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RESUMO

Trata-se de um estudo sobre o fendmeno espiritual na clinica psicolégica com
individuos em sofrimento psiquico grave. Esta pesquisa nos levou a visitar ao mesmo
tempo trés &reas distintas do conhecimento que buscam estudar o ser humano e a sua
relacdo com o mundo do sagrado, sendo elas a Fenomenologia, a Psicologia e a
Teologia. Abordamos primordialmente uma aproximagéo tedrico-fenomenoldgico sob a
interpretacdo de autores da fenomenologia e teologia na busca de uma revisdo de
literatura reflexiva sobre o fendmeno religioso. Tal revisdo propiciou uma reflexdo
sobre a experiéncia pseudocultural e religiosa de vivéncias espirituais como “presenca
demoniaca” e “éxtase espiritual” de graca e contemplagdo, em contraposicdo a crise
psicotica e seus correlatos, objetivando promover discussdes e novos posicionamentos
sobre os diagnosticos postulados pela psiquiatria e a clinica psicoldgica tradicional.
Esse estudo estd vinculado ao Grupo de Intervencdo Precoce nas Primeiras Crises do
Tipo Psicdtica (GIPSI) da Universidade de Brasilia que se constituem uma equipe
multidisciplinar e que busca construir uma nova concepcdo e atuacdo sobre 0s
sofrimentos psiquicos graves, tradicionalmente conhecidos como transtornos psicoticos.
Concomitantemente a revisao bibliografica, foram realizadas as analises de fragmentos
clinicos de clientes em crises do tipo psicéticas que manifestaram sintomas positivos
com conteddo religioso os quais foram significativos e determinantes para a promocao,
instalacio ou manutencdo da crise. Objetivamos mostrar as aproximacgdes e
distanciamentos entre uma crise psicotica com experiéncia religiosa e uma experiéncia
espiritual genuina sem sintomatologia psicopatoldgica. O aporte tedrico
fenomenoldgico e a visao hermenéutica proporcionaram a andlise e reflexdo desses
discursos buscando a identificacdo do sentido psicolégico para esses sintomas.
Procurou-se evidenciar por meio deste estudo a existéncia da dimensdo espiritual
relacionada ao Sagrado como fator gerador de “Sofrimento Psiquico Espiritual” termo
gue cunhamos nesta pesquisa, diferenciando-o de sintomas psicopatoldgicos e
indicadores de psicose e transtornos correlatos. O dialogo com a literatura atual, bem
como a reflexdo e novas propostas para o desenvolvimento de um olhar clinico ao
acolhimento e manejo deste fendmeno, apresentam-se como objeto de estudo e
demandas passiveis de novas investigacoes.

Palavras Chave: Fenomenologia; Experiéncia Espiritual; Sofrimento Psiquico Grave;
Sofrimento Psiquico Espiritual; Psicose.
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ABSTRACT

It is a study about the spiritual phenomena in the psychological clinic with individuals
in serious psychological distress. This research took us to three different areas of
knowledge, Phenomenology, Psychology and Theology, which study the human being e
its relationship with the sacred. We address the phenomenology in the interpretation of
authors of phenomenology and theology in a pursuit of a reflective literature review on
the religious phenomenon. This review led to a reflection on the pseudo cultural and
religious experience of spiritual experiences as "demonic presence™ and "spiritual
ecstasy" of grace and contemplation, as opposed to psychotic crisis and its related,
aiming to promote discussions and new positions on the diagnostic postulated by
psychiatry and the traditional clinical psychology. This study is linked to the Early
Intervention Group in the First Crisis of Psychotic Type (GIPSI) at the University of
Brasilia, which constitutes a multidisciplinary team, and seeks to build a new concept
and action on severe mental suffering, traditionally known as psychotic disorders.
Concurrently with the literature review, analyzes of clinical fragments were performed
in patients in psychotic crises type, that have expressed positive symptoms correlated
with religious content, which were significant and determinant for the promotion,
installation or maintenance of the crisis. We aimed to show the similarities and
differences between a psychotic crisis with religious experience of a genuine spiritual
experience without psychopathological symptom. The phenomenological theoretical
framework provided analysis and reflection of the speech records seeking to identify
psychological sense of unity to these symptoms. We tried to demonstrate through this
study the existence of the spiritual dimension related to the Sacred as generating factor
of "Spiritual Psychic Suffering” term coined in this research, differentiating it from
psychopathological symptoms and psychosis indicators and related disorders. The
dialogue with the current literature, and the reflection and new proposals for the
development of a clinical look to the reception and management of this phenomenon,
present as an object of study and demands subject to further investigation.

Keywords: Phenomenology; Spiritual Experience; Serious Psychological Distress;

Spiritual Psychic Distress; Psychoses.
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INTRODUCAO

UNICO

O Unico assunto é Deus

0 Unico problema é Deus
0 Unico enigma é Deus

0 Unico possivel é Deus

0 Unico impossivel é Deus
0 Unico absurdo é Deus

0 Unico culpado é Deus

e 0 resto é alucinacéo.

Carlos Drummond de Andrade

A escolha de um tema tdo complexo e desafiador ndo é fruto apenas de quatro
anos de doutorado. Fui instigada mesmo antes da graduagdo em Teologia e Psicologia,
ou provavelmente desde que pude refletir sobre a minha fé e os fenémenos que
aconteciam ao redor. Alids, acredito que uma tese de doutorado é uma sintese das
nossas maiores instigacdes. Comegamos escrevé-la a partir do momento que temos
consciéncia e contato com o0 nosso mundo vivido. A maxima de Shakespeare, “h& mais
coisas entre os céus e a terra do que supdes vossa va filosofia”, representa um pouco da
complexidade em falar sobre o fendmeno religioso e espiritual como fatores

constituintes do homem sapiens.

Ao iniciar os estagios clinicos em psicologia pude perceber a realidade de uma
dimensdo que sempre foi ignorada ou desqualificada pelo mundo “Psi”. Porém, essa
realidade sempre esteve ali em minha frente. Como negé-la? Como ndo atentar ao
sofrimento psiquico permeado de uma espiritualidade inerente ao que sofre?
Impressionante como desde o primeiro atendimento até os dias atuais, ou seja, apés 15
anos de atuacéo clinica essa demanda € tdo recorrente e representativa. Como diz meu
orientador e mentor académico: “vocé€ tem uma marca na testa que atrai esse tipo de

casos”.
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O sofrimento psiquico-espiritual, termo que cunhamos e iremos usar a partir da
nossa pesquisa no sentido da experiéncia com o sagrado e da espiritualidade relacionada
a fé e as “coisas ultimas” é tema que precisa ser considerado e investigado com esmero

por parte de pesquisadores da area da salde e das ciéncias humanas.

A literatura atual sobre a experiéncia espiritual na préatica da psicologia clinica é
assunto polémico e recorrente, tendo despertado interesse de diversas areas que estudam
0 ser humano e sua relagdo com o mundo e o sagrado. Independente de se ter ou néo
uma crenga na existéncia do sagrado, o fenémeno religioso acontece efetivamente nas
experiéncias intimas das pessoas as quais relatam com conviccao e riqueza de detalhes
suas vivéncias com “Deus e os anjos”, ou com o “diabo e seus demodnios”, sendo estes

protagonistas dos seus anseios, medos, conquistas e sofrimentos.

Este tipo de experiéncia ndo pode ser simplesmente ignorada ou diagnosticada
arbitrariamente como um transtorno mental ou uma crise psiquica, o que nos leva a
refletir e levantar questionamentos sobre a postura da psicologia e psiquiatria tradicional
que mesmo diante de sua importancia a respeito das bases tedricas estabelecidas em
seus primordios, ainda apresenta um modelo nosografico e determinista que é
questionavel como parametro para a anélise deste fendmeno, trazendo uma conotagdo

negativa de doenca ou de fanatismo religioso.

A sua complexidade deve ser refletida em todos os seus aspectos, que ultrapassam
fatores bioldgicos, socioldgicos, antropoldgicos ou historicos, politicos e culturais. Ele
alcanca aspectos filoséficos, teoldgicos e psicoldgicos, levando em consideracdo as
experiéncias individuais e subjetivas que a transforma em uma das dimensdes mais
marcantes da experiéncia humana. Como entdo classifica-lo simplesmente como

“patologico™?
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Por certo, levantar questionamentos ou provas a respeito da existéncia de Deus ou
do Diabo, ndo é o objetivo desse estudo, tdo pouco fazer apologia a uma psicologia
teista. Interessa-nos os sentidos, representacGes e a¢bes do Sagrado, divino/demoniaco
nas experiéncias psiquicas apresentadas por individuos em sofrimento psiquico grave,
facilmente denominado de “crise psicotica”. Interessa-nos provocar, refletir e evidenciar
por meio de uma leitura fenomenoldgico-psicoldgica, as vivencias e representacdes

desta dimenséo chamada de espiritual.

Sob a dtica epistemoldgica da fenomenologia refletiremos sobre a experiéncia
desses sujeitos e a maneira que esse fendbmeno se manifesta nas vivéncias das pessoas

em sofrimento psiquico grave (Costa, 2003) a partir de seus discursos.

Surge entéo a pergunta: e a percepgdo do Sagrado? Emerge de onde? O fendmeno
surgiu de que maneira? De onde veio a percepcdo? De qual maneira, que ndo de
maneira fisica? Como representacdo? Representacdo do que? Voltando aos conceitos
iniciais da fenomenologia, sabemos que fendmeno é tudo o que se mostra a consciéncia.
E aquilo que se mostra. Parafraseando Goto (2015), a fenomenologia comega sempre
com uma percepcdo. Dessa maneira, o olhar fenomenoldgico visa analisar os sentidos, o
que eu estou percebendo. Esse fenbmeno aparece porque tem um fundamento. Ele nédo

existe em si mesmo, por si mesmo. Qual seria 0 seu fundamento? A minha percepgéo?

Nessa perspectiva, temos muito que avancar. Como diferenciar uma experiéncia
pseudocultural ou religiosa de possessdo ou de graca e contemplacdo de uma crise
psicética? Ou como ndo atribui-la a uma epilepsia localizada no I6bulo temporal? Ou a
um transe dissociativo? Uma ideia deliréide? Um processo de comando sugestionado?
A partir da revisdo de literatura relacionada ao tema e sob o diagndstico diferencial
revisitado pela fenomenologia que € baseada na intuicdo, descricdo das vivéncias,

historia e experiéncia singular e que sera utilizado no sentido de atribuir novos sentidos

13



ao conceito de psicopatologia relacionada ao fenémeno religioso, mergulharemos em

busca de possiveis respostas e dos sentidos dessas experiéncias.

Esse estudo esta vinculado ao Grupo de Intervencdo Precoce nas Primeiras
Crises do Tipo Psicotica (GIPSI), da Universidade de Brasilia que se constituem uma
equipe multidisciplinar e que busca construir uma nova concepgao e atuacao sobre os
sofrimentos psiquicos graves, tradicionalmente conhecidos como transtornos psicoticos.
Esse grupo, do qual participo ha onze anos, foi minha fonte primeira de inspiracdo a
vida académica e por meio dos casos atendidos, pude desenvolver uma visdo cientifica

critica, ética e humanizada do sofrimento psiquico grave (Costa, 2010 e 2014).

Atualmente e com aprofundamento bibliografico utilizaremos de forma flexivel
0 aporte tedrico da fenomenologia desenvolvida por Edmund Husserl em suas vertentes
transcendental e descritiva por meio de seus intérpretes, que busca refletir sobre as
estruturas essenciais dos fendmenos que aparecem a consciéncia e que enfatizam a

experiéncia vivida e as descri¢des dessas experiéncias.

Este estudo nos levou a visitar a0 mesmo tempo trés areas distintas do
conhecimento que buscam estudar o ser humano e a sua relagdo com o mundo do
sagrado, a Fenomenologia, a Psicologia e a Teologia. Por intermédio de Goto (2004,
2008), abordaremos primordialmente a fenomenologia de Edmund Husserl e a
fenomenologia e teologia em Paul Tillich (1987) e Rudolf Otto (2005) na busca de uma

reviséo de literatura reflexiva sobre o fenémeno religioso.

Goto (2013) nos apresenta uma reflexdo, partindo da fenomenologia segundo
Husserl, que busca investigar a experiéncia dos sujeitos e a forma pela qual os
fendmenos chegam a consciéncia e a maneira pelos quais sdo experimentados. Neste
mecanismo, considerado como consciéncia intencional, todas as vivéncias se organizam

e acontecem a partir de uma percepcdo. A imaginacao, por exemplo, continua, s6 pode

14



existir enquanto vivéncia perceptiva. De onde emerge a percepgdo desse fendmeno e
como se da o acontecer experiencial, tal registrada na memodria, retida, de algo
percebido, temporal? Interessa-nos compreender o fendmeno religioso-espiritual na
crise e de como o sujeito o manifesta em sua expressdo verbal ou escrita, objetiva ou
subjetiva. Segundo o autor, a origem fenoménica se manifesta na sua totalidade, e néo

apenas nos significados fisicos.

Para isto, buscamos em Tillich (1987), a fenomenologia critica aplicada ao
fendmeno religioso cujo método fenomenoldgico € aplicado na validagdo da experiéncia
da revelacdo trazendo clarificagdes sobre conceitos fundamentais como éxtase,
possessdo, profanizacdo e presenca espiritual que serdo investigados no decorrer do
estudo e em Rudolf Otto (2005), cujo fendmeno religioso é analisado como construto

pessoal e existencial do homem com o seu objeto de fé.

Para Otto (2005) a experiéncia do sagrado antecede a todo e qualquer conceito
de Deus. Ela é a experiéncia religiosa fundamental por exceléncia. O Sagrado € a
designagdo para a experiéncia do “Numinoso”. Otto (2005) autor traz a luz de forma
clara o contetdo da experiéncia religiosa, baseado ndo no elemento racional, mas
vivencial. A experiéncia da transcendéncia apresenta uma ideia de relacdo com Deus ou
outras forcas superiores, que se manifestam numa conex&o intrapessoal, interpessoal e

transpessoal.

Pela amplitude e complexidade do tema, em alguns momentos, visitaremos
outros autores que desenvolveram uma visdo fenomenoldgica sobre este assunto, dentre
eles Edith Stein, discipula de Edmund Husserl, sob a interpretacdo de Alles Belo (2000,
2011, 2014). Stein (1994) em sua concepcéo filosofica, (como desenvolvimento na area
de antropologia fenomenoldgica), além de dar continuidade as pesquisas de Husserl, nos
apresenta o problema do Ser finito (homem), como se manifesta, qual sua temporalidade

e atualidade em sua relagdo com o Ser Eterno (Deus).
15



A trajetéria metodoldgica foi elaborada por intermédio de uma revisdo
bibliografica sobre o fendmeno religioso, baseando-se inicialmente em pesquisa anterior
realizada em Mano e Costa (2010). Este estudo foi realizado através de observagdo e
escuta em atendimentos psicologicos a pessoas em sofrimento psiquico grave com
contelido religioso realizados no GIPSI e em consultorio particular, a partir de
narrativas, contendo os depoimentos registrados em vinhetas que comunicaram a
experiéncia religiosa nas crises caracterizadas psicoticas e as experiéncias espirituais

dos sujeitos.

Baseada numa leitura fenomenoldgica dos autores citados, utilizaremos o aporte
fenomenolo6gico buscando entender e descrever a esséncia do fendmeno por meio de
uma analise fenomenoldgico-hermenéutica e sua relacdo intencional entre o sujeito e
objeto. Por seu intermédio e com o uso de vinhetas retiradas da pesquisa anterior (Mano
e Costa, 2010) que descrevem os discursos dos clientes em sofrimento psiquico grave,
reanalisaremos os contetdos buscando identificar o sentido psicolégico nos sintomas
positivos com contetdo religioso que podem ter sido ou ndo significativos e
determinantes para a promocdo, instalacio ou manutencdo da crise, refletindo as
diferencas e semelhancas entre uma crise propriamente psicética e uma experiéncia

religiosa/espiritual com caracteristica e sintomas semelhantes.

A questdo norteadora que se constitui como objetivo desta pesquisa consiste em
entender e diferenciar uma crise psicética de uma experiéncia espiritual genuina. Nossas
reflexGes e observacdes clinicas nos levaram a ampliar a questdo subdividindo-a em
trés: O que caracteriza uma crise do tipo psicoética, 0 que caracteriza uma crise do tipo
psicotica com conteudo e manifestagdes espirituais e 0 que caracteriza uma experiéncia

espiritual genuina que é diagnosticada como crise do tipo psicética?
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O dialogo com a literatura atual, bem como a atual reflexdo nos levaram a novas
propostas para investigacbes como, por exemplo, a possibilidade de abordar esse
fendbmeno no setting terapéutico com o desenvolvimento de um olhar clinico ao
acolhimento, escuta e manejo deste fendmeno, nos levando a refletir sobre a postura do
psicélogo, no que diz respeito a sua espiritualidade bem como suas limitacbes diante

deste fendbmeno.

