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Quando eu me encontrava na metade do caminho de nossa vida, me vi
perdido em uma selva escura, e a minha vida ndo mais seguia o
caminho certo. Ah, como é dificil descrevé-la! Aquela selva era tdo
selvagem, cruel, amarga, que a sua simples lembranga me traz de volta
o medo. Creio que nem mesmo a morte poderia ser tdo terrivel. Mas,
para que eu possa falar do bem que dali resultou, terei antes que falar
de outras coisas, que do bem, passam longe. Eu ndo sei como fui parar
naquele lugar sombrio. Sonolento como eu estava, devo ter cochilado
e por isso me afastei da via verdadeira. Mas, ao chegar ao pé de um
monte onde comegava a selva que se estendia vale abaixo, olhei para
cima e vi aquela ladeira coberta com os primeiros raios do sol. A cena
trouxe luz a minha vida, afastou de vez o medo e me deu novas
esperangas. Decidi entdo subir aquele monte. Olhei para trdas uma
ultima vez, para aquela selva que nunca deixara uma alma viva
escapar, descansei um pouco, e depois, iniciei a escalada.

(Dante Alighieri, Canto I: A selva escura - As feras - O espirito de
Virgilio, Divina Comédia.)

Nenhuma obra espiritual vem ao mundo sem grandes sofrimentos. Ela
desafia sempre o homem inteiro / Ndo aceiteis como verdade nada que
seja isento de amor. E ndo aceiteis como amor nada que seja isento de
verdade! / Quem procura a verdade, procura a Deus, ainda que ndo o
saiba.

(Edith Stein)



RESUMO
No intuito de responder a pergunta sobre o espirito e a espiritualidade como possiveis objetos
da Psicologia, retomamos uma fundamentagao para o “conceito de espirito” e suas possiveis
implicagdes para a relacdo entre Psicologia e Espiritualidade, a partir da antropologia
fenomenoldgica de Edith Stein. Para tal, nos dedicamos a pesquisa bibliografica, por meio da
qual delineamos os conceitos de “espirito” e “espiritualidade” no pensamento ocidental, a partir
de uma reconstituig¢do historica, filosofica e cientifica; descrevemos algumas das contribuig¢des
da Fenomenologia para nosso campo de pesquisa, especialmente com a ‘“Arqueologia
Fenomenologica” e a “Fenomenologia da Religidao”; e descrevemos o pensamento ¢ a
antropologia steiniana, principalmente no que constitui as no¢des de espirito e a espiritualidade.
Detalhamos e discutimos as principais caracteristicas que definem a “esséncia” do conceito de
espirito, e da vivéncia do espiritual na obra steiniana. Para suas contribui¢des especificas de
nossa pretensa “Psicologia do espirito” e da espiritualidade, enfocamos naquilo que dividimos
como uma “antropologia fenomenoldgica” e uma “antropologia cristd” do espirito humano
steiniano. Constatamos que noc¢ao de espirito presente na obra de Edith Stein € essencial para a
compreensdo do desenvolvimento da personalidade ou da formagao da pessoa humana e esta
correlacionada a consciéncia transcendental. Além dessa dimensdo antropologico-ontoldgica,
especificamente humana que nos torna um animal diferente dos outros, ¢ possivel reconhecer
no espirito humano, a esfera de transcendéncia em relagdo ao outro (comunidade), e ao Outro,
reconhecido na fase cristd da filosofia de Stein, como a figura do divino. Nesse aspecto
reconhecemos uma antropologia religiosa e uma espiritualidade religiosa, nas quais Deus se
apresenta como motivo central, causa e destino. Tal tratamento antropologico fenomenologico
do espirito tanto nas dimensdes existenciais e filosoficas quanto na dimensao religiosa, lanca
bases para a compreensdo de um “modo de ser” do espirito e, por conseguinte da
espiritualidade. Edith Stein desenvolveu uma antropologia fenomenoldgica, uma “psicologia
com alma”, uma “Psicologia do espirito” e assim uma auténtica “Psicologia da Espiritualidade”.
O espirito e a espiritualidade sdo a propria condi¢do antropoldgico-ontologica sob a qual
podemos nos dizer “humanos”. Portanto ndo se trata apenas de um “ramo” das pesquisas
psicologicas, mas a propria condigdo humana sem a qual ndo seria possivel uma Psicologia
autenticamente humana. Portanto os fendmenos do espirito e da espiritualidade, nao sdo meros
objetos, cujo estudo se constitui como uma “especialidade” da Psicologia, o contrario ¢ sua

propria condigdo.

Palavras-chave: Psicologia. Espiritualidade. Edith Stein.



ABSTRACT
In order to answer the question about spirit and spirituality as possible objects of Psychology,
we return to a rationale for the “concept of spirit” and its possible implications for the
relationship between Psychology and Spirituality, based on the phenomenological
anthropology of Edith Stein. To this end, we dedicate ourselves to bibliographic research,
through which we outline the concepts of "spirit" and "spirituality" in Western thought, based
on a historical, philosophical and scientific reconstruction; we describe some of
Phenomenology's contributions to our field of research, especially with “Phenomenological

b

Archeology” and “Phenomenology of Religion”; and we describe Steinian thought and
anthropology, especially in what constitutes the notions of spirit and spirituality. We detail and
discuss the main characteristics that define the “essence” of the concept of spirit, and of the
experience of the spiritual in Stein's work. For your specific contributions to our so-called
“Psychology of the spirit” and spirituality, we focus on what we share as a “phenomenological
anthropology” and a “Christian anthropology” of the Steinian human spirit. We found that the
notion of spirit present in the work of Edith Stein is essential for understanding the development
of personality or the formation of the human person and is correlated with transcendental
consciousness. In addition to this anthropological-ontological dimension, specifically human
that makes us an animal different from others, it is possible to recognize in the human spirit,
the sphere of transcendence in relation to the other (community), and to the Other, recognized
in the Christian phase of Stein's philosophy, as the figure of the divine. In this respect, we
recognize a religious anthropology and a religious spirituality, in which God presents himself
as the central motive, cause and destiny. Such phenomenological anthropological treatment of
the spirit, both in the existential and philosophical dimensions and in the religious dimension,
lays the foundations for the understanding of a "way of being" of the spirit and, therefore, of
spirituality. Edith Stein developed a phenomenological anthropology, a "psychology with a
soul", a "Psychology of the spirit" and thus an authentic "Psychology of Spirituality". Spirit and
spirituality are the very anthropological-ontological condition under which we can call
ourselves "human". So it is not just a "branch" of psychological research, but the human
condition itself without which an authentically human psychology would not be possible.
Therefore, the phenomena of spirit and spirituality are not mere objects, whose study is

constituted as a “specialty” of Psychology, the opposite is its own condition.

Keywords: Psychology. Spirituality. Edith Stein.
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INTRODUCAO

“Poetas e mendigos, musicos e profetas, guerreiros ¢ malandros, todos nds, criaturas
daquela realidade desaforada, tivemos que pedir muito pouco a imaginacdo, porque
para nds o maior desafio foi a insuficiéncia dos recursos convencionais para tornar
nossa vida acreditavel. Este ¢, amigos, o nd da nossa solidao

A poesia, enfim, a essa energia secreta da vida cotidiana, que cozinha seus grios e
contagia o amor e repete as imagens nos espelhos.

Em cada linha que escrevo trato sempre, com maior ou menor fortuna, de invocar os
espiritos esquivos da poesia, e trato de deixar em cada palavra o testemunho de minha
devogao pelas suas virtudes de adivinhacdo e pela sua permanente vitoria contra os
surdos poderes da morte . . . a inica prova concreta da existéncia do homem: a poesia”

“. .. delirio sem remédio e que ¢ o oficio de escrever”

(Gabriel Garcia Marquez, discurso para o prémio Nobel de Literatura, 1982).

A espiritualidade ¢ um problema da Psicologia? Quando optamos pelo tema que
pergunta e mobiliza esta investigacdo, temos a inten¢do de langar uma provocagdo do sentido
duplo da expressao “problema”: uma que diz respeito a um assunto controverso que tematiza
discussdes académicas e pesquisas cientificas, e outra que trata sobre uma questdo social que
traz transtornos de dificil solu¢do. Assim, o tema da espiritualidade deve ser objeto de pesquisa
da Psicologia ou ¢ uma questao no sentido da dificil resolucao para a ciéncia psicoldgica?

De acordo com a Associacdo Mundial de Psiquiatria (WPA), nas ultimas décadas, tem
crescido a conscientizacao da academia e da populagdo geral sobre a relevancia da religido e da
espiritualidade nas questdes de satde. Revisdes sistemdticas da literatura cientifica
identificaram mais de trés mil estudos empiricos investigando as relagdes entre
religido/espiritualidade (R/E) e saude (Associagdo Brasileira de Psiquiatria [ABP], n.d.). Os
estudos demonstram que religido e espiritualidade estdo, geralmente, associadas a melhores

desfechos de saude, embora, em alguns casos, elas possam também causar danos.
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As pesquisas também mostraram que valores, crengas e praticas relacionadas a religiao
e espiritualidade sdo “relevantes para a maior parte da populagdo mundial e que pacientes
gostariam de ter suas questdes de R/E abordadas nos cuidados em saude” (ABP, n.d.). Em
reconhecimento a importancia de tal tematica, a WPA incluiu “religido e espiritualidade” como
parte do Curriculum Bésico de Treinamento em Psiquiatria e ainda se posiciona com uma série
de proposicdes de incentivo a pesquisa € uma atengdo mais acurada e cuidadosa com os
pacientes e as relativas manifestagdes de religiosidade e espiritualidade.

Conclusdes como esta demonstram que o interesse pela espiritualidade tem gerado um
alto nimero de pesquisas empiricas que, em sua maioria, revelam a influéncia positiva sobre a
saude. No entanto, no relatério fornecido pela ABP (n.d.), o conceito de espiritualidade aparece
diretamente associado a religido e/ou religiosidade naquelas pesquisas, e os limites entre as
vivéncias de espiritualidade e religiosidade ndo estdo evidenciados de forma clara e satisfatoria.

Com o intuito de contextualizar o panorama geral das pesquisas nacionais, em um
levantamento de escala menor, buscamos revisar estudos brasileiros escritos em portugués com
os descritores “Psicologia [AND] Espiritualidade”. Evitamos a sele¢do por recorte temporal e
elegemos bases de dados que fornecessem a indexagdo' dos artigos por ordem de relevancia
para que observassemos o fator qualitativo dessas pesquisas. No contexto dos paises em
desenvolvimento como o Brasil, destacam-se como base de dados que indexam citacdes, a
Google Académico (GA), Scopus, e Scientific Eletronic Library Online (SciELO). Elegemos a
plataforma SciELO para a recuperacao dos dados, em particular, por esta ter sido desenvolvida

especificamente como uma resposta “as necessidades da comunicagao cientifica nos paises em

1 No cenario mundial, o principal indice de avaliagdo de impacto e visibilidade das pesquisas cientificas ¢ o FI
(Fator de Impacto). Trata-se de um indicador bibliométrico publicado anualmente no Journal Citatian Reports
(JCR) pelo ISI-Thomson Scientific (ISI), calculado com base em citacdes (Mugnaini, 2008). Porém, um dos
problemas desse indice, ¢ a predominancia das publicagdes oriundas de paises do Primeiro Mundo em detrimento
dos paises em desenvolvimento, gerando o efeito “ciéncia perdida”. Para diminuir a desigualdade no status da
ciéncia e gerar informacdo no ramo de produgdo académica, outras bases de dados tém sido criadas, como no
caso da SciELO.
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desenvolvimento” (Modelo SciELO, 2007) especialmente na América Latina e Caribe, onde o
modelo proporciona “uma solugdo ‘eficiente’ para assegurar a visibilidade e o acesso universal
a sua literatura cientifica, contribuindo para a ‘superacdo’ do fendmeno conhecido como
'ciéncia perdida” (Modelo SciELO, 2007). O Modelo SciELO contempla ainda “procedimentos
integrados para medir o uso € o impacto dos periddicos cientificos” (Modelo SciELO, 2007).

Como resultado dessa revisao, obtivemos a principio o nimero de 64 artigos conforme
nossos descritores, reduzidos em seguida a 38 relatos de pesquisa de acordo com os critérios de
“estudos brasileiros escritos em lingua portuguesa”. A partir da leitura exploratoria?,
obedecendo a ordem decrescente de relevancia da literatura, destacamos o conceito de
espiritualidade e suas principais associagdes; 0s principais marcos tedricos; e as metodologias
e instrumentos que embasaram as pesquisas. Em seguida, além do fator quantitativo, também
reduzimos as descri¢cdes do conceito de espiritualidade, religido e religiosidade a unidades de
sentido e, consecutivamente, fizemos a analise interpretativa dos dados, como se segue.

A associacdo entre espiritualidade, religido e/ou religiosidade aparece na maioria dos
trabalhos recuperados — 34 artigos ou 89,47%, conforme Tabela 1. No entanto, embora em
alguns casos haja uma diferenciacao entre tais conceitos na constru¢ao tedrica, € unanime que

essa distingao ndo se apresenta de forma explicita na analise de dados.

Tabela 1 — Principais correlagdes entre as pesquisas sobre psicologia e espiritualidade

Principais Correlacgées Qtd. %
Religido e / ou Religiosidade 34 89,47
Saude / Satde mental, qualidade de vida, bem-estar e / ou enfrentamento. 29 76,31
Formagao Académica 03 7,89
Praticas Psicoterapicas 02 5,36
Outros 04 10,72

Fonte: SciELO (2018).

2 No sentido de Lima e Mioto (2007), leitura rapida e manuseio das obras, para comprovar de fato a existéncia das
informagdes que respondem aos objetivos propostos.
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A andlise de conteudo revela uma conceituagdo ampla e multiforme para espiritualidade,
associada a conceitos mais gerais ou mais especificos que categorizamos em unidades de
sentido. Assim a espiritualidade aparece ligada a ideias como: relagdo do “Eu” com o universo,
com O cOsSmos, consigo mesmo € com o0s outros; atitude interna, forga interior, praticas
intrinsecas e individuais; reflexdo, tomada de consciéncia ou razdo; crescimento humano,
transformagao individual e amadurecimento; energia; abertura e dinamismo; fé, crengas e
pensamento positivo; integracao, mistica e unidade; valores morais como esperanga, respeito,
confianga, amor, compaixao, tolerancia, paciéncia, perddo, responsabilidade e harmonia; e,
também, algo imaterial e que transpde o estado emocional e bioldgico — algo essencial que
controla mente e corpo. Prevalece, porém, um padrao conceitual que associa a espiritualidade
a busca de sentido, significado e/ou propdsito de vida; relagdo com o transcendente ou
transcendéncia; relacdo com o sagrado; ideia de divino ou forga superior.

Diferentemente, a religiosidade ¢ definida como crenca ou pratica compartilhada em
uma comunidade determinada por uma dimensdo organizacional — igreja, institui¢do religiosa
ou sistema organizado de ritos, simbolos, tradicao e dogmas. Mantém-se também a relagao com
o sentido existencial, o divino e/ou sagrado. Ja a religido, por sua vez, ¢ apresentada mais
claramente como aquele sistema organizador das crencgas, praticas, rituais € simbolos que
mediam a rela¢do do individuo com o transcendente, divino ou poder superior. Ela comunga
com valores morais, a ideia de fé e surge como uma resposta para a questao existencial sobre o
sentido da vida.

Notamos, portanto, que os conceitos, embora estabelecam diferengas entre si, também
apresentam uma intima relacao, principalmente no que tange a busca pelo sentido; relagdo com
o sagrado e com o transcendente, relacdo com o divino e/ou poder superior. Nesse sentido,
embora a espiritualidade seja apontada como uma vivéncia independente de crengas e dogmas

religiosos, o que se define como espiritualidade, em alguns estudos, resvala na defini¢cdo dos
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conceitos de religido e religiosidade em outros estudos, o que gera nao s6 uma falta de consenso,
mas também uma confusdao conceitual quando analisados na sua totalidade. Além do mais,
como foi dito acima, ainda nos casos em que houve uma diferenciacao conceitual, os dados
amostrais sdo imprecisos quanto a esta distingdo, por exemplo, quando se associa
espiritualidade a “saude, saude mental, enfrentamento, bem-estar e/ou qualidade de vida”. Os
instrumentos utilizados serviam-se de perguntas relacionadas também a religiosidade, sem que
houvesse uma separacao direta para esta e aquela questao nos resultados.

De modo geral, ainda foi possivel identificar unidades de sentido ainda mais reduzidas
através das descrigdes da literatura supracitada. Sendo assim, a espiritualidade parece estar
ligada a uma dimensdo “ontoldgica” e existencial, enquanto busca de sentido, mas que pode
ganhar contornos “onticos” conforme as suas vivéncias no interior das relacdes e da cultura, ou
seja, possui uma dimensao vertical; individual e intrinseca; e outra horizontal ou social. Uma
das possibilidades que traduz a resposta a pergunta mobilizadora sobre o sentido existencial,
compartilhada social e culturalmente, ¢ a religiosidade. Essa varia¢do, porém, ndo € necessaria
a condicao da espiritualidade em sua esséncia, isto €: a espiritualidade ¢ um fendmeno
independente da religido e da religiosidade, embora possa se manifestar com ritos, simbolos e
comportamentos que configuram a linguagem e a cultura religiosa. Entender esta autonomia do
fendmeno da espiritualidade € crucial para o desenvolvimento do raciocinio sobre nosso objeto
de pesquisa e a forma como esta sera conduzida.

Freitas (2017) busca simplificar a questao conceitual resolvendo os impasses da seguinte
maneira: espiritualidade corresponde a demanda de sentido; religiosidade “ao modo de
elaboragdo subjetiva e intersubjetiva na busca de respostas para as demandas de sentido,
ancorando-se em crencas religiosas (Deus, Divino, Sagrado ou Transcendente)” (Freitas, 2017,

p. 71); religido diz respeito ao sistema ou doutrina de respostas. Para a autora, o ideal seria
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adotar um modelo organico que permita um espago tanto para as conexoes entre espiritualidade
e religido quanto para suas diferenciacdes e especificidades.

Poderiamos dizer que essa confluéncia conceitual se apresenta na propria historia da
psicologia na sua tentativa de investigagdo do fendmeno da espiritualidade, o que ocorreu, ao
que nos parece, no seio da Psicologia da Religido. De acordo com Paiva (2008), a “psicologia
da espiritualidade”, embora nao tivesse esse nome a principio, deu vistas do seu surgimento na
Escola de Nijmengen, na Holanda, no século XX. Em artigo publicado sobre as psicologias da
religido na Europa, Paiva (1990) relata ainda que aquela escola tinha como objeto da psicologia
dareligido “aquela parte do comportamento humano que diz respeito a busca de sentido ultimo,
seja ele religioso ou secular” (Paiva, 1990, p. 92; Paiva, 2008, p. 32).

No Brasil, essa historia se apresenta de modo semelhante, e o estudo académico em
psicologia da espiritualidade se desenvolve nas vias da Psicologia da Religido a partir da década
de 1960. De acordo com Paiva (2017), ha registros de publicagdes relacionando a
espiritualidade a psicologia religiosa (até entdo assim denominada) na Revista de Psicologia
Normal e Patologica em 1962, atribuidas a Sociedade Brasileira de Psicologia Religiosa
estabelecida na Pontificia Universidade Catodlica de Sao Paulo (PUC-SP). Paiva et al. (2009)
também apontam um aumento das publicagdes nas décadas seguintes, exceto nos anos 70,
correlacionadas a estruturacdo académica da disciplina Psicologia e Religido, que se tornou
objeto de ensino no nivel de graduacao e pos-graduacao em algumas universidades do pais.

Dessas publicacdes, por sua vez, destacam-se os trabalhos apresentados pelo Grupo de
Trabalho (GT) Psicologia & Religido da Associa¢do Nacional de Pesquisa e Pos-Graduacdo em
Psicologia (ANPEPP). Além de estar presente em importantes eventos cientificos da psicologia
no Brasil e no exterior, o grupo realiza bienalmente, desde 1997, os seminarios “Psicologia &

Senso Religioso”. Os trabalhos apresentados nesses seminarios foram organizados e publicados
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em dez livros, dos quais chamamos atencdo para a obra Psicologia e Espiritualidade,
organizada por Mauro Amatuzzi e publicada em 2005.

Dez anos depois, em 2015, um livro homoénimo, organizado por Maria Licia de Moraes
e Leonardo Silva, foi publicado também sob a reunido de trabalhos apresentados, dessa vez, em
um ciclo de palestras, organizado pela Pontificia Universidade Catodlica do Rio Grande do Sul
(PUCRS) entre 2010 e 2012. A preocupacdo com o tema da espiritualidade na psicologia
brasileira aparece também dentro da perspectiva da psicoterapia no livro Espiritualidade e
Praticas Clinicas de Valdemar Augusto Agerami-Camom, publicado em 2014.

A predominancia da associagdo entre espiritualidade e religido/religiosidade também se
apresenta no orgao regulamentador Conselho Federal de Psicologia (CFP). Além das notas
publicas que orientam o manejo profissional do psicélogo em relagdo as questdes relativas a
espiritualidade, religido e religiosidade, o CFP publicou também cinco obras que abordam os
temas. Trata-se do livro Psicologia, Laicidade, Espiritualidade, Religido e os Saberes
Tradicionais: referéncias basicas para a atuagdo profissional, de 2014; e a Colegdo
Psicologia, Laicidade e as Relagoes com a Religido e a Espiritualidade, dividida em trés
volumes intitulados: Laicidade, Religido, Direitos Humanos e Politicas Publicas; Na Fronteira
da Psicologia com os Saberes Tradicionais: praticas e técnicas; € Psicologia, Espiritualidade
e Epistemologias Ndao Hegemonicas — todos estes publicados em 2016. No ano de 2017, foi
criada ainda a CLEROT (Comissao de Laicidade, Espiritualidade, Religido e Outros Saberes
Tradicionais), coordenada pelo professor doutor Reinaldo da Silva Junior, na sede do Conselho
Regional de Psicologia de Minas Gerais (CRP-MG). No mesmo ano, a autora teve a
oportunidade de coordenar um GT homonimo na Subsede Centro-oeste do CRP-MG, e mais
recentemente, em 2019, foi publicada pelo CRP-MG, junto a CLEROT, o livro Psicologia,

laicidade, espiritualidade e outras tradicoes: encontrando caminhos para o didlogo.
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Parece-nos também previsivel que os rumos da psicologia cientifica, traduzida como
“estudo do comportamento”, por sua tradi¢ao, s6 poderia chegar ao fenomeno da espiritualidade
por meio do observavel e passivel de mensuracao, o que acabou acontecendo através da sua
expressao no “comportamento religioso” e que, por sua vez, de acordo com Paiva (1990, 2017)
e Paiva et al. (2009), representa o objeto da Psicologia da Religido. No entanto, afirmar que a
nocao de espiritualidade entra nas ideias psicoldgicas a partir da Psicologia da Religido seria
uma solucdo simplista e precipitada, pois suas origens remontam a propria historia do
pensamento. A medida que a espiritualidade passa pela pergunta sobre sentido da vida, ela
(co)responde a pergunta que a mobiliza e lhe da origem, ou seja, fornece sentido as questoes
existenciais. Isso acontece em pensamentos muito distantes da psicologia cientifica e se
desenvolve no interior da cultura a principio, através dos mitos que nos fornecem uma nogao
tanto de espirito quanto de alma, ou psique — suposto objeto da psicologia entendida através da
etimologia da palavra. Em outras palavras, tanto a no¢do de alma (psigue) quanto de espirito
tém suas raizes nas compreensdes miticas que, por sua vez, configuram as matrizes do
pensamento religioso. Essas nog¢des (alma/psique, espirito), por seu turno, continuam
embasando uma visdo de homem passivel de investigagdo cientifica, o que parece responder,
até entdo, a nossa pergunta inicial, tanto como “problemas de pesquisa” quanto como um
“problema” no sentido de “transtorno de dificil solugdo” para a ciéncia, tal como ¢
compreendida em moldes tradicionais.

E principalmente sob esta perspectiva de busca dos modelos de ciéncia que embasam as
pesquisas brasileiras sobre psicologia e espiritualidade que analisamos os proximos critérios.
Um dado relevante, demonstrado na Tabela 1, ¢ que existe, nas pesquisas em psicologia e
espiritualidade no Brasil, uma forte associacdo a temas como saude, saude-mental, qualidade

de vida, enfretamento e/ou bem-estar, somando 29 artigos ou 76,31% do total. Quanto ao marco



21

teorico, nove pesquisas (23,68%) apontam, como referéncia, alguma relacdo com a Psicologia
da Saude e Hospitalar (ver Tabela 2).

E importante ressaltar que, nesse quesito, procuramos, para fins didaticos, elencar as
principais escolas da psicologia que embasavam as pesquisas de acordo com a referéncia dos
proprios autores. Entretanto, o que se mostra na pratica ¢ que as pesquisas comungam de uma
miscelanea de conceitos vindos de conhecimentos diversos para além das “psicologias” e
praticas psicoterapicas, incluindo ciéncias sociais, bioldgicas e outros, como a pratica de
filosofias orientais presente em dois dos artigos. Além disso, grande parte (15 artigos, ou
39,47% das pesquisas) ndo afirma a utilizagdo de um método ou teoria especifica para a

compreensdo do fenomeno da espiritualidade.

Tabela 2 — Principais marcos teoricos apontados nas pesquisas sobre psicologia e

espiritualidade

Marco teorico Qtd. %
Inclui psicologia hospitalar e da saude 09 23,68
Psicologia positiva 04 10,72
Fenomenologia 03 7,89
Psicologia social 01 2,63
Logoterapia 01 2,63
Psicologia transpessoal 01 2,63
Pensamento sistémico 01 2,63
Psicanalise 01 2,63
Historiografia das ideias psicologicas 01 2,63
Psicologia organizacional e do trabalho 01 2,63
Outros e / ou ndo citados 15 39,47

Fonte: SciELO (2018).

Nos chama atencdo também o fato de que trés artigos (7,89%) relataram ter a
fenomenologia como marco tedrico/metodologico. No entanto, essa abordagem nao ¢é
explicitada de forma satisfatéria. Entre esses artigos, destacamos um em que consta uma
brevissima descri¢ao antropologica merleau-pontyana que considera a questao do espirito como
fator constitutivo humano. Semelhantemente, isso ocorre em um artigo de abordagem
logoterapéutica em que o espirito também constitui o0 modelo de homem na logoteoria

frankliana. Ambas as pesquisas parecem fornecer uma nocdo de espirito como condi¢do da
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espiritualidade, no entanto ndo se propde, como objetivo especifico dessas pesquisas, a
explicitacdo de uma antropologia que considere o espirito ou uma ontologia do espirito humano.
Identificamos ainda o impressionante nimero de 17 artigos (44,73%) que sequer oferecem uma
defini¢do conceitual para o fendmeno da espiritualidade.

Nao obstante, quanto aos métodos e instrumentos (Tabela 3), as pesquisas parecem
buscar um modelo explicativo e causal entre espiritualidade e os fendomenos supracitados
(saude, saude-mental, qualidade de vida, enfretamento e/ou bem-estar — Tabela 1),
evidenciando a influéncia positiva da espiritualidade sobre esses fenomenos (lembrando que
ndo fica clara a separagdo entre o fendmeno espiritual e religioso nessas analises). Um total de
17 artigos (44,73%) faz uso direto da psicometria com andlises quantitativas através de testes,

escalas e/ou questionarios.

Tabela 3 — Principais métodos e instrumentos utilizados nas pesquisas sobre

espiritualidade
Método / Instrumento Qtd. %
Psicometria 19 50
Entrevista 09 23,68
Pesquisa tedrica 04 10,72
Revisdo de literatura 02 5,36
Outros 04 10,72

Fonte: Scielo (2018).

Esse modelo pragmatico de “efic4cia da espiritualidade” com comprovagdes numéricas
para comportamentos mais adaptativos, principalmente ligados a satde, saide mental, bem-
estar, enfrentamento e/ou qualidade de vida, parece-nos ser muito relevante, pois abre portas
para a conscientizagdo da importdncia da manutencdo e continuidade de pesquisas sobre o
fendmeno da espiritualidade e seu fator de impacto sobre a experiéncia humana. Entretanto, ele
ainda trata, principalmente, daquilo que “aparece” no comportamento — objeto da psicologia
cientifica, mas ndo resolve a questdo da experiéncia original que delimita a espiritualidade com
um modo de ser do espirito, no interior de uma antropologia humana. Em outras palavras, sem

querer incutir em um mecanicismo, repercute no resultado da agdo de uma potente “mola
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propulsora”, sem, no entanto, descrever a natureza fenoménica dessa mola. Trata-se de uma
“ciéncia sem esséncia” que ndo oferece um modelo de homem que resolva satisfatoriamente a
existéncia do espirito humano como condi¢ao da espiritualidade.

Embora ndo obtivemos caracteristicas expressivas que justificassem a ordem de
relevancia dos trabalhos publicados na plataforma SciELO, resgatados para esta breve analise,
notamos, em geral, que a publicacdo considerada “cientifica” tendencia a um modelo
hegemonico, causalista e explicativo, semelhante a ciéncia classica. Na Psicologia, em
particular, isso se deve, em parte, aos conflitos paradigmaticos que sofreu para se afirmar como
ciéncia autonoma, tendo que se desvencilhar tanto da filosofia quanto da medicina. No entanto,
percebemos uma certa inclinacdo desse tipo de pesquisa cientifica psicoldgica a se sucumbir ao
modelo cientifico natural e a um afastamento das suas origens tedricas e metodoldgicas do
status de ciéncias humanas (originalmente cunhada por ciéncias do espirito —
Geisteswissenschaften). Consideramos, contudo, que essa cisdo ndo diz respeito apenas a uma
linha divisoria entre as “psicologias filosoficas” ou as “psicologias médicas/cientifico naturais”,
antes refere-se a uma ruptura dualista no seio do proprio pensamento ocidental que separa
espirito e matéria.

Temos por nds que, talvez, o problema da Psicologia em relacdo a essas situagdes seja
0 seu tratamento cientifico da espiritualidade que, por se tratar de questdes historicas,
epistemologicas e metodoldgicas, exigird sempre um conhecimento € uma contextualizagado
mais ampla. Embora a Organizacdo Mundial da Satde (OMS) inclua, em 1998, a dimensao
“espiritual” a nogdo geral do conceito de saude, parece-nos que, no cendrio cientifico nacional
da Psicologia, os estudos psicologicos de bases cientificas e de carater antropolédgico-filoséfico
que lidam com nogdes de espirito, espiritual, espiritualidade ainda carecem de mais

esclarecimentos sobre seu objeto e sua tarefa.
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Sob uma compreensao etimoldgica, a “psique” (originalmente associada a nogao de
alma e espirito) esta para a psicologia como um objeto de reflexdao. Quando explicada a partir
do paradigma classico (naturalista, positivista), s6 pode ser concebida por uma nogao
psicofisica. No entanto, outros animais inferiores, do ponto de vista evolutivo, também sao
dotados de um nivel de psiquismo fisiologico, como memoria e percepcao (haja vista a
contribuicao da psicologia animal para a psicologia humana). Por esse motivo, uma psicologia
que se reduz aos aspectos psicofisicos humanos ndo nos parece apresentar grandes vantagens
sobre as ciéncias biologicas, ou mesmo a zoologia. E preciso, portanto, compreender néo sé o
ponto de distingdo e autonomia da Psicologia em relagcdo as demais ciéncias, mas sobretudo, o
que distingue a pessoa humana dos outros seres.

A respeito disso, em um tratado sobre a atitude cientifico-natural e a atitude cientifico-
espiritual, Husserl afirma que “a ciéncia do espirito tem que ver com o espirito, e ai se distingue,
em primeiro lugar, a ciéncia da natureza em sentido estrito e a ciéncia do espirito: de um lado
esta a ciéncia de coisas psiquicas e, do outro a ciéncias dos homens como pessoas” (Husserl,
1954/2012, p. 304). O espirito, por sua vez, corresponde aquilo que nos torna pessoas, ou nas
palavras de Edith Stein (1933/2003a) “o especificamente humano”. O homem escapa a sua
determinagdo estritamente natural, sendo possuidor ainda da dimensao do espirito. Ele deve ser
compreendido, portanto, em seus aspectos psiquicos e também nessa dimensdo espiritual,
através de uma “psicologia do espirito”.

Entendemos que a Fenomenologia ¢ uma filosofia cientifica que orienta uma base
teorico-antropoldgico e oferece uma analise sistematica e um método de rigor capaz de fornecer
uma compreensao profunda e adequada dos fenomenos, incluindo aqui o nosso problema de
pesquisa. Assim, a partir de uma critica fenomenolégica, ndo nos parece possivel compreender,
satisfatoriamente, a nocdo de espiritualidade e seus desdobramentos dados pela ciéncia

psicologica sem antes compreender de forma profunda e delimitada o proprio sentido de
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espirito. Desse modo, podemos ter uma concepcao de espirito autenticamente antropologica
que fundamente uma “psicologia do espirito”, permitindo-nos uma nog¢ao mais totalizante do
homem, ou seja, ndo s6 nos seus aspectos psicofisicos (cognitivos e afetivos) nem tao pouco
exclusivamente nos aspectos observaveis do comportamento ¢ das fungdes bioquimicas. A
fenomenologia, nesse sentido, parece-nos atender ndo s6 a um requisito de ciéncia de fato
humana, a partir da compreensao das vivéncias na sua complexidade fenoménica, mas também
um método sistematico, uma filosofia e uma ciéncia rigorosa para um tratamento adequado dos
fendmenos da espiritualidade, tanto nos seus aspectos ontoldgicos quanto vivenciais e culturais.

Devido a esses problemas tao atuais, principalmente para a ciéncia psicologica, e tendo
em vista a fenomenologia como uma filosofia critica ao positivismo, ao naturalismo e ao
psicologismo®, retomamos uma fundamentacdo para o “conceito de espirito” e suas possiveis
implicagdes para a relagdo entre Psicologia e Espiritualidade, a partir da antropologia
fenomenoldgica de Edith Stein. Para tal, pretendemos, como objetivos especificos, (a) delinear
os conceitos de “espirito” e “espiritualidade” no pensamento ocidental, a partir de uma
reconstituicdo historica, filosofica e cientifica; (b) descrever algumas das contribui¢des da
Fenomenologia para nosso campo de pesquisa, especialmente com a “arqueologia
fenomenologica” e a “Fenomenologia da Religido”; (c) descrever o pensamento € a
antropologia steiniana, principalmente no que constitui as nogdes de espirito e a espiritualidade.

Mobilizados pelos motivos elencados até o presente, consideramos, entdo, as seguintes
justificativas que corroboram a necessidade de realizacdo deste trabalho: a) a relevancia critica
e epistemoldgica proporcionada pela Fenomenologia a psicologia cientifica, tanto como ciéncia
quanto como profissao; b) a necessidade de mais esclarecimentos, no cenario cientifico nacional
da Psicologia, dos estudos psicoldgicos de bases cientificas e de cardter antropoldgico-

filosofico que lidam com nog¢des de espirito, espiritual, espiritualidade, quanto ao seu objeto e

3 Mais sobre a critica husserliana 8 modernidade em Husserl (1954/2012) e Tourinho (2017).
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sua tarefa; c) a possibilidade de um dialogo cientifico conciso que abarca diferentes esferas do
conhecimento humano, a saber: Fenomenologia, Psicologia e antropologia; d) a contribui¢ao
da antropologia fenomenologica neste estudo, especificamente a desenvolvida por Edith Stein,
como fonte de compreensao dos fenomenos do espirito e da espiritualidade; e) as possiveis
contribuicdes para o campo de investigacdo, reflexdo e aperfeicoamento das praticas
psicoldgicas que abarcam como dimensao a presenga da espiritualidade f) a propria relevancia
da espiritualidade como um fendomeno ontoldgico, especificamente humano, presente na

religiosidade, central na cultura e fonte de sentido existencial.
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METODO

Partindo de sua negativa, gostariamos de esclarecer que, inicialmente, essa investigacao
ndo se tratou de uma “pesquisa fenomenoldgica”, o que, de acordo com Embree (2011),
implicaria em uma analise reflexiva sobre as proprias coisas, mas, antes, desenvolvemos uma
“pesquisa bibliografica”, que tem como principal ferramenta a leitura criteriosa. Essa opg¢ao
deveu-se ao fato de que a pesquisa bibliografica, de acordo com Marconi e Lakatos (2007),
oferece ndo s6 meios para definicdo e resolugao de problemas conhecidos, como também a
possibilidade de exploragao de areas em que o problema de pesquisa nao foi suficientemente
esclarecido ou resolvido, como € o nosso caso. Sendo assim, a pesquisa bibliografica, segundo
essas autoras, “ndo ¢ mera repeti¢do do que ja foi dito ou escrito, mas propicia o exame de um
tema sob novo enfoque ou abordagem, chegando a conclusdes inovadoras” (Marconi &
LakatoS, 2007, p. 71).

