros. Assim, o essencial, para esses
autores, € a constitui¢do de uma rede social que forneca aos homens seguranca
contra crises e que funcione como uma importante base sobre a qual possam ser
construidas estratégias sociais. Sdo, ao que parece, substitutas da rede de parentes-
co extensa que a cidade dilui e enfraquece. Além disso, o pentecostalismo prové
uma estrutura ideoldgica e organizacional mais conducente a geragdo de confianca
entre correligiondrios; estabelece uma ideologia comum e um conjunto de regras e
tabus que os separam da popula¢io geral, criando neles um sentimento de “elei-
tos”, restringindo sua relacfo social aos irmaos da igreja. Assim, esses autores suge-
rem que é apenas ao investigar a forma e o contetido das redes sociais dos indivi-
duos que se pode compreender como eles entendem o mundo a sua volta.

Uma ultima hipétese de Fry e Howe relaciona-se a interpretacdo que recorre
a Weber para explicar uma diferenca entre pentecostalismo e umbanda. Para eles,
a lideranca da umbanda seguiria o tipo ideal carismatico, e a do pentecostalismo, o
racional-burocrdtico. As igrejas pentecostais seriam mais atraentes a populacéo,
principalmente para aqueles que, em termos ideacionais, tiveram uma experiéncia
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de relagbes sociais “burocrdticas”, “impessoais”, e que encontraram nesse tipo de
lideranca religiosa uma ordenacfio da vida social mais satisfatéria e conveniente a
nova experiéncia urbana. Fry e Howe nfo previram (o que seria dificilimo, diga-se
de passagem) o imenso sucesso do neopentecostalismo, no qual a lideranca
carismdtica (muito mais que “burocratico-racional”) é evidente.

No final de seu artigo, os autores assinalam a precariedade da andlise antro-
poldgica da religido em sociedades contemporaneas. Eles concedem que a idéia de
rede social, por exemplo, é um modo de aplicar técnicas antropolégicas em situa-
¢Oes em que ndo hd linhagens, clis, etc., e em que, dizem eles, no¢des como classe
social e cor ndo sdo as tnicas varidveis que governam as inter-relacbes humanas.
Talvez, de fato, classe social, identidade étnica, género e experiéncia de margi-
nalidade, assim como a fragilidade de um universo simbélico que se decompde,
sejam perspectivas que uma andlise antropoldgica tradicional (mesmo que rigoro-
sa) tenha ainda dificuldade de integrar e analisar em profundidade. S&o perspecti-
vas, entretanto, fundamentais para a compreenséo da religiosidade em sociedades
complexas contemporédneas, como a brasileira.

A perspectiva de uma “religiosidade de demanda”

Em uma pesquisa original, Duglas Teixeira Monteiro (1977) analisa um con-
junto de 535 cartas de pedidos e agradecimentos de pessoas vinculadas religiosa-
mente a um santudrio catélico em Sio Paulo, no ano de 1973. Sio pessoas simples,
amaioria mulheres, que expressam seus dramas familiares, suas dificuldades afetivas,
seus problemas de satide, moradia, emprego, etc.

Monteiro nota que os “problemas de satide” ocupam, de fato, o primeiro lugar
nas demandas dessas pessoas, problemas que vo do mais banal a doencas muito
graves. Ele conclui que as pessoas recorrem ao santudrio e aos santos como se estes
fossem uma espécie de “pronto-socorro” de atendimento integral.

O autor observa que o devoto catélico, cuja centralidade do santo devocional
no catolicismo brasileiro é bem-conhecida, mantém para com o mundo dos santos
uma espécie de “conta-corrente”. H4, estruturando todo esse processo de deman-
da, um esquema devocional cujo eixo dominante liga o mundo dos santos ao mun-
do dos devotos, sendo a figura do “padre” uma espécie de mediador. Jesus e Deus
sdo importantes, mas em um extremo distante da relacdo do devoto inseguro e
fragil. Suas demandas pessoais sdo apenas compreendidas e ouvidas com atencio
por um santo, uma entidade menos poderosa, porém mais préxima.

Curiosamente, na atualidade, a denominacio religiosa de maior sucesso no
campo religioso popular, no contexto brasileiro, é a neopentecostal Igreja Univer-
sal, cuja marca principal é ser o “pronto-socorro espiritual” (mas também “geral”,
ou seja, que da conta de todo tipo de demanda espiritual, afetiva, de satide, social,
etc.) disponivel a todos os que concordam em dar, em troca, sua fé, uma parte (ndo
desprezivel) de seus ganhos, além de considerdvel envolvimento emocional.

PSICOPATOLOGIA E RELIGIAO

LOUCURA E RELIGIAO: UMA ANTIGA E iNTIMA RELAGAO

Hem? Hem? O que mais penso, testo e explico: todo—o—mundp é louco. O
senhor, eu, nés, as pessoas todas. Por isso é que se carece principalmente de
religido: para se desendoidecer, desdoidar. Reza é que sara da loucura. No
geral. Isso é que ¢ a salvacdo-da-alma...

Guimaréaes Rosa, Grande sertdo: veredas.

Ackerknecht (1985) afirma, em sua breve histdria da psiquiatria, que a nogép
de transtorno, doenca mental ou “loucura” que o Ocidente hoje admite difere mui-
to das nocoes dos povos indigenas, seja da atualidade ou do passado r?moto. Nes-
ses povos, quase todas as doencas e, sobretudo, as formas deN alteragaq mental e
comportamental que designamos “transtorno mental grave” sdo concgl?lda.s como
produtos de forcas sobrenaturais: maus espiritos, deuses, roubos 'esglrltueus, pos-
sessOes, obra de bruxas ou de feiticeiros. Descontada a graqde variagéo e‘r‘n termoi
do que se considera “anormal” entre povos ndo-ocidentais, quando a 10u<~:ura
ocorre e € reconhecida nesses povos, quase sempre sdo acionadas percepgoes e
representacOes que a localizam no dmbito do sagrado, do demoniaco, da posses-
sdo, enfim, ela ganha uma acep¢éo plenamente religiosa. .

Na histdria do Ocidente, por sua vez, a percepcéo e conceituagio do adoeci-
mento mental ndo difere de modo radical daquela dos povos iletrados, antes men-
cionados. Desde a Antigiiidade tem sido postulada uma articulagio entre a possibi-
lidade humana, verificada em praticamente todas as culturas e épocas, .d.e e_nlou-
quecer, e o pathos, também universalmente humano, de experienciar a religiosidade
em suas multiplas formas.

Entre os gregos antigos, salienta Pessoti (1994), ndo existe n.elln.uma concep-
cdo estruturada de “natureza humana”, nem uma concepcao unitdria de loucura
ou doenca mental. Em Homero, a Até que rouba a razdo dos homens ¢ um estadcz
de espirito, obra de alguma divindade, dos deuses ou do préprio Zeus. Assim, a Até
é concebida como um estado transitdrio de insensatez, de descontrole mental, pro-
duzido por alguma divindade, uma poténcia demoniaca, sempre sobrenatural.
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Nos textos homéricos, os descontroles mentais sio o produto de interferénci-
as sobrenaturais, seja das Erinias ou dos deuses (Pessoti, 1994). De certa forma, a
loucura resulta da ira divina, decorrente de uma violagdo da moira, que é o destino
tragado para cada homem por Zeus. A arrogancia dos homens em n#o aceitar sua
moira ¢ denominada hybris. Para tal pecado (hybris) h4 uma punicfio, a loucura ou
Até. Dessa forma, segundo Pessoti (1994), na Grécia antiga do perfodo homérico, a
origem de toda loucura é obra de Zeus ou de outras divindades subalternas, enco-
lerizados pela hybris dos homens.

No periodo posterior, dos poetas tragicos Esquilo, Séfocles e Euripedes, a lou-
cura torna-se simbolo do destempero, dos desequilibrios e das exaltacbes extre-
mas. Aqui, a loucura deixa de ser um fenémeno de ordem religiosa ou mitica e
ganha uma conotagdo mais humana, torna-se, assim, a conseqiiéncia de certas pai-
x6es extremadas. O oposto da loucura é a moderagéo, a prudéncia, a temperanca.

Paralelamente a essa concepcéo trdgica, uma outra perspectiva da loucura é de-
fendida pelos médicos gregos, liderados por Hipdcrates e seus discipulos. Eles formula-
ram uma concepe¢éo natural da loucura, relacionada a desequilibrios nio da dimenséo
espiritual, mas da natureza, dos humores internos do corpo, dos ventos, das aguas e
dos alimentos. Nota-se, entdo, uma certa “desmitologizacio” do fendbmeno “loucura”;
a viséo religiosa cede espaco para uma perspectiva mais humana e naturalizada.

Idade Média e Renascenga

Na Idade Média, entretanto, o religioso voltard a dominar plenamente a concep-
¢do de adoecimento mental. A nocéo de loucura torna-se de novo mitica, religiosa,
mais precisamente, demonoldgica. Todos os males, sobretudo, a lepra, a loucura, a
melancolia e a mania, sfo atribuidos a essa entidade onipresente, o demonio (Ressoti,
1994).103

Em um artigo que visa identificar os entrelacamentos presentes nas nocoes de
“doenca e pecado no imaginario cristdo”, Monteiro (1999) aponta que, no cristia-
nismo, sobretudo a partir da Idade Média ocidental, a idéia de pecado e a conse-
qiiente puni¢éo divina estiveram na base da concepgéo de doenca. As doencas séo
explicadas pela presenca de grupos indesejéveis, como “leprosos” e “judeus”, capa-
zes de provocar a ira divina. Como conseqiiéncia, o mal s6 pode ser aplacado pela
peniténcia ou pela eliminacéo dos grupos indesejavetis.

A ligagiio da doenga com o pecado também permitiu que as diversas formas
moérbidas servissem para um acerto de contas do fiel com possibilidades de reden-
¢do individual ou coletiva. Posto que as doengas vincularam-se a perdicio e ao
pecado, devia-se buscar o aplacamento da cdlera divina por meio de praticas de
flagelamento e procissGes penitentes, que sempre foram recorrentes na cristanda-

193 PESSOTIL, L. A loucura e as épocas. Sio Paulo: 34, 1994. Para uma histéria do deménio no
imagindrio do Ocidente, ver MUCHEMBLED, R. Uma histéria do diabo: séculos XII-XX. Rio
de Janeiro: Bom Texto, 2001.
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de. Pascal (1946), citado por Monteirb (1999), fala dessa perspectiva do
adoecimento fisico e mental como forma potencial de redencéo:

Fazei-me conhecer que os males do corpo néo sio outra coisa senéo a punicao
e a figura ao mesmo tempo dos males da alma. Mas Senhor, fazei também
que sejam remédio, fazendo-me considerar, nas dores que sinto, aquela que
ndo sentia na minha alma, embora toda pessoa doente esteja coberta de tilce-
ras... Fazei-me senti-las fortemente e que o que me resta de vida seja uma
peniténcia continua para lavar as ofensas que cometi.

Monteiro (1999) também salienta que se satide e doenca, vida e morte, sdo
formuladas pelo cristianismo medieval como expressdes da vontade divina, os proce-
dimentos de cura devem ser indicados também pela religido. As formas de cura irdo
basear-se, entdo, na submissdo, no arrependimento e na peniténcia. A autora res-
salva que o sofrimento passara a ser uma espécie de mediador entre doenga e cura.

Finalmente, um ponto de interesse nessa construcéo cristd medieval da doenca e
do sofrimento ¢é a ambivaléncia radical que a nocéo de doenca (fisica ou mental) susci-
ta: condenacdo veemente, de um lado, por indicar o pecado, a perdicdo, o afastamento
de Deus, e compaixdo, por outro, visto que o doente, o leproso, o miseravel, o louco,
sdo afligidos por um sofrimento que potencialmente pode significar salvacio, possibi-
lidade de redencéo absoluta. Sdo Luis da Franca, Santa Elizabeth da Hungria e Séo
Francisco de Assis irdo dar de comer aos doentes, beijar-lhes as méos e os pés. Os
leprosos, empestados, loucos e doentes em geral podem representar tanto o pecador
mais abjeto como o santo, ou mesmo o Cristo, disfarcado de mérbido mendigo.

No final da Idade Média, organizagdes cristds desenvolveram instituices e
locais de acolhimento para pessoas com transtornos mentais graves, “loucos”, defi-
cientes mentais (van Walsum, 2004). As obras de Juan-Gilaberto Jofre e Juan Ciudad
sdo exemplos paradigmaticos desse movimento.

Juan-Gilaberto Jofre (1350-1417) (Morel, 1997b) entrou aos 25 anos na or-
dem dos Irméos das Mercés, que se dedicava particularmente aos prisioneiros de
guerra e escravos. Nessa ordem pdde ter contato e obter informacoes sobre proce-
dimentos mais humanos direcionados aos “loucos” realizados por instituicoes reli-
giosas do mundo islamico de entdo. Em 1409, teria presenciado, nas ruas de Valéncia,
o linchamento brutal de um louco. Tal fato o teria mobilizado para solicitar o apoio
do soberano Martinho I de Aragéo, “el humano”, o que possibilitaria a construcéo
de um hospital para cuidados dos doentes do espirito. Tal hospital teve uma con-
cepcdo liberal e humanitaria, com médicos contratados e administrados pelos co-
merciantes locais. Essa institui¢do durou quatro séculos. Nessa linha, outro exem-
plo é o de Juan Ciudad, ou Sio Jodo de Deus (Morel, 1997a), que viveu entre 1495
e 1550. Nascido em Portugal, passou a infincia e a juventude na Espanha. Apds um
periodo de vida errante na Africa e na Peninsula Ibérica, em que teria, inclusive,
sido confinado como “insano”, teve uma revelacio divina; deveria construir um
estabelecimento para doentes do corpo e do espirito. Em 1540, fundou uma ordem
hospitalar que logo se espalhou por toda a Europa Ocidental, as “Caridades” (ou
Charités). Tais instituicoes prestaram, por séculos, assisténcia humanitaria a insanos.
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Na segunda metade do século XVIII e inicio do XIX, um quaker, pio e devoto,
William Tuke (1732-1822), fundou em York, na Inglaterra, uma instituicéio exclusi-
va para doentes mentais, destinada a cuidar.de forma humana e liberal os aliena-
dos, antes encarcerados brutalmente em cadeias comuns. Fra a implementacéo da
reforma humanitdria proposta por Pinel, na Franga, e Chiaruggi, na Itdlia.

Dessa forma, pode-se concluir que algumas formas de organizacdo religiosa
(antes dos ultimos cinco séculos os islAmicos e depois os cristdos) criaram e condu-
ziram vdrias institui¢cdes para doentes mentais. Algumas podem ser citadas como
exemplos de humanitarismo e respeito pelos doentes mentais; outras, entretanto,
abrigaram violéncia, exclusio e negligéncia em relacdo aos alienados.

A MELANCOLIA RELIGIOSA

Como citado anteriormente, na Idade Média ocidental, dominada quase que
integralmente por uma visdo religiosa do homem e da vida, a concep¢iio demo-
noldgica da loucura, como de resto de todo inforttinio humano, produzird uma
forma de melancolia religiosa das mais interessantes.

Starobinski (1962) faz, nesse sentido, um relato detalhado do pecado da acidia.
Os padres da igreja debatem intensamente sobre tal condigéo. Seria uma afeccio
melancélica passivel de tratamento, um pecado de tristeza? Seria a acidia verda-
deiramente um pecado?

O que € afinal a acidia? Ela é um torpor, algo pesaroso, uma falta de iniciativa,
uma perda das vontades e desesperanca total em relagéo a prépria salvacio. Pensa-
se que € uma tristeza que nos torna mudos, quer dizet, produz uma afonia espiri-
tual, verdadeira extingdo de voz da alma. A acidia, lembra Starobinski, faz secar o
dom da palavra e da oracdo. O ser fecha-se em seu interior, em um mutismo que
nega qualquer comunicacio com o que estd fora dele. Uma mordaca prende a boca
da vitima de acidia. O historiador assinala que, no inferno de Dante, os acometidos
de acidia, os accidiosi, situam-se nas proximidades dos coléricos. Eles sdo condena-
dos ao castigo da eterna agressfio entre si mesmos. Os accidiosi vivem afundados
em um imenso lodagal, deixando ouvir seus rumores queixosos que nédo sdo mais
do que um murmurar confuso. Ndo emitem palavras, apenas toscos burburinhos.
Assim, a afonia espiritual, a impossibilidade de expressar-se, esta representada em
Dante por esta vigorosa alegoria: os accidiosi sio profundamente imundos, cenosos,
prisioneiros do mais terrivel lodacal.

Starobinski prossegue explicando que a acidia acomete, principalmente, as
pessoas notdveis, eremitas, anacoretas, os monges cenobitas, homens e mulheres
que se entregaram a vida mondstica cujos pensamentos deveriam dirigir-se ao bem
espiritual, que justamente agora se lhes torna inalcancdvel.

A acidia, como alegoria, tem mtiltiplas implicagbes, como a relacdo com o
antigo temperamento melancélico, a condigdo de filhos de Saturno ou a relacdo
com o deménio do meio-dia (de que fala o Salmo 91). De qualquer forma, para os
padres da Igreja, o remédio para a acidia é lutar contra a melancolia da vida solitdria,
fundamentalmente por meio do trabalho e da oracdo. O trabalho é bom, ndo por
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modificar o mundo, mas, sobretudo, por negar a ociosidade. Isso é fundamental, a
acidia cresce no circulo vicioso da ociosidade. Deriva da ociosidade e & agravada
por ela, pois esta paralisa toda a atividade espiritual. H4, de fato, na acidia, uma
fascinagéo pela ociosidade, que se afunda em si mesma. Assim, o trabalho, como
contemplacéo, assim como a oracio e 0 pensamento em nosso destino tiltimo, repre-
sentam uma distragdo e divergem dessa ociosidade tdo perigosa. Na mesma linha,
Rober Burton (1893) em sua The anatomy of melancholy, de 1621, sustenta que o
tratamento da melancolia religiosa ¢ evitar ao méximo a ociosidade e a retracéo.

A melancolia religiosa parece néo ter sido exclusiva de monges e devotos co-
muns. Ela teria, também, acometido grandes lideres e revoluciondrios religiosos do
Ocidente. Segundo uma vasta literatura biogréfica, Martinho Lutero teria padecido
intensamente de “melancolia religiosa”, vivendo perfodos de profunda depressio e
ansiedade intensa (Erikson, 1962). Em suas cartas estio documentadas as experiénci-
as de “duividas, desesperos e desAnimos profundos, sentimentos de culpa atrozes” (Van
Lieburg, 1988). Ele também relata os episédios em que “seu coracéo trepidava, tinhg
ataques de choro, um suor intenso, sentia-se privado de sua fé”, profundamente depri-
mido e com sua auto-estima arrasada. Em uma de suas cartas, relata em latim: “Ora
pro me misero et abjecto verme tristitiae spiritu bene vexato” (Enders, s/data). o

Né&o s6 o génio religioso criador de um movimento sociorreligioso e teolégico
que foi fundamental na deflagracéo do protestantismo, mas também seu oponente
na histéria do cristianismo ocidental, o criador da Companhia de Jesus, Indcio de
Loyola, também teria sido vitima da melancolia religiosa (Van Lieburg, 1988). Em
A histéria de um peregrino, ele relata que “a despeito de tudo eu continuo experi-
mentando agonias de consciéncia que, dia apds dia, revelam aspectos diferentes.
Como resultado, encontro-me em uma condigfio totalmente deplordvel, desani-
madora” (Van Lieburg, 1988). Certamente é impossivel reconstruir com exatiddo
clinica, na perspectiva contemporénea, as vivéncias de tais personagens. Mas ha
algum consenso entre os biégrafos de que, pelo menos em determinados aspectos
de suas vidas, eles foram tocados pela melancolia religiosa.

A LOUCURA RELIGIOSA

O tnico assunto é Deus

0 Unico problema é Deus
o0 tnico enigma é Deus

o0 Unico possivel é Deus

0 tnico impossivel é Deus
o0 Unico problema é Deus
o0 tnico culpado é Deus

e o resto é alucinagio

Carlos Drummond de Andrade, “Unico”
(In: As impurezas do branco)

O historiador inglés Roy Porter (1990) reconstruiu a “loucura religiosa” dos
séculos XVII e XVIII sugerindo uma aproximacéo entre a religiosidade cristd e o
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que ele chamou de “loucura boa”. Porter aborda, principalmente, o cristianismg
evangélico do norte da Europa e do universo anglo-saxéo. Nesse contexto, diz “[., ]
o ‘éxtase’ religioso do verdadeiro cristdo era em si mesmo uma forma de estar fora
do juizo, uma forma de loucura ‘boa”. Essa loucura boa tinha uma longa e nobre
linhagem na teologia crista. Ela estaria no Elogio da loucura, de Erasmo, e na Ingla-
terra reformista, da revolucéo puritana, nos divinos e pios, que estavam em “conta-
to com vozes divinas, testemunhavam visdes em sonhos, proferiam verdades profé-
ticas e, acima de tudo, viam a méo de Deus em todas as coisas”.

Porter salienta que havia também, certamente, uma “md” loucura religiosa,
Tal loucura estaria intimamente relacionada a Satands, que o tempo todo se es-
forcava para apoderar-se dos pecadores fracos e daqueles que sentiam as tenta-
¢bes. Os possuidos pelo tentador manifestavam essa forma de loucura religiosa
de diversos modos: blasfemavam, xingavam, eram promiscuos, cometiam a ido-
latria, desobedeciam aos mandamentos, caiam em desespero e cometiam o suici-
dio. O Demdnio, muito esperto, diz Porter, insinuava-se dentro das almas, sob o
pretexto de ser a palavra e a vontade do préprio Deus. As vozes, as visdes e os
estados profundamente alterados do humor e da consciéncia podiam, portanto,
tanto ser uma forma privilegiada de contato com o divino como a terrivel possibi-
lidade de ser astutamente possuido pelo demoniaco. Nesses séculos, na maioria
das vezes, o tratamento para a forma de loucura religiosa md continuava a ser o
exorcismo, a expiacdo e a oracao.

Screech (1985) radicaliza essa perspectiva ao pensar a loucura, em particular
a “boa loucura”, como intrinsecamente ligada ao cristianismo. Ele abre seu artigo
Good madness in Christendom afirmando a relaco intima entre o cristianismo e a
loucura: “Madness and Christianity go hand in hand”.

Desde o inicio do cristianismo, seus principais dogmas, como o da ressurrei-
¢o de Cristo e o da ressurreicdo de toda a humanidade, ja haviam sido percebidos
pelos pensadores gregos e romanos como idéias insanas (Screech, 1985). A alma
imortal, ap6s a morte, abandona o corpo, e este, ao que parece, nao tem por que
ressuscitar. Além disso, teriam as crencas e experiéncias dos primeiros cristaos,
centradas em éxtases, arrebatamentos de toda ordem, uma consideravel compati-
bilidade com a nocéo platdnica de mania.

Na Renascenca, Erasmo de Roterdam (1968) volta a enfatizar a relacdo da
esséncia do cristianismo com a “boa loucura”. Segundo ele, o Cristo queria que seus
seguidores fossem, de certa forma, como os “loucos”. Sdo Paulo também teria ido
por essa linha. Segundo Screech, a utilizacio da nocéo de loucura em Sdo Paulo é
mais do que alegorica:

He (Paul) is not simply exulting in the fact that Christians truths seem mad to
many. He is going much further: Christianity is, he insists, foolish in a very
real sense. It is “the foolishness of God” (to moron tou theou). [...] St Paul
may have meant these words to be taken quite literally.

Muitos dos padres da Igreja teriam, também, formulado isso, afirma Screech,
ao analisar um dos dogmas centrais do cristianismo. Deus, tendo perdido a espe-
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ranca de salvar o mundo por meio de sua sabedoria, decidiu salva-lo por meio de
um ato de “divina loucura”. O ato “louco” de Deus teria sido a crucificacdo de seu
tnico filho. Assim, os cristdos deveriam agir em conformidade com tal “dimenséo
Jouca” de Deus, empreendendo os atos de caridade e entrega total préprios do
cristAo converso, assim como experienciando os éxtases, as visdes e os arrebata-
mentos esperados da condicdo de verdadeiro crente. O éxtase, lembra Screech, é a
experiéncia de ek-stasis, de ser retirado de si mesmo, de alienacio de seu eu.

No século XIX, periodo de formacfo da psiquiatria e psicopatologia moderna,
houve um importante debate sobre as possiveis relacdes entre a religiosidade e o
adoecimento mental. Naquele século, uma das formula¢des mais recorrentes refe-
re-se a idéia de que o excesso de religiosidade, o fanatismo religioso, as praticas
religiosas intensas, assim como determinadas formas de religiosidade (como as
espiritualistas e as religiosidades dos “povos primitivos”) seriam propiciadores do
adoecimento mental.

Phillipe Pinel (1745-1826), o grande reformador da teoria e pratica psiquid-
trica na virada do século XVIII e XIX, publicou seu Traités médico-philosophique sur
lalienation mentale ou La manie em 1801. Nesse tratado, aponta os excessos religio-
sos como fatores relevantes na génese da alienacfio mental. No conjunto de causas
psiquicas e sociais (naquele contexto designadas “causas morais”), o fanatismo
religioso ocupa um lugar importante ao lado da ambicdo exagerada e frustrada,
das tristezas profundas e dos amores fracassados:

Les causes determinantes de cette maladie (aliénation mentale) sont le plus
souvent des affections morales trés-vives, comme une ambition exaltée et
trompée dans son attente, le fanatisme religieux, des chagrins profonds, un
amour malheureux.

Pinel, ao tratar especificamente da loucura religiosa (o termo de Pinel é manie
religieuse ou devote), afirma que essa forma de aliena¢do mental é muito dificil de
ser tratada. Segundo ele, para tratar os acometidos da loucura religiosa, é necess4-
rio retirar de suas vidas todos os elementos religiosos, os objetos relativos a cultos,
toda pintura e todos os livros que lhes lembrem a religifo. Como representante dos
intelectuais iluministas do final do século XVIII, Pinel recomenda que o alienista
deva ler para eles certas “leituras filoséficas”, mostrando-lhes, por um lado, as
histérias ancestrais de humanidade e patriotismo dos antigos sdbios, por outro, a
nulidade pia e os delirios bizarros dos santos e anacoretas. E preciso, afirma Pinel,
preencher a mente do portador da loucura religiosa, ocupar sua imaginacio com
conteddos contrarios as suas quiméricas idéias religiosas.

O principal discipulo de Pinel, Esquirol publicou, em 1838, seu Maladies
Mentales, no qual afirma que os monomanifacos religiosos (outros termos seriam
théomanie, delire sacré) sdo aqueles delirantes que créem que tém uma missio
celeste, acreditam-se profetas, estdo em comunicacio com Deus, com o céu, com
0s anjos. Ele cita o caso de um velho delirante que, dominado por alucinacdes e
delirios religiosos, chegou ao extremo de matar o préprio filho: “Croit entendre la
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voix d'un ange qui lui ordonne d’immoler son fils a 'exemple d’Abraham, et
consomme son sacrifice, était un monomaniaque”.

A monomania religiosa, segundo o mestre francés, representa uma exacerba-
clo patolégica de determinados tragos presentes na maior parte das pessoas, que
os conduzem a uma peculiar organizacéo patoldgica que os afasta de um modo de
vida razoavel e saudavel:

Emportés par 'enthousiasme ou par le fanatisme religieux ou politique, exaltés
par des passions érotiques, aveuglés par des idées d’'un bonheur imaginaire
[...] Comme tous les alienés, ces malades negligent leurs intéréts, leurs affaires,
et affrontent les convenances sociales.

Sobre as causas da monomania, Esquirol esclarece que ocorrem, em combinacfo,
causas fisicas e mentais (causes mentales). Particularmente importantes seriam as pai-
x0es fortes, enérgicas, expansivas. Dentre tais causas mentais excitantes, Esquirol arro-
la: “Les passions vives, et surtout les révers de fortune ou les mécomptes de amour-
propre et de 'ambition. Souvent aussi 'exaltation religieuse, les meditations ascétiques...”

Moreau de Tours (1843), discipulo de Esquirol, em viagem de pesquisa, fun-
dadora da etnopsiquiatria, postula que: “A exaltacfio das idéias religiosas é a causa
principal, pode-se quase dizer tinica da loucura entre os mugulmanos”. Na Inglater-
ra, na mesma linha, Winslow (1853) afirma que os excessos religiosos e o fanatis-
mo mistico seriam fatores causais principais dos transtornos mentais entre os hindus.

Mas, seguramente, os excessos religiosos ndo eram apenas indutores da lou-
cura na Franca ou nos povos exéticos e primitivos. George Burrows, em seu
Commentaries on Insanity, de 1828, afirma que, na Inglaterra, onde a massa de
individuos € pia e moralmente inclinada e também onde a liberdade de cultos e de
discussdo teoldgica é tolerada, abundam os cismas e sectarismos religiosos. Como
conseqiiéncia disso, hd intensa mudanca de uma fé para outra e um vigoroso e
prolifico proselitismo. Essa configuracéo sociorreligiosa, segundo Burrows, seria,
certamente, uma importante causa predisponente da “loucura religiosa”. Burrows
prossegue relacionando fervor e excessos religiosos a insanidade mental:

[...] but excess of religious enthusiasm, unless tempered by an habitual
command over the affective passions, usually and readily degenerates into
fanaticism: thence to superstition the transition is in sequence; and permanent
delirium too often closes the scene.

Na Alemanha, Karl Wilhelm Ideler, representante da chamada psiquiatria ro-
mantica alemd, publicou de 1848 a 1850 um tratado em dois volumes destinado
exclusivamente a loucura religiosa (Religiosen Wahnsinns). Nesses livros, fala do
“importantissimo significado dos delirios religiosos”. Tais delirios nada mais sdo
que a conseqiiéncia da ilimitada ansia pelo divino (“..so grenzgenlosen Sehnsucht
nach dem Géttlichen”). Tais delirios religiosos expressam, para o autor alemao, uma
das dimensbes mais altas e poderosas da vida.
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Griesinger (1964), em seu tratado de 1867, ao comentar as causas psiquicas
(psychische Ursachen) da alienagdo mental, reafirma a nogdo difundida de que a
exaltacdo religiosa pode ser um dos fatores causais da loucura. Ele afirma que:

[...] a transformacdo em uma forma de vida desordenada, a ociosidade, o
desejo excessivo por coisas da moda, pela sensualidade, a tensdo politica ex-
cessiva, assim como as exalta¢des religiosas, os tormentos ascéticos auto-in-
fligidos, ou a sofrida perda de relagbes de amizade ou amorosas; isso tudo
pode de alguma forma levar & faléncia moral, a vida social de uma pessoa que
se desperdica através da loucura. (Griesinger, 1964)

Krafft-Ebing, em seu livro de 1879, também considerava a dimensio religiosa
fundamental para a psicopatologia. Ele descreveu uma entidade nosolégica na qual
os contetidos religiosos ocupavam lugar de destaque, denominando-a Paranoia
chronica (acuta) halluzinatoria religiosa. Também relatou casos clinicos ricos em
sintomas religiosos utilizando o termo Theomanie.

PSICOPATOLOGIA E RELIGIAO EM ALGUNS AUTORES
FORMADORES DA PSICOPATOLOGIA MODERNA:
KRAEPELIN, DE SANCTIS, SCHNEIDER E JASPERS

Kraepelin e o religioso nas psicoses

Emil Kraepelin (1856-1926) ¢ considerado, na histéria da psiquiatria, o prin-
cipal autor responsdvel pela descri¢do minuciosa e pela classificacéio criteriosa dos
transtornos mentais. Tal pericia de observagéo e classificagdo é reconhecida e per-
manece consideravelmente influente na forma como sio descritos e classificados
os transtornos mentais até hoje. Kraepelin é, dessa forma, o mestre da clinica psi-
quidtrica, tendo fornecido para a psicopatologia contemporinea o modelo bdsico
de observacéo e ordenacio de sintomas e transtornos.

O componente religioso nos transtornos mentais foi notado com muita fre-
qiiéncia pelo psiquiatra alem&o. Suas descri¢des clinicas evidenciam, de modo ge-
ral, a presenca recorrente de contetidos misticos e religiosos, sobretudo nos paci-
entes psicéticos (aos quais ele mais dedicou seu tempo e suas pesquisas).

Em seu principal tratado, o Lehrbuch der Psychiatrie,'* nos capitulos relativos a
deméncia precoce, a parafrenia e a loucura maniaco-depressiva, h4 intimeras descri-
¢Oes de pacientes cujos sintomas principais eram marcados pelos contetidos religiosos.

1% Lehrbuch der Psychiatrie foi editado por Kraepelin durante toda sua vida, em oito edicdes
(a nona foi publicada apés sua morte). Uma tradugfio acessivel de parte da oitava edicfio (de
1909-1913) foi organizada pela Editora Polemos, de Buenos Aires. (KRAEPELIN, E. La de-
méncia precoz, parafrenias, la locura-maniaco-depressiva, 12, 22 e 32 partes. Buenos Aires:
Polemos, 1996.)
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A deméncia precoce corresponde ao que hoje se denomina esquizofrenia, sq.
bretudo as formas mais graves, com um quadro clinico que, além de altera¢des de
pensamento, delirio, alucinacbes, também revela considerdvel desorganizacio
mental e enfraquecimento das faculdades volitivas. Sdo as formas mais deterioranteg
e desorganizadoras de esquizofrenia.

Nos casos de deméncia precoce, Kraepelin nota que, no que se refere as alte-
racOes perceptivas, os pacientes “véem imagens em sua frente [...] os cies do infer-
no, uma estrela branca, demonios, anjos [...] recebem ordens do anjo Gabriel”. Na
area das alteraces da vontade, o autor observa que o negativismo é freqiiente e
central nessa condicdo. Uma parte dos pacientes apresenta tal negativismo intima-
mente associado a contetidos religiosos: “os pacientes se sentem sob uma ‘proibj-
¢do’, ndo comem nada durante um dia ‘porque Deus nio quer que o facam’, ndo
devem falar, devem permanecer deitados, ‘por uma ordem superior’, porque os
médiuns assim querem, ‘as vozes lhes ordenam’.

E no campo das idéias delirantes que os pacientes com deméncia precoce mais
evidenciam os contetidos religiosos. Tais delirios podem estar em um contexto de
exaltacdo ou de culpa, relata Kraepelin. No contexto de delirios religiosos exalta-
dos, alguns pacientes querem ir a Roma liberar o papa. Segundo ele, muitos desses
pacientes sentem-se destinados a grandes obras, a grandes acontecimentos:

o paciente recebe revelacdes divinas, vai escrever um livro sobre a nova cris-
tandade, vai redimir o mundo, lutou contra o diabo, esteve no céu. Ele é o
“pai de sua prépria mée”, é um mediador entre Deus e os homens, o Espirito
Santo estd esperando a redencdo, o juizo final. Pode curar os doentes, supri-
mir a menstruacio das mulheres, agora ninguém mais ird morrer.

Tais delirios nas mulheres ganham um colorido especial, elas tornam-se as “cria-
turas do céu, estdo destinadas a casar com o Kaiser, querem se casar com Jesus”.

Aqueles pacientes delirantes que tém mais idéias negativas, assediadas pelo
pecado, pela culpa, pelo arrependimento, tém delirios com tais matizes: “um pa-
ciente cometeu um pecado capital, ¢ uma serpente pecadora, é acusado de sodomia,
quer morrer. Deve expiar as suas culpas, deve ser sacrificado, caiu nas méios do
diabo que vai lhe torcer o pescogo”. De forma particularmente recorrente, o diabo
faz-se presente para o paciente atormentado por tais delirios, repletos de culpas e
arrependimentos. Tais pacientes, diz Kraepelin, “se ajoelham, rezam, pedem per-
ddo; uma paciente pos a roupa de domingo e ia saltar pela janela para alcancar
Deus, pois ndo havia confessado tudo”. O autor relata que esses delirios vém
freqlientemente acompanhados de alucina¢des auditivas; e os doentes, para tentar
neutraliza-las, “tapam os ouvidos com papel ou pdo e tratam de tentar cacar os
espiritos (terminemos com o diabo!); uma paciente jogou os peixes pela privada,
pois mantinham conversas blasfemas”.

Na parafrenia, os delirios, ao lado das alucinacées, formam a esséncia do
quadro clinico, ndo havendo consideravel deterioracdo da personalidade ou altera-
cbes profundas da vontade e da afetividade. Aqui, segundo Kraepelin, as idéias
religiosas de exaltacdo ocupam o primeiro plano. Ele comenta que muitos desses
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pacientes notam que as pessoas falam deles como se fossem santos. As inspira¢des
e revelacoes divinas sfo muito freqiientes: possuem o “dom da profecia, tratam
com o Cristo, sdo ‘sem pecados’, mediadores entre Deus e a humanidade, sfio ins-
trumentos e filhas de Deus, podem obrar milagres; receberam uma graca especial,
devem cooperar para a redencdo do Mundo, na ‘catdstrofe final”. Notando a cone-
xdo entre idéias religiosas e idéias erdticas nas mulheres, Kraepelin cita novamente
uma paciente que se autodenominava “a noiva do céu”, que esperava o “noivo-
anjo”. Essa paciente declarava que iria ser “uma sacerdotisa, que na realidade ela
era a terceira pessoa da divindade”. Outra paciente de Kraepelin afirmava que
“durante sete anos e meio havia estado gravida do Espirito Santo, mas Deus havia
declarado que Ele ndo queria vir ao mundo naquela institui¢io” (no sanatério psi-
quidtrico onde a paciente estava). Finalmente, uma terceira paciente parafrénica,
examinada pelo mestre alemio, se chamava “a noiva de Cristo” e afirmava ter visto
“o menino Jesus ao lado de sua cama [...] Ouviu a voz de Deus que lhe dava ordens
e lhe comunicava respostas a perguntas-pensamentos. Durante a noite, sentia um
alento caloroso e um rosto ao seu lado, percebia a cépula e em seguida ouvia o
menino falar em seu ventre”.

Finalmente, em relacdo a loucura maniaco-depressiva (atual transtorno
bipolar), Kraepelin salienta que os delirios seguem o colorido geral do quadro: de
rufna, culpa ou pecado nas melancolias psicéticas e de grandeza, exaltacio ou
poder nas manias psicéticas. Nestas, os pacientes expressam a pretensio de serem:
o0 “Messias, a pérola do mundo, o filho de Jesus, a noiva de Cristo, a rainha do céu,
o imperador da Russia, Deus, de ter mil filhos”. Alguns, salienta o autor, “estiio
protegidos pelo Espirito Santo, destruiram o diabo, podem curar todos os enfermos
com a hipnose”. J4 em uma das formas psicéticas de depressdo, que Kraepelin
denomina melancolia fantdstica, os pacientes véem

maus espiritos, a morte, cabecas de animais [...] um rosto escuro de dentes
afiados, anjos, santos, parentes mortos, a Santissima Trindade no céu, uma
cabeca suspensa no ar. [...] O diabo espia por detrds da cama, Satands e a
Virgem Santa surgem do ch@o. Deus se faz ouvir com a voz de trovéo, o Diabo
fala na igreja.

Em um outro paciente atormentado por delirios melancélicos, Kraepelin des-
creve uma pequena epopéia na qual o inferno e seus deménios passam a povoar a
mente do paciente:

o doente vai para o inferno. O diabo desce pela chaminé para levé-lo [...] tem
a aparéncia de um animal negro de garras afiadas, fala a seu coracfo: é o
préprio doente que se transformou em diabo, o filho que perdeu ha potco
também néo ird para o céu. Sua maldade (a do paciente) estd inscrita em sua
face; todos conhecem os seus crimes. Ninguém mais o quer.

Os terrores que vivem os pacientes melancolicos sdo dos mais extremados.
Kraepelin assim prossegue na descricdo do mundo delirante-religioso de seus
doentes:
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o cortam em mil pedagos, é devorado pelas ratazanas, o deixam nu em uma
selva com os lobos [...] lhe cortam os dedos, arrancam seus olhos, arrancam
suas partes sexuais, as mulheres sentem que lhes puxam o dtero. E o juizo
final; chega a vinganca de Deus. Hoje é o tltimo dia, a tltima ceia. A cama ¢
um cadafalso, o doente pede confessar-se por uma tltima vez.

A psicopatologia de Kraepelin revela, dessa forma, a presenca marcante de
elementos religiosos, que, diga-se de passagem, podem-se observar também em
pacientes contemporéaneos. A personagem do deménio, por exemplo, continua g
ser figura comum nos delirios e nas alucinacées de pacientes pertencentes a deno-
minag¢ées ou ao ambiente cultural pentecostal atual. O aspecto de uma certa con-
fluéncia entre os dominios do religioso e do erdtico, notado no inicio do século nos
casos de Kraepelin, também o foi por outros autores, como Freud (1911), Janet
(1926), Osério Cesar (1939) e Mira y Lopez (1943).

Sante De Sanctis: psicologia e psicopatologia da converséio religiosa

Sucessor de Augusto Tamburini na clinica psiquidtrica de Roma, fundador de
uma vigorosa perspectiva de psicologia experimental na Itdlia, Sante Camillo De
Sactis (1862-1935) foi, possivelmente, o autor mais influente na psiquiatria italia-
na da primeira metade do século XX. Professor e psiquiatra de amplos interesses,
estudou psiquiatria criminal com Lombroso, neuropatologia com Marchiafava, hip-
nose com Forel, descreveu e estabeleceu, inspirado por Kraepelin, a psicose infantil
como dementia praecocissima. Pesquisou sobre psicopatologia do trabalho e desenvol-
veu testes e métodos de reabilitagdo para criancas com deficiéncia mental. Além
disso, manteve longa correspondéncia com Freud. Uma das 4reas mais estimadas
desse incansével pesquisador foi a da psicologia e da psicopatologia da religido. Em
sua obra La conversione religiosa: studio bio-psicologico (1927), foi buscar inspiragio
para entender a psicologia e a psicopatologia da conversio em Wundt, William J ames,
Stanley Hall, Leuba e, com particular énfase, no conceito freudiano de sublimacéo.

A adolescéncia implica para a conversio, por exemplo, uma estimulagéo pro-
vocadora de mudangas intelectuais-morais que pode resultar em conversdo, de-
pendendo de certas condi¢bes psiquicas e do contexto social. A conversio religiosa
implica, segundo ele, um spostamento (deslocamento) de energia psiquica afetiva
de um objeto para outro; “spostamento che si acompagna secondo i nostri postulati
anche a un proporzionale spostamento di energia vitale”. E toda uma energia vital
que se transfere, em um jogo de forcas particular, de dreas afetivas importantes,
para constituir os novos objetos religiosos. A conversio se apresenta, diz ele, como
uma concentracéo de forca afetiva sobre o objeto de fé.

Nesse processo, um dos elementos centrais €, segundo De Sanctis, o processo
descrito por Freud como sublimagdo (mas, segundo ele, isso ¢ algo que ja havia
sido apontado por Dante e Platdo). Ele lembra que sublimare, em latim e italiano,
significa elevare, elevar por acfo de uma forca interna. A sublimacéo alarga, eleva,
torna social e moral um fato psiquico individual qualquer, geralmente implicando
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impulsos egoistas, sexuais ou agressivos. A sublimacfo, na perspe/:cti'va freudiana, é
um processo totalmente inconsciente. Mas, para o autor, a prépria presenca de
elementos morais/sociais na sublimacéo indica que aqui operam também elemen-
tos conscientes e volitivos; ha na sublimacfo, segundo De Sanctis, um elemento de
esforco (uno sforzo) por parte do agente que renuncia a satisfacéio individual, re-
nuncia que os imperativos sociais e religiosos tornam obrigatérios. Assim, a subli-
macdo é um processo incessante, em parte inconsciente e em parte consciente, que
ocorre em todos nds, diz o italiano. Ela germina automaticamente em certos perio-
dos da vida e em algumas pessoas. Nos convertidos, em particular, ocorre esse
processo inconsciente de forma intensa, mas sempre com determinada contribui-
cdo voluntdria, uma rentncia escolhida pelo sujeito.

A converséo €, portanto, na maior parte das vezes, fendmeno normal produzi-
do por processos psiquicos e sociais normais, de interesse para a psicologia e a
sociologia. Entretanto, salienta ele, ha conversées patoldgicas (le conversioni
patologiche), compreensiveis mais pela abordagem psicopatoldgica.

O primeiro problema ¢é distinguir as converses normais das patolégicas. Isso
nem sempre € facil. De Sanctis critica a tendéncia de alienistas, fisidlogos e antrop-
logos italianos de estender demais a alienacio a toda delinqiiéncia, ao génio e ao
misticismo (seu mestre Lombroso é, certamente, um dos alvos da critica). “Da Gesti
a Giuliano I'’Apostata, da Giovanna d’Arco a Napoleone, da Maometto a Tolstoi [...]
Quase tutti i giganti del pensiero, del sentimento e dell’azione si ritenevano tocchi
di alienazione mentale.” Isso porque o conceito de loucura (concetto di “pazzia™),
segundo ele, na nuova psychiatria tedesco-italiana recebeu uma extensio excessiva
e arbitraria.

O misticismo, por exemplo, considerado fenémeno patolégico por muitos
alienistas, ndo é, necessariamente, desrazdo para De Sanctis. Ele ndo é contra a
razdo, mas opera com uma outra razdo, distinta da razdo discursiva, para além de
uma consciéncia socializada. O misticismo envolve um certo contato com o misté-
rio, que ndo turva a consciéncia logica e cientifica, mas dela se afasta.

A idéia de conversdo patoldgica relaciona-se, para De Sanctis, & necessidade
de delimitacdo mais precisa de loucura (pazzia). Sdo apenas, afirma ele, os doentes
mentais graves que vdo revelar, por meio de seus delirios e alucina¢des, os misticis-
mos e conversoes verdadeiramente patolégicos.

Um outro aspecto polémico para De Sanctis é como interpretar a convivéncia
freqtiente, em particular na doenca mental, entre sintomas do misticismo e sintomas
de erotismo e loucura. Ele diz que “[....] la letteratura psichiatrica & piena di fatti che
dimostrano la frequenza con la quale nei pazzi il misticismo si associa alla sensualitd”.
A simples constatacdo de que na histéria de todas as religides verifica-se, segundo
ele, uma associacdo erdtico-mistica néo é suficiente para explicar esse fendmeno.