Também, a partir destes questionamentos, surge 0 anseio e o desejo de explicitar e
disseminar algumas reflexdes no meio académico e principalmente no ambito “Psi”
sobre esse fenomeno que “salta aos nossos olhos” quase que diariamente do qual nédo
temos quase nenhuma ou pouquissima referéncia tedrica ou metodoldgica para uma
intervencdo que ndo seja ignorar o desconhecido ou apelar para diagnosticos
psiquiatricos tradicionais (Histeria, Esquizofrenia, Transtorno dissociativo, Problemas
psicologicos etc.), fazendo contengdes medicamentosas e/ou internagdes, anulando
qualquer possibilidade de compreensdo do fenémeno que se apresenta. Estes sdo alguns

dos desafios lancados neste estudo.

Esse pensamento vem de encontro com Eliade (1995) quando afirma que a Unica

forma de compreender o universo mental desse “Homo religiosus” ¢ situar-se dentro

dele, para alcancar, a partir dai, todos os valores que esse universo comanda.

Para isto, cabe a nds uma disposi¢do mental, emocional e espiritual para adentrar
nesse “mundo cabe alheio”. A fenomenologia aqui, nos permite claramente investigar o
sentido da experiéncia humana numa indagacao continua mantendo-se aberta ao vivido

homem sobre o seu mundo circundante.
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Capitulo 1

“Deus e o diabo” na experiéncia da clinica psicologica.

O Homem Louco — /...] Nao ouvimos o barulho
dos coveiros a enterrar Deus? N&o sentimos o cheiro da
putrefacdo divina? — também os deuses apodrecem! Deus
estd morto! Deus continua morto! E nds o
matamos! Como nos consolar, a n6s assassinos entre 0s
assassinos? O mais forte e mais sagrado que o mundo
até entdo possuira sangrou inteiro sob 0s nossos punhais
— quem nos limpara este sangue? Com que agua
poderiamos nos lavar? Que ritos expiatorios, que jogos
sagrados teremos de inventar? A grandeza desse ato nao
¢ demasiado grande para nés? N&o deveriamos nos
mesmo nos tornar deuses, para ao menos parecer dignos
dele? Nunca houve um ato maior — e quem vier depois de
nos pertencera, por causa desse ato, a uma histéria mais
elevada que toda a histéria até entdo. — Nietzsche, Gaia
Ciéncia, §125.

Com esta afirmativa, Nietzsche (2001) além de denunciar a hipocrisia da época,
trouxe a possibilidade de algo totalmente novo: a liberdade do homem o qual ndo seria
mais determinado por forcas divinas, tornando-se dono do proprio destino. Ndo havia
mais a ideia de uma “verdade” absoluta a ser seguida. Concomitantemente a essa morte,
o homem perde suas muletas metafisicas e precisa encarar o mundo e o devir sem a

intervencdo divina, assumindo a sua propria existéncia.

Assim, “A morte de Deus” refere-se principalmente ao fim de uma forma de
pensar. A estrutura religiosa do pensamento como arbitro e guardid da moral que
apontava 0s conceitos morais como 0 bem e o mal, o justo e injusto, sendo
fundamentada na pessoa de Deus e do cristianismo antigo, também teve o seu fim
decretado. Heidegger, em sua obra ‘“Nietzsche” (2014), relata: “Deus esta morto”. Essa

sentenga quer dizer que:
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O “Deus cristao” perdeu o seu poder sobre o ente e sobre a definigado do homem.
O “Deus cristdo” ¢ a0 mesmo tempo a representacdo diretriz para o “supra-
sensivel” em geral e para as suas diversas interpretagdes, para os ideais e para as
normas, para os “principios” e as “regras”, para as “finalidades” e os “valores”
que sao erigidos “sobre” o ente a fim de “dar” ao ente na totalidade uma meta,

uma ordem, e como se diz de maneira sucinta um sentido (p. 482).

Inicia-se um processo histérico no qual esse dominio é anulado e, mesmo que de
forma lenta, constitui-se irremediavel o seu fim. O “niilismo nietzschiano” apresenta-
nos ““a transvalorizacao de todos os valores”, a “vontade de poder” e “o eterno retorno
do mesmo” como prinCipio para um novo momento na historia, “o além-homem?”, sendo

este, autossuficiente e sem muletas metafisicas.

Com uma visdo similar a de Nietzsche, Freud desenvolve sua teoria a respeito da
religido e dedica cinco das suas maiores obras: Totem e Tabu (1913), Psicologia das
massas e andlise do ego (1921), O futuro de uma ilusdo (1927), O mal estar da
Civilizacdo (1930) e Moisés e 0 Monoteismo (1939), dentre outros pequenos textos que

trouxeram reflexdes sobre o fendmeno religioso.

Mano e Costa (2010)* mostram que o estudo do fenémeno religioso na psicanalise
integra 0s processos subjetivos do desenvolvimento humano e, diferente da teologia,
ndo produz afirmacBes ou negacOes a respeito da realidade ontoldgica de Deus, mas
fundamenta-se na observacdo dos componentes do comportamento humano, analisando
a estruturacdo da personalidade com seus conteudos religiosos. A partir de uma
metapsicologia freudiana, emerge uma ciéncia psicoldgica que supera o referencial
neurobioldgico e se concentra nos aspectos subjetivos e culturais do homem, trazendo

uma analise antropoldgica e cultural do sujeito. Freud, entdo, desenvolve o seu

! Dissertagdo de Mestrado “O sofrimento psiquico grave no contexto da religiio pentecostal e
neopentecostal. Repercussdes da religido na formagao das crises do tipo psicotica”, defendida no PPG do
PsiCC do Instituto de Psicologia, Universidade de Brasilia.
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postulado tedrico a partir de dois registros da vida civilizada que se tornam grandes

temas na analise psicoldgica do sujeito e da cultura: a sexualidade e a religido.

Enquanto as ideias de Nietzsche eram contrarias a toda e qualquer forma de
pensar metafisico, a psicologia da religido nasce na década de 1880, tendo como
precursores Wundt, Starbuck, Leuba, Freud, Jung e o seu maior representante, William
James, que teve como objetivo a aplicacdo da psicologia ao estudo da religido. Dentre
varias dificuldades, James (1986) propds delimitar o objeto de estudo da religido,
questionando sobre o desejo comum da humanidade em relacéo a religido e se a mesma
ndo seria apenas um produto da histéria, da cultura ou da economia. Também questiona
0 conceito de religido e se € aplicavel a todas as culturas, podendo ser considerada em

seu aspecto universal ou variavel.
A Fenomenologia e a mudanca de paradigmas— de Chantepie a Husserl

Voltando aos primoérdios do estudo sobre o fendmeno religioso, com o decorrer
dos anos e o aprofundamento surgem grandes nomes ligados ao tema que promovem a
pesquisa para além de descricdes ou sistematizacGes culturais e antropolégicas e

comportamentais, diferenciando-se da psicologia da religido.

Edmund Husserl, como sabemos, é considerado o pai da Fenomenologia. Porém,
antes dele se deu uma revolucdo paradigmatica até chegar aos conceitos fundamentais
da sua fenomenologia, a epoché e a reducdo eidética. Destacam-se nesse periodo pré-

fenomenoldgico o holandés Chantepie La Saussaye (1848-1920).

Filoramo e Prandi (1999) apontam que o termo Fenomenologia, na historia das
religibes, foi usado primeiramente por Chantepie de La Saussaye em 1878. Para esse
professor de historia das religiGes era necessaria uma investigacdo além do carater

historico, trazendo aspectos permanentes de cada religido.
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Também, qualificam a contribuicdo de La Saussaye como muito significativa,
porém incompleta em sua eficacia para o estudo do fendmeno por valer-se ainda do

método comparativo que prevalecia em sua época.

A revolucédo paradigmatica da Fenomenologia alcanga o seu apogeu em Edmund
Husserl (1859-1938). Goto (2008) esclarece a diferenca e a peculiaridade da
Fenomenologia em Husserl, o que o torna efetivamente “o pai da Fenomenologia”.

O termo fenomenologia adotado por Husserl em 1900-1901, teve e ainda tem a

intengdo de deixar explicitamente marcado que sua motivagdo é de elevar a

filosofia a um estatuto de saber absoluto e evidente, ou seja, de alcancar a

apodicticidade. Assim, desde o inicio, a fenomenologia constitui-se como a

ciéncia daquilo que aparece em absoluto, ou seja, a propria coisa simplesmente

enquanto revelada a consciéncia (p. 64).

Este autor nos chama a atencéo para o fato de que o termo fenomenologia mesmo
ndo sendo inédito na filosofia de Husserl, trouxe um sentido inédito. Diferente das
concepcBes de Aristoteles a Immanuel Kant que consideravam o fendmeno
(Erscheinung) aquilo que aparecia apenas no seu aspecto exterior, e como objeto de
nossa experiéncia sensivel, Husserl passa a ver o fendbmeno como aquilo que se mostra a
consciéncia em todas as suas significacOes possiveis, e que surge no campo da
consciéncia como algo puro e absoluto, ndo existindo nenhuma mera aparéncia nem

sendo um aparecimento objetivo (p. 64-65).

Goto (2004) nos amplia o conceito de fenomenologia, trazendo o seu sentido
etimologico “a teoria dos fendmenos” mostrando a designagédo de Husserl em destacar o
sentido daquilo que aparece. Para Husserl, o fenomeno ¢ “tudo o que intencionalmente

esta presente a consciéncia, sendo para esta uma significacdo” (p. 24).
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E complementa: o fenbmeno e o sentido do ser sdo inseparaveis, por isso a
fenomenologia pode ser dita ontologia. Assim, entende por consciéncia “ndo s6 um
modo simples de captacdo sensorial dos objetos, mas 0s proprios atos conscientes sejam
eles intelectuais ou afetivos” (p. 25). Acrescenta que o objetivo da fenomenologia
consiste em analisar e descrever com maior rigor possivel o universo dos fenémenos.
Para tal, postulou a epoché, ou seja, a suspensdo de todo o juizo que temos de algo, seja
filosofico, cientifico ou dogmatico para poder descrever como as coisas aparecem a

consciéncia, chegando a esséncia pura do fendmeno.

Em uma explanacdo sobre a fundamentacdo propriamente dita da fenomenologia
em Edmund Husserl, Goto (2013) ressalta o inicio desse processo em 1901 com a obra
‘Investigagdes Lobgicas’, quando Husserl busca a fundamentacdo dos numeros no
sentido de que “ndo seria possivel estudar a matematica sem perguntar daquele que
pergunta: o ser humano”. Assim, buscou respostas nas ciéncias psicolédgicas da época
que problematizava o ser humano, o psicologismo, vindo da Filosofia e que tentava
fundamentar qualquer fenémeno, principalmente os fisicos a partir dos fendbmenos
psiquicos, e a outra denominada psicologia cientifica que tinha seu aporte no

cientificismo, objetivismo e pesquisas em laboratorio.

Confirmando a impossibilidade das duas psicologias abordarem autenticamente a
subjetividade, pois tratavam de aspectos psicoldgicos e deixavam de lado outros, como
a subjetividade, Husserl funda a Fenomenologia. O seu principal questionamento dizia
respeito ao fato do homem ndo ser constituido apenas de um corpo fisico. Se ndo ha
apenas a natureza fisica, ndo se pode estudar o ser humano apenas por uma investigacao
que utiliza apenas uma metodologia cientifica. Era necessario desenvolver uma
metodologia tdo rigorosa quanto a cientifica, mas que alcancasse todos os aspectos do

homem.
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Assim, Goto (2015) continua mostrando que a crise das ciéncias que foi
identificada em 1930 ndo foi no sentido tecnoldgico ou do desenvolvimento. A ciéncia
da época gerou prosperidade, tecnologia, desenvolvimento e evolu¢do, mas ndo tinha
nada a dizer sobre o sentido e 0 ndo sentido da existéncia humana. A psicologia como
ciéncia empirica, positivista e materialista também ignorou o que é préprio e genuino do
ser humano, a humanidade e a espiritualidade, o que o diferencia de tantos outros seres.
Entre vérias criticas a esta ciéncia materialista, Goto (2015) cita a de Edith Stein ao ter

classificado a psicologia como “uma ciéncia sem alma”.?
A Fenomenologia no estudo do religioso

Cinco décadas apds La Saussaye, Gerandus Van Der Leew rompe com a tradicdo
superando o evolucionismo cientifico e positivista, dando autonomia e surgimento a
Fenomenologia da Religido como disciplina sistematizada. Prandi e Filoramo (1999)
asseveram que “o fendmeno (do grego tophainomenon) ¢ literalmente “aquilo que
aparece”, “que se mostra”. Essa primeira constatagdo comporta uma triplice
consequéncia: 1) existe alguma coisa; 2) dela se mostra; 3) ela ¢ um “fendémeno”

justamente pelo fato de se mostrar.

Em outros termos, o fenbmeno, contrariamente as coisas (0 objeto fetichista do
positivismo), ndo é para Van der Leew, nem simplesmente um objeto (ou, pior
ainda, o objeto e, portanto, “a realidade”) nem algo puramente subjetivo, mas o
produto de encontro entre sujeito e objeto; ou, usando as palavras do préprio Van
der Leew, “o fendmeno é a0 mesmo tempo um objeto que se refere a um sujeito e
um sujeito em relagdo com o objeto”. Segue-se que “toda a sua esséncia consiste
em mostrar-se, em mostrar-se a alguém”. Por isso, “tdo logo alguém comeca a
falar de algo que se mostra ja se d& a fenomenologia. A fenomenologia é, pois, a
discussdo sistematica do que aparece. Em sua manifestacdo, o fenémeno conhece

trés etapas: 1) ele estd (relativamente) escondido; 2) manifesta-se

> Goto, T. A. (2015). Palestra sobre Fenomenologia e espiritualidade. 2° Simpésio de salde e
espiritualidade. Universidade Federal de Uberlandia. http://.radiofraternidade.com.br.
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progressivamente; 3) torna-se (relativamente) transparente. A essas trés etapas
correspondem, pelo lado do estudioso, como vimos, as trés fases do método
fenomenologico: 1) a experiéncia vivida ou Erlebnis do fenémeno religioso que
questdo; 2) a sua compreensdo ou Verstehen; 3) o testemunho ou Bezeugung.
(Filoramo e Prandi, 1999, p. 35).

Goto (2004) considera Van Der Leew, 0 primeiro a sistematizar a fenomenologia
no campo religioso como disciplina sistematica, propondo um método de compreensao
para além da descricdo da experiéncia religiosa, partindo da analise das linguagens e das
manifestacdes dos fenbmenos. Ligado a fenomenologia filosofica de Husserl, publicou
a obra “Fenomenologia da Religido” (1933). Considerada um classico, € marcada com
poesias que expressam provavelmente o carater “experiencial” do fendmeno religioso e

ndo apenas “descritivo” que o autor prop0s efetivamente.

Os temas como natureza, plenitude divina, mistica, salvacdo, sacramentos e outros
sdo acompanhados com maestria com poesias de poetas e filésofos como Johann
Wolfgang Von Goethe, Conrad Ferdinand Meyer, Homero (Antiguidade grega) e tantos
outros. A partir desta obra, a fenomenologia da religido se identifica como uma
disciplina diferenciada das outras. Van Der Leew (2009) afirma:

O estudioso da religido ndo pode simplesmente ficar “engessado” pelas pesquisas

tradicionais, comumente estabelecidas pelos pressupostos teoldgicos, filosoficos

ou cientificos, nem tdo pouco acopladas a uma mentalidade simplista de senso

comum, como se o fendmeno religioso fosse algo puramente individualizante,

particular ou divinatorio (p. 183).

Sobre Van Der Leew, Goto (2004) destaca o fato de que, a partir dos seus estudos,
foi marcada uma diferenciacdo efetiva da Fenomenologia da religido como ciéncia da

religido e do sagrado, diferenciando-se de outras ciéncias.
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Citando o autor, a Fenomenologia “ndo ¢ poesia da religido, ndo ¢ historia das
religiGes, ndo é psicologia das religides, ndo e filosofia das religides e ndo é também

teologia” (p. 64).