E caracteristico de uma pesquisa bibliografica que a investigagio se organize em torno
de um conjunto ordenado de procedimentos que visa solucdes focadas no seu objeto de estudo
e que, portanto, ndo ¢ aleatoria (Lima & Mioto, 2007). O trabalho que aqui propusemos, seguiu
os passos metddicos, conforme Lima e Mioto (2007): (a) elaboragdo do projeto de pesquisa; (b)
investigacdo das solugdes (coleta da documentagdo: levantamento da bibliografia e das
informacdes contidas na bibliografia); (c) andlise explicativa das solucdes (andlise da
documentacdo e exame critico do pesquisador para explicar ou justificar os dados e/ou
informacdes contidas no material selecionado); (d) sintese integradora (produto final do
processo de investigagdo, resultante da analise e reflexdo dos documentos).

Em nossas primeiras buscas, destacamos a revisdo de literatura sobre o tema da
Psicologia e Espiritualidade no Brasil, com o intuito de contextualizar um panorama geral das

pesquisas realizadas sobre o tema no cenario nacional. A revisdo de literatura, como parte da
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pesquisa bibliografica e em conformidade com Koller, Couto ¢ Hohendorff (2014), permitiu-
nos uma avaliagdo critica do material ja publicado, além de cumprir o objetivo proposto de
organizar, integrar e avaliar os estudos conforme descrevemos na introdugao desse trabalho.

Destacamos, ainda, a identificagdo da analise descritiva dos fenomenos do espirito, do
espiritual e da espiritualidade nas Obras Completas de Edith Stein, principalmente em: (“La
estructura de la persona humana” (Der Aufbau der menschlichen Person, 1933); “Sobre el
concepto de formacion” (Zur Idee der Bildung, 1930) — ambas em: E. Stein, Obras Completas:
Escritos Antropologicos y Pedagogicos (2003); “Sobre el problema de la empatia” (Zum
problem der Einfiihlung, 1917) — em: E. Stein, Obras Completas: Escritos Filosdficos Etapa
Fenomenologica (2005); e “Acto e Potencia: estudios sobre uma filosofia del ser” (Potenz und
Akt: Studien zu einer Philosophie des Seins, 1931) — em: E. Stein, Obras Completas. Escritos
Filosdficos Etapa de Pensamento Cristiano (2007). Mais especificamente sobre a
“espiritualidade religiosa”, encontramos descri¢cdes em: A ciéncia da cruz: estudo sobre Sdo
Jodo da Cruz (2014) (Kreuzeswissenschaft, Studie iiber Johannes vom Kreuz, original de 1942
com publicagdo postuma em 1950); e Ser finito e ser eterno (2019) (Endliches und ewiges Sein:
Versuch eines Aufstieges zum Sinndes Seins, original de 1936, publicado postumamente em
1950). E para a compreensdo estrita do conceito de espiritualidade dentro do campo da
Fenomenologia da Religido e da arqueologia fenomenologica, utilizamos como referéncia
complementar autores como Piazza (1987) e Angela Ales Bello (1998, 2000, 2002, 2014, 2015,
2016, 2019), respectivamente.

Dando continuidade a metodologia de Lima e Mioto (2007) quanto a sele¢ao dos textos,
além do referencial tedrico supracitado, elegemos pesquisas tedricas e biograficas publicadas
em portugués, crescentes na ultima década em que se evidencia o fortalecimento da
fenomenologia no Brasil. Cumpriram-se assim, em sintese, de acordo com aqueles autores, as

seguintes etapas sistematicas de leitura: (1) leitura de reconhecimento do material bibliografico:
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leitura rapida que objetiva localizar e selecionar o material que pode apresentar informacgdes
e/ou dados referentes ao tema. Incursao em bibliotecas e bases de dados computadorizadas para
a localizagdo de obras relacionadas ao tema; (2) leitura exploratéria: ¢ também uma leitura
rapida que objetiva verificar se as informagdes e/ou dados selecionados interessam de fato para
o estudo. Leitura dos sumarios e manuseio das obras, para comprovar de fato a existéncia das
informacdes que respondem aos objetivos propostos; (3) leitura seletiva: procura determinar o
material que de fato interessa, relacionando-o diretamente aos objetivos da pesquisa. Sele¢ao
das informacgdes e/ou dados pertinentes e relevantes; (4) leitura reflexiva ou critica: “estudo
critico do material orientado por critérios determinados a partir do ponto de vista do autor da
obra, tendo como finalidade ordenar e sumarizar as informagdes ali contidas” (Lima & Mioto,
2007, p. 41). Escolha definitiva dos textos na busca responder aos objetivos da pesquisa.
Compreensdo das afirmagdes do autor e do “porqué” dessas afirmacdes, e enfim; (5) leitura
interpretativa: objetiva relacionar as ideias expressas na obra com o problema para o qual se
busca resposta. Interpretagdo das ideias do autor e interrelacdo destas com o propdsito do
pesquisador. “Requer um exercicio de associacdo de ideias, transferéncia de situagdes,
comparagao de propositos, liberdade de pensar e capacidade de criar. O critério norteador nesse
momento € o proposito do pesquisador” (Lima & Mioto, 2007, p.41).

Sendo assim, desenvolvemos, ao longo deste trabalho, a apresenta¢do dos resultados
obtidos na andlise, através da produgdo de texto dissertativo dividido em trés capitulos. Na
primeira parte, visamos delinear, em linhas gerais, os conceitos de espirito e espiritualidade e
sua incursdo na historia da cultura, a partir das suas origens antropologico-lexicais no
pensamento mito-poético, passando pela filosofia até a sua apreensdo pela ciéncia moderna,
especialmente nas ciéncias do espirito. Na segunda parte, descrevemos as contribuicdes da
Fenomenologia, em especial a Fenomenologia da Religido e a arqueologia fenomenologica

como métodos de andlise e compreensao de nosso objeto de estudo. Por ultimo, descrevemos o
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pensamento ¢ a antropologia de Edith Stein, principalmente no que constitui as nogdes de
espirito como vias de uma possivel fundamentagdo para uma Psicologia da Espiritualidade.
Destacamos que, embora nao fosse a inten¢do inicial, a fenomenologia enquanto método e
filosofia, sobretudo em Husserl, forneceu-nos uma via de andlise através da qual foi possivel
constituir uma apreensao propria e original de espirito e espiritualidade, que podemos chamar

de fenomenologica.
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CAPITULO I

ESPIRITO E ESPIRITUALIDADE: UMA RECONSTITUICAO HISTORICA,
FILOSOFICA E CIENTIFICA

“Muito importante na arte de lavar palavras

¢ saber reconhecer uma palavra limpa.

Conviva com a palavra durante alguns dias.

Deixe que se misture em seus gestos, que passeie

pela expressdo dos seus sentidos. A noite, permita que se deite, ndo a seu lado mas
sobre seu corpo.

Enquanto vocé dorme, a palavra, plantada em sua carne,

prolifera em toda sua possibilidade”

(Viviane Mosé, Receita para lavar palavra suja).

Na introducao deste estudo, realizamos uma analise parcial de levantamento de dados
sobre a questdo da espiritualidade como possivel objeto da Psicologia e destacamos o panorama
e o tratamento do fendmeno da espiritualidade nas pesquisas em Psicologia no Brasil.
Constatamos, em sintese, que o estudo sobre a espiritualidade se desenvolveu em um ramo da
Psicologia, ou seja, na Psicologia da Religido. As pesquisas em geral reproduzem um modelo
embasado na ciéncia classica, empirico-positivista, mantendo os conceitos de “espirito” e
“espiritualidade” carentes de maiores esclarecimentos.

Assim, neste capitulo, pretendemos delinear, em linhas gerais, os conceitos de espirito
e espiritualidade na histéria do pensamento psicoldgico. Para isso, evidenciaremos sua incursao
na historia da cultura através de vestigios antropoldgicos, de suas origens lexicais e do
pensamento mito-poético; as transformacdes dos termos a partir das reflexdes oriundas da
filosofia; até a sua apreensao pela ciéncia moderna, especialmente nas denominadas “ciéncias
do espirito”. Para tal, recorremos a uma perspectiva de epistemologia pluralizada da psicologia

que nos permita o resgate antropologico que visamos reconstituir através desse trabalho.
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1.1 Reconhecendo o territoério: uma perspectiva a partir da epistemologia pluralizada da

Psicologia

O nascimento da Psicologia como um ramo da ciéncia remonta ao século XIX, tendo
como seus principais representantes Wilhelm Wundt (1832-1920) e William James (1842-
1910), que elaboraram, de modo sistematico, o projeto da Psicologia moderna. Sendo assim, se
tomamos como marco historico a génese da psicologia na sua funda¢do como ciéncia autonoma,
percebemos que, desde os seus primordios, essa disciplina se apresenta de modo bifurcado e
com contradigdes internas (Heidbreder, 1981).

No entanto, tanto em Wundt quanto em James, podemos destacar a eliminagdao da
metafisica nas ideias psicologicas como marco do projeto cientificista. Nesse sentido, de acordo
com Abib (2009), Wundt foi contundente em suas criticas sobre o envolvimento da Psicologia
com a metafisica. Por esse motivo, ele procurou afasta-la do dualismo mente-corpo cartesiano
e das metafisicas materialistas e espiritualistas. Do mesmo modo, James reivindicou o
abandono das questdes sobre a alma (animico), o transcendental e ideias de estofo mental.

Para Wundt entdo, a Psicologia deve ser uma ciéncia empirica que se aproxima das
ciéncias da natureza, enquanto, para James, a Psicologia deve ser uma ciéncia natural ou, ao
menos, a “esperanga de uma”. Contudo, as concepcdes de Psicologia, tanto de Wundt quanto
de James, ndo foram suficientes para conferir unidade a essa ciéncia nascente. Na pratica, o que
ocorre ¢ que o século XX testemunhou uma multiplicacdo de acepcdes acerca da disciplina. Em
outras palavras, j4 no seu nascimento como ciéncia, a psicologia se caracteriza como um
conhecimento plural (Giordi, 1978).

De outro modo, fazer um tratamento da perspectiva da epistemologia unitaria incorreria
na impossibilidade de uma epistemologia da ciéncia psicologica ou mesmo de uma historia da

ciéncia da psicologia, visto que esta ndo constitui uma unidade enquanto pensamento cientifico.



33

Por esse motivo, em concordancia com Abib (2009), adotamos a perspectiva da “epistemologia
pluralizada” ou “teoria pluralizada do conhecimento”. De acordo como o autor: “decorre dessa
reflexdo que a historia da psicologia ¢ historia do conhecimento psicologico, um tipo de
investigacdo que pertence ao género historia da cultura” (Abib, 2009, p. 196). Em outras
palavras, a historia da psicologia nao pertence ao género historia da ciéncia, mas a historia da
cultura, ou tradi¢cdes de pensamentos psicologicos. Essas tradigdes — praticas sociais de longa
duragdo, ou praticas culturais, por sua vez, manifestam-se na filosofia, nas ciéncias, mas
também nas ideias como um todo, ou seja: na cultura. Perguntamos entdo: onde comeca a
historia da Psicologia?

Se tomamos como referéncia a epistemologia unitaria, a Psicologia ndo se constitui
como ciéncia e, por este motivo, nao seria possivel sequer fazer uma histéria ou uma
epistemologia da ciéncia psicologica. Isso quer dizer, de acordo com Abib (2009), que, se um
dia a Psicologia adquirir status de unidade, toda a sua historia pregressa devera ser considerada
uma historia superada. Sendo assim, a pré-histéria da Psicologia poderia ser encontrada em
qualquer tempo e lugar geografico, como nos filosofos gregos ou no pensamento oriental.

De outro modo, se tomamos como referéncia o nascimento da Psicologia no projeto
cientifico inaugurado por Wundt e James, € possivel estabelecer uma génese historica que parta
desse ponto e que considere todo o contingente anterior como aquela pré-historia. Por ultimo,
da perspectiva da epistemologia pluralizada, podemos compreender a Psicologia como uma
construcdo histdrica no interior da cultura, constituida “por tensdes no ambito da epistemologia
da ciéncia, da metafisica, da visdo de mundo, da ideologia, dos interesses intelectuais, dos
contextos académicos” (Abib, 2009, p. 205).

Partindo desses pressupostos, ou seja, das ideias psicoldgicas presentes na cultura,
podemos dizer que o nascimento da psicologia se deu em um parto de gémeos siameses com a

propria historia da humanidade. Esse fato evidencia ainda mais o que seus historiadores
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comumente chamaram de “problemas de marco de referéncia” (Giorgi, 1978), pois reconhece
apsicologia como uma gama de conhecimentos plurais, presentes na cultura e nao so na ciéncia.

Sobre esse aspecto, nas palavras de Abib (2009):

Como historia da cultura, a historia da psicologia revela, desde seu alvorecer,
um universo psicoldgico pluralistico em expansdo. Com essa imagem, a
historia da psicologia adquire uma perspectiva antropologica. A epistemologia
e historia da psicologia sdo epistemologia e historia de culturas psicoldgicas
e, nesse sentido, a investigacdo do projeto cientifico da psicologia adquire uma
perspectiva antropologica. (Abib, 2009, p. 205).

Tendo explicitado a perspectiva historica e epistemologica de que partimos, podemos
perceber um campo de variaveis incalculdveis que tecem a trama das ideias psicologicas. Ao
reconhecer a impossibilidade de descrever toda amplitude que essa nogdo nos abre, nosso “fio
de Ariadne” sera entdo repercorrer o caminho regressivo que nos leva a nocao de “espirito” na
historia humana, no interior da cultura, a partir de antigas tradigdes.

Chamamos a ateng¢do para o fato de que, por um lado, a eliminagao das noc¢des de alma
e espirito, ou seja, da metafisica, configuram-se como o ponto inaugural da Psicologia
cientifica. Por outro lado, reconhecemos que o conhecimento psicologico, na perspectiva
cultural e antropoldgica, permite-nos resgatar o sentido literal da palavra “Psicologia”, que, em
sua origem grega, significa: “reflexdo sobre a alma”. Todavia, essa reflexdo sobre a alma, que
se desenvolve a partir do método e da racionalidade filosofica entre os gregos (Vernant, 2002),
ja se apresentava como uma “psicogonia”* dos povos antigos, que, por sua vez, se mostra de
varias formas, em diferentes lugares e momentos distintos da historia da humanidade, sendo
impossivel reconhecer uma génese univoca. Por conseguinte, € na acep¢ao da ideia de alma que

encontramos conjuntamente nog¢des arcaicas de espirito que nos possibilitam uma

4 Conhecimento pré-cientifico sobre a alma.



35

reconstituicdo antropoldgica que fundamenta, de um modo original, nossa compreensao de

espiritualidade para a ciéncia psicoldgica.

1.2 Breve historia do espirito e da alma no pensamento arcaico e religioso

A linguagem como tentativa de representagdo das vivéncias transforma nosso trabalho
de escrita tedrica em algo escapadico. Isso porque, em primeiro lugar, ha um risco de se fazer
uma histéria comparada das antigas tradigdes, sem com isso ameagar aquilo que elas
representam de singular; em segundo lugar, porque, ao tentar resgatar historicamente a
“arqueologia de um saber”, conforme Foucault (1926-1984), devemos considerar que este saber
se restringe a sua propria época e que, por isso, s6 € possivel lhe sobrepor um saber ¢ uma
interpretagdo que sao proprias do nosso tempo; e, em terceiro lugar, ainda inspirados por essa
leitura historica, é mister lembrar que as palavras escapam as proprias coisas, sobretudo no que
diz respeito ao nosso objeto de investigacao.

Mesmo assim, temos que o sentido arcaico de espirito, desde os primordios dos tempos,
esteve ligado a uma espiritualidade de cunho religioso, considerado no seu carater de mistério
e de inefavel, e tratd-lo de modo contrario, seria profanar o seu sentido ligado a dimensdo do
sagrado. Por isso, ressaltamos o cuidado de ndo se fazer uma traduzibilidade literal entre os
termos. Por ultimo, destacamos que iremos privilegiar o conceito de espirito, embora ele
apareca correlacionado ao conceito de alma. Tendo dito isso, podemos entdo dar seguimento as

descri¢des dos conceitos de espirito e alma nas civilizagdes antigas.

1.2.1 Origens léxico-antropologicas
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Como vimos, reconstituir a histéria do espirito e da alma nos remete a questdes tao
complexas e antigas quanto a propria humanidade. Na pré-historia, durante a transicao do
periodo Paleolitico Médio para o periodo Paleolitico Superior, ocorre um grande
desenvolvimento cognitivo das inteligéncias técnicas, naturalistas e sociais, repercutindo em
uma explosao cultural que transforma significativamente o mundo humano. O surgimento do
Homo Sapiens Sapiens ¢ marcado por uma compreensao simbdlica que ¢ desenvolvida por meio
da linguagem. Por sua vez, as novas habilidades humanas recém-adquiridas de abstracdo e
simbolizacdo sdo manifestas por meio das primeiras expressdes artisticas e de sagrado
(Possebon & Medeiros, 2014).

O inicio do periodo Paleolitico Superior parece demarcar, também, os primeiros
vestigios de uma reflexdo sobre a natureza da vida e da morte e das nocdes de natural e de
sobrenatural, que apontam para a possibilidade de uma realidade metafisica, ligada as nogdes
de espirito, alma e divindade. As especulagdes sobre a imortalidade da alma e do espirito
parecem se manifestar nesse periodo através de um novo modo de sepultamento dos mortos.
De acordo com Possebon € Medeiros (2014, p. 66) “0 homem passa a produzir uma espécie de
ritual para seus mortos, mostrando, com isso, que ha uma abstracdo em relacdao ao ser que nao
esta mais entre eles, € hd também um elo com esse ser”. Os timulos representam, entdo, o
espaco do sagrado, artefato que simboliza de forma concreta o intermédio entre 0 mundo dos
vivos e dos mortos, mas também pressupdem a possibilidade de crencas sobre seres nao ligados
ao plano fisico; imaginarios sobre a vida apds a morte; € uma conexao com uma realidade além
e misteriosa.

Esses fatos sdo de suma importancia para compreender que os problemas relacionados

as ideias de espirito e alma referem-se a questoes sobre o sentido existencial: sua origem, causa
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e destino. Por sua vez, o nascimento do rito e do mito® enquanto linguagem e presentes no
pensamento arcaico e religioso parece surgir de uma forma coorigindria, esbo¢gando, como ja
foi dito, as perguntas e as respostas sobre aquelas questoes.

O principio da ideia de alma e de espirito se confunde na historia e na representagao
linguistica, o que torna dificil uma analise isolada dos fendmenos. Desde a sua etimologia, a
palavra “espirito”, derivada de spiritus, sua origem latina, ¢ traduzida também por alma. Ligada
ao verbo spirare, a ideia de espirito remete a respiracao, exalacdo e sopro. Ja na sua raiz de
lingua grega, a palavra original é pneuma, que também quer dizer tanto espirito quanto alma.
Pneuma, ou “sopro animador”, €, de acordo com Abbagnano (2007), o significado originario
do termo, do qual derivam todos os outros®, e esta associado “aquilo que vivifica”, “forca
animadora”, como também sopro, vento e respiragdo. Mais tarde, a expressao psyche, traduzida
por alma, aparece como um fendmeno singular, diferente de espirito (pneuma). Assim, de

acordo com Pires (2004):

Pneuma designava a forca criadora e distingue-se de psyche (yoyn), que significava
originalmente o ‘sopro’, que vivificava todas as coisas. E traduzida com frequéncia como
‘espirito’ e ainda mais como ‘alma’. No inicio, representava um vento ou respiracao elementar,
vital e dindmica. Esse sopro tinha um poder efectivo mas pertencia ao reino da natureza. Referia-
se a qualquer tipo de vento desde uma brisa ligeira a uma tempestade ou vapor mortifero.
Correspondia ao vento nas pessoas € nos animais assim como a respiragao que eles inalavam e
exalavam. Era vida, visto que respiragdo era sinal de vitalidade, e era alma, ja que a sua forga
animica desaparecia quando a respiragdo acabava. Do ponto de vista filoséfico, pneuma era ‘ar
em movimento, respiracdo, vento’ e, segundo o filésofo grego pré-socratico Anaximenes de
Mileto (585-528 a. C.), era equivalente a aer (ar), o elemento do qual ele considerava que tudo
no universo era originario. (Pires, 2004, pp. 24-25).

Desse modo, se as origens da cultura ocidental tém como um de seus principais pilares

0 pensamento grego, observamos que este, de acordo com Vernant (2002), por sua vez, sofre

5 O mito, de acordo com Eliade (1972), relaciona-se a uma histéria sagrada de acontecimentos ocorridos no tempo
primordial, “o tempo fabuloso do principio”.

6 Consideramos que a interpretagdo de Abbagnano (2007) ¢ eurocentrista, no sentido de que o conhecimento sobre
o espirito parte da cultura grega. Nao concordamos com o autor neste sentido stricto, mas naquele de que a
interpretagdo grega, por causa do desenvolvimento ocidental e seu dominio sobre a ciéncia, tornou-se o
pensamento dominante e hegemonico.
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influéncia direta das grandes civilizacdes do Mediterraneo oriental, integrado ao mundo do
Proximo Oriente. Pitagoras, por exemplo, teria viajado por paises como Siria, Babilonia, Pérsia
e India, onde desenvolvera parte do conhecimento que compde suas contribui¢des na filosofia
(Anacleto, 2016).

Faitanin (2006) nos esclarece que, no que diz respeito a palavra “alma” no contexto
grego, ndo houve evolugdo semantica de significado substancial, se comparada as principais
linguas que originaram a cultura indo-europeia. Na etimologia de origem sanscrito-grego, por
exemplo, a palavra grega psyché tem origem, provavelmente, na raiz psyo ou bhes (soprar)
“atestada no sanscrito bhas-tra, ‘fole’, no sanscrito-védico, da qual originou sua raiz, [4-psu]:
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‘sem sopro, sem for¢a’” (Faitanim, 2006, p. 336). Em relagdo a origem hebraica, a palavra ruah
tem seu correspondente em arabe ruhun (alma), e nefesh (nephesh) corresponde a “nafsun”,
que, na lingua érabe, se refere especialmente a “espirito”.

De qualquer forma, ainda que a histéria da humanidade se desenvolva sob um
continuum intercultural, todos os caminhos regressivos nos levariam as suas origens na Africa,
sendo o Egito o grande representante da cultura africana antiga (Diop, 2010). Sendo assim, a
associacao mais comum da nogdo grega de alma e de espirito estd relacionada a influéncia do
pensamento egipcio.

De acordo com Pires (2004), entre os povos antigos, os egipcios, bem como os chineses,
tinham uma concepgao de alma dupla ou dividida. Como em muitas outras tribos africanas, eles
nao consideravam que a alma fosse preexistente, apenas o espirito, € acreditavam na existéncia
do Ka e do Ba. O elemento Ka, que ja era representado nas figuras egipcias 1500 anos antes de
Cristo, relaciona-se a um espirito guardido, ou espirito protetor, que todo individuo recebia ao
nascer, ou um pouco depois do nascimento. Esse espirito o acompanharia durante a vida e

possuia capacidade de projetar-se no futuro. As influéncias de ka, compreendido também como

génio de um espirito superior, estavam ligadas a sorte dos individuos na vida temporal, mas,
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sobretudo, na vida apos a morte. Acreditava-se que quando alguém morria, seu ka estaria
esperando-o do outro lado do Grande Rio. Os conceitos de ka e ba sao muito proéximos quando
analisados em relagdo a finitude, pois ka (que também significa respiragdo) sobreviveria a
morte, permanecendo junto ao corpo (ha), enquanto ba, entidade espiritual que se aproxima da
no¢ao moderna de personalidade, seguiria para a regido dos mortos. Representado por vezes
como um passaro com cabec¢a humana, ba voaria para fora do timulo para se juntar ao ka apos
a morte.

Na China, “ossos oraculos” foram descobertos por acaso no final do século XIX e
tornaram-se elementos-chave para a compreensao do pensamento arcaico de seu povo. Em
relagdo a compreensao de alma, Pires (2004) aponta os elementos: po — alma inferior e sensivel
que desaparecia com a morte; € hun — principio racional com fungdes superiores que sobrevivia
ao falecimento. Com a morte, esses dois principios eram separados, e Aun, tornava-se entdo
objeto de adoracdo, como se percebe nos cultos aos antepassados. Por meio do cumprimento
dos rituais funebres e de sacrificios, os espiritos ancestrais enviam béng¢aos a familia da sua
morada celestial. Essa dualidade também aparece nos conceitos de yin e yang, espirito e alma.

Na religido popular chinesa, /ig-hun (alma) esta ligada a maioria das nogdes de seres
sobrenaturais associados a alma dos mortos. H4 ainda uma hierarquia entre almas de pessoas
muito poderosas ou meritorias (deuses ou shen); os antepassados (tsu-hsien), almas dos
ascendentes de linhagem masculina; os fantasmas (kuei), almas daqueles que morreram de
forma violenta e nao tém descendentes para venera-los. Entre os curandeiros do sul da China,
sdo comuns as experiéncias de transe, explicada como viagem da alma ou possessao de espirito
(Pires, 2004).

Para Vanzago (2012), na tradi¢ao védica, para o povo hindu, a alma ¢ designada pelas
expressoes: manas (0rgao do pensamento), asu (vida) e atman (sopro). Na subsequente reflexao

indiana, prevaleceu a palavra atman, ou atma, usada para identificar o verdadeiro eu, ou
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simplesmente “Eu”, com letra maiuscula, associando a alma individual ao ser divino. Atma, que
também corresponde ao Braman (Absoluto), €, portanto, “a Verdade Absoluta, ou a Realidade
Suprema, que envolve, absorve e harmoniza todos os conceitos duais ¢ estd para além da
identificacao com a realidade da existéncia neste mundo” (Pires, 2004, p. 34).

Muitos dos povos orientais, como ¢ o caso dos chineses e dos indianos, possuem a no¢ao
de energia: chi para aqueles, e prana para esses. Hd também uma noc¢ao bem desenvolvida de
“mente” e de “consciéncia” no hinduismo que, posteriormente, serd foco do pensamento
budista. Na lingua tibetana, por exemplo, existem diversas palavras para “mente”, mas duas sdo
especialmente Uteis: sem e rikpa. Rikpa significa “brilho” ou “inteligéncia” e ¢ capaz de
observar “sem ”, descrita como a “tagarelice de uma mente discursiva e cheia de preocupacgdes™”
(Chodron, 2012).

No pensamento ocidental, o que mais se aproxima das no¢des modernas de alma e de
espirito, sdo aquelas influenciadas pela cultura grega e judaico-crista — grandes pilares da nossa
civilizagdo. No entanto, a principio, o povo hebreu parecia ter uma nogdo mais totalizante e
unitaria do que hoje compreendemos como ser psico-fisico-espiritual. Na narrativa biblica, fala-
se de neshamah (sopro), de nephesh (respiracdo), ruah (sopro vital) e também de divina
insufflatio, como animacao do corpo e criagdo do homem enquanto individuo. Inicialmente, no
hebraico antigo, o sentido mais arcaico da palavra nephesh ¢ garganta, tanto como parte do
corpo humano como dos animais. Depois “passa a significar um desejo ou necessidade
(essencialmente voltado para a satisfacdo de exigéncias concretas, como o alimento, a 4gua ou
o0 ar para respirar)” (Vanzago, 2012, p. 18).

Com a evolugdo ou transformacao do termo, de acordo com Vanzago (2012), nephesh

se expressa como algo concreto, primeiro “exterior”, depois “interior” e invisivel a todos,

7 Entender esse aspecto de transcendéncia da consciéncia ¢ importante para as praticas meditativas como a
mindfulness, mas, sobretudo, ao que nos interessa, entender a propria consciéncia como transcendéncia e
autoconsciéncia, ou seja, consciéncia da propria consciéncia.
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exceto aquele que experimenta o desejo. Em sua riqueza semantica, nephesh pode referir-se
tanto a alguém que esta vivo, um individuo, quanto apenas a um corpo morto (cadaver). No
entanto, apos a morte, quando se fala de ressurreicdo, a palavra usada na biblia ¢ também
nephesh. Portanto, o termo possui tanto um sentido mais concreto quanto um sentido mais geral
e abstrato, de vida ou de forga vital, referindo-se ao que sustenta ou da suporte aqueles desejos
e necessidades. Por ultimo, de acordo com o autor, “nos livros mais tardios do Antigo
Testamento, ele passa a designar o si mesmo, de modo que a expressao ‘o meu nephesh’ pode
ser traduzida por ‘eu’” (Vanzago, 2012, p. 19).

Quanto ao termo ruah, seu significado mais arcaico ¢ de “ar que passa”, considerando
o halito divino que todo ser tem em si. A principio, trata-se da respiragao e, depois, daquele ou
daquela que respira, do individuo, para em seguida poder dizer de um “eu” (nos livros mais
recentes do Antigo Testamento). Para Vanzago (2012), hd um processo de transformagdo nas
expressoes biblicas passando do mais concreto ao mais abstrato através da metaforizagao dos
termos, por exemplo a representagdo de nephesh de um 6rgao visivel até sua funcdo interior,
latente e invisivel.

A confusdo conceitual na no¢ao ocidental de alma e de espirito, aparece no bojo da sua
civilizacdo com a hibridagdo entre ideias gregas e hebraicas. Isso acontece, principalmente, na
concepgao crista originaria dessa relagdo entre o judaismo e o helenismo. Na linguistica, por
exemplo, quando fazemos uma substitui¢do ou equivaléncia de palavras, alteramos também o
seu sentido e significado, como ¢ o caso do 1éxico a que nos dedicamos. Assim, a transformacgao
dos conceitos e ideias hebraicas para o grego, do que hoje denominamos espirito e alma, se da,
conforme Vanzago (2012), principalmente, por trés motivos: em primeiro lugar, pela traducdo
dos setenta principais textos biblicos escritos em hebraico para a lingua grega (conhecido como
os Setenta ou Septuaginta); em segundo lugar, pela anexagao de livros de literatura nao hebraica

no canon hebreu e grego (como € o caso dos livros de Jo, Provérbios e Eclesiastes); em terceiro
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e ultimo lugar, pelo trabalho de evangelismo dos primeiros cristdos representado
principalmente por Paulo de Tarso.

Decorre que, a partir das elaboragdes de Paulo, o termo ruah € traduzido para o grego
“psyche” e latim “anima” com o significado de alma (na lingua portuguesa, originada do latim
“anima”). Ja o termo nephesh ¢ traduzido pela expressao grega “pneuma’ e latim “spiritus”
com o sentido de espirito (que por sua vez, na lingua portuguesa, também teve origem no latim
“spiritus”’). A primeira palavra, “alma” (psiche), passa a ter valor de criatura vivente e também
de principio animador do corpo biologico. Por sua vez, o espirito (pneuma) “deriva diretamente
de Deus e com ele estd em contato” (Vanzago, 2012, p. 57). Posteriormente, pneuma passa a
representar o proprio Espirito de Deus enquanto que o espirito humano passa a ser representado
pela palavra latina “spiritus ”, carregando, portanto, uma conotagao religiosa.

Paulo assume ainda, uma perspectiva dualista de origem orfico-platdnico entre alma
(psyche) e corpo (soma)®. Neste ponto, chamamos a atencio para a importancia de compreender
que a nogao dualista ou tripartida crista (corpo-alma/corpo-alma-espirito) ¢ de origem grega e
nao hebraica, pois a concepcao biblica de nephesh representa uma abordagem mais unitaria e
totalizante de homem.

Por ultimo, sobre a relagdo entre a filosofia grega e a doutrina hebraica, ndo podemos
nos esquecer do lugar central que Filon da Alexandria ocupa nessa historia, gracas ao seu
profundo conhecimento de ambas as culturas. Judeu helenizado, Filon distinguia uma alma
inferior e sensivel de outra superior e racional, cuja natureza ¢ o espirito divino (prneuma)
(Vanzago, 2012). A esta chamou “alma da alma”, expressao que séculos depois sera adotada
também por Edith Stein (2004).

Do salto entre a origem das palavras até o seu uso coloquial hodierno, contam-se alguns

milhares de anos. Como nao ¢ nosso objetivo percorrer minuciosamente todo o caminho

8 O corpo, nesse sentido, ¢ diferente de carne (sarx), associada ao pecado e unida a psyche.
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linguistico das raizes etimologicas e tendo esclarecido esse contexto, adotaremos, a principio,

a expressao vulgar da palavra “espirito” na lingua portuguesa.

1.2.2 Espirito e espiritualidade no pensamento arcaico e religioso

No seu uso corrente, a palavra “espirito”, facilmente encontrada em dicionarios de
lingua portuguesa, estd associada a ideias de substincia incorporea e imaterial; alma; espectro
ou fantasma, e outros (Espirito, 1998).

Como vimos, essas representagdes sdo muito antigas, e delas decorrem o
desenvolvimento de ritos e narrativas miticas. Tendo explicitado um pouco das origens
antropologicas e lexicais das palavras espirito e alma, deparamo-nos, no pensamento arcaico,
com ideias ligadas ao sagrado e ao religioso. Seré preciso, ainda, explorar um pouco do que
essas crengas representam na cultura e no imaginario popular através dos arquétipos. Passamos,
entdo, para um sentido mais geral do que ¢ traduzido para nds por “espirito”, observado
principalmente nas ideias arcaicas e religiosas.

Novamente chegamos em um terreno escorregadio, pois, ao passo que ha em nds uma
inten¢do de redugdo dos fendmenos do espirito e da espiritualidade, ha também um cuidado
para que isso ndo incorra em uma simplificacdo e um atomismo que descaracterizem tais
fendmenos. Isso quer dizer que, na medida em que buscamos o que ha de essencial nos
conceitos do espirito e da espiritualidade, percebemos também o seu todo, que ¢ composto por
caracteristicas materiais e concretas, bem como antropolégicas; historicas; culturais; sociais;
linguisticas; como veremos ainda mais detalhadamente ao decorrer de nossa descricdo.
Ressaltamos que a histéria do sentido do espirito, como toda historia, ndo € linear nem topica,
ou seja, ndo surge em apenas um momento e lugar, mas ¢ também sistémica e transdisciplinar,

0 que torna nosso objeto de estudo de dificil contorno. Por isso, pela inspiracdo da
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fenomenologia de Husserl, vamos “ziguezagueando” com o cuidado de uma escavagdo
arqueologica’.

Por meio de uma leitura arquetipica, percebemos que, em muitas culturas arcaicas,
prevaleceu a crenga de que a natureza era povoada de espiritos — fenomeno que foi denominado
“animismo” por estudiosos das religioes (repare que a palavra “animismo”, oriunda da palavra
latina animus, tem sentido aqui tanto de alma, quanto de espirito). Por sua vez, os seres
espirituais aparecem como seres envolvidos em mistério, de um mundo sobrenatural e invisivel
e, a0 mesmo tempo, sao tidos como dotados de qualidades especiais, portanto de uma ordem
sagrada (Eliade, 2010; Otto, 2007).

No geral, as entidades espirituais se caracterizam por sua capacidade de interferir sobre
os fendmenos da natureza; o resultado de uma guerra; a satide e a doenca, bem como o destino
humano como um todo. Os espiritos podem ser tanto bons quanto maus, ou mesmo neutros a
uma identificacdo moral (como ¢ o caso de algumas entidades africanas). Também podem
representar uma hierarquia que compreende espiritos superiores e inferiores, tanto naquele
sentido moral quanto no sentido de for¢a e poder (Bowker, 2004; Gaarder, 2005).

Essa hierarquia de for¢a e poder, por sua vez, se apresenta como principal fator de
diferenciagdo entre os espiritos dos mortos e das divindades, embora em algumas religides,
como foi demonstrado pela cultura chinesa, as divindades podem ser também espiritos de
pessoas que ja morreram. Por ultimo, nas religides coreanas, ainda existem aqueles espiritos
associados a lugares como a casa, cozinha e banheiro (Bowker, 2004).

Em torno de tais forcas invisiveis e poderosas, os mitos € os ritos ultrapassam a
dimensao cultica e religiosa ao fornecerem, para além de uma compreensao do mundo e da
vida, toda uma organizagdo cultural da sociedade arcaica, como ja foi demonstrado por

antrop6logos como Bronislaw Malinowski (1884-1942), Claud Levi-Strauss (1908-2009) e

9 Falaremos mais sobre a arqueologia fenomenologica no Capitulo II.
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Clifford Geertz (1926-2006). Desse fato religioso como organizador social, surgem aquelas
figuras que fazem a comunicagdo e/ou que detém certo “controle” sobre a realidade espiritual:
necromantes; videntes e oraculos em geral; gurus; sacerdotes; e, em especial, os xamas.