As conversoes movidas por doenca mental sdo particularmente fregiientes
em sujeitos acometidos por psicose maniaco-depressiva, afirma o autor, com base
em casos acompanhados por ele mesmo. Na fase manfaca, em especial, ele observa
catélicos que se convertem a igrejas evangélicas ou a outros cultos, assim como
pacientes evangélicos e judeus que se convertem a um catolicismo fervoroso.
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Falta, nessas converses “maniacas”, o processo de sublimagdo voluntdria, tratandg.
se, de fato, de uma pseudoconverséo, posto ser ela impulsionada pela doenca menta],

Finalmente, De Sanctis compara as visdes, as vozes e as revelacdes nos misti-
cos e nos loucos. O contato sensorial com a divindade ¢ muito comum nas dygg
condi¢Oes. Seriam todos os visiondrios da histéria alienados? Ele responde com um
néo categdrico. Sdo os jovens psiquiatras inexperientes, que se apressam em diag-
nosticar como histero-psicopatas ou epilépticos os religiosos-misticos que vivenciam
os éxtases e as visdes. Deve-se atentar para o fato de o cristianismo, diz ele, ser por
exceléncia uma religido de revelacoes e vises; certas idéias religiosas surgem ing.
piradas pela divindade. As visoes e as revelactes dos religiosos sio marcadas espe-
cialmente por um “estado de fé”, do qual se deduz suas causas e contetidos. Fanta.
sia e fé, eis a substancia da maior parte das visdes e das audicOes misticas. Issg
difere bastante das verdadeiras alucinacdes dos psicéticos, que sdo preenchidas
por conteudos religiosos. E a fé dos grandes misticos e das pessoas religiosas co-
muns, dos devotos e convertidos, diz De Sanctis, ndo comporta uma explicacio
psiquidtrica. Crenga e fé sédo estados de consciéncia normalissimos, mais bem-estu-
dados pela psicologia contemporanea. A psicopatologia deveria ater-se a presenca
do religioso na verdadeira doenca mental, que é algo qualitativamente diferente
das experiéncias, mesmo as arrebatadoras, da vida religiosa cotidiana.

Schneider e sua “psicopatologia do religioso”

Em 1928, um ano apés o lancamento do livro de De Sanctis, um dos mais
importantes psicopatologistas alemdes do século XX, Kurt Schneider (1887-1967),
publicou um livro inteiramente dedicado a suas pesquisas sobre psicopatologia e
religido (Schneider, 1928). Nessa obra ele descreve, detalhadamente, nas princi-
pais entidades nosoldgicas divisadas pela psicopatologia européia da época, como
os dominios da vida religiosa e da doenca mental se entrelacam.

Para Schneider, tém mais relevancia psicopatoldgica as vivéncias religiosas de
alguns tipos especificos de transtornos mentais. Nos individuos com transtornos da
personalidade (suas “personalidades psicopdticas”), nos epiléticos, nos depressivos
e, principalmente, nos esquizofrénicos haveria uma religiosidade exacerbada.

Em relagéo aos transtornos da personalidade, ele afirma que em trés tipos as
vivéncias “psicopdtico-religiosas” teriam maior relevancia. Entre os “psicopatas
depressivos” (“personalidades depressivas”), haveria forte tendéncia as rumina-
cOes, culpas e reflexoes religiosas intermindveis, fracasso da vida atual, desamparo
interior. Tais vivéncias conduzem essas pessoas para determinadas crencas reli-
giosas e visdes de mundo que seriam formas de dar conta desses tracos de persona-
lidade. Em um segundo tipo de transtorno da personalidade, os “inseguros de si”,
por sua marcante inseguranca interna e sentimentos de insuficiéncia, tornam-se
extremamente suscetiveis e sensiveis. Neles, as angiistias religiosas, afirma Schneider,
teriam grande importancia. Particularmente entre os catélicos, os conflitos relacio-
nados a escrupulosidade revelam-se na busca recorrente ao confessiondrio e em
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emorsos intermindveis. As vezes, pensamentos obsessivos com contetidos religio-
sos criam dificuldades incontornédveis para essas pessoas.

De particular relevancia, salienta Kurt Schneider, sédo as idéias obsessivas com
contetidos sexuais que se imiscuem no universo religioso do individuo. H4 pessoas
com transtornos da personalidade que, ao verem um crucifixo ou uma imagem
sagrada, logo associam torturantes pensamentos eréticos, imagens sexuais alta-
mente obscenas. Outros, ao orarem solitariamente, ou nos cultos, tém de pronun-
ciar palavras obscenas ou tém pensamentos acentuadamente eréticos. Isso produz,
em alguns individuos, um conflito terrivel, gerando sofrimento muito intenso, afir-
ma o psicopatologista aleméo.

Sdo, entretanto, os individuos com o transtorno da personalidade do tipo
“psicopatas fanaticos” que revelam, mais freqiientemente, contetidos e elementos
religiosos. Schneider separa-os em “fandticos expansivos” e “fanaticos discretos ou
com pouca energia”. Os expansivos com freqiiéncia revelam-se lideres religiosos,
martires, pessoas convertidas a uma seita ou nova visdo de mundo, que buscam de
toda forma convencer aos demais de que sua verdade é superior. Os “fandticos
discretos”, com mais freqiiéncia, convertem-se e enchem os templos de novas sei-
tas, novas religides e novas formas de vida dos mais diversos tipos (profetas do
naturismo, do nudismo, de habitos alimentares incomuns, etc.).

Entre os individuos com epilepsia, podem-se encontrar muitas manifestagoes
sintomadticas religiosas, postula Schneider. Nos periodos que antecedem as crises,
podem vivenciar sentimentos religiosos ou metafisicos estranhos. Em estados
confusionais, antes, durante ou apds as crises, podem ver cenas religiosas, sentir
que estdo no céu ou que veéem Jesus. Certo paciente de Schneider, um jovem caté-
lico com epilepsia, lhe dizia, no estado confusional, que via o demonio e este lhe
contava que sua méae havia morrido.

No caso dos transtornos do humor, Kurt Schneider afirma que os maniacos
eventualmente podem ter idéias de grandeza com contetido religioso. J4 os
depressivos, estes sim, mais freqiientemente teriam ruminacées religiosas dos mais
variados tipos. Sdo comuns as auto-acusagoes relacionadas as “torturas da conscién-
cia religiosa”. Muitos se acusam por terem se masturbado ou cometido pecados
imperdodveis aos olhos de sua religido e de sua consciéncia, influenciados pelo
grave estado depressivo.

Schneider relata que um grande ntimero de pacientes depressivos inicia seus
sofrimentos por meio de uma “penosa religiosidade” (peinliche religiositdt), tais
pacientes principiam uma jornada extensa atras de padres, pastores, confissdes,
missoes, peregrinacoes, sem que tais tentativas produzam mais do que um alivio
muito transitério. O psicopatologista pensa que tais estratégias podem, em al-
guns casos, trazer certa diminuicdo do estado depressivo, mas raramente curam
quadros depressivos graves.

Um outro aspecto da psicopatologia religiosa no caso dos depressivos é o
fendmeno de “afastamento” da prépria religiosidade que alguns pacientes apresen-
tam com o desenvolvimento do estado depressivo. Alguns queixam-se que “agora,
estando em plena depressdo, ndo conseguem mais crer, ndo conseguem rezar ou
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confessar-se”.1% Eles ndo sabem mais o que é o pecado, a imagem do Cristo na
parede nédo lhes diz mais nada...

Finalmente, o capitulo da psicopatologia da religido mais rico, pensa Kurt
Schneider, seria o dos pacientes esquizofrénicos. Para ele, o contetido das vivénciag
desses pacientes inclui todos os tipos possiveis de pensamentos, esperancas e te-
mores humanos. Assim, seria de estranhar que os contetidos religiosos ndo estives-
sem presentes. Os delirios, as alucinac@es e os estados de humor podem ser, por-
tanto, de conteido persecutério, politico, erdtico, religioso, mistico, etc. Conteti-
dos religiosos, geralmente associados a outros tipos de contetidos, seriam bastante
freqiientes, postula o psicopatologista.

Schneider acentua que os contetidos dos sintomas tém, necessariamente, o
colorido do contexto cultural-religioso no qual os pacientes cresceram e viveram
(die Farbe des religioesen Kulturkreises). Eles ouvem, em suas alucinac¢des, a voz de
Deus ou do demdnio, ouvem ordens divinas ou provoca¢des demonfacas. Na prati-
ca clinica didria, ao observar atentamente os pacientes, os contetidos religiosos sdo
vistos no relato dos delirios, na forma como “pregam” para os outros pacientes, no
modo como falam, na postura, na forma como deixam a barba e o cabelo crescer,
Muitas vezes, a vivéncia afetiva, os estados de humor e os sentimentos de pacientes
esquizofrénicos tém, claramente, colorido religioso ou mistico. Schneider relata
muitos casos clinicos observados por ele, como o de pacientes que ouvem vozes do
céu, de Séo Francisco, véem Jesus, a Virgem, o Anjo. Também Deus, ele préprio, é
muitas vezes visto pelos pacientes, afirma o autor.

Nos relatos de Kurt Schneider, verifica-se uma tendéncia, esperada para a
Alemanha da época, de pacientes catélicos evocarem os santos e a Virgem, assim
como dos luteranos falarem de Deus, de Jesus e de figuras do evangelho. Restrito &
sua perspectiva psicopatolégica, de um fenomenismo descritivista, Schneider nfo
postula linhas de causalidade entre a religiosidade e os quadros psicopatolégicos.
Sua énfase é na dimenséo clinico-descritiva. Embora acredite que na base dos trans-
tornos mentais estejam causas fisicas (deméncias, estados confusionais e psicoses),
assim como psicoldgicas e sociais (neuroses, reagbes de adaptacéo e transtornos da
personalidade), ele constata, como clinico atento, uma forte, recorrente e intensa
presenga do religioso na experiéncia dos pacientes, sejam eles acometidos por
doencas mentais de base somatica ou psicogénica.

Jaspers: relagoes de sentido entre psicose e religido

Karl Jaspers (1883-1969) foi seguramente, ao lancar o seu livro Allgemeine
Psychopathologie (Psicopatologia geral) e com ele instruir a pesquisa psicopatolégica

19 Uma paciente acompanhada por mim, com 60 anos de idade, com depressdo psicética
recorrente e muito grave dizia sentir uma intensa culpa e desconsolo, afirmando: “abando-
nei Jesus e ele me abandonou. Deus também esqueceu de mim e o deménio est4 no lugar
dele. Quando chamo por Deus ¢ o deménio que me aparece”. Apds um tratamento com litio
e tranilcipromina, a depressdo remitiu, e tais crencas safram de cena. Perguntei-lhe sobre
essas questdes, e ela me disse que ndo pensava mais nisso.
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no rigor do pensamento filoséfico, no cuidado epistemolégico com as defini¢des e
o estabelecimento de limites ao furor cientifico, ao desejo de conhecimento total,
quem demarcou o territério da psicopatologia como ciéncia da patologia mental,
ciéncia que serve a esta pratica social conhecida como psiquiatria. Em sua obra
psicopatoldgica,'® ele dedica apenas algumas paginas as relag6es entre religiosida-
de e doenca mental. Mas sdo reflexdes importantes e dignas de anédlise que ele nos
apresenta.

Jaspers afirma que o delirio, ndo raramente, aparece nos pacientes como vivén-
cias metafisicas. Nesse contexto, dissolvem-se duplamente os contornos entre o
correto e o falso, entre o verdadeiro e o nio-verdadeiro. Mas, assim como para a
religido, também no campo do delirio a veracidade empirica nio é o ponto mais
importante. Salienta ele, entretanto, que as concepc¢es metafisicas, com seus sim-
bolos e imagens religiosas, adquirem uma importancia cultural distinta naqueles
que apresentam vivéncias esquizofrénicas em contraposi¢cdo as pessoas nio-
psicéticas.

Para Jaspers, assim como para Kraepelin e Schneider, os diferentes tipos
nosoldgicos apresentam formas diferenciadas de experiéncia religiosa. Notam-se
conexdes entre o religioso e o psicopatolégico em vdrios pontos. Personalidades
importantes na histéria das religides, segundo ele, revelam aspectos de anormali-
dade psicopatoldgica. O caso de histeria expressa como uma condicio psicopatoldgica
pode ser relevante para estados de éxtase religioso e glossolalia. Entretanto, segun-
do o autor, a ajuda que as religides podem prestar aos doentes mentais, assim como
as implica¢bes da acdo prética de sacerdotes junto a pessoas cuja busca e compor-
tamento religioso tém sua origem na psicopatologia ou em desdobramentos psicopa-
tolégicos é ponto que deve ser considerado.

Uma questdo fundamental relativa ao encontro da religifio com a psicopatologia
que, segundo Jaspers, supera o plano do empirico diz respeito a como seria possi-
vel reconhecer um sentido na coincidéncia entre religido e loucura. Para o autor, é
plausivel uma interpretacdo que assinale que justamente os questionamentos refe-
rentes ao extremo, ao mais alto, ou ultimo da condicdo humana (das dusserste des
Menschseins), questionamentos que tocam as vitais condicoes de existéncia (vitalen
Daseinzustandes) do ser humano, esses pontos extremados, possam fornecer uma
base (einen Boden) na qual experiéncias humanas dotadas de sentido se realizem.
Eis, entdo, um paradoxo que deve ser cuidadosamente examinado.

Pode-se, além disso, argumenta Jaspers, observar que, do ponto de vista so-
ciolégico-empirico, todo auténtico movimento religioso, de fé, ou igreja, de modo
totalmente inconsciente ou apenas raramente consciente, pode ser caracterizado
pelo absurdo de suas crencas, do contetido de suas doutrinas. Jaspers lembra o

196 Os poucos paragrafos que Jaspers dedica a religido em seu tratado foram traduzidos de
forma quase ininteligivel (para o portugués e para o espanhol). Nesse caso, a consulta ao
original faz diferenca. JASPERS, K. Algemeine Psychopathologie. 9. Auf. Heidelberg: Springer
Verlag, 1973.
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credo quia absurdum Tertulliam,'®” que Kierkegaard acentuou no luteranismo, como
o repudio da razdo ou a tendéncia a colocar em relevo o absurdo.

Assim, delirio e religido talvez sejam formas irracionais que, paradoxalmente,
oferecem sentidos vidveis a condi¢do humana, naqueles momentos e dimensées da
existéncia marcados por sofrimento e irracionalidade extrema.

UM CASO ESPECIAL: O DELIRIO RELIGIOSO

A loucura religiosa no século XIX foi renomeada e reconfigurada por meio de
algumas entidades nosolégicas novas: a monomania religiosa (expansiva ou nio)
de Esquirol, a demonopatia ou demonomania e o delirio religioso.

Em relacdo ao delirio religioso, cabe citar aqui, mesmo que brevemente, um
caso exemplar relatado por um dos primeiros alienistas brasileiros, Nuno de Andrade.,
Em seu estudo “Das hallucinacoes ligadas a alienacio mental” (Andrade, 1880) ele
descreveu o caso de um “infeliz louco” reproduzindo os préprios depoimentos que
o alienado escreveu em seu didrio. Esse alienado, de nome Joaquim Gomes de
Souza, que se afirmava “doutor em medicina”, diz em seus escritos pessoais que:

Foi dada permissdo ao demonio para fazer-me todo o mal que quizesse fazer-
me, e por todos os meios, até por meio dos animaes irracionaes, ou dos brutos
e isso para os fins que Deus tem em vista. O dem6nio communicou isso aos
habitantes da Terra, convidou-os contra mim, e para liga-los a si sevio-se de
meios que os ditos senhores, homens e mulheres, sabem. Elles ligardo-se,
mancommunardo-se contra mim; instrumentos do demoénio, e o deménio ins-
trumento delles, assim se congracarfo. [...] O demonio servio-se dos brutos:
as serpentes, as oncas, os lobos ferozes da Furopa, ou dos logares onde os h4,
correrdo atraz de mim para devorar-me. Eu estive nestes logares, soffrendo
tudo, sem, contudo, sahir daqui do hospicio.

[...] o demonio me fere, e me persegue desde crianca; mas foi no anno de
1860 que elle principiou a apparecer-me em figura humana, que comecario
a apparecer-me em figura, tambem, os seus numerosissimos alliados. [...]
ndo sei porque tanto édio contra mim.

Finalmente, relata o senhor (ou seria mesmo doutor?) Souza, o demonio pa-
rece ter-se incorporado em um certo Bardo do Rio-Verde. Esse baréo teria passado
gradativamente a mandar e governar o delirante:

[...] queria guiar-me, queria dirigir-me, ou que eu escrevesse sob sua direccéo,
e apoderando-se de meu cérebro, uma luta se travava entre mim e elle. [...]
Eu sentia, percebia, o Bardo do Rio-Verde, entranhado, ou como que dissolvi-

197 A frase Credo quia absurdum (creio porque é absurdo) é de Tertuliano (De Carne Christi),

atribuida as vezes erroneamente a Santo Agostinho. Essa frase adverte que é préprio da fé
crer sem necessidade de compreender, sem lancar méo da razio.
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do nas minhas carnes: eram como dous corpos, o meu e o delle, confundidos
ou fazendo um sé corpo, posto que elle estivesse em figura.

O relato termina de forma, ao que parece, tragica. Um outro homem teria
aparecido ao alienado e lhe ordenado que deveria matar o tal bardo. Esse outro
homem néo seria ninguém menos que o proprio Deus. “Levado, obrigado por aquella
forca superior e irresistivel, em obediéncia 4 ordem de Deus, segundo a fé em que
eu vivia, fiz o que nunca fiz, uma morte!”

O senhor Souza conclui, no final, que o tal homem que seria a encarnagio de
Deus, néo o era. Ele era um ente criado por Deus e que se rebelou contra o préprio
Deus, “e é hoje um dos peiores demonios do inferno. [...] Portanto, estou sem culpa
naquelle assassinato; ndo sou culpado da morte do Bardo do Rio-Verde”.

Esse relato de caso, embora do final do século XIX, indica como o delirio
religioso foi disseminado por todo o mundo ocidental e gozou de um certo presti-
gio entre os alienistas.

Foi, possivelmente, Pierre Janet (1991) quem, na histéria da psicopatologia,
descreveu de forma mais detalhada e aprofundada um caso de delirio religioso.
Sua paciente, de pseudénimo Madeleine, comecou a ser estudada por ele quando
ingressou na Sapetriere, aos 42 anos de idade. Permaneceu internada na enferma-
ria dirigida por Janet por oito anos seguidos e, no total, ele a acompanhou quase
que diariamente por cerca de 22 anos. Era uma jovem senhora inteligente, cheia de
sentimentos delicados e diferenciados, que revelava verdadeiras qualidades litera-
rias em seus diarios. Janet juntou nesse estudo cerca de duas mil paginas com
diarios, cartas, poemas, relatos de estados delirantes, de éxtases, de consolos e
torturas intimas. O estudo de Janet, centrado no delirio religioso de Madeleine, foi
editado em um livro de dois volumes, de cerca de 500 paginas cada um, publicado,
originalmente, em 1926.

Logo de inicio, ao conhecé-la, chamou sua atencio aquela pequena mulher de
vida estranha, com ricos delirios religiosos, uma atitude peculiar, um modo de ca-
minhar nas pontas dos pés, os estigmas de Cristo nos pés e nas méos, suas intensas
crises de éxtase religioso, seus estados extremos de consolo e tortura.

Janet relata que o transtorno mental de Madeleine teve inicio precoce, pois
em seus didrios ela dizia que

jé aos cinco anos de idade uma voz me advertia a noite o que devia e néo
devia fazer, recebia luzes sobre coisas que, de ordinario, ndo entendia naque-
la idade. Sobretudo, sofria pensando nos desaventurados e me ocorria que
deveria sofrer todas as dores das demais pessoas.

Para Janet, sua paciente sofria de um “delirio psicasténico”. Seu delirio, em-
bora fosse totalmente de contetido religioso, tinha um acentuado aspecto de rela-
81080,
¢do com um personagem central que ela chamava Deus. O contetido, afinal, era o
de um “delirio de amor”. Tudo girava em torno desse amor, que tomava formas
diferentes em estados de consolacao, um amor satisfeito, que eventualmente podia
2 3
adquirir a forma de “unido sexual com Deus”. Sobre essa unifo sexual, ela dizia:
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“...ndo posso criticar a conduta de Deus, mas é melhor néo falar sobre isso, poig
além do mais ndo compreenderiam e eu mesma... ndo compreendo muito bem”.,
Havia, certamente, o que se observa em muitos delirios religiosos, a idéia de uma
unido total a Deus. Ela assim se expressava:

Gozo todos os prazeres reunidos em um sentimento de amor inaudito, plena.
mente satisfeito. Sempre tive eu um mal-estar no coragfo, porque acreditavy
que meu amor néo era suficientemente compartilhado. Agora tenho o sentj-
mento inefdvel de que meu amor é compreendido, compartilhado e devolvyi-
do a mim multiplicado por cem. Que confianca! Que abandono!

Esse amor triunfal por Deus também se expandia em um amor por tudo,
“pelos passaros que a amam e cantam para ela, as criancas que sorriem, os outrog
doentes do quarto que tém cabecas divinas e estdo cheios de amor por ela”. Janet
reconhece que o estudo de Madeleine foi possivel porque ela, em um determinado
perfodo histdrico e em uma determinada sociedade, foi conduzida a um hospital
laico, onde havia um médico profundamente interessado em questées psicolégicas
relacionadas ao delirio e aos sentimentos religiosos. Ela poderia ter sido uma mfs-
tica ou santa, em outro meio sociocultural ou em outro contexto histérico.

I interessante observar as semelhancas entre esse famoso caso de Janet e o
nao menos famoso caso Schreber, estudado também de forma exaustiva e
aprofundada por Freud (1982f). O delirio do dr. Schreber desenvolveu-se assumin-
do gradualmente um cardter mistico e religioso. O seu sistema delirante é marcado
pela missdo de redimir e salvar o mundo (seiner erloesenden Mission), restituindo-
lhe seu estado origindrio de beatitude. Isso s6 poderia ocorrer, entretanto, caso ele
fosse primeiro transformado em uma mulher (verwandlung zum Weibe).1%® Freud
nota que a relagéo desse delirante com Deus ¢ das mais curiosas. H4, aqui, tam-
bém, uma conexéo entre o contetdo religioso e o erdtico, neste caso homossexual,
no qual Deus, o sol, o médico, séo figuras paternas temidas e amadas ao extremo.
Assim como Madeleine, Schreber tem uma relacdo privilegiada com Deus, mas
uma relacdo em que toma uma atitude feminina, passiva, para com FEle.

Nos dois delirios religiosos examinados, assim como em muitos outros vistos
na clinica didria, a idéia de unido profunda, as vezes total, com Deus talvez expres-
se um desejo humano de completude total, de encontro com um ser amado cujos
gozos, divinos e erdticos ao mesmo tempo, sejam de abrangéncia e perfeicio total.

Nessa linha, o psiquiatra cubano-espanhol Mira y Lopez (1943) descreve que,
no delirio mistico, muitos pacientes apresentam atitudes de recolhimento, parecem
inspirados por um grande fervor em seus gestos e atitudes. Adotam posicoes de

1% Cabe notar aqui que o termo Weib, que em alemfo designa “mulher”, é muitas vezes
usado, na atualidade, com sentido pejorativo, no sentido de fémea ou “mulher-objeto”. An-
tes do feminismo e da era do “politicamente correto”, na época desse texto de Freud, o

termo Weib, ao que parece, referia-se a mulher-fémea no sentido de “parceira sexual do
homem?”, esposa, sem ter, entretanto, a carga pejorativa que tem hoje.
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humildade e submissdo, pdem-se de joelhos, beijam o chio ou permanecem com os
bragos como que crucificados. Alguns caminham de forma altaneira, pausadamente,
repartindo béncdos ao seu redor. Créem-se ungidos por poderes divinos, falam com
Deus, com a Virgem e com o Espirito Santo. H4 casos em que o individuo delirante
oscila entre um delirio de possessdo pelo demonio e por ser possuido por Deus.

Mira y Lopez postula uma interessante interpretac¢éo para o delirio religioso,
mistico ou de possessdo. Tal tipo de delirio teria, com muita freqiiéncia, segundo
ele, um fundo afetivo de natureza erdtica e predominantemente masoquista. Ocor-
re muito em mulheres, conduzindo-as a estados de éxtase que geralmente adqui-
rem tonalidade religiosa e sdo acompanhados de pseudopercepcdes procedentes
da esfera genital. Nesses casos, argumenta o autor, é possivel empregar, no sentido
pleno, o termo “possessao”.

Essa perspectiva de interpretacdo do delirio religioso é iluminada pelo alienista
suico Auguste Forel (1920). Em seu livro Die sexuelle Frage (A questdo sexual), de
1904, ele escreve um capitulo sobre “religido e vida sexual”, no qual postula a
intima proximidade entre a vida religiosa e a erdtica. Segundo ele, Krafft-Ebing ja
havia assinalado em seu livro Psychopathia sexualis que religifio, poesia e erotismo
misturam-se intimamente nos sentimentos obscuros, em particular na juventude.
Entre os doentes mentais, afirma Forel, em especial nas mulheres, mas também em
homens com parandia, encontra-se uma mistura peculiar de erotismo e religiosida-
de. Verificam-se delirios ricos em relatos de “eternos noivados com Cristo,'% com a
Virgem Maria, com Deus ou com o Espirito Santo”. Também sédo notdveis as expe-
riéncias de orgasmo, casamentos imagindrios, gravidez e masturbacfo com entida-
des religiosas. Para o autor suico, a relacfio entre religiosidade e erotismo que eclode
na experiéncia da alienacdo mental é notdvel, a tal ponto de autores franceses
terem descrito o chamado delire erdtique-religieux. Assim, a patologia mental faz
aparecer uma relagdo arcaica, segundo Forel, entre vida religiosa e erotismo. Ele
diz que “um grande niimero de ritos e costumes religiosos néo sdo outra coisa que
simbolos retrabalhados da vida sexual (em sentido amplo)”.

Nessa mesma linha psicopatoldgica, o psiquiatra brasileiro Osério Cesar (1939),
ao estudar delirios mistico-religiosos no Hospicio do Juquery, nos anos 1930, ana-
lisou uma série de pacientes com diversos diagndsticos (da época), como psicoses

1 Santa Teresa descrevia sua experiéncia de éxtase como um “transporte” com seu “esposo”
(Cristo). Culminando na exaltacfo espiritual que ela chamou de “ferida de amor”. Entretan-
to, cabe aqui notar que, segundo Lewis (1977), embora a metéfora do casamento espiritual
seja muito recorrente na tradicéo crista (“...as freiras estfio especificamente ligadas em unifo
espiritual como o Noivo Sagrado”), tal casamento néo é nem exclusivo das mulheres, nem
do cristianismo. Sdo Bernardo teria escrito que Cristo era o noivo de sua alma e, ainda
segundo Lewis (1977), tal simbologia é também freqiientemente empregada por misticos
islamicos em relacéo ao profeta e ao préprio Al4. Ele diz: “no mundo inteiro se encontra essa
concepcdo de unido espiritual, imitando o casamento humano, usada para simbolizar a rela-
cdo entre o espirito e seu devoto regular”. (LEWIS, L. M. Extase religioso. Sdo Paulo: Perspec-
tiva, 1977.)
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alucinatdrias cronicas, parafrenias, melancolia e deméncia precoce, chegou a con-
cluséo de que em todos os casos de delirio mistico ou religioso se encontrava uma
base erdtica.'10

Abordando o background cultural relacionado ao delirio, autores como o es-
panhol Alonso Fernandez (1977) e o brasileiro Othon Bastos (1986) insistem em
que o delirio religioso, predominante no século XIX, teria dado lugar a um predo-
minio de delirios técnicos. Isso estaria relacionado aos novos tempos de dessa-
cralizacfio e tecnocracia. Eles acreditam que, no Ocidente, as vivéncias delirantes
parandides se referem a temas religiosos em grupos populacionais mais primitivos.
Nestes, os doentes, de acordo com a religiosidade de seu meio, falam de espiritos,
deménios, etc. De modo geral, afirmam esses psicopatologistas, nos dias atuais os
temas religiosos nos delirios se mesclam com os técnicos, principalmente nas popu-
lagdes inseridas em culturas mais tradicionais e rurais que entram em contato com
os dispositivos técnicos modernos.

Para Alonso Fernandez, o “esquizofrénico africano” tende mais a projetar suas
idéias de perseguicdo sobre espiritos sobrenaturais, deménios e divindades, mas
nos grupos africanos urbanizados surgem também os elementos técnicos, como
“energias elétricas” e fen6menos similares. Os deménios, cita o autor, vém, entdo,
acompanhados da eletricidade...

Nessa linha, Steinbrook (1952), ao estudar pacientes delirantes na Bahia, cons-
tatou que os delirios paranéides eram associados a divindades, principalmente nas
mulheres. Mais tarde, os delirios misticos na populacéo baiana foram estudados de
forma cuidadosa por Rubim de Pinho (2002). Ele constata, de modo particular-
mente sagaz, que os contetidos misticos dos delirios dos pacientes sdo “em parte
origindrios das crengas anteriores do sujeito, mas, em parte, advindos da convivén-
cia nos templos e com os sacerdotes que realizam as préticas terapéuticas”. Rubim
de Pinho nota que, curiosamente, nos delirios misticos, os santos catdlicos ou os
orixds néo aparecem. O diabo, este sim, aparece como elemento perseguidor, na
forma difundida pelo cristianismo tradicional. Exu, apesar de recorrente no
sincretismo nacional, também é raramente citado pelos pacientes. O autor acen-
tua, ainda, que os novos grupos evangélicos parecem fazer reaparecer com forca os
contetdos de culpa e perseguicio religiosa que antes pareciam estar se tornando
ausentes da vida dos delirantes.

Estudos recentes tém evidenciado que os delirios religiosos continuam a sur-
gir em pessoas com esquizofrenia em diferentes pafses e culturas.

1% Novamente aqui o conceito freudiano de sublimacéo, ou seja, deslocamento ou troca de
um alvo sexual original por outro, socialmente valorizado, entra em questdo. Nesses delirios
erético-religiosos haveria uma “falha” na sublimacdo, algo como um processo de sublimacéo
que ndo se completou e revela os dois pélos (a pulsio sexual original e o objeto religioso
recepticulo da pulsdo desviada) convivendo de forma tumultuada. Ou teriam os préprios
impulsos e sentimentos erdticos e religiosos um parentesco origindrio, uma proximidade
natural, apesar de serem, muitas vezes, afastados radicalmente em doutrinas e préticas
culturais.
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Em um estudo nos Estados Unidos, Geertz, Fleck e Strakowski (2001) inves-
tigaram a presenca e intensidade de deliros religiosos em 113 pacientes com psico-
ses (esquizofrénicas e afetivas). Os 71 pacientes protestantes apresentaram mais
delirios religiosos (43%) do que os 29 catdlicos (24%) e os 33 sem denominacio
religiosa (21%). Para o grupo total, como esperado, aqueles que eram mais religio-
samente ativos em sua vida social foram também os que apresentaram mais delfri-
os desse tipo.

O grupo austrfaco de Stompe e colaboradores (2005) revisou as pesquisas
com amostras de pacientes esquizofrénicos internados e conduziu uma nova pes-
quisa, que avaliou a presenca de delirios religiosos em 1.006 pacientes esquizo-
frénicos, segundo o DSM-IV, em seis paises. Seu objetivo era obter dados de paises
diferentes, em um espectro que incluiu, segundo eles, paises pés-modernos, mo-
dernos e tradicionais. Os resultados desses estudos estfio resumidos na Tabela 5.1.

Além da identificacdo da prevaléncia, Stompe e colaboradores (2005) verifi-
caram que, em relacdo a denominacéo religiosa, os pacientes membros de religides
animistas africanas apresentavam contetidos religiosos em 42% dos casos; os caté-

Tabela 5.1
FreqGéncia de delirios religiosos em pessoas com esquizofrenia.

Freqiiéncia de Estudo de Stompe et al. (2005)
Estudos revisados delirios religiosos n= 1.006
Appelbaum et al. (1999), 28% P.oléni.o: 32%
n=328, Estados Unidos Lituénia: 30%
Stompe et al. (1999), 21% Austria: 33%
n= 126, Austria
Tateyama et al. (1993), 21% -
Alemanha
Tateyama et al. (1993), 7% -
Japéo
Stompe et al. (1999), 5% Paquistéo: 8%
n= 108, Paquistdo
Attalach et al. (2001), 12% Nigéria: 40%
Egito Gana: 48%
Dalgalarrondo et al. (2003) 25%
n=24, Brasil’

* A amostra brasileira foi constituida a partir de 300 internagdes de pacientes psiquidtricos agudos, dos quois foram
tomados para andlises apenas os “intensamente delirantes” (com pontuacdo igual ou maior que seis no |.fem 4
“pensamentos ndo-habituais-delirios” do BPRS. Nessa amostra de 24 pacientes, 42% apresentavam esquizofrenia e
os outros 58%, psicoses afefivas e outras psicoses).
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licos, em 33%; os protestantes, em 20%; os islamicos, em 8%:; e os pacientes semy
denominacéo religiosa apresentavam delirios religiosos em apenas 4% dos casos,
Em 60 a 90% dos casos de pacientes com delirios religiosos, o delirio envolvia a
idéia de ser perseguido por um deménio ou pelo espirito do mal. Nos paises africa-
nos estudados, freqiientemente, era relatado o contetido de ter sido enfeiticado,
Menos freqiientes, mas néo raros, foram os conteddos de “vocacio religiosa” (tor-
nar-se Deus, ou o Cristo), observados mais comumente na Polénia e na Lituania,

Estudos mais antigos (Murphy, 1967) indicavam que os delfrios religiosos se-
riam mais freqiientes em sociedades catdlicas, seguidas das protestantes, sendo
menos assiduos nas islamicas. Nas sociedades budistas, eles seriam muito raros,

Em relacdo as prevaléncias diferenciais, apesar de comparacbes serem diff-
ceis, pois as amostras e os métodos néo sdo de todo comparéveis, chama a atencéo,
tanto nos estudos mais antigos como nos mais recentes, a alta prevaléncia nos
paises do oeste africano, uma prevaléncia intermedidria nos paises cristios e a
baixa prevaléncia nos paises islaimicos e no Japdo. Tais diferencas indicam que o
contexto religioso e cultural do sujeito que desenvolve uma psicose possivelmente
influencie de modo acentuado se ele desenvolverd ou nfio um delirio religioso,
Mais ainda, néo seria o simples fato de uma sociedade ser muito “marcada” pela
religiosidade (caso do Egito e Paquistdo), mas sobretudo o tipo e a estrutura!'l de
religiosidade que teriam um impacto decisivo para o surgimento de contetidos reli-
giosos nas vivéncias das pessoas com psicoses. Para Stompe e colaboradores (1999),
deve haver um certo equilibrio entre proximidade e distAncia da religido para que
os delirios religiosos se desenvolvam. A religifio ndo pode ser idéntica ou totalmen-
te sobreposta ao dia-a-dia, como o ¢ nas sociedades islAmicas, afirmam esses auto-
res. Como um sistema de simbolos, ela deve estar disponivel na mente dos pacien-
tes, sem, entretanto, ser algo absoluto, auto-evidente. Além disso, no islamismo, a
proibicéo ou a impossibilidade de ser produzida a imagem de Deus contrapde-se ao
cristianismo, no qual os homens, como filhos de Deus, “negociam” mais livremente
com seus simbolos sagrados.

A DISTINCAO ENTRE FENOMENOS RELIGIOSOS E PSICOPATOLOGICOS

Procede, certamente, aqui, uma reflexdo sobre a natureza do delirio religioso
€ suas possiveis articula¢bes com o universo religioso presente na cultura das pes-
soas que desenvolvem tais delirios. A andlise de tal problema nos conduzir4, mais

' Para uma andlise que relaciona estrutura cultural e religiosa da sociedade e ocorréncia do
delirio religioso ver: KIMURA, B. Zwischen Mensch und Mensch: Strukturen japanischer
Subjektivitit. Darmstadt: Wissenschaftliche Buchgesellschaft, 1995.
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adiante, as tentativas de diferenciacéo entre os fendmenos religiosos e os psi-
copatoldgicos.

O psicopatologista inglés Andrew Sims (1995) sintetiza o tema relatando que,
embora tais delirios tenham sido extremamente freqiientes no século XIX e tenham
diminuido de freqiiéncia no presente, continuam a ser bastante observados na pra-
tica clinica atual. Sims salienta que, embora muitas crencas religiosas possam pare-
cer extremamente bizarras e diferir muito das concep¢des do senso comum ou dos
profissionais de satde, nem por isso devem ser imediatamente consideradas pato-
l6gicas ou delirantes.

Para ele, os delirios religiosos verdadeiros podem ocorrer na esquizofrenia,
nos quadros manifacos e depressivos psicoticos e em outras psicoses. Eles depen-
dem do background social do paciente, de seus interesses e dos de seu grupo
sociofamiliar. Sims postula que os delirios religiosos néo séo causados por crencas
religiosas excessivas ou radicais, nem por erros ou falhas morais cometidos que o
proprio paciente atribui como causa de seus inforttinios. Para esse autor, os delirios
religiosos provém, simplesmente, de um adoecimento mental de base (que seria
“enddgeno” e ndo “sociocultural”) e refletem, em seu contetido (mas nio como
fator causal), as preocupacdes, os valores e os interesses do individuo e de seu meio
cultural.

Para Sims, pode ser particularmente dificil a diferenciacdo entre crencas e
experiéncias religiosas incomuns e delirio religioso. Ele propde, entfo, os seguintes
elementos para tal diferenciacéo:

1. tanto a experiéncia subjetiva do individuo como seu comportamento
observavel devem ser mais compativeis com conhecidos sintomas psi-
quidtricos de doengas mentais reconhecfveis; isto é, o quadro todo con-
diz mais com doenga mental do que com experiéncia religiosa. A expres-
sdo do quadro tem a forma de um delirio;

2. ha outros elementos e sintomas reconheciveis de transtorno mental tam-
bém presentes, em outras areas da vida do sujeito, além do delirio; por
exemplo, constatam-se alucinacoes, alteracoes do humor, do pensamen-
to, etc.;

3. oestilo de vida, o comportamento e a direcdo dos objetivos do individuo
sdo mais consistentemente voltados para uma histéria de transtorno men-
tal do que para experiéncias culturais pessoalmente enriquecedoras de
conteudo religioso.

Obviamente, todas essas sugestdes de Sims sfo Uteis e interessantes. Entre-
tanto, envolvem alguma tautologia, no sentido de que a experiéncia é delirante se
estiver no contexto de uma doenca mental e cultural se estiver fora dela. Contudo,
ao definir elementos da experiéncia como delirantes ou culturais, o proprio contex-
to se modifica.
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Um aspecto complicador para a distingio proposta por Sims (entre idéiag
delirantes e crencas religiosas intensas e bizarras) é representado por uma linha de
investigacdo recente que propde abordar a experiéncia delirante em um continuum12
(e nédo categoricamente distinta) com crencas religiosas intensas. Haveria, para
alguns autores, uma transicdo continua entre estados psicéticos, transtornos da
personalidade esquizotipicos, tracos esquizotipicos e aspectos da cognicdo e da
percepcao em pessoas com crengas religiosas intensas e bizarras, com conviccio
plena, apesar de evidéncias ldgicas que as contestem.

Visando identificar esse continuum, Thalbourne (1994) avaliou 45 estudantes
universitdrios, freqiientadores de um curso de parapsicologia na Universidade de
Washington. Verificou que aqueles que mais acreditavam e haviam tido experién-
cias paranormais apresentavam também escores mais altos em escalas para sinto-
mas psicoticos.

Linney, Peters e Ayton (1998) investigaram 40 estudantes do University College
de Londres e verificaram que os sujeitos com maior pontuacdo nas escalas de idéias
deliréides apresentavam, também, mais viéses de raciocinio em tarefas que envol-
viam testagem de hipétese e julgamentos probabilisticos. As pessoas com maior
pontuacio nos sintomas deliréides apresentavam um estilo de raciocinio enviesado
denominado “salto para a conclusfo” (jump to conclusion — JTC). Seriam, também,
menos atentas e sensiveis para os efeitos das variacdes aleatdrias nos fendmenos da
vida. Em um estudo recente, Moritz e Woodward (2005) investigaram o estilo de
raciocinio e a tendéncia para o viés jump to conclusion em 31 pacientes esquizofré-
nicos, 28 controles psiquidtricos e 17 controles sauddveis. Verificaram que 42% dos
sujeitos com esquizofrenia, 7% dos controles psiquidtricos e nenhum dos controles
sauddveis apresentavam o viés JTC. Esse tipo de viés foi mais intensamente obser-
vado em pacientes esquizofrénicos que também apresentavam delirios.

Peters e colaboradores (1999) investigaram, em 142 sujeitos de trés grupos
populacionais (26 membros de New Religious Movements, sendo 13 hare krishna e
13 “druidas”; 38 membros de denominacées cristas, 45 pessoas nao-religiosas e 33
pacientes delirantes internados), a presenca de idéias e experiéncias do espectro
delirante-deliréide. Para isso, aplicaram dois instrumentos padronizados; o “Peters
et al. Delusions Inventory-PDI” e o “Delusions Symptom-State Inventory-DSSI”. Os
membros dos New Religious Movements apresentaram o0s escores mais altos nas
escalas de delirio (menos os itens relacionados a sofrimento). Nessas escalas nio
se pode diferencid-los dos pacientes delirantes.

Mais recentemente, Lawrence e Peters (2004) estudaram 174 membros da
Society for Psychichal Research (conhecida associacio que estuda e acredita em

2 A hipétese de continuidade entre sintomas e transtornos psicoticos e experiéncias nor-
mais é defendida por muitos autores contemporineos. Para uma revisio do tema, ver:
CLARIDGE, G. A. Schizotypy: implications for illness and health. Oxford: Oxford University
Press, 1997.
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fendmenos paranormais) e identificaram que pessoas que tém forte crenca na “para-
normalidade”, quando submetidas a testes de raciocinio dedutivo, cometem mais
erros nessa esfera e também apresentam mais idéias de conformagcéo delirdide do
que as definidas como céticas. As pessoas que cometiam os erros de deducéo e
apresentavam os contetidos do tipo deliréide eram aquelas que tinham forte crenca
na paranormalidade e ndo aquelas que tinham vivenciado a paranormalidade. As-
sim, estas autoras formulam que, na base de crencas “quase-delirantes” desse gru-
po, NA0 estdo processos perceptivos ou vivenciais, mas processos cognitivos e pa-
drdes de raciocinio.

Freeman e colaboradores (2005) contataram 1.202 individuos usudrios da
internet para um estudo sobre ideacio parandide. Os entrevistados responderam
seis questionarios sobre ideacéo parandide, atitudes e expressdo emocional, estra-
tégias de adaptacdo, valores sociais e comportamentos submissos. Os autores veri-
ficaram que um terco dessa amostra apresentava idéias parandides. Essas idéias
eram mais intensas, sustentadas com maior conviccio e relacionadas a mais preo-
cupagio nos sujeitos que também apresentavam os pensamentos mais raros e es-
tranhos (rarer and odder ideas).

Em suma, esses trabalhos revistos reforcam a hipdtese de um continuum entre
estados psicdticos e formas de pensar e sentir consideradas néo-patoldgicas. Além
disso, indicam clara sobreposicéo entre varias dimensdes, sobretudo cognitivas (es-
tratégias de raciocinio, padrdes de pensamento), da experiéncia de pacientes deli-
rantes e pessoas que tém crengas religiosas intensas e incomuns. Ha indicativos de
que a estrutura cognitiva subjacente é semelhante nos dois grupos, entretanto, nao
ha um grau de sofrimento e desorganizacfo psiquica e social nos portadores de
crencas religiosas como observado em pacientes delirantes.

Um trabalho particularmente bem-conduzido e desafiador da viséo tradicio-
nal em psiquiatria foi realizado por Jackson e Fulford (1997). Por meio do exame
cuidadoso de trés sujeitos com intensas experiéncias espirituais, Simon, Sara e Sean,
esses autores procuram demonstrar as fragilidades da psicopatologia tradicional e
da nosologia psiquiatrica em distinguir entre experiéncias espirituais (EE) e sinto-
mas psicopatolégicos (SP).

Simon era um homem negro, norte-americano, com 40 anos, de uma familia
batista de classe média. Certo dia, passou a ver sinais que a cera de uma vela havia
deixado nas paginas de sua biblia. Também passou a perceber-se como “o filho de
Davi, parente de Ismael e de José”. Alguns de seus colegas de trabalho eram “agen-
tes de Satanas”, e seu sucesso profissional tornou-se a evidéncia dos favores especiais
de Deus. O préprio Deus o escolheu e ndo havia explicacio para isso. Sara, uma
mulher de 43 anos, de uma familia cristi de classe média, ouviu um dia uma voz
que lhe disse — “Sara, aqui € Jesus!”. As vozes de Deus ndo pararam; dai em diante
ela passou a acreditar na intervencio de Deus em sua vida e que ela tinha poderes
de cura, precognicdo e telepatia. Finalmente Sean, um agente de seguros de 53
anos, que tivera apenas um breve periodo de envolvimento com um grupo evangé-
lico em sua juventude, depois se afastara da religido, passou, de forma repentina, a
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ouvir vozes dizendo seu nome e assegurando-lhe que teria tudo o que quisesse. As
vozes néo cessaram mais, falando-lhe da “ordem cdsmica”, dizendo coisas comq
“este € 0 comego de tudo”, “este é o comego da eternidade, somos todos uma parte
de um todo comum, nossas mentes estdo ligadas”.

Jackson e Fulford (1997) reconhecem a natureza heterogénea tanto das EE
como dos SP. Para descrever os casos e identificar as suas vivéncias como sintomas
psicopatoldgicos, langcaram méao das defini¢des de instrumento padronizado, o PSE
(Present State Examination).'® Segundo os autores, as EE vivenciadas por essas
trés pessoas expressavam fendmenos psicdticos indubitdveis de acordo com o PSE,
entretanto, tratava-se também de experiéncias claramente espirituais, benignas no
sentido de que eram recebidas com satisfacio pelos sujeitos, pelas pessoas de seu
meio social e ndo implicavam desorganizacio e deterioracio de suas vidas.

Para Jackson e Fulford (1997), esses trés relatos demonstram no sé que pes-
soas com experiéncias religiosas marcantes podem apresentar vivéncias que a psi-
quiatria define como sintomas psicéticos (afirmando, assim, a impossibilidade de
discriminagéo factual entre os dois tipos de experiéncia), mas também tais fendme-
nos psicéticos podem ser, ao contrdrio do postulado pela psiquiatria, positivos por
si mesmos. Se eles sdo experiéncias espirituais (positivas) ou sintomas psicopato-
légicos (negativos), isso ndo depende, em ultima andlise, do caso de serem feno-
menologicamente adscritos a psicopatologia ou terem suposta etiologia psiquidtri-
ca (néo dependem de dados da psicopatologia cléssica ou da psiquiatria). A defini-
¢do da experiéncia como espiritual ou psicopatoldgica dependera, segundo esses
autores, do modo como tais vivéncias estdo assentadas e imbricadas (embedded) na
estrutura de valores e crencas na qual as a¢des dos sujeitos ocorrem e sdo definidas
e julgadas.

Dito de outra forma, Jackson e Fulford (1997) querem demonstrar que a
diferenciacéio entre satide e doenga, entre experiéncias religioso-culturais e sinto-
mas psicopatoldgicos envolve, centralmente, julgamentos de valores, e isso implica
que muitas vezes ndo seja possivel decidir tal questdo. Esses autores apresentam,
em seu trabalho, um quadro sinéptico que resume as contribuicdes de psicopa-
tologistas, psicélogos e tedlogos, no sentido de diferenciar EE e SP Apresenta-se, a
seguir, uma modificacdo e expansdo desse quadro (Tabela 5.2).