Apesar de que outras disciplinas possam estar ligadas a fenomenologia, esta é
uma ciéncia autbnoma e com métodos que independem em relacdo a outras materias. A
Fenomenologia da religido surge, portanto, como uma ciéncia que Se ocupa
exclusivamente dos fenémenos, isto é, daquilo que se mostra na propria vida, sem

apoiar-se em teorias ou pré-conceitos.

O aspecto vivencial da experiéncia religiosa tornou-se tema preponderante e 0s
estudos de Van Der Leew, como também foi uma base fundamental para o surgimento
da filosofia da religido de Rudolf Otto® que desenvolveu a anélise do fendémeno
religioso em bases fenomenolégico e hermenéutico. Como podemos ver, a
fenomenologia da religido surge num contexto histérico-intelectual favoravel e em

pleno momento de uma restruturacdo epistemoldgica com a chegada do século XX.

Goto (2004) destaca a apropriacdo de ideias com caracteristicas “pré-
fenomenolodgicas” surgidas ao longo da histoéria como recurso metodolégico para a
teologia e seus principais representantes como Friedrich Scheleiermacher, Rudolf Otto,

e Paul Tillich.

Rudolf Otto foi colega de instituicdo de Edmund Husserl. Mesmo com essa
proximidade, em nenhum momento da sua obra “O Sagrado” * (2005) fez referéncia ao
método fenomenoldgico, mesmo tendo sido reconhecido por Husserl como ter ele

aplicado de forma magistral o método fenomenologico.

* Rudolf Otto, filésofo e telogo, propde que o caréter especifico do fendmeno religioso precisa ser visto
e analisado como um constructo pessoal e existencial do homem com o seu objeto de fé.

*«“O Sagrado”. Publicado em Marburg, na Alemanha em 1917, foi de fundamental importancia para
transformar essa cidade na “Meca das ciéncias da religido”.
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Como sabemos, no inicio do século XX havia um excesso de racionalizacdo da
cultura ocidental. Otto (2005) propde e resgata a experiéncia com o sagrado como uma
experiéncia originaria, retirando o aspecto puramente racional e a énfase intelectual
dada ao fendmeno. Mostrando a complexidade do sagrado em suas categorias racionais
e ndo racionais, ele busca resgatar a ideia de Deus que fora perdida e enfatiza a

experiéncia do homem com o sagrado de forma admirével e instigante.

Outro filésofo e tedlogo reconhecido pela sua sistematica e rigor cientifico que
nos traz a possibilidade de analisar esse fenémeno para além da teologia é Paul Tillich.
Partindo dos estudos de Edmund Husserl e Martin Heidegger, ele desenvolveu o que
denominou de uma fenomenologia critica, utilizando o método fenomenoldgico
aplicado ao estudo do fendémeno religioso. Foi influenciado pela fenomenologia dentro
da teologia, analisando os seus conceitos basicos e aplica 0 método fenomenoldgico na

validacao da experiéncia da revelagéo.

Revolucionario e por isso muito criticado pelos te6logos da época, logo no inicio
do texto da sua mais importante obra “Teologia Sistematica” (1987), afirma que “a
teologia deve considerar a interpretacdo criativa da existéncia”. “Uma interpretacdo que
é elaborada em todos os periodos da histéria, sob todos os tipos de condigdes
psicoldgicas e socioldgicas” (p. 14). E complementa: ... A teologia ndo esta interessada
no aumento das doengas mentais ou na consciéncia crescente delas. Ela esta interessada

na interpretacdo psiquiatrica dessas tendéncias”™ (p. 14).

Tillich (1987) ao falar sobre o sentido da revelacdo, afirma que a teologia deve
aplicar a abordagem fenomenoldgica a todos os seus conceitos basicos. Afirma isto
mesmo criticando-a como sendo insuficiente. Aponta ao fato de que, enquanto a

fenomenologia é competente no reino dos sentidos logicos, que era o0 objeto de

> O volume | foi publicado em 1951 pela Universidade de Chicago, que posteriormente publicou o
volume Il em 1957 e o volume 111 em 1963.
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pesquisas originais feitas por Husserl, ela é s6 parcialmente competente no reino das
realidades espirituais, como a religido (p. 94). Assim, une o elemento intuitivo
descritivo com o elemento existencial critico e desenvolve a fenomenologia critica,
afirmando ser este 0 método mais adequado para fornecer uma descri¢do normativa dos

sentidos espirituais “e também Espirituais” (p. 96).

Ainda sobre a anélise fenomenoldgica do fendémeno religioso, refletiremos por
intermédio da pesquisadora Ales Bello (2000, 2004, 2014), nos estudos da representante
mais proxima de Edmund Husserl, que dando prosseguimento aos estudos, adentrou na
busca pelo sentido mais profundo da existéncia humana. Trata-se de Edith Stein.
Filésofa, de origem Judia que se converteu ao catolicismo apos a leitura dos escritos de
Santa Teresa de Avila e foi a primeira mulher a conquistar o titulo de doutora na

Alemanha em Filosofia com a tese “Sobre o problema da Empatia” (1989).

Segundo Ales Bello (2014) a obra de Edith Stein passa por trés periodos
especificos: o fenomenoldgico, pedagdgico e mistico. A sua obra filoséfica mais

» % tendo sido escrito quando jé tinha se

importante ¢ o livro “Ser finito ¢ ser eterno
tornado carmelita, apds perder a cadeira universitaria e ser impedida de lecionar pelo
governo nazista, por ser de origem judaica. Em 1942 foi levada ao campo de

concentracdo e executada na cmara de gas.

Em apéndice, Stein (1989) coloca um ensaio dedicado a Martin Heidegger, colega
de curso, especificamente ao “Ser e tempo”, pela andlise feita do “ser-ai” (Da-sein), “ser
finito”, sem ter encontrado uma ligagdo com o “ser absoluto” (Sein). Bello (2004), fala
da trajetdria desse estudo que vai do ser humano a Deus e em seguida volta para a alma
humana, na qual revela a presenca de Deus. A originalidade da pesquisa esta no fato de

Stein utilizar o método fenomenologico, colocando em evidéncia aquilo

® Obra publicada em 1951. Nela, Stein contrapde o pensamento de Heidegger sobre a quest&o do sentido
do “ser”. O titulo refere-se a experiéncia do individuo, "ser finito” com o divino, “ser eterno”.
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que é essencial, segundo os ditames da primeira reducdo proposta por Husserl, a

reducdo eidética (p. 38). A partir dai, constréi seu préprio caminho.

Safra (2005), por sua vez, qualifica Stein como rigorosa em suas concepgoes e
pesquisas, aprofundando-se e abordando os diferentes registros da experiéncia humana.
Afirma que ela analisa a estrutura humana como fundamento e matriz, discutindo
filosoficamente e abordando a corporeidade, a alma e o espirito. A corporeidade como
espaco de acontecimento humano, o psiquico como questbes ligadas a alma, ao
psicologico e o espirito como ontoldgico; uma condicdo humana aberta para além e em
transcendéncia de si e para fora de si. Em seu classico “Ser finito e ser eterno” Stein
(1994) afirma:

A alma é o espaco em meio do total que estd formado pelo corpo, a alma e o

espirito. Enquanto alma sensivel habita em todos os membros e partes do corpo,

recebe dele e opera sobre ele formando-o e mantendo-o. Enquanto principio
espiritual ele transcende-o ‘de 14’ de si mesma e olha um mundo situado mais

‘para 14’ de seu proprio eu: um mundo de coisas, de pessoas, de fatos; comunica-

se com ele inteligentemente, e dele recebe impressdes; enquanto alma no sentido

prépria habita em si mesma e nela o eu pessoal esta como na sua propria casa
(p. 388).

Ales Bello (2014) nos mostra como Stein assume a sua pesquisa em torno do ser
humano trazendo a complexidade de suas manifestagdes, dando atencdo especial a
relacdo corpo e alma. A partir da corporeidade Stein analisa a constituicdo do ser
humano e indica a presenca da esfera psiquica e da espiritual e as possibilidades de
comunicacdo intersubjetivas relativas a elas. Ela aponta o espirito e corpo como duas
realidades diferentes embora se condicionem reciprocamente e acena a relagdo ser
humano-Deus, fazendo a passagem da fenomenologia para a metafisica. Segundo nos
esclarece a autora, Stein elaborou uma andlise antropologica original, colhendo as

estruturas humanas por meio de um ato de auto reflexéo.
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Essa acdo mostra o aspecto fenomenolégico descritivo que essencialmente se liga
ao ontologico. Em sua pesquisa Stein articula trés grandes temas dos quais se articulam

a especulacdo filosofica ocidental — a corporeidade, o espirito e a experiéncia religiosa

(p. 87).

Na perspectiva de Stein segundo Ales Bello (2014), essa pesquisa reflexiva traz a
descricdo essencial em sentido fenomenoldgico que partindo das manifestacdes
exteriores ao ser humano, este ¢ conduzido a sua interioridade, ao seu espirito, “no qual
age uma forgca poderosa que é externa, mas também interna forca que deriva da

intervencdo divina e que se manifesta pela graca (p. 88).

Ainda segundo Stein, nos afirma a autora sobre a justificativa do mal no ser
humano acontece, diante dessa distin¢do entre alma e espirito. O que chamamos de alma
humana é constituido de duas partes, uma propriamente psiquica e que esta ligada a
corporeidade, ou seja, ligada ao reino natural e a outra espiritual, na qual se manifesta a
liberdade. E nesta esfera, portanto, que se evidencia o acontecer do mistério da relagio

do homem com o sagrado, passando da natureza ao sobrenatural.

O fenomeno “Deus e 0 Diabo” e a Clinica Psicoldgica

O fendmeno “Deus e 0 Diabo” na clinica contemporanea contradiz a percepc¢ao
niilista sobre essa dimensdo, que nunca deixou de existir e de mover a historia da
humanidade. Na clinica do sofrimento psiquico grave, “Deus ndo morreu e o diabo

existe”! Nas crencas ou nas vivéncias e experiéncias subjetivas do sujeito.

Essa afirmacdo além de provocativa e emblematica é representativa daquilo que
temos visto e ouvido na clinica do sofrimento psiquico grave e seus correlatos. A
utilizamos também como uma maneira de desafiar os padrées de pensamento atuais
instalado em alguns espacgos da academia, onde se faz acreditar que fé e razéo, ou fe e

inteligéncia séo paradoxais e ndo podem caminhar juntos! Ou simplesmente que 0s
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fendmenos relacionados a fé representam fanatismo e desequilibrio emocional.
Propomos a despeito disto, voltar o olhar para as “coisas mesmas”, “tal como
aparecem”, “tal como ouvimos”, “tal como sentimos” ao sermos afetados pelo outro que

vivencia esse fendbmeno o que nos leva a percebé-lo como elucidativo, claro e

instigativo.

Assim, em nossa experiéncia clinica, essa “dimensao subjetiva e espiritual” existe
e ¢ representada nas figuras de “Deus e o diabo, anjos ¢ demonios™; tem lugar onde se
manifesta: “Consciéncia e corpo”; provoca sensagdes, percepgdes e sentimentos: Extase
espiritual ou Sofrimento Psiquico Espiritual, este segundo termo, de nosso cunho (na
clinica psicoldgica), numa tentativa de adentrar a subjetividade daquilo que temos
vivenciado. O “Sagrado” ao que 0S pacientes se referem em seus discursos e nos
delirios na clinica, é o Deus dos cristdos a quem Nietzsche se dirigiu e aquele a quem as
Escrituras Sagradas e a Teologia Cristd apresentam como: “Eloim”, Soberano Criador
(Génesis 1. 26,27); “Jeova Yhaweh”, “Eu Sou” aquele que se revela (Exodo 3.14); “El
Shaday”, Deus Todo-Poderoso (Génesis 17.1); “ El Elyom” , Deus Altissimo (Daniel

4.2 e 5.18) e tantos outros nomes dados que expressam seus atributos e caracteristicas.

Tillich (1987) na certeza de ndo poder classifica-lo afirma: “O ser de Deus ¢ o ser-
em-si. O ser de Deus nédo pode ser compreendido como a existéncia de um ser ao lado
de outros ou acima de outros” (p. 199). Numa frase categdrica e emblematica. Otto

(2005) por sua vez afirma “Um Deus compreendido ndo é Deus” (p. 56).

Na visdo teoldgica biblica, também ndo se pode compreender, classificar ou
provar a existéncia de alguém que, “E 0 mesmo, ontem, e hoje e eternamente” (Hebreus
13.8). Neste caso, 0 que é consideravel é a experiéncia intima e Unica daquele que diz

experimenta-lo.
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O "Demoniaco” ao qual nos referimos e que se manifesta no discurso clinico ¢ o
“Diab0”, o que as Escrituras Sagradas apresentam como “Satanas”, que significa
“adversario”, o anjo “caido” que adentrou em “hybris” e quis ser maior do que Deus.
Em hebraico “heilel bem-shachar” e em grego, na Septuaginta “heosphoros”; “Lucifer”,
que atormenta e faz o0 homem errar o caminho. Vailatti (2011) descreve:

... E por cortar a terra, “heilel bem-shachar” invade os corpos com rituais para

caminhar, deitar, levantar. E o delirio, quem sabe o que é mentira, o que é

verdade? O que € pesadelo, o que € realidade? A luz de Idcifer alucina. O sono

desperta, a boca vomita, as fezes escapam, o equilibrio balanca e 0 mundo desaba.

O que arrebata os sentidos esta ao lado, chegou piscando. O brilhante, por saber

que sera precipitado no sheol, a sepultura comum, quer companhia. Ele é o deus
das coisas que fogem, o deus deste mundo. E esté ao lado (p. 22).

Sd0 esses personagens que aparecem nos discursos dos que em sofrimento
psiquico se referem com clareza e riqueza de detalhes. A presenca demoniaca como
relatado traz uma sensacéo de terror. O conceito do mal embutido na figura do diabo e
seus demdnios ja sdo suficientes para desencadear uma séria de sensacdes de mal estar
psiquico. As pessoas que experimentam dessa manifestacdo, seja na possessdo ou nas
visdes de vultos e presencas demoniacas, bem como vozes de comando, relatam com
dor emocional e uma angustia avassaladora essa experiéncia. A sensagdo de “perda de
controle”, “medo”, “invasdo do ser”, “peso emocional”’. Também sintomas
psicossomaticos, dores no corpo € na cabeca, fraqueza, tontura, taquicardia, “peso na
cabega”, etc., S840 descritos em palavras, gestos e expressdes faciais angustiantes e quase

irrepresentaveis em palavras.

A

Encontramos em Tillich (1987) uma analise sobre o fendmeno do “éxtase ¢
possessao demoniaca”. Na clinica, temos vistos inimeros casos cujas manifestagoes

acontecem deixando terapeutas e médicos desnorteados a respeito do diagnostico e

principalmente da intervencdo. Como anteriormente afirmamos, para amenizar esse
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estado de impoténcia diante do desconhecido e diante do mistério, apelamos para aquilo
que ¢ mais concreto e “cientificamente aprovado”: o diagnostico psiquidtrico
tradicional. “Crise Psicética”, “Histeria”, “Esquizofrenia”, “Transtorno Dissociativo”,
sdo alguns termos que recorremos para administrar a nossa angustia inicial ou o

desconhecimento a respeito deste fendmeno.

Tillich (1987) nos apresenta o conceito de “Extase” como, “estar fora de si
mesmo”. Aponta para “um estado de mente que € extraordinario no sentido de que a

mente transcende sua situacdo ordinaria” (p. 99).

A distorgdo que ocorre sobre este fendmeno néo é atual. Tillich (1987) ja chamava
a atencdo ao que se refere a grupos e movimentos que reivindicavam ter experiéncias
religiosas especiais, inspiragdes pessoais e revelagdes individuais e ndo os diferencia do
que ocorre na atualidade. Também, é confundido com “entusiasmo” (p. 100). Os
movimentos extaticos podem confundir “superexcitagcdo” com a “presenga do Espirito
Divino”, ou com a ocorréncia da revelagdo. Ele cita:

Algo ocorre tanto objetiva quanto subjetivamente em toda manifestacdo genuina

ao mistério. S6 algo subjetivo acontece em um estado de superexcitacao religiosa,

em geral, produzido artificialmente... Superexcitacdo € um estado de mente que

pode ser compreendido completamente em termos psicol6gicos. Extase

transcende o nivel psicolégico, embora tenha um lado psicoldgico. Ele revela algo

valido sobre a relagdo entre o0 mistério do nosso ser e nés mesmos (p. 100).