Os xamas sdo, por sua vez, apontados como aqueles que podem “dominar” os bons e os
maus espiritos. Ao incorpora-los ou afasta-los, os xamas detém o poder de comunicarem-se
com eles e, utilizando seus poderes magicos, sdo capazes de interferir sobre a satide, a doenca,
a vida em comunidade e, também, sobre os fendmenos da natureza. Aquelas figuras, como um
todo, também sao responsaveis pela transmissao da tradi¢do através da narrativa dos mitos e do
cumprimento dos ritos através dos cultos, estabelecendo uma ponte entre 0 mundo fisico e o
mundo dos espiritos (Eliade, 2002).

Também sdo comuns a muitas culturas antigas, os mitos de criagdo do universo por seres
ou um Ser Superior, como ¢ o caso dos mitos nordicos, dos gregos, dos cristdos e da religido
xintd no Japao. Superioridade e poder aparecem como grande fator causal do elemento cultico
de reveréncia e de homenagens, que geralmente servem para receber benevoléncias ou
apaziguar os humores das divindades, dos espiritos ancestrais e das entidades espirituais como
um todo. Os sacrificios e oferendas (tipo mais comum e talvez mais antigo de sacrificio)
também servem para demonstrar agradecimento e, sobretudo, comunhdo com os deuses
(Gaarder, 2005).

A associacao do mundo espiritual com uma vida apos a morte também esté geralmente
ligada a relagdao dos homens com as divindades que podem determinar o destino dos seres
incorporeos (espirito/alma) na outra vida. Ideias como paraiso, céu e outras representagoes de
“prémio final” sdo amplamente difundidas entre orficos, vikings, cristdos e astecas, por
exemplo. Isso pode ser percebido por meio da nogdo de “salvagdo”, sob a qual a figura divina

determina um castigo ou remissao eterna, como ¢ o caso do cristianismo e do islamismo. Por
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esse motivo, € comum perceber, nesse tipo de crenca, o cumprimento de obrigagdes religiosas
e submissao aos mandamentos de um Deus (Gaarder, 2005).

A ideia de monoteismo, ou seja, Deus Unico e todo poderoso, € tipicamente ocidental.
Ja nas denominadas religides orientais, o divino se manifesta através muitas divindades
(politeismo) ou permeando tudo e todos (panteismo). Nesse caso, a salvagdo esta mais associada
ao desenvolvimento pessoal que liberta a alma do ciclo reencarnatério (Gaarder, 2005).

Parece pertinente, neste ponto, retomar o que dizem Rudolf Otto (1869-1937) e Mircea
Eliade (1907-1986), dois dos grandes nomes no estudo das religides, a respeito dessa relacao
entre o homem e o sagrado (ou divino), ou seja, o numinoso. De acordo com Otto (/1917/2007),
existe um sentimento de fascinio e temor diante de Deus. Essa relagdo entre o homem ¢ o
sagrado, privilegiada na religido, por sua vez, manifesta-se sempre como uma realidade de uma
outra ordem, inteiramente diferente das realidades “naturais” (Eliade, 2013). Ela se opde ao
profano, ou seja, mostra-se como o oposto daquilo que € natural e transcende o objeto em si
mesmo.

Nesse sentido, os objetos sagrados sao dotados de significado e investidos de poder.
Podem ser eles uma pedra, uma arvore, um animal, um lugar, mas ao mesmo tempo sao
numinosos, divinizados, poderosos e magicos. “O sagrado equivale ao poder . . . poténcia
sagrada quer dizer ao mesmo tempo realidade, perenidade e eficacia” (Eliade, 2013, p. 18). Em
outras palavras, o sagrado ¢ “inteiramente outro”, ou seja, ¢ algo diferente de tudo mais e, por
1ss0, nao pode ser descrito em termos comuns. Para acessa-lo, € necessario alcangar certo nivel
de transcendéncia e, nesse movimento, manifesta-se a espiritualidade, pois a propria dimensao
do sagrado diz respeito a algo transcendente, reconhecido como algo superior e além da vida
ordinaria do homem. Ele ¢, portanto, extraordinario — causa espanto e maravilhamento —, tendo

como sua linguagem mais propria o simbolo, a metafora, a arte e a poesia.
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Daqui em diante, podemos perceber como o0s conceitos sdo intercambidveis,
principalmente no que tange as ideias de espiritualidade e religiosidade. Assim, temos entre os
termos, uma relacdo de complementaridade. A espiritualidade compreendida até aqui como
“busca de sentido”, através da linguagem mitica, constroi simbolos e representagcdes de ordem
religiosa. O compartilhamento desses simbolos através da cultura, por sua vez, possibilita um
locus social para a vivéncia da espiritualidade. Nesse sentido, os mitos € os ritos sao
indissociaveis, pois, para estabelecerem o elo entre 0 homem e o sagrado, determinam nao sé o
comportamento como a moral, dando origem aos dogmas religiosos.

A meta religiosa, por sua vez, confunde-se com o “desenvolvimento” da espiritualidade:
pode ser obediéncia a deveres morais; desenvolvimento das bem-aventurangas ou virtudes,
como benevoléncia, generosidade, compaixao, equilibrio, servico a comunidade; ou abstencao
de condutas indesejaveis, como violéncia, ganncia, luxuria, avareza, 6dio e materialismo. A
ascese espiritual também aparece com o sentido de busca de iluminagao e ascetismo: sacrificios;
purificacdo através do sofrimento; afastamento do “mundo’; mortificagdo do corpo, sendo que,
para as culturas ocidentais, estd mais ligada ao cumprimento dos mandamentos divinos e
afastamento do pecado (desobediéncia aos mandamentos) e, nas culturas orientais, mais voltada
a iluminacdo pessoal e comunitaria, associadas a “tomada de consciéncia” e ao controle da
mente e da energia'® (Gaarder, 2005; Bowker, 2004). No entanto, em ambas, percebemos a
“mortifica¢do da carne” e “afastamento do mundo” (comportamentos ascéticos como um todo),
como uma visdo dualista entre “mundo material” e “mundo espiritual”, sob a qual, o sacrificio
do que ¢ material leva a ascese espiritual.

Valendo-nos do poder dos mitos, como tentativa de representacdo da realidade

(Armstrong, 2004; Eliade, 1972), para sintetizar o conceito de espiritualidade, gostariamos de

10 Consideramos que as religides detém um certo sincretismo historico: além dos arquétipos que se repetem, as
experiéncias religiosas sdo intercambiaveis.
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exemplificar com o monomito da “jornada do hero6i”, descrito pelo mitdlogo Joseph Campbell
(1904-1987). Campbell realizou um extenso trabalho de reunido de histérias miticas ao redor
do mundo, comparando pontos em comum, ou seja, “arquétipos”. Para Campbell (1991, 1997),
a figura do hero6i se repete em varias dessas historias. No geral, o tema da “jornada do hero6i”
pode ser visto como um ciclo em que o personagem sai de uma vida comum e ordinaria para
um mundo diferente, magico e especial.

O herdi ¢ aquele que pode receber um convite misterioso, voluntariar-se ou mesmo ser
langado a essa condi¢do. Durante a jornada de aventuras, o herodi passa pela iniciagdo: testes,
percalgos, obstaculos, desafios, provacdes e tentagdes, mas também pode encontrar ajuda e
benevoléncia. Em alguns casos, o heroi pode ser incluido entre os deuses em funcdo de suas
qualidades e atributos (apoteose), até¢ porque os herdis sao conhecidos por seu senso de moral,
sacrificio pelos outros ¢ bem-aventurangas. Ao alcangar vitdria sobre os desafios de ordem
fisica, o her6i demonstra sua proeza de ordem espiritual — desenvolve virtudes e alcanga uma
vida mais rica e madura. E comum as narrativas que o heréi ainda tenha que enfrentar um mal
maior, representado por um momento de crise, medo e até da morte. A ressurrei¢ao, entdo, pode
aparecer como esse simbolo ciclico de recomeco e crescimento, uma vez que o heroi apresenta-
se transformado de modo superior. Apds concluir sua missao e sair vitorioso, nosso heroi volta
a sua realidade de origem, mas ele ja ndo ¢ mais o mesmo, porque foi iluminado por uma
sabedoria incomum.

Do mesmo modo, repetem-se os ritos de peregrinagao, periodos de exilio e isolamento
como parte da busca de ascese espiritual na experiéncia religiosa. A jornada espiritual pode se
dar através de um terreno arido ou acidentado, na travessia de um deserto ou na subida de uma
montanha (o proprio Tao, por exemplo, tem como significado a palavra caminho). Desse modo,

podemos dizer que, no quesito religioso, em sua dose arquetipica mais homeopdtica, a
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espiritualidade tem um sentido de busca, percurso, jornada, processo — algo que s6 podera ser
compreendido no interior das vivéncias.

Atualmente, mesmo diante do mundo dessacralizado, percebemos, essa base mitico-
antropoldgica, ou seja, uma base originaria formada por um conjunto de crengas,
representacdes, expectativas e atitudes irrefletidas em torno das ideias de espirito e de
espiritualidade, que observamos através de ideias arquetipicas, presentes em varias culturas.

Passaremos agora a concepg¢ao do espirito para a filosofia, por meio da qual

compreenderemos melhor a desconstrucao gradual do sagrado e da religiosidade.

1.3 Espirito e filosofia e filosofia do espirito

Como sabemos, a legitimacgao da filosofia tem como epicentro historico a Grécia Antiga,
mais precisamente a regido da cidade Jonia (atual Turquia), no século IV a.C. O pensamento
helénico ¢ marcado principalmente, de acordo com Morente (1930): (1) pelo questionamento
dos mitos; (2) por uma reflexdo racional sobre o ser (ontologia); e (3) por como conhecemos
tudo isso (gnosiologia).

Este tltimo questionamento, ou seja, a “questdo gnosiologica”, por sua vez, nos leva
diretamente a uma reflexdo sobre nosso objeto de estudo: espirito/alma que, lento e
gradualmente, passa do pensamento mitopoético a um pensamento filos6fico teorizante, como

veremos.

1.3.1 Espirito na filosofia
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Para os médicos/filésofos gregos da antiguidade, o pneuma (considerado ainda como
sopro de vida) era extraido do ar que respiramos pelos pulmdes, levado até o coragdo e depois
transformado no figado. No coragdo era gerada a “Forca Vital” (Pneuma zoticon), e no figado
a “Forca Natural” (Pneuma physicon). Com essa inicial concepg¢ao, também eram diferenciados
os quatro Humores: “o sangue, com a virtude atractiva; a bilis ou humor colérico, a bilis negra
ou humor melancolico € o humor fleumatico” (Pires, 2004, p. 25). Por outro lado, a “Forga
Vital” transformava-se em “For¢a Psiquica” (Pneuma psychicon), que tinha os atributos da
inteligéncia e da consciéncia. Como sua forma basica era a “For¢a Vital”, pneuma também era
responsavel por gerar uma nova vida.

Para Galeno (130-200 d.C.), o principio mais fundamental da vida era o pneuma (que
mais tarde seria associado a alma). Em Aristoteles (384-322 a.C.), segundo Pires (2004), ¢ a

alma a causa ativa do aparecimento e da persisténcia dos seres vivos:

O filésofo fala também dos conceitos de calor, especificamente do calor vital e de connate

pneuma, sendo esta a sua teoria central para a compreensao da relagdo entre a matéria e a forma

e o corpo ¢ a alma. O ‘comnate pneuma’ de Aristoteles ¢ o ‘ar’ quente mével que no

espermatozoide transmite aos descendentes a capacidade de locomogao e certas sensagoes. Estes

movimentos derivam da alma do progenitor ¢ sfo incorporados pelo preuma como uma

substancia material no sémen. O Pneuma ¢é necessario para a vida - tal como na medicina o

‘calor vital” — mas, embora Aristoteles fosse médico, além de filésofo e matematico, a sua

explicacdo ndo ¢é precisa nem completa. (Pires, 2004, p. 30).

Assim, Aristoteles e os estoicos adotam um posicionamento materialista, como seus
antecessores Democrito, Anaxagoras € Anaximenes, cuja ideia central era de que a alma era
material, composta de atomos de diferentes substancias. Para o pré-socratico Anaximenes de
Mileto (525-585 a. C.), por exemplo, o ar era “infinito, incorruptivel e de natureza divina” e se
transformava em outros elementos (pedras, metais, terra, 4gua, gases, ventos, oxigénio e fogo)

pelos processos de condensagdo e rarefacao. Nesse contexto, ar (aer) € pneuma eram sindnimos,

por isso, de acordo com Pires (2004), “Anaximenes afirmava também que ‘tal como a nossa
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alma (psyche) que, sendo ar (aer), nos mantém unidos, do mesmo modo a respiragdo (pneuma)
e o ar (aer) dao vida a todo o universo’” (Pires, 2004, p. 26).

Ainda, na filosofia estoica, o pneuma, considerado "sopro da vida", era uma mistura de
ar (em movimento) e fogo (calor). Em sua cosmologia, os estoicos consideravam que o pneuma
era o principio gerador e organizador tanto do ser humano como do mundo. Psyche, por sua
vez, era a constituicao mais elevada — a alma humana era considerada um fragmento do pneuma
de Deus, isto ¢, da alma divina. O estoicismo ainda introduz um termo importante: syneidesis,
que prefigura a nog¢ao de consciéncia (Pires, 2004; Vanzago 2012).

O que se observa nesses excertos, como também vimos nas origens antropologico-
lexicais das palavras, ¢ que, a principio, na filosofia grega, o conceito traduzido por espirito
(pneuma) também esta intimamente relacionado ao conceito de alma (psyche), mas aos poucos
¢ esta que ganha destaque na filosofia (como também na ciéncia através da Psicologia). Uma
demonstragcao desse fato ¢ a dedicacdo de Aristételes ao assunto, ao escrever a obra Peri
Psyches (De Anima), teoria dominante até o século XIX.

Na argumentac¢do, Aristoteles relaciona a alma com as fungdes vitais (assim como os
estoicos), e, além disso, a alma, dividida em vegetativa, nutritiva e racional, era responsavel
pelas fungdes mentais ou psicologicas, como pensamento, percepgao € desejo, como também
era portadora do sustentaculo das qualidades morais. A alma vegetativa esta ligada ao alimento
e reproducdo; a alma sensivel desenvolve as capacidades de percep¢do e imaginagao (também
presente nos animais); e a alma racional € exclusivamente humana.

Assim, conforme a metafisica aristotélica, a concepcdo de alma ¢ biologica e
funcionalista (capacidade do corpo de agir, perceber, pensar). Ha ainda uma critica a concepgao
platonica de transcendéncia absoluta do mundo ideal, mas nio se elimina a ideia de divino. O

aspecto intelectivo, por sua vez, ¢ “semelhante aquele eminente de Deus, pode se por Deus
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como modelo e participa da sua verdade, chegando dessa forma a atuagdo da natureza especifica
do homem” (Vanzago, 2012, p. 42).

A alma como esfera racional ja estava presente no final do século V e, em Socrates, ¢
descrita como sede da moral e da razdo. Platdo, por sua vez, repete a concepg¢ao socratica,
quando mais jovem, para depois, na maturidade, diferenciar-se e superar o mestre. Isso ocorre
ao integrar a alma os aspectos cognoscitivos e ontoldgicos. Para Platdo, a alma tem uma
determinagdo essencial no homem; sua concepgao ¢ dualista, conforme o pessimismo oOrfico, €
a alma, enquanto ser incorpodreo, ¢ caida no corpo — sua tumba. No entanto, pode transcender o
seu determinismo (desejos e paixdes do mundo sensivel) através da razdo inscrita num sistema
moral, politico e comunitario. Essa dinamica ¢ figurada através do mito do Fedro e descrita por
Vanzago (2012) e Ferré (2016).

Ao avancar na historia, podemos perceber que, na Idade Média, principalmente sob a
influéncia do cristianismo, representado pelo poder da igreja catdlica romana, o mundo
ocidental se configura por um modo especial de idealismo, denominado de neoplatonismo. Por
intermédio da filosofia escoldstica neoplatonica, acreditava-se na existéncia de um mundo
celestial espiritual, perfeito, no qual devia se basear a vida terrena, obedecendo aos principios
religiosos ideais. Esse tipo de pensamento foi representado principalmente por Santo Agostinho
(354-430) no denominado “platonismo-agostiniano” e perdurou até o século XIII, quando o
aristotelismo € reintroduzido com vigor através de Sdo Tomas de Aquino (1225-1274) —
(pensamento aristotélico-tomista). Em ambos, a principal reflexdo sobre a alma esta ligada a
sua imortalidade; ao sentido teleoldgico de Deus, e a uma espiritualidade voltada a religiosidade
crista catolica (Nacarato, 2001).

Agostinho considera alma, principio vital do animus (coragdo), como um principio
elevado, identificado com o espirito € com a mente (mens). Por sua vez, a este sdo atribuidas a

capacidade da razao e a do intelecto (ratio e intellectus). H4 também uma nocao de alma livre
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e voluntaria, mas, no entanto, em concordancia com o pensamento platonico, o espirito humano
se apresenta como um peregrino neste mundo, prisioneiro da caverna do corpo. Ele deve, por
1sso, transcender esse corpo para chegar a contemplagdo do inteligivel (Nacarato, 2001), o que
da a entender que a ideia de intelecto, razao e verdade esta ligada a Verdade religiosa e deistica.

Igualmente, em Tomas de Aquino, vemos que a figuragdo da luz que ilumina a mente e
o intelecto humano como representagdo do conhecimento ¢ também simbolo de Deus. O
pensamento tomista também considera a liberdade individual sem negar a causalidade divina,
porém nega a preexisténcia da alma (presente na filosofia platonica) e considera o corpo como
instrumento da autorrealizagdo humana, e ndo como castigo metafisico.

Segue-se, nas concepcdes humanistas e renascentistas do espirito e da alma, a
prevaléncia de duas principais vertentes. A primeira, mais naturalista, fascina-se pelo homem
natural, o que ao mesmo tempo ¢ deprimente, pois esta ele condenado a finitude e nao pode
transcender em um supramundo, visto como mitologico. A segunda, mais “espiritual”, passa a
representar a alma na sua forma de consciéncia, contrastando com o espirito que gradualmente
passa a ser interpretado na filosofia como sede da razdo (mas cada vez mais associado ao saber
técnico, o que predispoe a revolugdo cientifica). Nao obstante, elas comungam a ideia de que a
alma cada vez mais se encarna na corporeidade e, ainda que haja uma consideracao de divino,
destaca-se como determinagdo individual (Vanzago, 2012).

Ja na modernidade, o que se observa ¢ a transicdo do pensamento filosofico para o
pensamento cientifico, tendo Descartes (1596-1650) como um dos grandes nomes para definir
essa cisao. Descartes reestabelece o conceito cldssico de razao como a capacidade de bem julgar
e distinguir o verdadeiro do falso como o unico critério orientador do homem (Abbagnano,
2007). Por sua vez, com o primado da alma em primeira pessoa (eu penso), assume-se uma
perspectiva de énfase sobre a consciéncia. As capacidades de sentir, recordar, pensar, antes

associadas a alma, aos poucos cedem lugar aos conceitos de mente e consciéncia.
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Com Descartes, instalou-se, paulatinamente, a decisiva separagdao entre ciéncia e
filosofia, tendo como base as concepgdes provenientes dos dualismos: corpo e “alma”, sujeito
e objeto. A ciéncia coube o dominio da coisa, da medida, da precisdo, do conhecimento rigoroso
e objetivo da natureza. Ja a filosofia coube o dominio do sujeito, da especulagdo, da
argumentacao e da metafisica.

Passo a passo, vamos percebendo que espirito € alma passam de uma ideia correlativa
de “ar”, “sopro vital” e “sopro que anima”, vinculada ao corpo ¢ a vida, a duas entidades
interconectadas: a primeira representando, sobretudo, a sede da razdo (e da liberdade), ¢ a
segunda a consciéncia (e, posteriormente, capacidade cognitiva, na Psicologia cientifica). Ao
espirito, cabe ainda a exigéncia do belo e do sublime, mas cada vez mais vinculado a cultura,
ou ao “espirito do tempo”, isto €, a historia e, ao mesmo tempo, ao poder dizer de si um Eu,
uma entidade individual e subjetiva.

Essas representagoes filosoficas modernas, paulatinamente, menos associadas a ideias
religiosas (como na escoldstica) e mais racionais, sdo representadas e impulsionadas no
pensamento ocidental, principalmente através dos movimentos intitulados romantismo e
idealismo alemao. Destacamos como um de seus principais representantes o filosofo Georg
Wilhelm Friedrich Hegel (1770-1831), sobretudo por dedicar-se a uma filosofia do espirito,

como observamos a seguir.

1.3.2 Filosofia do Espirito

A chamada “Filosofia do Espirito” (Philosofie des Geistes) ocupa-se da circunstancia
aparentemente 6bvia de que somos seres espirituais. Como vimos, a concepg¢ao de espirito/alma
remonta a propria historia da cultura e da humanidade, e seu tratamento filosofico inaugura-se

junto ao pensamento grego classico; perdura na Idade Média com a escoléstica; e,
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principalmente, na modernidade, os conceitos vao se desvinculando das ideias arcaicas e
religiosas, para uma concepcao mais racional (o que foi denominado secularismo ou mundo
dessacralizado). Nesse cenario, o pensamento hegeliano destaca-se pelo lugar central que
dedica a questdo do espirito.

Na concepgdo de Hegel, de acordo com Vanzago (2012), a alma ¢ a primeira
manifestagdo do espirito, da consciéncia e da subjetividade, e ha ainda o momento dialético que
liga corporeidade e espiritualidade. Hegel considera trés graus de desenvolvimento interno:
alma natural ou vegetativa (universal); alma sensitiva (individual); e alma real. A alma real ¢
capaz de opor-se a si mesma € ao corpo para alcangar a verdadeira e real consciéncia — a
autoconsciéncia individual —, que, por sua vez, aciona a afirmacdo do espirito subjetivo
(Vanzago, 2012).

A alma ¢, portanto, uma entidade espiritual cujo verdadeiro protagonista ¢ o espirito.
Por outro lado, o espirito se manifesta na consciéncia, ao passo que a consciéncia capta o
movimento do espirito. Em outras palavras, a autoconsciéncia € uma consciéncia da propria

consciéncia. Assim, nas palavras de Hegel (1807/1992):

A consciéncia-de-si encontra a coisa como a si, € a si como coisa, quer dizer: é para ela que
essa consciéncia ¢ em si efetividade objetiva. Nao € mais a certeza imediata de ser toda a
realidade; mas é uma certeza tal, que o imediato tem para ela a forma de um suprassumido, de
modo que sua objetividade s6 vale como superficie, cujo interior e esséncia é a propria
consciéncia-de-si. (Hegel, 1807/1992, p.221).

Esse enfoque na consciéncia também estd ligado a razdo, pois constitui-se como a
propria realidade (dpice do idealismo absoluto hegeliano). Por sua vez, as trés figuras do espirito
absoluto em Hegel sdo a arte, a religido e a filosofia. Por meio destas, a razao ¢ alcangada, em
suma e respectivamente: pela via do sensivel, pela via da representacdo e pela via do mundo
conceitual. Nesse aspecto, € mister compreender o zeitgeist alemao na sua concepgao de espirito

(Geist), que esté associado diretamente a razdo como motor de toda criagdo humana.
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Hegel usa Geist com varios significados diferentes ao longo de suas obras maduras. De
uma maneira geral, de acordo com Inwood (1997, n.p), Geist denota: (1) a mente humana e
seus produtos; (2) em sentido mais restrito: espirito subjetivo, vida psicologica, pensamento e
vontade; (3) mais especificamente: os aspectos mais intelectuais da psique, como a intuigdo ¢ a
consciéncia; (4) “espirito objetivo”, que ¢é: o espirito comum ‘“de um grupo social
consubstanciado em seus costumes, leis e institui¢des” (Inwood, 1997, n.p); (5) “espirito
absoluto”: que engloba arte, religido e filosofia, ¢ infinito ¢ de uma matiz mais teologica — “o
espirito absoluto € a autoconsciéncia de Deus” (Inwood, 1997, n.p); (6) Weitgeist, ou “espirito
do mundo”: o espirito que se manifesta na Historia; (7) Volksgeist — “espirito de um povo”: que
¢ historicamente relativo e transitorio; (8) Geist der Zeit — “espirito de época”, que quer dizer
que: “a mentalidade, vida social e produtos culturais de uma dada época, especialmente no seio
de um determinado povo, compartilham de um espirito comum” (Inwood, 1997, n.p); e (9) em
religido, Deus ¢ espirito e Hegel “concebe-o como imanente na comunidade crista (Geneide)”
(Inwood, 1997, n.p).

Para Inwood (1997), Hegel nao teria considerado que esses fossem sentidos distintos, e
sim fases relacionadas ao desenvolvimento de um Geist unico, o que seria possivel a partir de
trés caracteristicas de Geist: (a) ndo envolve coisa ou substrato, mas pura atividade; (b)
desenvolve-se sucessivamente em estagios superiores; (c) “apossa-se cognitivamente e
praticamente do que € o outro” (Inwood, 1997, n.p).

Nossa aproximagao do conceito moderno de espirito necessitaria, ainda, de um percurso
sobre a filosofia existencialista, a comegar por Seren Aabye Kierkegaard (1813-1855).
Entretanto, optamos por fazer um pequeno salto na historia, para resgatar o conceito hodierno
de filosofia do espirito. Para isso, elencamos a proposta do filosofo contemporaneo Markus
Gabriel (* 1980), tanto por fazer uma sintese do existencialismo, sobretudo de Jean-Paul Sartre

(1905-1980), quanto por sua critica as neurociéncias como ciéncia natural do espirito humano.
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A concepgao de espirito de Markus Gabriel € antinaturalista, o que, no entanto, ndo deve
incorrer em uma concep¢ao deista ou religiosa. Para Gabriel (2018), sdo correlativas ao
conceito de espirito na contemporaneidade as ideias de Eu, si mesmo, consciéncia, pensamento,
liberdade ou vontade livre. Essa “liberdade espiritual”, por sua vez, tem um lugar central na

filosofia que ele intitulou “neoexistencialismo”!!. Em sintese, para Gabriel (2018):

o ser humano ¢ livre, na medida em que ele precisa fazer uma imagem de si mesmo para poder
ser primeiramente alguém. Nos esbocamos autorretratos de nos [mesmos], de quem somos,
queremos ser ¢ devemos ser, € nos orientamos por esses sob a forma de normas, valores, leis,
institui¢des regras de diversos tipos. Precisamos interpretar a ndos mesmos para que possamos
ter uma representacdo do que nos devemos fazer. Ao fazé-lo, desenvolvemos inevitavelmente
valores como pontos de referéncia. Estes nao nos fazem nem nao livres nem dogmaticos, como
alguns poderiam pensar. (Gabriel, 2018, p. 27).

Em outras palavras, a liberdade espiritual esta no fato em que o ser humano ¢é capaz de
refletir sobre si mesmo, e, nessa transcendéncia, tem consciéncia da propria consciéncia. Nao
obstante, ele pode escolher fazer de si mesmo o que quer. Assim, por meio de um amplo
espectro de producdo de realidades espirituais, ele ¢ capaz, através da linguagem e das
experiéncias socio-historicas e culturais de manifestar-se em um rico sistema de valores;
religides; ciéncias; arte e, ainda, naquilo que o autor chama de ilusdo: “ideologia, autoengano,
alucinacao, doencas espirituais, entre outras” (Gabriel, 2018, p. 40).

Para o filoésofo, a nossa época reduziu o espirito a ideia de mente (philosophy of mind),
que, por sua vez, ¢ ainda mais reduzida ao cérebro, ou a “disparos sincronizados de neuronios”.
Além disso, o desenvolvimento das ciéncias da natureza associadas as engenharias traz, a

medicina moderna, a promessa de tornar o pensamento visivel através de imagens geradas por

computador, ou uma distopia ainda mais mecanicista: equiparar processos cognitivos humanos

11 Segundo Gabriel (2018), o “novo existencialismo” retne, além do pensamento sartreano, a imagem de liberdade
cujas origens se encontram na Antiguidade, bem como no iluminismo francés, em Kant, no idealismo alemao
(de Fichte, Shelling e Hegel), em Marx, Kierkegaard, Nietzsche, Freud e outros.
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a Inteligéncia Artificial. Assim, esta ultima tendéncia acomoda a explicagdo cientifica natural
e desloca o problema alma/corpo para o problema mente/cérebro.

Para o “neurocentrismo”, expressao cunhada por Markus Gabriel, o ser vivo e espiritual
ndo consiste em mais nada, a ndo ser o seu cérebro. No entanto, para o filésofo, essa ideia ¢
utopica e superficial, pois, embora o cérebro seja uma condi¢do necessaria para o espirito, nao
¢ suficiente, ou seja, “o espirito humano nao ¢ um fenomeno puramente bioldgico” (Gabriel,
2018, p. 39); pelo contrario, a ideologia atual que o espirito humano produziu, de que somos
condicionados ao nosso cérebro, estingue a ideia de liberdade espiritual.

Um dos papéis da filosofia €, portanto, confrontar as ideologias. Para Markus Gabriel,
o modelo cientifico natural ndo ¢ suficiente para compreender o fenomeno do espirito. Para
isso, temos, de acordo com o autor, outros métodos e saberes como a filosofia, a sociologia, as
artes, a literatura, a musica, a psicologia. Essa discussdo, porém, ndo ¢ nova e esta na propria
base da cisdo entre “ciéncias da natureza” e “cié€ncias do espirito” — tema que discutiremos no

proximo topico.

1.4 Espirito nas ciéncias

Alguns marcos poderiam ser citados para caracterizar as mudangas paradigmaticas que
constituem a ciéncia moderna tal como a conhecemos hoje. Além das j4 mencionadas
contribui¢cdes de Descartes para tal empreendimento, consideramos ainda dois importantes
nomes: Galileu Galilei (1564-1642) e Charles Darwin (1809-1822).

Por intermédio da observacdo e da experimentagcdo, Galileu aplicou métodos
matematicos aos fenomenos da natureza, conferindo-lhes uma concep¢do de regularidade,
previsibilidade e controle. O método galilaico fundamenta uma nova disciplina — a fisica — que

constitui o ponto nodal de emancipacao e autonomia da ciéncia em relacdo a filosofia. J4 a
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teoria evolucionista de Darwin problematiza a ideia de Deus, o que, posteriormente, tomado
por um tratamento positivista, torna-se uma concepg¢do rigida que toma a natureza como
elemento tltimo. Com o Positivismo, temos também uma redu¢ao da filosofia aos resultados
da ciéncia naturalista e uma aversao total a metafisica (Ales Bello, 2017).

A ciéncia moderna se configurou como ciéncia da natureza, cujo objeto devera ser
necessariamente observavel, mensuravel e natural (ou seja, independe da existéncia do
observador). O pensamento cientifico classico, portanto, ¢ caracterizado pela objetividade e
realismo do universo; pela matematizagdo, busca de leis e previsibilidade que conferem uma
nocao de estabilidade e controle dos fendmenos da natureza; pelo desenvolvimento de
instrumentos e tecnologias que neutralizam o sujeito da observagao; entre outros fatores como

a mecanizagdo, o atomismo e a simplificacdo dos fendmenos em geral.

1.4.1 A Psicologia entre as ciéncias da natureza e as ciéncias humanas

Retomando o contexto de epistemologia pluralizada da Psicologia e considerando o
lugar central que os conceitos de espirito/alma representam para esse tipo de conhecimento,
percebemos a complexidade do pensamento arcaico e religioso, que aos poucos, porém, cedeu
lugar a Filosofia e ao pensamento racional cientifico moderno. Desenvolvem-se,
concomitantemente a isso, instrumentos e tecnologias de observacdo cada vez mais precisos na
busca do conhecimento com a tentativa de chegar a apropriacao definitiva da alma/espirito, da
mesma maneira que ja faziam com os corpos.

A Psicologia, tal qual iniciamos nosso entendimento até aqui, ou seja, aquela “ciéncia”
de um conjunto de conhecimentos plurais e ndo apenas cientificos, reivindicou seu status na
ciéncia moderna, positivista, porém acabou oscilando entre “ciéncias naturais” e “ciéncias do

espirito” (ciéncias humanas), como veremos.
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Embora as ciéncias humanas ja rumavam para a sua emancipacao como ciéncia original
no século XX, foi o modelo positivista de ciéncia moderna que influenciou diretamente a
intencdo da Psicologia no tocante a sua consolidacdo como ciéncia. Além da negagdao da
metafisica apresentada por nos através do projeto inaugural de Wundt e James, a promessa de
uma Psicologia sobre aquilo que pode ser observado e submetido a leis objetivas fica explicita
no projeto da Psicologia Experimental e do Behaviorismo, a ponto de Watson (1878-1958)
atacar toda ideia de vida interior, introspec¢do, subjetividade, mente ou consciéncia.
Historiadores como Shultz (2009) consideram esse periodo como um momento em que a
Psicologia “perdeu a cabeca”, ou foi “decapitada”, nas palavras de Husserl.

O principal problema, no entanto, ¢ que esse tipo de movimento da Psicologia, que aqui
chamaremos de “Psicologia Cientifica”, perde o seu objeto inicial de reflexao, ou seja, torna-se
0 que os criticos chamaram de “psicologia sem alma”. Além disso, psicologia ndo se enquadra
plenamente aos moldes de cientificidade que motivaram seu surgimento, ndo se submete aos
requisitos da metodologia cientifica nem resulta em formulagdes de leis com carater
preditivo/determinista. Para Husserl (2008), a Psicologia com pretensdes de exatidao cientifico-

natural quer ser ciéncia geral e fundamental do espirito, mas:

a nossa esperanga de uma racionalidade efectiva, isto é, de uma intelec¢do efectiva, fica
decepcionada, tanto aqui como em todo lado . . . . Por via deste objectivismo, a Psicologia nao
pode de maneira alguma tomar como tema a alma no seu sentido mais proprio, isto €, o eu que
age e padece. Ela pode bem objectivar e tratar indutivamente a vivéncia valorativa, a vivéncia
da vontade, distribuindo-a pela vida corporea, mas pode ela fazé-lo também com as finalidades,
os valores, as normas, pode ela fazer da razdo um tema, digamos, como ‘disposi¢do’? Perde-se
completamente de vista que o objectivismo, enquanto realizacdo auténtica do investigador que
se dirige por normas verdadeiras, pressupde precisamente essas normas € que o objectivismo
nao quer, portanto, ser derivado de factos, porque os factos sdo j, com isso, visados enquanto
verdades e ndo como coisas imaginarias. Sem davida que alguns sentem as dificuldades que
aqui residem; assim se acende a polémica acerca do psicologismo. Mas, com a rejeicao de uma
fundamentacdo psicologista das normas, sobretudo as normas para a verdade em si, nada esta
ainda feito. A necessidade de uma reforma da Psicologia da Modernidade no seu todo torna-se
sensivel de um modo cada vez mais geral, mas ainda ndo se compreende que ela fracassou por
via do seu objectivismo, que ela ndo atinge, em geral, a esséncia propria do espirito, que o seu
isolamento da alma, objectivamente pensada, e a sua nova interpretagdo psicofisica do ser-em-
comunidade sdo uma inconsequéncia. (Husserl, 2008, pp. 46-47).
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Assim, embora o projeto cientifico avance cada vez mais, principalmente no que diz
respeito as tecnologias digitais de informac¢do e comunicag¢do, o ser humano parece nao
obedecer a leis da natureza de forma mecanica como se quis compreender o universo — como
um relogio, ou uma maquina traduzivel em ntimeros. Além disso, a Psicologia que insiste no
modelo paradigmatico cientifico classico ¢ um natimorto no sentido em que se perde do seu
objeto especificamente humano, ou seja, a dimensao espiritual.

Segue-se que o final do século XIX ¢ um periodo marcado por uma crise radical de
paradigmas e determinante para a histéria da filosofia ocidental, o que foi denominado “crise
dos universais” (Casanova, 2011). O século XX, por sua vez, traz consigo descobertas no campo
da fisica, da psicologia e da biologia, contribuindo para a criagdo da Nova Ciéncia, para a qual
a realidade deve ser compreendida de forma complexa e sistémica (Elias & Giglio, 2001).

Nessa transicao, o historiador Wilhelm Dilthey (1833-1911) se destaca como um critico
a racionalidade histdrica do seu tempo. A Dilthey atribui-se a responsabilidade por demarcar a
necessidade de uma cisdo entre ciéncias naturais e ci€éncias humanas, sendo Introduc¢do as
Ciéncias Humanas (Einleitung in die Geisteswissenschaften) seu primeiro trabalho sistematico.
Enquanto as ciéncias da natureza se autointitulavam como Unica ciéncia de rigor e seriedade
metodoldgica, Dilthey procurava demonstrar a autonomia do método hermenéutico como

fundamento das ciéncias humanas:

A hermenéutica deve fundamentar teoreticamente a validade universal da interpretagéo . . . .
Concebida na Conjun¢@o entre teoria do conhecimento, logica e metodologia das ciéncias
humanas, esta teoria da interpretacdo se torna um importante elo de ligagdo entre a filosofia e
as ciéncias historicas, ela se torna um elemento principal para a fundamentacdo das ciéncias
humanas. (Dilthey, 1999).