As relactes entre delirio e crencas religiosas intensas sdo ainda fonte conside-
rével de debate e polémica. Urge estuda-las com métodos psicolégicos mais refina-
dos, assim como com referenciais conceituais e te6ricos mais aprimorados.

1?0 uso desse método foi criticado por Andrew Sims, que considera a separaciio entre
experiéncias espirituais e sintomas psicopatoldgicos, de forma geral, possivel e nio muito
diffcil para a maioria dos casos. A impossibilidade de distingdo ¢, para esse psicopatologista,
de fato, uma excecdo na clinica didria de profissionais experientes e bem-treinados em
psicopatologia e que utilizam entrevistas pessoais, detalhadas e com fino senso clinico. (SIMS,
A. Comentary on “Spiritual experience and psychopathology”. Philosophy, Psychiatry &
Psychology, v. 4, n. 1, p. 77-81, 1997.)
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Tabela 5.2

Diferenciacéo entre experiéncias espirituais e sinfomas psicopatolégicos

Caracteristicas

Experiéncias espirituais

Sintomas psicopatoldgicos

Contetdo das vivéncias

Caracteristicas das
experiéncias sensoriais
(iluses, alucinagses,
visdes, vozes)

Modalidade sensorial
das vivéncias

Grau de certeza das
vivéncias

Insight

Duragéo da vivéncia

Controle volitivo

Orientacéo em relacéo
a outras pessoas

Significado para a vida
do sujeito

Positividade/negatividade

Implicacdo na “agéo”
do sujeito

Relagdo com sinfomas
psicopatolégicos em
outras esferas da vida

Os conteddos seguem uma
doutrina religiosa: séo
aceitéveis pelo subgrupo
cultural.

Os elementos sensoriais séo
mais “intelectuais”; séo sentidos
como “contetdos mentais”.

Predominantemente alucina-
coes e ilusdes visuais.

As crengas se formam com a
possibilidade da duvida.

As vezes insight presente, as
vezes ausente.

Duracéo breve.

Ha, por parte do sujeito, um
grau de controle e direcio-
namento sobre as vivéncias.

Vivéncias sé@o orientadas em
direc@o a outras pessoas.

Sentido de “auto-realizagéo”,
experiéncias que “alargam” a
vida, produzem “frutos”
espirituais.

As vivéncias tém, de modo
geral, sentido “positivo” para a
vida do sujeito.

Sdo experiéncias nas quais o
sujeito se percebe como
"agindo”, produzindo sua vida.

Séo experiéncias “isoladas”,
que néo se articulam com
outros sinftomas de transtornos
mentais.

O contetdo é bizarro;
geralmente reinvindica um
status divino ou a posse de
poderes especiais.

Os elementos sensoriais
s@o percebidos como
“corpéreos”, déo a
sensacdo de serem
percepcoes reais.

Predominantemente
alucinagées auditivas.

As crencas sd@o “incorrigi-
veis”, geralmente hé
certeza absoluta.

FreqUentemente insight
ausente.

Duragéo longa.

SGo experiéncias vivencia-
das sem qualquer controle
por parte do sujeito.

Vivéncias sdo quase sempre
orientadas para si (auto-
orientadas).

Experiéncias geralmente
desintegrativas, que
produzem a deterioragéo
do funcionamento vital do
sujeito.

As vivéncias tém, de modo
geral, sentido “negativo”
para a vida do sujeito.

S@o experiéncias nas quais

o sujeito se percebe “sendo
agido”, vive passivamente a
experiéncia.

Geralmente néo séo
vivéncias isoladas. Ao lado
do delirio ou da alucinagéo
mistica, hd outros sintomas
psicéticos.

(continua)
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Um aspecto complicador para a distincdo proposta por Sims (entre idéiag
delirantes e crencas religiosas intensas e bizarras) é representado por uma linha de
investigacéo recente que propde abordar a experiéncia delirante em um continuum?12
(e néo categoricamente distinta) com crencas religiosas intensas. Haveria, para
alguns autores, uma transicdo continua entre estados psicéticos, transtornos da
personalidade esquizotipicos, tracos esquizotipicos e aspectos da cogniciio e da
percepgdo em pessoas com crencas religiosas intensas e bizarras, com conviccio
plena, apesar de evidéncias l6gicas que as contestem.

Visando identificar esse continuum, Thalbourne (1994) avaliou 45 estudantes
universitdrios, freqiientadores de um curso de parapsicologia na Universidade de
Washington. Verificou que aqueles que mais acreditavam e haviam tido experién-
cias paranormais apresentavam também escores mais altos em escalas para sinto-
mas psicéticos.

Linney, Peters e Ayton (1998) investigaram 40 estudantes do University College
de Londres e verificaram que os sujeitos com maior pontuaco nas escalas de idéias
delir6ides apresentavam, também, mais viéses de raciocinio em tarefas que envol-
viam testagem de hipétese e julgamentos probabilisticos. As pessoas com maior
pontuagéo nos sintomas deliréides apresentavam um estilo de raciocinio enviesado
denominado “salto para a conclusdo” (jump to conclusion — JTC). Seriam, também,
menos atentas e sensiveis para os efeitos das variacdes aleatdrias nos fendmenos da
vida. Em um estudo recente, Moritz e Woodward (2005) investigaram o estilo de
raciocinio e a tendéncia para o viés jump to conclusion em 31 pacientes esquizofré-
nicos, 28 controles psiquidtricos e 17 controles sauddveis. Verificaram que 42% dos
sujeitos com esquizofrenia, 7% dos controles psiquidtricos e nenhum dos controles
saudaveis apresentavam o viés JTC. Esse tipo de viés foi mais intensamente obser-
vado em pacientes esquizofrénicos que também apresentavam delirios.

Peters e colaboradores (1999) investigaram, em 142 sujeitos de trés grupos
populacionais (26 membros de New Religious Movements, sendo 13 hare krishna e
13 “druidas”; 38 membros de denominacdes cristés, 45 pessoas ndo-religiosas e 33
pacientes delirantes internados), a presenca de idéias e experiéncias do espectro
delirante-deliréide. Para isso, aplicaram dois instrumentos padronizados; o “Peters
et al. Delusions Inventory-PDI” e o “Delusions Symptom-State Inventory-DSSI”. Os
membros dos New Religious Movements apresentaram os escores mais altos nas
escalas de delirio (menos os itens relacionados a sofrimento). Nessas escalas no
se pode diferencid-los dos pacientes delirantes.

Mais recentemente, Lawrence e Peters (2004) estudaram 174 membros da
Society for Psychichal Research (conhecida associa¢do que estuda e acredita em

"2 A hipétese de continuidade entre sintomas e transtornos psicéticos e experiéncias nor-
mais ¢ defendida por muitos autores contemporaneos. Para uma revisdo do tema, ver:
CLARIDGE, G. A. Schizotypy: implications for illness and health. Oxford: Oxford University
Press, 1997.
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fendmenos paranormais) e identificaram que pessoas que tém forte crenga na “para-
normalidade”, quando submetidas a testes de raciocinio dedutivo, cometem mais
erros nessa esfera e também apresentam mais idéias de conformacéo deliréide do
que as definidas como céticas. As pessoas que cometiam os erros de dedugéo e
apresentavam os contetidos do tipo deliréide eram aquelas que tinham forte crenca
na paranormalidade e ndo aquelas que tinham vivenciado a paranormalidade. As-
sim, estas autoras formulam que, na base de crencas “quase-delirantes” desse gru-
po, néo estlo processos perceptivos ou vivenciais, mas processos cognitivos e pa-
droes de raciocinio.

Freeman e colaboradores (2005) contataram 1.202 individuos usudrios da
internet para um estudo sobre ideacio parandide. Os entrevistados responderam
seis questiondrios sobre ideagéo parandide, atitudes e expressdo emocional, estra-
tégias de adaptacdo, valores sociais e comportamentos submissos. Os autores veri-
ficaram que um terco dessa amostra apresentava idéias parandides. Essas idéias
eram mais intensas, sustentadas com maior convic¢io e relacionadas a mais preo-
cupacio nos sujeitos que também apresentavam os pensamentos mais raros e es-
tranhos (rarer and odder ideas).

Em suma, esses trabalhos revistos reforcam a hipdtese de um continuum entre
estados psicoticos e formas de pensar e sentir consideradas nio-patolégicas. Além
disso, indicam clara sobreposi¢io entre vérias dimensdes, sobretudo cognitivas (es-
tratégias de raciocinio, padrdes de pensamento), da experiéncia de pacientes deli-
rantes e pessoas que tém crencgas religiosas intensas e incomuns. Ha indicativos de
que a estrutura cognitiva subjacente é semelhante nos dois grupos, entretanto, nao
hd um grau de sofrimento e desorganizacdo psiquica e social nos portadores de
crencas religiosas como observado em pacientes delirantes.

Um trabalho particularmente bem-conduzido e desafiador da visdo tradicio-
nal em psiquiatria foi realizado por Jackson e Fulford (1997). Por meio do exame
cuidadoso de trés sujeitos com intensas experiéncias espirituais, Simon, Sara e Sean,
esses autores procuram demonstrar as fragilidades da psicopatologia tradicional e
da nosologia psiquiatrica em distinguir entre experiéncias espirituais (EE) e sinto-
mas psicopatolégicos (SP).

Simon era um homem negro, norte-americano, com 40 anos, de uma familia
batista de classe média. Certo dia, passou a ver sinais que a cera de uma vela havia
deixado nas paginas de sua biblia. Também passou a perceber-se como “o filho de
Davi, parente de Ismael e de José”. Alguns de seus colegas de trabalho eram “agen-
tes de Satands”, e seu sucesso profissional tornou-se a evidéncia dos favores especiais
de Deus. O préprio Deus o escolheu e néo havia explicagfio para isso. Sara, uma
mulher de 43 anos, de uma familia cristd de classe média, ouviu um dia uma voz
que lhe disse — “Sara, aqui é Jesus!”. As vozes de Deus néo pararam; dai em diante
ela passou a acreditar na intervencéo de Deus em sua vida e que ela tinha poderes
de cura, precognicfio e telepatia. Finalmente Sean, um agente de seguros de 53
anos, que tivera apenas um breve periodo de envolvimento com um grupo evangé-
lico em sua juventude, depois se afastara da religifio, passou, de forma repentina, a
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ouvir vozes dizendo seu nome e assegurando-lhe que teria tudo o que quisesse, As
vozes ndo cessaram mais, falando-lhe da “ordem cdsmica”, dizendo coisas como
“este ¢ 0 comego de tudo”, “este € o comego da eternidade, somos todos uma parte
de um todo comum, nossas mentes estfio ligadas”.

Jackson e Fulford (1997) reconhecem a natureza heterogénea tanto das EE
como dos SP Para descrever os casos e identificar as suas vivéncias como sintomag
psicopatolgicos, langaram méo das defini¢des de instrumento padronizado, o PSE
(Present State Examination)."® Segundo os autores, as EE vivenciadas por essag
trés pessoas expressavam fendmenos psicéticos indubitdveis de acordo com o PSE,
entretanto, tratava-se também de experiéncias claramente espirituais, benignas ne
sentido de que eram recebidas com satisfacio pelos sujeitos, pelas pessoas de sey
meio social e ndo implicavam desorganizago e deterioracfio de suas vidas.

Para Jackson e Fulford (1997), esses trés relatos demonstram néo sé que pes-
soas com experiéncias religiosas marcantes podem apresentar vivéncias que a psi-
quiatria define como sintomas psicéticos (afirmando, assim, a impossibilidade de
discriminacéo factual entre os dois tipos de experiéncia), mas também tais fendme-
nos psicdticos podem ser, ao contrario do postulado pela psiquiatria, positivos por
si mesmos. Se eles sdo experiéncias espirituais (positivas) ou sintomas psicopato-
légicos (negativos), isso ndo depende, em tiltima andlise, do caso de serem feno-
menologicamente adscritos a psicopatologia ou terem suposta etiologia psiquidtri-
ca (ndo dependem de dados da psicopatologia cldssica ou da psiquiatria). A defini-
¢do da experiéncia como espiritual ou psicopatolégica dependerd, segundo esses
autores, do modo como tais vivéncias estdo assentadas e imbricadas (embedded) na
estrutura de valores e crencas na qual as a¢des dos sujeitos ocorrem e sdo definidas
e julgadas.

Dito de outra forma, Jackson e Fulford (1997) querem demonstrar que a
diferenciacdo entre satide e doenca, entre experiéncias religioso-culturais e sinto-
mas psicopatoldgicos envolve, centralmente, julgamentos de valores, e isso implica
que muitas vezes néo seja possivel decidir tal questfio. Esses autores apresentam,
em seu trabalho, um quadro sindptico que resume as contribui¢bes de psicopa-
tologistas, psicélogos e tedlogos, no sentido de diferenciar EE e SP Apresenta-se, a
seguir, uma modificacdo e expansdo desse quadro (Tabela 5.2).

As relacbes entre delirio e crengas religiosas intensas sdo ainda fonte conside-
rdvel de debate e polémica. Urge estuda-las com métodos psicoldgicos mais refina-
dos, assim como com referenciais conceituais e teéricos mais aprimorados.

2 0 uso desse método foi criticado por Andrew Sims, que considera a separacdo entre
experiéncias espirituais e sintomas psicopatoldgicos, de forma geral, possivel e nfio muito
dificil para a maioria dos casos. A impossibilidade de disting#o é, para esse psicopatologista,
de fato, uma excecdo na clinica didria de profissionais experientes e bem-treinados em
psicopatologia e que utilizam entrevistas pessoais, detalhadas e com fino senso clinico. (SIMS,
A. Comentary on “Spiritual experience and psychopathology”. Philosophy, Psychiatry &
Psychology, v. 4, n. 1, p. 77-81, 1997.)
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mlu' 5.2

Diferenciagdo entre experiéncias espirituais e sinfomas psicopatolégicos

Caracieristicas

Experiéncias espirituais

Sintomas psicopatoldgicos

Contetdo das vivéncias

Caracteristicas das
experiéncias sensoriais
(ilusdes, alucinagses,
visdes, vozes)

Modalidade sensorial
das vivéncias

Grau de certeza das
vivéncias

Insight

Duracéo da vivéncia

Controle volitivo

Orientacdo em relacéo
a outras pessoas

Significado para a vida
do sujeito

Positividade/negatividade

Implicacéo na “agéo”
do sujeito

Relacéo com sintomas
psicopatolégicos em
outras esferas da vida

Os conteddos seguem uma
doutrina religiosa: sé@o
aceitéveis pelo subgrupo
cultural.

Os elementos sensoriais séo
mais “intelectuais”; sé@o sentidos
como “contetdos mentais”.

Predominantemente alucina-
coes e ilusdes visuais.

As crengas se formam com a
possibilidade da dovida.

As vezes insight presente, ds
vezes ausente.

Duracéo breve.

Ha, por parte do sujeito, um
grau de controle e direcio-
namento sobre as vivéncias.

Vivéncias séo orientadas em
direcéo a outras pessoas.

Sentido de “auto-realizac@o”,
experiéncias que “alargam” a
vida, produzem “frutos”
espirituais.

As vivéncias tém, de modo
geral, sentido “positivo” para a
vida do sujeito.

Séo experiéncias nas quais o
sujeifo se percebe como
“agindo”, produzindo sua vida.

Sao experiéncias “isoladas”,
que né&o se articulam com
outros sinftomas de transtornos
mentais.

O contetdo é bizarro;
geralmente reinvindica um
status divino ou a posse de
poderes especiais.

Os elementos sensoriais
séo percebidos como
“corpéreos”, déo a
sensacdo de serem
percepcdes reais.

Predominantemente
alucinagées auditivas.

As crengas s@o “incorrigi-
veis”, geralmente ha
certeza absoluta.

FreqUentemente insight
ausente.

Duragéo longa.

Sdo experiéncias vivencia-
das sem qualquer controle
por parte do sujeito.

Vivéncias sGo quase sempre
orientadas para si (auto-
orientadas).

Experiéncias geralmente
desintegrativas, que
produzem a deferioracéo
do funcionamento vital do
sujeito.

As vivéncias tém, de modo
geral, sentido “negativo”
para a vida do sujeito.

Sdo experiéncias nas quais

o sujeito se percebe “sendo
agido”, vive passivamente a
experiéncia.

Geralmente néo séo
vivéncias isoladas. Ao lado
do delirio ou da alucinacéo
mistica, hd outros sintomas
psicoticos.

(continua)
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Tabela 5.2 (continuagto)

Diferenciagéo enire experiéncias espirituais e sintomas psicopatolégicos

Caracteristicas Experiéncias espirituais Sintomas psicopatolégicos

Estilo de vida e de
personalidade do sujeito

Tanto o estilo de vida como a O estilo de vida e a
personalidade do sujeito personalidade indicam
revelam religiosidade presente | alteragées e deterioracdo
e antecedendo a vivéncia. associadas a transtornos
mentais.

Sujeito busca relatar sua
experiéncia para outras
pessoas, sobretudo de seu
grupo cultural.

Comunicacéo da
experiéncia com
outras pessoas

Sujeito é, geralmente,
reticente em relatar e
discutir essas experiéncias.

Fontes: Baseada e modificada a partir de Jackson e Fulford (1997) e Sims (1997).

PSICOPATOLOGIA DO RELIGIOSO NA CONTEMPORANEIDADE
Fanatismo religioso, sectarismo e psicopatologia

A nogéo de fanatismo religioso é controversa. Tem sido, muitas vezes, utilizada
como “categoria de acusagiio” para desqualificar a religiosidade de “outros povos”,
“outros grupos sociais”, ou seja, de um “outro” radical a ser combatido e deslegitimado.
Isso faz parte da tradicfio de etnocentrismo que o Ocidente sempre praticou. Mesmo
assim, considero que (e colocadas essas ressalvas) o constructo “fanatismo” deva ser
examinado a luz da psicopatologia, visto que o tema ganha relevincia no mundo
contemporaneo. Deve-se, antes de tudo, alertar para qualquer reducionismo que
simplifique os fen6menos atualmente observados, traduzindo rapidamente o “fanatis-
mo religioso” em pura doenga mental. O fendmeno é complexo, tendo muiltiplas rai-
zes sociais, politicas, culturais e psicossociais. A psicopatologia parece ser apenas um
dos aspectos, uma das possibilidades de abordagem do chamado fanatismo religioso.

Os termos “fanatismo”, “extremismo”, “radicalismo”, “ultra-ortodoxo”, “funda-
mentalismo” cobrem um campo seméntico que remete, segundo Moura da Silva
(2004), a uma nocéo de excesso, exagero, irracionalidade, radicalismo e violéncia
que passou a povoar o cendrio religioso contemporaneo. Os termos fanatismo e
fandtico implicam, como contrapartida, um padrio de equilibrio, uma certa utopia
de sociedade boa e justa, que em tese deveria ser imune aos movimentos e pessoas
assolados pelo fanatismo. A autora pergunta se as sociedades ocidentais contempo-
raneas poderiam ser consideradas como as verdadeiras representantes desse tipo
de utopia; exemplos de uma sociedade liberal, democrética e aberta.

No contexto internacional atual, lembra Moura da Silva (2004), o fanatismo
religioso tornou-se uma categoria de grande relevancia: em 1973, a morte de cerca
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de 80 homens, mulheres e criancas do Branch Davidians, sob a lideranca religiosa
de David Koresch, em Waco, Texas; o sacrificio religioso por afogamento de oito
criancas em 1977, feito pelos pais e lideres de uma seita de nuanca pentecostal na
praia de Stelamaris, em Salvador (BA);''* o suicidio coletivo na Guiana, ocorrido
em 1978, quando os seguidores do reverendo Jim Jones se auto-exterminaram
abruptamente; a morte dos membros da Ordem do Templo Solar (1994 e 1997); o
ataque com gds sarin no metrd de Toquio pelos militantes do grupo de Aum Shiriko,
em 1995; a decisdo de suicidar-se dos membros da Heaven’s Gate, na Califérnia,
com o objetivo de abandonar seus corpos terrestres e encontrar salvacio em um
disco voador localizado na cauda do cometa Halle-Bopp, em 1995.

Mais recentemente, o mundo foi impactado pelo atentado de 11 de setembro
de 2001 as torres gémeas,!> assim como pelos subseqiientes atentados a estacio
de trem de Madrid e ao metrd de Londres, todos perpetrados por militantes que, ao
que tudo indica, seriam “fandticos politico-religiosos”. Seriam também “doentes
mentais” ou, pelo menos, pessoas psiquicamente muito perturbadas? Seriam por-
tadores de consistente psicopatologia os intimeros homens e mulheres-bomba
islamicos que, por uma causa religiosa e politica, sacrificam suas vidas e extermi-
nam a de ja incontaveis transeuntes inocentes? Ou seriam os conflitos politicos que
subjazem esses atos, o nucleo “patolégico” de tudo isso? Tem-se nesse dominio,
certamente, muito mais perguntas do que respostas.

Kurt Schneider (1976) apresentou, a partir de sua tipologia de personalida-
des psicopdticas, um subtipo que denominou “personalidade fandtica”. Para ele, os
psicopatas fanaticos seriam dominados por pensamentos que exageram o seu pro-
prio valor e o de suas idéias. O psicopata fandtico seria uma personalidade expan-
siva, pronunciadamente ativa, que exagera o valor de sua pessoa, o valor de suas
idéias e luta por demonstrar sua verdade absoluta, seu programa. Eric Hoffer, em
seu livro Fanatismo e movimentos de massa (1968), também propde uma tipologia
que unifica o tipo “fanatico”. Ele diz: “cristdo fanatico, maometano fandtico, naci-
onalista fanatico, o comunista fanatico e o nazista fanatico, é uma verdade que o
fanatismo que os anima pode ser observado e tratado como um s4”. Para esse autor,
os tracos de personalidade que caracterizam tais personagens seriam: um certo
tipo de dedicagdo, fé, conquista do poder; unido e auto-sacrificio.

Standage (1979) reviu a tipologia de personalidade de Schneider e avaliou a
confiabilidade de tais constructos. Trés psiquiatras fizeram, de forma independen-

14 Sobre esse tragico episddio, o antropdlogo Claudio Luiz Pereira realizou pesquisa porme-
norizada e aprofundada, analisando sobretudo os diferentes saberes que se constituiram
sobre o episddio e seus atores. Ver, portanto, a tese: PEREIRA, C. L. Seguindo a voz de Deus:
narrativas e etnografia em um caso de sacrificio de criancas, Salvador, Bahia, 1977/2001.
2002. Tese. Doutorado em Ciéncias Sociais — Departamento de Antropologia, Instituto de
Filosofia e Ciéncias Humanas da Universidade Estadual de Campinas, Campinas, 2002.

115 Ver o estudo sobre as repercussoes psicossociais e psicopatoldgicas desse evento: NORTH, C.
S.; PFEFFERBAUM, B. Research on the mental health effects of terrorism. JAMA, v. 288, n. 5,
p. 633-636, 2002.
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te, diagndsticos em grupos de pacientes, nos quais havia todos os tipos de persona-
lidade de Schneider. Foi utilizado um glossério de termos psicopatoldgicos a
videoteipe das entrevistas. As personalidades asténica, explosiva, depressiva e ip.
sensivel revelaram boa confiabilidade, mas os tipos fandtico, hipertimico e instve]
de dnimo tiveram baixa confiabilidade.

Deutsch (1980) descreveu o lider religioso de uma seita de tendéncia orien.
talista nos Estados Unidos e o vinculo que desenvolveu com seus adeptos. Esse lider
tornou-se, progressivamente, no periodo de quatro anos, cruel e bizarro, afirman-
do a sua intimidade especial com Deus e fazendo exigéncias irracionais aos adep-
tos. Estes utilizavam mecanismos psicoldgicos de negagéo e racionalizaciio para
manter a fantasia de que o lider estava agindo para o bem deles. Fuster (1978), por
sua vez, estudou trés casos de “psicopatas fandticos”, segundo a tipologia de
Schneider, e avaliou o constructo como 1til e heuristico. Assim, nfio estd claro, até
hoje, se o constructo proposto por Schneider tem consisténcia e utilidade, particu-
larmente para o entendimento de individuos considerados “fanéticos religiosos”,

Em uma reviséo recente publicada na Science, o soci6logo Scott Atran (2003)
analisou a relagéo entre psicopatologia e terrorismo religioso, em particular de terro-
ristas suicidas que atuam em uma perspectiva politico-religiosa. Segundo ele, ao con-
trério de no¢des difundidas de que terroristas-suicidas, como aqueles que explodiram
as torres gémeas ou os de Madrid e Londres, ou os rapazes e mocas-bomba da Pales-
tina, sejam “loucos covardes”, como os chamaram as autoridades norte-americanas.
O conjunto de estudos indica que “fandticos religiosos” que se suicidam néo apresen-
tam mais psicopatologia que a média das pessoas de seu grupo social de origem.
Assim, suicidas islamicos da Palestina foram estudados cuidadosamente por Ariel
Merari (cuja equipe entrevistou 32 familias de “pessoas-bomba”), por Nasra Hassan,
que entrevistou cerca de 250 palestinos (membros de organizacdes politico-religio-
sas, lideres, pessoas suicidas que “falharam”, etc.), assim como Brian Barber, que
avaliou cerca de 900 adolescentes islimicos durante a primeira Intifada (1987-1993),
em Gaza. Esses autores, cita Atran, conclufram que essas pessoas ndo tém psico-
patologia grave, ndo apresentam depressio, tém nivel educacional médio e nio sio
os mais pobres de suas sociedades. Tém, sim, envolvimento politico-religioso intenso
com seus grupos sociais de origem e passam por processos intensos de incorporaco
de valores e fidelidade grupal nas células das organizacoes, assim como sofrem coa-
¢do intensa de seus pares para aderir a valores, ideologias e programas.

Sobre o sectarismo religioso, particularmente nos Estados Unidos, Galanter
(1982) fez cuidadosa reviséo de aspectos psiquidtricos de pequenas seitas religiosas,
de intenso envolvimento de seus membros. A prépria definicdo e classificacdo de
tais seitas € algo polémico. Ele cita os exemplos dos movimentos religiosos Divine
Light, Unification Church (do reverendo Moon), devotos de “Baba”, e alerta que
tais grupos sdo muito heterogéneos e néo se deve generalizar o que é observado
em um grupo especifico para todos os outros. Segundo ele, a conversio a seitas
religiosas radicais nas sociedades ocidentais modernas tem implicacées psicologi-
cas e psiquidtricas complexas, particularmente o impacto psicopatoldgico do grupo
sectdrio, o novo modo de vida e os efeitos da subcultura sobre os convertidos. Com
relativa freqiiéncia, afirma Galanter (1982), os novos adeptos sdo adolescentes
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com dificuldades de identidade, auto-estima, seguranca e autonomia. Uma parte
deles apresenta sintomas psicdticos, uso de drogas e personalidade borderline.

O diagnostico de transtornos mentais nos membros costuma ser dificil, e os
estudos tendem a envolver relatos abertos em forma de depoimentos. Entretanto,
Galanter (1982) conclui que, de modo geral, pessoas que aderem a tais grupos
religiosos radicais tendem a apresentar considerdveis alteracbes psiquicas antes de
adentrar nos grupos, e alguns parecem provir de familias muito disfuncionais. Para
determinadas pessoas, em algumas seitas, entretanto, a pertenca a esses grupos
funciona como fator de estabilizacio.

Extase, transe, possessiio, medivnidade e psicopatologia

Na distinc@o entre fendmenos religiosos radicais e fenémenos psicopatolégicos,
as experiéncias associadas ao éxtase religioso e aos estados de transe e possessdo
representam um campo de questionamento constante. Ha um considerdvel consen-
so de que esses estados sdo amplamente generalizados nas sociedades humanas,
tanto ancestrais como contemporineas.!'® De modo geral, nos dias atuais ndo se
interpretam esses fendmenos como centralmente psicopatolégicos; sdo estados cul-
turalmente constituidos e sancionados com diferentes repercussdes (psicopatoldgicas
ou nao) sobre os individuos.

As experiéncias citadas sdo em geral agrupadas nos chamados “Estados Alte-
rados de Consciéncia — EACs”. Elas incluem uma variedade de fendmenos,'” tais
como transe, éxtase, possessdo e mediunidade. Também nesse campo podem ser
incluidos os fenémenos denominados “estado de graca”, dissociacdo, experiéncia
mistica, iluminacdo, consciéncia cdsmica, renascimento, etc.

Segundo Lewis (1977), tais fendmenos sdo caracterizados por estados transi-
térios em que parece haver uma dissociacdo mental completa ou parcial, na qual o
sujeito pode apresentar-se sem movimentac¢do motora ou com automatismos em
atos e pensamentos e um estado de consciéncia “hipnético”, semelhante a um so-
nho ou embriaguez. Em muitas culturas, esses estados sdo induzidos em ritos cole-
tivos ou individuais com grande sugestio, por estimulos como danca e musica,
ingestdo de bebidas alcodlicas ou alcaldides, inalacdo de fumacas ou vapores, au-
mento do ritmo respiratério, etc.

Nao hé consenso em relacdo aos elementos essenciais a definicdo dos EACs,
entretanto, Hilgard (1979) sugeriu como caracteristicas distintivas:

1. estado de sugestionabilidade aumentada;
2. aumento de percepc¢des de imagens;

116 Para a revisdo do tema, ver: BOURGUIGNON, E. Religion, altered states of consciousness
and social change. Columbus: Ohio University Press, 1973. Assim como LEWIS, I. M. Extase
religioso. Sdo Paulo: Perspectiva, 1977.

17 Ver revisdo em: PETERS, L. B., PRICE-WILLIAMS, D. A phenomenological overview of
trance. Transcultural Psychiatric Research Review, v. 20, p. 5-39, 1983.
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3. diminuicdo da iniciativa e da atitude de planejamento;
4. reducido momentédnea da capacidade de “teste de realidade”.

Segundo Pattison (1982), pode-se postular um espectro de tipos de transe e
possesséo: em um extremo, o sujeito é possuido por um espirito especifico, por
uma pessoa ou animal; em um ponto intermedidrio, a possessiio ocorre por espiri-
tos, fantasmas ou seres sobrenaturais genéricos; e, no outro extremo, a possessio
se déd de forma mais abstrata, o sujeito sendo possuido por pensamentos, imagens,
memorias ou impulsos. Nas diversas sociedades, os sujeitos podem ser possuidos
por espiritos bons ou maus, podendo o fendmeno ser considerado pelo grupo como
socialmente positivo e aceitdvel ou negativo e indesejdvel.

Peters e Price-Williams (1983) enfatizam que os estados de transe podem ser
induzidos voluntariamente ou surgir de forma espontinea. Esses autores relataram
ter identificado na literatura cerca de 20 diferentes formas de transe ou estados
alterados de consciéncia, em diferentes culturas e momentos histéricos. Sugerem
dividi-los em dois grandes grupos: os estados de “transe-possessio” e os de “transe
visionario”. Os primeiros ocorreriam mais em mulheres, em sociedades agricolas,
sendo vividos perante uma audiéncia; e o periodo e o contetido do transe sendo
geralmente esquecidos. O “transe visionario” seria mais masculino, em culturas de
cacadores e coletores, mais essencialmente intrapsiquico, passivo fisicamente; o
contetido vivido sendo lembrado com mais freqiiéncia.

Segundo Lewis (1977), a interpretacfo desses fendmenos varia muito de cul-
tura para cultura; em muitos grupos predominam as interpretaces misticas, de
possessio por espiritos ou demoénios, mas néo séo raras as culturas, mesmo indige-
nas, que preferem interpretacoes seculares, ndo-misticas, para transes e outros EACs.
A possessdo pode tanto ocorrer associada a estados de transe como sem qualquer
alteracio da consciéncia; assim, em muitas culturas, doencas cronicas sio atribui-
das a possessdo, sem que haja qualquer elemento de transe.

Os estados de transe e possessdo observados em quase todo o mundo expres-
sam, muitas vezes, buscas, conflitos e formas de elaborar ou combater a opressdo
social. Para Lewis (1977), eles podem, em muitos casos, ser considerados recurso
protetor das mulheres contra os abusos masculinos, oferecendo um vefculo eficaz
para a manipulacdo de maridos e parentes masculinos. Para Peters e Price-Williams
(1983), o entendimento dos EACs passa, necessariamente, pela compreensio dos
processos de padronizacéo cultural nos quais eles se inserem; de modo geral, afir-
mam os autores, os transes permitem a ritualizacdo de mudancas pessoais e sociais
que se impoem.

Segundo Almeida (2004), na primeira metade do século XX, a psiquiatria
considerava, de modo geral, as experiéncias espiritas com mediunidade, possessio
e fendmenos paranormais como potenciais causadoras de psicopatologia. Atual-
mente, essa visdo mudou bastante; de modo geral ndo hé elementos que possam
relacionar tais experiéncias, sobretudo quando ancoradas em grupos religiosos e
praticas culturalmente sancionadas, a causa ou do desencadeamento de transtor-
nos mentais.
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Particularmente no contexto da psiquiatria alem4, surgiu um debate sobre os
possiveis efeitos psicopatoldgicos das experiéncias meditnicas. Em 1919, Henneberg
sugeriu o termo mediumistischer Psychosen (psicose meditinica). Seriam psicoses
de surgimento subagudo, com intenso componente alucinatério, que seriam desen-
cadeadas por experiéncias espiritualistas como tentativa de contato com o além ou
com espiritos de pessoas mortas. Jovens que mergulham em leituras sobre espiritos
e mediunidade, em experiéncias com gravacdo de vozes do além, em escrita
meditinica, estariam em possivel risco. Em 1994, Vollmoeller reviu esse constructo
psicopatoldgico e concluiu néo ser possivel delimitar autonomamente tal entidade.
As psicoses meditnicas seriam ou psicoses breves ou psicoses esquizofrénicas
desencadeadas por intensas experiéncias espiritualistas e cujo contetido relaciona-
se com tais experiéncias. Na psiquiatria contemporinea internacional, entretanto,
tal constructo néo é reconhecido.

No Brasil, realizou-se um dos estudos provavelmente mais cuidadosos relati-
vos & avaliacdo da satide mental de pessoas classificadas como médiuns espiritas.
Alexander Moreira de Almeida (2004) entrevistou cuidadosamente um grupo de
115 médiuns espiritas na cidade de Sdo Paulo, aplicando a eles o Self-Report
Psychiatric Screening Questionnaire (SRQ-20) e a Escala de Adequacéo Social (EAS).
Identificou 12 sujeitos (7,8%) com provavel psicopatologia e comparou-os com 12
sujeitos normais. O autor verificou que o grupo de 115 médiuns apresentava baixa
prevaléncia de transtornos mentais e boa adequagéo social. Os médiuns néo apre-
sentavam, também, o transtorno de identidade dissociativa. Assim, pdde concluir
que a mediunidade, pelo menos no contexto espirita brasileiro, nio se associa nem
a transtornos mentais (incluindo os transtornos dissociativos da personalidade),
nem a dificuldades de adaptacéo social.

Experiéncia de quase-morte — EQM (Near death experience — NDE)

Uma experiéncia sui generis ¢ verificada em situacdes criticas de ameaca gra-
ve a vida, como parada cardiaca, hipoxia grave, isquemias, acidente automobilisti-
co grave, etc., quando alguns individuos sobreviventes afirmam terem tido as cha-
madas experiéncias de quase-morte (EQM) (Nelson et al., 2006). Sdo experiéncias
muito rdpidas (segundos a minutos) em que um estado de consciéncia particular é
vivenciado e registrado por essas pessoas. A primeira descri¢cdo foi do alpinista
sui¢o A. Heim, em 1892, que relatou, apds quase morrer, que teve ima sensacio de
paz e tranqiiilidade imensas, deslocamento muito répido ao longo de um ttinel
escuro em cujo fim havia uma luz particularmente brilhante, e que tal “viagem” se
acompanhara da passagem rapidissima de um “retrospecto ou filme da vida” e da
sensacio da presenca de um espirito pleno de amor (Vignat, 1996). Estudos recen-
tes (Nelson et al., 2006) tém mostrado que as caracteristicas mais freqiientes des-
ses estados sdo as seguintes (em 55 casos revisados a partir da literatura cientifica
internacional): sensacdo de paz (87%), de estar fora do préprio corpo (80%), de
estar rodeado por uma luz intensa (78%), de estar em “outro mundo” (75%), sen-
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sacbes de unido césmica (67%), de ter atingido um “ponto de néo-retorno” (67%),
de alegria intensa (64%), de “compreensdo imediata” (60%) e de contato com
uma “entidade mistica” (55%). As EQMs parecem ocorrer em vdrias culturas, com
variagOes nos seus contetidos. Nos Estados Unidos, ocorrem em 6 a 12% das pesso-
as que sobreviveram a uma parada cardiaca e, na Europa, 6% de uma amostra de
14.000 pessoas da populacéo geral relataram ja terem tido EQM. Em estudo recen-
te, Nelson e colaboradores (2006) buscaram demonstrar que as EQMSs seriam g
conseqiiéncia de uma intrusdo macica de atividade cerebral do tipo sono REM nag
pessoas enquanto passavam por tais experiéncias.

PESQUISAS EPIDEMIOLOGICAS
EM SAUDE FiSICA
E MENTAL E RELIGIAO

SAUDE FiSICA E RELIGIAO

A relacéo entre satde fisica e religifio tem sido estudada de forma sistemdtica
desde o inicio do século XX (Levin; Larsen, 1997). Um volume consistente de pes-
quisas, segundo Jeffrey Levin e Harold Vanderpool (1987) tornou evidente uma
crescente area de investigacio; eles propuseram, entfio, denomind-la “epidemiologia
da religi&o”. Nas tltimas trés décadas, Jeffrey Levin tem se tornado o principal
expoente desse campo, publicando néo sé estudos empiricos com dados originais,
mas também andlises criticas em relac¢fio ao uso do constructo religido em
epidemiologia, sobretudo no periédico Social Science and Medicine, caracterizado
pelo rigor e pela abertura critica.

Em 1987, Levin e Schiller revisaram mais de 200 estudos que envolviam a re-
lacéo entre dimensdes da religido e a satide em geral, estudos esses que apareceram
na literatura médica no século XX. Depois disso, muitas outras revisdes foram
publicadas sobre as relaces entre religifio e taxas de mortalidade e morbidade espe-
cificas. De modo geral, tem-se encontrado associagdes estatisticas significativas entre
maior envolvimento e crencas religiosas e menor freqiiéncia de condicées como do-
enga cardiovascular, hipertensdo, doenca cerebrovascular, cAncer e doencas gastrintes-
tinais, assim como associa¢des com indicadores gerais do estado de satide (boa satide
auto-relatada, sintomas gerais, disfuncdes e incapacidades, longevidade, etc.).

Levin (1994) fez um balanco dos estudos sobre satide fisica e religido e lan-
cou as seguintes perguntas: hd, de fato, uma associacéio entre satde e religifio, ela
é vélida e, finalmente, é causal? Segundo ele, o conjunto de trabalhos disponiveis
confirma de forma clara a existéncia de uma associacio. Em relacdo a validade,
apds analisar os principais viéses possiveis e confundidores, ele sustenta que o
envolvimento religioso é, provavelmente, um constructo valido em si (e ndo ape-
nas um viés ou uma variavel confundidora, que torna a associacio esptiria) em
termos epidemioldgicos. Mais polémicas, porém, sdo as questdes de “como” e “por
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que” as dimensoes da vida religiosa poderiam afetar a satide. H4 uma relacdo cau-
sal entre, por exemplo, maior envolvimento religioso e melhor satide? Essa é uma
pergunta rirais complexa e mais dificil de ser respondida, segundo Levin.

A questéo da causalidade em epidemiologia tem sido classicamente abordada
por meio dos requisitos de Hill (1965): forca da associacio, significAncia estatisti-
ca, efeito dose-resposta, seqiiéncia temporal, consisténcia dos achados em diferen-
tes estudos (e em diferentes contextos, por diferentes investigadores), especificidade
da associagdo, coeréncia dos resultados com teorias preexistentes e, finalmente,
plausibilidade bioldgica (ou psicolégica, sociolégica, acrescentaria).!'® Apds anali-
sar uma por uma esses requisitos, Levin sugere um cuidadoso may be. Ele diz que a
julgar o conjunto da literatura epidemioldgica sobre religifo, em termos de consis-
téncia, plausibilidade e analogia (com outros constructos psicossociais), a resposta
seria um sim. Em termos de seqiiéncia temporal, gradientes (dose-resposta), forca
da associacéo e evidéncias experimentais, os trabalhos disponiveis sdo insuficien-
tes. E, finalmente, em termos de especificidade, Levin acredita que tal dimensio
ndo se aplica a associagdo do constructo religifio com a satide.

Algumas hipéteses explicativas da associacio religido-satide tém sido aventa-
das como mais plausiveis; tais como a de que o envolvimento religioso promoveria
“comportamentos relacionados ou promotores de satide”, “estilos de vida” (life styles)
protetores que diminuiriam o risco de doencas e aumentariam a sensacfio de bem-
estar. Inclui-se aqui, por exemplo, menor uso de tabaco e alcool, uma vida mais
regrada, tipo de dieta, etc. Além disso, fatores como “rede de apoio social”, promo-
vidos pelas comunidades religiosas, ajudariam os individuos atuando como buffers
do estresse e aumentariam as capacidades de lidar com dificuldades (coping).

Levin e Larson (1997) defenderam, em um breve artigo publicado no JAMA
(que causou considerdvel impacto), um maior e mais decisivo envolvimento dos
médicos e profissionais de satide, ndo s6 na coleta de dados sobre a vida religiosa
de seus pacientes, mas em aconselhamentos e possiveis intervencées, apoiando sua
religiosidade. Eles afirmam que as escolas médicas deveriam formar mais médicos
com a virtude da compaixdo (“medical schools should train more compassionate
physicians”).

Nesse debate deflagrado no campo da “epidemiologia da religido” e suas im-
plicacdes para a medicina, Sloan e colaboradores apresentaram, em 1999, uma
posi¢do mais cautelosa, opondo-se aquela defendida por Levin e Larson (1997).
Eles reconhecem que, para um grande nimero de pessoas, religifio e atividades
espirituais oferecem conforto perante a doenca. Citam dados como os de um levan-
tamento que mostrou que 79% dos americanos adultos acreditam que a fé espiritu-
al pode ajudar na recuperagdo de doengas e 63% acham que os médicos devem
falar com o paciente sobre questes de fé espiritual. Entretanto, criticam afirma-
¢oes como a de Benson de que a fé em Deus seja um “fator promovedor de satide”,

118 Entretanto, cabe assinalar que, segundo o préprio Hill (1965): “nenhum de meus nove
pontos podem garantir evidéncia indisputdvel a favor ou contra a hipétese de causa-e-efei-
to, e nenhum deles pode ser requerido como uma condigéo sine qua non”.
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e a de Larson e Matthews, que defendem que devem ser incluidas intervencoes
espirituais ou religiosas na pratica médica (assim como as afirmacées mais sensacio-
nalistas, como a de Sides, no New York Times Magazine, de que “the medicine of the
future is going to be prayer and prozac”).

Por que Sloan e colaboradores adotam tal posigio critica em relacfio aos de-
fensores da relagdo satide e religido? Eles afirmam que os estudos de “epidemiologia
da religido” sdo baseados em coleta de varidveis muito distintas, como oracées e
freqliéncia a cultos, dimensdes da experiéncia religiosa, como o conforto que ela
produz, assim como a afiliagdo a diferentes denominagdes com graus distintos de
ortodoxia.

O principal ponto fragil dessa linha de pesquisa, segundo os autores citados, é
a exigliidade com que sdo controladas varidveis confundidoras nos estudos. Eles
sugerem que os confundidores podem estar em diferengas comportamentais e ge-
néticas, assim como em varidveis de estratificaciio, como idade, género, nivel edu-
cacional, etnia, status socioecondmico e mesmo status de satide prévio. Todos esses
fatores podem exercer distintos papéis nas relacées entre satide e religido. Métodos
multivariados podem controlar esse tipo de efeito de confundidores; entretanto,
eles exigem que sejam apresentados os resultados completos (pelo menos os coefi-
cientes e os intervalos de confianca correspondentes para todas as varidveis do
modelo estatistico). Isso, em muitos estudos, ndo foi feito.

Adeséo a religido, principalmente de forma rigorosa, em geral estd relaciona-
da a adesdo a cédigos de conduta associados a menor risco, tais como fumo, consu-
mo de élcool, padrdo de atividade sexual e, em alguns casos, consumo de carne.
Nos estudos sobre mortalidade nem sempre tais dimensées foram controladas ade-
quadamente.

Um ponto importante é a associagio recorrentemente encontrada entre fre-
qliéncia a cultos e melhor satide. Um fator importante nessa associacdo que deve
ser considerado é que pessoas com reduzida capacidade funcional (e pior satide)
tém menor probabilidade de conseguir freqiientar cultos religiosos (Comstock;
Tonascia, 1977).

Finalmente, Sloan e colaboradores salientam que um problema ético da pro-
pagagéo da idéia de que o envolvimento com a religido conduziria a um melhor
estado de satde € reforcar uma velha crenga popular de que a doenca é causada
por falhas morais dos préprios doentes. Assim, nas vérias religides, os seguidores
mais assiduos seriam “pessoas melhores” e, portanto, mereceriam melhor satide.
Isso poderia trazer mais um peso a pessoas doentes, pois teriam a culpa de serem
pouco religiosas e, conseqiientemente, mais doentes.

RELIGIAO, SAUDE E TRANSTORNOS MENTAIS
NAS PESQUISAS MEDICAS E EPIDEMIOLOGICAS

Um grande ntiimero de estudos empiricos, nos tiltimos cem anos, tem buscado
verificar a influéncia da religido e da religiosidade, em suas multiplas dimensdes,
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sobre a satide mental, os transtornos mentais, o bem-estar pessoal e a qualidade de
vida. Constituiram também o que se poderia designar como uma “epidemiologia

' psiquiatrica da religido”.

Seguramente, além dos problemas metodoldgicos apontados anteriormente,
validos aqui, um importante viés de todas as dreas de pesquisa em satde e que
também estd presente na drea da “epidemiologia da religido”, e que néo pode ser
descartado de todas as pesquisas e revisdes que seréo relatadas adiante, trata-se do
viés de publicagdo. K possivel que estudos que néo identificaram qualquer associa-
céo entre religido, religiosidade e satide mental tenham ficado, mais do que os com
resultados positivos, nas gavetas dos pesquisadores. Assim, os dados relatados a
seguir devem ser observados com a devida cautela.