Tillich (1987) afirma que em meio a essas experiéncias, onde a mente é possuida
pelo mistério, seja em uma manifestacdo genuina ou num processo produzido
artificialmente por uma superexcitacdo religiosa, surge a ameaca do “ndo-ser”. Essa
ameaga possuindo a mente produz “o choque ontologico” e nele ¢ experimentado o lado
negativo do mistério do ser. Esse estado aponta para um estado de mente no qual a

mente é tirada do seu equilibrio normal e é abalada em sua estrutura. A razdo alcanga
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sua linha-limitrofe e é lancada de volta sobre si mesma, e dai arrastada de novo para
essa situacdo extrema (p. 101). E continua:
O estado extatico no qual ocorre a revelacdo nao destroi a estrutura racional da
mente. Os relatos sobre experiéncias extaticas na literatura classica das grandes
religides coincidem neste ponto _ que, enquanto que a possessao demoniaca
destroi a estrutura racional da mente, o éxtase divino a preserva e eleva, embora a

transcenda. “Possessdo demoniaca destrdi os principios éticos e logicos da razao:

o &xtase divino os afirma” (p.101).

Ainda indica que ha um ponto de identidade entre éxtase e possessdo. Em ambos
0S casos a estrutura sujeito-objeto da mente é desativada afirmando que o éxtase divino
ndo viola a totalidade da mente racional, enquanto que a possessdo a enfraquece ou

destroi.

No estado de possessao demoniaca a mente ndo estd de fato “fora de si mesma”.
Ela de fato estd em poder de elementos dela mesma, que aspiram ser a totalidade da
mente, que se apoderam do centro do seu eu racional e o destroem. O autor afirma ser
obvio que éxtase tem um forte aspecto emocional. Mas seria um erro reduzi-lo a
emocdo. Em toda experiéncia extatica, todas as funcGes de compreender e estruturar a

razdo sdo conduzidas para além de si mesmas, e também a emocéo (p. 101).

E dificil pensar em uma experiéncia de éxtase ou possessdo sem pensar numa
relacdo de angustia ou sofrimento psiquico. Nos casos clinicos que temos acompanhado
esse tipo de manifestacdo, € visivel um sofrimento que ultrapassa o nivel psicoldgico. A
esse tipo de sofrimento, vamos denominar de Sofrimento Psiquico-Espiritual. Psiquico
por estar no &mbito das estruturas psiquicas, e espiritual por envolver uma relagdo para
além do psicolégico, do humanamente aceitavel e compreendido. Algo que foge do
controle da mente, que transcende o proprio ser. Mesmo no caso do éxtase divino, que

na maioria das vezes tem uma conotacdo positiva de uma experiéncia de plenitude, o
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contato com o Sagrado, tanto na vivéncia com “Deus” ou com o “Diabo” provoca
sentimentos e sensacfes de falta de controle, temor e tremor diante do indizivel,

inefavel.
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Capitulo 2

Historia da loucura e religido
Da Psiquiatria a Fenomenologia das Psicoses.

As concepcOes tedricas a respeito da loucura se misturam com o fendmeno
religioso em varias épocas e mudam dependendo de cada contexto histérico-politico. Ao
longo da histdria, a busca por um entendimento e, em consequéncia, uma classificacéo e
tratamento da “doenca mental” levou ao surgimento de varias metapsicologias, cada

uma com suas perspectivas tedricas, clinicas e filosoficas.

N&o sendo do nosso interesse neste momento aprofundar sobre os conceitos da
loucura no decorrer da historia, ao contrario, refletir sobre sua importancia e sobre o
desenvolvimento do seu sentido com o passar dos séculos, daremos uma breve
descricdo dos termos e seus significados a partir dos filésofos e pensadores de cada
época comecando pelo conceito de “phatos”, seu significado e atribuicdo desde a

antiguidade até a psicopatologia atual.

Isso nos ajuda a entender a confusdo que se formou entre os termos “fendmeno
religioso” e “loucura” presentes na visdo médica-psiquiatrica e psicoldgica classica no
século XXI nos levando a repensar o conceito de patologia que é apresentado pela

psiquiatria tradicional.

Ballone e Ortolani (2008) afirmam que mesmo diante do avango da psiquiatria
transcultural em ter demonstrado que a maioria dos transes e possessdes é influéncia de
elementos socioculturais na representacao da realidade, ndo se configurando como fator
patolégico, mas representando crencas, comportamentos ou tipos de expressdes de
personalidade formados a partir dos condicionamentos culturais, mesmo assim, persiste

a confusao entre estes fendbmenos e os distrbios mentais.
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Podemos iniciar essa critica, refletindo a etimologia da palavra “Psicopatologia”.
Isso nos faz pensar no profundo engano que se desenvolveu na psiquiatria classica sobre
0 conceito de “phatos” que reduziu a no¢do de doenca tornando a psicopatologia como
apenas o estudo da doenca mental, mesmo que o conceito de loucura sé venha a se
transformar em “doenca mental a partir do sec. XVIIlI e XIX momento em que a
medicina reivindica para si 0 poder de dizer quem € louco e quem n&o &, interpretando a

“loucura” a partir de um paradigma fisico e biomédico.

Por intermédio do estudo da etimologia, o vocabulo “Phatos”, palavra grega,

2 ¢

tem varios significados, entre eles “paix@o”, “sentimento” “excesso”, “catastrofe”,
“passagem”, “passividade” e “sofrimento”. Ela nos remete a Grécia antiga onde, 0s
deuses irritados com a ‘“hybris” dos homens (tudo que passa da medida,
descomedimento, confianca excessiva, presuncdo, arrogancia ou insoléncia), 0s
castigavam, ndo permitindo que os mesmos ultrapassassem o “metron”, “a boa medida”
e se igualassem a eles. Ultrapassar o “metron” tinha como consequéncia adentrar em
“hybris”, em desvalia, em adoecimento, anormalidade. Duas san¢des importantes que 0s

deuses impunham aos homens: “Nada cometas em excesso”, 0 que tinha haver em néo

se igualar a eles, e “Conhece-te a Ti mesmo”.

As tragédias gregas se referem exatamente ao fato dos homens entrarem em
conflito com seus desejos, paixdes e a busca em ultrapassar os limites impostos pelos
deuses e pelo destino. Dessa maneira, phatos ndo é hybris. Hybris também é apenas
mais um dos modos de ser do humano. Phatos, na sua origem é principalmente a
disposicdo afetiva fundamental, por conseguinte, hybris, é apenas uma das

possibilidades de ser.

Paul Tillich (1987) afirma que “hybris” ndo pode ser traduzida adequadamente e
que a realidade a qual ela aponta ndo se refere apenas a tragédia grega, mas tambem ao

Antigo Testamento. “Ela é expressa mais claramente na promessa da serpente a Eva de
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que, comendo da arvore do conhecimento, 0 homem seria igual a Deus.” Hybris ¢ a auto
elevacdo do homem a esfera do divino. O homem ¢é capaz dessa elevagdo por causa de

sua grandeza” (p. 282).

Segundo Tillich, (1987) “hybris” foi chamado de “pecado espiritual” e todas as
outras formas de pecado foram derivadas dela, até mesmo os pecados sensuais. Assim
ele formula:

Hybris ndo é uma forma de pecado ao lado de outras. E o pecado em sua forma

total, a saber, o outro lado da descrenga ou do afastar-se do homem com relagéo

ao centro divino ao qual pertence. E o voltar-se para si mesmo como centro de
seu eu e de seu mundo e € na totalidade de seu ser pessoal que 0 homem se torna

centro do seu mundo. Isso ¢ Hybris: isso ¢ o que foi chamado de “pecado

espiritual” (p. 283).

Martins (2002) assevera que phatos é uma disposicdo originaria do sujeito e que
estd na base do proprio ser. O seu conceito originario esta ligado com o filosofar o autor
cita Platdo: “Com efeito, ja Platdo concebe a fundag¢do da propria filosofia como
relacionada com o pathos: “E verdadeiramente de um filosofo este pathos, o espanto;
pois ndo ha outra origem imperante da filosofia que este”. E continua, o “Pathos” aqui
referido pelo filosofo é o ato ou efeito de espantar-se (thaumézein), que formaria a
propria possibilidade de comegar e de dar eficacia a possibilidade do filosofar” (p. 68).
Também cita Heidegger: “O espanto estaria na origem da filosofia grega na leitura que
fazemos”. Este espanto ¢ Pathos por exceléncia, fato observado por Heidegger também
na sua leitura de Aristoteles: “Pelo espanto os homens chegam agora e chegaram a

origem imperante do filosofar” (p. 61).

Phatos, portanto, constitui-se como possibilidade de transformacdo. As vivéncias

de sofrimento sdo potencializas para uma postura de crescimento e amadurecimento

’ Génesis 3.
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psicologico que leva o homem de volta ao cerne, ao equilibrio. A percepcéo de doenca e

enfermidade, s&o transformadas pela auto transcendéncia.
A loucura e a Medicina

Nos séculos XV e XVI com o avanco dos estudos da medicina e o retorno a visao
de Galeno, as explicacdes religiosas comegcam a perder o sentido, dando inicio a visao
de componentes psicologicos. Seguem os séculos XVII e XVIII e a falta de
fundamentacéo traz uma nosografia confusa e imprecisa que nao respondia aos critérios
ou as expectativas da época no estudo da fisiologia nervosa. No século XIX com a
publicacdo de Pinel (1801), houve uma rapida difusdo da visdo da loucura causada por
uma doenca organica. Inaugura-se a mais nova modalidade da medicina, a psiquiatria. O
século XIX findou-se sem um saber elaborado sobre o sofrimento psiquico. A énfase na
sintomatologia e na classificacdo das doencas que ultrapassavam o critério de
normalidade era para os psicopatélogos da época, interesse primordial. No inicio do
século XX, Karl Jaspers, psiquiatra e filésofo, com a publicagdo da “Psicopatologia
Geral” (1979), trouxe a Psicopatologia como disciplina organizada, com a descrigéo,

classificacdo sistemética e detalhada das doencas mentais.

Na atualidade, o DSM (Manual de Diagnostico e Estatistica da Associacdo
Americana) e o CID (Classificagdo Internacional de Doengas) surgem na tentativa de se
ter uma nomenclatura Unica, centrada na nosografia, proporcionando independente de
abordagens e orientacdes tedricas uma linguagem comum a clinicos e pesquisadores da

saude mental.

Em 1994, 0 DSM 1V incluiu o “problema religioso ou espiritual” como categoria
diagnostica fazendo mencdo a esse olhar sobre o fendmeno religioso como parte
integrante da constituicdo humana trazendo assim a possibilidade de um estudo mais

aprofundado sobre o tema. Essa categoria, segundo este manual, é pertinente quando o
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foco da atencdo clinica € um problema religioso ou espiritual como experiéncias
estressantes que envolvem perda ou questionamento da fé, problemas associados a
conversdo a uma nova fé, questionamentos dos valores espirituais, relacionado, ou nao,

a uma igreja organizada ou instituig&o religiosa.

Surge, entéo, a possibilidade de um olhar ndo reducionista do religioso, saindo
do campo exclusivo da teologia para ser observado por um viés cientifico. Aquilo que
era mais comum as religides e crengas passou a ser visto com reconhecimento de causa
cientifica. Contudo, ainda é evidente a arbitrariedade com que as defini¢cdes e sintomas
sdo formulados, sem haver questionamentos a respeito da natureza da doenca ou do
sintoma, tdo pouco dos fundamentos antropoldgicos e filoséficos. Esse modelo nos

apresenta uma lacuna: A subjetividade humana e todas as suas interfaces.
A loucura e a Psiquiatria Tradicional

Levando em consideragdo toda a importancia aos pilares da psiquiatria
tradicional ao que se refere a fundamentacdo e esclarecimento sobre a “loucura”,
levantamos questionamentos a respeito de como essa ciéncia atuou e atua nesse campo,
ao que se refere a falta de outros olhares aos fenbmenos aqui apresentados. A visdo
critica a respeito da historia da “loucura” desde os periodos mais longinquos, bem como
a forma como era vista e tratada essa faceta da subjetividade humana se faz necessaria
para termos uma nocdo daquilo que propomos neste trabalho em termos de pensar e
refletir uma psicopatologia que transcenda o modelo tradicional e leve em consideracao

a existencialidade e transcendéncia humana expressa em sua totalidade.

Pensar em “phatos” como “disposi¢do afetiva fundamental” é resgatar algo
intrinseco ao humano que sai do contexto da “doenga” e da “anormalidade” expressando
“além de sofrimento, também paixdo, sentimento e desmesura” podendo ultrapassar o

limite da “logica comum” a determinado grupo social e ndo ser classificado como
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“patologico” e enquadrado em uma nosografia sintomatologica e especificada como

transtorno mental.

A histéria da loucura segundo nos narra Foucault (1978) nos leva a uma
retomada de uma problematizacdo sobre a forma de representacdo em que o “poder”
sobre a sanidade do homem era exercido, agora ndo mais por intermédio “divino” mas,
pelo Estado desde a época do Renascimento até o empoderamento da psiquiatria por

intermédio do “poder asilar”.

Porém, anterior a isto, a forma de tratar os “loucos” passa por varios processos
onde sua identidade e subjetividade eram ignoradas de maneira mais radical ainda. Um
exemplo classico era a forma de contencdo onde se utilizavam navios que 0s
transportavam junto a leprosos e mendigos, de cidade em cidade sem destino, foi um
exemplo da perda ndo apenas da identidade, mas da propria territorialidade. Eram
prisioneiros sem grades, tendo a infinitude do mar e a incerteza do destino. N&o tinham

“poder” sobre si.

As transformacdes advindas com a era classica trouxeram consigo a mudanca de
paradigmas no conceito de loucura, passando pela “demonizagdo”, “moralizacdo”
“desorganizacdo social e familiar” até a doenga mental com Pinel (1745-1826),
promovendo a primeira “reforma psiquiatrica”, trazendo a no¢do de que o “louco”

precisava de medicacao e cuidados.

O século XIX entdo, com tantas transformacBes culturais e politicas, passa
também a ser considerado o século dos manicbmios. Trocam-se 0s barcos pelos
manicomios; a profundeza e infinitude do mar por grades de isolamento; a incerteza do
destino onde desembarcar pela incerteza de um retorno a sua propria identidade,

subjetividade, corporeidade.
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Com a construcdo de tantos hospitais psiquiatricos, aumentaram também as
variedades de diagndsticos para justificar o nimero crescente de internagdes, dando a
psiquiatria o “poder” de deferir quem era louco ou ndo. Assim, a segregacdo e a

excluséo continuaram fazendo parte do processo.

Jaspers (1979) diferencia a Psiquiatria da Psicopatologia ao apresentar uma
semiologia psicopatolégica para além de uma semiologia como base e fundamento do
fazer médico, mas com base na fenomenologia e fundamentada com rigor clinico e
filosofico buscando as causas e a natureza das doengas mentais, busca no objetivo da
psicopatologia o fenbmeno psiquico realmente consciente:

Queremos saber o que os homens vivenciam e como o fazem. Pretendemos

conhecer a envergadura das realidades psiquicas. E ndo queremos investigar

apenas as vivéncias humanas em si, mas, também as condicdes e causas de que

dependem 0S Nexos em que se estruturam, as rela(;(")es em que se encontram, e 0s

modos em que, de alguma maneira, se exteriorizam objetivamente (p. 13).

Nessa busca, afirma fundamentalmente uma atitude cientifica aberta a todas as
possibilidades de investigacdo empirica, resistindo a toda tentativa de reduzir o homem
a um denominador comum, e ndo conhecer nenhum conceito fundamental que possa

conceber o homem exaustivamente, na sua totalidade.

Isto acontece concomitantemente ao nascimento da psicologia cientifica, na
ocasido em que se separou da filosofia. Dessa feita, esclarece-se o fundamento da
psicopatologia como sendo a compreensdo do patoldgico, enquanto que a psicologia e a

psiquiatria se definem pelo campo terapéutico.

Passado mais de cem anos desde a contribuicdo de Jaspers a psiquiatria
tradicional parece ter parado no tempo e continua sendo alvo de questionamentos no

que se refere a sua eficécia e sensibilidade em lidar com a subjetividade, potencialidade
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e diversas maneiras de atuacdo do ser humano, principalmente no que se refere ao

fendmeno religioso e suas manifestacoes diversas.

Jaspers (1979) desafiou os psicopatdlogos da época a nao reduzir o individuo
humano a conceitos psicopatoldgicos e a reconhecer a riqueza infinita de todo
individuo, que nunca podera se esgotar, afirmando:

[...] independente disso podera, como homem, ver mais; ou quando outros veem

esse “mais”, que € algo incomparavel, ndo deve imiscuir-se com psicopatologia.