O uso do termo hermenéutica “estd associado ao problema da compreensdao e/ou
interpretacdo dos significados de textos, sinais, simbolos, praticas sociais, acoes historicas e

formas de arte” (Scocuglia, 2002, pp. 252-253). As ciéncias da natureza criam teorias para
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explicar a realidade — esclarecer as conexdes causais, porém se apresentam de forma abstrativa
e esfaceladora. Compreender, no entanto, ¢ encontrar o nexo significativo, ¢ encontrar a
esséncia do que ¢ dado, significa se colocar no lugar do outro, no horizonte de sentido do outro,
mas reconhecendo no outro um lugar comum (Casanova, 2011). Entretanto, segundo Casanova
(2011), para o pensamento diltheyano, “compreender” escapa a unilateralidade e a
particularidade do individuo e deve ser entendido a partir de um nexo que aponta para a
totalidade constituida por um espirito de época, ou seja, um horizonte historico nos quais os
individuos estdo inseridos e que lhes permite uma compreensao comum. Em sintese, o
pensamento diltheyano oferece a psicologia e as ciéncias humanas como um todo um método
proprio — a hermenéutica — chave da compreensio das vivéncias'2.

Embora a critica diltheyana seja extremamente relevante para a compreensdo da
epistemologia da ciéncia, consideramos que seu pensamento ¢ também bastante problematico,
pois seu posicionamento historicista pode incorrer no que os criticos denominaram
“subjetivismo romantico”. Nao nos dedicaremos exaustivamente as criticas a Dilthey, mas as

contribuicdes das ciéncias humanas para a compreensao do nosso objeto — espirito —, como se

segue.

1.4.2 Ciéncias do espirito e espiritualidade

Chegamos a um ponto culminante de nossa descrigdo histdrico-epistemologica, sob o

entendimento de que método hermenéutico das ciéncias humanas constitui-se também como

12 Sdo elementares para tal ciéncia a triade: hermenéutica/compreensdo/vivéncia. A hermenéutica influenciara
ndo so6 na base da interpretagdo psicanalitica como as psicologias da chamada Terceira Forga, de matriz
compreensiva. Ela aponta para a necessidade do encontro do sentido do discurso nas narrativas e para a
compreensdo empatica do homem enquanto constituicdo historica. Estamos na historia e “somos historia
presentificada”, expressdo cunhada por Safra (2007). Somos biografias peculiares e s6 podemos ser
compreendidos desse modo.
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chave da compreensao da linguagem como um todo. Sendo assim, o mais importante neste
momento, portanto, ¢ compreender que o que foi traduzido para ndés como “ciéncias humanas”

foi cunhado originalmente no alemao por Geisteswissenschaften, literalmente “ciéncias do

espirito”!3.

Nesse aspecto, ¢ de suma importancia compreender a defini¢do de espirito para a
filosofia alema de onde se emancipa a ideia de “ciéncias do espirito” (o que ja fizemos ao
descrever a filosofia do espirito de Hegel neste mesmo capitulo). Reiteramos, ainda, sobre o

seu objeto e sua tarefa, que as ciéncias do espirito, de acordo com Jaeschke (2006):

sdo as ciéncias sobre o ‘espirito’ e este €, num primeiro momento, aquela realidade que se revela
sem mediag¢des no ser humano, enquanto ‘ser espiritual’, nos seus sentimentos, nas suas idéias
e nos seus atos de vontade, isto ¢, em suas ‘atividades espirituais’ (ndo importa qual seja o
fundamento material das mesmas). Num segundo momento, o ‘espirito’ ¢ igualmente aquela
realidade que tem por base imprescindivel a atividade desse ‘espirito’ e € criado tdo-somente
por essa base e configurado num ‘mundo’ a parte ou, melhor dito, em ‘mundos’ a parte: nos
universos da sociedade e do direito, da linguagem, da arte, da religido, da ciéncia e da filosofia.
Diferentemente do que na ‘Ciéncia Natural’, o ‘espirito’ aparece duas vezes na ‘Ciéncia do
Espirito’ — a primeira vez do lado dos sujeitos que trabalham como cientistas, a segunda vez do
lado dos ‘objetos’ dessa ciéncia, pois esses sdo ou a propria atividade espiritual ou os resultados
da mesma. As Ciéncias do Espirito sdo, por conseguinte, aquelas ciéncias nas quais ‘seres
espirituais’ fazem de producdes da atividade espiritual o objeto do conhecimento. A sua
especificidade ¢ uma relacdo do espirito consigo mesmo: nelas o ‘espirito’ sabe acerca do
‘espirito’. (Jaeschke, 2006, p. 125).

Nesse sentido, as ciéncias humanas trata de tudo aquilo que pode ser concebido pelo
espirito humano: simbolos; linguagem; cultura; historia; arte; valores; normas; ferramentas;
trabalho; e tudo o que faz do humano um ser social e civilizado (no sentido estrito de
civilizagdo). A nogdo de espirito ganha uma amplitude s6cio-histdrica e, por sua vez, ciéncias
do espirito fundamentam historia, sociologia, antropologia, direito, arte e psicologia como

disciplinas'®.

13 A tradugdo de Geist para o inglés corresponde a spirit, que quer dizer “fantasma” — motivo pelo qual os ingleses
passam a usar human (humano) (Ales Bello. 2015). Na Franga desde o inicio utilizou-se “Sciences humaines”
para as disciplinas que hoje compreendem “ciéncias humanas” (Welsch, 2007).

14 De acordo com Wesche (2007), a forma dividida como o mundo ocidental compreende a realidade deve ser vista

de forma critica. Isso vale para a cisdo entre os conhecimentos entre “ciéncias naturais” e “ciéncias do espirito”
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No entanto, se por um lado Dilthey constitui-se como um “elo perdido” na historia da
ciéncia, no que diz respeito ao nosso objeto de estudo (reduzido neste topico a nogdo de
espiritualidade como modo de apari¢cao do espirito humano), a no¢ao de “ciéncia do espirito”
emaranha um pouco mais nosso problema. Isso porque, em primeiro lugar, “espirito” traduz-se
por simbolos soOcio-historicamente constituidos. Em segundo lugar, porque, para se
desvencilhar da matriz nomotética das ciéncias da natureza (leis gerais de carater preditivo),
Dilthey parte de uma nog¢ao ideografica, ou seja, volta-se para o individuo como o ser da
compreensdo do sentido (hermenéutico) (Figueiredo, 2000; Jaeschke, 2006), o que reitera a
questdo gnosioldgica da filosofia: como acessar os dados internos do outro?

Sobre esse problema, ja discutimos um pouco, pois a Psicologia, enquanto ciéncia
moderna, natural e empirica, estabeleceu o estudo da espiritualidade, a principio, pela via do
comportamento religioso (ou da religiosidade), na Psicologia da Religido. De outra forma, ainda
mais radical, a Psicologia se sucumbiu ao neurocentrismo e se resignou a explicacio
biologicista que reduz o espirito humano ao seu cérebro.

Acrescentamos ainda que, sob uma nog¢do de ciéncias humanas, ou seja, ciéncias do
espirito, a psicologia, influenciada principalmente pela antropologia cultural, a historia e a
sociologia, serda também tendenciosa a tratar a espiritualidade no seu viés religioso. Isso porque
as ciéncias do espirito tomardao, como dissemos, o fendmeno do espirito através dos seus
simbolos socio-historicamente constituidos, o que fica muito palpavel nas religides .

Nao queremos diminuir, com essas criticas, o cardter fundamental de todas as

contribui¢des daquelas disciplinas e, menos ainda, esvaziar o sentido profundo de seus aportes.

e, igualmente, para a divisdo de disciplinas contidas nesta area do conhecimento cientifico. Dessa forma, propde
as compreensdes de “entrelagamento do conhecimento”, “transdisciplinaridade” e, sobretudo, “pluralidade de
método e disciplinas”. Concordamos com esse autor, no entanto mantivemos essas divisdes de acordo com
Jaeschke (2006), para fins didaticos.
15 Considerando o marco historico da Psicologia Cientifica, pode-se observar o estudo das religides desde os seus
primérdios como em Wundt e James. Ja a consideracdo do espirito como fator antropolégico estd mais
associada as matrizes existencialistas e humanistas, como pode ser observado na nogdo noética presente em

toda a obra de Vicktor Frankl (1905-1997) e, posteriormente, na Psicologia Transpessoal.
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Pelo contrario, diante dessas consideracdes, buscaremos “descer o covo”'® de nossa
investigacdo, para nos aprofundarmos naquela aresta do pensamento diltheyano a que
chamamos aqui de “questdo gnosiologica”.

Para isso, a seguir, dedicar-nos-emos as contribui¢des da Fenomenologia de E. Husserl
e de E. Stein, sobretudo, no que diz respeito a nosso objeto de investigacao reconstituido até
aqui, em sintese: (I) no pensamento arcaico e religioso, sob uma concepg¢ao mitica; (II) na
filosofia, por meio de uma compreensdao individual e existencial; e (III) no pensamento

cientifico, por intermédio de uma redugdo a psicofisica e / ou a cultura.

16 Expressao cunhada por Mahfoud (2003).
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CAPITULO 11

ARQUEOLOGIA FENOMENOLOGICA DO SAGRADO E DO RELIGIOSO: UM
METODO DE COMPREENSAO

“De vez em quando Deus me tira a poesia. Olho pedra, vejo pedra mesmo. O
mundo, cheio de departamentos, ndo ¢ a bola bonita caminhando solta no espago”.

“A borboleta pousada
ou ¢ Deus
ou ¢ nada”.

(Adélia Prado, “Paix@o” e “Artefato niponico”)

2.1 Introducio a Fenomenologia: conceitos basilares

Anteriormente, no inicio de nossa “escavagdo arqueoldgica”, depois de reconhecer os
limites e possibilidades das pesquisas brasileiras sobre Psicologia e Espiritualidade, adentramos
no amplo territorio da epistemologia pluralizada da Psicologia. Por meio dela, repercorremos
as origens das nogdes de espirito/alma, a partir de sua génese antropologica e lexical, bem como
suas manifestacdes no pensamento arcaico e religioso, filosofico e cientifico. Nesse aspecto,
tendo em vista a Psicologia como um conhecimento de fronteiras entre as ciéncias da natureza

e as ciéncias do espirito!’, apontamos algumas limitagdes dessas abordagens quanto ao

17 Tendo esclarecido a origem da expressdo “ciéncias do espirito”, abandonaremos a terminologia usual “ciéncias
humanas” a partir deste ponto.
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tratamento dos fendmenos do espirito e da espiritualidade. Neste capitulo, dedicar-nos-emos a
descrever algumas das possiveis contribuicdes da Fenomenologia, especialmente da
“Arqueologia fenomenolégica” e da Fenomenologia da Religido, sobretudo no que diz respeito
a vivéncia do sagrado e do religioso.

A Fenomenologia esta na base do pensamento ocidental contemporaneo, configurando-
se como uma das principais filosofias do século XX. Ela se apresenta, ao mesmo tempo, como
um fundamento e uma critica ao pensamento moderno. Isso se torna evidente ao considerarmos
que Edmund Husserl (1849-1938), fundador da Fenomenologia, buscou superar as dimensdes
do naturalismo e do subjetivismo empirico através de consideragdes contundentes sobre a
ciéncia moderna e, principalmente, sobre a Psicologia.

Nao raro, porém, quando nos deparamos com a literatura de comentadores da
fenomenologia de Husserl, justifica-se logo de inicio a dificuldade em descrever e conceituar
“Fenomenologia”. Isso porque Husserl fez uma analise complexa e de rigor sistemadtico,
tomando o cuidado para ndo publicar conclusdes precipitadas. Seu trabalho se inicia sempre de
forma “introdutéria”, porém arqueologica, ou seja, como uma escavacao de aprofundamento
nas coisas mesmas, em busca da verdade ou do conhecimento absoluto e universal. Outra
dificuldade apontada pelos especialistas ¢ a falta de acesso a totalidade das obras escritas, cerca
de 45 mil paginas estenografadas, segundo Goto (2015) e Ales Bello (2004), que ainda nao
vieram inteiramente a publico.

O matematico e filosofo Edmund Husserl, comprometido inicialmente com a questao
do conceito de nimero, preocupava-se em ‘“conhecer como conhecemos”, ou seja, a questao
gnosiologica. Suas indagacdes o aproximam do movimento “psicologista” ligado a filosofia,
sendo que, tendo aulas com W. Wundt e Franz Brentano (1838-1917), herdou, deste ultimo, os
conceitos de atos e intencionalidade da consciéncia. Ainda, o advento da Fenomenologia,

levou-o a um desenvolvimento subsequente de uma “psicologia fenomenoldgica”. A
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preocupacao de Husserl com a ciéncia da Psicologia se torna clara quando nos deparamos,
segundo Goto (2015), aproximadamente 5.300 vezes com o termo ‘“psicologia” nas obras
publicadas, em detrimento de 2.000 vezes com a expressao “fenomenologia”. Da matematica,
no que lhe concerne, ele retirou principalmente o rigor e a ideia de fundamento (Goto, 2015),
para tornar a Fenomenologia um método, uma filosofia e uma ciéncia rigorosa (Husserl,
1911/1965).

E importante salientar que Husserl ndo critica a prosperidade da ciéncia moderna ou
seus reconhecidos éxitos tedricos e praticos, mas a auséncia do espirito, da razdo ¢ a
tecnificagdo do mundo e da vida, que acaba por obscurecer ou esvaziar o sentido existencial, as
questdes humanas e filosoficas como um todo (Husserl, 1954/2012). Nesse sentido, o
conhecimento produzido, teorias explicativas oriundas da matematizacdo da natureza e o

proprio positivismo acabam por nos afastar das coisas mesmas. Assim:

o esvaziamento € causado, segundo Husserl (1991), pelo simples fato de se compreender a vida
e o mundo, ndo mais pela experiéncia direta, mas pelo modo mecénico e causal dos calculos
numéricos. Isso significa que a vida passa a ter um sentido regido pelos simbolos ¢ pelas regras
matematicas, que por sua vez aparecem como regras de um jogo. O esvaziamento do sentido da
ciéncia natural traz algumas consequéncias a vida, como o distanciamento do proprio mundo, a
mecanizac¢ao do universo entre outras; porém a mais importante acaba sendo a tecnificacdo do
mundo e da vida. (Goto, 2015, p. 121).

Ou nas palavras do proprio Husserl:

Meras ciéncias de fatos, fazem meros homens de fato . . . . Na urgéncia da nossa vida — ouvimos
— esta ciéncia nada nos tem a dizer. Ela excluiu de um modo inicial justamente as questdes que,
para os homens nos nossos desafortunados tempos, abandonados as mais fatidicas revolugoes,
sd0 as questdes prementes: as questdes da presenca do sentido ou auséncia de sentido de toda
esta existéncia humana . . . . Que tem a ciéncia a dizer sobre a razdo e a ndo razdo, que tem a
ciéncia a dizer sobre nds, homens enquanto sujeitos desta liberdade? A mera ciéncia dos corpos
obviamente nada, pois abstrai de tudo o que é subjetivo. (Husserl, 1954/ 2012, p. 4).

A propria Psicologia, para se afirmar como ciéncia natural, positivista, acaba

sucumbindo ao naturalismo, tornando-se uma psicologia psicofisica, explicativa, perdendo o
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sentido de ser, ou seja, do psiquico enquanto tal (Giles, 1975; Goto, 2015). Do mesmo modo,
cair no psicologismo (subjetivismo empirico) implicou em cair no relativismo, pois, para o
psicologismo, nao ha verdade independente do processo psiquico. Tal processo de raciocinio,
digamos, o subjetivismo da psicologia empirista, que afirma que a experiéncia ¢ a Unica fonte
de conhecimento possivel, leva ao ceticismo e aniquila a si proprio, pois sob esta afirmacao, o
conhecimento nunca vai além do contingente e do singular. Por isso, essas “psicologias” nao
podem oferecer o principio de carater de universalidade necessario a ciéncia (Giles, 1975). Para
satisfazer a essa exigéncia, a Fenomenologia aparece na busca de um conhecimento necessario,
rejeitando qualquer conclusdo que ndo seja “verificdvel como sendo absolutamente valida para
todos os homens e para todas as épocas . . . toda orientacdo da fenomenologia consistird em
dirigir esse conhecimento para o essencial”!® (Giles, 1975, p. 133).

A Fenomenologia pode ser compreendida a partir da etimologia da palavra, que
significa: “reflexdo sobre aquilo que se mostra” (Ales Bello, 2017); ou mesmo: “ciéncia de
fendmenos” (Husserl, 1913/2006). No entanto, ¢ preciso compreender de forma minuciosa os
modos de “mostragdo”, apari¢do, ou seja, dos objetos que aparecem a consci€éncia bem como o
que a caracteriza. O que aparece a consciéncia transcendental, como denomina Husserl
(1913/2006), por exemplo, aparece sob varios modos de apari¢do — ndo s os fatos naturais ou
reais (no sentido do realismo) como os objetos de estudo da ciéncia cldssica, mas também como
dados irreais ou esséncias como, por exemplo, as ideias de “amor”, “saudade”, “justica”,
“democracia”, ou mesmo de qualquer objeto intencional “pensado”, “lembrado”, “imaginado”
por uma consciéncia. A Fenomenologia nos permite, portanto, uma compreensao dos objetos
irreais. Tal como afirma Ales Bello (2004), ndao interessa a Husserl o objeto enquanto fato

natural, mas, antes, o sentido do objeto dado a consciéncia no “interior” das vivéncias.

18 Ver mais sobre a determinagdo das esséncias em Ideias para uma _fenomenologia pura e para uma filosofia
Jfenomenologica, Husserl (1913/2006).



70

Para chegar ao fendmeno, reflexivamente, Husserl nos propde “voltar as coisas
mesmas”’, numa atitude racional-espiritual, por meio dos passos metddicos de uma filosofia
rigorosa € uma ciéncia das esséncias, ou seja, a Fenomenologia (Goto, 2015). Para tal, é preciso
“calar as teorias”, pOr “entre parénteses” ou pOr em suspensdo os preconceitos, ainda que
tedricos, sobre as coisas que se mostram a consciéncia transcendental, tal como nos ensina

Stein, que:

o principio fundamental do método fenomenoldgico: fixar nossa aten¢do nas coisas mesmas.
Nao consiste em questionar as teorias sobre as coisas, ao contrario, ¢ deixar de lado o quanto
for possivel o que ouvimos e lemos, ou que nés mesmos produzimos, a fim de se achar a melhor
solugdo para a situagdo. Isso para, por assim dizer, acercarmo-nos das coisas com um olhar livre
de preconceitos e absorvermo-nos da intui¢do imediata. Se quisermos, entdo, saber o que € o ser
humano, teremos que coloca-lo de modo mais vivo possivel na situagdo em que experimentamos
a existéncia humana, ou seja, o que dela experimentamos em nds mesmos € em nosso encontro
com outros humanos. (Stein, 1933/2003a, p. 33).

Nesse sentido, parece haver uma ampliagdo da centralidade da razao cartesiana (“penso
logo existo”) em relacdo aquilo que se mostra (“o pensado”). O que se mostra, por sua vez, se
mostra a uma consciéncia transcendental, enquanto que esta consciéncia intencional, entendida
ndo como um ego encapsulado, mas como atos de consciéncia, s6 pode ser consciéncia de algo
que se mostre em uma vivéncia com elementos hiléticos, noéticos e noematicos (Depraz, 2011).

Husserl, ainda, na andlise da consciéncia, a partir do método fenomenolégico, elevada
a uma analise das vivéncias intencionais, também conclama a necessidade de uma “Psicologia
fenomenoldgica”, ou seja, uma ciéncia fenomenologica sobre as vivéncias, agora psiquicas do
ser humano. Em uma defini¢do para o verbete “Fenomenologia” da Enciclopédia Britanica,

Husserl diz que:

ao mesmo tempo em que a fenomenologia filos6fica, mas sem se distinguir a principio dela,
surgiu uma nova disciplina psicoldgica paralela a ela, quanto ao método ¢ ao contetido: a
psicologia aprioristica pura ou ‘psicologia/fenomenologica’, na qual, com um afa reformador,
pretende ser o fundamento metodico sobre a qual pode, por principio, erguer-se uma psicologia
empirica cientificamente rigorosa. A demarcacdo desta fenomenologia psicologica rodeada do
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pensamento natural seja talvez conveniente como introdugdo proped€utica para elevarmos a
compreensao da fenomenologia filosofica. (Husserl, 1927/1990, p. 59).

Diferentemente da Psicologia cientifica, a analise da consciéncia, sob uma perspectiva
fenomenoldgica, sera entendida em seus atos intencionais, como algo psiquico e transcendental.
Isso pode ser exemplificado pela metafora de uma “cebola” compreendida em camadas e niveis
de profundidade, ou como um “fluir dos atos” (Ales Bello, 2017, p. 95). Nas “camadas” ou
niveis mais profundos onde “fluem” os atos da consciéncia, estd a dimensao do espirito. Assim,
o humano, na Fenomenologia, ¢ entendido em pelo menos trés instancias estruturais — corpo,
psique e espirito —, retomando, deste modo, ideias ja estabelecidas na filosofia medieval e
contrariando a forma bipartida de compreensao do dualismo cartesiano.

Desse modo, temos em destaque que o espirito se constitui como uma “camada mais
profunda” da alma humana. Nessa “regido” espiritual, o humano ¢ capaz nao s6 dos atos
reflexivos da consciéncia de si e do outro, de se questionar € compreender o sentido das coisas,
da cultura e das artes, mas ¢ também a condi¢ao da liberdade de escolha, das decisdes diante
dos aspectos puramente reativos das “camadas mais superficiais” da psigue. E também por meio
dessa dimensdo profunda do humano que podemos conceber o transcendente, o ilimitado, a
totalidade, o religioso e o proprio Deus (Ales Bello, 2004, 2016, 2017).

Nesse sentido, a Fenomenologia enquanto reflexdo sobre aquilo que se mostra a uma
consciéncia aberta a manifestacdo dos entes, que se constituem de forma coorigindria, torna-se,
entre outras coisas: (a) uma possivel fundamentacao para uma “Psicologia” no sentido amplo
de anélise da consciéncia, ou seja, uma “Psicologia fenomenologica”; mas também (b) uma
antropologia filosofica, posto que seu objeto de estudo se estende a toda e qualquer
manifestagdo dos entes reais e irreais aquela consciéncia humana; portanto, trata-se de (¢) uma

ciéncia primeira, pela qual todos os objetos de estudo, de todas as outras ciéncias, podem ser
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submetidos ao método de analise e reflexdo fenomenologica, podendo se fazer uma
fenomenologia de tudo que aparece.

Tendo sintetizado a amplitude e o rigor epistemologico que a Fenomenologia de Husserl
nos oferece, torna-se mais facil compreender que esta filosofia se torna fundamental e
necessaria ao dar condigdes de responder as nossas perguntas iniciais sobre o sentido de
“espirito” e “espiritualidade” na Psicologia. Mais do que isso, diferentemente do que a principio
dividimos, para fins de analise, em aspectos religiosos, filosoficos e cientificos de espirito e
espiritualidade, a Fenomenologia ¢ capaz de abarcar nosso objeto de estudo em sua totalidade
fenoménica — ou seja, tanto nos seus aspectos vivenciais, racionais e noéticos, quanto em sua
manifestagdo cultural presente na religido, na arte e nas ciéncias. Em sintese, todas as
possibilidades de compreensao de espirito humano presentes tanto na cultura arcaica quanto
religiosa, bem como na filosofia e nas ciéncias, toda a pluralidade de compreensao do fendmeno
espiritual concebido por uma consciéncia humana, podem ser compreendidas sobre o método
rigoroso de analise de uma ciéncia fenomenologica.

A partir dos principios do “a priori da correlagio”!”

e cooriginalidade dos fendmenos
dados a consciéncia transcendental, j4 ndo podemos mais conceber contornos apenas
psicofisicos (naturalisticos ou factuais) para compreensdo de espirito e espiritualidade,
ampliando assim os horizontes antropologicos-existenciais. Dessa maneira, apesar da opgao,
como recorte desta pesquisa, pela andlise antropologico-fenomenologica desenvolvida por

Edith Stein, daremos sequéncia ao estudo abordando primeiro a “Arqueologia fenomenologica”

de Husserl, seu mestre, bem como a Fenomenologia da Religido, como bases tedrico-

19 Ao escrever Investigagbes Légicas em 1898, ja sob a influéncia de Brentano e o conceito de intencionalidade
da consciéncia, Husserl teve, de acordo com J. San Martin (2008), uma espécie de “intuigdo decisiva” ao
perceber que “toda consciéncia é consciéncia-de” e todo objeto deve ser dado a uma “consciéncia-de (um
objeto)”, em outras palavras, “todo objeto ¢ também um objeto-de uma consciéncia, que, portanto, consciéncia
e objeto sdo correlativos” (Martin, 2008, pp. 31-32). Em suma, de acordo com San Martin, o que Husserl
descobriu naquele ano foi o ““‘a priori da correlagdo universal entre o objeto de uma experiéncia e os modos
de doagdo’ desse objeto” (Martin, 2008, p. 32, tradugdo livre).
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metodoldgicas para compreensdo filosofica e religiosa de espirito e espiritualidade, para

adentramos em seguida nos argumentos daquela autora.

2.2 Arqueologia fenomenologica e Fenomenologia da Religido: fundamentos para uma

antropologia do homem religioso

A tematica da “Arqueologia fenomenologica” esta contida nos escritos ainda nao
publicados de Husserl, conhecidos como “Manuscritos”. Estes sdo reservados ao acesso de um
publico seleto de pesquisadores ao chamado “Arquivo Husserl” em Lovaina, na Bélgica, como
¢ o caso da filosofa italiana contemporinea Angela Ales Bello (* 1939). Recorreremos,
portanto, a obras desta especialista em particular, por se tratar de uma referéncia, principalmente
para este estudo a que nos dedicamos, mas também para o estudo da fenomenologia alema como

um todo.

2.2.1 Arqueologia fenomenologica como método de compreensdo das vivéncias

Como vimos, a Fenomenologia ¢ um método de andlise rigoroso e fundamental — capaz
de remontar até a origem dos fendmenos. Isso porque os fendmenos ndo sdo descritos apenas
como fatos, mas em sua totalidade fenoménica, inclusive no interior das vivéncias. De acordo
com Ales Bello (1998), ndo se trata de uma producao idealista, mas “do estudo da forma em

que a realidade ¢ percebida” (Ales Bello, 1998, p. 12), ou seja, vivenciada. Para isso, Husserl



74

faz uma reducdo a consciéncia, na qual estdo presentes os atos da consciéncia
intencionais/transcendentais ou das experiéncias vivenciais (Erlebnisse)®.

Assim, mediante a operacdo de uma epoché radical, ¢é possivel, “penetrar nas
sedimentacdes culturais e reconduzi-las as suas raizes ultimas (Ales Bello, 2016). Trata-se de

uma andlise de investigacdo das coisas mesmas, semelhante a uma escavagdo de

aprofundamento arqueologico. A “Arqueologia fenomenoldgica” entao:

se refere a uma operagdo de escavagdo nos elementos constitutivos daquilo que € construido
através das operacdes sensoriais perceptivas que se nos oferecem ja prontas e formam o mundo
da experiéncia. Trata-se, portanto, de uma indagagdo regressiva envolvendo cada uma dessas
operagOes voltadas a determinar o sentido de qualquer coisa até reconduzi-las as fontes tltimas,
as matrizes, as Archai e a partir destas remontar as unidades 6bvias de sentido que fundamentam
as validades essenciais do nosso mundo. Justamente por se tratar de um trabalho de busca ¢
possivel estabelecer uma certa analogia com a escava¢do do arquedlogo, que procede em
ziguezague, tentando descobrir e reconstruir ou, em outras palavras, para refazer o caminho
através do qual o material ficou sedimentado (Ales Bello, 1998, pp. 18-19).

A “arqueologia”, a qual nos referimos aqui, configura-se como uma resposta
fenomenoldgica as questdes relativas ao comportamento humano e suas expressoes culturais.
No entanto, embora possamos equiparar a Arqueologia fenomenoldgica a uma reducdo as
esséncias, € necessario distinguir a Arqueologia fenomenologica da fenomenologia
transcendental e da chamada antropologia cultural.

No que diz respeito a Arqueologia fenomenoldgica da cultura, segundo Ales Bello
(1998), Husserl ndo realizou pessoalmente esse trabalho, pois esse assunto ndo estava
diretamente relacionado aos seus interesses principais. Todavia, o filosofo nos aponta para a

concepg¢do de cultura a partir da no¢do de mundo-da-vida (Lebenswelt) que, por sua vez, sO

20O termo Erlebnis (“vivéncia”), segundo Ales Bello (1998), nos escritos de Husserl, tem um significado muito
diferente daqueles que descrevemos em Dilthey no primeiro capitulo desta pesquisa. Para a autora, “ele se refere
aos atos caracteristicos da interioridade do ser humano que vdo desde a percepgdo: a dimensdo corporea, a
psiquica e também a espiritual” (Ales Bello, 1998, p. 26).
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pode ter seu sentido compreendido através das experiéncias vivenciais. E necessario, ainda,
individualizar o nexo de sentido que caracteriza os fendmenos culturais, para galgar a dimensao
das vivéncias presentes em todos os seres humanos e, nesse interim, encontrar a humanidade
comum através do reconhecimento da estrutura necessaria, presente em cada homem (Ales

Bello, 2016). Em outras palavras:

trata-se de encontrar as estruturas ‘minimas’ em ambito antropoldogico que permitem identificar
uma humanidade comum. Os elementos ltimos, como nos ensina a andlise fenomenologica,
sdo representados pelas vivéncias, e a estruturagdo e a combinagdo delas pode variar também,
dando lugar a formas culturais bem diversas. A possibilidade de entrar reciprocamente nas
formas dos outros e, portanto, compreendé-los, longe de anular as diferencas, mantém-nas, sem
por isso absolutiza-las. (Ales Bello, 2016, p. 158).

Portanto, a Arqueologia fenomenoldgica da cultura e a compreensdo das vivéncias sdo
inseparaveis, mas dedicar-nos-emos, especificamente, a analise das vivéncias, que tratam de
um interesse mais especifico da tematica. A vista disso, nas obras de Husserl bem como de sua
discipula Edith Stein, € possivel perceber uma andlise muito apurada das experiéncias
vivenciais, com o intuito de proporcionar uma base tedrica propria, tanto para a Psicologia
quanto para as ciéncias do espirito. Trata-se de uma retomada da tematica abordada por Dilthey
no que diz respeito a necessidade de uma separacdo entre as ciéncias da natureza e as ciéncias

3

do espirito, como também de “uma resposta a sua tentativa de compreensdo da atividade
psiquica e espiritual humana e, portanto, das expressdes culturais em que tais atividades se
concretizam” (Ales Bello, 1998, p. 27).

No entanto, diferentemente de Dilthey, Husserl e Stein, em suas andlises da consciéncia
transcendental, apontam para a necessidade de superacdo do naturalismo da consciéncia

(vivéncia), da facticidade histérica e da falta de unidade junto a multiplicidade de cosmovisdes

identificada por aquele historiador. Assim, segundo Ales Bello (1998):
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A escavagdo arqueologica que € possivel realizar nao implica um transculturalidade do tipo
filosofico, mas antes uma regressdo as ultimas estruturas do mundo-da-vida, que justamente
uma fenomenologia que, através da epoché se tenha libertado dos esquemas da cultura ocidental,
tem condigdes de levar a cumprimento. (Ales Bello, 1998, p. 91).

No que lhe concerne, a Arqueologia fenomenoldgica, como arqueologia das
experiéncias vivenciais, nos faz evidenciar os elementos fundamentais de constitui¢ao do ser
humano. Por essa razao, de acordo com Ales Bello (1998), “responde a exigéncia de estabelecer
uma caracteristica essencial do ser humano, conforme uma perspectiva fenomenologica, que,
afinal, pode ser definida como uma antropologia fenomenologica” (Ales Bello, 1998, p. 179).

Seguindo essa indicacdo, ao debrugarmo-nos sobre as vivéncias que sdo
“essencialmente humanas”, encontramos, por exemplo, uma tensao para a salvagao ou para cura
e, assim, temos a busca de respostas (sentido) para aquela tensdo por meio do sagrado. Isso se
mostra através de uma abertura originaria do ser humano — a consciéncia transcendental — a
uma condi¢do humana que lhe proporciona respostas (sentidos), tanto a sua sobrevivéncia
quanto ao seu destino. Por se apresentar desse modo, essa “abertura” e essa “tensdo”
manifestam-se em vivéncias com um carater de centralidade “religiosa”. A partir desse
entendimento da religiosidade como uma vivéncia essencialmente humana, podemos
compreender, por conseguinte, uma no¢ao de “consciéncia religiosa”, como veremos ainda.

Embora o tema ndo seja central em suas pesquisas filosoficas, Husserl considera religido
como uma caracteristica cultural fundamental, bem como uma marca do comportamento pratico
dos povos (ética). Em geral, ele sustenta que uma “fenomenologia da religiao” deve se indagar
sobre a consciéncia que constitui uma determinada religido (Ales Bello, 1998). Por esse motivo,
a analise fenomenoldgica permite compreender a questdo do sentido da experiéncia religiosa
de um modo tanto profundo quanto amplo. Isso porque Husserl escava, na interioridade
humana, “as fontes de abertura do ser humano em direcdo a divindade” (Ales Bello, 2016, p.

127) e também examina as expressdes humanas de tal experiéncia. Portanto, a experiéncia
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religiosa pode ser identificada, por intermédio da analise fenomenoldgica de Husserl, no interior
das estruturas vivenciais, como também em sua manifestacao historica e coletiva na cultura
(seguindo o caminho das pesquisas historicas e da antropologia cultural).

Por outro lado, uma Antropologia fenomenologica investiga as experiéncias vivenciais
referentes a corporeidade, a psiquicidade e a espiritualidade, através das quais € possivel
experienciar também a religiosidade. Assim, a “a antropologia fenomenologica, que se
fundamenta na arqueologia das experiéncias vivenciais mostra-nos a centralidade da
experiéncia religiosa para o ser humano” (Ales Bello, 1998, p. 184). Para dar sequéncia a essa
descri¢do, buscaremos compreender a Arqueologia fenomenologica da consciéncia religiosa de
forma mais pormenorizada. Entretanto, como nossa escavacdo tem se dado em ziguezague,
conforme a inspiragdo de Husserl, dedicar-nos-emos, em seguida, as contribuicdes da

“Fenomenologia da Religiao”.

2.2.2 A Fenomenologia da Religido como ciéncia da vivéncia religiosa

Temos compreendido, até aqui, que a dimensdo espiritual, pela qual podemos
experienciar a religiosidade, ¢ especificamente algo do humano, ou seja, radica-se no ser
humano. Nisso concebemos, entdo, que todos os seres humanos possuem, de uma maneira ou
de outra, a presen¢a e a manifestagdo do espiritual. Dessa forma, o fenomeno religioso ¢
concebido como um auténtico fendmeno humano e, tendo na sua raiz a propria condigao
humana, chega a ser concebido como uma “esséncia” da humanidade.

Na sua radicalidade, o humano possui um apelo ao transcendental — seja ele “espiritual”
(razdo, inteligéncia, cultura) ou “espiritual” (no sentido religioso, transcendental) — porque ¢
por esta busca pelo divino, sagrado, que se manifestam as varias formas de solugdo existencial

para o sentido da vida humana. Trata-se, de acordo com Piazza (1987), “de uma atitude pessoal
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do homem frente ao problema de sua presenca em um mundo que ele integra e a0 mesmo tempo
contesta, levando-o a procurar uma solugado fora e acima do mundo” (Piazza, 1987, p. 24). Por
esse motivo, entendemos que a disciplina da “Fenomenologia da Religido” ¢ capaz de analisar
rigorosamente este apelo (sem cair em metafisicas ou em plenos comportamentos), porque com
a fenomenologia filos6fica podemos conhecer as realidades filosofico-existenciais que
configuram o significado da vida humana enquanto vida espiritual (subjetividade), mas ficam
superados os aspectos antropoldgicos, psicoldgicos, historicos. Essas realidades espirituais sao
tipicamente fenomenologicas, pois sdo fenomenos carregados de significados proprios.

A Fenomenologia da Religido teve como primeiro representante o filosofo Gerardus van
der Leeuw (1890 — 1950), com a obra Phdnomenologie der Religion, e outros seguintes, tais
como: Brede Kristensen (1867-1953), C.J. Bleeker (1898-1993), Geo Widengren (1907-1996),
Max Scheler (1874-1928), H. Duméry (1920-2012) e o grande historiador das religides Mircea
Eliade (1907-1986), com muitas obras sobre a experiéncia religiosa e a histdria das religides
comparadas. Na concepcdo de Piazza (1986), a fenomenologia religiosa ¢ um “estudo
sistematico do fendmeno religioso nas suas manifestagdes e expressoes sensiveis, ou seja, como
comportamento humano, com a finalidade de apreender o seu significado profundo” (Piazza,
1987, p. 18).