Outro viés possivel e plausivel, embora pouco controlado e discutido nesse campo,
¢ o referente a uma tendéncia de pessoas mais religiosas (principalmente no contexto
cristdo) pertencerem a grupos culturais cujo ethos freqiientemente enfatiza a bondade
de Deus e a necessidade de gratiddo em relagéo a ele; assim, reconhecer e declarar que
sofre tristeza, angustia, duvidas, soliddo, etc., seria afirmar a fraqueza ou auséncia de
Deus ou Jesus em suas vidas. Essas pessoas tenderiam, entfo, a hipervalorizar os aspec-
tos positivos em suas vidas, mesmo apresentando vivéncias de sofrimento.

Nesse sentido, um levantamento recente sobre o grau em que as pessoas se
consideram mais ou menos felizes foi realizado pelo Instituto de Pesquisa Datafolha,
nos dias 4 e 5 de setembro de 2006.1? Esse instituto entrevistou uma amostra
nacional de 7.724 pessoas em 349 municipios brasileiros e perguntou se as pessoas
se consideravam “felizes”. Os evangélicos pentecostais foram os que relataram as
taxas mais altas de felicidade auto-referida; 83% deles se consideram pessoas feli-
zes. Os catolicos, evangélicos histéricos e espiritas kardecistas e espiritualistas em-
pataram, com 76% deles referindo serem pessoas felizes. Os sem-religiio foram os
que afirmaram ter as mais baixas taxas de felicidade, com 67% deles referindo
considerar-se uma pessoa feliz. Os de “outras religides” ficaram nos niveis interme-
didrios, com 78%. Assim, os evangélicos pentecostais pontuaram 16 pontos acima
dos sem-religido. Seriam eles, de fato, mais felizes? Ou, pelo ethos cultural desse
grupo, devem de alguma forma afirmar que sdo mais felizes? Apenas estudos com
métodos mais refinados poderdo responder tal questdo. De qualquer forma, a ten-
déncia de pessoas de diferentes grupos religiosos se posicionarem de uma ou outra
forma em relacdo a vida, a satide e a felicidade é algo bem-conhecido.

As dimens6es mais estudadas no campo tem sido: filiacéo religiosa, envol-
vimento religioso, geralmente deduzido da freqiiéncia a cultos e a outros encontros
religiosos, praticas religiosas pessoais (como orar sozinho, ler textos religiosos,
meditar, o tempo dispendido nessas atividades, etc.) e a religiosidade subjetiva (o
quanto o individuo se considera “religioso”, o quanto a dimenséo religiosa ¢ impor-
tante para ele).

19 INSTITUTO DE PESQUISA DATAFOLHA. Brasileiro se diz feliz, mas nfio vé o vizinho tfo
alegre. Jornal Folha de Sdo Paulo, Séo Paulo, 10 set. 2006. caderno C1.
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Bergin, em 1983, fez uma revisdo e metandlise de 24 estudos selecionados
pela qualidade metodoldgica. Concluiu que a religido é uma dimensdo complexa
da vida que néo comporta interpretacdes ou correlacdes simplificadoras com a
satide mental. A sua metandlise incluiu estudos sobretudo de grupos populacionais
de jovens e estudantes, a quem foram aplicadas, predominantemente, escalas de
ansiedade e o MMPI. A andlise do conjunto de estudos ndo evidenciou qualquer
associacdo entre psicopatologia e religiosidade. Evidenciou, apenas, uma discreta
correlacdo positiva entre melhor satide mental e maior religiosidade.

Payne e colaboradores (1991) realizaram uma revisdo mais voltada para trans-
tornos mentais especificos e uso de alcool e drogas, além de bem-estar psicolégico,
auto-estima e relages familiares. Os autores no chegaram a conclusdes mais defi-
nidas no que concerne a religiosidade poder ou nfo exercer efeito protetor sobre
os transtornos mentais graves (esquizofrenia, transtorno bipolar, depresséo grave,
etc.). Em relacfio ao uso de dlcool e drogas, concluiram que a maior parte dos
estudos identifica uma associacéo entre maior religiosidade e menor uso de 4lcool
e drogas. Em particular, judeus e mérmons, nos Estados Unidos, sdo grupos que
utilizam significativamente menos bebidas alcodlicas. Identificaram, também, nes-
sa revisdo, que grupos mais religiosos apresentam melhores escores em dimensdes
como bem-estar psicoldgico, auto-estima, ajustamento social e familiar e menor
permissividade sexual.

Essas revisoes, entretanto, apresentaram algumas limitacoes, principalmente
em termos de nimero de estudos e desenhos metodoldgicos que enfoquem de
forma especifica os transtornos mentais e ndo apenas medidas gerais de satide
mental (mais comum nos estudos revisados).

Seguramente, a revisdo de Koenig e Larson (2001) foi a mais detalhada, ex-
tensa e cuidadosa realizada até o momento. A partir de um rastreamento inicial de
estudos conduzidos em todo o século XX, rastreamento este feito tanto por meio de
sistemas eletronicos de busca como pela “repescagem” através das listas de refe-
réncias dos artigos, puderam localizar e analisar um total de 1.200 artigos. Apds
essa primeira etapa, identificaram 850 estudos que preencheram condi¢des mini-
mas de qualidade metodoldgica. Segundo os autores, todos esses 850 artigos foram
cuidadosamente lidos e analisados.

Em uma avaliacéo geral, Koenig e Larson (2001) puderam concluir uma asso-
ciagdo positiva entre religido e satide mental; os grupos e sujeitos mais religiosos
sdo, também, os mais saudaveis ou com menos transtornos mentais, sintomas ou
comportamentos psicopatoldgicos. O impacto positivo do envolvimento religioso
parece tornar-se mais evidente em sujeitos que vivem circunstancias dificeis em
suas vidas; situacdes como envelhecimento, doencas fisicas e perda de capacidades
e habilidades fisicas e sociais.

H4, portanto, evidéncias epidemioldgicas consistentes de que um nivel de
envolvimento religioso maior (sobretudo freqiiéncia a igreja) estd associado a uma
menor prevaléncia de transtornos mentais (Koenig; McCullough; Larson, 2001).
Provavelmente, os transtornos mais estudados nesse sentido foram abuso e depen-
déncia de alcool e outras drogas, por um lado, e depressio, por outro. Outros fend-
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menos ou condi¢des também foram estudados, como suicidio, ansiedade e bem.
estar psicoldgico e qualidade de vida (revistos especificamente adiante).

Um dos mais importantes pesquisadores em psiquiatria da atualidade, Kenneth
Kendler, publicou, com seu grupo de pesquisa, dois artigos no American Journal of
Psychiatry. Tais estudos, realizados com gémeos de grandes registros populacionais,
visaram avaliar o impacto da religiosidade sobre a satide mental, controlando g
dimens&o genética dos sujeitos investigados. No primeiro estudo (Kendler; Gardner;
Prescott, 1997), eles investigaram 1.698 mulheres gémeas, sendo 496 pares
monozigdticos e 353 pares dizigdticos. Por meio de andlise multivariada, puderam
identificar que a varidvel “devocdo religiosa pessoal” associou-se a ter menos efei-
tos depressogénicos ante eventos estressores. Tal devocio religiosa exerceu o co-
nhecido efeito buffer, protegendo essas mulheres da depressio.

No segundo estudo (Kendler et al., 2003), o grupo de Kendler estudou 2.616
gémeos de ambos os sexos e investigou a relacdo entre satide mental e vérias di-
mensdes da religiosidade, captadas por um questiondrio especifico com 78 itens.
Os autores puderam verificar que as dimensdes “religiosidade geral”, “envolvimento
com Deus”, “capacidade de perddo” e “considerar Deus como juiz” foram fatores
que se correlacionaram claramente com a menor prevaléncia de transtornos
“externalizantes”, tais como dependéncia de dlcool e nicotina, abuso e dependén-
cia de drogas ilicitas e comportamento anti-social.

RELIGIAO E USO NOCIVO DE ALCOOL E DROGAS

Em um estudo epidemioldgico extenso, com 2.812 idosos, Idler e Kasl (1997)
identificaram em Yale, Estados Unidos, que a maior freqiiéncia religiosa associou-
se a menor uso de bebidas alcodlicas e maior abstinéncia do tabaco.

No estudo de Kendler e colaboradores (1997), citado anteriormente, os auto-
res também identificaram naquelas 1.698 mulheres gémeas que a religiosidade foi
um dos fatores néo-genéticos mais significativos para reduzir o risco de uso e de-
pendéncia de alcool e drogas.

Um estudo populacional recente (Miller; Davies; Greenwald, 2000), oriundo
do National Comorbidity Survey, dos Estados Unidos, investigou, com um instrumento
bem-validado e abrangente (o CIDI), uma amostra nacional de 676 adolescentes
(328 mocgas e 348 rapazes). Tal estudo identificou que a devogio religiosa pessoal
(definida como “uma relacéo pessoal com o divino”) e a filiacio em denominacdes
religiosas mais fundamentalistas mostraram-se associadas a menos uso, abuso e
dependéncia de substancias como dlcool, maconha, cocafna e outras drogas ilicitas.

Certamente, a associagio entre maior religiosidade, principalmente maior fre-
quiéncia a igreja, e menor abuso ou dependéncia de dlcool e drogas é o mais consis-
tente de todos os fendmenos estudados no campo “satide mental-religizio” (Koenig;
McCullough; Larson, 2001). De 140 estudos que investigaram a associacfio dlcool/
drogas-religido, 90% identificaram uma associac¢fio negativa, no sentido de quanto
maior a religiosidade menor o uso, abuso ou dependéncia de substancias psicoativas.
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Especificamente em relagdo ao dlcool, Koenig e Larson (2001) identificaram 86
estudos que avaliaram a associacdo com a religiosidade. Desses 86 estudos, 76
(88%) encontraram menor uso e abuso de dlcool nos sujeitos mais religiosos. Os
autores salientam que o fato de, desses 76 estudos, a metade ter sido realizada em
adolescentes e jovens, grupos populacionais importantes em termos de risco e im-
plicagbes de consumo e abuso de dlcool, é de particular relevincia. Em nove estu-
dos prospectivos de coorte, oito observaram que os sujeitos com maior religiosida-
de no momento inicial foram aqueles que apresentaram menor consumo e abuso
de 4lcool ao longo do seguimento.

Em relacdo a drogas ilicitas, Koenig e Larson (2001) localizaram 52 estudos,
dos quais 48 constataram menos uso dessas substancias por sujeitos mais religiosos.

A drea relacionada ao uso, abuso ou dependéncia de substincias psicoativas
é, possivelmente, a drea da “epidemiologia da religido” na qual sdo encontrados os
resultados menos dtbios, mais consistentes.  plausfvel que alguns fatores estejam
na base dessa associacdo negativa entre religiosidade e uso de substincias psi-
coativas: valores negativos associados com uso e abuso de dlcool, tabaco e drogas
ilicitas, recomendagdes e proibicbes explicitas aos jovens e demais adeptos para
que ndo experimentem ou utilizem as substéncias, uma rede social de apoio mais
intensa que, além de apoiar, também vigia o comportamento do membro em sua
vida pessoal. A associacdo de uso de substincias com nog¢bes como “pecado”, “ten-
tacdo”, “queda”, “afastamento da fé” talvez também contribua para que alguns
membros recusem a experimentagio ou o uso continuo de substincias psicoativas.

Finalmente, também é plausivel que pessoas com maior envolvimento com
alcool e drogas se distanciem da vida religiosa (saindo ou nfio ingressando nela),
por néo se sentirem aceitos no meio religioso (principalmente se mantiverem os
mesmos hdbitos), por desejarem continuar usando dlcool e drogas sem que nin-
guém os incomode, ou por se sentirem incapazes de satisfazer as exigéncias do
ambiente religioso.

RELIGIAO E DEPRESSAO

Serdo descritos, a seguir, alguns dos principais estudos especificos que relacio-
naram a depressdo com varidveis religiosas. Em seguida, a linha de pesquisa serd
sintetizada pelas revisdes concernentes.

Koenig e colaboradores (1992) avaliaram 850 casos de homens com mais de
65 anos, internados em hospital geral. Verificaram que aqueles mais apoiados pela
religido apresentavam menor freqiiéncia de depressdo, com efeito mais intenso
naqueles com mais incapacidades. Em um outro estudo prospectivo, Koenig e cola-
boradores (1998) procuraram verificar, em um grupo de 87 pacientes, fatores rela-
cionados com a melhora da depressio, em um perfodo de 47 semanas. Eles nota-
ram que a religiosidade (particularmente em sua dimenséo “intrinseca”, de Allport)
foi, de fato, importante na remissio dos sintomas depressivos. Kennedy e colabora-
dores (1996) realizaram estudo prospectivo em Nova York com 1.855 adultos, sen-
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do 40% judeus e 47% catdlicos. A freqiiéncia religiosa esteve associada a menos
depresséo entre os catdlicos, mas néo entre os judeus, o que indica que a varidve]
freqtiéncia religiosa associada & menor prevaléncia de depresséo &, de certa forma,
influenciada pela denominacfio ou grupo étnico no qual ocorre.

Em um extenso estudo populacional recente, baseado no Canadian Nationgl
Population Health Survey (1996-1997), Baetz e colaboradores (2004) avaliaram os
dados de uma populacéo de 70.884 pessoas, com mais de 15 anos de idade, repre-
sentativas da populagéo canadense. Os autores investigaram sintomas depressivos
cruzando-os com varidveis de religiosidade. Identificaram, como esperado, uma
clara associacdo entre maior freqiiéncia a cultos e menos sintomas depressivos. No
entanto, encontraram uma acentuada e inusitada associa¢éo entre o individuo “con-
siderar-se uma pessoa religiosa ou com espiritualidade” e sintomas depressivos.
Quanto mais os sujeitos consideravam-se “espirituais” ou “com espiritualidade”,
mais sintomas depressivos apresentavam.

O achado da primeira associacfio, freqiiéncia aos cultos e menos sintomas
depressivos, é bastante recorrente na pesquisa sobre religifio e depresséo. Entre-
tanto, o segundo achado, embora ndo inédito, levanta uma considerdvel polémica.
E possivel que os individuos mais acometidos com sintomas depressivos, sentimen-
tos de soliddo, desespero e angtistia, sejam também aqueles que buscam a dimen-
sdo espiritual, incrementando a sua espiritualidade. So, talvez, as pessoas que
mais avidamente buscam respostas e solucdes para o seu sofrimento. Também &
plausivel que pessoas mais sensiveis, mais voltadas para seu mundo interno,
vivenciem mais intensamente tanto a espiritualidade como a depressio. Uma tlti-
ma possibilidade, ndo desprezivel, é de que o envolvimento com a espiritualidade
implique maior possibilidade de conflitos e questionamentos que gerem ou estejam
associados a estados depressivos.

Em um estudo de seis anos de seguimento realizado na Holanda (Braam et
al., 2004), com 1.840 adultos e idosos, a maior freqiiéncia & igreja associou-se a
menos sintomas depressivos ao longo do seguimento, controlando-se a satide fisi-
ca, apoio social, varidveis demogréficas e uso de bebidas alcodlicas.

Considerando esse tema de pesquisa de modo geral, um grande nimero de
estudos empiricos, nos dltimos cem anos, procurou identificar em diversas popula-
¢Oes a relacéio entre depressio, religido e religiosidade. Koenig e Larson (2001)
revisaram esses trabalhos e identificaram 101 estudos no século XX que investiga-
ram a associacdo entre religiosidade e depresso. Segundo essa reviséo, dois-tercos
(60 de 93) dos estudos observacionais encontraram prevaléncias mais baixas de
transtornos depressivos ou menos sintomas depressivos em pessoas mais religio-
sas. Desses estudos, 68% também identificaram uma relacéo “dose-efeito”, na qual
quanto maior a religiosidade menor a freqiiéncia de depressdo. De 22 estudos
prospectivos, 15 identificaram que as pessoas mais religiosas no inicio desenvol-
viam menos depressdo ao longo do estudo. Finalmente, trés em cinco estudos de
intervencéo, nos quais os participantes com depressio receberam ou participaram
de intervencoes religiosas (oracoes, conselhos religiosos, etc.), indicaram que aqueles
que receberam tais intervencdes (mais as “intervences seculares”) melhoraram
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mais rapidamente do que aqueles que s6 receberam “intervencées seculares” (psi-
coterapia, aconselhamento ou medicacio).

RELIGIAO E SUICIDIO

Desde o cldssico estudo de Durkheim de 1897 (1982), a associacdo entre
suicidio e religido tem sido investigada de forma recorrente, seja por sociélogos,
epidemidlogos, psiquiatras ou psicélogos.'?® Nas tltimas décadas, Neeleman e co-
laboradores (1997) realizaram o trabalho mais amplo sobre o tema. Eles estuda-
ram a relacfo entre suicidio e religido, por meio de levantamentos cruzados, em
amostras populacionais aleatérias de 19 paises ocidentais, somando, ao final, 28.085
adultos. Nesses sujeitos, verificaram uma associagfo entre maior crenca religiosa,
maior formagcéo religiosa e maior freqiiéncia a cultos e menor tolerancia a idéia de
suicidio. Os autores investigaram, também, nesses paises, taxas de suicidio e verifi-
caram que, em mulheres, a menor freqiiéncia a igrejas e menor crenca religiosa
associou-se a maiores taxas de suicidio.

No Brasil, Botega e colaboradores (2005b) investigaram recentemente, me-
diante inquérito domiciliar, por meio de amostragem estratificada por conglomera-
dos, uma amostra representativa de 538 moradores de Campinas, Sdo Paulo, e
avaliaram comportamentos suicidas nessa populagio. Um conjunto amplo de fato-
res sociodemogréficos, ambientais, culturais e clinicos foram pesquisados. Os fato-
res associados a ideacdo suicida na vida foram género feminino, ser um adulto
jovem e viver sozinho. Em relacdo a religiosidade, pertencer & denominacéo espiri-
ta foi o que mais fortemente se relacionou a ter ideagéo suicida na vida, em compa-
ragdo aos catdlicos e, principalmente, aos evangélicos. Apesar das concep¢des
kardecistas condenarem veementemente o suicidio, tais concep¢des ndo parecem
exercer efeito inibidor das ideagbes suicidas, em contraposicfio ao controle grupal
sobre o individuo presente nas igrejas evangélicas, sobretudo as pentecostais.

De modo geral, ao revisar a literatura do século XX referente 4 relacdo suici-
dio e religiosidade, Koenig e Larson (2001) identificaram 68 estudos que aborda-
ram tais relacbes. Destes 68 estudos, 57 (84%) identificaram menores taxas de
suicidio ou atitudes mais negativas em relagdo ao suicidio naqueles grupos ou indi-
viduos mais religiosos.

RELIGIAO E OUTROS TRANSTORNOS MENTAIS

Konig e Larson (2001) também revisaram 76 estudos que avaliavam a asso-
cia¢do entre transtorno e sintomas ansiosos e religifio. De 69 estudos observacionais,

20 Uma ampla e atualizada revisdo, completada com estudos originais, encontra-se em:
WERLANG, B. G.; BOTEGA, N. J. Comportamento suicida. Porto Alegre: Artmed, 2004.
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35 identificaram menores niveis de ansiedade ou medo em pessoas mais religiosag,
Os autores notam que dez desses estudos encontraram uma relacio inversa 4 ante.
rior, pessoas com mais ansiedade eram também as mais religiosas. E possivel que
pessoas mais ansiosas busquem mais o envolvimento religioso e, apds tal envol-
vimento, a ansiedade tenda a diminuir, ja que Konig e Larson (2001) verificaram
que, em quatro de cinco estudos prospectivos, um nivel maior de religiosidade ng
inicio foi preditor de niveis mais baixos de ansiedade ou medo ao final do segui-
mento.

Religidio e esquizofrenia

Em um trabalho precursor da investigacio epidemiolégica sobre psicoses e
religido, realizado nos Estados Unidos, Farr e Howe (1932) encontraram que um
em cada sete pacientes psicéticos era muito preocupado com idéias ou préticas
religiosas. Além disso, analisaram vérios lideres e reformadores religiosos e encon-
traram muitos sintomas psicéticos neles. Erichsen (1974) reviu, posteriormente, a
literatura e uma série de 142 casos relatados e concluiu haver grande afinidade
entre a experiéncia esquizofrénica e muitos tipos de vivéncias religiosas. Ele cons-
tatou que €xtases, abalos pessoais, inspiracdo divina, iluminagfo e revelacdes re-
pentinas ocorrem tanto em pessoas intensamente religiosas como em muitos pa-
cientes esquizofrénicos.

Na Nigéria, Erinosho (1977) analisou retrospectivamente 208 pacientes es-
quizofrénicos de origem yoruba. Verificou que uma expressiva maioria buscou aju-
da antes de chegar ao servigo psiquidtrico, em igrejas sincréticas locais e curandei-
ros religiosos. Segundo o autor, isso demonstra como, na Nigéria, a esquizofrenia é
percebida principalmente como um fenémeno de origem religiosa. E plausivel ser
esse 0 caso para a maioria dos paises ndo-ocidentais, ainda ndo plenamente acul-
turados pela industrializacdo, pela urbanizacfo e pela modernizacio.

Murphy e Vega (1982) estudaram vérias coortes de pacientes psiquidtricos
que foram internados pela primeira vez na vida na Irlanda do Norte. Os autores
controlaram a variavel religido para classe social e regido de residéncia. Conclui-
ram haver uma associa¢do entre receber o diagndstico de esquizofrenia e ser caté-
lico e solteiro. Eles procuraram analisar esses resultados pela via da condiciio de
maior sofrimento e pressdo que os jovens catélicos sofriam naquele pafs, naquele
momento histérico. Seus dados, entretanto, nfo foram reproduzidos por outras
pesquisas. Em um contexto diferente, Verghese e colaboradores (1989), na India,
realizaram um estudo de seguimento de dois anos com 323 pacientes com
esquizofrenia. Verificaram que uma melhor evolugfio da doenca esteve associada a
maior adeséo aos medicamentos, atitudes positivas de parentes e vizinhos, back-
ground rural e aumento de atividades religiosas por parte dos pacientes.

Neeleman e Lewis (1994) compararam as crengas e atitudes religiosas de
uma amostra de 98 pacientes de hospitais londrinos: psicéticos esquizofrénicos
(47) e parassuicidas (26), de um lado, e 25 pacientes ortopédicos, de outro. Os
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pacientes psicoticos foram os que apresentaram mais vivéncias religiosas (48%),
seguidos dos parassuicidas (38%) e dos ortopédicos (17%). Brewerton (1994) des-
creveu a presenga de elementos religiosos nos sintomas de 50 pacientes internados
no Havai. Os pacientes com esquizofrenia e mania foram os que mais freqiiente-
mente apresentaram sintomas com contetidos religiosos.

A partir dos trabalhos revistos citados, é possivel concluir serem freqiientes,
assim como clinica e socialmente importantes, as inter-rela¢oes entre vida religiosa
e esquizofrenia. Uma série de trabalhos realizados recentemente no Brasil, revistos
adiante, também apontam no mesmo sentido.

RELIGIAO, BEM-ESTAR, QUALIDADE DE VIDA E REDE DE APOIO SOCIAL

Trés dreas que avaliam aspectos positivos da satde e do funcionamento psi-
cossocial foram estudadas com mais freqiiéncia. Uma primeira, que pode ser
condensada nos constructos “bem-estar psicoldgico” e “qualidade de vida”, inclui
satisfacio com a vida, afeto positivo, sentimento de felicidade e moral elevada.
Uma segunda drea poderia ser designada como “sentido e objetivos na vida”, incluin-
do dimensodes como “ter esperanca”, “ser otimista em relagio ao futuro”, “ver um
sentido na vida” e “ter objetivos para a propria vida”. Um terceiro dominio envolve
as redes de apoio social e estabilidade familiar e conjugal.

Koenig e Larson (2001) encontraram 100 estudos que relacionaram a primei-
ra area, de “bem-estar psicologico” e “qualidade de vida” com dimensdes da vida
religiosa (crengas e praticas religiosas). Desses, 79 estudos encontraram associa-
¢oes positivas das duas dimensdes estudadas. Na segunda drea, relativa a “sentido
e objetivos na vida”, de 14 estudos identificados, 12 relataram associacdes positi-
vas. Para a terceira drea, 20 estudos avaliaram a relacdo entre rede de apoio social
e dimensdes da vida religiosa e quase todos (19) identificaram que a religifo asso-
cia-se a melhor ou maior rede de apoio social. Na mesma linha, os autores encon-
traram 38 estudos que avaliavam a relacéo entre “estabilidade familiar”, “felicida-
de conjugal” e religiosidade e verificaram que 35 identificaram associacoes positi-
vas entre esses dominios.

Religiio e formas de lidar com dificuldades e sofrimento: coping religioso

Um aspecto importante da rela¢do entre satide, bem-estar e religido é o papel
potencial da religido como forma de lidar com demandas, perdas e dificuldades
internas ou externas (Pargament, 1997). Dessa forma, o coping religioso tem sido
definido como o conjunto de procedimentos cognitivos e comportamentais dos
quais as pessoas lancam méo perante eventos dificeis ou estressantes da vida, que
surgem ou estdo vinculados a religido ou a espiritualidade de um individuo. Para
Pargament (1997), o coping religioso serd mais adaptativo, ativo e focado nos pro-
blemas quando Deus é visto pelo sujeito como benevolente ou como um “ser de
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ajuda”. Entretanto, apesar de se falar muito, atualmente, em coping religioso, h4
certa controvérsia sobre a sua eficicia quando avaliado cientificamente.

Uma revisdo recente (Thuné-Boyle et al., 2006) de 17 trabalhos metodo.-
logicamente bem-conduzidos nos Estados Unidos, Europa e Israel sobre coping re-
ligioso e céncer ndo encontrou resultados consistentes. Os trabalhos norte-ameri-
canos, feitos em uma sociedade que valoriza muito a religifo, tendem a mostrar
resultados positivos, mas os trabalhos realizados em outros contextos nacionais e
culturais néo evidenciam que o coping religioso possa ter um efeito claramente
positivo, havendo trabalhos que encontraram impactos negativos dessa forma de
coping. Assim, ¢ possivel que a sua eficacia seja consideravelmente dependente do
contexto sociocultural no qual ele se da.

Também tém sido estudados, de forma crescente, os possiveis efeitos da ora-
¢do para outros sobre o curso das doencas (Krucoff et al., 2005). Os resultados séo
contraditérios, mas como é uma drea polémica e com varios grupos de pesquisa
envolvidos, sobretudo nos Estados Unidos, nos préximos anos devem surgir resul-
tados e debates de interesse.

ASPECTOS NEGATIVOS DA RELIGIAO SOBRE A SAUDE MENTAL

Koenig e Larson (2001) salientam que, embora a maior parte dos estudos
empiricos tenha identificado associa¢bes positivas entre religifo e satide mental,
um subgrupo de estudos registrou associagbes negativas entre essas duas dimen-
sdes. Nos anos 1950 e 1960, diversos estudos relataram, principalmente em estu-
dantes universitdrios mais religiosos, tracos de personalidade como conformismo,
dependéncia, atitudes defensivas, baixa auto-estima, pior ajustamento, perfec-
cionismo, inseguranca e édio autodirigido.

Segundo Pruyser (1977) argumenta, ha evidéncias de que a religido pode ser
usada para racionalizar édio, preconceito e discriminago. A religiosidade exacer-
bada pode ser encontrada em pessoas especialmente tendentes a dependéncia, culpa
excessiva, perfeccionismo, pensamentos obsessivos e ansiedade. Esse autor tam-
bém sustenta que alguns grupos de pessoas religiosas podem ter excessiva expecta-
tiva em relacéio a si mesmos e aos outros e tendem a excluir ou depreciar aqueles
cujas crencas ou modos de vida difiram muito dos deles.

Alguns estudos mais recentes e com métodos mais rigorosos também identifi-
caram aspectos negativos da religido sobre a satide mental. Schafer (1997) estu-
dou 282 estudantes de sociologia da Califérnia e identificou uma relacio entre
maior envolvimento religioso e maior sofrimento emocional (psychological disstress).
Sorenson e colaboradores (1995) estudaram 261 mées adolescentes em Ontério
(Canada) e verificaram que as mais religiosas, as cat6licas e de outros grupos con-
servadores (para aquele pais) que freqiientavam mais os cultos, eram também aque-
las com mais sintomas depressivos. Os autores formularam a hipétese de que, na-
quele grupo, a religido incrementava sentimentos de culpa e vergonha, erodia sen-
timentos de competéncia e auto-estima e encorajava o isolamento de fontes poten-
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ciais de apoio social por parte de adolescentes que tinham comportamentos que
nio estavam em conformidade com as normas sociais.

Um trabalho particularmente interessante foi apresentado por Strawbridge e
colaboradores (1998), posto que analisaram como diferentes tipos de exigéncias
ambientais e estresses podem ser neutralizados (buffered) ou acentuados pela reli-
gido. Ao estudar a relacéio entre depressdo e envolvimento religioso em 2.537 adul-
tos na Califérnia, esses autores notaram que a religiosidade aliviava o estresse asso-
ciado a problemas financeiros e dificuldades com a sadde; entretanto, tal envolvi-
mento tendia a acentuar os sofrimentos e conflitos decorrentes de problemas fami-
liares. Assim, os autores formularam a hipé6tese de que a religido pode melhor
aliviar dificuldades percebidas como oriundas “de fora” do individuo (como as difi-
culdades financeiras ou com sua satde fisica), mas, em contrapartida, para as difi-
culdades percebidas como tendo origem “interna” & pessoa, relacionadas & percep-
cdo de falhas pessoais (ou relacionadas a sua vida pessoal, subjetiva), a religido
poderia ter o efeito de intensificar as dificuldades.

Krause e Wulff (2004), em um estudo recente, avaliaram o impacto das “dtivi-
das religiosas” sobre a saide mental, particularmente sobre a dimenséo depressiva.
Para tal estudo, os autores lancaram méo de dois grandes bancos de dados norte-
americanos referentes a grupos religiosos (U.S. Congregational Life Survey) e a
variaveis sociais da populacdo (2000 General Social Survey, GSS). Os autores con-
tataram 1.214 igrejas de diferentes denominacdes, tendo 807 concordado em par-
ticipar do estudo. Enviaram questiondrios de autopreenchimento e obtiveram, ao
final, 122.043 questiondrios de membros dessas igrejas. No questiondrio enviado
havia, além de perguntas sobre satisfacdo com a satde, freqiiéncia a cultos e pra-
ticas devocionais, quatro perguntas relativas a “ddvidas religiosas” e oito que en-
volviam “afetos e sintomas-depressivos”. Em um primeiro modelo de anélise, veri-
ficaram que as pessoas com mais duividas religiosas estavam mais insatisfeitas com
a sua satide e tinham mais afetos e sintomas depressivos. Em um segundo modelo,
verificaram que os efeitos mais negativos das duvidas religiosas eram significati-
vamente mais acentuados naquelas pessoas que ocupavam posicoes formais em
suas igrejas. Esse estudo pode, segundo seus autores, verificar o potencial negativo
de uma dimensdo importante da vida religiosa, a das “duvidas religiosas”. Pode,
sobretudo, demonstrar como tais duvidas religiosas sdo particularmente associa-
das a sofrimento depressivo naquelas pessoas mais envolvidas com a sua prépria
religido.

H4 vérios outros aspectos em que se pode notar uma relagio negativa entre
satide e religido; por exemplo, alguns subgrupos culturais e religiosos proibem o
uso de vacinas em seus membros (inclusive em criancas), os testemunhas de Jeova
proibem a transfuséo de sangue, mesmo que esta seja fundamental para a satide, e
muitos grupos religiosos inibem os seus adeptos a fazerem tratamentos seculares
para a saude, sejam eles medicamentosos, psicoterdpicos ou de outra natureza.
Como mencionado anteriormente, ha evidéncias de que pessoas com orientagio
homossexual tém interesse em envolver-se com a religifo, interesse esse igual ou
eventualmente mais acentuado (em homens homossexuais) que o dos heterosse-
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Xuais; néo obstante, a maior parte das institui¢des religiosas defende doutrinas e
atua de forma homofébica, criando, muitas vezes, situacbes de discriminacéo e
humilhacdo para muitos homossexuais e transexuais.

Em suma, apesar de a maioria das evidéncias empiricas apontar para uma
associacdo positiva entre satide mental, religifo e religiosidade, também h4, embo-
ra em menor nimero, evidéncias empiricas de que, para alguns subgrupos, em
determinadas situagbes e condices de vida, e em certos contextos religiosos, o
maior envolvimento religioso pode, ao contrario, estar associado a aspectos negati-
vos da saude fisica e mental.

AVAI.IAQ[\Q GERAL DA LINHA DE PESQUISA
SOBRE SAUDE MENTAL E RELIGIAO

Identificar associagéio positiva entre satide mental e religifo é algo relevante,
mas, seguramente, insuficiente. Surge de forma automadtica a questdo de como
essas duas dimensbes da vida interagem. Vdrias possibilidades de explicacdo po-
dem ser formuladas.

E possivel argumentar que ter uma religido e participar dela envolve estabele-
cer e manter contato com pessoas da mesma sociedade e dar e receber apoio delas
quando isso se faz necessdrio. Assim, é mais ou menos ébvio que o envolvimento
religioso oferece maior apoio social e este tenha efeitos sobre a promocao, preven-
¢ao e mesmo alivio de sofrimento e transtornos mentais. Um aspecto disso seria a
maior estabilidade familiar e conjugal que a participacio religiosa implica, ja que a
maior parte das religides incentiva e vigia atentamente a coesio e a boa conduta
conjugal e familiar.

Préximo a isso, a maioria das religides e suas doutrinas prescrevem que 0s
fiéis devam prestar apoio e ajuda a seus préximos. Isso incentiva sentimentos e
atitudes de solidariedade, compaixdo, caridade e perdio, que podem contribuir
para maior coeséo social e apoios mutuos. Além disso, muitas formas de crencas e
préticas religiosas prescrevem e promovem uma visio positiva e otimista da vida.

As diversas formas de religido fornecem um sentido para a vida, constroem
uma perspectiva na qual o sofrimento, as doencas, a morte, as perdas inevitaveis
que todo ser humano enfrenta passam a ser algo dotado de sentido. Isso propicia
uma apreensdo da vida mais tolerdvel e favorece a satide mental. Um sentido para
a vida também pode fornecer um senso de objetivo a todas as acoes empreendidas,
uma diregdo no destino, algo que incrementaria a esperanca e a motivaco.

Finalmente, para explicar por que, em alguns contextos e para alguns grupos,
a religido exerce uma agfio negativa sobre a satide mental e o bem-estar subjetivo,
pode-se citar que, com bastante freqiiéncia, as religies fazem emergir sentimentos
de culpa, vergonha e medo nas pessoas. Em alguns casos, isso pode incrementar o
isolamento social, o rebaixamento da auto-estima e a piora da satide mental.
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Koenig e Larson (2001) lembram que a religido as vezes estabelece padrdes
de moralidade e conduta de dificil acesso a uma parte da populacfio, gerando,
nesse grupo, um sentimento de incapacidade e enfraquecimento moral. Por fim, a
religido pode estabelecer regras e padrées rigidos, assim como formas de pensar e
sentir estreitos e intolerantes, impedindo o crescimento individual, a expanséo da
vida pessoal e o enriquecimento por meio de novas experiéncias na vida. Fsses
autores, entretanto, salientam que, no balanco geral, o conjunto de evidéncias
empiricas indica que os efeitos positivos das crencas e praticas religiosas predomi-
nam claramente sobre os efeitos negativos.

Por tltimo, uma critica a muitos estudos dessa drea ¢ aquela que assinala que
vérias pesquisas tomam a religido como uma varidvel universal, que teria as mes-
mas implicagGes para pessoas de diferentes denominaces, em diferentes paises,
membros de classes sociais e de grupos subculturais distintos. Assim, h4 certa ne-
gligéncia nessa linha de pesquisa em relacéio a uma contextualizacfio social e cultu-
ral mais rigorosa dos sujeitos que vivenciam a sua religiosidade. Trata-se, com
certa freqiiéncia, a religifio como se fosse uma varidvel potenciamente homogénea
e generalizdvel, como se a experiéncia religiosa fosse a mesma para norte-america-
nos, ingleses, franceses, escandinavos, brasileiros, africanos, etc.

Os dados revistos indicam que hd uma associacéo entre maior religiosidade e
melhor saiide mental. Hd varias evidéncias de que pessoas com maior sofrimento
mental busquem mais as igrejas e formas de espiritualidade, entre outras coisas,
para o alivio desse sofrimento. Diversos trabalhos indicam que, embora a depres-
sdo, a ansiedade e outras formas de aflicio possam motivar a busca de envolvimento
e atividades religiosas, tal envolvimento tende mais a aliviar esses sofrimentos do
que a incrementa-los.




ESTUDOS SOBRE RELIGIAO E SAUDE
MENTAL REALIZADOS NO BRASIL

ESTUDOS DE RELEVANCIA HISTORICA

No Brasil, desde a virada do século XIX para o XX, diversos autores tém estu-
dado a religiosidade nas suas relagées com o sofrimento individual e os transtor-
nos mentais. N&o hd espaco, seguramente, para uma reviséo completa da produ-
¢éo sobre o tema realizada por autores brasileiros. Serdo mencionados apenas al-
guns trabalhos e autores a fim de assinalar algumas das linhas de investigacio
mais significativas.'2!

Raimundo Nina Rodrigues'?? foi, possivelmente, um dos primeiros a estu-
dar de forma sistemdtica a religiosidade dos negros e pardos, assim como as epide-
mias de “loucura coletiva” (ele falava em “epidemia vesanica de cardter religioso”)
em nosso pafs. O valor de seu trabalho!?3 foi, sobretudo, etnogréfico, pois descre-
veu minuciosamente os cultos, as praticas e as entidades sagradas dos africanos e
seus descendentes. Da mesma forma, descreveu tais “epidemias” de “loucura cole-

1?1 O professor de medicina da Universidade do Estado do Amazonas Jodo Bosco Botelho
publicou, recentemente, um livro dedicado a relacdo entre religiio e medicina na histéria,
dando énfase a tal relagdo na histéria do Brasil e nas inter-relagdes entre catolicismo, medi-
cina oficial e popular. (BOTELHO, J. B. Medicina e religido: conflito de competéncia. Manaus:
Valer, 2005.)

122 Ver os trabalhos de Nina Rodrigues concernentes 2 religifio e suas relagdes com a psico-
patologia: NINA RODRIGUES, R. Animismo fetichista dos negros bahianos. Rio de Janeiro:
Revista Brasileira, 1896; EPIDEMIE de folie religieuse au Brésil, Annales médico-psychologiques,
1898; NINA RODRIGUES, R. Sobrevivéncias religiosas: religido, mitologia e culto. In: NINA
RODRIGUES, R., Os dafricanos no Brasil. Sdo Paulo: Universidade de Brasilia/Companhia
Editora Nacional, 1982/1933.

1% Para revisdo e analise da obra etnopsiquidtrica de Nina Rodrigues, ver a excelente tese:
ODA, AM.G.R. Alienagdo mental e raga: a psicopatologia comparada dos negros e mesticos
brasileiros na obra de Raimundo Nina Rodrigues. 2003. Tese. Faculdade de Ciéncias Médi-
cas da Universidade Estadual de Campinas, Campinas, 2003.
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tiva” no Maranhdo e na Bahia, analisando em profundidade o fenémeno do
messianismo (em particular de Antonio Conselheiro, em Canudos). Ao lado dg
trabalho descritivo cuidadoso empreendido pelo médico e antropélogo maranhense,
verifica-se uma interpretacdo marcada por evolucionismo e racialismo (os negros e
sua cultura colocados em um estdgio mais primitivo de desenvolvimento do que og
brancos), superados apenas nas décadas posteriores a sua obra.

Seus estudos das epidemias psiquicas, o beribéri de tremeliques ou caruara,
em Sdo Luis e Salvador (Nina Rodrigues, 2003), assim como a loucura epidémica
de Canudos (Nina Rodrigues, 2000), expressam a sua percepc¢io aguda de como
crengas poderosas podem atuar sobre um terreno fértil de populagdes vulnerdveis
para o contagio imitativo. Para ele, a religiosidade das classes populares no Brasil
revelava um carater hibrido, no qual uma casca de catolicismo monoteista europeu
encobria crencas bem mais fetichistas, politefstas e animistas. Tal perfil, em um
contexto sociopolitico de mudancas rapidas, aumentaria as tensdes sociais e facili-
taria a propagacio das epidemias de loucura coletiva. Um individuo acometido por
doenca mental grave, como era o caso de Antonio Conselheiro (acometido por
“delirio crébnico de Magnan”, segundo Nina Rodrigues), atuando em uma massa de
pobres, mesticos, sugestionaveis e desequilibrados, em um momento histérico con-
turbado, poderia desencadear, previsivelmente, fenomenos histéricos, neurasténicos
e misticos de grandes propor¢des.'?

Em seu trabalho sobre o animismo fetichista dos negros da Bahia (Nina
Rodrigues, [1896] 1935), o autor estudou em profundidade os “estados de santo”,
ou possessdo, as cerimonias de culto ptblico (candomblés), os sacrificios e ritos
funerdrios, assim como os processos de conversdo ao catolicismo (considerados
por ele como “superficiais”). Nesse trabalho, ele descreve dois casos de mocas (uma
negra e outra branca) acometidas por diferentes formas de possessdo (e de histe-
ria, em sua avaliacdo). Relata como, em seus contextos culturais e religiosos espe-
cificos, essas duas adolescentes sucumbem a seus conflitos, elaboram seus desejos
e temores e expressam de forma peculiar a sua histeria.l?> A adolescente negra
expressa e realiza a sua histeria utilizando os simbolos e praticas do candomblé
relacionados ao desenvolvimento de um “estado de santo”. Ja a sinhazinha branca
desenvolve sua histeria com sintomas motores e de alteracoes de consciéncia que
sdo interpretados por seus familiares como feiticos produzidos pelos negros (e por
eles também potencialmente curados).

Apesar das indiscutiveis ressalvas ao viés racista e psiquiatrizante de sua obra,
deve-se reconhecer que Nina Rodrigues descreveu de forma laboriosa a riqueza

124 Uma leitura sociocultural e politica do messianismo sé se tornaria bem-assentada em nosso
pafs com o trabalho de Maria Izaura Pereira de Queiroz, apresentado em seu livro: PEREIRA
DE QUEIROZ, M. O messianismo no Brasil e no mundo. Sao Paulo: Alfa-Omega, 2003.

125 Em relacfio a esses dois casos, ver a apresentacio e a reandlise sagaz realizadas por Oda
(2003).
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cultural das manifestacdes dos cultos fetichistas, assim como a importincia dessas
manifestacdes para a expressdo de conflitos e necessidades.

O primeiro psiquiatra paulista, Francisco Franco da Rocha (1919), apresen-
tou o tema “Do delirio em geral”, em curso de clinica psiquidtrica na Faculdade de
Medicina de S&o Paulo, no inicio do século XX. Ele termina essa aula salientando a
grande importéncia do delirio religioso das multiddes, que seria produzido por
inducéo e comunicacéo afetiva nas massas populares. Certamente ainda impressio-
nado pela tragédia de Canudos, Franco da Rocha relata um episédio de loucura
coletiva religiosa na pequena Séo Luiz do Paraitinga:

Um rudimento de loucura coletiva deu-se, hd bem pouco tempo, em S. Luiz
do Paraitinga, onde a epidemia religiosa foi jugulada no nascedouro pelo
bom senso do governo. Foram elementos iniciais uma histérica com crises
catalépticas e uma boa dose de embusteirice ao redor desse fenémeno; o
resto coube ao misticismo (a sede de milagres) existente sempre em certas
camadas da sociedade. N&o tomasse o governo tdo importantes medidas e a
epidemia seguiria seu curso, como tantas outras ja registradas entre nés, no
Rio Grande do Sul, na Bahia, em Taubaté, etc.

Na esteira de Nina Rodrigues, o médico alagoano Arthur Ramos, apesar de
iniciar sua obra em uma perspectiva também evolucionista, como evidenciado em
sua tese de doutoramento, Primitivo e loucura, enveredou posteriormente por uma
via mais culturalista e psicodindmica. Com o amadurecimento de suas pesquisas,
vai dando énfase aos fatores culturais (e abandonando os raciais), deixando para
trés a perspectiva racialista dos autores anteriores. Suas obras sobre cultura e reli-
giosidade dos negros brasileiros (Ramos, 1937)'26 revelam um trabalho etnogréfico
e de psicologia social apurado e meticuloso, no qual buscou identificar os pontos de
encontro entre a heranca cultural africana (incluindo a religiosidade) e a psicolo-
gia de todo um grupo social. Mantém, como Nina Rodrigues, o referencial tedrico
em que aproxima a possessdo da histeria, entretanto ndo se baseia mais em concep-
¢Oes organicistas, porém mais em uma perspectiva psicodindmica, influenciada por
autores como Freud e Jung.

No Recife, o psiquiatra Ulysses Pernambucano, preocupado com a questio
das doengas mentais nos negros, empreendeu e apoiou, nas décadas de 1920 e
1930, uma série de estudos estatisticos (Pernambucano, 1938) e etnograficos
(Lucena, 1982). Incentivou seu primo e interlocutor intelectual Gilberto Freyrel2’

126 Ver também: RAMOS, A. A cultura negra no Brasil. Sdo Paulo: Nacional, 1942. Também
consultar: RAMOS, A. O folclore negro no Brasil: demopsicologia e psicandlise. Rio de Janei-
ro: Civilizacdo Brasileira, 1935.

1?7 Gilberto Freyre diz que “[...] sem o inteligente e eficiente apoio que Ulisses Pernambucano
deu a idéia, para a époco extravagante e um tanto burlesca, nunca o tal Congresso teria se
reunido.” In: FREYRE, G. Problemas brasileiros de antropologia. Rio de Janeiro: Livraria José
Olympio, 1973.
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a organizar o 1° Congresso Afro-brasileiro, em 1934, no Recife. Defendia uma vi-
sdo tolerante em relagdo aos cultos afro-brasileiros;'?® pois, ao que parece, néo via
neles a origem de transtornos mentais, mas a manifestagdo cultural das camadas
pobres da populacéo.

Em uma perspectiva inicialmente mais psicopatolégica (e mais etnoldgica,
anos depois), Osério Cesar interessou-se profundamente tanto pela arte produzi-
da pelos alienados dos hospicios como pelas manifestacdes religiosas e culturais
dessa populacgio. No primeiro artigo sobre arte produzida por alienados no Brasil
(Cesar, 1924), ele relata detalhadamente o caso de um doente negro, de 32 anos,
soldado da policia, catdlico, que havia sido internado, pois, movido por intensa
atividade delirante, assassinara sua mulher a machadadas. Esse homem, que se
comunicava com os “poderes espirituais do espaco”, demonstrava um prazer espe-
cial e uma habilidade incrivel em produzir esculturas originais e muito expressivas:
“suas producoes escuptoricas giram todas em um idéntico principio: o feiticismo, e
em algumas dellas deixam reproduzir o sentimento atavico evocando a alma dos
antepassados de sua raca”.