Sobretudo avalia¢Ges éticas, estéticas, metafisicas sdo de todo independentes de

avaliacdes e classificacdes psicopatologicas (p. 12).

Também critica a psicologia intelectualista, pelo exagero na procura de nexos
racionais, impedindo a compreenséo correta do contexto da agdo humana. A essa a¢ao
classifica como preconceito intelectualista e psicologico onde se exorbitam os efeitos do
raciocinio légico em prejuizo da persuasdo sugestiva. Dessa forma, afirma, “recorre-se
apressadamente a constatacdo de “deméncia” quando se encontra algo irracional,

deixando de ver a riqueza infinita da vivéncia humana” (p. 32).

Como conceito fundamental de sua psicopatologia, apresenta “o homem todo em
sua enfermidade” (p.17) sendo esta psiquica, ou psiquicamente determinada. Em
segundo lugar, como tema fundamental, a alma do homem, como se objetiva, em
terceiro lugar a alma como consciéncia, em quarto lugar, a alma ndo como uma coisa,
mas como um ser no mundo e em quinto, a alma ndo como um ser estatico e definitivo,

mas um vir-a-ser, um desenvolvimento, uma evolugéo (p. 18).

Sem duavidas, com essas premissas, € marcada definitivamente a diferenciagéo
entre a Psiquiatria e a Psicopatologia, tendo como seu objeto de estudo ndo apenas 0
fendmeno consciente, patolégico e psiquico, mas as vivéncias, os fendmenos subjetivos

e suas manifestacfes no mundo do individuo circundante.
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Com essa eximia contribui¢do, Jaspers (1979) baseado na fenomenologia de
Husserl, abre o caminho para agora denominada “psicopatologia fenomenologica”
representada por psiquiatras renomados, tais como Minkowski, Binswanger, Von
Gebsattel e Straus, e que posteriormente foram seguidos por Tellenbach, Zutt,
Blankenburg, Kimura, Tatossian, e outros. Iremos nos deter em Tatossian, naquilo que
desenvolveu como “Psicopatologia fenomenologica contemporanea”. Com esta leitura
em Husserl e Heidegger, esses autores passam a estudar o homem, contrario a qualquer
reducionismo objetivista dos fenémenos psiquicos, usando uma metodologia fenémeno-

estrutural para o encontro mais proximo possivel com o humano.
Da Psiquiatria & Fenomenologia das Psicoses

Tatossian e Moreira (2012) referem-se aos primordios da Esquizofrenia, tendo
seu nascimento com Eugen Bleuler na psiquiatria Suiga, mesmo local onde nasce a
fenomenologia psiquiatrica com os trabalhos de Minkowski e Binswanger em 1922.
Resumem de maneira clara o percurso e desenvolvimento da nova ciéncia
psicopatoldgica apo6s Jaspers inaugurar a psicopatologia como uma nova area do saber,
introduzindo o método fenomenoldgico na descricdo e compreensdo dos transtornos
mentais.

Trés grandes nomes se apresentam como representantes da psicopatologia
fenomenoldgica: Ludwing Binswanger, na perspectiva de sua Daseninsanalyse e sua
antropologia fenomenoldgica enfatizando a vida continua do homem e a representacao
da sua histéria dando prioridade ndo mais a doenca ou ao psiquico, mas ao homem;
Medard Boss com uma psicopatologia de inspiracdo daseinsanalitica com énfase no
carater fundamental do ser-com-o-outro e os diferentes modos do homem se relacionar
e Arthur Tatossian e sua psicopatologia contemporanea do Lebenswelt, ocupando como
lugar de destaque a temporalidade, alem da espacialidade, corporalidade e os demais

aspectos do ser-no-mundo (p. 131).
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Tatossian e Moreira (2012) observa a maestria de Tatossian em se utilizar das
obras dos varios autores da fenomenologia, Husserl, Heidegger, Sartre, Merleau-Ponty e
Scheler, bem como os autores da psicopatologia fenomenoldgica, Jaspers, Binswanger,
Minkoswski, Tellenback entre outros, 0 que caracteriza uma escrita mais amadurecida,
bem como enfatizando uma preocupacéo em desenvolver uma psicopatologia da clinica
e para a clinica, buscando uma compreenséo do individuo e distinguindo sintoma de
fendomeno, tomando assim consciéncia da importancia do “modo de ser-no-mundo”
(p. 210).

Tanto os conceito de temporalidade, espacialidade, delirio e os demais
relacionados a vivéncia psicética serdo revisitados no decorrer deste estudo a partir da
leitura em Tatossian (2006) numa interlocu¢cdo com outros autores da psicopatologia
fenomenologica, objetivando esclarecer a pergunta norteadora deste estudo nos leva a
busca do entendimento e diferenciacdo da experiéncia psicética de uma experiéncia
espiritual ou o que acontece na juncdo das duas experiéncias.

Dai, surgem questdes como 0 que acontece com a pessoa que vivencia uma crise
psicotica e como se ddo os delirios, alucinagdes e correlatos. Como se dao esses delirios
ou alucinagdes, ou se 0s mesmos ndo se configuram como tais, mas sao representacoes
e experiéncias ontoldgicas, anteriores e que fazem parte da biografia do individuo que
apresenta esse “phatos” ndo como uma patologia, mas como a sua forma de ser-no-

mundo.

Segundo Tatossian (2006), a fenomenologia das psicoses nos proporciona a
possibilidade de compreender o significado do vivido, superando a forma natural e
biomedica de ver esses fendmenos. Ele nos traz uma contribuicdo inestimavel com sua
obra aprofundando e descrevendo sobre a experiéncia psicotica no esforco de
compreender esse mundo que tanto para a psicologia quanto para a psiquiatria, ainda
encontra-se quase desconhecido no seu aspecto vivencial.
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A experiéncia vivida em uma crise psicética ou a propria psicose é objeto por
exceléncia da fenomenologia segundo o autor. Na tentativa de compreensdo, Tatossian
(2006) descreve a integracdo das experiéncias fenomenoldgica empirica e
transcendental-eidética na busca da clarificagdo desse fenémeno. Ele cita:

A fenomenologia tem precisamente por ambicdo mostrar que ha em cada
experiéncia mais do que o empirismo comum reconhece, na redugdo empirica da
experiéncia que o caracteriza ¢ que justifica a palavra de Goethe: “A experiéncia
nao ¢ mais que a metade da experiéncia”. O que na experiéncia, para além do fato
objetivo, ¢ a esséncia daquilo que se encontrou, sua forma de ser, seu “como” que se
junta ao “que” do qual a ciéncia abstrai o dado da experiéncia. Essa esséncia ¢ o que
torna possivel o que o constitui transcendentalmente. Mas isso que é propriamente

fenomenolodgico, ndo é a nogdo da esséncia, € 0 que nesta ¢ “visivel”, acessivel a

visdo (anschaulich) (p. 36).

Seguindo esse raciocinio, nos afirma que a fenomenologia é uma experiéncia dupla,
ao mesmo tempo empirica (no sentido comum) e apridrica ja que a transcendéncia
constituinte do dado é o seu a priori, seu eidos e visa a compreensdo global e

unificadora (p. 36).

A busca por uma leitura mais humanizada e integral do sofrimento psiquico tem
levado a pesquisadores, médicos, psicélogos e demais profissionais da saude mental se
abrir para outras dimensdes antes ndo exploradas. Dalgalarrondo (2008) numa leitura
existencialista da psicopatologia, a contrasta com a psicopatologia médica onde a nogédo
de homem centrada no corpo e no ser bioldgico, descreve o adoecimento mental como
um mau funcionamento do cérebro, uma desregularizacdo do aparelho bioldgico. Ele
ainda afirma:

Ja na perspectiva existencial, o doente é visto principalmente como “existéncia
singular”, como ser lancado a um mundo que € apenas natural e bioldgico na sua
dimensdo elementar, mas que é fundamentalmente histérico e humano. O ser é

construido por meio da experiéncia particular de cada sujeito, a doenca mental ndo
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é vista tanto como disfuncao bioldgica ou psicologica, mas, sobretudo, como um
modo particular de existéncia, uma forma tragica de ser no mundo... um modo

particularmente doloroso de ser com os outros (p. 36).

Levando em consideracdo que nenhum conhecimento é capaz de esgotar o que se
sabe sobre o sofrimento psiquico, apontamos, mesmo diante das evidencias de
ampliacdo da viséo tradicional sobre a maneira de entender o sofrimento humano e suas
manifestacOes, a necessidade de uma ampliagdo diante do modo em como se V&,
classifica e diagnostica os fendmenos ditos “anormais” e “patologicos” no que se refere

ao fendmeno religioso e as experiéncias espirituais.

Para isso, buscamos a possibilidade de entender as facetas do sofrimento psiquico,
sobretudo aquele permeado de espiritualidade sob a Otica de uma hermenéutica
fenomenologica expandindo um olhar atencioso aos contetidos e sintomas relacionados
a essa dimensdo que é essencialmente humana. Dessa maneira, podemos questionar o
sentido de doenca tendo uma amplitude maior quando consideramos a historia e a
subjetividade de cada ser, o que nos leva fundamentalmente a sua forma de estar no
mundo. A investigacdo sobre o homem é infindavel e infind4veis séo as possibilidades
que o levam a vivenciar o seu phatos. E preciso acatar que a sublime existéncia humana
é permeada de mistérios que colorem, enriquecem e diferenciam-nos das demais formas

de existir no mundo.
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Capitulo 3
Religido, Fendmeno Religioso, Religiosidade, e Espiritualidade

A religido alimenta a mente; a espiritualidade, a alma!
A religido ndo é apenas uma, sdo centenas. A espiritualidade é apenas uma.
A religido € para os que dormem. A espiritualidade € para os que estéo despertos.

A religido € para aqueles que necessitam que alguém lhes diga o que fazer
e querem ser guiados.

A espiritualidade é para os que prestam atencéo a sua voz interior.

A religido tem um conjunto de regras dogmaticas.

A espiritualidade te convida a raciocinar sobre tudo, a questionar tudo.

A religidao ameaca e amedronta. A espiritualidade Ihe d& paz Interior.
A religiao fala de pecado e de culpa. A espiritualidade lhe diz: “aprenda com o erro”.

A religi&o reprime tudo, te faz falso.

A espiritualidade transcende tudo, te faz verdadeiro!

A religido ndo é Deus. A espiritualidade é Tudo e, portanto é Deus.

A religido inventa. A espiritualidade descobre.

A religido nédo indaga nem questiona. A espiritualidade questiona tudo.

A religido é humana, é uma organizacé@o com regras.

A espiritualidade € divina, sem regras.

A religido € causa de divisdes. A espiritualidade é causa de unido.

A religido Ihe busca para que acredite. A espiritualidade vocé tem que buscéa-la.

A religi&o segue os preceitos de um livro sagrado.
A espiritualidade busca o sagrado em todos os livros.

A religido se alimenta do medo. A espiritualidade se alimenta na confianca e na fé.
A religido faz viver no pensamento. A espiritualidade faz viver na consciéncia.

A religido se ocupa com fazer. A espiritualidade se ocupa com ser.

A religido alimenta o ego. A espiritualidade nos faz transcender.

A religido nos faz renunciar ao mundo.
A espiritualidade nos faz viver em Deus, ndo renunciar a Ele.
A religido € adoracdo, a espiritualidade é meditacao.

A religido sonha com a gléria e com o paraiso.
A espiritualidade nos faz viver a gldria e o paraiso aqui e agora.
A religido vive no passado e no futuro. A espiritualidade vive no presente.

A religido enclausura nossa memoria. A espiritualidade liberta nossa consciéncia.
A religido cré na vida eterna. A espiritualidade nos faz consciente da vida eterna.

A religido promete para depois da morte.
A espiritualidade € encontrar Deus em nosso interior durante a vida.

Guido Nunes Lopes
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“Todas as culturas e todos os povos tiveram e tém uma expressao religiosa”.
Com essa afirmacdo Croatto (2001) inicia uma proficua reflexdo sobre o fenémeno
religioso e suas manifestagOes, fazendo uma leitura das diversas formas de linguagens
que representam a relagdo do homem com o transcendente. Segundo o autor, o simbolo,
a linguagem, a literatura, os ritos e corpos doutrinarios e tudo o que mais € expresso de
tantas outras maneiras no processo das atividades humanas, € representativo da

experiéncia com o transcendente.

A religido e o fenbmeno religioso é objeto de estudo das ciéncias humanas e
sociais cada qual com a sua peculiaridade. Croatto (2001) nos apresenta um resumo
abordando tais ciéncias, entre elas a Historia das Religides que se detém em mostrar 0s
fatos religiosos concretos, descrevendo geograficamente e cronologicamente fatos
deixados pelo homem no decorrer dos tempos e da historia, entendendo-os como

manifestacdes culturais.

Sobre a Sociologia da religido, ressalta Durkheim, quando afirma que a religido
¢ uma forma fundamental de coesdo social, tornando o fendmeno religioso

essencialmente comunitario e como fato social.

J& a Psicologia da religido parte do pressuposto de que o sentimento religioso é
uma elaboracdo do Eros basico do ser humano, como impulso inicial e fundamental
ligado ao desejo e suas manifestagdes ou frustracGes. As vertentes que configuram a
psicologia da religido se baseiam em Sigmund Freud que interpreta a experiéncia
religiosa como conflitos ancestrais e, sobretudo como aspecto negativo e em Carl
Gustav Jung que tem uma percepc¢éo positiva sobre o fendmeno religioso, tendo como
um dos seus pressupostos o inconsciente coletivo, uma espécie de memaria ancestral e
que se formaliza em profundas marcas psiquicas, 0s arquétipos. Esses seriam a fonte

tanto dos sonhos como dos mitos da religi&o.
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Por sua vez, a Filosofia da religido interessa-se pelo fendmeno seja com a
aproximagao positiva ou negativa. Preocupa-se com o absoluto e ndo com o encontro
com ele, nem enquanto Deus, mas como o Ser e o fundamento de toda a realidade. Tem
como ponto de vista sempre o racional: Deus (teodiceia), 0 mundo (cosmovisao), o ser
humano (antropologia filosofica, ética), ndo sdo considerados o ponto de vista da
experiéncia religiosa (fenomenologia) nem do ponto de vista da fé (teologia), porém da

racionalidade analitica.

Continuando, Croatto (2001) apresenta a Teologia como ciéncia que se utiliza
dos dados da fé (da revelacdo), mas se fundamenta (como a filosofia) na razdo. Assim,
fala de Deus e a partir da relacdo que ele estabelece com o ser humano. Também
diferencia a Teologia da Teologia das religides, area que reflete a partir da fé cristd de
outras religides e que examina de maneira quantitativa como parte de uma so revelagao

global.

Por fim, nos apresenta o objeto do seu estudo, a Fenomenologia da religido que
quando aplicada a religido, ndo estuda os fatos religiosos em si mesmo, mas a sua
intencionalidade, seu eidos ou esséncia, explorando o sentido e significado para o ser

humano que vivencia e expressa o fenémeno.

Por intermédio desses diversos olhares € possivel refletir e ter uma clarificagdo
sobre os fendmenos estudados, bem como a diferenciacdo dos termos acima intitulados,
Religido, Fendbmeno religiosos, Religiosidade e Espiritualidade. Essa exposi¢do sumaria
que seja, apresenta as ciéncias que estudam o homem e sua relagdo com o fenébmeno
religioso, corroborando a complexidade do assunto e a necessidade de uma abertura

para entender 0s mistérios que se apresentam nesse campo.

Em pesquisa anterior (Mano & Costa 2010) iniciaram uma reflexdo sobre a

dimensdo espiritual do homem como fator determinante para questionar o bindmio
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salde-doenca. Esse fato ja era previsto desde William James (1986) quando afirmou
que para o psicologo, as tendéncias religiosas do homem héo de ser, pelo menos, téo
interessantes quanto qualquer fator pertencente a sua constituicdo mental e que a
experiéncia religiosa passa pela dimensdo dos sentimentos e que a vida religiosa tem

como objetivo realizar o contato com o sagrado.