Seguindo essa defini¢do, podemos dizer que a Fenomenologia da Religido tem como
objeto primeiro o estudo do fendomeno religioso (fendomeno sendo aquilo que se mostra em si,
€ 0 que ¢ patente e ato de significar); a busca pela compreensdo do significado profundo da
vivéncia religiosa — em uma interpretacao existencial (ndo sé da especulacdo racional); e que
tem como método: a reducao eidética e fenomenoldgica. A redugdo quer dizer, resumidamente,
colocar a existéncia do mundo entre parénteses. Isso significa que, em primeiro lugar, deve-se
nao duvidar de sua existéncia, mas suspender todo o juizo em relacdo a essa existéncia, para

chegar numa analise descritiva das vivéncias da consciéncia e des-cobrir e apreender as
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esséncias. Nesse sentido, a andlise fenomenoldgica vai problematizar o significado do mundo
para a consciéncia, isto ¢, recorrer a um método que descreva com rigor os significados
apreendidos pelo homem. Destarte, a religido, em vias gerais, pode ser descrita
fenomenologicamente na “identificagdo com o culto religioso, porque este engloba e estrutura
todas as acdes que se dirigem ao sagrado, quer este seja concebido como um Ser transcendente,
como um Deus antropomorfo ou mesmo como um Absoluto impessoal” (Piazza, 1987, p. 21).

A consciéncia, como vimos, tem seu destaque na Fenomenologia por sua importancia
na vida do ser humano no mundo, por ser a tomada radical da consciéncia o tema do humano
em si mesmo. Assim, s6 é pela experiéncia e por meio dela que a consciéncia se manifesta. E
notério observarmos que a experiéncia concebida aqui ultrapassa qualquer conceito empirico,
naturalista, adquirindo plenamente o sentido de vivéncia, ou seja, tudo aquilo que ¢ captado nos
varios atos intencionais, ou melhor, ¢ o proprio ato intencional. O conceito de experiéncia se
amplia e radica duas evidéncias: a “existéncia do mundo” que o homem vivencia o tempo todo
e a certeza de um “eu” que sou (abertura constituinte para o mundo). Dessa maneira, a vivéncia
configura-nos como um a priori de constituigdo dos significados que ¢ fundado pela
consciéncia. E pela vivéncia que temos a certeza de um mundo e de um “eu” e é pela vivéncia
que nossos atos intencionais se estruturam, ordenando-se e dando sentido e significagdes ao
nosso existir. A vivéncia, entdo, se torna essencial para a investigacao das estruturas das formas
religiosas, porque sé € possivel fazé-la se elas se efetuarem na experiéncia religiosa (Ales Bello,
1998).

A vida humana, seguindo essa analise, comporta varias vivéncias, ou seja, diferentes
atos intencionais, como: as vivéncias fisicas, as sociais, as estéticas e muitas outras. Com isso,
podemos perguntar: e a vivéncia religiosa? E sua importancia na existéncia humana? Segundo
alguns estudiosos da Fenomenologia da Religido, a experiéncia religiosa ¢ a vivéncia fundante

(originaria) do ser humano, porque € nela que se realiza o didlogo do humano com o mundo e
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principalmente com o significado ultimo (primeiro) das coisas € do homem em relagao ao
sagrado (Ales Bello, 1998; Piazza, 1987).

A experiéncia religiosa segue de encontro direto com as principais questdes existenciais
do ser humano, e ¢ nesse sentido que falamos da experiéncia religiosa como parte da experiéncia
originaria. A vivéncia do humano no mundo procede sempre de forma fragmentada, tendendo
sempre a totalidade do ser, tanto em seus projetos como em suas realizagdes (Croatto, 2010). A
superagao dessa experiéncia de finitude existencial vem com a experiéncia religiosa, a qual faz
o ser humano abrir-se para a infinitude de seu ser. Nesse momento ¢ que aparece a instancia
religiosa, manifestada pelo sagrado. “A experiéncia do sagrado constitui um elemento na
estrutura da consciéncia. Todos ser humano possui consciéncia. Desta constatagao se deduz que
a experiéncia do sagrado esta presente em seu ser, apesar de ndo revela-la sempre” (Eliade,
1983, p. 22).

A Fenomenologia da Religido promove, entdo, suas andlises, considerando a vivéncia
religiosa como vivéncia fundamental no projeto de ser humano, sendo a partir dela que se tem
uma abertura para o mundo, dando-lhe sentido e significado. Segue-se, portanto, uma descri¢ao
pormenorizada que caracteriza o homo religiosus, ou seja, 0 homem em sua condicao religiosa

estruturante.

2.2.3 Homo religiosus: uma compreensdo antropologica fenomenologica da pessoa religiosa

Como tratamos, a Fenomenologia da Religido ¢ uma ciéncia qualitativa que busca a
identificacdio do nucleo de sentido que caracteriza os fendomenos religiosos, em que
encontramos os elementos comuns a todas as religides, apesar de sua diversidade. A partir da

Fenomenologia da Religido, desvela-se, entdo, a dimensdo das experiéncias vivenciais
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essenciais presentes no homem religioso ou homo religiosus — expressao latina adotada pelo
fenomendlogo da religido Gerardus van der Leeuw e por Mircea Eliade.

Especificamente em van der Leeuw, a expressdo em questdo refere-se a situacao
existencial que estrutura a ideia religiosa, € que sintetizaremos a partir dos estudos desse autor
como: “o poder” e “o estranho”. Nesse sentido, para G. van der Leeuw, de acordo com Ales
Bello (1998), o homem nao se limita a aceitar a vida tal como lhe ¢é oferecida e, por esse motivo,
pede por poder. Ao ndo encontrar em si mesmo, “procura fazer entrar em sua vida o poder em
que acredita, isto €, procura elevar a sua vida, aumenta-la, conquistar-lhe um sentido mais
amplo e mais profundo” (Leeuw, 1975, p. 536, citado por Ales Bello, 1998, p. 109). Por outro
lado, ao passo que procura poténcia, confia-se nesses elementos poderosos (Ales Bello, 2004).

Van der Leeuw descreve ainda que, a partir de um plano vivencial, tudo o que ¢
produzido pelas capacidades humanas — a cultura, a politica, a civiliza¢do — surge como resposta
a busca pelo poder e pelo sentido. No entanto, essas produgdes sao insuficientes, o que demanda
uma busca de poder superior e de sentido ultimo, mais amplo e mais profundo — o que s6 ¢
possivel de ser encontrado no sentido religioso. Por sua vez, o sentido religioso se apresenta
sempre de forma oculta e além.

Também de acordo com van der Leeuw, o homo relogiosus gostaria de entender a vida
para domina-la e, para isso, procura sempre por novos e superiores poderes. Todavia, ele toma
consciéncia de que jamais podera superar a fronteira que vai ao encontro do poder supremo,
antes, ¢ este que o alcanga de forma incompreensivel e misteriosa. Portanto, a vivéncia da
religiosidade nunca podera ser descrita somente pela via horizontal — humana — mas por uma
via vertical, fora de seu alcance (Ales Bello, 1998, 2004).

Ao longo do caminho vivencial antropoldgico de busca pelo sentido, o ser humano nao
sO encontra as fronteiras de seus proprios limites, mas sabe-se conduzido para um pais estranho,

onde se depara com coisas maravilhosas, e a certeza de algo vem ao seu encontro no caminho
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— algo que lhe atravessa a propria potencialidade, tanto no sentido de demarcar os seus limites
quanto de mostrar-lhe algo transcendente. Ao examinar a histdria das religides, descritas, por
exemplo, pelo tedlogo Rudolf Otto, percebe-se que, diante desse poder, a atitude humana, a
principio, ¢ de espanto, estupor, de pavor e maravilhamento (como pode ser observado desde
as religides arcaicas). Sucessivamente, nas religides historicas, esse poder ¢ vivido com fé.
“Entdo as reagdes do ser humano frente a esta poténcia ¢ uma religido que pode ser
maravilhamento ou f&” (Ales Bello, 2004, p. 266).

Sendo assim, qual o papel da religido na linha horizontal, ou seja, humana? De acordo
com essas analises, podemos afirmar que a dimensao espiritual humana estd ligada a cultura,
aos ritos e mitos presentes na religido e que sdo fontes de realizacdo do sentido antropologico

vivencial, poténcia e transcendéncia:

areligido é a ampliacao da vida até o extremo limite. O homem religioso procura uma vida mais
rica, mais profunda, mais extensa. Ele deseja, espera para si poténcia. Em outras palavras, o
homem procura na sua vida e para sua vida, uma superioridade, dessa poténcia, seja que ele
deseja invoca-la, chama-la. Na obra de arte, costumes, economia... 0 homem sempre procura
poténcia, isto €, uma realizagdo. (Ales Bello, 2004, p. 261).

Em sintese, o hiomo religiosus pede por poder e gostaria de entender a vida para domina-
la, mas ndo consegue. Vem a seu encontro, no caminho antropologico, existencial, de forma
vertical, uma superioridade ultima. Ele anseia por poténcia, mas € a poténcia que vem ao seu
encontro, ndo na linha horizontal, mas na vertical, como uma espécie de revelacao. O sentido
ultimo equivale ao senso religioso de algo, que, por sua vez, ¢ o mais amplo que pode existir,

pois € o sentido que remete a uma totalidade.

Ele [homo religiosus] diz, de fato, que o caminho vertical vai desde baixo até o alto e do alto
até embaixo. E € uma espécie de revelagdo que vem de fora, além do limite. Ou seja, nds seres
humanos nos abrimos a uma totalidade, a uma poténcia. E essa poté€ncia nos vem ao encontro
quando, no limite, nds sabemos que nao a podemos realizar. (Ales Bello, 2004, p. 262).
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Quando ha a experiéncia religiosa vivida, uma poténcia estranha, totalmente diferente
de nos, se insere em nossa vida: “é um estrangeiro, nos ¢ alheio, isto ¢, nao depende de nos. De
nos depende a busca da poténcia, mas encontrar a poténcia significa que ha algo alheio,

diferente, e potente, isto €, a poténcia” (Ales Bello, 2004, p. 264). Portanto:

o ser humano, que busca Poténcia, encontra-a em alguma coisa ou alguém — depende das
religides — que lhe vem ao encontro ao longo do caminho e conduz a um pais estrangeiro, e que
¢ essencialmente estranho, isto ¢, ndo depende do seu desejo ou do seu intelecto, como presenga
evidente e, portanto, capaz de ser verificada, que, em todo caso, ele sente profundamente, ainda
que ndo o queira ver e ndo o queira aceitar. E aqui estamos na linha da verticalidade. (Ales Bello,
2016, p. 133).

Ressaltamos, ainda, que van der Leeuw identifica como nucleo fundamental da
existéncia humana, na consciéncia religiosa, o desejo e capacidade do ser humano, de expansao,
de produgdo, de conhecimento, ao que ele chama de busca de poténcia, e que lhe preenche de
esperanca e invocagao. Essa experiéncia religiosa esta presente como vivéncia origindria em
todos os povos e de todos os seres humanos, mesmo naqueles que negam a existéncia de Deus
(Ales Bello, 2016). Essa conclusao nos leva ao proximo passo de nossa escavagao arqueologica:

a evidéncia de uma consciéncia religiosa que remete a vivéncia do sagrado e do religioso.

2.3 Arqueologia fenomenologica do sagrado e do religioso

Dada essa descrigao do ser humano, avangamos com a Arqueologia fenomenologica e
para uma Fenomenologia da Religido, constatando, por conseguinte, que a religiosidade ¢ a
manifestagdo da dimensao espiritual, dimensao esta que pode ser compreendida por meio de
uma consciéncia religiosa. Essa consciéncia religiosa ou vivéncia religiosa, por sua vez,
manifesta-se na busca de “poder”, “totalidade”, “transcendéncia” e “suprassentido”, mas nao

podendo encontrar-se nela mesma, pois nao pode criar um sentido diverso ao que necessita.
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Assim, como vimos, como consciéncia transcendental, o humano abre-se e pode se deparar com
algo estranho a ele e que vem a seu encontro, ou seja, o sagrado. Passemos a entender melhor

como essa vivéncia religiosa constitui o sagrado.

2.3.1 Arqueologia fenomenologica da consciéncia religiosa

Como dissemos, tanto Husserl quanto Edith Stein se dedicaram a indagar a estrutura das
vivéncias intencionais (transcendentais e empiricas/psiquicas), o que consiste, conforme Ales

Bello (2016), na propria anélise fenomenologica. Assim, Husserl nos diz que:

como fildsofo, ndo quero ficar parado na vaga empiria transcendental. Em primeiro lugar, entdo,
¢ necessario compreender a tipologia essencial [ Wesenstypik] das minhas vivéncias [ Erlebnisse]
de consciéncia na sua temporalidade imanente, ou dito de maneira cartesiana: o fluxo das minhas
cogitationes. Elas sdo o que sdo enquanto vivéncias ‘intencionais’. (Husserl, 1931/2019, p. 663).

A partir da analise fenomenologica das vivéncias, foi possivel chegar a subjetividade
universal e suas unidades de sentido presentes em todos os seres humanos, ou seja, sua esséncia.
Por conseguinte, ao compreender as estruturas essencialmente humanas, pdde se chegar a uma
antropologia filosofica fenomenologica, porque, conforme Husserl, com toda essa analise
fenomenoldgica, fica respondida a questdo “se uma antropologia, com qualquer sentido de
tarefa, € possivel como filoso6fica, e em particular se pode admitir uma fundagdo da filosofia
que regresse até a esséncia do ser humano — quaisquer sejam as suas modalidades” (Husserl,
1931/2019, p. 666).

Para Husserl, segundo Ales Bello (2016), a consciéncia religiosa se fundamenta sobre
um motivo racionalmente fundante que conduz ao ser divino. Para a filésofa, quando Husserl

se refere a transcendéncia de Deus, afirma que a consciéncia religiosa se da conta do fato de
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que existe um transcendente, um absoluto, inscrito na propria consciéncia. Nas palavras da

filosofa:

A consciéncia sabe, e ¢é religiosa no sentido em que tal conscientizagdo € conscientizacdo da
presenca de Deus e, ao mesmo tempo, de sua ndo redutibilidade a consciéncia mesma, portanto
seu apresentar-se como ‘Outro’ se baseia no reconhecimento da sua presenca-auséncia. (Ales
Bello, 2016, p. 105).

Até aqui, vimos que a espiritualidade religiosa, manifestada através de uma consciéncia
religiosa, mostra-se com multiplas configuracdes nas religides: atos e lugares de culto,
doutrinas, narrativas e crencas entrelacando-se com outras manifestagcdes culturais. Cabe, neste
momento, diferenciar o que Ales Bello descreveu como sendo vivéncias do “sagrado” e
vivéncias “religiosas”, compreendidas por meio do método da Arqueologia fenomenologica:
com o “sagrado”, a autora se refere as culturas arcaicas, enquanto que o “religioso” diz respeito
a “um sagrado mais complexo” (Ales Bello, 1998, 2016, 2019).

Para a cultura arcaica, ndo existe um lugar de sagrado separado do profano®!, embora
haja momentos de apresentacdo do extraordindrio e a presenca de forgas obscuras e ativas. Toda
a acdo cotidiana esta ligada a sacralidade; qualquer empreendimento requer um rito, pois, no
pano de fundo de cada acdo, estd contido um mito, por meio do qual cada comportamento
compreende uma riqueza simbdlica de sentido e significado. O sagrado € pervasivo e repleto
de poder, ja o profano corre o risco de perder poténcia. O mito e o rito, por sua vez, sdo
instrumentos de sustentacdo e aumento da pervasividade do sagrado. Assim, de acordo com

Ales Bello (1998):

21 Ja dissemos aqui que, para Eliade (2010), o sagrado ¢ “totalmente Outro”. Em outras palavras, Eliade afirma
que, para quem vivencia a experiéncia religiosa, toda a Natureza pode revelar-se como hierofania ou sacralidade
cosmica. Em complemento, para Ales Bello (1998), esse entendimento, trata-se do “diferente” em relag@o ao
natural, ou seja, do sobrenatural.
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com base nos estudos antropologicos e etnograficos, ¢ possivel constatar nas sociedades a
fundamental ndo-distin¢cdo entre espiritual e material, entre fisico e psiquico, entre sujeito e
objeto, entre teoria e pratica, entre espaco e tempo. Nelas, portanto, ndo se distingue entre sinal
e ente, entre ser e parecer, entre pensamento ¢ acdo. Tais dicotomias aparecem numa fase mais
tardia, quando se tornam a base do pensamento filosofico, tornando-se a0 mesmo tempo de uma
maneira mais ou menos reflexa uma forma comum de orientagdo particularmente para a cultura
ocidental, mas ndo somente dela. Entre estas ndo-distingdes uma se apresenta de forma ainda
mais evidente e importante: a nao distingdo entre sagrado e profano. (Ales Bello, 1998, p. 124).

Contudo, seguindo as colocagdes de Ales Bello (2018), o “Sagrado Complexo” ou o
religioso refere-se ndo a uma contraposi¢ao ao sagrado arcaico, mas a propria experiencia
religiosa, definida como a tentativa, jamais concluida, de dar a Poténcia uma configuracao,
vivenciada no ambito externo e interno, indo da esfera hilética, que manifesta, na exterioridade
dos ritos, a referéncia ao transcendente, a noética, que implica na experiencia interna € no
posicionamento diante do sagrado (Jost & Goto, no prelo).

Nesse contexto, a experiencia do sagrado refere-se a experiencia da resposta a essa busca
que ¢ preenchida pelo vivenciar da Presenca. Esta ¢ a experiencia do numinoso, do indefinivel,
do incondicionado, do indizivel, do sem predicacao (Rudolf Otto,1917, citado por Goto, 2004).
Definem-se, assim, trés movimentos do propriamente humano que, irradiando-se da dimensao
do espirito, referem-se a abertura humana para o que transcende o si mesmo: o sentimento
religioso, a experiencia do sagrado e a experiencia religiosa (Jost & Goto, no prelo).

Reiteramos que, tudo aquilo que os fenomenologos da religido, como van der Leeuw,
Otto e Eliade, disseram a respeito do poder e da numinosidade do sagrado deve ser considerado,
porém ¢ necessario ir mais fundo, ou, mais especificamente, no que diz respeito a consciéncia
religiosa que configura a base da experiéncia religiosa. Esse aprofundamento € possivel através
de uma Arqueologia fenomenologica, pois, por meio dela, podemos compreender, por exemplo,

que, para a mentalidade arcaica:

a realidade que esta ‘presente’ se manifesta com tal vivacidade e se impde com tanta forca que
ndo pode ser considerada como algo que ‘remete’ a outra realidade, porque aquilo que se
apresenta se mostra na plenitude da sua materialidade: forma, cor, luminosidade ou escuriddo
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tao intensas a ponto de atrairem a atencdo e concentra-la sobre si, revelando-se em si mesma
como algo poderoso e sagrado e ndo como simples ‘sinal’ do sagrado. (Ales Bello, 1998, p.
125).

Esse tipo de “mente” ou consciéncia ¢ diferente na experiéncia religiosa, por exemplo,
naquelas que sdo vividas nas grandes religides monoteistas. Nestas, a divisdo dualista entre
espiritual e material, alma e corpo sdo mais claras. Além disso, ha um apelo muito maior a
dimensdo subjetiva e individual, em detrimento do senso de coletividade arcaico. Nesses
quesitos, destacamos o que ja foi apontado como “pensamento ocidental”, influenciado tanto
pela filosofia grega como pelo pensamento judaico-cristdo, através dos quais ficam
evidenciadas tanto aquelas divisdes quanto a centralidade do homem, e nele sua alma ou razao.
Ha ainda, na consciéncia religiosa, uma atribuicdo de importancia ao momento noético e,
portanto, proprio da intencionalidade da consciéncia.

O termo “consciéncia” a que nos referimos aqui compreende a estrutura subjetiva, os
atos intencionais que doam sentido as coisas e que configuram a “interioridade” da pessoa
singular e da coletividade. Assim, a “verdadeira andlise da consciéncia ¢é, por assim dizer,
hermenéutica da vida de consciéncia — que sempre estd visando [vermeinen] um ente [algo
idéntico], que em si estd constituindo intencionalmente o ente nas multiplicidades essenciais
dos modos de consciéncia pertencentes” (Husserl, 1931/2019, p. 664). Nessa “consciéncia”,
coincidem nao s6 aquela estrutura, mas também os contetdos vivenciados — como ocorre nas
culturas arcaicas, ou distintas e conflituosas —, como acontece na cultura ocidental. Dessa
maneira, pode-se examinar “a estrutura interior”, que se pode definir como sacra ou como
religiosa e que “se manifesta com uma amplitude tal que constitui o fundo de toda a consciéncia,
que pode ser mais ou menos manifesto e consciente” (Ales Bello, 2016, p. 136).

Sendo assim, ¢ possivel diferenciar duas unidades de sentido distintas: uma, a partir de

uma Arqueologia fenomenolégica do sagrado, e outra a partir de uma arqueologia



88

fenomenolodgica do religioso. As diferengas entre uma e outra estrutura se dao, principalmente,

entre as vivéncias hiléticas e noéticas, como analisamos a seguir.

2.3.2 Hilética e noética no sagrado e o no religioso

Em sua analise das vivéncias, a partir da redugdo as esséncias, Husserl procurou
esclarecer, entre outras coisas, o fendmeno da subjetividade transcendental/empirica. Devemos
adentrar, afirma Husserl (1931/2019), “num estudo sistematico da subjetividade transcendental
concreta, e precisamente na questdo de como ela, nela mesma, traz o mundo objetivo ao sentido
e a validade” (Husserl, 1931/2019, p. 663). A partir disso, ele descreve as vivéncias como a
percepcao, a recordacdo, a imaginagdo e também fenomenos da esfera afetiva. A Husserl
interessa conhecer ndo s6 a percep¢do, mas a vivéncia da percep¢do, ou seja, o “como”

percebemos, porque:

cada cogito individual, cada conexdo [como conexdo para a unidade de um novo cogito], é
cogito do seu cogitatum, e este qua cogitatum, tomado exatamente como ocorre, ¢
intrinsecamente inseparavel do cogito. Naturalmente, por outro lado, é necessario investigar
também o nexo essencial entre as cogitationes ¢ as capacidades [Vermdgen] correspondentes;
também o ‘eu posso’, ‘eu fagco’, finalmente ‘eu tenho uma capacidade permanente’ ¢ uma
ocorréncia essencial e toda e qualquer capacidade da consciéncia do ego de ser ativa. (Husserl,
1931/2019).

Todavia, partindo de como percebemos, € preciso retomarmos a no¢do de vivéncia
hilética — noética e noematica, que acontece de forma correlacionada e coorigindria entre a
“sensibilidade” e dados sensiveis. A palavra hilética tem sua origem no radical grego hylé, que
significa “matéria”. Na fenomenologia de Husserl, a esfera hilética ¢ voltada para a
corporeidade e a psique. A psigue tem um corpo, ao passo que o “corpo vivo” ¢ animado por

uma psique. Portanto, essa unidade psicofisica, que aqui chamamos de corpo vivo, ¢ o espago
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da sensibilidade onde se localiza todas as nossas sensacdes. A sensibilidade, por sua vez, tem
uma vertente “interior” e outra “exterior” ao corpo vivo, mas Husserl (1913/2006) indica um
territorio fenomenoldgico unitario composto por duas faces, por isso, em vez de utilizar a
expressao comum “‘sensibilidade”, adota a palavra “hylé”.

Por sua vez, a palavra “noética”, que vem do grego nous, significa “sentido” e também
intelecto, intencionalidade e forma (do grego morphé). O aspecto noético corresponde aquilo

122

que Husserl chama de espiritual®. Em conjunto, Ahylé, noética e morphé sao utilizadas por

Husserl para indicar os dados sensiveis € os sentidos intencionais que “dao forma” aos dados
sensiveis (Ales Bello, 2004).

Visto de forma simplificada, o momento hilético ¢ material, enquanto que o0 momento
noético ¢ intencional. Como bem nos esclarece Ales Bello (2019), hylé e noesis sdo duas
palavras que, no sentido filosofico, indicam respectivamente “matéria” e “pensamento”. Na
descri¢do fenomenoldgica, elas sdo usadas para compreender como ocorrem OS NOSSOS
processos cognitivos: “a primeira indica ‘material sensivel’; a segunda, o fato de que nossa
consciéncia tende intencionalmente sempre a depreender um sentido, € aberta a apreensao do

sentido” (Ales Bello, 2019, p. 40). De forma pormenorizada:

a hilética, portanto, esta particularmente ligada seja com a dimensdo corporea seja com aquela
psiquica, trata-se da esfera da sensibilidade, identificada por Husserl no ambito das sinteses
passivas, que envolve tanto a dimensao perceptiva como aquela que diz respeito as vivéncias
psiquicas. Uma cor em particular, por exemplo, suscita um sentimento de bem-estar ou de mal-
estar apreendido conscientemente através do ‘vivenciar’ tal experiéncia. A esta camada se
ligam, porém, as fungdes intencionais, aquelas definidas como noéticas — o que significa que os
materiais assumem uma fungéo espiritual, assim como acontece para as sensagdes primarias que
se tornam parte de percepgoes sobre as quais, posteriormente, se constituem juizos perceptivos,
como, por exemplo, o juizo ‘este ¢ um livro’. (Ales Bello, 2019, p. 43).

22 De fato, o espiritual aqui estd se referindo ao sentido filoséfico, ou seja: 1. Espiritual como o propriamente
humano (e a esfera noética é prdpria da intencionalidade humana); 2. Espiritual como racional (sendo o espiritual
aquiigual a razdo). Husserl, portanto, ndo usa o termo espiritualidade como religiosidade, mas sim como racional
e cultural e a Noesis (como sentido) é a base dessa dimensao.
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O ser humano sente fisicamente e reage psiquicamente, mas também avalia, julga e
decide espiritualmente. Decorrem, respectivamente, os aspectos do corpo, do psiquismo e do
espirito — este, porém, ¢ especificamente humano. Assim, identifica-se “uma estratificacdo que
tem dois lados: um cognitivo, formado pelas sensagdes primadrias, percepcdes, juizos
perceptivos; e um psiquico reativo, formado por sentimentos sensoriais e avaliacdes. O ambito
perceptivo julgador e avaliativo se situa na parte da noética” (Ales Bello, 2019, p. 43).

Logo, ao realizar uma Arqueologia do sagrado e do religioso, podemos constatar que
aquele esta mais associado a vivéncia hilética, enquanto que este a vivéncia noética. Isso
porque, como ja dissemos, no pensamento arcaico, a consciéncia religiosa estd voltada para o
maravilhamento do materialismo da natureza, a qual lhe confere poténcia de sagrado. O profano
e o sagrado, apesar de distintos fendmenos, ndo t€ém separacgdo rigida, e, assim, por exemplo:
um animal, um lugar ou objeto, investidos de poder, sdo o proprio sagrado, ndo sdo um sinal,
uma metafora ou um simbolo que “aponta para”. Diferentemente, eles sao na sua condi¢ao
material e concreta que €, a0 mesmo tempo, sobrenatural e numinosa. Quando eles identificam
a poténcia que da sentido aquela realidade material, ela torna-se uma divindade: “¢” Deus. Em
outras palavras, em termos fenomenologicos, sobre a experiéncia de sagrado, “pode-se dizer
que o momento hilético arrasta consigo o momento intencional noético da recordacao, da
memoria, da afetividade, do significado, sem realizar uma distin¢ao entre ser e aparecer, entre

sinal e ente” (Ales Bello, 2016, pp. 146-147). E ainda:

com efeito, na concepcao sacral o mundo € povoado de entidades realissimas — que certamente
nao se deve entende-las como objetos-, em que a distingdo entre natureza e espirito ndo tem
sentido, assim como ndo tem sentido a distingdo entre agdo e contemplacdo, porque as
experiéncias vivenciais elementares estdo tdo ligadas as estruturas cinestésicas da realidade
fisica e, portanto, tdo profundamente caracterizadas pela hylé cinestésica, a ponto de tudo se
tornar movimento e a¢do. Desse modo podemos compreender também a profunda conexdo que
existe entre mito e rito e a inutilidade da tentativa de reconstruir uma sua unidade uma vez que
fossem separados por razdes intelectuais, assim como se separam na nossa cultura a teoria e a
praxis. (Ales Bello, 1998, p.90).
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E notério que o pensamento sacral deixa-se conduzir pela materialidade dos elementos
da natureza: “sons, cores, visOes tém uma funcao atrativa e se vestem de afetividade e de
significados” (Ales Bello, 2016, p. 134). Os significados, por sua vez, remetem ao componente
noético, mas este nao possui uma func¢ao primdaria, como podemos observar nas culturas
“complexas”, o que nos leva a refletir sobre a experiéncia religiosa.

Como dissemos, os principais pontos de distingao entre a experiéncia de sagrado
presente no pensamento arcaico € a experiéncia religiosa se evidenciam, principalmente, para
esta: na visdo dualista entre material/espiritual, corpo/alma; énfase na dimensao subjetiva, ou
seja, na consciéncia individual e a insisténcia na interioridade, e sobretudo; na énfase no
momento noético e, portanto, na intencionalidade e na busca de sentido. Em outras palavras,
inclui-se aqui a nog¢ao de simbolo e significado — os mitos e os ritos podem ser compreendidos
de forma racional, nos seus sentidos metaforicos, simbolicos, que “remetem a” — portanto nao
literais.

Esse contorno ¢ amplo, porém, se seguirmos o rastro de Edith Stein, chegaremos ao
coragdo de nossa pesquisa: aquilo que nos remete a “alma da alma”, ou dimensao espiritual.
Neste ponto especifico, € possivel tratar também do intelecto; a busca pelo sentido, € como
busca de sentido; o posicionamento filoséfico que nos possibilita refletir acerca do divino de
modo a aceitar ou negar sua existéncia, evidenciando assim; o principio da liberdade humana.

Em sintese:

o perceber, que nos vivenciamos, se atua através da sensacdes e nos conduz através das
sensacdes e nos conduz a descoberta da corporeidade; enquanto o desejar, o ser atraido ou
afastado por algo, somado a vivéncia dos impulsos, dos instintos, nos remete aquele territorio
que pode ser definido como psiquico; e enfim, os atos de avaliar, de refletir, de decidir sao
reveladores da dimensdo espiritual, na qual o termo individual indica aquilo que ¢
especificamente humano e que distingue do mundo animal. (Ales Bello, 2019, p. 27).
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Se, com a concepgdo de “alma”, reconhecemos um territdrio psiquico-espiritual,
recuperamos, entdo, ndo so6 o sentido original amplo da Psicologia, ou seja, uma “psicologia
com alma”, mas também uma “psicologia do espirito” e, por conseguinte, uma psicologia da
espiritualidade. Contudo isso s6 € possivel se estruturarmos uma antropologia filosofica que
compreenda a noc¢ao de espirito, como afirmamos em outros momentos. Para isso, o método
fenomenoldgico constitui-se como um método rigoroso € uma ciéncia das esséncias, o que foi
apropriado por Edith Stein para a constitui¢ao desta antropologia a que nos referimos.

Lembramos antes que, com o método da Arqueologia fenomenolédgica do sagrado e do
religioso e com as contribuigdes da Fenomenologia da Religido, queremos destacar,
especificamente, o recorte analitico, para compreender a antropologia fenomenoldgica de Edith
Stein no seu sentido religioso. Ndo obstante, insistimos que o fendémeno do espirito e da
espiritualidade possui determinagdes mais amplas e profundas, ndo restritas a religiosidade ou
quaisquer expressoes culturais com seus produtos, pois, como afirma Husserl (1931/2019),

devemos ter constantemente em mente que a fenomenologia transcendental:

nada mais faz do que questionar o mundo, precisamente o mundo que ¢ sempre o real para nos
(aquele que ¢ valido para nos, que se mostra para nds, que € o Unico que tem sentido) —
questionando-o intencionalmente sobre as suas fontes de significado e validade, nas quais,
naturalmente, é contido o seu verdadeiro sentido de ser. (Husserl, 1931/2019, p. 665).

Ressaltamos, ainda, que, com a expressdao “sagrado complexo” como descritor do
fendomeno “religioso”, devemos tomar o cuidado de ndo incorrer em uma analise evolutiva e
hierarquica das culturas, como se quis acreditar no passado da antropologia cultural, quando a
cultura, as religides e os povos nao europeus foram considerados “primitivos”.

Posto isso, evitaremos também, a interpretacdo de Ales Bello (1998, 2004, 2016) em
relagdo aos aspectos de juizo valorativo sobre o cristianismo, o qual ¢ compreendido como

religido com determinacgdes vantajosas sobre outras, € “que melhor corresponde as exigéncias
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humanas”. Com isso, buscaremos impedir qualquer sombra ou rango de intuito eurocentrista,
colonialista e catequista, pois, mediante a europeizagdo do mundo moderno, hd um risco
eminente, mesmo através da filosofia, berco da propria civilizagcdo ocidental, de “medir o
mundo através da régua europeia”’, como bem nos assinalou o colombiano Gabriel Garcia

Marquez (1982), em seu discurso para o prémio Nobel de Literatura:

pois se estas dificuldades nos deixam — nds, que somos da sua esséncia — atordoados, ndo ¢
dificil entender que os talentos racionais deste lado do mundo, extasiados na contemplagdo de
suas proprias culturas, tenham ficado sem um método valido para nos interpretar. E
compreensivel que insistam em nos medir com a mesma vara com que se medem, sem recordar
que os estragos da vida ndo sdo iguais para todos, e que a busca da identidade propria € tao ardua
e sangrenta para nos como foi para eles. A interpretacao da nossa realidade a partir de esquemas
alheios so contribuiu para tornar-nos cada vez mais desconhecidos, cada vez menos livres, cada
vez mais solitarios. Talvez a Europa veneravel fosse mais compreensiva se tratasse de nos ver
em seu proprio passado . . . . Mas creio que os europeus de espirito esclarecedor, os que também
aqui lutam por uma patria grande mais humana e mais justa, poderiam ajudar-nos melhor se
revisassem a fundo a sua maneira de nos ver. A solidariedade com os nossos sonhos ndo nos
faré sentir menos solitarios enquanto nao se concretize com atos de respaldo legitimo aos povos
que assumem a ilusdo de ter uma vida propria na divisdo do mundo. A América Latina ndo quer
e nem tem porque ser um pedo sem rumo ou decisdo, nem tem nada de quimérico para que seus
designios de independéncia e originalidade se convertam em uma aspiracao ocidental . . . . Mas
muitos dirigentes e pensadores europeus acreditaram nisso, com o infantilismo dos avés que
esqueceram as loucuras frutiferas de sua juventude, como se ndo fosse possivel outro destino
além de viver a mercé€ dos dois grandes donos do mundo. Este é, amigos, o tamanho da nossa
solidao. (Marquez, 1982).

Ao mesmo tempo, porém, destacamos nossa intencdo ao contextualizarmos a
religiosidade ocidental cristd, uma vez que configura o mundo histérico e de sentido do
pensamento de Stein. Logo, sob o eco da critica de Husserl (2008), lembramos também do fato
de noés, psicdlogos como um todo, enquanto cientistas operantes com o nosso mundo
circundante, ndo nos colocarmos em nosso tema, sob pretensa busca de neutralidade: “nao
notam que necessariamente se pressupdem ja de antemdo a si proprios, enquanto homens
comunalizados do seu mundo circundante e do seu tempo histérico, pelo proprio facto de
quererem obter a verdade em si enquanto valida em geral para qualquer um” (Husserl, 2008, p.

344).
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Nesse sentido, se estamos condicionados a condi¢des facticas, espaco-temporais e,
portanto, historicas, isso deve ser muito bem explicitado e assinalado, para que, em primeiro
lugar, ndo haja ilusdo de neutralidade cientifica em relagdo ao zeitgeist de nosso proprio tempo;
e, em segundo lugar, para que se mantenha a criticidade propria da atitude espiritual, presente
na filosofia fenomenoldgica, na suspensao de tese do mundo, para avancarmos em busca da
verdade apoditica que as esséncias revelam. Como nossa maior inspiragao esta na busca dessa
Verdade, recorreremos, enfim, a brilhante apreensao da fenomenologia e a constitui¢do de uma

antropologia fenomenoldgica original, na obra filésofa Edith Stein.
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CAPITULO 111

UMA POSSIVEL “PSICOLOGIA DO ESPIRITO” A PARTIR DA ANTROPOLOGIA
FENOMENOLOGICA DE EDITH STEIN

“A busca da verdade ¢ a sua traducdo no amor néo lhe pareciam ser contrastantes entre
si; pelo contrario, compreendeu que estas se interpelam reciprocamente. No nosso
tempo, a verdade ¢ com frequéncia interpretada como a opinido da maioria. Além
disso, ¢ difundida a convic¢do de que se deve usar a verdade também contra o amor,
ou vice-versa. Todavia, a verdade e o amor tém necessidade uma do outro. A Irma
Teresa Benedita ¢ testemunha disto. ‘Martir por amor’, ela deu a vida pelos seus
amigos e no amor ndo se fez superar por ninguém. Ao mesmo tempo, procurou com
todo o seu ser a verdade, da qual escrevia: ‘Nenhuma obra espiritual vem ao mundo
sem grandes sofrimentos. Ela desafia sempre o homem inteiro’. A Irmad Teresa
Benedita da Cruz diz a todos nds: Nao aceiteis como verdade nada que seja isento de
amor. E ndo aceiteis como amor nada que seja isento de verdade!”