Esse escultor produziu um “Sao Jacintho” que, segundo ele, era um “feitico,
pois tendo sido construido com o ouro mais puro da mina que encontrei no terreiro
[...] possue a virtude de espalhar a felicidade entre os homens”. Chama a atencfo
de Cesar a forma como o artista constréi as méos de sua estatua, e o possivel
simbolismo sexual e religioso que o alienista nelas percebe. Notando nesse deliran-
te um verdadeiro artista cubista, ele afirma que no “nosso doente, encontramos
além de um sentimento artistico feiticista, recordacoes de actos de sua infancia,
que surge do sub-consciente e que elle plasma no barro sob a forma de symbolo”.

Anos mais tarde, Cesar (1939) publicou um livro inteiramente dedicado a
aspectos religiosos relacionados a doenca mental, intitulado Misticismo e loucura.
Nesse trabalho, o psiquiatra paulista faz, nos primeiros capitulos, uma analise etno-
psicolégica do cardter religioso dos brasileiros, sobretudo de negros e mesticos.

Nesses capitulos, Cesar apoia-se em teses que ja comegavam a se tornar ana-
crbnicas na época, de evolucionismo cultural e primitividade de grupos raciais. Os
dois tltimos capitulos sdo de maior interesse. No pentiltimo, “Fanatismo e psicopatia”,
ele relata uma série de “loucuras religiosas epidémicas” ocorridas no Brasil. Analisa
o episodio de Pedra Bonita, em Pernambuco, em que morreram algumas dezenas
de pessoas, movidas pelo delirante Jodo Santos, que acreditava haver descoberto,
nas redondezas do municipio de Flores, uma area sagrada, prenhe de riquezas e
maravilhas celestes, onde ainda reinaria o legendario rei portugués, Dom Sebas-
tifo. No episddio, varias pessoas se suicidaram e ocorreram muitos sacrificios huma-
nos, na busca e na ansia por aquele éden agreste. Relata, também, a entdo con-
siderada loucura epidémica de Canudos, liderada pelo mistico (considerado tam-

128 para uma breve e licida biografia intelectual de Ulyssses Pernambucano, ver: PEREIRA
M.E.C. Ulysses Pernambucano e a questdo da “higiene mental”. Revista Latinoamericana de
Psicopatologia Fundamental, v. 7, n. 1, p. 123-129, 2005.
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bém delirante) Antonio Conselheiro. Ainda como expressdo de devocdo extrema
com contornos delirantes, cita o grande lider religioso nordestino Padre Cicero do
Crato (e de sua Juazeiro) como exemplo de santo popular, autor de muitos mila-
gres (e, assim, substrato de delirios religiosos coletivos).

O capitulo mais original de Osério Cesar'® é o tiltimo, sobre “Os misticos dos
hospicios”. Nesse capitulo, ele descreve como as diferentes patologias mentais pro-
duzem delirios e alucina¢es de conformaggo religiosa. Afirma que é a parafrenia
(uma psicose esquizofreniforme com preservagio da organizagio mental) a que
mais produz delirios misticos. Relata casos de pacientes com deméncia precoce
(atual esquizofrenia) com idéias de natureza mistico-erdtica e comenta como o
delirio mistico nos melancélicos, geralmente envolto em idéias de auto-acusacao, é
uma das formas mais graves de delirio religioso. No final, descreve dois casos de
auto-amputagédo do pénis perpetrados por jovens com delfrios misticos e exagera-
dos sentimentos religiosos. Um deles, jovem presbiteriano, teve alucinaces e deli-
rios acreditando ser o apéstolo Pedro. Apds um perfodo em que se tornou triste e
sombrio, decidiu cortar o pénis com uma faca, pois se masturbava com freqiiéncia
e resolveu seguir as indicag6es de Jesus. Citou para justificar sua acfio automuti-
latéria: “se tua méo direita te escandaliza, corta-a e lanca-a fora...”. O outro jovem
delirante que amputou o préprio pénis também era um assiduo masturbador, ten-
do tido uma estrita educagéo catélica. Considerava a masturbaciio e a fornicacio
pecados maximos; movido por suas andlises delirantes, para se libertar de seus
desejos erGticos, decidiu também pela amputaciio do 6rgdo que mais lhe parecia
relacionado com seus impulsos pecaminosos.

Em dois trabalhos posteriores, Cesar (1949, 1951) revisita o tema da arte dos
alienados e adentra, mais uma vez, na religiosidade deles. No primeiro analisa em
detalhes a arte mistica de um imigrante portugués, internado no Juqueri desde
1898. Analisa como o simbolismo étnico desse artista revela um erotismo disfarca-
do em mistica. No segundo trabalho, investiga também em profundidade a compo-
sicdo temdtica dos desenhos de dois pacientes esquizofrénicos e analisa a mescla
de simbolismo cristdo e sexual presente nessas obras. As relaces entre simbolismo
cultural e religioso e simbolismo individual, e sexual sio analisadas em um traba-
lho especialmente feliz escrito em parceria com Roger Bastide. Em Pintura, loucura
e cultura, Bastide e Cesar (1956) analisam as obras pictéricas de trés imigrantes
(um alemé&o, um espanhol e um portugués) alienados. Propdem uma forma peculi-
ar de ligacéo entre os diversos simbolismos individuais e culturais, pois:

A cultura ndo ¢ externa ao individuo; ela existe pela educacéo interiorizada e,
conseqiientemente, assume colorido variavel, de acordo com os individuos. A
arte, sendo a expressdo da personalidade, seja essa personalidade normal ou

12 Sobre a marcante originalidade de toda a obra de Osério Cesar, em particular os seus
estudos sobre a producfo artistica dos sujeitos com transtornos mentais, assim como a orga-
nizagdo de oficinas de arte, a pedagogia artistica livre e o engajamento na reabilitacfio so-
cial, ver: FERRAZ, M. H. C. Arte e loucura: limites do imprevisivel. Sdo Paulo: Lemos, 1998.
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patolégica, a pintura ndo nos colocara jamais sendo em presenca da culturg
introvertida e mais ou menos deformada pelos problemas do homem que pinta

Ha, portanto, estreita relagdo entre os “estilos patoldgicos” e os “estilos culty-
rais”. Para eles, existe, quase sempre, uma fuséo original, varidvel de individuo
para individuo, entre o simbolo libidinoso e o simbolo cultural, freqiientemente
religioso. No imigrante, em particular, hd processos de recalcamento e de recuperacio
dos simbolos da cultura de origem e da cultura atual que devem ser decodificados
posto que “[...] o simbolo-sinal é um meio de restabelecer a comunicacio tornada;
impossivel ou dificil sobre a nova terra, com os homens da pétria dos antepassados”,

Finalmente, em um trabalho de andlise histérica Cesar (1957) discute a im-
portancia da possessdo demoniaca na cultura européia e como tais possessdes pas-
saram a fazer parte da expressdo da doenca mental no Ocidente. Utilizando auto-
res como Charcot, Richer, Janet e Zilboorg, traca pontos de contato entre a chama-
da demonopatia e a grande histeria descrita pelos autores franceses.

No inicio da década de 1940, José Lucena (1940) estudou um movimento
messianico no municipio de Panelas, em Pernambuco. Descreveu como um lider
com “vagas idéias parandides e de influéncia” atuou sobre um grupo de pessoas
crédulas. Lucena examinou essas pessoas e concluiu nio se tratar de “epidemia de
doenca mental”, mas de fendmeno cultural, pois os adeptos “néio passavam dos
varios matizes da credulidade”; eles ndo eram portadores de transtornos mentais,
apenas expressavam a “exacerbacfo de uma mentalidade coletiva”. Esse trabalho
do professor pernambucano foi importante no sentido de iniciar um processo de
“despatologiza¢do” do fendmeno do messianismo no meio psiquidtrico brasileiro.
Cabe citar que Lucena (1969) publicou uma preciosa revisio completa e critica de
estudos sobre aspectos culturais (incluindo religiosidade) relacionados aos trans-
tornos mentais no Brasil.

Em 1942, Aguiar Whitaker analisa detalhadamente o fendmeno da mediu-
nidade langando méo tanto de visitas a ritos religiosos espiritas como do estudo de
uma jovem paciente com acentuadas qualidades meditinicas. Whitaker nota que
quando a jovem freqiientava as sessGes espiritas, suas crises de choro, nervosismo
e descontrole cessavam; sem as sessdes, sentia-se nervosa e percebia que necessita-
va “receber os espiritos”. Esse autor analisa os médiuns como um grupo heterogé-
neo; alguns “nevréticos cujas manifestacées inconscientes séo interpretadas como
‘espiritos” e outros perfeitamente normais, “crentes sinceros e de boa fé”, movidos
por forte “influéncia sugestiva”.

Na mesma linha dos estudos de Lucena sobre psiquiatria e messianismo, pou-
cos anos depois, em Campo Grande, Mato Grosso do Sul, Nelson Pires (1946)
observou outro movimento de loucura religiosa, liderado por uma dupla: um pai
delirante e seu filho, tido como “santo milagroso”. Ele diz que o pai é “fervoroso
crente, as vezes alucinado e portador de idéias misticas supervalentes que,
freqiientemente, atingem a condigéo delirante: é o indutor do episédio que se vai
passar”. Pires interessou-se em particular pelo fenémeno das chamadas psicoses
induzidas e pelo “contédgio psiquico” nas populacdes. O jovem lider do movimento
messidnico que estudou era um adolescente “anemiado profundamente”, de inteli-
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géncia aparentemente subnormal que atuava junto com seu pai; recusou-se a en-
trevista, alegando ser “um santo que nédo quer ser perturbado”. Tinha uma &nsia
por curar e dizia que iria enlouquecer se néo o fizesse. Segundo Pires, devido as
condicdes socioculturais da populacéo, que no interior do Brasil em si néo € deli-
rante, mas tem uma acentuada “necessidade de crenca”, acabou-se por atribuir a
esse garoto a qualidade de santo curador de todo tipo de doenca. Acorreu a peque-
na cidade, que entfo contava com 30.000 habitantes, uma multiddo de doentes,
paraliticos, asmaticos, ulcerosos, que se diziam curados pelo menino santo. Ao que
parece, a mortalidade na cidade aumentou no perfodo. Ao final, o juiz local proibiu
as curas e determinou com a policia o fim do episddio.

Poucos anos depois, em Belisario, Minas Gerais, Clévis Alvin (1951) descre-
veu um movimento messidnico associado a uma seita liderada por uma mulher,
possivelmente com “personalidade psicopdtica”, e um fiel com retardo mental e
reacOes parandides e homicidas. O autor nfo constatou, no entanto, qualquer do-
enca mental nos adeptos.

No final dos anos 1950, um primeiro estudo multidisciplinar realizado pela
sociologa Maria Izaura Pereira de Queiroz (1957), em Caculé, analisou os parti-
cipantes de um movimento messifnico, ndo constatando doenca mental. Entretan-
to, do ponto de vista da psicologia social, verificou indicios de inseguranca, passivi-
dade, imaturidade e deficiéncia de iniciativa nos adeptos desse movimento. Essa
autora, aluna de Roger Bastide, tornou-se, pela qualidade de seus trabalhos, uma
das principais referéncias do fenémeno do messianismo (Pereira de Queiroz, 2003)
e consolidou, na década de 1960, uma visdo nova, que enfatizava tanto aspectos
sociais como politicos, em contraposicio a perspectivas patologizantes dominantes
no meio intelectual anterior a ela.

Em relacdo aos fendmenos da possessio e seus diversos aspectos etnograficos
e de psicologia social, René Ribeiro, a partir da década de 1930 (Ribeiro, 1937),
mas sobretudo na década de 1950, realizou uma série de investiga¢oes originais
em sujeitos freqiientadores de cultos negros do Recife (Ribeiro, 1952a e b), assim
como negros pobres convertidos a igrejas pentecostais (Ribeiro, 1957). Ele queria
“penetrar os mecanismos psicoldgicos de uma das formas supremas da experiéncia
religiosa, que € a possessdo”. Seu trabalho incluiu tanto uma descricéo etnografica
cuidadosa dos cultos, simbolos e hierarquias relacionadas a tal religiosidade, como
o emprego cuidadoso do Teste de Rorschach em sujeitos tanto em estado de vigilia
como em estado de transe.'° Para Ribeiro, as dissociacdes produzidas pela experién-
cia religiosa tinham, entre outras, a finalidade de operar como um “mecanismo de

130 René Ribeiro realizou uma utilizagio realmente original do Teste de Rorschach. Modificou
a técnica, aplicando-o durante o “estado de santo”. Solicitava aos sujeitos que encarassem o
procedimento como algo andlogo ao jogar os btizios e que, no contexto de seus simbolos
sagrados, falassem como se estivessem dentro do sistema divinatério. Os sacerdotes contri-
bufam na interpretagdo do material juntando os seus conhecimentos do sistema religioso que
lideravam. (RIBEIRO, R. O Teste de Rorschach no estudo da “aculturacdo” e da “possessdo
fetichista” dos negros do Brasil. Boletim do Instituto Joaquim Nabuco, v. 1, p. 44-50, 1952.)




200 Paulo Dalgalarrondo

escape” “[...] perante uma situacdo de forte pressio externa”. Assim ele concluiy
ser a possessdo um fendmeno normal, compreendido por meio da identificacio de
padrdes culturais dos participantes e dos condicionamentos que as normas grupais
impoem.

Em um trabalho posterior (Ribeiro, 1957), investigou os estados de transe de
negros no contexto do pentecostalismo e sua funcio integrativa sobre a satide mental,
Ele fala aqui de experiéncias extdticas cultivadas nessas igrejas (possessio pelo
Espirito Santo) e de verdadeiras sessdes de possessdo para beneficio fisico e espiri-
tual dos membros da congregacdo em dificuldades com doencas ou outros males.
Cita entrevistas que fez nas quais essas “pessoas de cor preta” relatam o “g6z0” da
possessdo pelo Espirito Santo; um sujeito entrevistado dizia “[...] é um gbzo que
nédo se pode nem sondar; recebe no coracdo e fica até trés dias sem poder falar a
sua lingua [...] outros tém visdo; eu fiquei como entre o céu e a terra”. Outro sujeito
afirmava que quando falou em linguas o gozo foi inefdvel, “[...] a gente fica como
crianga [...] ¢ um gézo que enche o coragdo”. Ainda outra entrevistada dizia que se
sentia “[...] como quem estava nas chamas de fogo e falou em linguas [...] senti
tanta alegria, que falei novas linguas [...] cada dia a alegria vai aumentando [...] o
gbzo de servir a Deus.”

Nas décadas de 1960 e 1970, o psiquiatra Alvaro Rubim de Pinho realizou
trabalhos de psiquiatria cultural que revelam originalidade e acurada sensibilidade
cultural. Em um trabalho sobre as depressdes na Bahia (Rubim de Pinho, 1968),
constata a maior incidéncia de sintomas na esfera corporal e a exigiiidade de referén-
cias a idéias de culpa e perseguicio, mais presentes em outros contextos culturais.
Fle lembra que a influéncia das religides mais punitivas'®' na propiciacdo das idéias
de culpa dos deprimidos jd fora apontada por autores anteriores e propde que o
catolicismo popular baiano, mais otimista e menos castigador, deva estar na base
dessa minimizacéo das idéias de culpa e de perseguicio por ele encontrada.!3? Thales
de Azevedo (1969) também concorda com a visdo de que sentimentos de culpa seriam

131 Entretanto, Rubim de Pinho estava muito atento a literatura internacional e era cauto em
generalizacdes. Ele cita, em uma revisdo sobre aspectos socioculturais da depressio, o tra-
balho de Field (1965) entre os Ashanti de Ghana, que, ndo possuindo religifo de extracio
judaico-cristd, revelavam, entretanto, intensos sentimentos de auto-acusacio. (RUBIM DE
PINHO A., et al. Fatores socioculturais nas depresstes. Revista Brasileira de Psiquiatria, v. 3,
n. 1, p. 63-96, 1969.)

132 Rubim de Pinho defendeu, em 1955, sua tese sobre a psicose manfaco-depressiva. Ele
salientava que as crencas primitivas representavam um dos elementos patoplasticos impor-
tantes na constitui¢do do quadro bésico da doenca. Assim, na agitacfio manfaca, os pacien-
tes baianos expressavam um colorido peculiar dos cAnticos e das dancas africanas, enquanto
nos melancdlicos via-se, eventualmente (apenas), os sentimentos de culpa de extracio catd-
lica. (RUBIM DE PINHO, A. O diagndstico da psicose maniaco-depressiva: ensaio de sistema-
tizacdo. 1955. Tese de Livre-docéncia de Clinica Psiquidtrica. Faculdade de Medicina da
Universidade da Bahia, Salvador, 1955.)
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minimizados por um catolicismo brasileiro menos afeito & nogdo de pecado, que da
menor importincia aos sacramentos e maior ao culto propiciatério dos santos.

Em A visdo psiquidtrica do misticismo, Rubim de Pinho analisa a sobreposicio
entre experiéncia mistica e transtorno mental. Para o autor, “a idéia e o sentimento
religioso séo de todos os momentos da histéria. Em muitos, o fanatismo religioso
misturou-se ao fanatismo politico. Em todos terfo existido psicoses e comporta-
mentos desviantes”. Reconhece, no entanto, que misticos ndo-psicdticos, fruto qua-
se exclusivo de fatores socioculturais, existiram, individualmente ou agrupados,
em todas as seitas e todas as eras. Ao analisar lideres e fandticos religiosos, afirma
que tais “fazedores de milagres” periodicamente movimentam o sertdo brasileiro.
Cita Antonio Conselheiro e o Padre Cicero, que ganham enorme repercussio entre
as massas populares do Nordeste, pois “[...] a miséria, a ignordncia, as persegui-
coes, a religiosidade e as esperancas coletivas promoveram e dimensionaram a
figura do mistico”.

O que é particularmente importante nesse artigo é a critica de Rubim de Pinho
a visdo medicalizante e estreita da psiquiatria em relacdo a fendmenos como a
possessdo, a demonopatia, os transes meditinicos e estados de santo. Para ele, a
psiquiatria sempre identificou esses estados como dissociacio histérica. Segundo
ele, se os histéricos utilizam mecanismos dissociativos, de alteracio da consciéncia,
nada impede que pessoas psiquicamente sadias, quando acionadas por fatores cultu-
rais e religiosos, desenvolvam estados alterados de consciéncia sem significacio
patolégica. Para o pesquisador as “[...] populacdes dos centros espiritas e candom-
blés incluem imensa maioria de pessoas normais, simultaneamente com a minoria
de anormais, estes em parte levados pela expectativa das curas”. Fle chama a aten-
¢éo para como as atividades terapéuticas das religides meditinicas no Brasil atraem
pessoas que, com freqiiéncia, buscam de modo simultineo tanto o psiquiatra como
os centros religiosos. O sucesso dessas religides, para ele, em parte é explicado por
tal fungéo terapéutica. O psiquiatra deveria ser mais humilde e menos onipotente,
esforcando-se para identificar as pessoas que realmente se beneficiam de tais inter-
vencoes religiosas.

Finalmente, no artigo sobre Tratamentos religiosos das doengas mentais, foram
estudadas, em 60 pacientes psiquidtricos, as concep¢des leigas e as formas de cura
empreendidas por esse grupo. Nas concepgdes leigas, coletou 11 categorias diferentes
de etiologia, quase todas sobrenaturais, verificando que predominaram categorias
como “encosto” (23%), “feitico” (15%), “esgotamento” (12%) e “mediunidade nio-
resolvida” (7%). J4 em relagdo aos tratamentos, enquanto um terco da amostra
iniciou a busca de ajuda com tratamento médico, dois tercos buscaram, no inicio,
tratamentos populares. Estes foram, principalmente, o “candomblé de caboclo”
(47%) e “centros espiritas kardecistas” (42%). Ao descrever os tratamentos popu-
lares, verificou que nos candomblés, ao lado de aconselhamentos pessoais, ha o
uso de chas e garrafadas, bem como vdrios rituais como banhos, cumprimento de
obrigacbes, cerimdnias com defumacdes e uso de multiplos objetos e animais vi-
sando “fortificar a mente” e anular “trabalhos”. Nos centros espiritas, além dos
aconselhamentos, eram realizados os famosos “passes”.




202 Paulo Dalgalarrondo

O trabalho de Rubim de Pinho foi fundamental principalmente no sentido de
introduzir nas analises de psiquiatras sociais a perspectiva propriamente cultural,
criticando a arrogancia medicalizante e a ignorancia da realidade social e cultural,
comuns em muitos estudos que o precederam. Na virada das décadas de 1960 e
1970, havia ainda posicdes claramente medicalizantes e bastante preconceituosas
dos fendémenos religiosos populares. Assim, o entfio diretor da Revista Brasileira de
Psiquiatria, professor Clévis Martins (1969), fala de “taumaturgos, santos,
milagreiros, geralmente psicopatas tipicos”, assim como dessa “enorme galeria de
iluminados, sustentados por sintomatologia psiquidtrica indiscutivel”. Em uma vi-
séo eivada de preconceitos de classe, atribui aos jovens das classes pobres uma
psicologia baseada no misticismo, enquanto os jovens das classes abastadas preo-
cupam-se com questOes temporais e politicas.

Também no inicio da década de 1960, aparece um trabalho de Alberto Lyra
(1964) que analisa as relagdes entre misticismo e psiquiatria. Esse autor critica
frontalmente a leitura psiquiatrizante que interpreta o misticismo como fenémeno
morbido ou como remanescente de superticbes antigas ou atdvicas. Ele reconhece
no misticismo sua especificidade, pois ele “nédo é mera exaltacio do sentimento
religioso [...] é fendmeno extremamente complexo”. O psiquiatra, de fato, raras
vezes tem contato com o verdadeiro mistico, que, ao contrdrio do delirante ou
alucinado, em geral tem vida social e mental integrada e equilibrada. Assim como
Rubim de Pinho, Lyra critica a arrogancia dos psiquiatras em atribuir cardter mér-
bido a um fen6meno complexo que eles mal conhecem. Ele diz:

No mistico nfo se deve procurar apenas o lado patoldgico, mas tomar em
consideracdo a personalidade total. A situacdo existencial ndo pode ficar pre-
sa dentro da ficcdo nosoldgica. Se ha misticos com fenémenos histéricos e
histéricos com fenémenos misticos, hd, por outro lado, individuos superiores,
ajustados mental e socialmente, os quais apresentam fendmenos misticos e
que muito dificilmente podem ser enquadrados entre os parafrénicos, histéri-
cos ou epilépticos. Esses individuos nunca sdo encontrados nos consultérios
médicos e o psiquiatra raramente tem ocasido de conhecé-los.

O socidlogo francés radicado no Brasil Roger Bastide (1967), em seu livro
Sociologia das doencas mentais, analisa a relacdo entre pertencer a distintas deno-
minacdes religiosas e o adoecimento mental. Apds revisar de forma detalhada a
literatura da época, conclui que os valores e as normas que constituem a cultura
religiosa de um grupo étnico atuam e ddo a sua contribuicdo a ocorréncia das
doencas mentais. Hd, entretanto, salienta ele, uma variacfio dessas normas cultu-
rais segundo as classes sociais.

Bastide (1967) d4 particular atencéo a influéncia das seitas religiosas sobre os
transtornos mentais. Para ele, ha seitas que desempenham um papel positivo de
protecao em relacdo aos transtornos mentais, outras, entretanto, intensificam “[...]
os conflitos psiquicos entre o desejo de perfeicdo absoluta e os instintos, mais par-
ticularmente o instinto sexual”. Aqui, possivelmente, Bastide se refere a pequenas
igrejas evangélicas, pentecostais, com seu pietismo e moralismo estrito. Ao analisar
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outro grupo de pequenas seitas, que ele denomina “seitas urbanas e esotéricas”
(possivelmente grupos de espiritismo hibrido, com componentes afro-brasileiros e
kardecistas), diz que tais seitas chamam para seu seio:

[...] todos os ansiosos e deprimidos, os grandes vencidos da sociedade indus-
trial; elas (tais seitas) constituem verdadeiros caldos de cultura dos transtor-
nos psiquidtricos, os quais elas exaltam, enquanto que as Igrejas os controla-
vam e reprimiam. (Bastide, 1967)

De qualquer forma, interessante em Bastide é a forma como salienta a varia-
bilidade dos tipos de vida religiosa e a multiplicidade de efeitos sobre a satide e os
transtornos mentais. Para ele, hd tipos de vidas e experiéncias religiosas que nos
aproximam dos transtornos mentais, enquanto outros nos afastam deles: “[...] ha
uma vida religiosa que ¢ regressiva e patoldgica, existe outra que é progressiva e
formadora de personalidades sadias”.

A conclusdo final que Bastide extrai de seus estudos é de que hd uma certa
autonomia da patologia mental em relacéo a religido. Sustenta que a doenca men-
tal precede a religido, podendo influir sobre ela e ser por ela influenciada. Afirma:
“[...] mas quem néo vé entdo que é a doenca ou a sanidade que é anterior a reli-
gido? As neuroses podem transformar a religiio em uma construcédo patoldgica e as
psicoses podem alimentar-lhe os delirios. Mas néo é a religiio que cria umas ou
outras”. Segundo ele, a psicopatologia, os desequilibrios familiares e, sobretudo, a
“desumanidade das relacdes industriais” sédo os fatores que podem contribuir para
uma certa degeneracéo da vida religiosa em neurose. No entanto, Bastide defende
que o “espirito comunitdrio, a disciplina das Igrejas e o controle da vida afetiva do
homem” podem prover, via religido, uma vida mais sadia as populacoes.

Moreira-Almeida, Almeida e Lotufo Neto (2005a) revisaram recentemente a
histéria da chamada “loucura espirita” na primeira metade do século XX, no Brasil.
Naquele contexto, médicos eminentes como Henrique Roxo, Franco da Rocha e
Afranio Peixoto consideravam que as préticas espiritas desencadeavam, com fre-
qiiéncia, quadros de loucura e histeria. Até o inicio da década de 1950, essa tese foi
sustentada (em particular por Pacheco e Silva, lider universitario da psiquiatria
paulista). Nas décadas seguintes, por influéncia tanto de sociélogos, como Roger
Bastide, e psiquiatras, como Osdério Cesar, Anibal Silveira, Alberto Lyra e Rubim de
Pinho, essa visdo foi sendo aos poucos substituida por uma percep¢do menos
preconceituosa. Roger Bastide (1978), apds estudar em profundidade os cultos
afro-brasileiros e as experiéncias meditinicas que neles ocorrem, concluiu que os
estados de transe e possessdo sdo mais bem-compreendidos via entendimento antro-
polégico de seus simbolos e ritos do que por uma aproximacio psicopatoldgica.
Embora ele sustente que eventualmente determinadas praticas espiritas (das mencio-
nadas “seitas urbanas e esotéricas”) possam ser deletérias, tem-se constatado que o
espiritismo, de modo geral, néo causa transtornos mentais; quando se associa a eles
¢, antes, decorrente da busca que pessoas acometidas por sofrimento mental empreen-
dem nos centros espiritas kardecistas, terreiros de candomblé e centros de umbanda.
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ESTUDOS CONTEMPORANEOS'™

Panorama onde siio desenvolvidos os estudos

Os estudos sobre saide mental e religido tém crescido numericamente nag
duas ultimas décadas no Brasil. Em uma perspectiva mais geral, Reyes Herrerg
(1999) fez um levantamento sobre o conjunto de pesquisas sobre religifio realiza-
das pelo meio académico brasileiro. Essa autora constata que a pesquisa cientifica
sobre religido inicia-se de forma mais sistematica no Brasil da década de 1930,
junto com a institucionalizacdo da sociologia no Pafs, e tem se intensificado nos
ultimos 15 anos. De fato, hoje a maior parte das pesquisas é realizada nos campos
da antropologia, da sociologia e da teologia, sendo as pesquisas em psicologia e
satide relativamente minoritarias. Estas tltimas dreas tém, certamente, um consi-
derdvel débito com as ciéncias sociais, em particular devido & elaboracfo tedrica
que 14 se processa, tanto em nivel nacional como internacional.

Ja hd alguns anos, Rubem Alves (1978) analisou de forma aprofundada e
critica a evolucéo e os dilemas do estudo da religifo no Brasil, sobretudo nas cién-
cias sociais. Em A volta do sagrado, ele aponta (o que, segundo ele, Maria Isaura
Pereira de Queiroz ja havia bem analisado) que do inicio dos estudos da religido,
na década de 1930 até o final da década de 1950, os problemas estudados giram
em torno do que se poderia chamar de “o exdtico”,!34

Influenciados por mestres europeus, os pesquisadores brasileiros véo se debru-
car néo sobre o que estava ocorrendo no primeiro plano da sociedade brasileira, ou
seja, a urbanizagfio, a modernizagéo e a industrializacfio, mas sobre o que resiste a
isso, o arcaico, o exdtico. Este, diferenciando-se mais claramente do fluxo normal,
cotidiano, da vida social, faz-se mais adequado para objeto de estudo. Rubem Alves
diz, entdo: “escolhe-se um problema ndo em funcfio de sua importancia, mas em
funcéo da possibilidade de submeté-lo a um tratamento metodoldgico rigoroso”.

O gosto pelo exdtico, possivelmente, tem também uma outra razio de prefe-
réncia: € que a viséo aristocratica do mundo (exemplificada paradigmaticamente
por Gilberto Freyre) desloca sua andlise dos incoémodos problemas econdmicos,
politicos e sociais para a perspectiva estética. Como negar, diz Alves, “que as religides
exdticas sejam profundamente estéticas? Néo é o ex6tico uma categoria estética?”.

A partir da década de 1960, a religiosidade brasileira, sobretudo a dita “popular”,
passa a ser apreendida como fendmeno socioldgico significativo. Passa, mesmo, a ser

'3 Nesta resenha de “estudos contemporaneos” nio sdo incluidos os trabalhos realizados
por mim ou com minha colaboragdo na UNICAMB posto que sdo apresentados no site:
www.artmed.com.br.

1% Esta preferéncia pelo exdtico tem seguramente a sua contribuicio para a desproporc¢ao
entre a quantidade de estudos que tém sido realizados sobre as religies afro-brasileiras (e,
por exemplo, a exigtiidade de estudos sobre o kardecismo e, em certa proporcio, sobre 0
pentecostalismo) e a representacéio demografica e implicacdes politicas de formas de reli-
giosidade muito mais “presentes” no cendrio nacional.
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tomada como algo politicamente importante. Posto que néo mais percebida como so-
brevivéncia do arcaico ou sintoma de atraso, ela torna-se resisténcia; um protesto con-
tra a realidade econdmica, cultural e politica imposta pelas classes dominantes. A reli-
giosidade popular torna-se um ato politico camuflado, o arcaico se transforma em
utdpico, diz Alves, mas talvez mais uma vez escorregam para fora das maos a
especificidade e a riqueza do religioso, seja ele das classes populares ou de outras.
Em relacdo aos temas mais estudados, Reyes Herrera (1999) cita as “religides
e religiosidades populares”, questdes como memoria social e identidade, meio ur-
bano, modernidade e religido, bem como os estudos sobre género e religiosidade.
As formas e as denominag¢des mais estudadas séo as religides afro-brasileiras (enfati-
zando-se antes o seu exotismo e, a partir das décadas de 1960 e 1970, suas relacdes
com processos de modernizacdo e urbanizacfio) e pentecostalismo. Tem sido dada
bastante énfase também as rela¢ées entre religifio e politica. Curiosamente, o espi-
ritismo kardecista, apesar de sua importincia demografica e socioldgica, tem rece-
bido pouca énfase nos estudos. Finalmente, questdes atuais, como o pluralismo
religioso, a transnacionalizacéo de religiosidades brasileiras (como a expanséo do
neopentecostalismo brasileiro e religides afro-brasileiras em outros paises), assim
como a pentecostalizac¢do das grandes denominacoes tém recebido crescente aten-
¢do. A seguir serd apresentado um panorama sobre o que tem sido feito nas tltimas
duas décadas, em nosso meio, no campo especifico da satide mental e da religifio.

Estudos sobre uso e abuso de dlcool e drogas

Refletindo uma tendéncia internacional, o maior ntimero de trabalhos em
epidemiologia da religido realizados no Brasil trata da associagfo entre religiosida-
de e uso de alcool e drogas.

Almeida e Coutinho (1990) utilizaram o instrumento de rastreamento CAGE
em 561 pacientes ambulatoriais do Hospital Universitdrio da UFRJ, no Rio de Ja-
neiro. Verificaram que ter religido associou-se a menor freqiiéncia de problemas
relacionados ao dlcool. Em um estudo com 322 estudantes de medicina de uma
faculdade do interior do estado de Sio Paulo, Borini e colaboradores (1994) ava-
liaram a freqiiéncia de abuso de dlcool. Os estudantes evangélicos foram os que
menos apresentavam uso abusivo de élcool, e os sem-religido os que apresentavam
as freqiiéncias mais elevadas. Além da religifio, outras varidveis também se asso-
ciaram ao uso abusivo de alcool (género masculino, tipo de moradia, atividade
laborativa, prdtica de esportes, tempo de estudo extracurricular e uso de tabaco e
outras drogas ilicitas).

Borini e colaboradores (1999) investigaram, em um estudo posterior, uma
amostra de cem mulheres dependentes do dlcool internadas consecutivamente em
um hospital psiquiatrico de Marilia, Sdo Paulo. Os autores encontraram maior fre-
qiiéncia de alcoolismo entre as pacientes adeptas do espiritismo.

Em uma tese de doutorado realizada na Faculdade de Satide Ptiblica da USP
Séo Paulo, Sueli de Queiroz (2000) avaliou o consumo de drogas (maconha, aluci-
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ndgenos, cocaina, crack, anfetaminas, anticolinérgicos, inalantes, tranqiiilizantes,
opidceos, sedativos e anabolizantes) em alunos de graduagéio dos 21 cursos da USP
na cidade de Sao Paulo. Apés investigar 69 varidveis levantadas por um questiondrio
anénimo e de autopreenchimento, respondido por 2.564 alunos sorteados, a auto-
ra identificou que o estudante usudrio (comparado com o ndo-usuario), além de
néo ter ou ndo praticar religifo, era predominantemente do sexo masculino, tinha
entre 20 e 24 anos, trabalhava e residia sozinho ou com amigos. Além disso, tendia
a ndo manter bom relacionamento com os pais, principalmente com a mée.

Kerr-Corréa, Siméo e Dalben (2002) fizeram um extenso estudo com 11.876
estudantes (11.382 universitdrios e 624 secundaristas) no estado de S&o Paulo e
verificaram que, nos estudantes secundaristas, o uso excessivo de lcool associa-se
a ndo praticar uma religido. Nos estudantes universitrios, o uso de maconha asso-
ciou-se a ndo ter religifio, e o de solventes a nio pratic4-la. Mais recentemente,
Tavares, Beria e Lima (2004) avaliaram uma amostra representativa de 2.410 estu-
dantes adolescentes e identificaram que a auséncia de préticas religiosas relacio-
nou-se a uso 30% superior de drogas, comparando-se estudantes que ndo pratica-
vam e 0s que praticavam.

Em um estudo qualitativo sobre fatores relacionados ao uso de drogas entre
adolescentes vivendo em uma &4rea muito pobre e violenta, Sanchez, Oliveira e
Nappo (2004) verificaram que 81% dos jovens que nfo usavam drogas tinham
envolvimento religioso e apenas 13% dos que usavam praticavam a religifo; dessa
forma, a religiosidade foi o segundo mais importante fator inibidor do uso de dro-
gas, vindo logo apds o fato de ter uma familia estruturada.

Como conclusdo, os estudos realizados no Brasil indicam que hd uma asso-
ciacdo entre maior religiosidade e menor uso de bebidas alcodlicas e drogas ilicitas.
Tal evidéncia tem sido mais investigada em amostras de jovens estudantes, mas
possivelmente seja valida para todas as faixas et4rias.

Estudos sobre religido e saide mental em geral

Em uma pesquisa original, Wilma Torres (1986) investigou a relacdo entre
religiosidade, medo da morte e atitude ante o suicidio. Separou seus probandos em
dois grupos de orientacdo religiosa — extrinseca e intrinseca (do constructo de
Allport). No grupo de religiosidade extrinseca, néio observou associacgdo entre orto-
-doxia religiosa e medo da morte. Além disso, nesse subgrupo, nem ortodoxia, nem
medo da morte foram preditores da aceitagdo ou rejeicdo do suicidio. Para o grupo
de orientagdo religiosa intrinseca, a ortodoxia religiosa e o medo da morte apresen-
taram-se inversamente relacionados, e a aceitacio do suicidio revelou-se correla-
cionada de forma decrescente com o grau de ortodoxia religiosa.

Ana Lticia Machado (1993) estudou, na UNICAMP a importancia da pratica e
do envolvimento religioso para pacientes internados em duas unidades psiquidtricas
de pacientes agudos. Ela comparou 40 pacientes psiquidtricos com 40 pacientes
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cardiacos (grupo-controle) em relag¢io a comportamentos religiosos anteriores a
internagéo. Verificou que os pacientes psiquidtricos buscam mais freqiientemente
(45% dos casos) igrejas pentecostais do que os pacientes cardiacos (20% dos ca-
sos); da mesma forma, buscam mais a cura de seus problemas via pratica e
envolvimento religioso (35% dos casos) do que os pacientes com problemas car-
diacos (2,5% dos casos).

Jorge Amaro,'®® na USE empreendeu, recentemente, alguns estudos teéricos
e conceituais detalhados sobre tdépicos relacionados aos campos saide mental,
psicoterapia e religido. Na mesma universidade, Zacaria Ramadam (1996) abor-
dou a importancia da religiosidade e do misticismo na cultura popular de muitos
paises e assinalou que os poderes da fé e da magia sdo, com muita freqiiéncia,
acionados para obter determinados efeitos na satide, nas relacdes amorosas e na
vida sexual.

Em uma vertente junguiana, Joel Giglio (1997), na Unicamp, tem realizado
estudos sobre as relaces entre espiritualidade, satide mental e psicoterapia. Seus
trabalhos enfatizam a oposigdo entre a ldgica do religioso em contraposicio ao
pensamento discursivo linear, caracteristico do pensamento cientifico e académico
moderno. Sua investigacio sobre o religioso na psicoterapia investiga como dife-
rentes psicoterapéutas, orientados por escolas tedricas distintas, abordam o espiri-
tual no interior dos processos de tratamento.

Também sob a orientacdo de Joel Giglio, alguns trabalhos originais tem sido
conduzidos relacionando religiosidade e satide fisica e mental. Mdrcia Gongcalves
(2000), orientada por Toledo Ferraz (e co-orientada por Giglio), investigou 70 mu-
lheres com neoplasia mamadria e avaliou se a religiosidade poderia atuar como
possivel fator de protecdo contra transtornos depressivos. Fla verificou que as mu-
lheres classificadas como “religiosas” pela escala de Moschella e Larson apresen-
taram significativamente menos sintomas depressivos no perfodo apds a cirurgia
de mama.

De volta a USE Francisco Lotufo Neto (1996) fez sua tese de livre-docéncia
centrada em um estudo empirico concernente a satide mental de ministros religio-
sos. Inicialmente, o autor reviu de forma cuidadosa vdrios conceitos relacionados a
religifio, espiritualidade e fé, bem como analisou o perfil de uma suposta religido
sauddvel, contrapondo-a a formas de religiosidade potencialmente nocivas a satide

135 Os trabalhos do professor Jorge Amaro foram publicados principalmente na Revista de
Psiquiatria Clinica: AMARO, J. W. F. Mito e religido. Revista de Psiquiatria Clinica, v. 22, n. 2,
p. 31-37, 1995; AMARO, J. W. F. Psicologia e religido, segundo C. G. Jung. Revista de Psiquia-
tria Clinica, v. 22, n. 1, p. 1-10, 1995; AMARO, J. W. F. Psicologia e religifo segundo Freud,
Fromm e Durkheim. Revista de Psiquiatria Clinica, v. 22, n. 4, p. 107-114, 1995; AMARO, J.
W. F. Psicoterapia e Religido. Revista de Psiquiatria Clinica, v. 23, n. 2, p. 47-50, 1996. Uma
sintese de seus trabalhos estd em: AMARO, J. W. F. Psicoterapia e religiiio. Sio Paulo: Lemos,
1996. Ver também: GIGLIO, J. G.; GIGLIO, J. S. Anatomia de uma época. Campinas: Instituto
de Psicologia Analitica de Campinas, 2002.
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mental. Também listou os diferentes mecanismos envolvidos na relagfio satide-
religifo.

O objeto empirico original do trabalho de Lotufo Neto (1996) foi a prevaléncia
de transtornos mentais em ministros religiosos cristdos (nfo-catélicos) no Brasil.
Ele constatou uma caréncia de estudos na literatura disponivel nessa drea. Assim,
o autor enviou por correio 750 questiondrios com o Self-Report Psychiatric Screening
Questionnaire (SRQ-20) e um Inventdrio da Vida Religiosa a ministros religiosos
cristdos néo-catdlicos, moradores em Sdo Paulo, capital. Obteve 207 respostas. Em
seguida, destes 207 respondentes, sorteou 40 e convidou-os para uma entrevista
com o Schedules for Clinical Assessment in Neuropsychiatry (SCAN) e uma entre-
vista aberta visando responder a Escala para Gravidade de Estressores (eixo IV do
DSM-III-R). Cerca da metade dos ministros religiosos (47%) apresentaram algum
transtorno mental durante a vida e 12,5% no més precedente a entrevista.

Os transtornos mais freqiientes foram os depressivos (16,4%), do sono (12,9%)
e de ansiedade (9,4%). O autor identificou que a religiosidade do tipo intrinseco
associou-se a melhor satide mental. Ao lado dessa prevaléncia aumentada de trans-
tornos afetivos de ansiedade, Lotufo Neto (1996) observou menos abuso e depen-
déncia de dlcool e drogas nos ministros pesquisados. Os principais fatores associa-
dos a presenca de transtornos mentais nos ministros religiosos foram: problemas
financeiros, problemas com outros pastores, conflitos com os lideres leigos da igreja,
dificuldades conjugais, problemas doutrinarios na igreja e sobrecarga de trabalho.

Villares (1996) estudou, com o uso de técnicas etnogréficas na Unifesp, o
modo como 14 familiares de oito pessoas com esquizofrenia representavam suas
experiéncias com essa psicose. Com a utilizacdo do programa NUD.IST para anédlise
de dados qualitativos, identificou trés formas principais de construgio leiga da
doenca: “problema de nervoso, problema na cabecga e problema espiritual”. Tam-
bém com método qualitativo, com perfil etnografico, Mateus (1998) estudou a
construcdo da doenca em pacientes esquizofrénicos e seus familiares em Cabo Ver-
de (Africa). Realizou 20 entrevistas em profundidade com familiares préximos de
10 pessoas com esquizofrenia. As causas sobrenaturais, ao lado de fatores orgéni-
cos, reativos, emocionais e sociais, foram apontadas pelos familiares como respon-
saveis pelo adoecimento de seus familiares. Ele identificou que, em Cabo Verde, a
populacéo recorre com freqiiéncia a tratamentos alternativos para problemas de
satide mental, como os chamados “remédios-da-terra”, buscando ajuda também
nos movimentos religiosos “Racionalismo Cristdo” e igrejas pentecostais. Mais re-
centemente, Monteiro (2004) investigou 15 familiares de nove pacientes no pri-
meiro episddio psicético de suas vidas. Selecionou especialmente pacientes que
demoraram mais de seis meses para iniciar um tratamento psiquidtrico adequado.
Verificou, nos familiares, a presenca de representa¢des negativas em relacio a ex-
periéncia da “loucura”. A autora identificou também que algum tipo de explicacio
espiritual foi formulada por quase todas as pessoas do estudo.

Ainda em S&o Paulo, Redko (2000) realizou pesquisa também de natureza
etnografica com 21 jovens que adoeciam pela primeira vez de surto psicético do
tipo esquizofrénico. A autora seguiu esses jovens por um periodo de 6 a 12 meses,
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acompanhando-os no seu cotidiano em visitas quinzenais em suas casas, assim
como nas instituictes religiosas que freqiientavam para obter alfvio. Pode identifi-
car o desenvolvimento de estratégias culturalmente sancionadas para lidar com a
experiéncia psicdtica. A maioria desses jovens buscou auxilio em igrejas pentecostais
€ um grupo menor na umbanda. A experiéncia com a religiio ajudou-os a nomear
suas vivéncias psicéticas e a atribuir-lhes sentido. Serviu também para assegurar-
lhes um senso de identidade. Em algumas situacdes, entretanto, a busca religiosa,
em vez de aliviar o sofrimento, piorou o funcionamento psiquico e social.

Recentemente, Marcelo Nucci (2002) desenvolveu um método original de
Jormulagdo cultural de caso e aplicou-o a uma clientela de satide mental, em servi-
cos de atengdo primdria da periferia de Campinas. Ao estudar em profundidade
dez sujeitos acometidos por diferentes transtornos mentais, identificou, por esse
método, as trajetérias por espagos fisicos e religiosos dessas pessoas na busca de
ajuda para seus sofrimentos. Observou transicdes entre as diferentes igrejas evan-
gélicas, entre as catélicas e as evangélicas e dentro do catolicismo. Também verifi-
cou uma freqiiéncia conjunta catdlico-evangélica, evangélico-umbandista e catéli-
co-kardecista apds o surgimento dos problemas de satide mental. Como construcao
émica do problema de saide mental, os sujeitos revelaram ricas elaboracdes que
indicavam uma etiologia percebida e formulada dos tipos “causas psicossociais”
(problemas familiares e conjugais, “fracassos amorosos”, “mente cansada”, citimes,
educacéo recebida, “falta de coragem”, pobreza, migracao, violéncia, etc.), “causas
magico-religiosas” (espiritos ruins, deménio, encosto, feitico, “castigo de Deus”,
macumba, “mistura de guias”, “fraqueza espiritual”, “falta de fé”, desequilibrio da
mediunidade) e “causas fisicas” (alteracdo do cérebro e dos nervos, hereditarieda-
de, infeccio, “fraqueza”, uso de &lcool e drogas, etc.). A coexisténcia dinamica
desses modelos etioldgicos populares, conflituosa muitas vezes, harménica e inte-
grada, outras, foi antes a regra do que a excecio.

Neusa Sica da Rocha (2002) desenvolveu, com seu orientador Marcelo Pio de
Almeida Fleck, uma série de trabalhos de validacio e emprego em pesquisas
empiricas relacionadas aos instrumentos da Organizacio Mundial de Satide (OMS)
de avaliagdo de qualidade de vida (WHOQOL), em particular das dimensdes
“espiritualidade” e “religiosidade”. Dessa forma, validaram o instrumento
“WHOQOL-Espiritualidade, religiosidade e crencas pessoais” (SRPB). Ela identifi-
cou que, em uma amostra de 242 sujeitos (122 pacientes psiquidtricos e 119 con-
troles normais), de modo geral as dimensdes espiritualidade e religiosidade associa-
ram-se a melhor qualidade de vida.

Volcan e colaboradores (2005) investigaram em 464 jovens universitarios de
Pelotas, Rio Grande do Sul, a relagiio entre bem-estar espiritual e prevaléncia de
possivel transtorno mental. Verificaram que jovens com bem-estar espiritual baixo
ou moderado apresentavam o dobro de chances de apresentar também um trans-
torno mental (pelo SRQ-20).