Esse contato, aparentemente invisivel, é responsavel por uma mudanga radical na
vida do individuo por meio dos sentimentos. James (1986) denominou como
“experiéncia religiosa” a capacidade do homem entrar em comunh&o direta com o
divino, por um sentimento intenso e singular, o que resulta posteriormente numa crenca.
O carater da religido, para James (1986), é fundamentalmente individual e afetivo, mais
do que racional e coletivo. Segundo ele, o sentimento religioso situa-se por baixo da
consciéncia, atuando em um nivel subconsciente que, por vezes, emerge para a zona de
consciéncia, e continua:

Devo estruturar as coisas e argumentar o0 modo de chegar a conclusao de que a
religido de um homem € a coisa mais profunda e sébia de sua vida. Tenho que
estabelecer abertamente a brecha que existe entre a vida, a razdo articulada e o
impulso do subconsciente, da parte instintiva e irracional, que ¢ mais vital [...]
Em religido, as necessidades vitais, as exageradas crengas misticas [...]

procedem de uma regio ultra racional. S3o dons. E uma questao de viver esses

dons ou de nao viver [...] (p. 97-101).

Mano e Costa (2010) afirmam que fendmeno religioso é inerente a
transcendéncia humana. E tdo antigo quanto o homem. Esse fendmeno pode ser
entendido como o resultado das experiéncias individuais ou coletivas no ambito
religioso, relacionadas as vivéncias e praticas de crencas, rituais e dogmas propostos por
um sistema religioso ou por uma filosofia de vida que tem como objetivo a busca do

transcender humano, bem como sua existéncia, seja na sua experiéncia individual ou na
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relagdo com um grupo. A busca incessante em dire¢do a um conhecimento de si mesmo,

do mundo e do que o transcende pode ser caracterizado como espiritualidade.

Seria, portanto, a busca por algo que o transcenda, por algo que seja maior do
que ele mesmo, explicando dessa maneira a si mesmo, suas angustias, temores e
guestionamentos existenciais, como, por exemplo, o significado de sua existéncia, qual

a sua fungéo neste mundo e qual o seu destino.

As intensas e quase que diarias mudancas em todas as areas da vida humana, as
exigéncias impostas por um mundo globalizado, a relativizagdo de conceitos e
principios essenciais no ambito moral e ético que visam proporcionar o equilibrio
psiquico-emocional levam o homem contemporaneo a viver uma crise existencial,
estimulando também uma busca desesperada por seguranca emocional e sentido para a
sua existéncia. O “ser ou ndo ser religioso” e suas implicagfes tornaram-se um dos

grandes conflitos inerentes a existéncia humana.

Assim, o fendbmeno religioso deve ser compreendido como um fendmeno
eminentemente humano. A busca de um sentido supra-humano ou sobrenatural para a
sua existéncia levou 0 homem a buscar incessantemente essa dimensdo. Concordamos
com Goto (2004) quando afirma que todos os homens possuem essa manifestagédo do

religioso, mesmo que afete a todos de maneiras e intensidades diferentes.

Atualmente, varios autores se dedicaram para definir e caracterizar os termos
religido, religiosidade e espiritualidade, por isso procuramos fazer uma breve exposicao

na busca de uma diferenciagdo dos termos.

Uma das definicbes mais completas encontradas sobre o termo religido é
apresentada por Valle (1998) e vem das ciéncias sociais que a define como sendo um

“sistema de crencas, praticas, simbolos e estruturas sociais por meio das quais as
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sociedades humanas e as pessoas, nas diferentes épocas e culturas, vivem sua relacdo

com um mundo especifico: 0 mundo do sagrado” (p. 21).

Valle (1998) afirma que as raizes da religido sdo mdaltiplas e o peso da influéncia
proporcionada na vida de cada individuo é diferente, o que reafirma a incoeréncia da
religido institucionalizada como um modelo rigido a ser seguido. Para ele, a

religiosidade ¢ a experiéncia individualizada do transcendente.

Alves (2003) nos lembra que a presenca efetiva da religido em todas as épocas da
humanidade é fato incontestavel. Ndo ha relatos de civilizagdes, tribos ou qualquer
ajuntamento humano por menor que seja sem a presenca de uma suposta pratica ou
crenga relacionada ao divino, ao transcendente. Segundo este autor, ndo se sabe onde e
nem quando o homem teve pela primeira vez uma experiéncia religiosa. O enigma da
religido provavelmente se direciona em saber qual o primeiro momento em que o
homem buscou essa relagdo com o divino, com quem o transcende, assim também quais
as suas formas de manifestacdo, sua estrutura, o seu funcionamento, como ela se

origina, “se das entranhas do homem ou das profundezas do seu psiquismo” (p. 27).

Ainda segundo este autor, a religido promove esperanca a despeito das situagdes
adversas que o homem enfrenta. O homem enquanto ser diferente dos outros animais,
tem a caracteristica de obstinacdo em ndo aceitar a realidade dos fatos e buscar na fé, na
relacdo com alguém ou algo superior a si mesmo, a capacidade de transpor 0s seus
sofrimentos. A religido propriamente dita esta atrelada a instituicdes, comportamentos
ritualizados ou a doutrinas especificas. O carater originario da religido é atribuir ao
individuo que a procura, regras e dogmas pre-estabelecidos que passe a ser fator

constituinte da sua conduta moral e da sua préatica social.

Ao se falar de “religiosidade”, compreende-se uma extensdo na qual um individuo

acredita, segue e pratica uma religido. As motivacdes para essa pratica sdo das mais
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diversas, desde uma crenga genuina a uma simples repeticdo de tradi¢cdes familiares e
culturais. Simme (1994) apresenta uma nocdo de religiosidade como algo mais pessoal,
um estado ou uma necessidade interna, em contraposi¢do com a pratica cega de regras e
condutas morais, portanto, traz uma concep¢do de religiosidade muito préximo da

espiritualidade.

Para Avila (2007) a vivéncia religiosa é uma realidade psiquica complexa, na qual
se integram sentimentos, atitudes e razfes. A articulacdo dessa realidade supde como
toda experiéncia humana, dois niveis, um pré-racional, mais intuitivo e emocional, e um
segundo momento no qual se articulam os contetdos dessa experiéncia de forma

razoavel e referendada por uma forma de vida (p. 16).

Com uma visao similar, Lukoff (1995) faz mencéo a esse olhar sobre o fendbmeno
religioso como parte integrante da constituicdo humana e que trouxe a possibilidade de
um estudo mais aprofundado sobre o tema apontando como evidencia dessa mudanca a
inclusdo no ano de 1994, o “problema religioso ou espiritual”’ como categoria

diagndstica pelo DSM V.

Essa categoria, segundo este manual, é pertinente “quando o foco da atengdo
clinica € um problema religioso ou espiritual como experiéncias estressantes que
envolvem perda ou questionamento da fé, problemas associados a conversdao a uma
nova fé, questionamentos dos valores espirituais, relacionado, ou ndo, a uma igreja

organizada ou institui¢ao religiosa” (p. 467).

Surge entdo, a possibilidade de um olhar ndo reducionista do religioso, saindo do
campo exclusivo da teologia para ser observado por um viés cientifico. Aquilo que era
mais comum as religides e crencgas passou a ser visto com reconhecimento de causa

cientifica.
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O desafio da psicologia na atualidade no que diz respeito a religido e a
espiritualidade estd em lidar com o renascimento desse fendmeno como uma aspiragdo
natural do ser humano, que traz consigo valores, conflitos, duvidas e questionamentos

proprios da experiéncia humana, que estdo sendo levados para 0 ambiente terapéutico.

Religido e religiosidade sdo dois termos antigos na Psicologia da Religiéo,
diferente do termo “espiritualidade” que surgiu mais recentemente na psicologia
cientifica. Na busca de limpar esse conceito, dada a confusdo que se faz no meio

teoldgico e académico, Valle (1998) discorre sobre o que ndo é a espiritualidade:

A espiritualidade ndo € algo que se opde ao que é material corpéreo ou
mundano. Ela ndo rejeita ou nega a natureza. Nao ¢ um “estado de alma” que s6
se consegue por meio da fuga do mundo. A espiritualidade é algo encarnado no
contexto real da vida de cada pessoa e de cada época. Ela expressa o sentido

profundo do que se é e vive de fato (p. 101).

Diferenciando os termos que compfe o campo tedrico do fenémeno religioso,
esses apesar de se correlacionarem entre si, tém significados e funcfes diferentes. O
grande desafio é diferenciar e entender em qual momento cada um se manifesta dentro
da experiéncia propria de cada sujeito. Logo, € imperativo que se inicie uma reflexdo
psicolégica acerca desses conceitos e suas possiveis influéncias no processo de
construcdo da salde mental e como acontece esse processo em termos de experiéncia

pessoal.

Como ponto de partida, citamos Durkheim (1968) que tornou célebre o estudo do
fendmeno religioso com a sua obra “As formas elementares da vida religiosa” na qual
apresenta a religido como fato social e compreende como um aspecto “essencial e
permanente da humanidade” que estd na base da constituigdo do homem enquanto tal,

afirmando que nédo ha, pois, religides que sejam falsas. Todas sdo verdadeiras a sua
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maneira: todas respondem, ainda que de maneiras diferentes, a determinadas condig¢oes

da vida humana (p. 31).

Partindo do pressuposto de que a religido é uma constru¢cdo humana estruturada
historicamente, ela surge no afé de responder a questdes concernentes ao anseio humano
por dar respostas ao seu sentido existencial. Isso acontece dentro de um contexto social
a partir de uma conjugacédo de fatores humanos, culturais e espirituais e nenhum deles
pode ser excluido da analise sociocultural, uma vez que, segundo Durkheim, religido e

sociedade se mostram conjugadas indissoluvelmente no plano histdrico.

Buscando uma compreensdo da natureza da religido e sua importancia para a vida
social, Durkheim (1968) conota o0 aspecto constitutivo do espirito humano,
classificando-o como algo eminentemente social e afirmando que as representagdes
religiosas sdo representacOes coletivas, 0s ritos sao maneiras de agir que surgem
unicamente no seio dos grupos reunidos e que destinam a suscitar, a manter ou a refazer

certos estados mentais destes grupos (p. 31).

Savio (2008) qualifica a religido como uma poderosa forga norteadora dos valores
da familia e da sociedade, ditando a moral e as normas de comportamento e relembra
que, na antiguidade, religido e cultura geral ndo se distinguiam, mas com a chegada da
modernidade, tomou-se uma consciéncia da autonomia e chegou-se a independéncia e
ao confronto entre a religido e a ciéncia. Na p6s-modernidade, continuam, ja € possivel
ter uma perspectiva que reina os fragmentos da existéncia pessoal e social entre 0s
quais religido e psicoterapia. Sobre esse novo aspecto afirma:

O pensamento pos-moderno abriu a possibilidade de entendermos a religido e a

espiritualidade como aspectos importantes da experiéncia humana. Para muitas

pessoas, a religido é parte integrante de suas vidas e experiéncias cotidianas. Na

ciéncia e na psicologia p6s-modernas, valorizam-se o singular, o idiossincratico e

0 contextualmente situado, em vez de leis gerais. Assim, o lugar do terapeuta
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como concebemos é como um co-construtor que, ao lado das familias, tem suas

ideias como facilitador da conversacéo terapéutica (p. 22).

Avila (2007) afirma que a pluralidade de teorias e movimentos da psicologia em
geral leva a uma falta de paradigma global e Gnico de pesquisa e de compreensdo do
fendmeno. Cabe aqui, de forma sucinta, esclarecer o objeto da psicologia da religido que
é¢ o0 homem na qualidade de religioso nos seus desejos, motivacGes, experiéncias e

atitudes expressas em seu comportamento (p. 15).

Partindo do paradigma da Psicologia da religido, este autor defende a vivéncia
religiosa como uma realidade psiquica complexa, na qual se integram sentimentos,
atitudes e razoes, corroborando que “a articulagdo dessa realidade supde como toda
experiéncia humana, dois niveis, um pré-racional, mais intuitivo e emocional, e um
segundo momento no qual se articulam os contetdos dessa experiéncia de forma

razoavel e referendada por uma forma de vida”.

Espiritualidade vem do termo “espirito” que, segundo o dicionario Oxford
(Simpson & Werner, 1989) define a parte imaterial, intelectual ou moral do homem.
Este por sua vez, busca a partir da sua experiéncia espiritual, justificar, entender sua

existéncia e seu significado como ser e sua participacdo no mundo.

Entende-se que a religiosidade ndo se apresenta necessariamente como um
estado emocional ou uma necessidade interna, como cita Simme (1994), o que seria
préprio da espiritualidade, mas sim como a pratica de rituais, dogmas e regras
estabelecidas pela religido, os quais podem ser efetuados sem haver necessariamente um
vinculo a um estado de espirito ou a uma vivéncia espiritual, estando ligada geralmente

a pratica de comportamentos aprendidos e repetidos.

Em outras palavras, uma pessoa religiosa necessariamente ndo se caracteriza

como um individuo espiritualizado, assim como um individuo espiritualizado pode nédo
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estar vinculado a praticas religiosas. Na religiosidade, ndo ha necessariamente uma
relacdo direta com o transcender, o que é proprio e se aplica a espiritualidade como um

processo dirio, relacional, consigo mesmo, com o outro ou com o Divino.

Entendemos a espiritualidade como um fenémeno de intimidade, de
relacionamento com o transcendente, no qual hd uma busca diéria, voluntaria e
prazerosa do autoconhecimento e do conhecimento do Outro. Esse conhecimento leva o
individuo a uma consciéncia de si, das suas competéncias e limitacGes. Pode-se, entéo,
refletir sobre a diferenca entre religiosidade e espiritualidade a partir da falta de
obrigatoriedade no processo de sistematizacdo, seja ela de qual tipo for, quer de
doutrinas, quer de cultos ou rituais, etc. A espiritualidade, como observada até agora,

esta ligada essencialmente a uma busca pelo sentido e proposito de existéncia.

A partir dessa reflexdo inicial e sem nenhuma pretenséo de dar um fechamento
aos conceitos discutidos, entendemos a religido como um sistema humano, regido por
leis humanas que busca de forma pretensiosa aproximar o homem de Deus. A
religiosidade € um dos canais para se alcancara essa busca e aproximacao, enquanto que
a espiritualidade é simplesmente o voltar-se do homem para dentro de si mesmo em
busca de um significado para a sua existéncia, seja na pessoa de Deus ou em qualquer

outra forma de ver o transcendente.

Independente da diferenciagdo dos termos e seus reais significados, todos
apontam para a busca da experiéncia do homem com aquilo que o transcende. Goto
(2004) cita as muitas vivéncias da condi¢cdo humana (fisicas, sociais e estéticas), com
énfase no modo de vida religioso e a sua importancia na existéncia humana. Ele afirma
que a experiéncia religiosa é a vivéncia fundante do homem, porque é nela que se
realiza o dialogo do ser humano com o mundo e, principalmente, com o significado

ultimo das coisas e do homem em relagéo ao sagrado (p. 61).
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Como nos aponta o autor, a religiosidade tornou-se uma condi¢cdo humana desde
que a humanidade entrou em contato com esta dimensdo na busca de um sentido
supramundano ou sobrenatural para a sua existéncia e nos afirma a importancia dessa
experiéncia na existéncia humana:

A vivéncia religiosa esta no originario humano, por ir ao encontro direto com as

principais questdes existenciais do homem. Nesse sentido podemos dizer que a

vivéncia religiosa faz parte da experiéncia originaria. A vivéncia do homem no

mundo ocorre sempre de forma fragmentada, isto é, de forma finita e

indeterminada, porém tende sempre a totalidade do ser... a superacdo da

experiéncia da finitude existencial s6 acontece com a experiéncia religiosa, que
faz 0 homem abrir-se para a infinitude do seu ser, para algo que esta além do

humano ou supra-humano. Assim, a vivéncia religiosa mantém intimamente

ligada a instancia religiosa, isto é, na possibilidade do surgimento do sagrado
(p. 61).

Para aléem de teorias e conceituacfes sobre o fendbmeno religioso, buscamos a
partir de agora aprofundar e entender essas vivéncias e qual a forma dessas
experiéncias. Em Tillich (1987) encontramos a base que a experiéncia religiosa da-se na
experiéncia geral, podendo ser diferenciadas, mas nao separadas. Assim, buscaremos

entender essa experiéncia do homem com o transcendente.
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Experiéncia com o Sagrado

E como se estivesse vindo uma luz sobre mim, vem sobre
a minha cabega e entra dentro de mim. Ela entra pela
minha cabeca, pelo meu rosto, passa no peito, e desce em
todas as minhas partes... essa sensa¢do de luz, parece
que saiu alguma coisa que tinha nas minhas costas, um
peso...sentimento bom como se a luz estivesse no lugar
da angustia. Meu coracdo ndo t4 mais apertado, ta
fresquinho, sensacdo de geladinho, tava parecendo

quente”. —Caso M

O fendmeno religioso nos instiga a uma reflexdo e investigagdo a respeito da
veracidade ontoldgica das vivéncias religiosas e espirituais, mas, principalmente as suas
manifestaces e implicacbes clinicas e como estas operam sobre o individuo e quais as

consequéncias para aqueles que o vivenciam.