(Papa Jodo Paulo II — Homilia de canonizagao de Edith Stein, 1998).

“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 . . . o fato simples ¢ direto do sentimento de ‘eterno’ (que
pode muito bem ndo ser eterno, mas simplesmente sem limites perceptiveis, tal como
o0 sentimento oceanico.”

(Rolland — carta resposta a Freud).

Como discutido em nossa analise inicial sobre a necessidade de maiores esclarecimentos
sobre a no¢do e o sentido de espirito, bem como um tratamento cientifico, antropologico-
filos6fico nas pesquisas brasileiras em Psicologia sobre a espiritualidade, repercorremos
caminhos historico-metodologicos, assim como avancamos as criticas e contribuigdes da
“Arqueologia Fenomenologica” e da “Fenomenologia da Religido”, para entdo chegar ao
esclarecimento de nossa questdo-problema. Agora, com clareza e circunscricdo conceitual,
passemos a antropologia fenomenoldgica steiniana como uma possibilidade de fundamentacao
para uma proposta de “Psicologia do espirito”, em que se possa constituir uma base solida e
coerente para uma genuina e auténtica psicologia da espiritualidade humana.

Para compreendermos o pensamento fenomenoldgico de Edith Stein, foi preciso

primeiro “pensarmos como pensou’” esta autora, colocando-nos em seu lugar de forma empatica
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— tema que ela mesma se dedicou a descrever no tratado intitulado: “O problema da empatia
em seu desenvolvimento historico ¢ em reflexdo fenomenoldgica”, para sua tese de
doutoramento em filosofia, aprovada no ano de 1916%. Nessa intencdo, inspiramo-nos, em
primeiro lugar, em sua biografia retratada pelo cinema?*; para depois compreendermos, mais
detalhadamente, a sua vida e obra comentada por estudiosos; para, por fim, adentrarmos em sua
vida por ela mesma, em: Vida de uma familia judia e outros escritos autobiogrdaficos (Aus dem
Leben einer jiidschen Familie: Memoiren der deutschen Philosophin und Frauenrechtlerin
jtidischer Herkunft) (Stein, 2018). Sendo assim, ¢ impossivel deixar de expressar a forte
impressao que ela nos deixou: uma personalidade tdo marcante e, a0 mesmo tempo, tao dificil
de descrever.

O que nos escapa a defini¢do talvez toque a experiéncia do inefavel, que € a experiéncia
religiosa de Stein. E preciso admitir que, embora nds, autores, ndo tenhamos profissio de fé
catolica, falar desse “sagrado complexo”, sintetizado na vida e na obra de Edith Stein, concerne
a um terreno em que se faz necessario “tirar a sandalias dos pés”, como bem disse Juvenal
Salvian Filho (2018), referindo-se ao texto judaico-cristdio e com quem compartilhamos
profundo sentimento de respeito e reveréncia. Isso porque, em Stein, sintetiza-se a tragédia da
modernidade ocidental (que, como ja descrevemos aqui mesmo, neste trabalho, reune como
pilares de seu pensamento: a religiosidade judaica e crista, e a filosofia grega), evidenciando,

em sua trajetoria de vida, o drama humano que atravessa as duas grandes guerras mundiais. A

23 Através das aulas de Husserl, interessada sobre o problema da empatia, Edith Stein propds ao mestre, como era
chamado, desenvolver sua tese de doutoramento sobre o tema, embora tivesse cursado ainda poucos semestres
em suas aulas. O trabalho foi interrompido pelo servigo militar na primeira guerra mundial onde serviu como
enfermeira voluntaria na Cruz Vermelha, com muita dedicac¢do e afinco, como tudo o que fazia. Ao findar o
trabalho académico, Stein teve de dividir a sua tese em trés cadernos, pelo grande volume de sua escrita. Apenas
uma parte dessa obra (“Zum Problem der Einfiihlung”, ou “Sobre o problema da empatia”: Parte I1I/V) foi
publicada, e as demais foram extraviadas. Stein doutorou-se com louvor obtendo a nota maxima — a summa cum
laude — devido a originalidade, genialidade e contribuicdo de sua obra.

2% Aqui, nos referimos ao filme: “Sétima Morada: Santa Edith Stein” (Pamphili, Chutkowski, Kardos &
Meszaros, 1995).
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partir de tais acontecimentos, também se resume comumente sua vida: judia, filésofa, ateia,

convertida ao catolicismo, monja carmelita, martir e santa.

3.1 Edith Stein: fil6sofa, martir e santa — sintese dramatica de nosso tempo

A biografia de Edith Stein nos revelou uma conexao profunda de sua vida e sua obra,
demonstrada pela busca intensa pela verdade, sempre coerente com a autenticidade de sua
personalidade, que parece ter se destacado desde a infancia. S0 nos escritos sobre essa infancia,
em parte descritos por sua boa memoria e, em parte, pelos relatos de sua mae, que Stein se
apresenta com humor irritadigo, até completar sete anos, quando adquire maior controle
emocional e uma reflexdo mais introspectiva, a0 mesmo tempo que sensivel e intuitiva. Sua
inteligéncia e bom desempenho nos assuntos escolares, porém, parecem ser notados por todos
ao seu redor. Suas descri¢gdes detalhadas sobre os acontecimentos dos primeiros anos de vida
em familia e na comunidade talvez sejam o seu relato mais sutil a respeito de suas preocupacgdes
sobre a “constitui¢do da pessoa humana”, tema central de suas obras, como disse ela mesma
(Stein, 2018).

Por todo o seu desenvolvimento, Stein destaca o lugar central ocupado por sua mae:
uma figura feminina forte, que assume os negocios de familia apds o falecimento do marido,
quando Edith ainda ndo havia completado dois anos de vida. Talvez por isso, e por Edith ter
sido a filha cagula, Auguste Courant Stein (1849-1936), sua mae, tenha lhe conferido uma
porcdo especial de afeto. De todo modo, Edith Stein parecia intuir, desde muito cedo, a
importancia de seu lugar o mundo, como ela mesma relatou: “Nao pensava muito no meu
futuro, mas vivia com a convic¢do de que estava destinada a algo de grande” (Stein, 2018, p.

177).
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A figura da grande matriarca também lhe garantia apoio e liberdade diante de suas
escolhas (exceto pela escolha pela clausura no Carmelo, como nos relata os escritos
autobiograficos). Essa liberdade de escolher, de formar-se, que estava no bojo do pensamento
existencialista de sua época, parece influenciar ndo sé as suas vivéncias, mas a sua propria
concepgao antropoldgica, ou seja, a visao de homem. Além do clima existencialista tipico do
periodo entre guerras, os assuntos destinados a educa¢ao da mulher também faziam parte do
zeitgeist alemao. A propria autora foi militante e conferencista sobre esse assunto, escrevendo,
ainda, a obra intitulada: “Die Frau: ihre aufgabe nach natur und gnade” — traduzida no Brasil
como A Mulher. sua missdo segundo a natureza e a graga (Stein, 1999).

Uma de suas ousadas escolhas foi o caminho da filosofia®® que a levou até a
fenomenologia de Husserl, sendo considerada uma de suas discipulas mais estimadas e fiéis a
sua obra. Stein também foi sua assistente pessoal, membro do famoso circulo de Gottingen e a
primeira mulher a doutorar-se em Filosofia na Alemanha. Ela acreditava que os dons deveriam
ser usados em servigo da humanidade e, assim, dedicou-se ao ensino e chegou a prestar servigo
militar como enfermeira voluntaria na Cruz Vermelha, durante a Primeira Guerra Mundial
(Stein, 2018).

Outro grande marco historico foi sua conversdo ao cristianismo, mais especificamente
ao catolicismo. A familia Stein era de origem judia, de onde Edith teria herdado um
comportamento religioso nos primeiros anos de vida. No entanto, seu encontro com o livro

sobre a Vida de Teresa D’ Avila®® marcaria decisdes importantes em sua vida e em sua filosofia.

25 Edith Stein estudou na Universidade de Breslau, sua cidade natal. Ela optou pela Faculdade de Estudos
Germanicos e também estudou Psicologia e Filosofia. Ao entrar em contato com a obra Investigagoes Logicas,
de Husserl, quis conhecé-lo pessoalmente e passou a frequentar o famoso circulo de Gottingen, ao que parece,
sendo muito bem recebida por todos (Ales Bello, 2014; Stein, 1998).

26 Geralmente, o encontro de Stein com a obra sobre Teresa D’Avila é atribuido a influéncia de sua amiga e
madrinha de batismo, Hedwig Conrad-Martius (1888-1966), mas esse equivoco foi corrigido nos escritos
autobiograficos, em nota dos editores, que esclarecem que o livro seria um presente da biblioteca pessoal de
Adolf Reinach (1883-1917).
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Era o encontro com a Verdade que Stein teria procurado por toda a sua existéncia e que
culminou em uma vida vocacionada na reclusao como “irma carmelita descalca”.

Durante a Segunda Guerra Mundial, no Carmelo, Stein chegou a escrever ao Papa sobre
a situacdo da devastagdo e carnificina do povo que lhe deu origem — os judeus —, pedindo-lhe
providéncias a respeito do nazismo. Outra atuagdo politica sdo os proprios relatos sobre a
comunidade judaica em sua autobiografia, nos quais se evidencia o valor central da comunidade
e da pessoa humana. Isso porque, como nos lembram Irma Jacinta Turolo Garcia e Angela Ales
Bello (2018), o nazismo fez uma caricatura distorcida dos judeus, que eram vistos como
ameagas. Sua preocupacdo com a comunidade humana se evidencia por cada palavra registrada
e, sobretudo, por cada gesto e atuacdo no mundo.

Edith Stein nasceu em 12 de outubro de 1891 e morreu, provavelmente, em 09 de agosto
de 1942 no campo de concentragdao de Auschwitz-Birkenau, recusando-se a um destino
diferente ao do seu povo. Seu aniversario era comemorado no Dia do Grande Perdao, festa
judaica, em que, nos tempos das narrativas biblicas, o0 Sumo Sacerdote entrava no Santo dos
Santos, apresentava sacrificios de reconciliacao entre Deus e o povo judeu e, ainda, enviava um
bode expiatorio para o deserto, que levava, simbolicamente, os pecados do povo.

Com isso, podemos dizer que Stein viveu de forma auténtica a verdade de sua fé
religiosa, escolhendo o simbolismo do sacrificio € do martirio, representados também na Cruz,
como figura cristica central. No dia 11 de outubro de 1998, foi canonizada pelo Papa Jodo Paulo

IT como “Santa Tereza Benedita da Cruz”, sob as seguintes palavras:

o amor de Cristo foi o fogo que ardeu a vida de Teresa Benedita da Cruz. Antes ainda de se dar
conta, ela foi completamente arrebatada por ele. No inicio, o seu ideal foi a liberdade. Durante
muito tempo, Edith Stein viveu a experiéncia da busca. A sua mente ndo se cansou de investigar
e 0 seu coracdo de esperar. Percorreu o arduo caminho da filosofia com ardor apaixonado e no
fim foi premiada: conquistou a verdade; antes, foi por ela conquistada. De facto, descobriu que
a verdade tinha um nome: Jesus Cristo, ¢ a partir daquele momento o Verbo encarnado foi tudo
para ela. Olhando como Carmelita para este periodo da sua vida, escreveu a uma Beneditina:
‘Quem procura a verdade, consciente ou inconscientemente, procura a Deus’. (Jodo Paulo II,
1998, pp. 2-3).
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Parece-nos, entdo, que, do ponto de vista da fenomenologia da religido de van der
Leeuw, Edith Stein teve uma verdadeira experiéncia religiosa na sua busca pela verdade (ou de
sentido), ao que a encontrou no suprassentido ou sentido religioso. Melhor ainda, “foi
encontrada’ no seu caminho de busca, através das facticidades de sua existéncia no mundo. Por
1sso, sua contribuicdo para o campo da espiritualidade, diz respeito tanto as questdes
antropolégicas, filosoficas e psicologicas quanto a espiritualidade religiosa. Nisso, resumimos
a atualidade, pertinéncia e dignidade de se dedicar a vida e a obra de Edith Stein: filosofa,

feminista, educadora, religiosa e ativista politica e pacifica.

3.2 Bibliografia de Edith Stein: uma anélise panoramica

Nossa principal fonte de acesso as Obras Completas de Edith Stein foi a versdo
publicada em lingua espanhola em cinco volumes: Obras Completas I: Escritos autobiograficos
v cartas (Stein, 2002); Obras Completas II: Escritos filosoficos (etapa fenomenologica: 1915-
1920) (Stein, 2005a); Obras Completas I11: Escritos filosoficos (etapa de pensamento cristiano:
1921-1933) (Stein, 2007a); Obras Completas IV: Escritos antropologicos y pedagogicos
(magistério de vida cristiana, 1926-1933) (Stein, 2003a), e; Obras Completas V: Escritos
espirituales (En el Carmelo Teresiano, 1933-1942) (Stein, 2004a) —somando um total de 4.850
paginas.

Para este capitulo, adotamos a traducdo livre e recorremos, preferencialmente, a
algumas versodes j& traduzidas no Brasil, para facilitar o acesso do nosso leitor em lingua
portuguesa. Observamos que hd uma confluéncia entre os temas, que, mesmo analisados de
uma forma geral, denotam a coesdo e a coeréncia do pensamento steiniano, visto como um todo.

Desse modo, este vislumbre que propomos trata-se mais de uma “analise panoramica” do que
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de uma taxonomia, embora tenhamos separado, para fins didaticos, aqueles que consideramos
os principais titulos e ideias de cada conjunto isolado de sua obra.

Por exemplo, no primeiro tomo (Stein, 2002), temos uma reuniao de textos intitulados
como Escritos autobiogrdficos e cartas, que corresponde, como o proprio nome diz, as
descrigdes de vivéncias e memorias de Stein, a partir de 1981, até suas ultimas correspondéncias
em 1942, ano de seu falecimento, além de documentos histéricos pessoais. Assim, detalhamos
o conteudo desse conjunto de obras a partir da tradugao brasileira correspondente: Vida de uma
familia judia e outros escritos autobiogrdficos (Stein, 2018), para sintese biografica da filésofa
neste estudo.

O segundo tomo de sua obra, denominado Escritos filosdficos: etapa fenomenologica,
corresponde aos escritos do periodo de 1915 a 1920. Neste, temos o importante excerto de sua
tese de doutorado intitulado “Sobre o problema da empatia”, no qual encontramos nossas
primeiras impressdes para uma antropologia fenomenologica. Além disso, no conjunto de sua
obra reunida nesse tomo, Stein discorre sobre o psiquico: “Causalidade psiquica”; a vivéncia
comunitdria: “Individuo e comunidade”; o Estado: “Uma investigacdo sobre o Estado™; e a
filosofia de modo geral: “Introdugdo a filosofia” — que tem a segunda parte voltada aos
problemas da subjetividade e da formagao humana.

O terceiro tomo (Stein, 2007a) refere-se aos Escritos filosoficos: etapa de pensamento
cristdo —uma reunido de textos escritos entre os anos de 1921 a 1936. Estes sdo caracterizados
pela fusdo da filosofia moderna e a filosofia catélica representada principalmente na escoléstica
de Tomas de Aquino. Nesse tomo em especial, temos alguns textos especificos sobre a
fenomenologia: “O que ¢ fenomenologia; “O que ¢ filosofia: um didlogo entre Edmund
Husserl e Tomas de Aquino”; “A fenomenologia de Husserl e a filosofia de Santo Tomas de
Aquino: uma confrontacao”; “A significagdo da fenomenologia para a visdo de mundo”; “A

fenomenologia (intervengdes de Edith Stein na jornada de estudos da sociedade tomista)”.
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Temos, também, o que compreendemos por uma “antropologia crista” em “Ato e Poténcia” e
“Ser Finito, Ser Eterno”.

Consideramos que esse periodo concerne a um momento importante da produgdo de
Stein, pois nele podemos observar, de acordo com Goto e Moraes (2016), tanto a influéncia
quanto a autonomia em relagdo ao seu mentor Husserl, ou seja, encontramos nesses textos uma
apreensao propria e auténtica da fenomenologia de Stein.

Para o tomo quatro — Escritos antropologicos e pedagogicos (Stein, 2003a), reunem-se
textos que classificamos, principalmente, como: estudos antropoldgicos; pedagogia cristd; a
forma¢do humana de modo geral e a formagdo especifica da mulher. Nos estudos
antropologicos, temos, principalmente, a obra “Estrutura da pessoa humana” e “O que ¢ o
homem? A antropologia da doutrina catdlica da fé¢”. No que denominamos “pedagogia crista”,
elencamos os titulos: “Verdade e claridade na esséncia e na educagdo”; “Os tipos de psicologia
e seu significado para a pedagogia”; “Sobre a luta pelo professor catdlico”; “A colaboragdo dos
centros conventuais ¢ a formagdao da juventude”; “Educacdo eucaristica”; “Professoras de
formagao universitaria e magistério”; “A arte maternal da educacao”; e “Formacao da juventude
a luz da fé catdlica”. Sobre a formac¢ao humana como um todo, temos: “Fundamentos teéricos
do trabalho social da formagao”; “Sobre o conceito de formagao”; e “Tempos dificeis para a
formagdo”. E, finalmente, sobre as questdes de género especificas sobre a mulher, destacamos:
“Fundamentacdo tedrica da formacao da mulher”; “O problema da formagdao da mulher”; “O
valor especifico da mulher e seu significado para o povo”; “O ethos das profissdes femininas”;
“Fundamentos da formac¢ao da mulher”; “A missao da mulher”; “Vocag¢ao do homem e da
mulher segunda a ordem da natureza e da graga”; “Vida crista da mulher”; “Missao da mulher
académica catdlica”; e “Tarefa da mulher como guia da juventude na igreja”.

Sancho e Urkira (2003) nos lembram que, no periodo em que esses textos foram escritos,

entre 1826 a 1933, Edith Stein encontrava-se como professora no colégio das dominicanas de
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Espira (de 1926 a 1931) e no Instituto de Pedagogia Cientifica na cidade de Miinster (em 1932),
além de uma participagdo ativa em congressos € conferéncias.

Por ultimo, no quinto volume (Stein, 2004a), temos os Escritos espirituais (no Carmelo
Teresiano 1933-1942). Fazem parte deste tomo meditagdes; notas necrologicas; pecas teatrais
€ poesias; notas pessoais; e, principalmente, para o que nos interessa neste estudo, aquilo que
denominamos como “‘espiritualidade mistica”. Sobre isto, destacamos os trabalhos de Stein
dedicados a Teresa D’Avila e Jodo da Cruz: O castelo interior; Ciéncia da Cruz; Amor com
amor: vida e obra de santa Teresa de Jesus; Amor pela cruz: alguns pensamentos com a
ocasido do Santo Padre Jodo da Cruz.

Finalmente, a partir da visagem geral das Obras Completas de Edith Stein, sumarizadas
na versao espanhola, destacamos e analisamos, mais detidamente, os titulos e subtitulos que
continham as expressdes: “espirito”; “espiritual” e “espiritualidade”. Sobre isto, identificamos
o problema da tradug¢do e transliteracdo dos termos. Por esse motivo, embora haja limites de
dominio da lingua para investigacdo mais profunda dos manuscritos em alemao, recorremos
aos titulos originais sempre que possivel e necessario. No mais, para uma hermenéutica mais
aproximada, classificamos as tradu¢des do radical “geist” e palavras derivadas, a partir do

entendimento da fenomenologia do espirito de Hegel, tendo em vista a sua contribui¢do para o

pensamento germanico.

3.2.1 Espirito, espiritual e espiritualidade na obra de Edith Stein: uma classificagdo

preliminar

De modo geral, podemos dizer que Edith Stein se dedicou a questdo antropoldgica-
ontolodgica do espirito ao longo de toda a sua obra. Isso se deve, a principio, (a) as suas criticas

e necessidade de fundamentagao tanto para a Psicologia quanto para as ciéncias do espirito; (b)
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a uma fundamentagao antropologica que inclui o espiritual; e também (c) ao seu encontro com
a filosofia religiosa crista.

Por esses motivos, ao buscarmos compreender a palavra latina “espirito” e as que dela
derivam: “espiritual”/“espiritualidade”, devemos ter em vista dois referenciais hermenéuticos
distintos e complementares na obra de Stein. O primeiro diz respeito ao sentido filosofico da
palavra espirito em lingua alema: “geist” — que pdde nos fornecer um entendimento mais geral,
relacionado a cultura; historia; espirito de época; razao, bem como ja assinalamos de forma
mais detida na fenomenologia do espirito de Hegel. O segundo aspecto refere-se ao encontro
de Stein com o catolicismo e a filosofia cristd, ou seja, o espirito/espiritual em sua conotagdo

religiosa. Mas, ainda de acordo com as proprias palavras da filosofa:

o termo ‘espirito’ é usado em varios sentidos. Percebemos isso especialmente quando
comparamos este termo com as expressoes latinas ‘intellectus’, ‘mens’, ‘spiritus’, todas as quais
se podem traduzir em nossa lingua [lingua alema] por ‘espirito’ (sem que tenha esgotado toda o
significado do termo). (Stein, 2003b, p. 673).

Sobre esses aspectos linguisticos, ja discorremos no primeiro capitulo de nossa
descri¢do. Dedicamo-nos, entdo, a uma reducao a unidades de sentido, para um recorte mais
objetivo de nosso problema de pesquisa. Logo, consideramos para a palavra “espirito” (e
derivadas) na obra de Stein: (a) um sentido mais geral relacionado a geist e as ciéncias do
espirito: espirito de época, cultura, historia, razao; (b) um sentido antropolédgico ontolégico —
como propriamente humano; e (¢) um sentido antropologico-ontoldgico cristdo, relacionado a
espiritualidade religiosa, ao Espirito Divino e a outros seres sobrenaturais.

Nesse empreendimento, apontamos os textos “Sobre o problema da empatia” (Stein,
2005b); “Individuo e comunidade” (Stein, 2005d); e “Introducao a filosofia” (Stein, 2005¢)

como principais escritos que esclarecem suas criticas sobre a questao dos limites das chamadas
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“ciéncias do espirito”. No sentido mais geral, relacionado a geist, destacamos sua tradugao
latina “espirito” atinente a: espirito de época (Stein, 2003d); histdria e/ou cultura (Stein, 2005b);
e intelecto e/ou razdo (Stein, 2003b, 2003g, 2004b, 2007c, 2019); espirito objetivo (Stein,
2007c). Assim, de acordo com Stein (2005b): “todo o nosso ‘mundo cultural’, tudo o que tem
modelando a ‘mao do homem’, todos os objetos de uso, todas as obras de artesanato, técnica,
arte, sdo correlatos da realidade do espirito” (Stein, 2005b, p. 174). E, ainda: “os espirituais
estao subordinados a uma legalidade racional geral” (Stein, 2005b, p. 180), ou seja, o espirito
objetivo (criado) existe na dependéncia dos sujeitos subjetivos que lhes ddo sentido e
determinam o seu ser (Stein, 2007c¢).

No sentido antropoldgico subjetivo, ou seja, no que diz respeito ao espirito humano,
encontramos uma gama de descricdes ainda mais ampla para sua caracterizacdo ontoldgica.
Destacamos como principais: a consciéncia (Stein, 2005b); consciéncia pura (Stein, 2005d);
intencionalidade e/ou atos da consciéncia (Stein, 2005b, 2007¢); vivéncia intencional (Stein,
2005¢); e uma descrigdo pormenorizada dos conceitos que estdo presentes no livro homonimo
“Ato e Poténcia” (Stein, 2007¢c). E caracteristica do espirito humano, portanto, o seu carater de
transcendéncia, abertura e/ou atividade (Stein, 2003b, 2005d, 2007c), que lhe possibilita a
intersubjetividade (Stein, 2005b) e, logo, a vida em comunidade (Stein, 2005d) e a relagdo com
o divino, que detalharemos na antropologia religiosa.

Ainda sobre esse sentido antropologico humano, o espirito esta relacionado as vivéncias
de valor (Stein, 2005b, 2005¢); sentido (Stein, 2005b, 2005e, 2007b, 2007¢); vontade (Stein,
2003b, 2005b, 2007c, 2019); motivagao (Stein, 2005b, 2005¢c, 2005¢, 2005¢); criatividade
(Stein, 2007c); energia vital (Stein, 2005¢); fonte de forga (Stein, 2003b); mobilidade (Stein,
2003b, 2007c¢); liberdade (Stein, 2003b, 2005e, 2007¢). E, por fim, destacamos o espirito na

antropologia ontoldgica steiniana como o especificamente humano (Stein, 2003b); pessoa



106

(Stein, 2019); nucleo da pessoa (Stein, 2007¢); modo de ser proprio, individualidade e/ou
personalidade: (Stein, 2003b, 2005b, 2005¢, 2007b, 2007c¢).

Por 1ultimo, apontamos aquilo que denominamos sentido antropologico-ontoldgico
cristao sob o qual identificamos o sentido religioso do espirito (Stein, 2003e, 2004c, 2007b);
uma nog¢do de reinos espirituais (Stein, 2007b); espiritos puros (Stein, 2005¢); espiritos
criados/anjos (Stein, 2007¢); e uma série de denominagdes para o Absoluto — espirito divino,
espirito infinito, espirito criador e/ou espirito de Deus (Stein, 2003b, 2004d, 2007b, 2007c,
2019); também demonios e alma (espiritual) dos mortos (Stein, 2007c).

Em sintese, os sentidos de espirito, espiritual e espiritualidade nas Obras Completas de
Edith Stein referem-se, portanto, a fenomenos complexos e multifacetados. No entanto, eles
podem ser reduzidos no que ela mesma chamou de “reinos”. No reino da imanéncia, podemos
compreender um “espirito subjetivo™?’, dentro de nds. No reino da transcendéncia, deparamo-
nos com o “espirito objetivo” ou mundano. Enfim, no reino supramundano, ou mais além, ¢
possivel compreender o espirito divino (Stein, 2007¢). Assim: “o espirito esta em nos, fora de
nos, sobre nods” (Stein, 2007¢, pp. 309-310). Portanto, enquanto fendmeno, o espirito se mostra

sempre de forma correlativa entre os “reinos”, como define a filésofa:

Para comecar, espirito ¢ uma palavra ambigua e é necessario usa-la aqui nesse duplo sentido.
Designa, por um lado, uma pessoa espiritual e, por outro, uma esfera espiritual. As relagdes que
pode guardar uma pessoa espiritual com uma esfera espiritual sdo de dupla natureza: por um
lado, toda esfera espiritual flui de uma pessoa (em seu caso, de uma pluralidade de pessoas) e
al tem necessariamente seu centro; por outro lado, uma pessoa pode ser elevada a uma esfera
espiritual que nao flui de si mesma e pode ser abrigada nessa esfera. (Stein, 2007b, p. 74).

Longe de pretendermos esgotar o tema, passemos agora a detalhar e discutir as

principais caracteristicas que definem a “esséncia” do conceito de espirito e da vivéncia do

27 Qs espiritos puros criados (anjos) e ndo criados (divino) também possuem a capacidade de imanéncia e
transcendéncia, pois podem refletir sobre si mesmos (consciéncia da consciéncia) e sobre o mundo (Stein,
2007c).
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espiritual na obra steiniana. Para suas contribui¢des especificas de nossa pretensa “Psicologia
do espirito” e da espiritualidade, enfocamos naquilo que dividimos como uma “antropologia

fenomenolodgica” e uma “antropologia crista” do espirito humano steiniano.

3.3 Antropologia do espirito em Edith Stein

Em nossas discussdes anteriores, vimos que a Fenomenologia busca um conhecimento
universal, rigoroso, porém absoluto da subjetividade humana. Ela possui o ser humano como o
“ponto zero” de sua analise — o ser da compreensao por quem se passa o conhecer. Desse modo,
as perguntas iniciais sobre a questdo gnosiologica, necessariamente, passam pelo entendimento
desse ser em especial a que chamamos ser humano. Este também sera, destarte, interesse de
Stein na Fenomenologia, sobretudo pelo seu comprometimento com a psicologia, pedagogia e
a questdo da formacao/constituicdo humana.

Mas afinal, o que ¢, pois, a “pessoa humana” — esta que € o “objeto das ciéncias humanas
e da psicologia”? Pode-se falar em uma esséncia do humano? Qual a relagcdo com isso, a que
chamamos até aqui de espirito e de espiritualidade? Feitas as contribui¢cdes anteriores,
considerando a necessidade de uma compreensdo antropologico-ontologica ainda mais
aprofundada sobre o que ¢ espiritualidade e tendo a Fenomenologia como método de rigor,
tomemos, entdo, a antropologia de Edith Stein como uma possivel dire¢do para as perguntas

supracitadas.

3.3.1 Breves consideragoes sobre Fenomenologia, Psicologia e ciéncias humanas em Edith

Stein
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Em sua tese de doutoramento Sobre o problema da empatia, Edith Stein (1917/2005b)
discute sobre o conceito de espirito e a posigdo das ciéncias do espirito, apresentando, logo de
inicio, uma contraposicao a abordagem diltheyana. Em primeiro lugar, porque, para a autora, a
sua nocao de Psicologia analitica-descritiva, que viria em substitui¢ao a Psicologia explicativa,
teria mesmo que se sobressair, porém ainda mantinha caracteristica psicofisica, naturalista de
consciéncia ao conceber a alma ainda como uma parte da natureza. Assim, faltaria ainda em
Dilthey mais clareza sobre o método compreensivo e um fundamento objetivo das ciéncias do
espirito — uma ontologia do espirito (Stein, 1917/2005b). Em completo, ela considera que: “a
separacao da psique e do espirito ¢ importante para compreender a relagdo e a diferenga entre
psicologia e ciéncias do espirito. A psicologia com alma que concebe o espirito € o fundamento
de toda ciéncia do espirito empirica” (Stein, 2005d, p. 511).

Embora Stein possa ser considerada a discipula que se manteve mais fiel ao método e a
ideia de Fenomenologia de Husserl, tem sua obra auténtica e inovadora. Uma mostra disso € a
tentativa de supera¢do do chamado “giro idealista”, que associa a fenomenologia de Husserl a
um idealismo transcendental em “Ideias I”. Segundo Moraes (2016), Moraes e Goto (2016), e
Goto e Moraes (2016), diferentemente dos demais discipulos de Gottingen, Stein teria
apresentado uma visao mais lucida e ponderada ao compreender e creditar coeréncia a algumas
analises de Husserl, acrescentando, porém, ideias originais.

Para corroborar as suas criticas ao suposto idealismo de Husserl, Stein teria citado as
analises de seus amigos Adolf Reinach (1883-1917) e Hedwig Conrad-Martius (1888-1966),
que delinearam uma “Fenomenologia realista”, como um indicio de que a Fenomenologia
husserliana ndo estava comprometida necessariamente com um idealismo. Stein buscou ainda
um didlogo entre a filosofia moderna, mais precisamente a Fenomenologia, e a escolastica

aristotélica-tomista indo em direcao a uma Fenomenologia realista transcendental. Essa ponte
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entre uma ‘“fenomenologia idealista” (do irreal) e uma fenomenologia de tragos realistas nos
parece fundamental para a compreensao do conceito de pessoa humana em Edith Stein.

E importante lembrar que ndo queremos dizer que a obra steiniana deve ser considerada
uma ciéncia do espirito nem tdo pouco uma Psicologia no seu sentido estrito, € sim uma
Fenomenologia com o intuito de fundamentar as ciéncias do espirito e a Psicologia. Pode-se
também dizer que Edith Stein da seguimento a alguns problemas enfrentados por Husserl,
expostos no segundo tomo de suas Ideias para uma Fenomenologia pura e uma Filosofia
fenomenologica (2006/1913), especificamente, sobre a divisdo entre ciéncias da natureza e
ciéncias do espirito, proposta por Dilthey, e a mudanca da orientacdo naturalista (causalidade)
para a orientacdo personalista (motivagdo). A grande questdo ¢ a articulacdo dessas duas

dimensdes no homem concreto.

3.3.2 Visao geral de homem e o “especificamente humano”

A filésofa em questdo parece “dar corpo” tanto a questdo da psique (constituida pela
condi¢ao oferecida pela consciéncia transcendental) quanto a questao do espirito. Como vimos,
apessoa humana € vista como uma unidade indissociavel, constituida de corpo, psigue e espirito
ou corpo € a alma, sendo que “alma” ¢ caracterizada por ser uma unidade psiquica-espiritual®®,
Notemos que sua no¢do de corpo ndo diz respeito apenas a seu aspecto material (kdper), mas
constitui-se como uma estrutura viva (Leib), ou seja, um corpo vivente, um corpo animado

(Cardoso & Massimi, 2013). O espirito, por sua vez, aparece como uma dimensdo mais

profunda da alma, ou como alma da alma — nticleo interior da pessoa.

28 Merece destacar que, a dimens3o psiquica localiza-se no “entre” corporal e espiritual, e que o nicleo interior
da Pessoa Humana, a “alma da alma”, é descrito, por Stein, como um eu pessoal, que se insere na dimensao
espiritual constitutiva de todos os seres humanos, porém, que ndo é sindbnimo desta, considerando seu carater
de pessoal.
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Trocando em miudos, no que tange ao “especificamente humano”, fagamos um
exercicio de variagdo livre imaginativa. Em um primeiro momento, nds, humanos, nos
mostramos em uma condigdo material: peso, altura, dimensdes. O ser material pode ser
equiparado a qualquer outro ser inanimado. Notamos, no entanto, que estamos vivos, 0 que nos
distancia do reino mineral, mas, nesse aspecto, nao nos diferenciamos dos outros animais ou
das plantas.

Com um olhar mais atento, percebemo-nos como seres animados: nos movimentamos a
partir de uma reacao ou vontade. Entdo, dotados de “alma”, compartilhamos, com outros
animais, semelhangas na dimensao psiquica. Temos, porém, uma capacidade transcendental, ou
seja, um “sair de si mesmo”’. Deparamo-nos com o diferente de nds mesmos, um desdobrar para
no6s mesmos e, enfim, com um reconhecimento de um Eu. Essa capacidade ¢ manifestada como
caracteristica do espirito, e ¢ exclusivamente humana.

De igual modo, podemos nos perceber como pessoas humanas, como “microcosmos”
nos quais se encontram a coisa material, o ser vivo, o ser animado e o ser espiritual. Somente
em nos, humanos, ¢ possivel ver um intercambio espiritual que nos permite um dialogo, um
transito, de um reconhecimento do “interno” — o reconhecimento profundo de um eu — para um
“externo” — algo para além do eu — um transcendente. Nessa vivéncia de reconhecimento de um
transcendente, o humano manifesta-se um buscador de Deus: “tanto no seu interior como no
mundo externo, o homem encontra indicagdes de algo que esta acima dele e tudo mais, € o que
dele tudo mais depende. A questao sobre esse ser, a busca de Deus pertence ao ser humano”
(Stein, 1933/2003b, p. 594).

Stein, de acordo com Moraes (2016), teria mostrado em suas andlises que uma
investigacdo 1isolada da estrutura psiquica poderia incorrer em graves equivocos,
descaracterizando sua propria esséncia. Isso se estende a cada uma das outras caracteristicas

que constitui a unidade corpo/psique/espirito. Por esse motivo, ndo desejamos esfacelar a
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pessoa humana da antropologia fenomenologica steiniana, mas buscamos compreender mais
detidamente aquele que condiciona o necessario, o especificamente humano, ou seja, o espirito,

compreendido dentro de uma inter-relagao corporea/animica.

3.3.2.1 Espirito e consciéncia

A primeira descri¢cdo do espirito humano que nos chama a atengao na obra steiniana diz
respeito a sua apreensdo da ideia fulcral de consciéncia para a Fenomenologia. Assim, para
Stein (2005b), a consciéncia corresponde ao proprio espirito subjetivo: “a consciéncia como
um correlato do mundo dos objetos, ndo € natureza, mas espirito” (Stein, 2005b, p. 173); ainda:
“toda percepc¢do externa ¢ exercida em atos espirituais” (Stein, 2005b, p. 174). Em outras
palavras, o sujeito espiritual € consciente-de-si mesmo e dos outros entes e seres (Stein, 2005b,
2007c).