Ainda no Rio Grande do Sul, Baptista (2004) investigou em uma extensa
amostra de 6.961 idosos, representativos da populacio de todo o Estado, fatores
sociodemograficos e varidveis religiosas e clinicas que poderiam estar relacionados
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com a presenga de transtornos mentais, sobretudo os ditos transtornos menores,
como sindromes depressivas e ansiosas. A autora encontrou uma associacio entre
ser membro de uma igreja evangélica ou ser espirita e ter maior prevaléncia de
transtornos e sintomas mentais. Esse efeito foi maior naqueles que participavam
ativamente da denominacéo religiosa.

No ambito do Instituto de Satide Coletiva (ISC), da Universidade Federal da
Bahia, um grupo de pesquisadores reunidos sob a coordenacio de Naomar de
Almeida Filho'*® e Carlos Caroso'®” tém desenvolvido pesquisas bastante originais
em relagdo a dimensdes culturais do adoecimento fisico e mental. Algumas dessas
pesquisas abordam a religiosidade, sobretudo a afro-brasileira, outras, a represen-
tacdo popular dos sofrimento ou da normalidade mental, representaciio esta na
qual se identifica, eventualmente, a presenca do religioso.

Nesse sentido, a pesquisadora Mdnica de Oliveira Nunes (1999),%8 em um
esforco de colaboragdo académica entre o ISC e a Universidade de Montreal, no
Canadd, investigou aspectos terapéuticos do candomblé, em particular em relacio
a experiéncia psicética. A autora estudou como, pelo transe de possessdo, podem
ser acionados mecanismos terapéuticos. Assim, para ela, o candomblé oferece uma
gama de possibilidades de ressignificacdo para tais experiéncias, ndo sem ambigiii-
dades, posto que fazendo parte de uma sociedade racista, o candomblé recebe
tanto significacOes positivas como negativas articuladas com uma identidade brasi-
leira mais ampla. Jovens pesquisadores como Ntibia Rodrigues (1994), Maria
Thereza Coelho e Miriam Rabelo tém desenvolvido investigacdes, muitas delas abor-
dando as formas de representacéo da satide e do sofrimento e os aspectos terapéu-
ticos da religiosidade popular na Bahia.

Pode-se, finalmente, constatar a rica multiplicidade de temas abordados nes-
ses estudos sobre religiosidade e satide mental. A presenca do religioso no modo de
construir e vivenciar o sofrimento mental tem sido observada por muitos dos pes-
quisadores tanto em estudos com contornos mais qualitativos e etnograficos como
naqueles quantitativos e epidemioldgicos. Isso também pode ser constatado tanto

136 O professor Naomar de Almeida Filho, com formac¢do multipla em psiquiatria, epi-
demiologia e antropologia, criou uma linha de estudos na Bahia que investiga satide, riscos
e sofrimentos, em uma perspectiva original. Seu esforco vai no sentido de viabilizar pesqui-
sas em satide que sejam, ao mesmo tempo, culturalmente sensfveis e epidemiologicamente
relevantes. Como visdo panordmica, quase “balanco provisério”, de sua proficua obra, ver:
ALMEIDA FILHO, N. A ciéncia da satide. Sdo Paulo: Hucitec, 2000.

137 Ver, nesse sentido, por exemplo, o livio BACELAR, J.; CAROSO, C. (Org.). Faces da tradi-
¢do afro-brasileira: religiosidade, sincretismo, anti-sincretismo, reafricanizacio, préticas te-
rapéuticas, etnobotanica e comida. Rio de Janeiro/Salvador: Pallas/CEAO, 1999. Trata-se
de 18 trabalhos apresentados no V Congresso Afro-brasileiro, realizado em Salvador, Bahia,
relativos a diversidade religiosa brasileira.

1% Sua tese recebeu o prémio de melhor tese de antropologia do Department D’Anthropologie
de I’ Université de Montreal no ano de 1999.
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para os transtornos mentais mais leves, como ansiedade e depressio, quanto para
os quadros graves, como as psicoses.

As pesquisas sobre satide mental, psicopatologia e religiio no Brasil, entretan-
to, ainda néo alcancaram o nivel de maturidade condizente com a importincia da
religiosidade nessa populagdo. Embora a busca por algum alivio do sofrimento, por
alguma significacéio para o desespero que se instaura na vida de quem adoece,
pareca ser algo marcadamente recorrente na experiéncia brasileira, sobretudo para
as classes populares, os estudos sfo ainda escassos e de alcance restrito.

Os trabalhos revelam-se de nivel exploratdrio, nio demonstrando um amadu-
recimento que articule de forma critica os procedimentos de investigacdo empfrica
e as teorias psicopatoldgicas, psicoldgicas ou antropoldgicas. Falta, também, uma
melhor articulacdo interdisciplinar, que permita aproximar métodos oriundos da
pesquisa epidemioldgica ou qualitativa em satide e os avancos tedricos, metodo-
l6gicos e analiticos das ciéncias sociais, sobretudo da antropologia e da sociologia
da religio. Isso pode gerar pesquisas que contextualizem adequadamente a reli-
gido na dinimica social especifica do universo cultural brasileiro e gerar dados
originais sobre as correlacdes entre satide e religiosidade, dados apropriadamente
colhidos e interpretados de forma cuidadosa, critica e criativa.




parce 11

UM BALANGO ENTRE TEORIA E INVESTIGAGAO
EMPIRICA NO CAMPO “SAUDE MENTAL E
RELIGIAO” NA CONTEMPORANEIDADE

O dominio do trabalho cientifico ndo tem por
base as conexdes “objetivas” entre as “coisas’”
mas as conexoes conceituais entre os problemas.

Max Weber
Mas esquecem que a ciéncia so conhece e penetra
o mundo em uma direcio particular.

Hans Georg Gadamer




REFLEXOES SOBRE
ESTUDOS EMPIRICOS

Neste capitulo, serdo feitas, inicialmente, reflexdes sobre trabalhos empiricos
realizados pelo grupo de pesquisa coordenado por mim, na UNICAMP, grupo esse
que investigou, nos tiltimos 15 anos, diversas relacdes entre satide, transtorno mental
e religido. Alguns trabalhos empiricos desse grupo estfio disponiveis no endereco
eletronico: www.artmed.com.br. Posteriormente (Capitulos 9, 10 e 11), busco re-
fletir de forma um pouco mais ampla sobre o campo de investigacio “religifio e
satude mental”, tanto a partir de alguns autores ja apresentados na Parte I deste
livro como em relagdo ao panorama sociocultural contemporineo.

LIMITACOES DE ESTUDOS EMPIRICOS SOBRE RELIGIAO E SAUDE MENTAL

Cabe aqui assinalar algumas das principais limitacdes dos estudos cientificos
empreendidos na linha de pesquisa “religido e saide mental”, particularmente dos
nossos préprios estudos. Assim como em outras pesquisas nessa area, em nossas
investigacoes buscamos identificar algumas relacdes especificas entre religifio, sat-
de e transtornos mentais, porém, ao executar os recortes que constitufram os obje-
tos empiricos, estabeleceu-se determinado contorno para a religifio e para o sofri-
mento mental, assim como se definiram amostras e instrumentos de coleta de da-
dos. Todo esse processo, deve-se reconhecer, estabelece limites, determina um al-
cance especifico e reduz necessariamente a abrangéncia dos resultados e das inter-
pretacoes.

Almeida Filho (1989) propée situar em dois pélos as estratégias de pesquisa
em epidemiologia. Seu esquema, entretanto, néio se resume a epidemiologia, es-
tendendo-se, possivelmente, a satide em geral, & psiquiatria e mesmo as ciéncias
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sociais. Ele fala dos pélos de generalizagéo e de profundidade.’ O pélo da genera.
lizacio diz respeito a um dos objetivos cldssicos da ciéncia, sobretudo das ciénciag
consideradas “duras” (hard sciences). O objetivo da ciéncia é produzir conhecimen.-
tos objetivos, independentes do cientista, que superem o individual-particular e ge
mostrem validos, se ndo para toda a natureza ou humanidade, para agrupamentos
inteiros delas. No outro pélo, a profundidade: uma perspectiva do conhecimento
que capte o todo, a vida no seu dinamismo original, na sua complexidade, e tam-
bém o individual, o radicalmente particular.

No pdlo da generalizacdo, estariam os métodos quantitativos, a idéia de con-
trole das amostras e varidveis, mas também de fechamento e artificialismo sobre o
objeto de estudo. Jd no pélo da profundidade, estariam os métodos qualitativos,
lidando com o descontrole, mas visando apreender o real, ndo-artificial, aberto e
totalizado.

Nenhuma das duas estratégias, nos dois pélos, é mais completa, adequada ou
legitima. No pdlo quantitativo, com um controle maior sobre as varigveis, tem-se
uma capacidade maior de generalizacdo, mas também, com um artificialismo maior,
perde-se necessariamente a profundidade e a sutileza. Isso é mais evidente ainda
ao se abordarem, por exemplo, fenémenos humanos complexos e simbélicos. No
polo qualitativo, que abandona a perspectiva de controle e artificialidade, visando
a totalidade do objeto vivo, aprofunda-se sobre o particular, mas perde-se o poder
de objetivagédo, reprodutibilidade e generalizacio. No extremo, abre-se méo da
possibilidade de situar-se no universo do conhecimento cientifico.

Para Almeida Filho, é um equivoco abordar esses dois pélos a partir de uma
visdo valorativa:

Néo hd juizo de valor na idéia de uma polarizacéio generalidade vs. profundi-
dade. Hé talvez uma gradagio, que néio supée nenhuma valoracio implicita.
Idealmente, ambos os pdlos deveriam estar presentes ao mesmo tempo. O
desafio, neste caso, serd a descoberta de diferentes e adequadas maneiras de
se destruir (e depois recuperar) um tal continuum. Para isso, é necessério
combinar as qualidades de diferentes estratégias. Quando se realiza qualquer
tipo de estudo, perde-se o poder de fazer algumas coisas, mas néo se perde o
poder de fazer outras.

Almeida Filho (1989) propde, portanto, que se empreendam esforcos no senti-
do de uma integracédo nos desenhos de estudos, para que se colham os frutos dos dois

'* Embora Almeida Filho tenha mais recentemente reavaliado seu esquema de classificacfio
como “uma proposta téo precoce e ambiciosa” ou, ainda, a tratado carinhosamente (mas
néo sem ambigtiidade) de “minha proposta juvenil”, creio, considerando o que diz em seu
livro-balango A ciéncia da satide, que ele mantém, em linhas gerais, este esquema bastante
iluminador. (ALMEIDA FILHO, N. A ciéncia da satide. S&o Paulo: HUCITEC, 2000.) Também
Maria Cecilia Minayo e Odécio Sanches defendem esta perspectiva complementar entre
pesquisa quantitativa e qualitativa. (MINAYO, M. C. S.; SANCHES, O. Quantitativo-qualitativo:
oposi¢éo ou complementaridade? Cadernos de Satide Piblica, v. 9, n. 3, p. 239-248, 1993.)
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polos: a hibridizagio de desenhos de pesquisas, combinando-se técnicas que permi-
tam a generalizacéo com estratégias que captem a profundidade e a particularidade.

Os estudos por nos realizados, alguns deles de casuistica (amostras clinicas),
outros de grupos populacionais segundo dreas geograficas (moradores da cidade
de Campinas e idosos de um bairro pobre), faixas etdrias (adolescentes de escolas
publicas e privadas) e envolvimento institucional (mulheres presas), seguiram, na
sua maioria, uma estratégia predominantemente quantitativa (de 14 estudos ape-
nas trés sdo qualitativos). Embora uma parte deles tenha empreendido investiga-
¢bes na comunidade (em escolas, bairros periféricos ou na “populaciio geral” de
Campinas), outros se valeram de amostras clinicas, cujo poder de generalizacéo é
sempre passivel de criticas. Utilizaram-se, portanto, procedimentos da epidemiologia,
mas deve-se reconhecer que, na obtencdo das amostras populacionais, na maior
parte das vezes investigaram-se grupos selecionados da populaciio, grupos nio-
representativos da populacédo geral. Isso certamente limita de modo considerdvel a
generalizacdo dos achados.

Ao recortar de forma algo arbitraria os objetos de estudo, no caso, satde,
transtorno mental, denominacéo religiosa e religiosidade, seguramente se perdeu
muito das sutis nuancas que estudos qualitativos, etnogréficos ou clinico-qualitati-
vos poderiam captar. Entretanto, ao estudar grupos populacionais mais numerosos
e, em alguns casos, definidos demograficamente (como jovens estudantes ou mo-
radores da cidade de Campinas), foi possivel, por um lado, contar com um ntimero
razodvel de casos para elaboragdo e eventual teste estatistico de hipdteses e, por
outro, agrupar um numero de sujeitos dos trés grupos denominacionais mais nu-
merosos deste pais: catdlicos, evangélicos e espiritas. Tal processo de extracdo de
amostras, repetimos, embora ndo amplamente representativas da populacfio geral,
permitiu que nos aventurdssemos em algumas especulacdes generalizantes, o que
¢, de alguma forma, uma das ambicdes do trabalho cientifico.

Além de mais e melhores estudos qualitativos, seria desejavel que estudos
epidemioldgicos fossem conduzidos de forma mais rigorosa, com amostras popu-
lacionais representativas, mais numerosas, com varidveis religiosas mais abrangentes
e mais detalhadas, assim como com procedimentos de identificagio e classificacio
diagndstica mais bem-padronizados, que conferissem melhor confiabilidade. Além
disso, seria particularmente desejédvel uma mais cuidadosa problematizacio dos
objetos investigados e do conseqiiente tratamento teérico. A maior parte dos estu-
dos, entretanto, expressa as condi¢des concretas de trabalho, a insercio universita-
ria e limites do pesquisador principal.

As multiplas e sutis experiéncias implicadas tanto no sofrimento mental como
no envolvimento com a religiosidade constituem uma riqueza da qual néo é possi-
vel negar ou abstrair valor e profundidade. Certamente, tais estudos revelam tam-
bém a caréncia de certas qualidades desejaveis a um pesquisador, assim como de
condigdes de trabalho, como maturidade tedrica, clareza metodoldgica e, mesmo,
disponibilidade de tempo e capacitacfio técnica para o projeto que se propos.

Algumas das investigacdes (uma delas sobre uso da ayahuasca, outra sobre
automutilacdo ocular e religiosidade e, finalmente, outra sobre religiosidade em
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mulheres presas) analisaram casos individuais com certa énfase qualitativa, e com
elas pode-se observar de forma nio-mensuravel, porém mais matizada e, em al-
guns aspectos, mais sensivel, o entrelacamento da religiosidade dos sujeitos, sua
subjetividade e seu sofrimento mental.

Uma outra critica ainda pode ser formulada referente a auséncia de foco sobre
os catdlicos e sobre a religiosidade catdlica. Como grupo amplamente majoritdrio,
os catdlicos acabaram por funcionar nos estudos como um campo neutro, ponto de
comparacdo dos outros grupos religiosos. Isso certamente é falso e enganoso. A
religiosidade inerente ao catolicismo, os processos identitarios e de constituicio da
nocéo de pessoa, a forma de organizacdo da subjetividade e do sofrimento possuem,
também aqui, a sua especificidade, que deveria ser investigada com todo o cuidado
e rigor que as outras formas minoritarias de religiosidade parecem instigar.

Poderia, para me defender, usar um argumento formulado por Rubem Alves
(1978) que, ao justificar aquilo que denominou “exigiiidade de estudos sobre a
religiosidade catdlica nos estudos socioldgicos no Brasil” (e também etnopsiquid-
tricos, acrescentaria eu), afirma:

Quando uma determinada religido recobre totalmente uma ordem social, com
ela se confundindo, ndo existem as condi¢bes sociais para que a religifio seja
pensada de forma cientifica, como objeto de conhecimento. [...] seu cardter
(de uma determinada religido) problematico se revela na desmistificacéo ideo-
légica que surge, a principio, do préprio entrechoque de religites e ideologias.

Mas considerar sé o “estranho” como potencial objeto de estudo e néo ter
estudado as formas de religiosidade que recobrem totalmente o cotidiano da maior
parte das pessoas — no caso, o catolicismo — pode ser criticado como uma negacio
da ubigiiidade da cultura, do contexto cultural como elemento essencial do dia-a-
dia das pessoas e de seu poder de universo simbdlico constituinte e constrangedor.

N#o serei tdo complacente com meu trabalho. Na producio académica é vergo-
nhosa a atitude, to recorrente, de dirigir a critica contundente aos outros e ser
sempre complacente consigo mesmo. K, certamente, uma miopia e incapacidade de
ter uma certa dose de anthropological blues (Da Matta, 1978), ndo poder exercer em
algum momento a dialética de afastamento e estranhamento do familiar, contraposta
afamiliarizacdo, des-estranhamento e tentativa de compreenséo do diferente, do supos-
tamente exotico. Dessa forma, apesar de néo ter eu mesmo praticado, creio impor-
tante o estudo das relacoes entre a religiosidade catdlica, assim como de outras for-
mas de religiosidades comuns e cotidianas, na sua articulaciio com o sofrimento mental,
com os transtornos mentais e com a constituicdo da subjetividade.

Pode-se, além disso, apontar em nossos estudos uma limitacio quanto ao modo
como foram agrupadas e focalizadas as diversas denominacdes religiosas. Agrupar
as diversas denominacoes do campo evangélico em um tinico e abrangente grupo
faz com que se percam diferencas e nuancas importantes. Cada denominacéo e, em
um nivel etnografico, cada pequena comunidade de fiéis, tem uma especificidade
cultural e um ethos especifico, esta submetida a condi¢des de vida e de sofrimento
que os agrupamentos de estudos com inspiracdo epidemioldgica tornam homo-
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géneas. Assim, muitos dos estudos apresentados trataram as denominaces de um
modo mais “demogréfico” do que “socioantropolégico”, embora, contraditoriamente,
muitas vezes estivéssemos pensando a religido a partir de referenciais teéricos sim-
bélicos e culturais, como os de Geertz e Berger. Passamos, a seguir, a analisar os
principais resultados dessas investigacoes.

SINOPSE DOS ESTUDOS EMPIRICOS

Pode-se resumir o conjunto de achados dos estudos empiricos apresentados
(www.artmed.com.br) da seguinte forma:

a) Em amostras clinicas, em servi¢os de internagéo psiquidtrica, os pacientes
membros de agrupamentos religiosos minoritdrios (denominacdes cristis
minoritdrias: no Brasil, evangélicos histéricos, pentecostais e neopente-
costais; na Alemanha, cristdos néo-catélicos e evangélicos ndo-luteranos,
como a Igreja Apostdlica Nova e os Testemunhas de Jeovd) tendem a ser
aqueles com diagndsticos mais graves, como transtornos psicéticos. Além
disso, tais grupos minoritdrios revelam maior freqiiéncia relativa de trans-
tornos mentais menos suscetiveis de explicacdes psicoldgicas, pelo menos
em seu meio cultural, como os quadros psicossomdticos.

b) De modo geral, no Brasil, membros de igrejas evangélicas tém menor pre-
valéncia de abuso ou dependéncia de élcool, tabaco e drogas ilicitas. Espi-
ritas e pessoas que se declaram “sem religido” sdo os grupos com maior
envolvimento com essas substancias.

¢) No contexto brasileiro, assim como na América do Norte e na Europa, em
amostras clinicas de pacientes com doencas fisicas, uma freqiiéncia maior
a cultos parece estar associada a menor abuso e dependéncia de bebidas
alcodlicas.

d) Em pacientes psiquidtricos agudos, os sintomas do espectro maniaco (ex-
citacdo, grandiosidade, humor elevado) parecem ser aqueles que, no con-
texto cultural brasileiro, mais absorvem elementos religiosos e misticos; os
quadros depressivos parecem nfo incluir com freqiiéncia os contetidos re-
ligiosos em seus sintomas.

e) Pacientes psicéticos utilizam, com freqiiéncia, elementos religiosos em seus
sintomas, fazendo, geralmente, uma leitura idiossincrdtica dos simbolos e
mitos presentes na cultura religiosa de seu meio. Assim, alguns pacientes
esquizofrénicos graves cometem atos automutilatdrios, como a auto-enu-
cleagdio, a partir de interpretacdes idiossincraticas e “concretas” de simbo-
los e mitos cristdos tais como os expostos em Mateus 5:29 (“Portanto, se o
teu olho direito te escandalizar, arranca-o e atira-o para longe de ti...”).

f) Em estudantes adolescentes, maior envolvimento com a religifio, assim
como a pertenca a igrejas evangélicas, relaciona-se, possivelmente, a me-
nor uso e abuso de dlcool, tabaco e drogas ilicitas. A pertenca a denomina-
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clo espirita e, sobretudo, ao grupo dos “sem-religido” associa-se a maijor
freqiiéncia desses comportamentos.

g) Em estudantes pré-adolescentes e adolescentes, ter tido educacio religio-
sa mais intensa durante a infncia parece estar associado a ter melhor
satide mental e envolver-se menos com &lcool, tabaco e drogas ilicitas.

h) Tanto para estudantes pré-adolescentes como para aqueles em fase média
e final da adolescéncia, maior envolvimento com a religifo associa-se g
menores taxas de problemas de satide mental.

i) Em jovens e adultos da populagéo geral, sujeitos que se identificam como
pertencentes a igrejas evangélicas apresentam mais sintomas depressivos
e sujeitos que se identificam como espiritas kardecistas tém, de modo ge-
ral, mais problemas de satide mental. Néo é possivel, entretanto, atribuir
causalidade a tal relacdo, podendo haver processos de migracio para es-
sas denominacdes (evangélicas e espiritas) de pessoas que previamente j4
tinham problemas de satide mental e talvez “migraram” como tentativa de
alivio e significacdo.

J) Idosos de dreas urbanas pobres, membros de igrejas evangélicas, tém pos-
sivelmente pior qualidade de vida que idosos catdlicos dessas mesmas dre-
as. Aqui também tais processos de migragéo e busca de ajuda possivelmen-
te ocorrem.

k) Em mulheres encarceradas, no Brasil, parece haver predominio da afiliacio
evangélica. Por sua vez, nessas mulheres, notou-se marcante envolvimento
religioso e, para muitas delas, tal envolvimento associa-se a estratégias de
reconstrucdo da identidade e de alivio de sofrimento mental.

Interpretacoes
Os estudos com amosiras clinicas

Identificou-se, em amostras clinicas oriundas de servicos de internacio psi-
quidtrica, que os membros de grupos religiosos minoritdrios (denominacoes evan-
gélicas histdricas, pentecostais e neopentecostais no Brasil e igrejas cristds minori-
tdrias na Alemanha) tendem a ser aqueles que concentram alguns grupos diagnds-
ticos mais graves, como os transtornos psicéticos. Tais achados tém uma relativa
consisténcia na relativamente exigua literatura internacional que examinou a rela-
¢lo entre denominagéo religiosa e distribuicio de diagndsticos em clinicas psiquia-
tricas. Os grupos minoritarios também parecem concentrar pessoas com mais trans-
tornos psicossomaticos e menos sindromes neurdticas, ou seja, mais sofrimento
vivido no plano fisico e menos no mental.

Esses achados podem ser interpretados lancando-se mio de modelos voltados
para os complexos processos de identificacdo ndo-médica do sofrimento e tradu-
¢do dele em categorias médicas, psicoldgicas ou de outra natureza, processos esses
que, por sua vez, acionem a busca institucional de ajuda. Esses achados também
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podem, entretanto, favorecer abordagens mais audazes, que vislumbrem, nos dife-
rentes grupos religiosos, um poder para a determinacio de perfis diferenciais de
transtornos mentais. Se pertencer a determinada denominacio religiosa pode, de
fato, configurar tipos especificos de transtornos mentais é algo que, embora possi-
vel, ndo tem, por enquanto, sustentacdo em pesquisas empiricas mais amplas.

Nessa perspectiva, membros de denominactes religiosas minoritdrias confor-
mariam os sintomas passiveis de serem experimentados no seu meio religioso. As-
sim, por exemplo, ¢ plausivel que no ethos dos agrupamentos minoritarios sejam
mais aceitaveis queixas fisicas do que psiquicas. Seria mais aceitdvel a um fervoro-
so adventista ou testemunha de Jeova sofrer de dor de estdbmago ou das costas do
que de medos, angustias, alucinacbes ou obsessdes. Estes tiltimos sofrimentos se-
riam mais facilmente absorvidos por uma leitura religiosa, menos médica e mais
espiritual ou moral.

Uma critica possivel a esses trabalhos relaciona-se a ndo terem sido estudados
processos de identificagdo émica (ou seja, do préprio grupo cultural) e comporta-
mentos, filtros e organizacdes sociais relacionados a busca e obten¢io de servicos
de satide mental. Assim, uma chave importante para a explicacio dos achados
permaneceu em nivel especulativo e baseada em estudos realizados em outros con-
textos assistenciais e culturais.

Outro aspecto que ainda néo foi estudado é como, com que especificidade e
éxito (se é que se pode usar nesse campo essa no¢io médica e pragmaética), os
diferentes grupos religiosos lidam com as pessoas com sofrimento mental. Ndo se
sabe se uma igreja pentecostal ou neopentecostal consegue, de fato, aliviar e dar
conta do sofrimento de uma pessoa com um quadro depressivo, fébico, obsessivo-
compulsivo ou psicético que a procura, entre outros motivos, para buscar alivio
para seu sofrimento. Igualmente, ndo temos idéia da eficdcia dos passes e das tera-
pias de desobsessdo que os grupos espiritas aplicam em pessoas com idéias suici-
das, dependéncias quimicas ou transtornos mentais mais ou menos graves. Embora
haja muita especulacio, ndo hd ainda dados consistentes fornecidos por estudos
metodologicamente bem-conduzidos.

Serd que, no contexto sociorreligioso brasileiro, os grupos de oracéo, a fre-
qiiéncia aos cultos, o apoio de membros da igreja, implicam um efeito robusto
sobre os transtornos mentais ou sua acdo é apenas periférica, momentinea e in-
consistente?

Tudo indica que o efeito do envolvimento religioso e das representacbes e
acOes das igrejas sobre as pessoas com transtorno mental seja, de modo geral,
positivo e ofereca certo alivio, seja ele por exting¢fio total, desvio para outros fins ou
renomeagcdo e ressignificacdo do sofrimento. Também quase ndo hd dados e res-
postas minimamente satisfatérias sobre quem, com quais transtornos especificos,
com que nivel de gravidade, em que momento da vida, em que fase do curso do
transtorno e por quanto tempo, obtém alivio considerdvel ou resposta satisfatdria
para seu sofrimento. Também pouco se sabe sobre como e por meio de que tipo de
intervencdo e de processos psiquicos e socioculturais, pessoas com transtornos men-
tais podem ser beneficiadas consistentemente pela religido. E possivel que esta
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“cure” alguns, mas ndo outros tipos de sofrimento. E também plausivel que alguns
tipos de religido ou envolvimento religioso sejam mais “eficazes” que outros ou que
alguns sejam inclusive deletérios, acentuando o sofrimento, a culpa ou a desmora-
lizagéo, assim como a desagregacdo pessoal e social. Parece, enfim, que a quantida.
de de duvidas supera de forma esmagadora as poucas certezas que se dispdem
sobre esse tema.

Uso de dlcool e drogas e religido

Esta é uma das dreas na qual os resultados dos estudos existentes revelam
dados mais consistentes e que mantém uma certa coeréncia nos diversos contextos
de investigagéo. Se a literatura internacional de alguma forma demonstra que mem-
bros de denominagbes religiosas mais conservadoras, vigilantes e estritas usam
menos bebidas alcodlicas, tabaco e drogas ilicitas, os trabalhos conduzidos na
Unicamp documentaram, para o contexto brasileiro, a menor freqiiéncia de uso
dessas substancias entre membros de denominacées evangélicas. Também se cons-
tatou maior uso problematico de dlcool neste novo subgrupo populacional que se
auto-identifica como “sem-religido”.

O maior uso de alcool, tabaco e drogas ilicitas entre jovens espiritas (embora
néo téo acentuado como nos “sem-religido”) é também um achado novo que deve
ser tratado com cautela interpretativa. A riqueza doutrindria, ritual e simbdlica,
assim como implica¢bes da nogéo de pessoa, associadas as religides meditinicas no
Brasil, como que seduzem e induzem a interpretagdes de longo alcance. Por exem-
plo, a énfase & condenagéo ao suicidio na doutrina espirita suscita a idéia de que as
idéias e os atos suicidas nos seus adeptos deveriam ser mais raros. Entretanto, dois
estudos recentes coordenados por Neury Botega indicaram exatamente o contré-
rio. Em uma primeira investigacédo epidemioldgica (Botega et al., 2005b), com 515
pessoas representativas da populacdo de Campinas, verificou-se que os espiritas
tinham, de fato, mais idéias suicidas que os catélicos e os evangélicos (embora,
pelo tamanho da amostra, nada se possa falar sobre atos suicidas). Em um segundo
estudo (Botega et al., 2005a), com 317 profissionais de enfermagem, identificou-
se que as pessoas afiliadas ao espiritismo eram mais liberais em relacéo ao suicidio
do que as evangélicas e as catdlicas. Isso demonstra o quanto um certo senso co-
mum pode errar o alvo. Embora os espiritas sejam o terceiro grupo populacional
no Brasil, ha poucos estudos sobre comportamentos, representacio de sofrimento,
préaticas de satide e transtornos mentais nesse grupo.

Ao ser abordado o uso de dlcool e drogas entre os quatro principais grupos
populacionais brasileiros relativos a denominacfo religiosa, pode-se sugerir uma
apresentagéo esquemdtica em que, em um extremo, estariam os evangélicos (histé-
ricos, pentecostais e neopentecostais) e, no outro, os “sem-religidio”. A Tabela 8.1
ilustra esse perfil.

I possivel que alguns viéses interfiram nesses resultados (apesar do uso de
analise multivariada em alguns dos estudos). Os espiritas tém maior poder aquisi-
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Tabela 8.1
Denominacées religiosas e sua associagéo com uso de dlcool e drogas
Evangélicos Catélicos Espiritas Sem-religidio
Qualquer uso 13,6% 27,7% 33,7% Néo- 1.794 adoles-
de dlcool ou investigado | centes, 15,7 =+
drogas no! 2,7 anos, de
més escolas publicas
e privadas de
Campinas, SP.
Uso 3,1% 8,7% 10,2% 18,3% 508 jovens e
problemdtico adultos,
de dlcool representativos
(AUDIT +)? da cidade de
Campinas, SP
Diagnéstico 3,5% 8,8% 13,3% 25,0% 253 adultos,
de abuso ou 47,6 + 17,3
dependéncia anos, pacientes
de dlcool com doengas
pelo DSM-IV3 clinicas,
infernados em
um hospital
universitério de
Campinas, SP
Uso de 3,7% 5,1% 6,5% 15,8% 1.254 jovens;
maconha no 21,7 + 4,8
Oltimo més4 anos, estudan-
tes da Unicamp
Menor uso Maior uso de
de dlcool e @ @ﬁ ﬁ ﬁ dlcool e drogas
drogas

1. DALGALARRONDO, P. et al. Jovens pentecostais e espiritas em comparacdo & catélicos: uso de dlcool e drogas e
satde mental. Jornal Brasileiro de Psiquiatria, v. 54, n. 3, p. 182-190, 2005. 2. DALGALARRONDO, P. et al.
Religion and mental disorder in Brazil. World Psychiatry, 2007. (submetido). 3. SOEIRO, R.S. et al. Religido e
transtornos mentais em doentes fisicos de um hospital geral universitério. Cadernos de Sadde Piblica, 2006.
(submetido). 4. NEVES, M. O.; DALGALARRONDO, P. Dados preliminares, pesquisa em andamento. 2007.

tivo e, por isso, consumiriam mais substancias, e os evangélicos sdo mais represen-
tados por mulheres que usam, de modo geral, menos dlcool e drogas ilicitas. Entre-
tanto, essa possibilidade ndo explica por que os espiritas, que tem mais mulheres
nos estudos (inclusive que os evangélicos), usam mais, e os sem-religido, que tém
poder aquisitivo quase tdo baixo como os evangélicos, utilizam mais (inclusive que
os espiritas). Assim, se esses possiveis viéses podem participar dos resultados, eles
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possivelmente ndo anulam a consisténcia desse gradiente, sugerido por nossos es-
tudos.

Assim, essas investigagBes sugerem, com efeito, um possivel gradiente de uso
de substéncias psicoativas em relacfio s denominacoes religiosas mais significati-
vas no Pais. De evangélicos, que seriam os que menos usam, passando pelo grupo
intermedidrio (e majoritdrio) dos catélicos, vindo a seguir os espiritas, o grupo
religioso com maior uso, chegando no extremo de uso mais acentuado com os sem-
religido. Cabe, portanto, a novos estudos em outras regides e localidades do Pafs, se
possivel com melhor metodologia e amostras populacionais maiores e representati-
vas, testar se esse gradiente € valido ou ndo para a populaciio brasileira como um
todo.

Um outro achado intrigante dos estudos realizados na Unicamp foi o rela-
cionado a educacéo religiosa na infancia (Quadro 8.1). Embora a propria definicio
desta varidvel seja controversa e colhida em nossos estudos inicialmente sem uma
ancoragem homogénea, encontrou-se em dois estudos independentes (e em mais
um, em andamento), em amostras populacionais diferentes, associacdo entre edu-
cacéo religiosa, menor uso de substancias e melhor satide mental.

No estudo com adolescentes, alunos de ensino fundamental e médio, identifi-
cou-se que aqueles que alegavam néo ter tido educacio religiosa na infancia eram
0s que mais usavam alguma droga ou algum medicamento “para dar barato”. No

Quadro 8.1

Educacdo religiosa nalinfancial e varidveis de satde mental

Educagiio na inféncia pouco ou néio-religiosa vs. muito religiosa

Satde mental’

811 estudantes de ensino
fundamental

12,6 + 1,6 anos

Mais transtorno emocional (OR = 2,43)
Pior qualidade de vida (OR = 1,75)
Pior desempenho escolar (OR = 1,98)

Maior uso:

— Ecstasy (OR = 4,19)

— Medicamentos “para dar barato” (OR = 3,15)
- Uso pesado de qualquer droga (OR = 1,67)

Uso de drogas?

2.287 estudantes de ensino
fundamental e médio

15,8 + 2,7 anos

Uso de maconha®
1.254 estudantes universitdrios;
21,7 + 4,8 anos

Uso no ultimo més: Sem ed. religiosa: 12,3% vs. Ed.
muito religiosa: 3,2% (p < 0,001)

1. CUCCHIARO, G.; DALGALARRONDO, P Prevaléncia de franstornos mentais e qualidade de vida em pré-
adolescentes. Revista Brasileira de Psiquiatria, 2007. No prelo. 2. SOLDERA, MA. ef al. Uso de drogas psicotrépi-
cas por estudantes: prevaléncia e fatores sociais associados. Revista de Sadde Piblica, v. 38, n. 2, p. 277-283,
2004. 3. NEVES, M.O.; DALGALARRONDO, P. Dados preliminares de investigacio em andamento. Nos esfudos 1
e 2 as andlises foram multivariadas (neutralizando, portanto, possiveis confundidores). J& no Estudo 3, em
andamento, apenas se fez uma andlise bivariada com o teste do Chi-quadrado.
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outro estudo, com pré-adolescentes do ensino fundamental, verificou-se clara as-
sociacdo entre ter tido educacdo muito religiosa na infancia e melhor satide mental
no perfodo pré-adolescente. O terceiro estudo refere-se a dados preliminares de
um estudo em andamento com os estudantes da Unicamp.

Tais resultados indicariam a ocorréncia de um mesmo viés nas trés pesquisas?
A educagéo religiosa seria um epifenémeno, apenas indicativo de que a familia
durante a infincia do sujeito estudado era mais organizada, mais bem-estruturada?
Seriam esses dados resultado de “falseamento da meméria”, um viés de recorda-
¢oes distorcidas do passado? Ou haveria algo especifico e intrinseco na “educaciio
religiosa na infancia” que se associaria & melhor satide mental e a determinados
comportamentos na adolescéncia e no perfodo adulto?

Hé pouquissimos estudos internacionais (e nenhum no Brasil) que verifica-
ram a associagdo entre educacéo religiosa na infincia e varidveis psicoldgicas e
psicopatolégicas durante a adolescéncia ou a fase adulta.

Pearce e Axinn (1998) sugeriram uma interessante hipdtese que relaciona o
impacto da vida religiosa familiar com a formagfo e manutencio do vinculo entre
a crianga e sua mée. O envolvimento religioso familiar, tanto via influéncias cultu-
rais e ideoldgicas que enfatizam a importincia de os pais cuidarem e ensinarem
seus filhos, como de seus filhos de os obedecerem, assim como via efeitos de criacdo
de redes de apoio social e de formas mais comunitdrias de sociabilidade e de vincu-
lagéo social (via relacdo das familias com os membros das igrejas), teria um efeito
decisivo sobre a formagcéo e sobre a qualidade dos vinculos, particularmente entre
mades e filhos. Isso, possivelmente, influenciaria a satide mental e os comportamen-
tos do futuro adolescente. Os autores procuram sustentar suas hipdteses com uma
andlise de dados empiricos norte-americanos do International Panel Study of Mothers
and Children e do National Survey of Youth. De modo geral, os bancos pesquisados
indicaram que a filiacdo a diferentes denominacées nio se mostrou uma varigvel
significativa, mas a intensidade do envolvimento religioso da familia parece ter
impacto decisivo sobre a qualidade do relacionamento entre as mées e seus filhos.

Além disso, Scheepers, Grotenhuis e Van Der Slik (2002) demonstraram, por
meio de um estudo extenso (incluindo dados de 15 paises e um total de 16.604
sujeitos), que atitudes e valores religiosos e éticos compartilhados pelos pais nos anos
de socializagdo da crianca parecem intensificar-se, em vez de diminuir com a idade.

Assim, os achados sobre educacéo religiosa na infincia, nessas duas pesquisas
relatadas e em nossos estudos, indicam que esta deva ser uma dimenséo da reli-
giosidade e da histéria pessoal que merece ser estudada de forma mais cuidadosa
no futuro.

0 religioso na psicopatologia
No que se refere mais especificamente as relaces entre psicopatologia e reli-

giosidade, dois estudos realizados por nosso grupo de pesquisa abordaram tal
interacdo. No estudo clinico-qualitativo sobre automutilacio ocular (auto-enu-
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cleacéio), foi possivel vislumbrar a presenca marcante e idiossincratica do religioso
nas vivéncias de sujeitos gravemente psicéticos. Idéias poderosas de culpa, pecado,
purificacéo e salvagdo sdo muito tipicas tanto no dmbito da religido como da psico-
se. Nesse caso, mais do que a simples apropriacéo do religioso pelo psicopatolégico,
a forma com que o versiculo biblico Mateus 5:29 foi apropriado por individuos
psicéticos revela como um peculiar concretismo opera na releitura de mitos e me-
tdforas fundamentais do cristianismo. Alguns sujeitos psicdticos apropriam-se de
mitos cristdos com estilo proprio, expressando um “fundamentalismo psicopato-
16gico” sui generis.

Nas Figuras 8.1 e 8.2 sdo apresentados os desenhos de um jovem paciente
psicotico que acompanhei hd muitos anos, onde se vé figurativlan.lente essa apro-
pria¢éo idiossincrdtica do mito religioso, neste caso, de mitos biblicos.
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FIGURA 8.1 Ada e Adéo no paraiso, segundo um jovem psicético brasileiro.
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FIGURA 8.2 Cosmogonia e cosmologia de um jovem psicético brasileiro.
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Néo ¢é a intengdo discutir aqui em detalhes a histéria clinica desse rapaz ou
seus desenhos. Servem apenas como mais um exemplo das idiossincrasias que
mesclam delirio e religido (diga-se de passagem, duas experiéncias humanas que,
isoladamente, também nédo compreendemos de forma total). A idiossincrasia de
nomear os dois primeiros seres humanos como Ad#o e Ada poderia ser apressada-
mente interpretada como o narcisismo da psicose impondo uma constituicdo espe-
cular da mulher. Por que o paraiso, para esse jovem esquizofrénico, se faz de um
buraco no chéo, este Eden, que “pra falar bem claro é uma chacrinha”, com um
monte de sementes no pomar, com um lindo pé de mexerica e sementes de todas as
frutas? Esse Eden é o paraiso que ele, jovem de familia muito pobre, sempre so-
nhou para si e nunca teve'¥? De qualquer forma, o engenheiro construiu a terra e
com sua prensadeira fez um suco totipotente e depois colocou tudo quanto hd nos
seus devidos lugares, reestabeleceu o cosmos, a ordem necessaria. Obviamente,
tais especulagdes carecem de estudo mais aprofundado. De qualquer modo, o deli-
rio desse rapaz nos faz pensar sobre o lugar da religifio na vida das pessoas, psicoticas
ou ndo-psicéticas. Como salientou Jaspers (1973), talvez se possa aprender algo a
partir das coincidéncias entre delirio e religiio na busca por sentido, sobretudo
referente a temas e esferas extremas da vida.

O achado, em nossas pesquisas, de uma correlaciio positiva entre sintomas de
contetidos religiosos e sintomas do espectro manfaco, embora nfio original interna-
cionalmente, é de interesse. Othon Bastos (1986) ja havia assinalado observacdes
da psicopatologia cldssica que indicavam como as idéias de grandeza associam-se,
freqiientemente, a contetidos religiosos e magico-misticos, quase sempre evocando
divindades. No contexto brasileiro, pacientes com quadros manfacos ou mania-
tiformes, oriundos das classes populares, vivenciam contato intimo com Deus, com
o demdnio, com a Virgem Maria, santos e outras entidades. Experimentam, tam-
bém, um poder especial, cuja representacio talvez sé possa vir do territério do
sagrado. Por sua vez, nossos depressivos nio parecem relatar com tanta freqiiéncia
as idéias de culpa e danacfo religiosa observada por psiquiatras em outros contex-
tos culturais.

Estudos com amostras néo-clinicas

O estudo com os sujeitos que experimentavam pela primeira vez a ayahuasca
¢ original em vdrios aspectos. Principalmente observar sujeitos que se iniciam em
uma prética ritual e o efeito disso sobre a satide mental, com um desenho prospectivo,
embora potencialmente fértil, nfo havia sido empreendido no Brasil. A observacéo

1% Como outro paciente meu, um velho e pobre vaqueiro, totalmente despossuido, que foi
apanhado por um caminhéo e de um grave trauma cranioencefélico resultou uma psicose de
Korsakov na qual ele, que nunca teve um boi sequer, tornou-se o dono da maior das boiadas
da terra e a conduzia com heroismo e glamour.
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de uma acentuada diminuicdo de sintomas psicopatolégicos na semana apés a
primeira experiéncia alucinégena, assim como a constatacdo de que o estado alte-
rado de consciéncia nesse caso envolveu mais experiéncias de tranqiiilidade, sere-
nidade e insights autobiograficos e religiosos indicam a complexa interacio entre
condig¢des dos sujeitos que se submetem (set), contexto e ethos no qual a experién-
cia ocorre (setting) e acdo farmacoldgica da beberagem.

Em subgrupos populacionais que se caracterizam, por um lado, por envolvi-
mento com atividades transgressoras e criminosas e, por outro, por pertencerem is
camadas mais desfavorecidas (mulheres encarceradas no presidio estadual),!!
pertenca majoritdria a denominacdes evangélicas sugere que o simples fato de
pertencer a uma igreja evangélica ndo faz do sujeito um ser obediente as regras
sociais, as leis e as autoridades. Possivelmente, hd processos mais complexos nos
quais sujeitos das classes populares se aproximam de formas de religiosidade como
as pentecostais e neopentecostais, que acrescentam as suas vidas sensacéo de po-
der. Mais ainda, possivelmente opera um processo mais complexo de obediéncia a
normas e hierarquias, talvez ji incorporando dimensées de uma apropriacéo indivi-
dualista, mais pessoal e menos doutrindria e prescritiva, relacionadas ao cotidiano
e aos valores extra-religiosos.

O estudo realizado com uma amostra de adultos da populacéo geral de Cam-
pinas indicou que pertencer a igrejas evangélicas associa-se a ter mais sintomas
depressivos e pertencer a denominacfo espirita a ter, de modo geral, mais proble-
mas de saide mental. No mesmo sentido, o estudo com idosos do Programa de
Saude da Familia revelou que pertencer a uma denominagdo evangélica, em um
bairro periférico de Campinas, associa-se a pior qualidade de vida, em comparacéo
a idosos catélicos do mesmo grupo social. Essa pior qualidade de vida evidencia-se
também no dominio social, embora fosse esperada melhor rede de apoio social
entre os evangélicos.

Como é pouco plausivel e provavel que a pertenca a uma denominacéo evan-
gélica faca piorar a qualidade de vida ou incremente sintomas depressivos, assim
como o envolvimento com o espiritismo induza a pior satide mental, procurou-se
explicar esses achados especulando-se sobre um possivel processo de drenagem
social, no qual individuos em situacéo de sofrimento e em condices precdrias de
vida, sejam elas socioeconodmicas ou psicossociais, buscariam novos grupos religio-
sos para tentar dar conta de seus sofrimentos e privagoes. Os dados empiricos que
sustentam tal hipdtese, para o contexto brasileiro, ainda sdo pouco consistentes,
mas, baseando-se na informacéo socioldgica e antropoldgica das religiées no Bra-
sil, sugeriu-se esta tltima hipdtese como a mais plausivel.

141 Estudo inédito de nosso grupo na UNICAMP sobre jovens pichadores indicam resultados
semelhantes.

DOIS ENTREATOS:

A COMPLEXIDADE DOS
CONTEXTOS E A RELIGIAO COMO
OBJETO DE ESTUDO CIENTIFICO

ENTREATO UM — O CONTEXTO HISTORICO ATUAL:
NOVOS FOCOS SOBRE RELIGIOSIDADE, SOFRIMENTO
E TRANSTORNO MENTAL NA CONTEMPORANEIDADE

K pertinente questionar como se pode pensar a religifo, a religiosidade e o
sofrimento mental no momento histérico presente. Quando autores como Durkheim,
Weber, Freud, James, Allport, Kraepelin, Jaspers ou Erikson, algumas de minhas
principais referéncias, formularam suas teses sobre religifio e sofrimento subjetivo,
assim como sobre psicopatologia e sociedade, o mundo era um tanto distinto. Esta-
va de pé o paradigma da modernidade: angustiada, incerta, mas com pontos
referenciais seguros ainda discerniveis.