Partiremos de Rudolf Otto (2005) filésofo e tedlogo o que propde que o carater
especifico do fenbmeno religioso precisa ser visto e analisado como um constructo
pessoal e existencial do homem com o seu objeto de fé. Este autor analisa a realidade
aprioristica do Numinoso ou sagrado em seus elementos racionais e irracionais.
Descreve-0 nas categorias do Misterium Tremendum como: Tremendum: Arrepiante;
Majestas: avassalador; Mysterium: O totalmente outro e o Numinoso: Fascinante e
assombroso. Enfatiza os aspectos irracionais do “Numinoso” contrapondo-Se ao
iluminismo, que procura interpreta-lo como sendo expressdo da metafisica, moral ou

evolucéo.

A religido para o autor é inderivavel, tem o inicio em si mesma. Otto (2005)
utiliza dos trés conceitos basicos da religido “Santidade”, “Deus”, “Culto” baseado em
Natham Soderblom, seu antecessor, que influenciou Otto em sua obra “Introducéo a
historia da religido” (1912), trazendo o conceito de santidade que antecipa a tese de que

a experiéncia do sagrado antecede todo e qualquer conceito de Deus (p. 15).
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Para Otto (2005) a experiéncia do sagrado antecede a todo e qualquer conceito
de Deus. Ela é a experiéncia religiosa fundamental por exceléncia. O Sagrado é a
designagdo para a experiéncia do “Numinoso”. O autor traz a luz de forma clara o
contetdo da experiéncia religiosa, baseado ndo no elemento racional, mas vivencial. A
experiéncia da transcendéncia apresenta uma ideia de relacdo com “Deus” ou outras
forcas superiores, que se manifestam numa conexdo intrapessoal, interpessoal e
transpessoal. Acrescentamos: Ndo é um fenémeno patoldgico, é existencial, ndo é
apenas subjetivo, é concreto e se manifesta de maneira real, pessoal, intimo, emocional
e efetivo na vida de muitos. Além de ser um fendmeno eminentemente humano, é mais

do que uma inven¢do humana, vai além de uma experiéncia religiosa institucionalizada.

Segundo Otto (2005), “acontece para além da vontade humana, a sua esséncia
reside na experiéncia do sagrado. O homem € buscado, é impelido para essa

experiéncia” (p. 35). O autor também apresenta levanta questfes fundamentais, como:

Quais sdo as experiéncias e vivencias que constituem o fundamento da religido?
Como as pessoas reagem diante do sagrado? Como se expressa a religido? Como
as pessoas experimentam o sagrado? Otto (2005) nos leva a uma possibilidade
em perceber esse fendmeno ndo apenas como subjetivo ou irracional, mas como
uma categoria composta do racional e do irracional, um decorrente do outro, como
diz o autor, “assim como as obras sdo decorrentes da fé”. Ele acontece
efetivamente na vida e nas experiéncias concretas das pessoas. Afirma com
veeméncia que, “se existe um campo da experiéncia humana que apresente algo

proprio, que apareca so nele, esse campo ¢ o religioso” (p. 35).

Otto (2005) nos apresenta o aspecto irracional do Sagrado. Cabe salientar que o
“irracional” ndo corresponde a uma conotacdo negativa, que indique algo contrario a
razdo, que se opde ao raciocinio ou que denota falta de inteligéncia ou até mesmo falta

de controle nos desejos e puls6es inconscientes. Ele cita:

60



Por irracional ndo entendemos o que é informe e estlpido, o que ainda néo esta
sob o controle da razdo, 0 que na nossa vida instintiva ou no mecanismo do
mundo, é rebelde a racionalizagdo. Partimos do sentido habitual da palavra,
daquele que tem, por exemplo, quando dizemos a proposito de um
acontecimento singular que, pela sua profundidade, se furta a uma explicacao
racional. Chamamos racional na ideia do divino ao que pode ser claramente
captado pelo nosso entendimento e passar para 0 dominio dos conceitos que nos

séo familiares e susceptiveis de definicéo (p. 86).

Dito isto, a experiéncia religiosa, racional é o que pode ser entendido, conceituado
ou conhecido pela razéo, tornado o irracional indefinivel sem conceitos para a razéo
humana. Trata-se daquilo que é “Arreton”, impronunciavel, “Ineffabile”, indizivel, que

foge totalmente a apreenséo conceitual. Nas palavras do autor:

[...] face a lei, o irracional € a realidade nua e crua; diante da razdo, o espirito;
frente ao necessario, o acidental; face ao derivavel, o meramente fortuito; diante
do transcendental, o psicoldgico; face ao que é determinavel a priori, aquilo que
é reconhecido a posteriori; frente a razdo, cognicdo e determinacéo pelo valor, 0
poder, a vontade e o arbitrio; impulso [Drang], instinto e as forgas obscuras do
subconsciente frente ao reconhecimento [Einsicht], a reflex&o e ao planejamento
inteligente; profundezas psiquicas e sensagdes misticas na alma e na
humanidade, inspiracdo, pressentimento, intuicdo profunda, vidéncia e por fim
também as forcas “ocultas”; ou em termos bem gerais: a ansia inquieta e a
fermentacdo geral da época, a busca pelo inaudito e jamais visto na literatura e
nas artes plasticas. “O irracional” pode ser tudo isso e mais, sendo exaltado ou

maldito como “irracionalismo” moderno, dependendo do caso (p. 97).

O Sagrado se apresenta como além do aspecto moral, ou perfeitamente bom. O
bem absoluto. Elemento vivo em todas as religides: No hebraico: “gaddsch”; no grego:
“hagios”; no latim: “sanctus”, “sacer”, “heilig”, que significa “santo” (p. 38). Buscando
uma designacéo para esse aspecto, a fim de preservar a sua particularidade, Otto cunha e

o classifica como “Numinoso”, do latim “omen” se pode formar “ominoso”, de “numen”
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entdo, “Numinoso”. Uma categoria sui generis, sem definicdo em sentido rigoroso e
que pode ser apenas discutido. Refere-se dessa forma a uma categoria numinosa de
interpretacdo e valoragdo, bem como a um estado psiquico, que sempre ocorre quando
aquela é aplicada, ou seja, onde se julga tratar-se de um objeto numinoso (p. 38). Ainda
afirma, “ndo ¢ ensinavel em sentido estrito, mas apenas estimulavel, despertavel como

tudo aquilo que provém do espirito” (p. 39).

O Numinoso é caracterizado por aspectos que despertam sentimentos intensos.
Cita o sentimento de criatura. Para explicitar esse sentimento, Otto inicia o capitulo
solicitando que, o leitor que ndo experimentou em algum momento da vida de
sentimentos religioso como experiéncia, que abandone a leitura do livro; ou seja, 0
homem “natural” ndo compreenderia tal leitura, pois a mesma s6 teria sentido para o

“homus religiosus”, aquele que vivenciou a esfera do sagrado.

Com isso tenta traduzir o significado da importancia e do sentido da experiéncia
pessoal e Unica do individuo com o sagrado, como uma relacdo de dependéncia de
criatura para com o seu criador, ou de uma maneira mais clara, em palavras atuais “s6
entende quem ja viveu”. No afa de clarificar o significado desse sentimento, cita uma
passagem biblica se referindo a Abrado: “Tomei a liberdade de falar contigo, eu que sou

po e cinza” (Genesis 18. 2).

Essa fala exemplifica o sentimento de nulidade, de criatura perante o
“absolutamente avassalador”. O sentimento subjetivo de dependéncia absoluta

pressupde uma sensacao de superioridade e inacessibilidade absoluta do Numinoso.

Segundo Otto, expressa 0 sentimento de nulidade do homem diante do poder
daquele que ¢ “absolutamente avassalador”. Isso ndo ¢ possivel de ser explicado ou

formulado em conceitos racionais, ¢ “inefavel”, ¢ evocada intima e peculiarmente e

desencadeada na psique somente daquele que o vivencia. Paradoxalmente, esse
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sentimento de “dependéncia absoluta”, remete a ideia de inacessibilidade absoluta do

Numinoso.

Falando sobre outro aspecto do “Numinoso”, o “Mysterium tremendum,” o autor
aponta mais uma vez para o irracional, como aquele que ndo pode ser explicitado em
conceitos, somente pode ser indicado pela reacdo especial de sentimento desencadeado
na psique, invadindo como um poder que quase confunde os sentidos. Ele cita:

Essa sensacdo de suave maré a invadir nosso animo, num estado de espirito a
pairar em um estado meditativo. Pode passar por um estado d' alma a fluir
continuamente em duradouro frémito, até se desvanecer, deixando a alma
novamente no profano. Mas também pode eclodir do fundo da alma em surtos e
convulsdes. Pode induzir estranhas excitacbes, inebriamento, delirio, éxtase.
Tem suas formas selvagens e demoniacas. Pode decair para horror e
estremecimento como que diante de uma assombracdo. Tem suas manifestacfes
e estagios preliminares, selvagens e barbaros. Assim como também tem a sua
evolucdo para o refinado, purificado e transfigurado. Pode vir a ser o
estremecimento e emudecimento da criatura a se humilhar perante o qué?

Perante 0 que estd contido no inefavel misterium acima de toda a criatura
(p. 44-45).

Segue sua reflexdo, afirmando que tais palavras servem para, pelo menos, dizer
algo sobre o Numinoso, ja que o mistério é impossivel de ser aprendido, entendido e ndo
corresponde a nada que seja do cotidiano ou familiar. O atributo “fremendum”, termo
latim que significa medo ou temor, “furcht” em alemao, trata-se de um temor natural.
Otto se refere ao temor diante do “Mysterium tremendum” para além. Trata-se de “um
terror impregnado, de um assombro que nenhuma criatura, nem a mais ameagadora e

poderosa pode incutir. Tem algo de fantasmagorico” (p. 46).

Aqui, podemos inferir que Otto faz uma critica a visdo de Freud e de outros
pensadores que atribuem o nascimento da religido a uma fraqueza humana em lidar com

as angustias e 0 medo do mundo. A religido é vista por Freud (1996) como uma
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tentativa de o homem manter-se imune as experiéncias da vida adulta e aos perigos e
sofrimentos que ela proporciona, mantendo-se em um nivel de experiéncias infantis,
como a imagem perfeita do pai que ora pune, ora perdoa. A falta de responsabilizagéo
por si mesmo, em assumir 0s riscos e consequéncias dos seus atos e a ilusdo de que tudo
aquilo que desagrada ou cause sofrimento teria solugdo na religido. A religido estaria
entdo baseada no sentimento de incapacidade do homem em lidar com as forcgas
exteriores provindas da natureza e com seu préprio dinamismo instintivo. Surge, entdo,
a sublimacédo do pai em um Deus bom e protetor. Freud tambem entendia a necessidade
da religido como uma ligacdo a ambivaléncia afetiva do individuo em relacdo a figura
do pai e ao desamparo infantil. Segundo ele, a religido teria a funcdo de proteger o
homem da natureza hostil, reconcilid-lo com o seu destino, particularmente com a
morte, recompensa-lo pelo sofrimento, pelas injusticas presentes no seu viver diario e
colocar ordem no mundo, legitimando as normas sociais, explicando os enigmas da

existéncia humana e garantindo a realizacdo da justica (p. 126).

Como afirma “nao é de um temor natural, nem de suposto e generalizado medo
do mundo (Weltangst) que a religido nasceu” (p. 47). O autor nos remete a outros
conceitos de temor, tremor para se referir a essa experiéncia com o Numinoso. No grego
“Sebastdn”, uma designa¢do numinosa, que nao cabia nem mesmo ao imperador; no
inglés “awe”; (pasmo), no alemdo “grauen” (assombro), “schavervoll” (arrepiante). Ele
corrobora:

Isso porque o assombro (das grauen), ndo € medo comum, natural, mas ja é a
primeira excitacdo e pressentimento do misterioso... E esse assombro somente €
possivel para a pessoa que despertou uma predisposicdo psiquica peculiar, com
certeza distinta das faculdades “naturais” a qual inicialmente se manifesta apenas
em espasmos e de forma bastante rudimentar, mas que também nessas condigdes

aponta para uma funcédo totalmente prépria e nova de o espirito humano vivenciar

e valorar (p. 47).
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Dito isto, evidencia-se que a existéncia do sagrado, acontece tdo somente na
experiéncia e no encontro da alma humana com esse mistério. Podemos ver aqui o
limite da raz&o na compreenséo desse fendmeno. E um mistério por exceléncia. Ainda
se reporta a esse “assombro”, “espanto” diante do Numinoso como algo que reflete no
corpo, em sensagdes fisicas. Ele cita como exemplo os “arrepios de pele”, o “sentir-Se
gelado”, como aspectos que niao sdo manifestados em contato com o medo ou terror
“natural”. O temor e o medo sdo caracteristicas inerentes do Tremendum, mas,
paradoxalmente, ele vem acompanhado de outro carater, “Majestas” que indica toda
grandiosidade, soberania e plenitude, colocando o homem na posigdo de criatura. E uma
forga que a0 mesmo tempo amedronta diante do Misterium Tremendum, atrai diante da
plenitude da sua gléria. Assim, fazemos nossas as palavras do autor: (...) “Deus esta

presente. Tudo em nés se cale. E, devotos, nos prostremos” ® (p. 49).

A compreensdo desse fendmeno que transcende os processos de racionalizacéo e
que ndo podendo ser compreendido e entendido nos limites da pura e simples razéo,
encontra na abordagem fenomenoldgica uma possibilidade de alcancar e captar o
sentido deste fendbmeno. Partindo de um estudo sisteméatico e de uma descricdo do
comportamento humano frente ao sagrado, com suas manifestacfes, expressoes e

discurso, possibilita-nos uma compreensao desse universo sacro.

80tto cita os versos de Gerhard Tersteegen (1697-1769), tedlogo alem&o e mistico do pietismo
reformado.
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Experiéncia com o demoniaco

“O diabo ficava falando para eu me matar, ele é
perigoso. Os deménios apareciam pra mim, eram
pequenos e vermelhos, pretos e grandes, ficavam rindo e

zombando de mim, duvidando do cara”. Caso R

Falar da pessoa do diabo ndo se caracteriza algo tdo agradavel. Essa figura, que,
assim como a pessoa de Deus, suscita perguntas, angustias e duvidas eternas. Este
personagem tem levantado questionamentos, discussdes e polémicas no decorrer dos
tempos. Por si s@, ja representa aquilo que mais pode representar repulsa a natureza
humana. Uma figura que representa medo, terror, maldade, ruina, e todos os adjetivos
que desestabiliza o cerne do equilibrio humano. O mal-estar comeca pelos indmeros

nomes e significados que lhe séo atribuidos.

O “Demoniaco” aqui sera uma referéncia de como as pessoas em Sofrimento
Psiquico Espiritual apresentam em seus discursos o diabo e os demoénios como seres
reais que interferem em suas vidas, e ndo como Tillich apresenta, como uma estrutura
ambigua da propria esséncia humana. Esta segunda forma de perceber o demoniaco, é
visto nos casos onde o Sofrimento Psiquico Espiritual prevalece, sendo camuflado e
caracterizado pelo sentimento de culpa pela impossibilidade em lidar com as fraquezas
da “carne” com as falhas “morais” e “éticas” que comprometem a relacdo do homem

com o sagrado.

A percepcao do demoniaco como um ser transcendente, que atua e interfere na
vida das pessoas é proveniente de uma visdo teoldgica biblica, visto e analisado em
Vailatti (2011) que apresenta seus significados; O nome Diabo é um termo grego,
empregado para se referir ao “Maligno”. Deriva de “diaballo”, que quer dizer
“arremessar sobre” “impelir sobre”. O seu sentido classico ¢ de ‘“caluniador”,

“difamador” e “acusador”, sendo estes mais usados no meio evangeélico e também nas
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experiéncias de sofrimento psiquico grave onde as pessoas dizem ouvir “acusacdes”

vindas dele.

Continuando, o vocébulo “Satanas” vem do hebraico. Etimologicamente
apresenta diversos significados, porém os mais conhecidos e aceitos como corretos sdo
“adversario”, “inimigo”, “oponente”. “Beelzeboul” ¢ um termo de origem fenicia que
em hebraico significa “senhor dos estrumes” ou “principe das moscas”. Outro nome
“Belial” se relaciona a uma forma de atribuir escarnio e desprezo. Significa
“irresponsavel”, “sem lei”. Outros adjetivos fazem referencia a Satands, como: “o

principe deste mundo” (Jodo 12. 31); “principe das potestades do ar” (Efésios 2. 2); e 0

“dragdo e a antiga serpente” (Apocalipse 20. 2).