Como vimos, a intencionalidade ¢ o modo de ser proprio da consciéncia transcendental
que se da em atos. Logo, a intencionalidade e os atos da consciéncia se equiparam ao espiritual:
“a vida espiritual ¢ equivalente a intencionalidade, e aos ‘atos’, ao voltar-se para um objeto”
(Stein, 2007c, p. 418); ou: “na medida em que se trata de experiéncias intencionais, coincide
com a vida espiritual” (Stein, 2005e, p. 853). E, ainda: “o que subjetivamente ¢ ser espiritual
pode ser caracterizado pela polaridade de sujeito e objeto, que chamamos de intencionalidade .
. . . Como sinais especiais da vida espiritual, se podem indicar a intencionalidade, a
inteligibilidade e a personalidade” (Stein, 2007c, p. 325). Em outras palavras, nos atos da
consciéncia, comeca a vida espiritual: “o que estamos nos referindo agora, a intentio®®, que se

eleva sobre a fundacdo de dados imanentes, indica uma nova classe de experiéncias, de

% Intengdo.
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unidades, que se constituem na corrente: a classe de ‘apreensdes’ ou de ‘atos’. Com eles,
comegca a vida espiritual” (Stein, 2005b, p. 252).

Essa descrigao antropologico-ontoldgica subjetiva do espirito, ou o que Stein (2005d)
denominou como uma “ciéncia aprioristica do espirito”, coincide com a analise fenomenologica

da consciéncia pura, como afirmou a propria filosofa:

Se nos voltarmos agora para o espirito ‘subjetivo’, entdo encontraremos como um campo de
pesquisa em ciéncias espirituais aprioristica todas as experiéncias intencionais (nesta parte as
ciéncias aprioristicas do espirito coincidem com a analise fenomenoldgica da consciéncia pura),
as conexdes a priori das experiéncias (aqui devemos primeiro pensar sobre as leis da motivagdo),
a estrutura da personalidade e da sociabilidade. (Stein, 2005d, p. 510).

Dessa forma, compreendemos, agora com maior facilidade, o que Stein considerou
como um carater de “mobilidade” do espirito (Stein, 2003b), sintetizado nos conceitos de “ato”
e de “poténcia”. Para a filésofa, “ato” significa a vida consciente do espirito e “poténcia”
significa “um grau do ser que permite a vida consciente do espirito” (Stein, 2007c, p. 397).
Dizendo de outro modo, a mobilidade ¢ a condi¢ao propria da potencialidade da consciéncia

(espirito) que se d& em atos intencionais.

3.3.2.2 Espirito e transcendéncia

Corroboram nossas afirmacgdes iniciais o carater transcendental da consciéncia. Assim
também, o modo de ser do espirito humano ¢ transcendental, aberto e ativo: “o espirito, em sua
atitude vital original, estd aberto ao influxo de vida espiritual e da totalidade do mundo
espiritual. Essa abertura ¢ o fundamento sobre o qual se baseiam todas as realidades espirituais
supraindividuais” (Stein, 2005d, p. 504). O espirito ¢ também “transparente, aberto, ativo ou

seja, o que € capaz de transparéncia, abertura, atividade” (Stein, 2007c, p. 396).
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Pertencem, a esséncia do espirito, a sua falta de fixagao, sua leveza e mobilidade, porém,
nas palavras da propria Edith Stein (1933/2003b), “ndo temos outra possibilidade para designar
o espiritual puro e ndo espacial sem recorrer a imagens do mundo espacial e visivel” (Stein,
1930/2003c¢, p. 186). Portanto, “interior” e “exterior” ndo devem ser entendidos de maneira
topografica, objetivista, como um Eu encapsulado, mas de maneira metafdrica, sempre aberta,
como propde a Fenomenologia. Desse modo, a existéncia do homem “¢ aberta ao interior, €
uma existéncia aberta a si mesma, mas precisamente por essa razao ¢ também aberto para o
exterior e ¢ uma existéncia aberta que pode receber-se um mundo” (Stein, 1933/2003b, p. 594).
A abertura, por sua vez, ¢ a propria condigdo da espiritualidade: “espiritualidade pessoal
significa despertar e abertura . . . . O saber sobre si mesmo ¢ abertura para dentro, o saber de
outras coisas ¢ abertura para fora. Até agora, uma primeira interpretacdo da espiritualidade”

(Stein, 1933/2003b, p. 548). Em outras palavras:

O espirito € um sair de si mesmo, ¢ uma abertura em duas direcdes: para um mundo de objetos
que ¢ vivido, e para a subjetividade dos outros, para o espirito dos outros, com que € vivido e
vivido em comum . . . . Além disso, o individuo espiritual pode isolar-se, pode se retirar para a
abertura ‘tedrica’ e também se retirar de si a0 mundo espiritual, contempla-lo como um objeto
simples. (Stein, 2005d, pp. 503-504).

Essa capacidade transcendental do espirito ¢ uma das condigdes que possibilita a
(co)relacdo do humano consigo mesmo; com o mundo; com os outros € com o divino, como

analisamos a seguir.

3.3.2.3 Espirito, intersubjetividade e vida em comunidade

Edith Stein evidencia a intersubjetividade como outra capacidade transcendental

propria do espirito humano, presente, por exemplo, na vivéncia empatica. Nas palavras de Stein
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(2005b): “no monitoramento do processo de génese de trabalhos espirituais, o proprio espirito
esta trabalhando. Dito de forma mais precisa: um sujeito espiritual apreende o outro com
empatia e suas agdes sao trazidas a luz” (Stein, 2005b, p. 175). Nesse sentido, ¢ possivel

compreender que a vida em comunidade so se torna possivel por meio da atitude espiritual:

todas as realidades supra-individuais genuinas sfo espirituais. A unido entre individuos
psiquicos ¢ efetuada com base em sua espiritualidade, embora onde quer que essa unido ocorra,
também ha conexdes psiquicas transcendentes. As formagdes sociais, cujos elementos sdo
individuos psiquico-espirituais, sdo determinados em sua estrutura ndo s6 pelo carater psiquico,
mas também pelo carater espiritual de seus elementos, porém a possibilidade de sua existéncia
¢ devida somente a energia de ligagdo do espirito. (Stein, 2005d, p.504).

Sobre a nogao de espirito na vivéncia comunitaria, podemos destacar tanto o espirito
subjetivo individual quanto um “espirito comunitario”, que diz respeito a uma identidade
grupal, que cria sentidos proprios dessa comunidade, em outras palavras, uma “personalidade

coletiva”:

o espirito da comunidade diz mais do que a comunidade levar uma vida espiritual. E dizer, que
ela esta aberta para um mundo objetos e se situa diante deles com atos plenos de sentido.
Significa, além disso, que essa vida mostra uma unidade qualitativa; que, partindo de um centro,
chega a corporificar-se como um todo unido. Atribuindo espirito para uma comunidade significa
algo analogo a atribuir a um individuo uma peculiaridade pessoal. (Stein, 2005d, p. 483).

Segundo Stein (2005d), em ambas as ocasides, ou seja, do espirito individual e coletivo:
“trata-se de uma unidade qualitativa, que permeia as manifestagdes vitais da personalidade
individual ou da personalidade coletiva, e que as caracteriza como pertencentes a esfera
precisamente dessa personalidade” (Stein, 2005d, p. 483). Em outras palavras, hd aqui um
sentido de “personalidade” para a palavra espirito. Analisamos, entdo, esse aspecto do espiritual

que condiciona a individualidade; modo de ser proprio; ou personalidade de uma pessoa.
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3.3.2.4 Espirito, personalidade e formag¢ao humana

Enfatizamos que a preocupagdo com a questdo da formagdo humana ¢ de extrema
relevancia e esta presente ao longo de toda obra steiniana. Para esta andlise especifica do
espirito subjetivo, tomamos como ponto de partida o questionamento de Stein (2005¢) sobre
como apreender o vivente “animado” como sujeito espiritual, que realiza atos livres, que possui
qualidades psiquicas “superiores” e que surge de um “nucleo pessoal™® com “peculiaridade
individual” (Stein, 2005e, p. 833).

Esse mesmo questionamento nos aponta caminhos que podem ser compreendidos a
partir da descri¢do fenomenoldgica que mostra que somos seres corpdreos, “animados” por uma
psique, cujo nucleo espiritual compreende, entre outras coisas, a capacidade racional e de
liberdade, e isso coopera para a formacao individual. Nas palavras da fildésofa: se levarmos em
conta que nem todo sujeito vé o mundo pelo mesmo “lado” nem no mesmo influxo de
aparéncias, mas a cada um corresponde sua peculiar “visdo de mundo”, entdo ja com isso ¢
obtida uma caracterizag¢do individual dos sujeitos espiritual (Stein, 2005b, p. 179).

Nesse sentido, dizer de um espirito subjetivo individual compreende aquilo que
consideramos as caracteristicas proprias de uma pessoa, ou seja, sua personalidade. Mas ndo s
1ss0, visto que o espirito também condiciona a propria capacidade de reflexao que torna cada
ser humano uma cosmovisao e um individuo Unico. Em outras palavras, a agdo espiritual esta

presente na capacidade de doar e compreender sentido, significado e valor:

Ao sujeito denominamos espiritual, porque ele ndo so tem estados psiquicos, mas experimenta
sentido e estd submetido a leis de sentido; denominamos de vida espiritual ao acontecer

390 que Edith Stein chama de “niicleo da pessoa” corresponde, conforme ela mesma afirma, ao que Tomas de
Aquino apontava como os espiritos puros como sua esséncia ou espécie (Stein, 2007c¢, p. 396).
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psiquico, na medida em que ¢ significativo, e as leis mesmas do sentido, as denominamos /eis
da vida espiritual. (Stein, 2005¢, p. 888).

As leis de sentido coincidem com as leis da vida espiritual, misturam-se: “todas as
figuras de sentido trazem a marca da espiritualidade que afeta cada uma delas . . . . Espirito e
sentido se copertencem inseparavelmente” (Stein, 2007b, p. 132). Do mesmo modo, os atos de
sentido tém sua (co)originalidade no espirito: “este sentido que o homem coloca nas coisas ¢
segundo o qual ele as utiliza e, eventualmente as transforma, ¢ algo espiritual. Isso significa em
primeiro lugar: ele ¢ saido de um espirito” (Stein, 2007c, p. 362). Assim, nas palavras Stein:
“toda vida espiritual estd dotada de sentido” (Stein, 2007b, p. 132).

A dimenséo espiritual também sdo atribuidas as capacidades intelectuais da razdo; a
vontade; a responsabilidade; e a livre escolha. Sendo assim, o0 homem pode se dizer de si um
Eu, constituindo-se como “uma pessoa livre e espiritual. Ser uma pessoa significa ser livre e
espiritual. Esse homem ¢ pessoa: ¢ isso que o distingue de todos os seres da natureza” (Stein,
1933/2003b).

Mas, o que quer dizer liberdade? Nas palavras de Stein (1933/2003b), quer dizer que
“eu posso”, e do poder deriva a possibilidade, a escolha e o dever. Diferente dos outros animais,
o homem ndo estd condenado e entregue a seus instintos ou prisioneiro dos efeitos estimulo-
resposta, mas a eles pode fazer frente: “¢ precisamente essa clareza [no sentido de consciéncia
do individuo sobre si mesmo] e liberdade, que sdo a caracteristica do ser pessoal espiritual e
inalcancavel para a apatia do animal” (Stein, 2007c, 483). Portanto, o humano ¢ livre para
escolher e responsavel por suas escolhas. Embora possa se dizer de uma dimensao corpo-alma
que confira nexos de causalidade psiquica, o homem ¢ capaz de refletir sobre sua condigao,
sendo ele mesmo responsavel por sua formacao. Isso significa que “dele depende o que ele €, e
que ele ¢ obrigado a fazer algo concreto: pode e deve formar-se” (Stein, 1933/2003b, p.648). E

ainda:
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0 espirito é ativo e vivo. Quando a alma recebe em si uma grande quantidade de material
espiritual e o elabora racionalmente, entdo esta preparada para atuar e mover-se. Junto com o
alimento espiritual recebe o alimento para criar e formar a si mesma; se sente compelida a fazer
sua propria esséncia, que molda sua forma interior, demonstra sua eficacia no exterior, os fatos
e obras que testemunham dela. Esta atividade fora, o expressar-se, criar e configurar ¢ uma parte
essencial da personalidade, de modo que o exercicio das capacidades correspondentes pratico e
criativo, como habilidades prontas para a agao, ¢ uma parte essencial do processo de formagao.
(Stein, 1930/2003c, p.187).

Os atos livres sdo atos espirituais, especificamente humanos, bem como os atos da
vontade: “os atos especificamente humanos, que nao sao possiveis a apatia animal, sdo os livres
ou voluntérios, para os quais de acordo com a terminologia psicoldgica muitas vezes apenas o
nome de ‘ato’ € usado: atos da vontade e atos dispostos e guiados pela vontade” (Stein, 2007c¢,
p. 482). Dessa maneira, expressoes caracteristicas do espirito, como neste caso, a vontade,

confluem para um fendmeno ativo e vivo, traduzidos em atos intencionais da consciéncia:

O espirito que com sua vida intencional ordena o material sensivel numa estrutura e, ao fazé-lo,
penetra com o seu olhar no interior de um mundo de objetos, é chamado de compreensdo ou
intelecto. A percepcao sensivel € a primeira e a mais baixa de suas atividades. Porém pode fazer
muito mais: pode voltar, isto &, refletir, e assim capturar o material sensivel e os atos de sua
propria vida. Também pode destacar a estrutura formal das coisas e aqueles atos de sua propria
vida: ele pode abstrair. ‘Pode’, isto €, ¢ gratis. O eu que ¢ capaz de conhecer, o eu ‘inteligente’,
experimenta as motivagdes que vém do mundo dos objetos, apreende-os e da-lhes
acompanhamento em uso do seu livre arbitrio. E necessario e simultaneamente um eu volatil, e
depende da sua atividade espiritual voluntaria o que ele sabe. O espirito ¢ a0 mesmo tempo
compreensdo e vontade: o saber e o querer sdo reciprocamente condicionados. (Stein,
1933/2003b, p. 651).

O conjunto de atos intencionais que caracterizam o espirito, descritos aqui
principalmente por sua transcendéncia, que possibilita as vivéncias de intersubjetividade; vida
em comunidade; razdo; sentido; liberdade e vontade; por sua vez, estdo direcionados pela
motivagdo. Assim, para Stein (2005¢e), a motivagdo ¢ “o elo que conecta os atos em si” (Stein,

2005c¢, p. 253) e “o fundamento da vida espiritual” (Stein, 2005¢, 2005¢). Em outras palavras:
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0s atos espirituais ndo estdo uns junto aos outros sem relacdo, semelhante a um feixe de raios
com o eu puro como ponto de intersec¢ao. Mas, um provém do outro, um deslizar do self de um
para o outro: o que anteriormente chamamos ‘motivagdo’ . . . . A motivacdo ¢ a legalidade da
vida espiritual, a rede de experiéncias dos sujeitos espirituais. E uma totalidade de significados
vividos (originalmente, ou na forma de empatia) e como tal, compreensivel. (Stein, 2005b, p.
179).

Sobre tudo isso, um pequeno excerto presente na obra “Ato e Poténcia” (Stein, 2007¢)
nos apresenta uma sintese do pensamento steiniano, de como alguns desses atos intencionais

do espirito (ou da consciéncia) sdo articulados no “espirito pessoal’:

‘Espirito’ aqui ¢ entendido como espirito pessoal, e o que o caracteriza sdo a intelectualidade e
a liberdade. Ser intelectual é o que caracterizamos antes como ser transparente ¢ aberto. Ser
transparente significa estar consciente de si mesmo, mas ndo em uma apatia de acordo com as
sensacdes, mas com liberdade e clareza. ‘Liberdade’ aqui significa a possibilidade de se libertar
de uma certa forma, ¢ enfrentar-se como a um estranho, um objeto, ¢ ‘clareza’ significa a
possibilidade de ‘intuir’, de ‘conhecer’. (Stein, 2007¢, p. 418).

Na esfera da pessoa, como possuidora de uma pessoalidade, Stein diferencia-se do
conceito de personalidade no sentido de um dado “ja4 posto”. Observa-se essa disting¢ao,
principalmente, quando a filésofa trabalha o movimento do eu de formar-se a si mesmo, que
apesar de compor uma forma a partir dos dados “j& postos” no mundo, da-lhes uma
“peculiaridade” ou uma tonalidade particular. Na mesma diregdo, Stein (2007), desenvolve a
tematica sobre a ndo equivaléncia entre o eu e o si mesmo, lembrando que no movimento retro-
referente do “tornar-se si mesmo”, o resultado pode ser congruente ou incongruente aquilo que
o eu deve tornar-se. Tema importante porque destaca que, a despeito da liberdade do eu de
formar a si mesmo, ndo ¢ qualquer forma nem qualquer sentido que preenche a sua busca de
sentido de ser cada vez mais si mesmo. De fato, segundo Ales Bello (2018), ndo ¢ qualquer
sentido que preenche essa busca; um sentido provisdrio, ndo ¢ suficiente, considerando que o

ser humano busca uma resposta que abarque a totalidade; busca uma Poténcia e o Absoluto, e
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ndo somente a potencia, em mindsculo, o que caracteriza, precisamente, esse sentimento
originalmente religioso (Jost, 2019; Jost & Goto, no prelo). Sendo assim, de acordo com

Almeida (2019):

... toda a vida de uma pessoa estd marcada pelo seu ntcleo pessoal — aquela consisténcia
imutéavel de seu ser — ... imprimindo-lhe um selo que € pessoal, pois ele ndo ¢ o resultado
das elaboragdes efetivadas ao longo da existéncia, e sim o0 agente que as organiza a partir
das possibilidades e limites reais inseridos na condi¢do humana e no mundo em que ela
acontece. O nucleo da personalidade ndo ¢ resultado da evolugdo, mas aquele que, ao
contrario, prescreve o curso da evolugao, tornando-se, portanto, fonte de determinagao,
revelando, por sua vez, que a liberdade que se desponta na estrutura das vivéncias e que
¢ comum a todos os individuos, se exprime de modo singular nos atos de uma pessoa”
(Santos, 2011; Stein, 2003, 2005; citado por Almeida, 2019, p.231).

Consideramos, ainda, que a nogao geral de espirito presente em toda a obra steiniana ¢
coerente com sua abordagem fenomenoldgica realista transcendental. No sentido
antropoldgico, por exemplo, Edith Stein nos esclarece que a vida espiritual € impulsionada pela
energia vital, que, por sua vez, depende de relagdes causais presentes nos aspectos sensiveis e
da psique. Assim: “a energia da vida espiritual € uma energia impulsiva especifica do acontecer
espiritual. Apesar de tanta autonomia, ela depende de energia vital sensivel — 0 que nos mostra
certas relacdes causais fenoménicas que existem entre 0s processos sensiveis e espirituais”
(Stein, 2005c, p. 297).

Desse modo, a formacao da pessoa, composta pelo conjunto de varidveis que da origem
ao individuo, em quem podemos identificar uma personalidade Uinica, demarca tanto aspectos
faticos/causais quanto o componente central — espirito — que se mostra por meio de atos
motivados; racionais; atos de sentido; de vontade e de liberdade — atos da consciéncia
transcendental. Esse componente espiritual ¢ o nticleo da formagao da personalidade e da pessoa

humana.
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Por tltimo, uma analise da antropologia ontolédgica do espirito de Edith Stein revelaria
que, embora ela tenha sido uma religiosa, a “espiritualidade” pode ser compreendida
fenomenologicamente de forma racional e reflexiva, estando ou nao ligada a religiosidade,
sendo esta apenas uma das muitas manifestagdes possiveis da atitude espiritual. Nesse sentido,
encontramos na obra de Edith Stein uma possivel fundamenta¢ao para uma antropologia que
concebe o espirito como algo especificamente humano e que, por isso, pode lancar bases para
uma compreensdo de espiritualidade em Psicologia. Além disso, essa no¢ao antropoldgica de
espirito presente na ideia de formacao humana se revelou central para uma fundamentacao
segura tanto para uma teoria do desenvolvimento quanto para uma teoria da personalidade.

Explicamos também que, com essas nogdes de “espirito”, “espiritual” e
“espiritualidade”, ndo queremos nos firmar em uma nova espécie de idealismo ou metafisica
convencional, mas, pelo contrario, como Stein, intencionamos buscar a pessoa total, em todos
0s seus aspectos fenoménicos: material, corpo vivo, animado e espiritual. Também nao
afirmamos que a filésofa tenha chegado a uma Psicologia, no seu sentido estrito, mas, no
entanto, oferece-nos uma antropologia fenomenologica e bases para uma “psicologia
fenomenoldgica” no seu sentido matricial de “reflexdo sobre a alma”, que, nesta descrigao de
alma ligada ao espirito, ultrapassa a no¢ao de psique psicofisica animal das psicologias para
uma nog¢do mais propria da condi¢do do homem. Essa dimensao, por sua vez, oferece-nos uma
possivel ontologia para a compreensao dos conceitos de espirito e espiritualidade. Por fim, a
compreensdo do significado desses conceitos como especificamente humanos nos possibilita
apreendé-los como objeto de pesquisa em psicologia, ou seja: uma “Psicologia do Espirito” e

uma “Psicologia da Espiritualidade”.

3.4 Espiritualidade e religiosidade em Edith Stein
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Ja explicitamos, a partir da analise fenomenologica steiniana, que o espirito € a condicao
que nos faz especificamente humanos, diferente da condi¢ao puramente psicofisica dos outros
animais. Neste ponto, interessa-nos delinear a relagdo humana com o transcendente, ou com o
divino. Para isso, dedicar-nos-emos, sobretudo, a obra Ser finito e ser eterno de Stein (2019),
que corresponde a fase a filosofico-religiosa da autora. Fermin (2019) assinala que essa obra
nao se refere a uma “teologia cristd”, o que incorreria em uma afirmagao absoluta da verdade
revelada. Antes, trata-se de uma “filosofia cristda”, ou seja, uma filosofia que, com seu
compromisso de busca da verdade, considera a verdade revelada como algo possivel.
Reiteramos que, nesse periodo de suas andlises, além da fenomenologia moderna, Edith Stein
se dedicava também aos estudos da obra filoséfica escoléstica de Tomas de Aquino.

Tendo dito isso, explicamos que, neste estudo, nao discutiremos a questao filosofica da
existéncia ou ndo existéncia de Deus, até porque, para a pessoa religiosa, como ¢ o caso da
filésofa Edith Stein, a existéncia de Deus é uma questdo ja resolvida. A esséncia da divindade
como Sumo Ser, ndo cabe a mera existéncia — Deus ndo simplesmente existe; Deus “E” — “de
eternidade em eternidade” —, portanto, para além das dimensdes espago-temporais e
cognoscitivas humanas.

O que nos cabera discutir, por conseguinte, conforme nosso objetivo, ¢ a relacdo humana
com um Ser Transcendental, como um dos modos de apari¢do do espirito — ou seja, de uma
“espiritualidade” do ponto de vista antropoldgico-filosofico religioso. Atestamos com isso,
principalmente pelas descricdes religioso-filosoficas de Edith Stein, no seu caso especifico, a
atitude espiritual religiosa cristd, que nomeia esta entidade representativa do poder; do eterno;
do infinito; da transcendéncia; da totalidade; do mais além e do suprassentido ou sentido
supramundano, por meio da cultura religiosa crista — o que se chamou comumente de “Deus”.
Essa figura divina aparece, ainda, na obra steiniana, para além das no¢des supracitadas, como

“Logos criador”, “Ato Puro” e “Esséncia” (Stein, 2019).
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3.4.1 Filosofia e antropologia cristd

Como salientamos anteriormente, a compreensao de espirito humano presente na
antropologia ontoldgica steiniana, a principio, coincide com a analise fenomenoldgica da
consciéncia transcendental que se mostra em atos intencionais; imanentes-transcendentes;
motivados; racionais; livres, volitivos e dotados de sentido. Ha, porém, um ponto nodal que se
apresenta como um paradoxo na antropologia fenomenologica de Edith Stein. Por um lado,
percebemos que a vida espiritual ¢ impulsionada pela energia vital e que esta energia vital ¢
dependente de relagdes causais e de processos sensiveis (Stein, 2005¢). Por outro lado, no que
diz respeito a essa energia vital, algo se apresenta como suprassensivel, tenciona os

pressupostos anteriores e aponta para uma possivel dialética. Trata-se da relagdo com o divino:

além desse influxo de energias impulsivas, que pressupde uma certa medida de energia vital —
ou seja, aquela necessaria para experimentar o conteido de distribui¢do de energia —
evidentemente ha outro influxo que ndo esta vinculado a esse pressuposto. Existe um estado de
repouso em Deus, de relaxamento completo de toda atividade espiritual, no que ndo faz nenhum
tipo de plano, nenhuma resolugéo ¢ adotada e muito menos é posta em pratica, mas todo o futuro
esta depositado nas maos da vontade divina, a pessoa ‘se entrega’ completamente ‘ao destino’ .
. . . Descansar em Deus, frente ao fracasso da atividade por falta de energia vital, é algo
completamente novo e Unico. Esse ¢é o siléncio proprio dos mortos. Em vez dele agora aparece
a sensacdo de ser acolhido, ser desobrigado de toda preocupacao e responsabilidade e obrigacao
de atuar. E quando me rendo a esse sentimento, uma nova vida comec¢a a me preencher aos
poucos ¢ passa a me impulsionar — sem qualquer tensdo de vontade — para uma nova atividade.
Este influxo revigorante aparece como um efltivio de atividade e de uma energia que ndo ¢
minha, e que age em mim sem me impor demandas a mim. (Stein, 2005c, p. 298).

Nesse sentido, ¢ possivel perceber uma caracteristica da espiritualidade orientada para

o divino, ou seja, uma espiritualidade especificamente religiosa. Podemos também
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compreender uma filosofia que se orienta por e para uma antropologia crista. Assim, sobre essa

espiritualidade religiosa, nas palavras de Stein’!, temos que:

designamos o espiritual como o nio espacial e o ndo material; como o que possui um ‘interior’
em um sentido completamente ndo espacial e permanente ‘em si’, enquanto sai de si mesmo.
Esse ‘sair de si’ lhe ¢ de novo, essencialmente proprio: ndo como se nao tivesse um ‘em si’, mas
porque entrega, se manifesta inteiramente — em contraposi¢do com a soliddo animica. Na entrega
de si total das pessoas divinas [trindade], na qual cada um se priva inteiramente de sua esséncia
€, no entanto, a conserva perfeitamente, cada uma esta inteiramente em si mesma e inteiramente
nas outras, temos diante de nds o espirito em sua realizagcdo mais pura e perfeita. A divindade
trina é o verdadeiro ‘reino do espirito’, simplesmente o ‘supraterreno’. Toda espiritualidade ou
capacitacdo do espirito por parte das criaturas significa uma ‘elevacdo’ a esse reino, ainda que
em sentidos diferentes e de diversas maneiras. (Stein, 2019, pp. 384-385)*2.

Aqui, ¢ importante notar que a antropologia fenomenoldgica em Edith Stein ja
prefigurava um idealismo realista da nogdo de espirito, ou seja, um espirito que ¢ irreal,
transcendental e, a0 mesmo tempo, indissociavel de sua unidade fenoménica corporeo-animica.
No excerto acima, essa unidade antropologica religiosa aparece prefigurada na figura do eterno,
ou Ser essencial, que, na mitologia e na filosofia crista, se apresenta como figura trina. Assim,

Stein continua sua explicacdo mediante a alusdo a figura da Trindade divina:

as trés formas fundamentais do ser real em sua unidade ndo deveriam estar ligadas da maneira
mais estreita a Trindade? Ao Pai, de quem procedem todas as coisas, mas que ele mesmo sé ¢é
de si mesmo — ao Criador corresponderia ao ser animico, ao Filho, como forma ‘nascida’,
configuracdo da esséncia, corresponderia ao ser corporal; mas o livre e desinteressado exalar
merece 0 em um sentido particular o nome de ‘espirito’. (Stein, 2019, p. 385).

Nesse excerto, ficam muito claras as correlagdes entre Deus criador com a alma criativa

(psique); entre Filho nascido com o corpo vivo (Leib); e entre Espirito divino com o espirito

31 Neste topico, tomaremos o cuidado de usar mais citagdes diretas para preservar a linguagem e o carater vivencial
da espiritualidade religiosa de Stein.

32 Nesta parte, Stein sintetiza o que ja havia especificado no Capitulo IV de “Ser finito e ser eterno”, § 3,20 e §
4, 8.



124

humano (“alma da alma” ou nucleo pessoal). Observamos, especialmente, a ideia sintética que
configura a nogao mais arcaica de espirito, ligada a “exalagdo” e ao ser divino (presente também
na filosofia medieval), como também a filosofia do espirito, sobretudo a filosofia moderna
ligada ao existencialismo, que associa espirito a liberdade.

Embora ndo encontramos essa especificacdo na obra steiniana pela propria autora,
entendemos que essa compreensdo unitaria de espirito também pode estar ligada a uma
compreensdo mais antiga, ainda que nao consciente nem mesmo para a propria filosofa.
Falamos aqui da representacdo hebraica do nephesh que estéa ligada a religiosidade judaica e
que, portanto, representa uma forte influéncia para a formacao pessoal e intelectual de Stein.
Identificamos também a tendéncia aristotélica-tomista de abordagem materialista da alma
(melhor esclarecida no primeiro capitulo desta pesquisa), como uma continuidade coerente e
coesa a sua concepg¢ao antropologica realista transcendental, presente ao longo de todas as obras
revisadas para esta analise.

Cabe lembrarmos que, mesmo nos, humanos, por possuirmos uma estrutura
transcendental universal, manifestando-se antropologicamente como espirito, vamos vivenciar
essa manifestacdo empiricamente, desde a condigdo singular (psicoldgica) até a condicao
histérico-cultural (cultura), conforme nos mostram as analises fenomenologicas tanto de
Husserl (1913/2006) quanto de Stein (1917/2005b). Por isso, seguindo o método
fenomenolodgico, ou seja, redugdo-fenomenologica, passamos da esfera mais imediata, cultural-
histérica e psicofisica, para chegar na regido transcendental da experiéncia religiosa. Assim,
seria abstrato-conceitual e, nesse sentido, ndo-fenomenologica, realizar uma analise que nao
tem como ponto de partida uma vivéncia mesma.

Na continuidade desta explicacdo, parece-nos, ainda, que Stein da seguimento ao
entendimento filos6fico do espirito como consciéncia e como consciéncia da propria

consciéncia. Entretanto, essa consciéncia ndo € plena, antes configura-se como mistério:
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toda vida consciente ndo se identifica com ‘meu ser’; parece-se com uma superficie iluminada
por cima de uma profundidade sombria, que se manifesta através dessa superficie. Se queremos
compreender o ser pessoa do homem, devemos tentar penetrar nessa profundidade sombria.
(Stein, 2019, p. 388).

Dizendo de outro modo, na antropologia religiosa steiniana, o homem, como ser criado
a imagem de um arquétipo que nao pode ser compreensivel plenamente, aparece de forma
obscurecida e misteriosa. Desse modo, ainda que o espirito se constitua enquanto razao, Deus
¢ mistério, ¢ o homem como criatura divina também ¢ mistério, portanto nao sao passiveis de

acesso pleno pela razao:

a ‘vida’ ndo é so suportada, mas o proprio suportar ¢ vida ¢ a esta vida pertence um ser
consciente de si mesmo, ainda que ndo seja necessariamente um conhecer de si mesmo (no
sentido estrito de uma captacdo conceitual), nem uma ‘consciéncia’ constituida de maneira que
dai possa surgir um conhecimento conceitual. H4 por conseguinte, uma vida do eu, e um
correspondente ‘ser consciente’ que ndo ¢ um compreender ¢ um entender de si mesmo. (Stein,
2019, p. 386).

A autora reitera também as nocdes de espirito, liberdade e autoformagdo: “compreende
o entendimento como dom de compreensdo e a liberdade como o dom de configurar por si
mesmo o proprio comportamento” (Stein, 2019, p. 386). Stein ainda reforga que o espirito ¢
aquilo que condiciona o “ser pessoal”, o que na obra “Ser finito e ser eterno” aparece mais
claramente como sendo também esse “ser do eu”, ou seja um ‘““eu pessoal”, um individuo Gnico
que se forma a partir do entendimento de si e de sua liberdade: “anteriormente chamamos o ‘eu’
suporte de sua vida: € aquilo que brota da vida interior . . . ‘vida interior’ enquanto contraposi¢ao
ao que se ‘manifesta’ na configuracao material dos chamados ‘seres vivos’; € o que vive nesta

vida e a experimenta como sua’ (Stein, 2019, pp. 385-386).
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J4

Em suma, o “ser pessoal” ¢ espiritual: “visto que a vida pessoal ¢ um sair de si e ao
mesmo tempo, um ser € um permanecer em si mesmo, mas ambos 0s aspectos caracterizam a

vida do espirito, por isso o ser pessoal ¢ igualmente um ser espiritual” (Stein, 2019, p. 386).

3.4.2 Espiritualidade e sua expressdo na vivéncia mistica

A concepcdo de espirito humano na antropologia steiniana, em sua fase religiosa,
ancora-se também nas obras de Jodo da Cruz e Teresa D’Avila. Da obra mistica, religiosa-
prética, da carmelita Teresa D’ Avila (Castelo interior ou moradas), ela herda a nogao de que o
mais intimo e profundo que se pode chegar ao conhecimento sobre o0 homem — descrito como
a sétima morada®® — ¢ o lugar onde se encontra Deus. Todavia, esse encontro, como na
experiéncia religiosa descrita por van der Leeuw, ndo depende do praticante, mas do proprio

Deus. Sobre isto, escreve Stein acerca da obra poética e mistica de Jodo da Cruz:

A novidade esta no sentir-se capturado por Deus presente de maneira sensivel, ou ainda —
durante aquele tremenda experiéncia que € a Noite Escura, na qual a alma se sente invadida por
tal presenca —na dolorosa ferida do amor, no desejo e saudade deixado por Deus na alma quando
este se distancia. Ambas sdo experiéncias misticas, fundadas sobre aquela peculiar presenca
intima que constitui um contato de pessoa a pessoa no intimo da alma. A f€, por sua vez, € com
ela tudo o que faz parte da vida de f€, se fundam sobre essa presenga intima pela via da graga.
(Stein, 1983, p. 205, citado por Ales Bello, 2019, p. 141).

Ainda sobre a vivéncia mistica, em um pequeno excerto de Ciéncia da Cruz, Edith Stein
9
(2014) sintetiza em um s6 tempo: o carater divino de causalidade, esséncia, destino, mistério,

transcendéncia, soberania e totalidade:

33 Em sua obra, Teresa descreve a busca de interioridade humana, através da figura de um castelo com muitas
moradas. No centro, encontra-se o rei, ou Deus.
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Deus é um puro espirito, o protétipo de todo ser espiritual. S6 ele pode compreender plenamente
0 que significa ‘espirito’. Por outras palavras, trata-se de um mistério que nos envolve
constantemente, porque é o mistério de nosso proprio ser. E-nos possivel uma relativa
penetracdo nesse mistério justamente porque nosso proprio implica um ser espiritual — também
nos ¢ possivel uma relativa penetracdo por meio de todos os seres porque todos eles, sendo,
sendo portadores de sentido e espiritualmente compreensiveis, t€ém uma parcela de ser espiritual.
A medida que aumenta o nosso conhecimento de Deus, esse mistério vai se desvendando em
nivel mais profundo, mas nunca é completamente desvendado, ou seja, jamais deixa de
constituir um mistério . . . . Falamos num Reino do Espirito e dos espiritos, porquanto todos os
seres espirituais possuem uma relagdo entre si, a0 menos possivelmente, e porquanto fazem
parte um todo . . . . Um espirito criado so pode elevar-se até ele erguendo-se acima de si mesmo.
Deus ¢ o fundamento que sustenta todo ser, dando-lhe existéncia e conservando-o. O que a ele
subir encontra nele, simultaneamente, seu apoio seguro. (Stein, 1950/2014, pp. 128-129).34

Por ultimo, e talvez mais essencial, o espirito também ¢ descrito em Ser finito e ser
eterno como constitui¢do de toda a matéria criada a partir do proprio espirito divino criador.
Faz-se aqui uma alusdo a unido mistica e a questao do sentido que remete, novamente, a uma
totalidade. Ou seja, quando encontramos o sentido, a esséncia, deparamo-nos com o
entendimento do todo. Decorre, desse encontro, a vivéncia do maravilhamento presente na

experiéncia mistica:

o ‘interior mais intimo’ é também o mais espiritual, o mais distante da matéria, que move a alma
em sua profundidade. Se isso nos parece maravilhoso, devemos dar-nos conta de outra
‘maravilha’ (em cuja relacdo se apresenta aqui), de que todo material esta construido pelo
espirito. O que ndo significa somente que todo o0 mundo material é criado pelo espirito divino,
mas que cada elaboragdo material esta cheia de espirito. Cada um leva sua forma em si
enquanto natureza formada de dentro, ou, entdo, trata-se de uma obra humana realizada de fora
e que, por sua configuragdo, converteu-se em suporte de um sentido. A forma que configura a
matéria ndo € a propria matéria. Para compreender sua relagdo com o espirito devemos
considerar um significado mais amplo para a palavra ‘espirito’. (Stein, 2019, p. 400).