E certo, entretanto, que o século XIX produziu um legado intelectual de pro-
fundos incémodos. Nietzsche sintetiza a orfandade e o desespero do Ocidente na
modernidade:

Serd que néo cheiramos ainda a decomposicdo da divindade? Também os
deuses apodrecem! Deus estd morto! Deus permanece morto! E fomos nés
que o matamos! Como nos consolar, assassinos dos assassinos? O mais sagra-
do, o mais poderoso que o mundo até agora possuia foi sangrado por nossos
punhais — quem pode lavar este sangue que estd sobre nés?
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Se Deus estd morto,'** afirma Dostoievski, através de seu personagem Ivan
Karamazov,'* entdo tudo é permitido. Para o homem moderno, sobretudo os “Maig
modernos”, eruditos, cientistas, ndo sé tudo é permitido, mas, pior, a morte, limite
maior de nossa existéncia, ndo tem mais qualquer sentido. Jacques Lacan (2005)
entretanto, acrescenta, novamente, um paradoxo a esse debate. Ele confronta Ivan,
Karamazov evocando outra vez o Edipo freudiano: se “Deus estd morto, [af entdo &
que] nada mais é permitido”. O luto do pai produz esta seqiiela duradoura, esty
identificacdo que se chama supereu. Ou seja, o assassinato do pai cometido pelos
homens do mercado de Nietzsche néo torna tudo permitido, mas talvez faca com
que eles se identifiquem uma vez mais com o pai ndo amado. De toda forma, Deyg
vivo ou morto, o paradigma da modernidade parece que ndo mais vige, pelo menos
completamente. Vislumbram-se novos tempos.

Como entender, entdo, o religioso e as formas de sofrimento nesta contem-
poraneidade intensamente fugidia, na qual as formas de sociabilidade, os valores,
os modos de organizacio do trabalho, os simbolos culturais, a subjetividade, tudo
enfim, muda muito rdpida e radicalmente? O desafio é acertar o foco em um cen4-
rio que parece resistir a ele.

Néo apenas por vivermos nele, este momento parece ser particularmente es-
pecial, qualitativamente novo. Foi no final do milénio que o engenho humano des-
cobriu e desenvolveu a friccdo do dtomo e lancou sua energia destrutiva sobre
cidades, pos os pés e passeou pela Lua, decifrou seu préprio cédigo genético, foto-
grafou sua prépria galaxia, fabricou uma ovelha no laboratério (logo fabricard um
homem?), criou o ciberespaco, a cibercultura.

142 £ bem sabido que a morte de Deus em Nietzsche é sobretudo a morte da moral tradicional
do Ocidente, do cristianismo com seu ascetismo peculiar, esse ascetismo que apela & humil-
dade e a obediéncia. Nietzsche quer libertar os homens dessas mdscaras para fundar uma
atitude que assuma os valores plenos da vida. A vida mesma é uma explosio de forcas
desordenadas e violentas, é a vontade de dominio, de poténcia. Mas essa libertacio, essa
espécie de utopia juvenil inspirada pelas idéias do fildsofo acabou por associar-se, depois, a
algumas sinistras utopias politicas no século XX.

3 Em Irmdos Karamagzov, de Fiédor Dostoievski, o filho bastardo Smerdiakov confessa a seu
meio-irméo, Ivan Karamazov, que o que o motivou para seu crime (o parricidio) teria sido o
artigo que soube ter ele (Ivan) escrito, no qual defendia a idéia de que “se Deus nfo existe,
entdo tudo é permitido”. Na verdade, todo o romance Irmdos Karamazov é um longo debate
sobre esse tema. Sobre tal afirmativa de Dostoievski, ver o debate com artigos de PONDE, L.
E O mundo estilhacado e a morte libertadora. Jornal Folha de Sdo Paulo, 23 dez. 2006.
Tendéncias, debates, Opinido, A3 e RIBEIRO, R. Uma ética humana. Jornal Folha de Sdo
Paulo, de 23 de dez. 2006. Tendéncias, debates, Opinido, A3. Também nesta linha do “Deus
morto e a modernidade”, ver o comentério elucidativo sobre Tolstoi desenvolvido por Max
Weber em: WEBER, M. La ciéncia como vocacién. In: WEBER, M. El politico y el cientifico,
Madrid: Alianza, 1967.
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g
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Nem tudo é permitido, mas quase tudo. Meninas de 13 ou 14 anos encharcam
com gasolina um 6nibus cheio de gente e ateiam fogo; policiais e traficantes exter-
minam quem escolhem, exercitando diariamente uma lei menos romana e mais
(perversamente) darwiniana; o pais mais poderoso da Terra promove guerras e
ignora tratados ambientais e agéncias internacionais que visam fornecer um certo
consenso ao mundo supostamente civilizado. Minas, homens-bomba, tréafico de
tudo, turismo sexual com criancas, radicalizacio das possibilidades de transgres-
sdo. Enfim, quase tudo é permitido (ou quase toda forma de transgressio é busca-
da e praticada, tornando-se banalizada).

A religido sobreviveu, ao que tudo indica muito. bem, a onda secularizante do
século XIX e da primeira metade do XX. Hoje, ela parece estar bem mais presente
do que ha 50 ou 100 anos; estabelece identidades, configura comportamentos po-
liticos, reordena paixdes, ddios, formas de solidariedade, mercados e ideologias.
Ao contrario dos progndsticos de secularizacdo, ela ndo morreu. Transformou-se,
moldou-se, lancou-se com vigor renovado ao mundo que parecia correr a sua fren-
te. E dita ordens, restabelece novas configuractes morais, identitarias e politicas,
sempre com o sagrado ao seu lado.

F nesse mesmo contexto que surge a nova versio da psiquiatria, ndo mais o
velho alienismo a anotar, classificar e discretamente se espantar com todas as
bizarrices da desrazdo. A psiquiatria contempordnea tornou-se mais. pragmadtica,
assumindo o papel de juiz onipresente na definiciio, na mensuracio e mesmo na
representacdo coletiva do sofrimento humano. Define com critérios operacionais,
quase sempre formulados por grupos de especialistas,'* mede com uma epidemio-
logia abrangente e refinada e trata com os farmacos de tltima geracdo, muito caros
de inicio, mas lentamente acessiveis a todos.

Os estudos epidemiolégicos produzem dados impressionantes. Em um estudo
com 9.282 pessoas adultas, representativas da populacdo dos Estados Unidos, Kessler
e colaboradores (2005) identificaram que 26% apresentavam algum transtorno
mental no ano anterior e 46%, ao longo da vida. Também estimaram que 51%
terdo apresentado algum transtorno mental quando chegarem aos 75 anos de ida-
de. Dos 26% com transtornos mentais no ultimo ano, 60% relataram transtornos
classificados como graves ou moderados.'* Assim, por diversos fatores histéricos,

144 Tais grupos de especialistas expressam, na maioria das vezes, a hegemonia anglo-saxa.
Assim, os recortes e constructos que a psiquiatria contemporanea produz refletem valores,
ideologias e formas de narrar e perceber do mundo intelectual anglo-sax@o.

145 Na Europa, um estudo envolvendo Franca (n= 2.894), Alemanha (n= 3.555), Bélgica
(n= 2.419), Espanha (n= 5.473), Itdlia (n= 4.712) e Paises Baixos (n= 2.372) avaliou a
prevaléncia na vida e no ano anterior de transtornos depressivos, ansiosos e relacionados ao
alcool. Encontrou-se uma prevaléncia no ano de pelo menos um desses transtornos de 10%
e na vida de 25%. (LEPINE J. P. et al. Prévalence et comorbidité des troubles psychiatriques
dans la population générale francaise. LEncéphale, v. 31, p. 182-194, 2005.)
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cientificos e ideoldgicos, ha uma percepcio de que uma parcela considerdvel da
populagéo padece de transtornos mentais. O uso de psicofdrmacos tem se tornado
cada vez mais generalizado.

H4 certo consenso de que as sociedades ocidentais ingressaram em uma nova
era de sua histéria (Harvey, 2004). Um olhar panordmico sobre a contempora-
neidade identifica novos paradigmas, vetores valorativos e éticos, um novo ethos
que se constitui e desafia a compreenséo. J4 em 1967, Marshall McLuhan apontava
para esse tipo de transformacio:

O computador promete, através da tecnologia, uma situacfio milagrosa de
compreensdo e unidade universais [...] A atual tradugéo de toda a nossa vida
para a forma espiritual da informagcéo aparentemente torna todo o globo, e a
familia humana, uma tnica consciéncia.

Tem-se entédo um contexto de sociedade dita pés-industrial, p6s-fordista, pds-
moderna (Kumar, 1997). Nesse contexto, um dos modelos de compreensio da
contemporaneidade mais heuristicos parece ser o da “sociedade da informacio”,
Atrelada a nogéo pds-moderna de que “o mundo todo é um texto”, ao desenvolvimen-
to de novas tecnologias de informacéo e comunicagéo e sua aplicacdo potencial a
todos os setores da vida social, a nova sociedade que estéd emergindo se define por
seus novos métodos de produzir, acessar, processar e distribuir informaco.

Esse novo perfodo, jd presente de forma embriondria no século XIX, desenvol-
ve-se a partir do comeco do XX, com o aparecimento do telégrafo, do telefone, do
radio e do cinema, consolidando-se depois da Segunda Grande Guerra, com o esta-
belecimento da televisio, assim como com o surgimento do computador e suas
relagbes entre processamento de informacéo e desenvolvimento militar. O nasci-
mento da informacéo, diz Kumar (1997), nfio sé como conceito, mas sobretudo
como ideologia, tem a ver intimamente com o desenvolvimento do computador
durante os anos de guerra e no periodo imediatamente posterior. O computador
eletronico digital surgiu principalmente como um instrumento para realizar c4lcu-
los balisticos e proceder as andlises que resultaram na bomba atémica. Curiosa-
mente, € esse mesmo complexo militar-industrial-tecnolégico norte-americano que
se associa ideologicamente a um vigoroso fundamentalismo cristéio, para dar os
contornos da nova politica que se configura na nacfio mais poderosa do globo ter-
restre.

Assim, as novas tecnologias de informacéo, relacionadas sobretudo ao com-
putador e as redes de informagcéo, permitem, segundo Kumar (1997), uma segmen-
tacéo e divisdo de transmissores e receptores em unidades separadas e descontinuas.
A informacio pode ser processada, selecionada e recuperada para satisfazer as
necessidade mais especializadas e individualizadas. Mais do que isso, deve-se acres-
centar ao diagndstico de Kumar uma outra reflexdo. A internet e a “cibercultura”
decorrente produziram, pela primeira vez na histéria moderna, um veiculo de co-
municac¢do de massas em que ndo sé uma infima elite produtora de informacio
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(como € o caso da imprensa, do rddio, do cinema e da televisdo), mas todos produ-
zem e consomem informacéio. Potencialmente, ¢ uma horizontalizacio de profun-
do alcance, algo que ainda néo se consegue dimensionar em todas as suas implica-
coes. A temporalidade e a espacialidade se transformam. Os relégios e os horarios
das estradas de ferro constitufam os simbolos da era industrial. Expressavam o
tempo em horas, minutos e segundos. O computador, simbolo da era da informa-
¢do, pensa em nanossegundos, em milhares de microssegundos. Assim, “junto a
nova tecnologia das comunicacoes, [0 computador] introduz dimensées de espaco-
tempo radicalmente novas na sociedade moderna”.

Nesse contexto, novas valoracoes e configuracoes ideoldgicas vio se estabele-
cendo. Com a denominacéo “sociedade do espetaculo”, Guy Debord (1997) tradu-
ziu, por meio de sua critica radical, bombdstica até, essa tardia conformaciio do
capitalismo. Para ele “o espetaculo constitui o modelo atual da vida dominante na
sociedade”. O espetdculo apresenta-se, a0 mesmo tempo, como a prépria socieda-
de, como uma parte da sociedade e como instrumento de unificacdo. Sua primeira
tese resume todas as outras: “Toda a vida das sociedades nas quais reinam as mo-
dernas condigbes de produgéo se apresenta como uma imensa acumulacio de es-
petdculos. Tudo o que era vivido diretamente tornou-se uma representacio”.

Para Debord, o espetdculo néo é, simplesmente, um conjunto de imagens que
se organiza na vida contemporéanea, é mais: ele constitui uma relaco social entre
as pessoas, mediada por imagens. Mais ainda, ele tornou-se o &mago do irrealismo
da sociedade real; assim, as suas formas particulares, como informacio ou propa-
ganda, publicidade ou consumo direto de divertimentos, todos os modos ca-
malednicos do espetdculo, passaram a constituir o modelo atual predominante da
vida em sociedade. O espetdculo tornou-se a afirmacfo da aparéncia e a afirmacfo,
diz o autor, de toda a vida humana, social, como simples aparéncia.!# Do
deslizamento do ser para ter que a vida social sofreu com o evento do capitalismo,
deslizou-se, neste novo periodo, do ter para o parecer.

Quando o mundo real se transforma em simples imagens, as simples imagens
tornam-se seres reais e motivacoes eficientes de um comportamento hipnéti-
co. O espetdculo, como tendéncia a fazer ver (por diferentes mediacoes

6 Em um artigo recente, Carneiro e colaboradores (2005) analisam os reality shows (shows
da vida, Big Brother, etc.) como formas expressivas da pés-modernidade, formas que articu-
lam, neste contexto de império da imagem e do espetaculo, processos identificatérios, trans-
formag6es da subjetividade e da sexualidade, enfim, novas expresses do narcisismo e do
voyeurismo. (CARNEIRO, N. G. O.; CORDEIRO, A. B.; CAMPOS, D. S. Reality shows e voyeu-
rismo: um estudo sobre os vicios da pds-modernidade. Revista Latinoamericana de Psicopa-
tologia Fundamental, v. 8, n. 1, p. 1-13, 2005.)
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especializadas) o mundo que j4 nfo se pode tocar diretamente, serve-se da
visdo como o sentido privilegiado da pessoa humana (Debord, 1997).

Ora, ndo ¢ ilusdo tracar uma conexdo entre a perspectiva lancada por Debord
e as novas formas da realizagio e propagacio do religioso no Brasil e no mundo. A
espetacularizacdo da fé, do ritual e das formas de lidar com o sofrimento das massas
¢ uma das marcas da atualidade. Tal espetacularizacfo da fé ocorre em um merca-
do religioso muito atuante, competitivo e também intensamente mediatizado. Nio
é s6 visivel no televangelismo, ou nos megacultos neopentecostais, mas em uma
infinidade de préticas, sejam elas do catolicismo ou das demais denominacées.

Jean-Claude Guillebaud (1999) ird propor uma outra transformacfo funda-
mental no contexto dos anos 1990: o da “tirania do prazer”. Ao analisar as vicissi-
tudes do prazer, sobretudo sexual, suas cambiantes regulamentagdes, sejam elas
atreladas a uma rigidez moralizadora ou a uma permissividade forcada, ele procu-
ra reconstruir o que chama de constitui¢do de um eros tirdnico. Evocando Foucault,
ele fala de uma “generalizada exaltacio discursiva” em torno do prazer, sobretudo
sexual:

Uma incrivel balbtrdia sexual coloniza hoje em dia até o menor cantinho da
modernidade democrética: prazeres prometidos ou exibidos, cartazes alar-
deando a liberdade, preferéncias descritas, performances avaliadas ou procedi-
mentos ensinados, hd de tudo. Nenhuma sociedade antes da nossa havia con-
sagrado ao prazer tal eloqiiéncia discursiva, nenhuma havia antes destinado
a sexualidade lugar tdo preponderante em seus objetivos, imagens, suas cria-
coes [...] E assim o sexo se torna o “ruido de fundo” de nossa vida cotidiana.
Com relacdo a épocas anteriores, sejam elas gregas ou romanas, a nossa lite-
ralmente s6 fala “nisso”. Mas para dizer exatamente o qué? (Guillebaud, 1999)

Segundo Guillebaud, esse predominio de um contetido sexual proclama liber-
dade, entretanto a sua repeticao enfdtica, quase que mecanica, “acusa uma pertur-
bacdo; a mensagem celebra um triunfo, mas a carga excessiva de palavras trai uma
inquietacdo”. Para o autor, o Ocidente estd trocando uma tirania por outra, a da
repressdo e do obscurantismo sexual, pela de um gozo supostamente “emancipado
das coacgoes sociais, dos interditos religiosos e das servidées da procriacdo”. Do
pedantismo moralista da direita passa-se gradativamente a uma banalizacio este-
reotipada da vida erdtica, a uma suposta descontextualizacio dessa vida e a uma
exigéncia tirdnica de performance e padronizacéo.

Claudio Leite (2005) apresentou, hd pouco, nesse sentido, uma andlise de
novos aspectos da ética (e do ethos) associada a denominacdes pentecostais e
neopentecostais no Brasil. Do cldssico ethos racional e ascetismo intramundano do
protestantismo apontado por Weber, tem-se uma transformacéo que configura um
ethos fortemente emocional no pentecostalismo. Este ethos vem absorvendo valo-
res dominantes da sociedade atual, como hedonismo, consumismo e um peculiar
individualismo, em particular no neopentecostalismo. Especialmente a formulacio
teoldgica do neopentecostalismo atribui todo o mal, as intempéries da vida, os
fracassos pessoais a esse personagem onipresente no universo neopentecostal que
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¢ o demonio. E o demoénio como que “des-implica” totalmente o sujeito de seu
sofrimento e o desincumbe de responsabilidades pessoais.

Tem-se, assim, uma forma de manifestacio desse individualismo hedonista
peculiar. Desse consumismo hedonista atrelado a religifo, um caso bem paradig-
mdtico foi, em uma capital brasileira, a construcio de um complexo em que o
megatemplo, dentro de um shopping center, pertencente a prépria denominacio
neopentecostal, integra com perfeicdo o templo ao consumo. Ir ao culto torna-se,
dessa forma, mais uma das possibilidades de consumo ao lado da compra de rou-
pas, do consumo de alimentos e outros bens culturais (consumismo integrado de
bens materiais e de bens espirituais, bens de salvacfo). Tudo contabilizado por
uma empresa religiosa que parece saber bem captar e incorporar o ethos dominan-
te da sociedade contemporénea.

Finalmente, de todas essas configuracoes apresentadas, vale a pena acentuar
um pouco mais o impacto e as vicissitudes daquela que, possivelmente, é a mais
inovadora delas: a da cibercultura. Pierre Lévi (1999)'% assinala que o carater
vanguardista desse movimento ndo deve ser subdimensionado; é algo mais que
novas tecnologias que pdem em acdo um universo de jovens dvidos por experimen-
tar formas inteiramente novas de sociabilidade e comunicacdo. O mundo virtual
coloca a informacéo e a comunicacio em fluxo permanente de todos com todos. O
entusiasmo de Lévi (politicamente ingénuo, mas nem por isso totalmente destitui-
do de verdade) pela cibercultura relaciona-se & nocéio de que, para ele, o ciberespaco
ndo € totalizante, mas se constréi por um tipo peculiar de interacfio reciproca entre
seus participantes.

No Brasil, André Lemos (2003) tem analisado a cibercultura de forma origi-
nal. Para além da internet, a cibercultura invadiu o nosso presente (homebanking,
cartoes inteligentes, celulares, palms, pagers, voto, imposto de renda, compras, etc.).
Desses recursos técnicos contemporaneos, gerou-se determinada cultura que vai
penetrando tudo. Surgiu, assim, um ciberespaco que coloniza progressivamente to-
dos os milimetros do cotidiano (e-mail, listas, weblogs, jornalismo online), estabele-
ce novas formas de relagdes sociais e modos de comunicacéio (webcams, chats, icgs),
novas estéticas (arte eletrénica), questdes politicas (cibercidadania, ciberativismo, 148
hackers) e formas de configuracdo das nocdes de privacidade e de dominio ptiblico.

7 Ver o livro de um dos principais analistas tedricos da cibercultura, que, embora criticado
por seu otimismo as vezes ingénuo, foi quem primeiramente exp6s as linhas principais desse
campo: LEVY, P. Cibercultura. Sdo Paulo: 34, 1999.

' Os eventos de novembro de 2005 na Franga, do incéndio de carros e destrui¢do de espa-
cos puiblicos, perpetrados por jovens franceses de segunda e terceira geracio de imigrantes
magrebinos, identificados com um islamismo menos religioso e mais politico-identitario, a
protestar radical e violentamente contra a exclusio, parecem que foram organizados nio
por um partido politico, uma organizacdo do mundo real, mas pela militAncia virtual via
internet. O caso dos suicidios coletivos organizados via internet (no Japdo, apenas em 2004,
ocorreram 19 suicidios coletivos acordados na rede) também é fendémeno politico e subjeti-
vo que exige reflexdo.
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Essa nova configuracio de conexdo generalizada produz, de fato, formas de padrdo
comunicacional, de subjetividade e de sociabilidade que € preciso entender (ou
tentar entender).

Surge, assim, algo que tem sido chamado de virtualizagdo da vida. Trata-se de
um processo de desterritorializagdo, que implica determinada transformacéo do
tempo e do espaco. Uma migracdo em direcdo a uma nova espacio-temporalidade
que constitui uma certa realidade social virtual. Ao mesmo tempo em que se man-
tém as velhas estruturas da sociedade real, criam-se novas formas de sociabilidade
que possivelmente venham a implicar novas formas de subjetividade. Amizades,
envolvimentos amorosos, relacionamentos pautados pelo anonimato substituem o
contato real, fisico, face a face. O cibersexo talvez exemplifique paradigmaticamente
a novidade da virtualizacdo da vida e a reconfiguragdo da subjetividade.

Do lado de ca da telinha, o préprio corpo dos seres humanos também se
transforma, este aparelho aparentemente natural,'* imutdvel e obsoleto (Sibila,
2002), é como que impulsionado a se moldar a um cendrio de tecnologia onipoten-
te e consumismo sem limites, de espetdculo e padronizagdo opressiva, de precarie-
dade identitaria e virtualidade crescente. O velho corpo defectivel e natural parece,
ele também, néo ter mais lugar na contemporaneidade.

Alguns autores tém examinado a inser¢do ou a participagéo do religioso na
cibercultura. Coutinho (2001) estudou, por exemplo, um canal de bate-papo evan-
gélico multidenominacional na rede e analisou novas formas de conceber o espaco
eclesidstico. Um novo “espaco do sagrado”, anteriormente territorializado, reve-
lou-se fugaz, veloz e desterritorializado. Novos conflitos doutrindrios e de poder
tornaram-se evidentes nesse contexto. Dornelles (2002) também aponta para a
significativa presenca da religido na internet. Ele chama a aten¢fio para uma das
caracteristicas do universo on-line, que é sua peculiar valorizagdo do anonimato,
que nos padrdes de sociabilidades estabelecidos na rede tem grande valor. Em um
chat de evangélicos por ele estudado, por exemplo, surgiu a contradi¢do em torno
a esse anonimarto, ja que “o cristdo nfo deve mentir e ndo deve ter nada a escon-
der”. Esse autor descreve algumas manifestacdes idiossincraticas da religiosidade
evangélica no ciberespaco. Sites do tipo “Biblia on-line” oferecem cursos biblicos,
aconselhamentos evangélicos, pedidos de oracdo e testemunhos on-line. HA tam-
bém, em sites catdlicos, algo no sentido de uma confissdo on-line.

H4, assim, uma vida correndo no ciberespaco, no mundo on-line, ndo percebi-
da por quem se situa apenas no mundo off-line. A religido, aqui, parece ter implica-
cbes peculiares, posto que a ndo-materialidade do ciberespaco, ao acolher a néo-
materialidade do religioso, projeta seu sentido e possibilidades em um nivel expo-
nencial. E possivel que isso venha a produzir efeitos inusitados sobre a experiéncia
religiosa.

149 Uma excelente apresentacio das questdes da corporeidade contemporanea é oferecida por
Kénia Kemp (2005), que analisa como o corpo serve, na atualidade, ndo s6 como mercadoria
real e simbdlica, mas como imagem para o espetdculo e como elemento identitario em perma-
nente transformacio. (KEMB K. Corpo modificado, corpo livre? Séo Paulo: Paulus, 2005.)
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Embora as teorias pds-modernas sobre subjetividade, cultura e religido sejam
instigantes, hd, em alguns autores influentes, um exagero em termos de constru-
cionismo social (a sociedade ndo é real, mas uma construcio arbitrdria) e reducio-
nismo tecnoldgico (a informadtica, a cibercultura, o hiper-real substituem a vida de
interacdo entre seres corporeos reais). Nesse sentido, uma andlise critica dessas teo-
rias foi recentemente apresentada por Philip Mellor (2004). Esse autor critica tais
andlises pés-modernas afirmando que nelas uma certa nogéo de cultura passou a
substituir totalmente a nogdo de sociedade e, por meio de alguns autores em particu-
lar (ele cita Baudrillard, Touraine, Urry, Lyon, May, entre outros),'®® opera-se um
reducionismo que postula ser esta entidade, a cultura, determinada néo por relactes
complexas das sociedades humanas, pela interacfio de seres humanos reais, de carne
e 0sso, mas configurada na sua esséncia por elementos da tecnologia moderna, como
as redes cibernéticas e os fluxos de informagdes. Assim, tal “virtualizacio da rea-
lidade” termina pela defesa de uma “anti-sociologia”, ou de uma “sociologia pds-
societal”, de uma sociologia para além das sociedades. O mundo tornou-se hiper-real,
a sociedade composta por homens e suas relagbes complexas transformaram-se em
redes e fluxos globais, enfim, o mundo passou a ser um hipertexto em movimento.

O colapso do social e a gradual eliminacfio das formas tradicionais de sagrado
no mundo contempordneo seriam fenémenos paralelos 4 emergéncia da tecno-
ciéncia, ela mesma um subrogado de religido. Contra essa posi¢io, Mellor lanca
maéo tanto de sociologias tradicionais, como a de Durkheim, como de autores con-
tempordneos como Hervieu-Léger, que postula que a religido, mesmo transforma-
da na contemporaneidade, mantém-se como um elemento origindrio e fundamen-
tal da cultura e, esta, por sua vez, deve ser apreendida nas suas relacbes com a
sociedade real, mesmo que nfo seja a ela reduzida.

Penso que a critica de Mellor (2004) é bastante precisa e acertada. O contexto
pds-moderno e a sociedade da informacfo sfo elementos marcantes e poderosos
para a compreensdo da subjetividade, do sofrimento, da cultura e da religiosidade,
mas ndo podem abolir a preméncia de uma perspectiva de ser humano oriundo e
dependente de uma sociedade real, imerso em relaces de seres concretos, corpori-
ficados. De tal sociedade composta por seres humanos reais em relacées historica-
mente determinadas, emerge a cultura. E essa configura a subjetividade e o modo
como a religiosidade se desenvolve em cada segmento social e em cada ser huma-
no em particular. Assim, os tempos atuais nfio extinguem o social, nem esvaziam a
cultura reduzindo-a a tecnologias de comunicacéo. Estes sdo tempos que deman-

120 Mellor (2004) vé no niilismo de Nietzsche, na sua “morte de Deus”, o niicleo originario
de uma corrente desconstrucionista que evoluird no século XX. Tal corrente terd em Foucault
a postulada “morte do homem”, em Baudrillard a “morte do social”, o colapso da realidade
e sua transformacédo em um simulacro do hiper-real. O profundo ceticismo de autores como
Deleuze, Derrida e Lyotard, autores relacionados de diversas formas as teorias pés-moder-
nas, formula que a sociedade, enfim, nada mais é do que uma construgdo cultural relativa;
construcdo cultural que parece boiar no nada. A morte da sociologia decorrente torna-se a
morte da nocdo mesma de “social”.
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dam, de fato, uma compreenséo da sociedade postulada como algo concreto o
simbélico ao mesmo tempo, com suas estruturas de classe, hierarquias, tensges
entre grupos humanos, com uma dinamica que pée em movimento valores, repre-
sentagdes, condicdes histdricas e simbolos significantes.

Essas sdo, em linhas gerais (mas certamente incompletas), algumas perspecti-
vas da contemporaneidade nas quais tanto a experiéncia religiosa como a de softri-
mento mental deveréo ser relidas, reenquadradas, em um horizonte que, desfocado
como dissemos, parece escorregadio a lente que rapidamente busca diferentes fo-
cos para diferentes objetos, qualidades, perspectivas e contextos. E, certamente,
disso tudo, pouco ainda conseguimos apreender.

ENTREATO DOIS — A RELIGIAO COMO OBJETO DE INVESTIGAGAO:
DA SIMPLIFICACAO EPIDEMIOLOGICA A SUA COMPLEXIDADE INERENTE

“Deve, por forga, haver algo de humano e necessério em uma influéncia que
se tornou a mais geral sancéio da virtude, a principal ocasifio da arte e da filosofia,
e a fonte, talvez, da melhor felicidade humana”. Com essas palavras, o filésofo
George Santayana (1967)'! abre sua argumentacfo em favor da tese de que a
religido, embora para ele ndo verdadeira de modo literal, isto é, ndo sendo uma
forma de representacéo realista da vida, é, de certo, profundamente significativa e
humanamente verdadeira.

Segundo ele, o fato de que cada religifo, por mais necessdria e central para a
sociedade que a gera, contradizer todas as outras religides e por ser sempre um
acidente histérico (tanto como a lingua que cada povo fala), acaba por contradizer
a propria nocéo de religido. Ndo obstante, ela é verdadeira, nfio factualmente, mas
como funcéo poética, como forga significativa para o individuo e sua sociedade. Ela
tem, assim, uma acentuada idiossincrasia; seu poder, afirma o filésofo, “consiste
em sua mensagem especial e surpreendente e na predisposicio que a revelacdo d4
a vida”. As possibilidades significativas e perspectivas que abre, assim como os
mistérios e revelagbes que propde, constituem “outro mundo em que viver”.

Esse outro mundo aberto pela religido seria um mundo ideal, diverso da rea-
lidade cotidiana, dura, inerte, aleatéria, sem direc¢io ou significado. Para ele, a
forca mutdvel e combativa da religido orienta o homem para algo qualitativamente
distinto, para o campo idealizado do sagrado, do eterno. Como para Durkheim,
para Santayana a especificidade da religido, sua dignidade particular, reside no
ideal que propde e expressa:

For the dignity of religion, like that of poetry and of every moral ideal, lies
precisely in its ideal adequacy, in its fit rendering of the meanings and values

51 Para uma boa introducdo ao pensamento de Santayana, ver também: STROH, G. W.
George Santayana: naturalismo e desapego. In: STROH, G. W. A filosofia americana. Sdo
Paulo: Cultrix, 1972.
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of life, in its anticipation of perfection; so that the excellence of religion is
due to an idealization of experience which, while making religion noble if
treated as poetry, makes it necessarily false if treated as science. (Santayana,
1900)

Assim, a religido torna-se parte fundamental da propria experiéncia, um acer-
vo de sentimentos e idéias. Embora, para ele, a religido tenha, certamente, seu lado
cego e instintivo, que acaba por emergir em toda espécie de institui¢do e prética
ritual, ela reconhece o caminho para o &mago das coisas, voltando-se, ao final, para
o fundamental. Dessa forma, introduz alguma ordem na vida. Para o filésofo, as
condigbes bésicas da vida e seus objetivos principais, estdo poeticamente represen-
tados na religido. No entanto, seu maior pecado estd em tomar o mundo de forma
factual, sua fraqueza central é que “[...] tal poesia tende a arrogar-se uma verdade
literal e uma autoridade moral que néo possui. Por isso, tornam-se compreensiveis
tanto a profundidade e a importancia da religido quanto suas contradicées e malo-
gros praticos”.!52

Para Santayana, a tinica verdade da religido provém de sua interpretacéo da
vida, de uma versdo simbdlica que produz sobre a experiéncia que, em tltima and-
lise, busca elucidar. A falsidade da religifo, seu malogro, consiste em tratar as con-
cepgdes poéticas, poderosas e significativas, ndo como representagoes da experién-
cia, mas como informacéo realista da experiéncia ou de uma realidade transcen-
dente. A religido mantém com a vida a mesma relagéo original que a poesia; esta
jamais aspira a uma validade literal e acrescenta, assim, um puro valor & existén-
cia, o valor de um “generoso exercicio imaginativo”.

Mas o valor da religido para o homem seria até maior do que o da poesia, pois
se ocupa de temas ndo apenas mais altos, mas também mais préaticos, de “aspectos
da vida que tém necessidade de algum toque imagindrio e de uma interpretacio
ideal”. Tal vantagem potencial da religido é neutralizada por um abuso peculiar:
quando a religido toma sua justeza simbdlica como verdade factual, cientifica. Para
Santayana, a religido, tal como a poesia, “melhora o mundo apenas com imagina-lo
melhorado”. Ndo contente, entretanto, com tal melhora, ela muitas vezes pretende
convencer a humanidade de que o quadro que pintou e embelezou é a prépria
realidade.

Segundo o fil6sofo, ndo devemos, entretanto, ser intolerantes com as parcia-
lidades e contradigdes que a religifo revela. Quando se trata de interpretacio poé-
tica da existéncia, exatamente a contribuicfio fundamental da religifio, contradicfio
significa antes variedade, e a “variedade quer dizer espontaneidade, riqueza de
recursos e uma aproximacdo maior da adequacéo total”.

Para exemplificar essa nocédo de religifio, Santayana analisa a prece. Para ele,
a prece exprime necessidade. Ela é um aspecto da linguagem, mas um aspecto
muito particular, que remete aos usos pré-racionais da linguagem. Para ele, a prece

152 SANTAYANA, G. A razfo na religido. In: SANTAYANA, G. A filosofia de Santayana. Séo
Paulo: Cultrix, 1967. Todas as citacdes de Santayana a seguir sio desse capitulo.
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e a poesia sdo as principais formas desses usos pré-racionais da linguagem. NQ ato
de orar, os homens formulam para si mesmos o que deva ser Deus e “lhe dizem
minuciosamente em que acreditam e o que esperam dele”. A esséncia da prece é
poética, expressiva e contemplativa. Ela se torna tanto mais absurda quanto mais
os sujeitos insistam em fazer dela “uma troca de idéias, prosaica e comercial, entre
dois interlocutores”. Segundo ele, nenhum homem reza para obter aquilo que sabe
fazer por si mesmo. O sujeito ora em um esfor¢o desesperado para “ser eficiente além
do alcance das proprias forcas”. Assim, néo sdo os preguicosos, os indolentes, os que
mais se inclinam para a oracéo, sdo aqueles que mais se preocupam, aqueles que
“depois de ter trabalhado arduamente, acham intoleravel ser derrotado”.

Entretanto, nenhum capitulo da teologia é mais infeliz, diz o filésofo, que o
que atribui eficicia material a oracdo. Os fatos, segundo ele, contradizem a i.clf':ia
de que as maldicOes podem trazer o mal ou as béncéos podem curar. Ele exemphﬁ.ca
dizendo que nfo sdo os exércitos mais ortodoxos e rezadores que vencem o maior
numero de batalhas. Os fatos, amiude, mostram-se contra a teologia. N&o é agindo
materialmente sobre forcas externas que a prece extrai seus efeitos. A alma realiza,
pela oracfo, através de poesia, idealidade e contemplacio, trés tarefas fundamen-
tais: “recolhe-se em si mesma e define o seu bem, acomoda-se ao destino e torna-se
semelhante ao ideal que concebe”. -

Mas, talvez, mais importante que constituir uma verséo aceitavel da existén-
cia e viabilizar um ideal, uma verséo poética da vida, um outro aspecto do religioso
deve ser aqui enfatizado. A religido lida, primordialmente, com os territérios hu-
manos fundamentais da incerteza e do sofrimento.

No século das certezas da razdo, Pascal estabeleceu que, de fato, o que habita
o cotidiano dos homens é antes a incerteza, a obscuridade em relaco a tudo que é
essencial a experiéncia humana. Da precariedade da condi¢do humana néo lhe
escapa um sé milimetro, pois, para o filésofo de Port-Royal:

Néo ¢é preciso ter uma alma muito instruida para compreender que néo hd
neste mundo verdadeira e sélida satisfa¢éo, que todos os nossos prazeres séo
puras vaidades, que nossos males séo infinitos, e que, enfim, a morte, que nos
ameaca a cada instante, deve infalivelmente nos levar em poucos anos a hor-
rivel necessidade de sermos eternamente aniquilados ou eternamente infeli-
zes. (Pascal, 1973)

O racionalismo e o mecanicismo de alguns pensadores do século XVII trata-
ram de explicar a natureza e a sociedade lancando mao de leis naturais. Esvaziou-
se, em certa medida, o problema moral, a questdo do bem e do mal e a necessidade
do homem de encontrar fora de si um apoio, uma referéncia definitiva. Mas Pascal
nada contra a corrente; o matematico e jansenista desafia a razdo onipotente, pois,
“[...] a Gltima tentativa da razdo é reconhecer que ha uma infinidade de coisas que
a ultrapassa. Revelar-se-d fraca se néo chegar a percebé-lo”. Ele acaba por desen-
volver uma consciéncia tragica, mais visivel no século XIX, com Kierkegaard, por
exemplo. Sua reflexdo sobre Deus e a alma vai incorporar no¢des como de “luta de
consciéncia”, de “opacidade da experiéncia vivida”, de uma “idéia pela qual se
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possa viver e morrer”, vetores do pensamento tragico que o filésofo dinamarqués
desenvolve com génio e radicalidade.

Gérard Lebrun (1983) aponta para uma descaracterizacio sisteméatica que se
fez com o pensamento de Pascal. Transformaram-no em um devoto obediente, em
um homem simplesmente hipnotizado pelo cristianismo, quando de fato ele foi a
original sintese de um profundo e apaixonado religioso com o negador da metafisica,
um moderno no coracdo da idade cldssica. Segundo Lebrun, Pascal teria sido um
antimetafisico que permaneceu obcecado pelo ideal de uma seguranca que a
metafisica ndo mais poderia trazer ao homem ocidental. Bem distante de Descar-
tes, hd, para ele, na experiéncia da vida e na condiciio humana, uma incerteza da
qual néo se escapa e que define toda a nossa condiciio e mesmo nossa forma de
viver a religiosidade:

Néo sei quem me pds no mundo; nem o que é o mundo, nem o que sou eu
mesmo; vivo em uma terrfvel ignordncia acerca de todas as coisas; néo sei o
que é meu corpo, o que sfo meus sentidos, a minha alma e essa parte mesma
de mim que pensa o que digo, que medita sobre tudo e sobre ela prépria, e
ndo se conhece mais do que o resto. [...] Tudo o que sei é que devo morrer
logo, e contudo o que mais ignoro é essa morte que nio poderei evitar, Assim
como nao sei de onde venho, ndo sei para onde vou: e sé sei que, saindo deste
mundo, cairei para sempre no nada, ou nas méos de um Deus irritado. [...]
Eis o meu estado, cheio de fraqueza e incerteza. (Pascal, 1973)

Essa consciéncia tragica é ponto fundamental da experiéncia religiosa para
Pascal. Ndo obstante, ele formula em sua famosa aposta a conveniéncia de crer. Ele
aposta tudo na existéncia de Deus e da alma eterna. E é preciso, mais uma vez,
lembrar que o Deus de Pascal é o Deus oculto, Deus absconditus. H4 uma incompreen-
sibilidade radical inerente a condicio humana, pois é tanto incompreensivel que
Deus exista, diz Pascal, como que nfo exista, que a alma exista com o corpo e que
nao tenhamos alma, que o mundo tenha sido criado e que néo o teriha.

A dimensio da incerteza deve-se acrescentar a do sofrimento. Antes que um
certo senso comum formule que a religifio é o lugar das certezas e consolos seguros
ao coracdo, deve-se reconhecer uma perspectiva que a coloca como territério dos
atormentados, porto dos que mais tém dtividas. Um porto onde tais sofrimentos nio
se extinguem, retornam sempre, refazendo o religioso de formas multiplas. Assim,
Kierkegaard (1979a) assume para si que o essencial da experiéncia religiosa ndo é o
consolo, mas a constatagdo de que ¢ o “estado de desespero” o material fundamental
do religioso. Ao contrario do que sucede no mundo exterior e visivel, na experiéncia
concreta da realidade material, em que nfo rege uma lei justa sobre ociosos e traba-
lhadores, no mundo do espirito, diz o filésofo dinamarqués (Kierkgaard, 1979b) sé
“o trabalhador tem po, s6 o angustiado encontra repouso, s6 aquele que desce aos
infernos salva a bem-amada, s6 quem empunha a faca recebe Isaac”.

O fato de todo ser humano, em ultima andlise, confrontar-se permanente-
mente com a vacuidade, um vazio que néo pode ser dissolvido nem por prazeres
estéticos nem por regras éticas, € isto o que caracteriza, para ele, o especifico do
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estadio religioso. O paradoxo do religioso, para Kierkegaard, ¢ a confrontacdo per-
manente entre uma incerteza objetiva e a vivéncia de certeza pela fé. Trata-se de
um paradoxo, de um absurdo [0 movimento da fé deve constgntemente efetuar-se
em virtude do absurdo (Kierkgaard, 1979b)]. Para ele, a fé exige entrega total, ,m.as
uma entrega que ndo resulta em tranqiilidade segura e gbsoluta, pelo contrario,
essa entrega ao religioso implica permanente conflito, pois, embora para o devoto
a infinitude e eternidade de Deus sejam plenamente reais, sdo também absoluta-
mente incompreensiveis.

Eis aqui, portanto, um chamado ao pensamento de Santayana, Pasca'l e
Kierkegaard. Um chamado para que ajudem a confrontar uma perspectiva
interpretativa da religido em relacdo ao sofrimento que tem Si to'rnado ca@a vez.
mais presente. Ea perspectiva que a situa como “fator p'rotetor s smlplfas, direto e
sem contradicdes. E pelo menos problemético, quero assinalar, ten,tgr situar a reli-
gido como fator de risco ou de prote¢do para a satide, mental ou/f151ca. :

Um dos principais pesquisadores da religido no campo da satide, Jeffrey ].Jelen
(1996), insiste na viabilidade epidemioldgica da religido. Para ele, a associagdo
entre envolvimento religioso e satide é tdo evidente que a fertilidade do. tenza nao
pode simplesmente ser descartada pelas dificuldades que a conceitualizacio e a
operacionalizacéo do constructo “religido” implica. Ele reC(.)nhec.e que tal constructo
¢ complexo, mas insiste na sua adequacdo a pesquisa ep1§emlologlca. Recon.h(ice
que o estabelecimento de uma correlacdo epistémica perfeita ou rea/l entre religido
e satide é elusiva e mesmo inerentemente impossivel. Faz-se necessario nesse cam-
po, sustenta Levin, estabelecer um conjunto de pressupost9s tedricos e, a par~t1r
deles, tornar vidvel a operacionalizacdo dos conceitos e ace551v.el' asua mensuracdo.
Ele admite, portanto, as dificuldades, mas mantém que a rehgla(l) ¢ um exc.elente
objeto epidemioldgico, mesmo na légica dos procedimentos grppu‘l'co—mdu'tlvos..

Mas acomodando-se as leis e as formas de proceder tradicionais da epldemlq-
logia, creio eu, a religido corre, sim, o risco de perder algumas de suas caracteristi-
cas mais distintivas. Quando tratada como simples “fator protetor” e tornad%
mensurdvel e testdvel, talvez ela revele resultados empiricos satisfatérios, mas €
possivel, também, que nesse processo escape algo de essencifll. Tég c}en'samentflz
simbdlica, tio marcada pela contraditéria condi¢do humana, tdo pohssenncai e.:la é
uma dimensdo da vida dificil ndo s6 de operacionalizar para estudos empiricos,
mas também para analisar teoricamente no campo da satide e do sofr.iment.o.

Indo um pouco além das ressalvas de Levin, a religido talve? seja mais berp
construida e disponibilizada como objeto de investigacao (epidemlologlca, 113(:1u31—
ve) com o que Almeida Filho (2000)!°% propbe chamar de “objeto complexo”. Este

153 Ag férteis e desafiantes nocoes desse autor relativas ao paradigma da complexidade para
as ciéncias da satide ndo podem ser aqui apresentadas por motivo de espago. M,as. vale a
pena ir & fonte: ALMEIDA FILHO, N. Complexidade: novo paradigma epidemioldgico. In:
ALMEIDA FILHO, N. A ciéncia da satide. Sdo Paulo: Hucitec, 2000.
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decorreria de uma nova forma de construir o objeto de investigacio, uma pratica
cientifica nova, orientada pelo “paradigma da complexidade” (em oposicéo ao para-
digma da simplificagdo). “Objetos complexos” sfo, para o autor, no campo mesmo
da pesquisa cientifica, objetos que nio se assentam a modelos lineares (cujas
interconexdes, em um sistema dinimico, com outros objetos véio além das relacBes
dose-resposta, produzindo efeitos que excedem a previsdo de um conjunto de
determinantes), sdo multiplos (nas suas possibilidades de significacfio), sdo emer-
gentes (no sentido de conterem sempre potencialmente um “novo radical” que
pode emergir, ndo previsto na modelagem anterior), sdo borrosos (fuzzi), no senti-
do de que seus limites sfio imprecisos, e tal imprecisio como que desafia a ldgica
aristotélica da identidade e da ndo-contradicio.

Falta, entretanto, a esse “paradigma da complexidade” uma trajetdria de viabili-
zacdo nas praticas concretas de pesquisa do dia-a-dia, e o ir-e-vir do empirico ao
tedrico cuja dialética faz amadurecer qualquer proposta de investigacfo cientifica.

A perspectiva de vislumbrar a religifio como objeto complexo de investigacdo
contrasta ainda mais frontalmente (que os conselhos moderados de Levin) com as
formas mais recorrentes de pesquisar as relacbes entre religiosidade e satide. Os
estudos internacionais sobre psiquiatria e religiio, em particular da epidemiologia
psiquidtrica da religido, situam-se, na sua maioria, no campo tradicional da epide-
miologia empirico-indutiva. Minguam ao extremo, nesse conjunto de estudos, a
modelizacdo tedrica mais heuristica e articulada, uma problematizacéo do objeto
e, sobretudo, uma contextualizagio dos referentes histéricos, sociais e culturais
nos quais a religido se realiza. A religifio resvala quase sempre para o dominio dos
fendmenos naturais.

Tomemos como exemplo os sofisticados estudos de um dos mais importantes
especialistas em epidemiologia genética, Kenneth Kendler (Kendler; Gardner;
Prescott, 1997; Kendler et al., 2003). Eles sio casos notdveis. O ultimo, publicado
em 2003, revela um desenho de pesquisa altamente ambicioso. Uma amostra com
mais de 2.600 gémeas, muitas delas monozigéticas (o que possibilitaria, potencial-
mente, o controle das dimensdes genéticas/ambientais), e o emprego de questio-
narios detalhados sobre varidveis religiosas (com mais de 70 itens) e varidveis Ppsi-
quidtricas controladas. Um desenho de pesquisa empirica invejavel.

Esse estudo identificou associacdes entre religiosidade e indices de sofrimen-
to mental e desajuste psicossocial. Entretanto, ao apresentar os resultados, os auto-
res mostram relagdes dificeis de serem analisadas e interpretadas, seja por meio de
alguma psicologia da religifo ou de modelos articulados de psicopatologia e socio-
logia da religido.

Como e por que constructos oriundos de andlise fatorial como “religiosidade
geral”, “envolvimento com Deus”, “capacidade de perd&o” ou “considerar Deus como
juiz” se associam a menor prevaléncia de abuso de substancias ou comportamento
anti-social? Néo hd como articular os dados empiricos de modo significativo. Mais
que isso, a descontextualizacdo cultural que a construcio de tal modelo de pesqui-
sa epidemioldgica, fortemente ancorado em uma estatistica sofisticada, acaba por
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implicar, tira o vigor explicativo de um estudo extremamente sofisticado. Parece
ter sido feito muito esforco metodoldgico para se concluir ao final que hé alguma
associacfo entre maior religiosidade e menor prevaléncia de abuso de substincias
e de comportamento anti-social. O estudo ¢ vdlido e interessante, € certo, mas
acrescentou pouco ao volume de estudos prévios, bem mais simples, mas nio me-
nos informativos, que revelavam uma associa¢do negativa entre religiosidade, uso
de substincias e padrdes comportamentais socialmente indesejdveis.

Jeffrey Levin e Harold Vanderpool (1987), ha quase 20 anos, jd haviam apon-
tado alguns desses tipos de problema, muito recorrentes na investigacfo epidemio-
l6gica da religido. Eles verificaram que uma grande parte dos estudos empreendj-
dos sdo atedricos (ou néo se ddo conta das teorias implicitas), ndo tratam com
atencéo as questdes epistemoldgicas, de conceitualizacio e operacionalizagéo que
o objeto exige. Sem tais cuidados, esclarecem os autores, ndo importa 0 quanto de
sofisticaciio metodoldgica, estatistica ou analitica se tenha, nédo sera SI:IfICIGI’lt(? para
que sejam gerados resultados significativos. Sem cuidar dos aspectos epistemoldgicos
e situar teoricamente o objeto religido, ndo sera suficiente para a epidemiologia
que opera em consonancia com a tradi¢do empirico-indutiva simplesmentg plugar
a varidvel religido em uma equagdo multivariada ou correr os testes de significacéo
estatistica e ver o que aparece. Os ocasionais achados positivos irdo aparecer, mas
nio se saberd muito bem o que fazer com eles.

Contextualizar a religido para tratd-la como fenémeno social, histérico e sim-
bélico implica rejeitar, obviamente, um certo esforco de naturalizacido dos objetos
de investigacdo (sejam eles bioldgicos mesmo, ou econdmicos, histéricos, culturais,
simbdlicos). Esse esforco de naturalizacdo parece ser a atitude natural da medicina
geral e da epidemiologia, disciplinas com as quais a psiquiatria quer, cada vez
mais, assemelhar-se. Assumir o carater simbdlico e polissémico de fené6menos como
os culturais (incluindo aqui a religido) e, em certo sentido, dos fendmenos psicopato-
légicos exige uma tomada de posicdo que cria, necessariamente, uma tejnséo' na
epidemiologia psiquidtrica moderna. Os desenhos de estudos cada vez mais sofisti-
cados e altamente estruturados no rigor da epidemiologia contemporinea pare-
cem tornar, por sua vez, cada vez mais dificil tal contextualizacdo. Mas é preciso
perguntar: vale a pena tanta sofisticacdo para se chegar a resultados que pouco
acrescentam ao bvio?

Almeida Jinior (1989) ja atentava em Epidemiologia sem niimeros para um
projeto mais amplo e critico de investigacao do que aquele praticado no paradigma
hegeménico. Ele constata que os cardteres histérico, social, econdmico e cultural
dos transtornos se revelam pela impossibilidade de uma distribuicdo homogénea
ou aleatéria das condicoes morbidas na populacio. Assim, a principal tarefa da
pesquisa epidemiolégica € investigar com a especificidade devida a distribuicdo
desigual das doengas nos diferentes grupos sociais, articulando criticamente transtor-
no e contexto. Ele exprime sua proposta para a epidemiologia da seguinte forma:

A proposicao de teorias de producédo (social, como alids todas as producdes)
de doentes em populacdes concretamente definidas deve caracterizar a pré-
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xima etapa de evolugéo da ciéncia epidemioldgica. Teorias, e nfo uma teoria
geral, doentes, e ndo doenca, populacdes, e nio a comunidade, sio plurais
que marcam a originalidade da epidemiologia. O coletivo “demos” inscreve-
se no seu proprio nome.

O desafio parece ser realmente como tratar estes dois objetos de investigacdo —
a religiosidade e o sofrimento psiquico — de forma a um sé tempo operacional,
critica e contextualizada. Como viabilizar uma pesquisa que se demonstre vélida e
consistente cientificamente, posto que reprodutfvel e com elementos generalizaveis,
€ que, ao mesmo tempo, nédo perca a complexidade, as sutilezas e riquezas polissé-
micas que elas originalmente apresentam?

Se, por um lado, o raciocinio epidemiolégico, como formula Almeida Jénior
(1989), assim como o das demais ciéncias empiricas contemporaneas, nao faz ou-
tra coisa que traduzir a légica causal em termos probabilisticos, por outro lado a
concepedo multicausalista da doenga complexifica as relactes lineares monocausais,
mas, por sua forma intrinseca de recortar os objetos, necessariamente os simplifica,
muitas vezes mutilando-os. Trata-se, enfim, de encarar a dimensio de complexida-
de dos objetos de investigagdo, tais como a religiosidade e o sofrimento mental.

Mais recentemente, Almeida Jinior (2000) introduziu uma diferenca impor-
tante entre sistema complicado e sistema complexo. Complicado, diz ele, “é um sis-
tema que multiplica nexos da mesma natureza entre elementos do sistema de um
mesmo nivel hierdrquico”. Assim, ao introduzir a multicausalidade e os modelos de
andlise multivariados na pesquisa epidemiolégica, faz-se uma modelagem da com-
plicacéio, mas ndo da complexidade. A idéia de sistemas multicausais (do sistema
complicado) néo indica hierarquia qualitativa nem incorpora a diversidade comple-
xa dos nexos presentes na realidade. O sistema complexo tem uma série de proprie-
dades distintivas (que ndo hd como descrever aqui's4); em poucas palavras, com-
preende estruturas abertas, sistémicas, em constante transformacfo. Envolve con-
siderar a “flecha do tempo” e abrir mao dos “cortes de congelamento”. Implica, por
exemplo, como sugerido pela teoria do caos, abrir-se 4 consideracfio de paradoxos,
intolerdveis na epistemologia convencional (como, p. ex., a concepcao de “ordem a
partir do caos”).

H4, certamente, um dilema na questdo de como ¢ possivel lidar com estraté-
gias de investigagdo que sejam ao mesmo tempo validas, que preservem a objetivi-
dade e potencialidade de generalizacdo e que nfo anulem ou mutilem a complexi-
dade dos objetos, sobretudo os subjetivos e culturais.

Nesse sentido, Edgar Morin (2002) propde que se encare sem subterftigios a
complexidade nas suas implicacdes epistemoldgicas, implicacGes que sdo, afinal,
também de natureza filos6fica. Sua tese enfatiza que a complexidade nio se reduz

1% Temo, paradoxalmente, simplificar demais as propostas de Almeida Filho para uma
epidemiologia que se insira no paradigma da complexidade. Apelo ao leitor consultar sua
obra acessivel: ALMEIDA FILHO, N. A ciéncia da satide. Sio Paulo: Hucitec, 2000.
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a complicacéo. A complexidade é, de fato, qualquer coisa de mais profundo. Tem a
ver com a contradicdo inerente ao efeito da objetivacdo e da conceitualizacio. Ao
estudar o real, vivo e dinAmico, ao tentar aprisionar o complexo, quando o conceito
recorta a realidade, necessariamente a simplifica e congela. No entanto, para Morin,
a aproximacéo a complexidade tornou-se uma exigéncia social e politica vital no
tltimo século, de uma ciéncia altamente poderosa, que se viabilizou pela sua extre-
ma especializacdo, mas que acaba por se revelar profundamente fragmentadora e
mutiladora dos objetos vivos e complexos. Morin diz que, ao final, a complexidade
tem a ver com todo o processo de conhecimento da ciéncia e da filosofia:

E o problema da dificuldade de pensar, porque o pensamento é um combate
com e contra a légica, com e contra as palavras, com e contra o conceito. [...]
talvez o tltimo Wittgenstein seja, de fato, um pensador da complexidade, isto
é, da dificuldade da palavra que quer agarrar o inconcebivel e o siléncio.

10

RELIGIAO COMO SISTEMA
PRIVILEGIADO DE CONSTITUICAO
DE SENTIDO E RESSIGNIFICACAO

DO SOFRIMENTO

Aprendemos com uma longa tradi¢do!® retomada para a modernidade por
autores como Schleiermacher, Weber, Ricoeur e Gadamer,'56 e desenvolvida para os
fendmenos religiosos por contemporaneos como Geertz (e, em certa medida, Berger),
que a religido se inscreve no longo e intermindvel capitulo da histéria humana de
dar sentido a existéncia bruta, de tornar o texto da vida pelo menos legivel e passi-
vel de tradugéio para a experiéncia cotidiana. Entre nés, Carlos Rodrigues Brandio
fala, nessa linha, de “sistemas religiosos de sentido” como referéncia a este univer-
so multiforme e cada vez mais plural que é a religiosidade no Brasil.

Assim, de diferentes formas, a tradicdo hermenéutica tem influenciado bas-
tante o horizonte teérico no qual se busca compreender a experiéncia religiosa. A
hermenéutica, no sentido tradicional, referia-se 4 arte da traducio e da interpreta-
¢éo de textos (sagrados primeiro, profanos depois) de outra lingua, de outro con-
texto histérico-social (ou de um corpus geral para situacées especificas, como no
caso da hermenéutica juridica), trazendo-os a luz, & compreenséo. Para a herme-
néutica tradicional colocou-se a questdo da traducio, e traduzir um texto exige a

1% Para uma boa introducéo a histéria e peculiaridades da hermenéutica na pesquisa na drea
social, ver: DOMINGUES, 1. Weber, a hermenéutica e as ciéncias humanas. Teoria e Socieda-
de, p. 12-25, 2005.

1% Hans Georg Gadamer &, possivelmente, o filésofo mais representativo da tradicdo her-
menéutica no século XX. Fle expressa sua perspectiva na introducio de sua principal obra,
Verdade e método, afirmando: “O sentido de minhas investigacoes néo é, em todo caso, o de
dar uma teoria geral da interpretagio e uma doutrina diferencial de seus métodos [...] mas
procurar o comum de todas as maneiras de compreender e mostrar que a compreensao
jamais ¢ um comportamento subjetivo frente a um objeto, mas frente 2 histéria efeitual, e
isto significa, pertence ao ser daquilo que é compreendido”. (GADAMER, H. G. Verdade e
método: tracos fundamentais de uma hermenéutica filoséfica. Petrépolis: Vozes, 1999.)
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escolha entre tradugéo literal ou segundo o espirito ou o sentido (Domingues,
2005). A ars interpretandi, ou hermenéutica, implica, ento, desde o inicio, a busca
pelo sentido, pelo significado mais exato ou mais heurfstico.5”

Na sua apropriagéo pelas ciéncias (sobretudo sociais e humanas), a herme.
néutica ird reivindicar a tarefa de captar o sentido, néo de textos, mas de fenéme-
nos humanos, nas ocorréncias vivas e factuais. Mas o sentido, diz Domingues (2005),
deve ser procurado onde ele se encontra, na linguagem, nas diferentes formas de
compreensdo da linguagem oral e escrita. Assim, dando um passo a mais, partindo
dessa dimenséo relativa a seméntica (do sentido das palavras e da linguagem), a
hermenéutica passa a visar o sentido das atividades humanas que ultrapassam a
linguagem, ou nas quais a linguagem se limita a ser veiculo ou suporte. Aqui, para
além do texto e das palavras (mas incluindo-o0s), estdo, por exemplo, os fendmenos
histdricos e sociais, os atos e os sfmbolos religiosos nos seus contextos culturais,
assim como a subjetividade e as formas de sofrimento dos homens que nos seus
diferentes contextos tém um sentido a revelar.

Como explica Domingues (2005), trés sdo os principios fundamentais que
orientam o procedimento hermenéutico: primeiro, a distincéio entre espirito e letra
(jé estabelecida por Sdo Paulo, que na exegese biblica defendia nio obedecer 3
letra, mas ao espirito, pois “a letra mata e o espirito vivifica”); segundo, considerar
o circulo hermenéutico (proposto por Ernesti e Schleiermacher) que afirmava que na
captacdo do sentido € fundamental “remeter o texto ao contexto, a parte ao todo, o
sujeito ao objeto e vice-versa. O sentido néo estd nos elementos isolados, mas apenas
em sua concatenagao, assim como cada particular apenas pode ser compreendido
por meio do todo e, portanto, toda explicacio do particular pressupde a compreensao
do todo”, segundo Schleiermacher (1999). O terceiro principio, este proposto apenas
por Schleiermacher, afirma ser crucial a idéia de que a “hermenéutica comeca onde
uma (certa) compreensio imediata para”; o ato de interpretar néo é algo natural,
ja presente no senso comum, pois o “mal-entendido” se produz por si. Interpretar
pressupde um esforgo, o desejo de apreender um significado novo, mais profundo.

Um outro elemento sugerido por Schleiermacher (1999) para o procedimen-
to hermenéutico é o que considera tanto o sujeito que produz o texto, aquele que
enuncia algo cujo significado precisa ser apreendido, como o contexto no qual este
algo é produzido. Ele diz: “a explicacfio (enquanto determinacio de sentido) nun-
ca serd correta enquanto ela néo resistir a confrontacdo com o espirito do escritor,
bem como com o da antiguidade”. Finalmente, para esse autor, a captacdo do signi-
ficado por meio do procedimento hermenéutico resulta de um embate entre a lin-
guagem e a relacdo entre enunciador e leitor, entre falante e ouvinte, pois as regras

157 Gadamer diz que: “a principal qualidade da hermenéutica consiste em subordinar tudo
isso [erudicdo histdrica, estética, lingiifstica, estilfstica] & intencio do préprio texto. [...]
trata-se de encontrar férmulas conceituais para exprimir aquilo que a experiéncia do mundo
nos diz. [...] responder & linguagem através da linguagem”. (GADAMER, H.G. Hans Georg
Gadamer. In: GADAMER, H.G. Filosofias: entrevistas do Le Monde. Sio Paulo: Atica, 1990.)
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do procedimento hermenéutico desenvolvem-se como “um conjunto coeso, a par-
tir da natureza da linguagem e das condicdes fundamentais da relacfo entre o
falante e o ouvinte”.

Foram lancadas, entdo, por teélogos (Schleiermacher), fildsofos (Dilthey,
Gadamer e Ricoeur) e pensadores sociais (Droysen, Rickert, Simmel e, é claro,
Weber) as bases do emprego da hermenéutica na diregéo do fendémeno religioso.
No contexto contemporineo, Geertz e, em um certo sentido, Berger irdo utilizar os
principios recém-delineados para a abordagem do fenémeno religioso. O esforco
fundamental de Berger é pela apreensiio do significado na esfera do religioso, em
uma perspectiva que parte de Durkheim e Weber. Dessa forma, antes ou mais do
que felicidade, do que aplacar a ira do pai ou encontrar formas tteis de sobreviver
e lidar com necessidades concretas ou psicolgicas, é por um sentido que as pesso-
as pelejam quando buscam a religifo. Sobretudo por um sentido que recubra os
pontos mais obscuros e dolorosos da experiéncia (Berger, 1985):

Néo € a felicidade que a teodicéia proporciona antes de tudo, mas significado.
E ¢ provével (mesmo deixando de lado a repetida apari¢do do motivo maso-
quista) que, nas situacées de intenso sofrimento, a necessidade de significado
é tdo forte quanto a necessidade de felicidade, ou talvez maior. Nio resta
duvida de que o individuo que padece, digamos, de uma moléstia que o ator-
menta, ou de opressdo e exploracfio nas méos de seus semelhantes, deseja
alivio desses inforttinios. Mas deseja igualmente saber por que lhe sobrevie-
ram esses sofrimentos em primeiro lugar.

Certamente, um dos pontos mais centrais do sofrimento e da demanda por
significado seja a morte, a morte das pessoas mais queridas e significativas e a cons-
ciéncia da propria morte. Néio serd por acaso que o fenémeno humano até hoje mais
sacralizado de todos, que resiste 3 indiferenca, mesmo nos ambientes mais seculares,
seja a morte. Para CAmara Cascudo (1983), a constatacdo da morte é talvez o ele-
mento fundante da religido: “com sua vocagiio para a eternidade, o homem rejeitou
o determinismo da morte e explicou a agitacio de todas as coisas como uma prova
iniludivel de consciéncia, vontade e determinacdo”. O que é, em si, a religido, o
poeta-antropdlogo nédo ousa dizer, mas que h4 uma decisiva “vocacdo humana para a
sobrenaturalidade, para a exaltacdo explicadora através de justificativas acima da
contingéncia material e formal”, disso no se pode ter dividas, diz ele.

A religifio imersa no mundo da cultura deve ser vista como instancia funda-
mental de significagdo. Nem toda sociedade, nem todo contexto histérico e cultu-
ral, entretanto, dispée de recursos de constituic¢do de sentido de modo uniforme e
igualmente fecundos. Antonio Rezende (1978)158 sugere haver contextos, momen-
tos histdricos, situa¢bes a um sé tempo politicas, sociais e existenciais, nos quais a

1% Esse texto antropoldgico/filoséfico de Antonio Muniz de Rezende foi publicado em 1978
e expressa, sem o dizer diretamente, o clima de opressdo, constrangimento e alienacéio que
a ditadura militar produziu na sociedade brasileira naquelas duas décadas.
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construcio de sentido claudica; assim, ele formula a idéia de uma patologia culty-
ral, que é também uma patologia da existéncia, em termos de impossibilidade de g
si mesmo dar sentido. Para esse autor, a patologia cultural revela-se por processos
de desestruturacéo e enrijecimento sociocultural, em que dogmatismos totalitarios,
padronizacBes de comportamentos, estilos e fisionomias impostas aos individuos e
aos grupos paralisam e tornam estéril a dimenséo original da cultura que é, ao ser
diversificada nos seus elementos, permitir que o sentido multiplique suas possibili-
dades e formas de manifestacfo. Tal dialética da significagdo, portanto, € essencial.
Para Geertz (1978), nessa linha, a constituicdo de uma vida simbdlica, e de
modos de construir significados para a vida individual e coletiva, ndo é algo que se
soma a vida, uma sofisticacio, um luxo que a dimenséo cultural acrescenta as estra-
tégias de sobrevivéncia no mundo. Ela é, de fato, algo mais elementar e substancial,
pois “o homem tem uma dependéncia tdo grande em relacdo aos simbolos e sistemas
simbdlicos a ponto de serem eles decisivos para sua viabilidade como criatura”.
Isso é bem exemplificado por uma série de trabalhos empiricos rigorosos do
sociélogo David Phillips. Ele encontrou dados que salientam o quéo essencial séo
as redes de simbolos que emaranham os homens e determinam suas vidas e suas
mortes. Em um estudo publicado na exigente revista cientifica The Lancet, seu gru-
po de pesquisa estudou os atestados de ébito de 28.169 adultos de origem chinesa
na Califérnia, contrastou-os com 412.632 controles e verificou que uma combina-
céo entre o ano de nascimento (fase do horéscopo chinés) e tipo de doenca tem o
poder de “antecipar” a morte nos chineses. Dito de outra forma, na medicina e no
horéscopo chineses certas doencas sdo mais graves se ocorrerem em pessoas que
nasceram em determinada época (“a combination of disease and birthyear which
Chinese astrology and medicine consider ill-fated”) (Phillips; Ruth; Wagner, 1993).1%
Phillips identificou empiricamente que esses simbolos e crencas chinesas “funcio-
nam” sobretudo em individuos mais velhos e envolvidos com a tradi¢do. Em outro
estudo, verificou também que as pessoas tendem, de forma significativa, a morrer
em datas préximas aos seus aniversarios (Phillips; Van Voorhees; Ruth, 1992)16°

159 O ano de nascimento confere ao individuo, na medicina e na astrologia chinesas, a marca
de pertencer a uma fase (fogo, terra, metal, 4gua e madeira). Para cada fase ha um érgédo ou
sintoma (fogo com coracfo, terra com tumores, etc.) e, sendo de uma determinada fase, a
pessoa nascida em determinado ano seria muito suscetivel se adoecesse de uma determina-
da doenca. O que Phillips verificou foi que a combinacéo entre o ano de nascimento e o tipo
de doenga, quando produzem uma associacdo que predispoe o sujeito a morte, reduzia
significativamente o tempo de sobrevida dessas pessoas de origem chinesa. A crenca tradi-
cional chinesa exercia efeito real, apressando a morte dessas pessoas.

160 Ver também, nesse sentido, o artigo de CASSORLA, R. M. S. A importancia da identificacdo
das reacoes de aniversario. Jornal Brasileiro de Psiquiatria, v. 31, n. 5, p. 301-306, 1982.
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(as mulheres uma semana apds e os homens uma antes), assim como judeus norte-
americanos tém indices mais elevados de mortalidade logo apds a pascoa judaica
(Phillips; King, 1988),'°! como se esperassem esse evento para poder abandonar a
vida. Ou seja, essas investigacdes sugerem que néo apenas as vidas das pessoas sio
determinadas e controladas pelos simbolos culturais de suas sociedades, mas tam-
bém as suas mortes. Vivemos e morremos marcados e guiados por simbolos cultu-
rais, religiosos ou seculares.

Geertz acredita que essa dependéncia de simbolos e significados é téo vital
que define a prépria condi¢do humana. Como Weber, ele pensa que esses simbo-
los constrangem os homens, mas sdo também por eles construidos e modificados,
pois “o homem é um animal amarrado a teias de significado que ele mesmo te-
ceu” (Geertz, 1978). Os homens sdo feitos pela cultura e eles mesmos a fabricam
e refabricam, sédo feitos pela religifo e a criam e recriam. Assim, na sua perspec-
tiva hermenéutica, a anélise da cultura e da religiio nfio visa a busca de leis tal
qual em uma ciéncia experimental ou natural, mas uma ciéncia interpretativa a
procura do significado.

Mais ainda, Geertz enfatiza que a religido como sistema cultural ocupa um
lugar de destaque nessas idas e vindas de constituicdo de significados. Ela é segura-
mente mais do que uma forma entre outras de escrever e ler o texto da vida. E um
dos terrenos mais fundamentais a sobrevivéncia anfmica, a constituicio simbdlica
da vida individual e coletiva. Ndo sendo, obviamente, a tinica forma de constitui-
cdo simbdlica da vida , ela insere-se quase sempre no centro dos temas mais rele-
vantes a vida, nos temas em que a construcfio simbélica da experiéncia mais parece
necessaria.

O campo da religido, na perspectiva de Geertz, é sobretudo um dos recursos
preferenciais que a cultura oferece aos homens para lidar com o sofrimento. Ele

161 Ver também, de David Phillips e seu grupo de pesquisa, um trabalho mais recente publi-
cado no British Medical Journal sobre um aumento de mortalidade em torno do dia quatro
do més por problemas cardiacos entre pessoas de origem japonesa e chinesa nos Estados
Unidos. As pessoas dessa origem (mas nfo os brancos ocidentais) tendem a considerer o
quarto dia do més como de mau agouro.

Os autores examinaram, para isso, o atestado de dbito de uma grande amostra de chineses
e japoneses residentes nos Estados Unidos (n=209 908) e compararam com os atestados
dos brancos (n=47 328 762).

A mortalidade por problemas cardiacos nesses orientais apresentava um pico em torno do
quarto dia do més. Os brancos do grupo-controle, pareados por idade, sexo, estado civil,
tipo de hospital, local e causa de morte, nfio apresentaram tal fendmeno. (PHILLIPS, D. P et
al. The Hound of the Baskervilles effect: natural experiment on the influence of psychological
stress on timing of death. BMJ, v. 323, p. 1443-1446, 2001.)
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considera que na questdo do sofrimento, o problema central ¢ aquilo que Weber
denominou de “o Problema do significado”:162

Como problema religioso, o problema do sofrimento é, paradoxalmente, nio
como evitar o sofrimento, mas como sofrer, como fazer da dor fisica, da perda
pessoal, da derrota frente a0 mundo ou da impotente contemplacio da ago-
nia alheia algo tolerdvel, suportével — sofrivel, se assim podemos dizer.

A RELIGIOSIDADE BRASILEIRA: AFLICAO E DEMANDA

O depoimento de uma mulher do povo traduz de forma muito significativa as
formas como um importante segmento da populagéo brasileira incorpora e utiliza
a religiosidade como meio de lidar com seus sofrimentos, sejam eles cotidianos e
corriqueiros, sejam eles extremados. Ribeiro de Oliveira (1977), em um artigo inti-
tulado Coexisténcia das religides no Brasil, anotou dessa senhora a seguinte narrativa:

Por isso, seu mogo, € que eu digo: todas as religides sido boas, mas cada uma
pra uma ocasido. Para quem nédo tem problema na vida, a melhor religifio é a
catélica; a gente se pega com os santos, vai a igreja quando quer e ninguém
incomoda a gente. Pra quem estd em dificuldade financeira, a melhor religido
é a dos crentes, porque eles ajudam a gente como irméos; sé que ndo pode
beber, fumar, dangar nem nada. Agora, pra quem sofre de dor de cabeca, a
melhor religido ¢ a dos espiritas; ela é exigente, ndo se pode faltar as sessoes,
mas cura mesmo. Se Deus quiser, quando eu ficar curada de tudo, eu volto
pro catolicismo.

O pluralismo religioso contemporneo expressa, entre outras coisas, uma certa
instabilidade, um desconforto e uma busca por mudancas efetivas no dia-a-dia. O

19 Seguramente néo faltam criticas ao emprego da hermenéutica no campo dos fenémenos
humanos concretos, sejam eles histdricos, sociais, culturais ou individuais. A passagem té-
nue da antropologia interpretativista de Geertz para as formas assumidamente pds-moder-
nas de antropologia jé foi apontada como o surgimento de um interpretativismo e relativismo
vazios. Néo seriam formas validas de etnografia a alegoria, a metdfora, a traducdo ou a
descricéio da narrativa, seriam talvez apenas formas de meditagéo, segundo Stephen Tyler.
Segundo Roberto Cardoso de Oliveira (1988), a antropologia hermenéutica levada 3 sua
radicalidade pde em suspeita ndo apenas o autor (questionado ante o saber do nativo), mas
o seu saber e sua autoridade (conseqiiéncia do anticientificismo inerente ao paradigma
hermenéutico). Surge assim um tipo de saber negociado, oriundo de relacées dialégicas nas
quais o antropdlogo e seus sujeitos pesquisados confrontam e negociam a partir de seus
respectivos horizontes. Mas para Cardoso de Oliveira, ao final, o paradigma hermenéutico
veio mais para enriquecer do que para banalizar a pesquisa em ciéncias humanas. O exerci-
cio continuo da suspeita (da teoria, do autor, da exclusividade do conhecimento cientifico,
etc.) produz uma perspectiva critica sistemdtica particularmente fértil para o saber acadé-
mico. (OLIVEIRA, R. C. A categoria da des-ordem e a pds-modernidade da antropologia. Tra-
balhos em Antropologia, Campinas, 1988.)
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catolicismo é visto como a origem, um (duvidoso) ponto neutro em que a estabilidade
preside. Ele mesmo, de fato, absorve todas essas ebuli¢des da vida religiosa atual.

Enfim, a religido parece servir para muitas coisas, mas o essencial é que ela
serve para dar sentido e articular respostas para o sofrimento. Isso, em particular, é
certamente mais evidente em quem mais sofre.

O que gostaria de acentuar aqui é, entfio, essa determinada perspectiva do
fenémeno religioso no Brasil,'®® no contexto da cultura brasileira. Vimos anterior-
mente como autores como Peter Fry e Duglas Monteiro salientam as dimensdes de
aflicdo e demanda, sobretudo na religiosidade popular brasileira. Ao lado da cons-
tituicdo do sentido, elas seriam os eixos centrais da experiéncia religiosa. Mas exa-
minemos algumas decorréncias dessa perspectiva.

Ha uma linha interpretativa da religiosidade popular e sua articula¢do com o
sofrimento’®* que contrapde a medicina cientifica, saber e prética cuja propriedade
seria primordialmente das classes hegemonicas, as formas de cura, de lidar com o
sofrimento, que seriam mais religiosas e mdgicas, patriménio preferencial das clas-
ses populares. Contrapdem-se, assim, medicina cientifica e medicina magico-reli-
giosa, discurso 16gico-cientifico e discurso mégico-simbdlico, cura por meios natu-
rais e cura simbdlica.

As principais formas da religiosidade popular no panorama cultural brasileiro
contemporaneo — pentecostalismo, neopentecostalismo e religides meditinicas —
trazem no seu cerne a perspectiva da cura, formulam uma resposta plausivel, expli-
cita e decidida ao sofrimento. No cerne da religiosidade brasileira atual estariam,
portanto, a aflicdo, o sofrimento, a conseqiiente demanda por respostas e as distin-
tas formas de respostas que essas religiosidades articulam.

Mas ha que se cuidar de nio se incorrer mais uma vez em um tipo de andlise
que, vinda do século XIX, em principio da Europa erudita e etnocéntrica, atribui a
religiosidade culta, das classes hegemonicas, uma “razdo teoldgica”, uma percep-
¢do do mundo na sua dimensdo espiritual. Para as classes populares, a religiio
significaria mais uma resposta ao sofrimento. Em tltima anélise, volta-se a atribuir
a religiosidade popular o status de magia. E, ainda, as classes populares de uma
sociedade profundamente desigual, nfio tendo acesso aos bens materiais, simbdli-
cos e tecnolédgicos das classes hegemonicas, ndo podendo usufruir de bens como a
melhor medicina cientifica, a psiquiatria moderna e a psicandlise, acabariam por

163 Seguramente ndo se trata de algo exclusivo do Brasil. Thomas Csordas e Elizabeth Lewton
reviram extensamente a literatura mundial referente a préticas, experiéncias e rituais de
cura simbdlica e constataram que, em todos os cantos do mundo, as formas populares de
cura revelam uma dimensdo simbdlica, sagrada ou espiritual, sendo, quase sempre, inseridas
numa perspectiva claramente religiosa. (CSORDAS, T.J.; LEWTON, E. Practice, performance
and experience in ritual healing. Transcultural Psychiatry, v. 35, n. 4, p. 435-512, 1998.)

164 Ver, por exemplo, o artigo de BELLO, R. A. Religides populares e procedimento de cura.
In: BELLO, R. A. Estudos de religido, v. 16, p. 111-122, 1999. Assim como o detalhado estudo
de MONTERO, P. Da doenga a desordem: a magia na Umbanda. Rio de Janeiro: Graal, 1985.
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lancar méo, mais ou menos sabiamente (essa condescendente “sabedoria” atribui-
da as classes populares pelas elites intelectualizadas), das religides, das formula-
¢bes magicas dos pronto-socorros espirituais.

Em nossos estudos apresentados anteriormente, os evangélicos e os espiritas,
decididamente mais religiosos do que a maioria remanescente catdlica, também
mais exigentes e reguladores da vida (pelo menos os evangélicos), parecem ser
também os grupos nos quais o sofrimento mental, as precariedades e dores da vida
sdo mais acentuados. Seriam, portanto, religides de aflicio. No entanto, a evidén-
cia de que seriam também religides de importacdo de novos adeptos, sobretudo de
pessoas em claro desconforto com o catolicismo majoritdrio, implica aceit4-las como
religides de demanda. Aflicdo e demanda que nfio se resolvem definitivamente,
posto que a religiosidade popular, embora “sabia”, nfio teria, em tiltima andlise, o
suposto poder da tecnologia psiquidtrica ou a profundidade da psicanalise, produ-
tos das elites cientificas ocidentais. Ou ainda uma outra possibilidade, que postula
que o sofrimento, a aflicdo, e conseqiientemente a demanda, néo se resolvem nun-
ca. Embora uns padecam mais do que outros, e de modos distintos, o mal-estar na
vida cotidiana, este sim, seria democraticamente distribuido, posto ser a condicdo
humana algo universal e néo apandgio das classes populares. Todas as pessoas,
todas as classes seriam “...condenadas previamente sem apelacdo a sofrimento e
morte”, como apontou Drummond ao nos falar das criaturas de Deus.

Ha que se encarar com cautela, portanto, como fez, de certa forma, Durkheim
(1978), a tese de que a religiosidade de um determinado grupo seja mais mégica,
mistica ou pragmdtica, e a de outro mais espiritualista, contemplativa ou mais ética
e normativa. Weber gostava dessa tese (mas é permitido refutd-lo!): umas formas
de religiosidade voltando-se mais para a resolucio de problemas prdticos e outras
para a vida espiritual. Nesse sentido, Durkheim (1978) afirmou:

LA

Todas as religides, mesmo as mais grosseiras, sdo, em certo sentido,
espiritualistas: pois as poténcias que elas colocam em jogo sdo antes de tudo
espirituais e, por outro lado, ¢ sobre a vida moral que elas tém por principal
funcéo agir.

Assim, defende-se aqui que as religides, sejam elas populares ou de elites,
irdo compor essas diferentes dimensdes, pragmaticas e espiritualizadas, magicas e
ideolégicas, tomando-as de forma especifica e sempre contemplando-as conjunta-
mente. Ndo se trata de negar a centralidade que a perspectiva de classe continua a
representar na vida contemporénea. A fé religiosa, as doutrinas, as formas rituais,
os valores e a estética variam e acomodam-se segundo as classes sociais. Nio se
deve menosprezar isso, pelo contrério, penso que hoje hd um excessivo esqueci-
mento das condicbes de classe, intimamente relacionadas as dimensées étnicas, de
género e grupos etarios, no estudo da religifio e da cultura.

O sofrimento das classes populares encontra hoje uma resposta aceitavel para
elas nas formas organizadas das igrejas pentecostais e neopentecostais. J4 encon-
traram mais ajuda nos santos e na Mée Santissima. J4 vislumbraram um alento na
umbanda, que parecia ser uma forma particularmente original para uma suposta
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identidade nacional. O sofrimento das classes médias e das elites obtém respostas
nas varias formas que o espiritismo kardecista toma, nas religiosidades esotéricas,
e em um individualismo espiritualista que oferece respostas mais palataveis para
quem freqiientou universidade e gosta de Freud ou Jung. O filho do socidlogo que
se surpreendeu com a religiosidade popular brasileira, os fiéis como que convidan-
do Jesus para sambar com eles (“esse Cristo que desce do altar para sambar com o
povo”), fala com propriedade das formas do sofrimento e seus destinos em mocas
de diferentes classes sociais. Cantando o samba Noticia de Jornal,'%®> de Luiz Reis e
Haroldo Barbosa ele diz:

Tentou contra a existéncia

no humilde barracao

Joana de tal, por causa de um tal Jodo
Depois de medicada, retirou-se pro seu lar
Af a noticia carece de exatiddo

O lar ndo mais existe

Ninguém volta ao que acabou

Joana é mais uma mulata triste que errou
Errou na dose

Errou no amor

Joana errou de Joao

Ninguém notou

Ninguém morou

Na dor que era seu mal

A dor da gente nao sai no jornal

Assim sofre Joana, mulata triste, de quem pouco se sabe, a nfo ser que mora
em um humilde barracéo, que sua vida desandou, que néo sé ndo soube escolher o
amor como foi incompetente para escolher o veneno na dose certa para calar defi-
nitivamente suas dores. Talvez seja encaminhada ao posto de satde e passe a to-
mar fluoxetina, talvez faca com uma moca de classe média, uma jovem psicéloga,
alguma terapia. E possivel também que uma vizinha a convide a freqiientar os
cultos 1a na “Universal”, na ‘Assembléia de Deus” ou na “Deus é Amor”. Talvez ela
va e goste. Talvez ndo. Possivelmente ela encontrard outro Jodo, mas é bem possi-
vel que continue a errar no amor.

O mesmo cantor desse lindo samba antigo comp6s uma canc¢éo (Chico Buarque
de Holanda) falando de uma outra moca, esta de classe média, uma sinhaginha,
que sofre em algum apartamento da zona sul do Rio de Janeiro e demanda alivio
para sua aflicdo de um modo distinto:

Ta na hora de acordar, sinhazinha
Tem muito o que fazer
Tem cabeca pra tratar

165 REIS, L.; BARBOSA, H. Noticia de jornal. Intérprete: Chico Buarque de Holanda. Rio de
Janeiro: E. M. Brasileira, [20--].
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Tem que ler caderno B
Hora no homeopata

Fita no video-clube

T4 na hora de acordar
Tem a vida pra viver

Tem convite pra dangar
Telefone pra vocé
Namorado pra brigar
Vinho branco pra esquecer
T4 na hora de acordar, sinhazinha
Eu ndo chamo uma outra vez
Que tem buizio pra jogar
Tem massagem no chinés
Colecdo nas vitrines

T4 na hora de acordar

Ta na idade de querer
Namorado pra casar
Casamento pra sofrer

A cabeca pra dancar

E a vontade de morrer
Disco novo pra rodar
Vinho branco pra esquecer

Ela tem terapias, ioga e homeopatas, btizios, astrologia e livros espiritualistas,
talvez também tome um pouco de fluoxetina, se ndo engordar, é claro. Todos os
recursos serdo acionados para ver se ndo sofre tanto, se torna o sofrimento supor-
tavel ou se da a ele um sentido, um significado plausivel. Isso tudo ocorre com
Joana e com Sinhazinha, cada uma do seu jeito, é verdade, mas ambas combinan-
do saberes e praticas seculares com religiosas, saberes e praticas que ndo permane-
cem estaticos, mas que se transformam com o passar dos anos e que, de alguma
forma, transformam a vida delas.

O religioso terd sempre, ao que parece, a sua presenca reservada nesse terri-
tério de sofrimento e significacéo, convivendo com a psicologia, com a psicandlise
e com a psiquiatria, desafiando-as um tanto, mas ao final das negociacoes, estabe-
lecendo pactos e acordos que garantam um lugar ao sol a todas essas formas de
resposta a aflicdo. Afinal, como ensina Riobaldo (Rosa, 1984)

[...] O senhor tolere, isto ¢ o sertdo. Uns querem que néo seja [...] O senhor
sabe: hd coisas de medonhas demais, tem. Dor do corpo e dor da idéia mar-
cam forte, tdo forte como o todo amor e raiva de 6dio. [...] Explico ao senhor:
o diabo vige dentro do homem, os crespos do homem — ou é 0 homem arrui-
nado, ou o homem dos avessos. Solto, por si, cidadéo, é que nio tem diabo
nenhum. Nenhum!

Constatado que o sertdo existe, que as dores sdo medonhas demais e que o
diabo é, de fato, 0o homem nos seus avessos, ele prescreve: “Bebo dgua de todo rio...
Tudo me quieta, me suspende. Qualquer sombrinha me refresca. Mas é sé muito
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provisdrio”. E por ser sempre muito provisério, talvez por isso mesmo as pessoas,
das diferentes classes, bebam dgua de todo rio, e vio continuar bebendo.

A gente pobre, geralmente pentecostais e neopentecostais, vai ao pronto-so-
corro espiritual, toma fluoxetina e eventualmente faz psicoterapia no postinho. A
classe média, as camadas intelectualizadas, tornam-se espiritualistas, tomam
homeopatia, as vezes um antidepressivo, fazem algum tipo de psicoterapia e 1éem
Dalai Lama, Paulo Coelho ou Leonardo Boff. Mas todos, todos, continuam a sofrer.
A sofrer e a buscar. Uma busca por sentido e alfvio que, ao que parece, nio vai
cessar tdo cedo.




11

CONCLUSOES

Esforcei-me, ao longo desses anos de pesquisa, para compatibilizar duas pers-
pectivas dificeis, talvez impossiveis de serem compatibilizadas: a pesquisa médica e
epidemioldgica e as dimensées da vida religiosa e do sofrimento pessoal. A pergun-
ta: “afinal, a religifo faz bem ou faz mal A satide mental”?, eu tratei de buscar
respostas, mesmo sabendo que talvez seja uma pergunta imperfeita, ou
malformulada, pois envolve considerdveis simplificacdes.

Apesar das ressalvas a tais dificuldades metodolégicas, a religido, na maior
parte das vezes, parece fazer bem a sadde. Parece dificultar que as pessoas se tor-
nem problematicamente envolvidas ou dependentes de bebidas alcodlicas e outras
substéncias, assim como parece oferecer um alento a quem sofre de dolorosas ex-
periéncias depressivas, ansiosas ou mesmo psicéticas. Uma semana apds eu ter
falado algo nessa linha em um recente programa de televisdo, um paciente meu me
retrucou: “O senhor falou bonito na TV, doutor Paulo, gostei. Mas isso tudo que o
senhor disse néo ¢ certo para mim. Para mim, a religido fez um mal terrivel...” (a
seguir tentou me explicar por que a religifio lhe fez muito mal). De outros pacien-
tes, sobretudo de familiares, ndo tem sido incomum ouvir “[...] Doutor, quando ela
comega a falar muito de religifio é af entfio que eu sei que a coisa vai desandar”.
Apesar de tais depoimentos, tenho duividas se a religido causou o sofrimento dessas
pessoas, ou simplesmente vem, de alguma forma, associada a tais sofrimentos, em
uma relagdo mais complexa que flechas causais possam dar conta. Também tenho
duvidas sobre afirmagdes muito categéricas e simplistas em relagdo ao caréter “pro-
tetor” da religido sobre a satde fisica e mental.

Sempre intrigado com essas perguntas (mal ou bem-formuladas), e como ndo
deixo o vicio professoral de tentar organizar as complexidades, simplificando-as,
as vezes indevidamente, organizei o quadro a seguir (Quadro 11.1), que pondera,
de um lado, os efeitos benéficos da religido e, do outro, seus possiveis efeitos
deletérios.

Assinalo aqui que esses dois grupos de possibilidades da religido, sobre a
satde e a vida das pessoas, nio se excluem. Assim, em muitos casos, a religido
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Quadro 11.1

Possiveis “fatores positivos” e “fatores negativos’ da religico
e da religiosidade sobre a satde mental

Fatores ou efeitos positivos

Fatores ou efeitos negativos

Fornecer um conjunto de sentidos e
significados plausiveis para a existéncia,
para o sofrimento e para a morte.

Produzir e fornecer uma rede de apoio
social acessivel e culturalmente aceitével
para o sujeito.

Estabelecer padrées comportamentais
sauddveis em relagéo ao uso de dlcool,
tabaco e drogas ilicitas.

Fornecer padrées de coping relacionados a
perdas vitais, como viuvez, perda de
amigos e parentes, envelhecimento.
Oferecer formas ritualizadas de luto.

Préticas rituais podem fornecer a sensacdo
de pertenca a um grupo, de contato com
o sagrado e de protegdo divina, podem
contribuir na “realizac@o” de sentimento
religioso.

Difundir a idéia de solidariedade e de
igualdade, veiculando valores e comporta-
mentos relacionados a aceitacéo, toleréncia,
ajuda e apoio a outras pessoas e grupos.
Aparentados ao sentido de solidariedade
estariam a piedade, a caridade, o amor ao
préximo e & natureza, efc.

Por meio da idéia maniqueista de bem e de
mal absolutos, figuras do mal, como o
demonio, podem disponibilizar um
perseguidor constante.

Diminuir a liberdade individual por meio de
cobrangas exigentes do grupo socior-
religioso em relagdo tanto a comportamen-
tos como a pensamentos, fantasias e valores.

Estabelecer padrées de conduta moral de
dificil alcance, produzindo uma sensagéo
constante de culpa, insuficiéncia e baixa
auto-estima.

Sujeitos com orientag@o homossexual, com
identidade transexual ou outros comporta-
mentos que diferem da norma, embora
muitas vezes infensamente interessados na
vida religiosa, sofrem rejeicdo e discrimina-
céo por grupos religiosos nos quais
nasceram ou querem ingressar.

Praticas rituais emocionalmente intensas
podem desencadear episédios psicoticos ou
de outros transtornos mentais.

Engendrar idéias sectdrias de superioridade
do préprio grupo e de inferioridade de
pessoas ou grupos externos ou distintos em
termos culturais, religiosos ou étnicos, ou de
outra diferenca de qualquer natureza,
estimulando assim o racismo, o sexismo, o
classismo, o etnocentrismo, o preconceito, a
discriminacéo religiosa, etc.

pode abrigar a contradi¢éo,'® ser positiva e negativa a0 mesmo tempo para o
individuo ou para o grupo social. Pode proporcionar libertacdo e aprisionamento,
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uma consciéncia maior e alienagdo, alivio e sofrimento. Pode, também, comportar-
se adequadamente para o tratamento epidemioldgico e produzir resultados
satisfatdrios para alguns pesquisadores da ciéncia da satide. Mas é preciso estar
atento a esses momentos curiosos, quando ela ndo se comporta, quando se revela
complexa e contraditdria, quando acompanha os homens no seu estranho modo de
ser.

Ressalvo também que, apesar de ter enfatizado nesta discusséo que a religifio
se dirige fundamentalmente para a construcéio de um significado plausivel e para o
apaziguamento da dor e do sofrimento, sejam eles relacionados & doenca, & morte
ou a miséria, mesmo sendo tais dimensées fundamentais, nfo creio que a religido
se restrinja a elas. Ela é algo mais; visa mais do que fornecer significado e aplacar a
dor. Responde a um desejo por transcender a vida cotidiana, a uma avidez por
mistério, por acolher e a0 mesmo tempo ir ao encontro do absurdo de nossa condi-
¢éo. Nas palavras de Kierkegaard (1979):

O maravilhoso é viver a cada momento assim ditoso e contente em virtude do
absurdo, vendo em cada instante a espada suspensa na cabeca da bem-ama-
da, encontrando néo o repouso na dor da resignacio, mas a alegria em virtu-
de do absurdo. Aquele que for capaz disso é grande, é o tinico homem real-
mente grande, e s6 o pensar naquilo que ele realiza enche-me a alma de
emocdo, porque nunca recusei admirar as grandes acdes.

Parece ser temeroso, no final deste livro, ao terem sido tratados objetos de
tamanha complexidade como “religifo”, “satide”, “sofrimento” e “transtorno men-
tal”, formular algo que se pretenda o status de conclusio. Nio se pode negar as
profundas dificuldades que esse campo de estudos contém e revela. Dificuldades e
contradices relacionadas ao objeto de estudo e aos métodos empregados, entre
teorias de inspiracdo, formas de pesquisar, resultados obtidos e interpretagdes de-
senvolvidas. Assim, ¢ mister reconhecer que todo o esforco de compatibilizacio de
métodos epidemiolégicos e procedimentos de pesquisa empirica com os objetos
complexos e fugidios envolvidos na vida religiosa produz um conjunto de resulta-
dos um tanto dificeis de organizar de forma coerente.

Este livro termina, portanto, com o reconhecimento de limites: limites do
autor, de seus métodos, instrumentos e capacidade de andlise. Tal reconhecimento
implica também uma reiterada e perplexa percepciio da imensa complexidade e da
riquez? de tais objetos de investigacfio: religifo, satide, sofrimento e transtorno
mental.