34 Embora tenhamos optado pela tradu¢do de D.Beda Kruse, fomos levados a esta passagem de Stein, originalmente
por meio de Josgrilberg (2013), onde se 1&: “Deus ¢ um puro espirito, o protétipo de todo ser espiritual. Por esse
motivo, no fundo, ndo se pode compreender o espirito sendo partido de Deus. Dito de outro modo, € um mistério
que nos atrai sem cessar porque € o mistério de nosso proprio ser. N6s ai penetramos de certo modo, pois nosso
ser ¢ também espiritual. Ele nos ¢ acessivel através de todo ser, pois todo ser apreensivel pelos sentidos e pelo
espirito tem sempre algo de espiritual. Entretanto ele se revela mais profundamente na medida de nosso
conhecimento de Deus sem, porém, se revelar plenamente, nisto ¢, sem deixar de ser um mistério . . . . Nos
falamos de um reino do espirito e dos espiritos, pois todos os seres espirituais possuem entre eles uma relagao
a0 menos possivel, e fazem parte de um todo . . . . Um espirito criado ndo é capaz de elevar até Ele, se nio for
capaz de se elevar acima de si mesmo. Deus que cria, constitui e mantém no ser tudo o que ¢ o fundamento que
sustenta tudo. Aquele que se eleva até Ele, desce em razdo de seu proprio centro de gravidade.” (Stein, 1957,
pp-170-171, citado por Josgrilberg, 2013).
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Talvez, a partir daquele entendimento do divino, principalmente relacionado a causa,
esséncia e destino de todos os seres, possamos entender o que Edith Stein quis dizer ao escrever
auma Beneditina: “quem procura a verdade, consciente ou inconscientemente, procura a Deus”
(Stein, n.d., citado por Jodo Paulo II, 1998, p. 3).

Chamamos a atengdo, ainda, para a capacidade de argumentagdo filosofica e
propriedade pedagogica marcante de nossa autora, além da habilidade de “falar do inefavel”
com vigor poético. No tratamento ontoldgico do espirito, Edith Stein sintetiza a filosofia
moderna e a filosofia escolastica, realismo e idealismo e, ainda, oferece uma antropologia
filosofica e religiosa que possibilitam uma visdo fenoménica em toda amplitude da vivéncia da

espiritualidade.

3.5 Espirito, espiritual, espiritualidade — uma acepcao fenomenologica

Ao descrever algumas das contribuigdes da Fenomenologia para uma compreensao
ontologica de espirito que fundamente bases sélidas para a constitui¢do de uma Psicologia da
Espiritualidade, deparamo-nos com a Arqueologia fenomenologica, que evidencia uma
consciéncia religiosa e suas dimensdes hiléticas e noéticas; com a Fenomenologia da Religido,
que descreve a busca de poder e o encontro com o Poder e o Estranho; e com a Antropologia
fenomenoldgica, que considera a dimensdo espiritual como especificamente humana (sendo
esta religiosa ou ndo), especialmente em Edith Stein. Agora, buscamos uma sintese entre essas
contribui¢des, para fornecer aportes proprios para a constituicdo de uma base antropoldgico-

fenomenoldgica do espirito para uma possivel compreensao de espiritualidade.



129

Ales Bello (2014) adverte que Edith Stein ndo chegou a ter acesso a todos os estudos de
Husserl dedicados a questdo de Deus®, sendo que muitos destes fizeram parte de seus escritos
privados e ndo publicados. Por esse motivo, a filosofa e aluna de Husserl teria escrito uma
critica equivocada sobre seu mestre, acusando a auséncia de uma dedicagdo mais aprofundada
sobre o tema. Todavia, a propria Ales Bello (2000, 2002, 2019) utiliza-se das nogdes de hilética
e noética, para descrever a obra religiosa de Stein, tanto em suas caracteristicas relacionadas a
razao teologica — portanto ligadas a dimensao no ética — quanto naquelas ligadas as vivéncias
da mistica — associadas a experiéncia hilética.

Ao apropriarmo-nos de tal método de analise, acrescentamos que, no que diz respeito a
nossa propria escavacgao conceitual-arqueoldgica, no sentido cultural das nog¢des antropoldgicas
e lexicais de espirito e espiritualidade, identificamos que, no pensamento arcaico, essas ideias
apresentam um padrao arquetipico (ou unidade de sentido essencial) que evoca a experiéncia
respiragdo, representada nas variagdes da palavra que remetem a “ar” (“insufflatio”; “spiritus”;
“pneuma’; “psyche”; “aer’; “nephesh”; “neshamah’; “ruah”; “ka’; “atman’). A respiragdo
também pode figurar aqui a propria diferenciacdo entre os seres vivos € 0s mortos; em outras
palavras, a respiracao associada ao espirito € a condicao para a propria vida. Isso quer dizer que
as primeiras nocoes de espirito e espiritualidade estdo ligadas as vivéncias hiléticas, ou seja,
aquilo que ¢ experimentado material e concretamente através dos sentidos.

Entendemos que a palavra espirito pode se configurar sob varios modos de
interpretacdo: resumidos aqui no carater religioso, filoséfico e cientifico, em seus sentidos latu
— 0 que torna possivel multiplos vieses. Todos, porém, assumem a dimensao do irreal, ou seja,
do imaterial. Nao reivindicamos aqui uma interpretacdo que esgote o significado nesse

momento, contudo apontamos a Fenomenologia como um método, no sentido de caminho, que

35 Melhor descrito em Ales Bello (2016).
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nos fornece as bases seguras de uma filosofia cientifica, para compreendermos em profundidade
tal questao ontologica.

Retomamos a questdo: o que ¢ a “ciéncia do espirito”? E a ciéncia que contempla tudo
aquilo que ¢ da criagdo do espirito humano, portanto tudo o que representa a cultura humana.
Sendo assim, a criagao dos mitos, da religido e o proprio Iéxico sdo tentativas de representacao
noética, ou seja, uma pergunta e uma resposta sobre o sentido. E da atitude espiritual que surge
a pergunta sobre o sentido; da atitude espiritual também € possivel doar e compreender sentido.
Em conclusdo, toda reflexdo, toda linguagem como tentativa de representacdo do espirito
descrita até aqui, seja ela antropoldgica, arcaica, religiosa, filoséfica, cientifica ou psicologica,
toda nossa tentativa de reconstituir uma compreensao profunda do espirito, parte do proprio
modo de ser do espirito. Em outras palavras, todo nosso trabalho constitui-se em atitude e
criacdo espiritual noética. Essa complexidade, inseparabilidade e correlacdo das dimensdes
hilética e noética constituem-se como o proprio modo de mostrar-se dos fendmenos como um
todo, através da vivéncia.

Stein (2019) ¢ bastante pedagodgica e esclarecedora ao descrever uma vivéncia

(Erlebnis) de alegria, que utilizamos aqui a titulo de exemplificagao:

o conteudo determina essencialmente — mas, ndo como exclusdo — a unidade do carater ou
formagdo. A alegria provocada por uma boa noticia representa tal unidade. Pressupde a
percep¢do compreendida da mensagem e o conhecimento de sua simpatia; mas esse
conhecimento néo pertence a unidade da alegria enquanto tal. E possivel que eu saiba da noticia
um tempo antes de comegar a me alegrar. Ou ndo teria captado seu significado no principio, ou
entdo, a0 me dar conta de sua simpatia, estava de tal maneira preocupado com outras coisas que
ndo podia alegrar-me. A vivéncia do conteudo ‘alegria’ esta condicionada por dois fatores: pelo
‘objeto’ e pelo ‘eu’. O objeto — neste caso conteido da noticia — ndo pertence como ‘parte’ da
alegria enquanto conteudo da vivéncia, mas, sim, pertence a dire¢do para o objeto formar parte
dela (a ‘inten¢do’, segundo a linguagem dos fenomenodlogos); o carater particular da alegria, em
razao de seu objeto, pertence a sua consisténcia e € ‘intencional’, isto é, como algo dado a indicar
por ela pertence também o objeto a ela. O todo da unidade de vivéncia, que ¢ ‘esta alegria’,
termina quando ja ndo me alegro ou quando ‘uma nova’ alegria em mim ¢é provocada por outro
motivo. Também o ‘eu’ participa, de diferentes maneiras, da unidade de vivéncia. Se eu digo:
‘reconheco bem que isso € uma coisa alegre, mas ndo estou em condic¢des de alegrar-me’, entdo,
o eu ndo pode ser separado do ‘reconhecimento’ do vivido nem do experimentado ‘ndo-estar-
em-condi¢des de’. Eu ndo posso experimentar nada sem que o ‘eu’ esteja presente enquanto
participante da experiéncia. (Stein, 2019, p. 74).
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Desse modo, uma vivéncia nao estd no dominio do eu nem depende exclusivamente da
facticidade, mas se da nesse encontro de variaveis de combinagdes infinitas, que escapam a
suposta previsibilidade e controle, almejados pelas ciéncias naturais. Nessa conformidade,
encontramo-nos, também, nessa parte do caminho, com esse Estranho que nos assalta, ainda
que por vias da teologia negativa, ou seja, pela suspensdo da tese da existéncia de Deus.

Percorrendo o nosso proprio caminho filosofico teorético a-teu, em busca de uma
verdade de embasamento solido e seguro acerca da esséncia ontologica do espirito e da
espiritualidade, somos entregues a admitir que, por esses somos compelidos e tomados como
que por uma forca maior. Isso porque o espirito entendido antropologica e filosoficamente
enquanto consciéncia; razao; motivagao; vontade; liberdade; abertura; transcendéncia e sentido
¢ a propria condicdo que nos faz homens e, por consequéncia, nos possibilita toda criagao
linguistica, cultural e cientifica. Mas, também, essa linguagem e essa cultura ja nos sdo dadas,
como o “espirito do Tempo™ — a Historia anterior a ndés —, como “acontecimento”’, “facticidade”,
sem os quais podemos também admitir que somos “nada”. Deparamo-nos, entdo, com algo que
¢ maior que nds; que nos toma; que nos faz e que se faz através de noés em gesto, palavra, forca
e acao no mundo, algo que nos remete a uma poténcia e a um Todo — a uma totalidade da qual
somos igualmente produto e produtores, de forma cooriginaria e correlativa.

Sintetizamos aqui a tensdo humana que se da na dialética entre ser finito, ser infinito;
ser temporal, ser eterno; ser limite, ser potencialidade e possibilidade de escolha, através do
espirito que quer dizer também: “liberdade”. Liberdade, motivagdo e vontade aparecem como
atos determinantes do espirito humano, que tornam possivel o escolher e o “poder ser’*S. Por

2 ¢

sua vez, o espirito constitui o “nticleo da pessoa humana”, “centro” da alma, “alma da alma”

3¢ Ver mais sobre a questdo do espirito em relagdo a liberdade em: Ales Bello (2015); Cury € Mahfoud, (2013);
Mahfoud, (2019).
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ou “nucleo espiritual” (Kern). Ele ¢ também o que torna cada individuo uma personalidade
unica (Cruz, n.d.; Andreata, 2018).

Assim, identificamos pelo menos trés modos de aparicao do espirito na antropologia
steiniana. O primeiro esta relacionado ao sentido mais geral de geist: historia, cultura, espirito
de época. O segundo concerne a uma antropologia fenomenologica, a no¢ao de consciéncia e
da “consciéncia de si mesmo”, que se mostrou central para a ideia de formagao humana e de
personalidade (do transcendental ao psicoldgico). O terceiro ponto ¢ aquele que descrevemos
como “espiritualidade religiosa”, ou seja, a transcendéncia do eu em relagdo ao divino.

Devemos considerar, ainda, que todas essas dimensdes de espiritualidade se manifestam
como unidade e correlagdo fenoménica. Por exemplo: na busca de conhecer a si mesmo,
chegando ao seu “centro” ou espirito, na “sétima morada”, “alma da alma”, “nucleo da alma”
ou “eu individual”, encontramo-nos com Deus. Este, no que lhe respeita, figurado na Razao e
saber supremo, ¢ quem revela o ser e a esséncias das coisas (Stein, 2019). O humano, as coisas,
o mundo e, principalmente, a vida em comunidade nos revelam a totalidade divina (Stein,
2005a). Sendo assim, o espirito € a consequente espiritualidade, parecem se manifestar na
sintese vivenciada entre a totalidade e a singularidade. Eis uma interpretacao propria do espirito
humano presente na formagdo da personalidade: aquilo que acontece no encontro entre a
liberdade e a facticidade.

Por ultimo, nos acercamos da ideia de que a analise fenomenologica do espirito coincide
com a analise fenomenologica da consciéncia transcendental, ou da consciéncia pura, que se
realiza a partir dos atos intencionais, capaz de compreender e doar sentido as coisas dadas a
esta consciéncia. Com isso, reivindicamos a necessidade de uma “Psicologia do Espirito”, para
além da Psicologia da Religido, ou seja, uma Psicologia autenticamente humana, fundamentada

pela Fenomenologia — uma Psicologia fenomenologica.
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Essa Psicologia fenomenologica (Psicologia pos-Transcendental) ¢ autenticamente uma
ciéncia do espirito, pois, apesar de ndo ser idéntica as outras ciéncias do espirito (como a
Filosofia, a Literatura e o Direito), por ter a dimensao psicofisica (causalidade), ¢ também
atravessada pelo espirito (consciéncia). Consequentemente, a Psicologia se converte em uma
“Psicologia do espirito”, visto que reconhece no humano uma dimensao central e para além do
psicofisico. Por conseguinte, essa Psicologia do espirito, como “Psicologia fenomenoldgica do
espirito”, ultrapassa a ideia de “espirito” convencional da filosofia e das ciéncias,
fundamentando uma compreensdo tdo ampla e complexa quanto solida e segura para o estudo

da espiritualidade.
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CONSIDERACOES FINAIS

“ser feia ¢ essencial no meu processo de escrita. feia num sentido absolutamente

unico, talvez indefinivel

dizer-me desse modo e com esse destemor ndo € s6 um ato politico. € religioso. queria

poder olhar no rosto de algum deus que fosse feio. a beleza cega
mas a feiura nos leva ao ato barbaro de arrancar os olhos. ¢ a grande ferida de édipo

ou ainda: narciso sangrando pelos globos oculares porque o objeto do seu amor lhe

devolve monstro

escrever sO comecei porque quis cultuar alguma deidade assimétrica. traigoeira
mesmo. pés vindos de longe, descalgos; as veias salientes no dorso, os dedos de uma
insoléncia sé - pense nas marcas que pés como esses deixariam no barro depois da
chuva. sei de mulheres que leem o futuro nas estrelas; a mim so interessaria aprender

a 1é-lo nas pegadas desse solo sem cura

o deus que imagino ndo tem a mdo direita, perdeu-a na guerra - como o irmédo de
wittgenstein. (e pensar que ele era pianista, olha como ¢ a vida. ravel compos um
concerto para mao esquerda, em homenagem. ndo posso deixar de considerar que
ouvir esse concerto deve ser uma daquelas experiéncias todas como a um s6 tempo

luminosas e infelizes)

se fosse erigir um altar, seria para esse cara. ele sim chamaria de deus - o irmdo

aleijado do filésofo que por sua vez
queria ser monge. ¢ sabendo que ndo tem a mdo direita
diria, prazer, deus - sou marceli, encantada

e me inclinaria, fingindo beijar-lhe a mao direita. essa que falta. fantasma. paixdo sem

corpo”

(Becker, 2019/20)

Ao chegar ao final de nosso percurso investigativo, retomamos os principios que deram
origem a essa pesquisa, ou seja, as questdes que mobilizaram o desejo e a necessidade desta

investigacdo tedrico-bibliografica. Juntamente a 1isso, sintetizamos aqui as respostas
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encontradas, “costurando” os nexos de sentido de nosso estudo investigativo e as possibilidades
de reflexdo que nos foram abertas a partir dele.

Assim, no intuito de responder a pergunta sobre o espirito e a espiritualidade como
possiveis objetos da ciéncia psicologica, entendemos que era necessario esclarecer e
contextualizar esses conceitos. Em primeiro lugar, reconhecemos os limites e as contribui¢des
das pesquisas nacionais sobre o tema, o que tornou possivel identificar: que as pesquisas sobre
Psicologia e Espiritualidade, no Brasil, se orientam, em sua maioria, pelo modelo de Psicologia
cientifica e por uma heranca da Psicologia da Religido; que elas tomam o objeto da
espiritualidade por vias do comportamento religioso; e que as nogdes de espirito e
espiritualidade ainda necessitavam ser melhor esclarecidas. Sobre este quesito — o da
necessidade de um tratamento ontoldgico que se dedicasse de modo mais aprofundado sobre a
dimensdo espiritual humana —, a antropologia fenomenologica de Edith Stein se mostrou
rigorosa e metddica ao descrever nosso objeto, ndo s6 de modo tedrico, como também vivencial,
evidenciando-o de forma tao profunda quanto ampla.

Em adi¢do, também foi possivel observar, nas pesquisas brasileiras, uma dimensao
horizontal/existencial da espiritualidade. Assim, podemos afirmar que, a principio, a
espiritualidade aparece principalmente em dois aspectos: religioso e existencial. Isto se clarifica
a medida que desenvolvemos, em segundo lugar, nosso proprio caminho epistemologico ao
buscarmos compreender o conceito e o sentido de espirito e da espiritualidade a partir de suas
origens antropologicas e lexicais, bem como no pensamento arcaico e religioso, e sua apreensao
na filosofia e na ciéncia, em especial, na Psicologia em interface com as ciéncias do espirito
(atuais ciéncias humanas).

Nesse aspecto, compreendemos que a ideia de espirito, inicialmente ligada a “alma”,
“vida”, “ar” e “respiragdo”, traduz-se no pensamento arcaico em praticas simbolicas e rituais

vinculados aos mitos, correlacionados as vivéncias religiosas, institucionalizadas nas religioes.
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Outrossim, a espiritualidade existencial esta ligada a capacidade de doagao e compreensao do
sentido, além da capacidade de transcendéncia, sendo que esta ¢ mais dificil de ser demonstrada
e representada em termos comportamentais.

No que diz respeito ao tratamento filosofico sobre a questdo do espirito, podemos
sintetizar pelo menos trés momentos distintos no pensamento ocidental: (a) o primeiro,
representado na Idade Classica, demarca o inicio de um pensamento racional ¢ metodico que
se apresenta como questionamento das ideias miticas; (b) o segundo, representado na Idade
M¢édia, demarca uma afirmagao religiosa do conceito de espirito e da vivéncia da espiritualidade
através da religiosidade, sobretudo embasadas no mitologia judaico-cristd; e (c) a terceira,
representada na Modernidade, reassume uma perspectiva mais humanista e existencial de
“espirito” que, aos poucos, cede lugar a ideias de mente, cogni¢do, razdo, consciéncia,
consciéncia da propria consciéncia, liberdade e transcendéncia.

E também na modernidade que nos deparamos com uma cisdo mais clara e rigida sobre
0s aspectos naturais e metafisicos € uma divisdo que relega o campo da metafisica a filosofia,
€ 0s objetos empiricos a ciéncia positiva. Nesse contexto, a Psicologia se afirma como ciéncia
da consciéncia e, logo em seguida, como ciéncia do comportamento observavel, negando a ideia
de alma/animico que lhe deu origem. Mesmo posteriormente, quando a Psicologia passou a
receber influéncias das ciéncias do espirito, sua ideia de espiritualidade se associou aos aspectos
historicos, sociais e culturais. Em ambas as tendéncias, a cientifica natural e das ciéncias do
espirito, a Psicologia, no seu tratamento sobre a espiritualidade, tende aos aspectos religiosos,
cujas dindmicas de comportamento e representacdes culturais simbolicas sdo objetivamente
mais faceis de observar. De outro modo, em uma vertente mais rigidamente naturalista, o
espirito humano ainda pode ser simplificado a “neurocentrismo” e a inteligéncia artificial.

Sobre essas situagdes, pudemos constatar que Edith Stein d4 segmento a questdes

suscitadas por Husserl, como a critica a ciéncia e a Psicologia, bem com as ciéncias do espirito.
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Ao descrever uma antropologia fenomenolédgica, fundamenta uma “psicologia com alma”, que
admite uma psique que estd diretamente entrelacada a dimensao espiritual, uma dimensao
especificamente humana. Nas descrigdes de Stein, a concepgao de espiritualidade como modo
de ser do espirito retine contribui¢des da filosofia escolastica e moderna, sobretudo por meio
da andlise fenomenologica, o que quer dizer que oferece um método de analise capaz de
compreender “espirito” nos seus aspectos reais e irreais; existenciais e religiosos; de forma
integradora das esferas individuais, sociais e teologicas.

No que chamaremos aqui de “terceiro momento” de nossa pesquisa, ao buscar bases
solidas e confidveis para uma possivel “Psicologia da Espiritualidade”, descrevemos a
Fenomenologia como método de analise e filosofia cientifica para tratamento de nosso objeto,
sobretudo por meio da Fenomenologia da Religido e da arqueologia fenomenologica. Assim,
observamos aqui que, no tocante a fenomenologia de Stein, hd uma maior fidelidade a
fenomenologia de Husserl, comparada a outros discipulos. No entanto, ¢ possivel destacar uma
apreensao auténtica e original da filésofa, que acrescentou ideias proprias, especialmente por
meio da filosofia cristd. Além disso, a apropriacdo da filosofia cristd por Stein parece ter se
dado ndo s6 por um conjunto de formulacdes e proposigdes tedricas, mas em um verdadeiro
“filosofar” no sentido vivencial. Nesse sentido, com base na Fenomenologia da Religido de van
der Leeuw, podemos dizer que Edith Stein também vivenciou uma “espiritualidade religiosa”
em sua busca de Verdade, no que encontrou, ou melhor, foi encontrada, pelo “estranho poder”
no seu caminho de busca, pela verdade religiosa revelada no cristianismo catolico.

Também por meio da “arqueologia fenomenoldgica”, pudemos reconhecer a
consciéncia transcendental — distinta da consciéncia psicologica —, que, diante da tensdo entre
a busca da salvagdo e da cura, encontra o sagrado como resposta a essa busca € mostra-se como
“consciéncia religiosa” — entendida como estrutura antropoldgica, essencialmente humana.

Sobre esse aspecto, constatamos que Stein parece ndo ter entrado em contato direto com os
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escritos especificos de Husserl relacionados a questao de Deus, porém ela mesma aprofundou
os seus estudos sobre a relacdo do humano com o divino, relacionados a espiritualidade crista,
ou seja, religiosa.

Sobre essa apreensdo propria e inovadora de Edith Stein, foi possivel entdo revisitar e
reconhecer (a) uma antropologia fenomenologica que legitima a dimensao espiritual do homem
e, mais além, descrever (b) uma ontologia do espirito, que tornou viavel refletir sobre uma
possivel “Psicologia da Espiritualidade” solidamente fundamentada. Nesse seguimento, a
Psicologia se torna autenticamente humana, ou seja, uma “psicologia com alma” quando busca
uma fundamentacdo antropologico-ontologica na Fenomenologia, mais especificamente, ao se
tornar uma “Psicologia fenomenologica” que, a partir do método fenomenologico, pode analisar
puramente as vivéncias psiquicas. Assim, a Psicologia, fundamentada fenomenologicamente,
reconhece a dimensao do espirito enquanto tal, em seus diversos estratos e, desse modo, nao
identifica mais na psique humana somente as influéncias causais do corpo fisico, mas, acima
de tudo, as influéncias motivadoras do espirito. Destarte, reconhecemos que somente por esse
percurso, pode a Psicologia se converter em uma auténtica “Psicologia do espirito”, porque
reconhece, enfim, no humano, uma dimensdo propria para além do psicofisico e do
psicocultural.

Os caminhos percorridos por nos até aqui nos levam ao entendimento de que a nogao de
espirito presente na obra de Edith Stein € a condigdo para a qual nos tornemos verdadeiramente
homens. Sua apreensdo ¢ essencial para a compreensao do desenvolvimento da personalidade
ou da formacao da pessoa humana. Trata-se da dimensao da razdo, da abertura, da vontade, da
motivacao e da liberdade, que ndo sé reconhece, mas que torna possivel a constituicdo de um
“Eu” autonomo e individual. O espirito nos diferencia dos outros animais em sua forma reativa,
estimulo-resposta, pois, através dele, podemos fazer frente as facticidades da vida. Portanto,

“liberdade” e “possibilidade” caminham juntas nessa compreensdo, € cabe a cada um
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posicionar-se, realizar-se e formar-se. E importante ressaltar, também, que a Edith Stein, como
uma buscadora apaixonada pela verdade, foi coerente com sua filosofia, formando-se a si
mesma, fazendo frente a importantes questdes ideoldgicas de sua época e desenvolvendo a sua
propria compreensao da fenomenologia de Husserl de forma singular e ampliadora.

Além dessa dimensao antropoldgico-ontoldgica, especificamente humana, que nos torna
um animal diferente dos outros, ¢ possivel reconhecer no espirito humano a esfera de
transcendéncia em relagdo ao outro (comunidade) e ao Outro, reconhecido na fase crista da
filosofia de Stein, como a figura do divino. Nesse aspecto, reconhecemos uma antropologia
religiosa e uma espiritualidade religiosa, nas quais Deus se apresenta como motivo central,
causa e destino. Tal tratamento antropoldgico fenomenologico do espirito, tanto nas dimensdes
existenciais e filosoficas quanto na dimensao religiosa, aqui representada na mitologia judaico-
cristd, lancga bases para a compreensao de um “modo de ser” do espirito e, por conseguinte, da
espiritualidade. Reafirmamos que Edith Stein ndo desenvolveu uma abordagem psicologica no
seu sentido estrito, mas uma “Psicologia fenomenologica” por meio da antropologia
fenomenoldgica, o que possibilitou fundamentar rigorosa e metodologicamente uma
“psicologia com alma”, uma “Psicologia do espirito” e, assim, uma auténtica “Psicologia da
Espiritualidade”.

Dessa maneira, em concordancia com Geraldo José¢ de Paiva, consideramos que a
Psicologia da Espiritualidade ¢ uma abordagem autonoma da Psicologia da Religido. Do mesmo
modo, € possivel compreender a necessidade de se investigar o espirito e a espiritualidade em
um sentido estritamente existencial e filosofico, independente das ideias religiosas.
Acrescentamos, ainda, a observagdo de que a pesquisa nos levou a considerar que o espirito e
a espiritualidade sao a propria condi¢ao antropoldgico-ontoldgica sob a qual podemos nos dizer
“humanos”. Portanto, ndo se trata apenas de um “ramo” das pesquisas psicoldgicas, mas da

propria condicdo humana, sem a qual ndo seria possivel uma Psicologia autenticamente
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humana. Em outras palavras, os fendmenos do espirito e da espiritualidade ndo sao meros
objetos afins da Psicologia, cujo estudo se constitui como uma “especialidade” da Psicologia,
mas, pelo contrario, € sua propria condigao.

Por isso, compreendemos a Fenomenologia como uma filosofia e uma ciéncia primeira,
por meio das quais se pode fazer uma fenomenologia de tudo o que aparece a nossa consciéncia.
Reiteramos que a antropologia fenomenoldgica de Stein nos oferece condi¢des de responder
sobre nossos questionamentos iniciais a respeito do sentido de espirito e espiritualidade para a
fundamentagdo so6lida de uma psicologia fenomenologica.

Ademais, para além do que a principio dividimos, para fins didaticos, em aspectos
religiosos, filos6ficos e cientificos de espirito e espiritualidade, a Fenomenologia, em especial
a antropologia fenomenologica de Edith Stein, ¢ capaz de abarcar nosso objeto de estudo em
sua totalidade fenoménica, ou seja, tanto em seus aspectos vivenciais, racionais € noéticos
quanto em suas manifestacOes culturais presentes na religido, na arte e nas ciéncias. E,
novamente: todas as possibilidades de compreensdo de espirito humano presentes tanto na
cultura arcaica quanto religiosa, bem como na filosofia e nas ciéncias, toda a pluralidade de
compreensdo do fendmeno espiritual concebido por uma consciéncia humana, podem ser
compreendidas sob o método rigoroso de analise de uma ciéncia fenomenoldgica e, em
particular, em uma antropologia fenomenologica, aqui concebida por Edith Stein.

Ainda, de uma forma complexa e correlativa, podemos dizer que a antropologia de Stein
considera o individuo, a sociedade, mas também uma “Totalidade” que escapa ao modelo
classico de previsibilidade e controle. Desse modo, essa Totalidade, figurada em uma
linguagem poética/simbolica, esta presente na vivéncia mistica e também nas religides, como
uma tentativa de falar do mistério e do inefavel. Sendo assim, as nocdes de espirito e
espiritualidade, em Edith Stein, podem ser alcancadas em diferentes niveis de interpretacao:

filosofica, antropologica, socioldgica, cultural, artistica, arquetipica, teoldgica e, enfim,
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psicologica, partindo do principio de que a Psicologia deve ser entendida no seu sentido
auténtico, ou seja, de ser ciéncia ou “reflexdo sobre a alma”, compreendendo o espirito humano
como centro desta “alma”.

Por ultimo, passamos ao entendimento de nossa propria acepg¢dao de espirito e
espiritualidade, sob a qual, em conclusdo de todo o levanto teodrico-bibliografico exposto,
elaboramos as nossas proprias inferéncias sobre o tema. Em sintese, entendemos que o espirito,
em sua manifestagdo mais arcaica, a principio, parece nao oferecer distingdo de uma vivéncia
de corpo em sua dimensao hilética (a exemplo do significado inicial de nepesh), mas tem sua
origem vivencial no supramundo dos deuses. Assim, de um lado, na compreensdo arcaica, o
espirito figurado no ar e na respiracdo € um acontecimento de outra ordem: magica, estranha.
Por outro lado, no pensamento filos6fico, constitui-se pela vontade, liberdade e razao humanas,
0 que levou ao esquecimento paulatino desse importante significado vivencial. Por isso, a
antropologia fenomenologica de Edith Stein nos leva a recuperagdo da interpretagcdo da sintese
daquilo que se apresenta como hilética e noética e entre facticidade e liberdade. Constitui-se
assim, uma personalidade e um “eu” autonomo e individual, que pode ser sintetizado como a
parte mais profunda, nicleo da alma — “espirito”. Por sua vez, o espirito, em sua imaterialidade,
translucidez e transcendéncia, pode ser equiparado a propria consciéncia transcendental —
motivo que nos mobiliza ao aprofundamento em pesquisas posteriores.

Tendo dito tudo isso, na falta de elementos simbolicos e representativos mais concretos
para chamarmos de uma “conclusao”, recorremos as metaforas imagéticas presentes nas artes.
Assim, podemos dizer que o “estado da arte” desta pesquisa se assemelha mais as musas de
Picasso, cuja estética cubista deve ser compreendida em um nexo significativo continuum de
suas partes matematicamente assimétricas. Ou como as janelas sob o olhar de Maudie Lewis,
pelas quais, como ela mesmo teria dito: o mundo inteiro pode ser retratado no seu

acontecimento. E, a0 mesmo tempo, no Atlas de Michelangelo, cujo titd permanecera
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eternamente escravizado na escultura de marmore, inacabada. Destarte, reunimos em um so
tempo o “feio” e “torto”; o “estatico” e “simples”; e o “inacabado” e “faltoso”.

Desse modo, em concordancia com o fisico e astronomo brasileiro Marcelo Gleiser,
ganhador do prémio “Nobel de Espiritualidade” (Prémio Templeton), reconhecemos que o
conhecimento ¢ uma ilha, e o que desconhecemos ¢ um oceano. Quanto mais aumentamos as
fronteiras do nosso conhecimento, maiores sdo as margens que cerceiam o que ignoramos. Por
1ss0, s6 diante do abandono ao mistério, podemos falar verdadeiramente da espiritualidade sem
profanar a estrutura de abertura que lhe ¢ essencial. Reafirmamos, assim, que, a medida que
respondemos a algumas perguntas, outras tantas devem ser suscitadas. SO assim podemos
superar a dimensao estritamente religiosa, que, esvaziada da genuina espiritualidade, pode se
reduzir a dogmas absolutistas, legalistas, moralistas e limitadores da razdo e da liberdade
humana, e, dessa maneira, compreender, por meio da narrativa historica, atribuida a figura de
Jesus — o Deus que se tornou humano —, que o homem nao foi feito para a Lei, antes, a Lei para
0 homem.

Com isso, embora adotemos aqui as metaforas judaico-cristds como bojo cultural
ocidental, presente na obra steiniana, queremos alertar, com maior veemeéncia, para o cuidado
com os usos de uma antropologia do espirito que fundamenta uma Psicologia da
Espiritualidade, para que jamais implique em uma psicologia para fins catequéticos e religiosos
no seu sentido estrito.

Relembramos a complexidade epistemoldgica que explicitamos nesta pesquisa € a série
de confusdes com os conceitos de espirito e espiritualidade, tanto pela religido quanto pela
Psicologia. Por outro lado, para ndo “engessar” as institui¢cdes religiosas, ndo podemos nos
esquecer de que da sua existéncia faz parte a comunidade humana — uma comunidade que ¢
dindmica e que nao pode ser dada ao todo, sem cada uma das partes individuais e livres. Foi

esse mesmo tipo de comunidade religiosa que acolheu Edith Stein, traduzindo em simbolos
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religiosos a sua busca de sentido, encontrada na Verdade da fé. De igual modo, foi essa
comunidade que também a protegeu, ao menos durante o tempo que foi possivel, dos riscos
eminentes encontrados por uma pessoa judia frente ao regime nazista. Paradoxalmente,
parafraseando Mar Becker, sao necessarios muitos litros de sangue derramados por uma mulher,
para que, sem pulso, seja considerada santa, pela “santa igreja”.

Assim €, ndo sem temor, que ao escrever aos pouco mais de 78 anos apoOs o aniversario
de morte de Edith na Alemanha, apenas mais de dois anos do assassinato de Marielle Franco, e
mais de 245 mil mortos por Covid-19 no Brasil, ainda temos de enfrentar questdes como
racismo estrutural; misoginia; homofobia; xenofobia; intolerancia religiosa; necropolitica;
exploragdo indiscriminada da for¢a de trabalho e dos recursos naturais; violéncias e abusos
diversos de poder, que muito se assemelham ao fascismo que assolou o mundo neste passado
tdo recente da humanidade. Entdo precisamos ocupar o nosso lugar de fala contra tantos
silenciamentos e lembrar também do horror, para que nao retrocedamos a fundamentalismos
retrogrados e ditatoriais, ao passo que, sem nos esquecer do belo e do sublime, afirmamos as
possibilidades de vir-a-ser do homem no mundo. Renovamos, assim, as esperangas, ainda que
utopicas, que nos motivam avangar como que por um passo de fé, semelhante ao de Abrado,
rumo aquilo que desconhecemos, mas que imaginamos e desejamos como comunidade humana,
por um futuro mais justo e igualitario para todos os seres.

Nesses aspectos, tanto dos limites enfrentados por Stein em seu tempo historico quanto
pelas perspectivas apontadas por ela, ainda ha muito o que explorar nas contribuigdes de suas
obras para o nosso proprio tempo historico. Sobretudo, apontamos aqui a necessidade de
aprofundamento sobre os estudos sobre género — especialmente concernentes a mulher; o pensar
sobre o Estado —, entendendo a questao central da politica no modelo civilizacional herdado da

filosofia grega e, acima de tudo, da vida em comunidade.
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Partindo desses pressupostos, ousamos dizer que, se o periodo entre guerras configurou
uma nova fase do humanismo, representado, especialmente, no existencialismo moderno,
precisamos avangar para um humanismo que supere o individualismo do Unico, para uma ética
do coletivo fundada em uma visao politica e fenomenologica do mundo e da vida, no sentido
da correlacao com tudo, e por que ndo dizer: com o Todo.

Assim, também precisamos afirmar o espirito humano, que pode fazer frente as
facticidades com liberdade, formando-se, langando-se diante daquilo que ainda nao ¢, dizendo
“sim” a vida e as possibilidades de existir no mundo, com a coragem e a verdade com que nos
ensina Edith Stein em sua vida e obras.

Diante dessas ponderagdes, no limite provisoério de nossas consideragdes, abandonamo-

nos também ao inefavel, ao sagrado e as possibilidades misteriosas que devém.
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