Para entender a natureza da atuacdo desse personagem na vida das pessoas, €
preciso analisar sua origem, atribuicdes e significado cultural. Perguntas tais como: Se
Deus criou todas as coisas, ele criou também o diabo e 0 mal? O mal é produto da
natureza humana? O mal é a dualidade existente na constituigdo humana? Algumas
abordagens afirmam que a historia do diabo, da personificagdo do mal, foi construida a
margem da pessoa de Deus nas paginas da Sagrada Escritura. Ou seja, 0 diabo sé existe

para afirmar a existéncia e poder de Deus, sendo, portanto, parte da mesma concepcao.

Oliva (2007) traz uma narrativa sobre a construcdo do Diabo na historia cultural
do cristianismo. Ele discorre sobre o mal na era antiga, medieval, era moderna a
atualidade. Consideramos de fundamental importancia para a compreensdo dos
discursos apresentados por aqueles em sofrimento psiquico-espiritual a explanacao

dessa construgéo.

Na era antiga, especificamente na época do Velho Testamento, este autor aponta
o fato de que néo existia uma forma personificada e autbnoma do mal. A visao da época

era monista, onde Deus era o criador de tudo, inclusive do mal e que ndo havia
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necessidade dessa figura, pois o mal seria fruto da desobediéncia humana. Além disso,

esse monismo nado abria espaco para nada gque ofuscasse essa soberania (p. 27).

O Novo Testamento da continuidade ao registro e consequéncias dessa historia.
Sua funcgéo seria o cumprimento das promessas desde a queda de Adédo e Eva, que
adentrou em hibrys, por intermédio de “LUcifer” o anjo de mais alto escaldo do céu, um

querubim. Na expressdo hebraica “LUcifer” corresponde a “estrela da manha”, “astro

brilhante”:

Como caiste desde o céu, 6 Lucifer, filho da alval Como foste cortado por terra,
tu que debilitavas as na¢des! E tu dizias no teu coracdo: Eu subirei ao céu, acima
das estrelas de Deus exaltarei 0 meu trono, no monte da congregacdo me
assentarei, aos lados do norte. Subirei sobre as alturas das nuvens, e serei
semelhante ao Altissimo. E, contudo, levado seras ao inferno, ao mais profundo
do abismo (Isaias 14.12-15).

Nesta visdo, criou uma rebelido nos céus desejando o trono de Deus. Se
utilizando da figura da “serpente”, de forma sagaz, ludibriou a mulher experimentar da
arvore do conhecimento do bem e do mal: A serpente entdo alegou a mulher: Com toda
a certeza ndo morrereis! Ora, Deus sabe que no dia em que dele comerdes, vossos olhos
se abrirdo, e vos sereis como Deus, conhecedores do bem e do mal (Génesis 3. 4-5).

Como consequéncia, o pecado entrou no mundo, por intermédio da rebeldia
humana, afastando-os da comunhdo com Deus, bem como o mal se personificou por
meio da queda de Lucifer, que foi expulso do céu, assumindo a figura de “anjo caido”,
levando outros consigo. Tornou-se assim o principe das potestades do ar. 'Em que
noutro tempo andastes segundo o curso deste mundo, segundo o principe das potestades
do ar, do espirito que agora opera nos filhos da desobediéncia” (Efésios 2: 2).

Ainda sobre o mal no Novo Testamento, Oliva (2007) afirma ser “a

compreensdo dos demdnios como espiritos exclusivamente rebeldes e contrarios a Deus,
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fruto de um gradativo, mas demorado processo em que o cristianismo assimilou ideias
do Antigo Testamento, dos gregos e do Antigo Oriente” (p. 31).

O Novo Testamento segue com diversos relatos de experiéncias onde pessoas
eram possuidas por demonios e estes eram expulsos por intermédio da fé dos apostolos
que segundo a autoridade lhes dada, tinham poder sobre o mal. Assim, o mal é
evidenciado por forcas espirituais externas ao homem e que atuam sobre ele. O texto

biblico afirma:

Os setenta e dois voltaram alegres e disseram: Senhor, até os demdnios se
submetem a nods, em teu nome. Ele respondeu: Eu vi Satanas caindo do céu
como reldmpago. Eu dei a vocés autoridade para pisarem sobre cobras e
escorpides, e sobre todo o poder do inimigo; nada lhes fard dano. Contudo,
alegrem-se, ndo porque 0s espiritos se submetem a vocés, mas porgue seus
nomes estdo escritos nos ceus (Lucas 10. 17-20).

Oliva (2007) nos chama a atencdo a apontar o fato de que até o século IX o

Diabo estd quase totalmente ausente das imagens cristds e que esse vacuo de

representacdes visuais comeca a ser superado exatamente no periodo medieval (p. 49).

Diferente da pessoa de Jesus, Maria e dos Santos, o diabo tornara-se um ser sem
rosto. Os artistas cristdos buscaram no mundo classico antigo os elementos para compor
o aspecto fisico deste considerado o “chefe dos demdnios”. Encontrou-se na mitologia
grega o Deus P4, filho de Hermes e que tinha nascido com chifres, rabo uma barbicha,
cascos de bode e corpo coberto de pelo (p. 50). A partir do século XI desenvolve-se
uma iconografia especifica. Seu corpo conserva uma silhueta antropomorfica, mas feita

por Deus “a sua imagem” sendo pervertida e tornando-se monstruosa.

Trazendo uma anélise mais aprofundada da concepcdo do Diabo, reforca a tese
de que a sua representacdo visual tem sido construida a partir da demonizacdo do

“outro”. Sendo sua imagem construida sobre os escombros das antigas religides que
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precederam o cristianismo, este continuou a identifica-lo com as expressoes religiosas

“do outro”.

Passando pela demonizacdo das religides gregas, com o Deus P&, pela igreja
medieval a demonizar e a cacar 0os seus inimigos dissidentes, o cristianismo a
demonizar as religides das populagdes autdctones das Américas até as religides

dos negros... O Diabo com frequéncia é meramente o outro (p. 53).

O autor continua uma reflexao sobre o tema no decorrer da histéria, idade média,
moderna e contemporénea. Aponta que na idade média houve uma reducdo das
divindades a condi¢do de demoniaca. Passando daquele que invadia corpos, para uma
figura mais “familiar”. Embora tenha sido “humanizado” nao deixou de ser uma figura

importante na historia do cristianismo.

Com a chegada da idade moderna algumas transformacgdes importantes
ocorreram. Até o século XV era o Diabo quem fazia o papel de “servo”. Em seguida, o
homem passa a servi-lo. A onda do exorcismo acompanhou as mudangas que
compreendiam o Diabo, ndo mais como um servo do homem, mas como um invasor de
corpos, assumindo o papel mais ativo em negociar, pactuar e a invadir seus corpos. A
imagem do Diabo foi construida pelo cristianismo a partir da demonizagdo do outro. Ou
seja, aquilo considerado como entidade “pagd” pelo cristianismo medieval, era reduzido

a condicdo demoniaca.

Na contemporaneidade, houve uma mudanga causando uma falta de
popularidade do Diabo. A visdo racionalista do mundo a partir da abrangéncia da
ciéncia junto as transformacdes culturais e politicas trouxeram o declinio da tradicional
crenca no Diabo, mas nédo representou seu exterminio. Entre o final do século XX e na
atualidade, houve um crescimento significativo na cultura da fé com doutrinas

pentecostais que reavivaram a sua a imagem e funcéo.
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Oliva (2007) entende que o Diabo apenas passou a ocupar outros espacos
sociais, tornando-se um personagem mais raro no que se refere a religido do mundo
ocidental para atuar na literatura romantica do século XI1X e no cinema durante o século
passado. A crenc¢a no Diabo é vivida de forma secularizada em ritos que tem o objetivo

de exorcizar o mal em seus diversos modos de expressao atuais.

A demonologia sempre esteve presente no decorrer da historia, seja em destaque
ou quase no esquecimento fez parte e atuou na forma do homem pensar e se comportar
diante dos seus conflitos morais. A discusséo em questdo nédo se relaciona a dar ou néo
status de verdade a personagem do diabo, atribuindo a ele o status de um ser real,
autdbnomo. O que refletimos é o que ha por tras da simbologia dessa personagem e a

representacdo que exerce efetivamente no psiquismo humano.

Tillich (1997) na Teologia Sistemética, especificamente no capitulo 1V, fala
sobre a vida e suas ambiguidades e a busca da vida sem ambiguidades, afirmando que a
mesma ndo é nem e essencial, nem existencial, mas ambigua. Sobre isso, faz uma
andlise, distinguindo as trés funcbes da vida: auto integracdo sob o principio de
centralidade, autocriacdo sob o principio de crescimento e autotranscedéncia sob 0
principio da sublimidade. E afirma:

As trés funcbes da vida unem elementos de auto identidade com elementos de

auto alteracdo. Mas essa unidade esta ameacada pela alienacdo existencial que

conduz a vida em uma ou outra dimensdo, destruindo assim a unidade. Na

medida em que essa destruicdo é real, a auto integracdo é oposta pela

desintegracdo, a autocriacdo pela destruicdo, a autotranscedéncia pela

profanizacdo (p. 409).

Segundo este autor, na religido a ambiguidade de auto transcendéncia aparece
como ambiguidade entre o divino e o demoniaco. Afirma que em todos 0s processos da

vida estdo misturados um elemento essencial e um elemento existencial de forma que
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nenhum nem o outro € exclusivamente efetivo. Essa ambiguidade é intrinseca ao

homem.

Para Tillich (1997) o termo “profano”, em seu sentido genuino expressa
exatamente aquilo que chamamos “resisténcia a autotranscedéncia”, isto &, permanecer
diante da porta do templo, estar fora do sagrado, embora em portugués, “profano”
recebesse a conotagdo de ataque ao sagrado em termos vulgares ou blasfemos e
consequentemente veio a significar linguagem vulgar em geral (p. 409). Tillich afirma
que “toda vez que aparece o demoniaco, ele mostra tragos religiosos, mesmo que a

aparéncia seja moral ou cultural” (p. 464).

Souza (2011) nos contempla com uma clarificacdo sobre a visdo de Tillich ao

corroborar:

O inferno como solugédo para o problema do mal estd enraizado na questdo do
demoniaco. Esta palavra é derivada do alemdo das Damonische, que tem sua
origem no grego daupdviov — e que foi elaborada em inglés, the Demonic, como
neologismo, pelos tradutores de Paul Tillich. O demoniaco ndo € um ente, mas,
antes, é o desejo do ser humano e de suas a¢des e instituicbes serem ultimas e
supremas. A reflexdo de Tillich acerca da esfera do demoniaco (onde estdo os
imaginarios de inferno/demoniaco/mal) conclui que o mal ndo tem poderes
supremos, enquanto o demoniaco é uma possibilidade para o ser humano. O
demoniaco, portanto, é tudo aquilo que na condicdo de finito reivindica ser
altimo, supremo e decisivo. Para Tillich, ontologicamente o deménio néo é
possivel. O mal ndo pode ser explicado por um ser exterior. O demoniaco (que é
uma palavra mais apropriada para o seu pensamento, ao invés de deménio) é
uma estrutura da realidade. Esta estrutura do demoniaco reflete a ambiguidade
do mal. O real, na convivéncia, possui uma dimensdo criadora e destruidora.
Sagrado e demoniaco sdo lados diferentes da mesma esfera, onde a forca e
energia sdo semelhantes. Nesta relacdo, a dimensdo destruidora pode se tornar
dominante, no entanto, mesmo assim, tal forca demoniaca ndo € um ser, algo que

subsiste em si mesmo. O demoniaco é a ambiguidade no humano e sua
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capacidade para dividir, destruir, desentender, depreciar e terminar com o ato

criativo da vida (p. 62).

A representatividade do mal personificado na figura do diabo e dos demonios
tornou-se no decorrer da histéria uma forma de controle e manipulacdo. Essa
ambiguidade do ser nos traz a percepcao sobre essa luta interna travada na esfera moral
do homem. Estar longe do “Sagrado” implica em “demonizar-se”. A ideia tanto do
Diabo quanto do inferno como fatores de punicdo aos seus desejos promove ao
psiquismo do homem uma luta interna e o leva a uma desestabilizacéo da qual emergem

os delirios e alucinac@es os quais sdo considerados patoldgicos.

Sobre a veracidade e o lugar do divino e demoniaco na experiéncia humana,
fomos contemplados por uma reflexdo poética que nos faz perceber e adentrar em uma
visdo espiritual e fenomenolodgica deste fenémeno a partir da leitura deste trabalho.
Segue o texto:

“Ele ndo é aflor...”

O diabo n#o existe por si s6. E como o perfume e a flor. O perfume sé existe na
flor, é da flor. O que existe é a flor, o perfume é um acidente, uma propriedade, uma
funcdo da flor. S6 que no caso, (relacdo entre 0 bem e o mal), o perfume, que é uma

propriedade da flor, passa a ser um agente de producéo de agBes boas e méas. E como se
ela existisse por conta propria, tivesse vida propria... a parte se apropria do todo.

O cheiro sé existe em dependéncia de algo, ele é da natureza de algo. SO que, em
certas circunstancias, o perfume, o cheiro se personalizam, se coisificam e passam a agir
por conta propria. Por exemplo, o cheiro de uma flor pode atacar uma pessoa alérgica e

até mata-la.

O cheiro do peixe ndo é o peixe, mas emana dele. De outro lado, este mesmo

cheiro pode ser extremamente agradavel a outra pessoa.

Ou seja, o cheiro em si ndo é nem bom, nem mal. Seu efeito vai depender de

como ele se relaciona com algo da pessoa em questdo e de como ela reage a ele.
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Assim, minha relacdo com Deus pode gerar tanto o éxtase como um
endemoniamento, dependendo de como eu olho Deus ou de como Deus chega até mim.

O meu jeito de olhar Deus ou uma flor, muda a relag&o entre nés.

Assim, se me aproximo de Deus como um suave perfume, meus processos
mentais podem produzir um ajustamento criador em forma de éxtase, de majestas ou de
tremendum. Ao contrério, se me aproximo dele como um fedor, meus processos mentais
podem produzir o pavor, o assombro, personificacdes do capeta, na forma de um

ajustamento criador disfuncional.

Ou seja, ontologicamente o demdénio ndo é possivel. Ele ndo existe por ele
mesmo. Ele é como um acidente, um fedor. Como o perfume é ontologicamente
dependente da flor, ele é ontologicamente dependente do Criador, embora como o

perfume, e dependendo da relacdo dele com o objeto, possa fazer muito mal.

(Jorge Ribeiro Ponciano)
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Capitulo 4

Crise, Sofrimento Psiquico Grave, Experiéncias Espirituais
E Sofrimento Psiquico Espiritual.

“Lembro que quando estava sozinha no apartamento, via
o0 diabo em cada parte... ndo consigo definir o que era

espiritual e o que era da crise”. CasoV

Falar de crise é adentrar numa polissemia de conceitos e de multiplas facetas da
subjetividade humana. Suas dimensfes sdo desafiadoras e complexas, sua afetacdo
intensa e desestabilizadora. A crise, segundo Boff (2002) fundamenta-se ndo apenas a
nivel pessoal, mas global. Refere-se a esse fendmeno refletindo que “se olharmos a terra
como um todo, perceberemos que quase nada funciona a contento” (p. 13). O homem
experimenta a crise, a partir do seu nascimento, e segue dimensionando esse fenémeno
para outras instancias da vida. Podem ser classificadas por crises vitais ou evolutivas,
préprias do desenvolvimento e oriundas da realizacdo ndo satisfatoria da passagem do
desenvolvimento do individuo. Para este autor, o préprio nascimento se constitui num
momento de crise para o0 ser humano. Sao situacBes internalizadas por meio de
mudancas fisioldgicas e psicoldgicas. Dentre essas mudancas, estd a maturacéo, fases de
crescimento, puberdade, desenvolvimento da sexualidade, relacGes interpessoais,
desenvolvimento da autonomia para a vida adulta, entrada no mundo do trabalho,

casamento, velhice e morte.

Um segundo nivel de crise seria as circunstanciais, decorrentes de situacdes
encontradas principalmente no ambiente e que o individuo ndo pode prever ou
controlar. O confronto com acidentes, tragédias, perda da integridade corporal, morte

abrupta, etc., leva o individuo a uma situacdo de total comocao e desespero.

Independente dos tipos de crises sejam elas do desenvolvimento fisico ou

psicologico, crises sociais, crises de valores e/ou existenciais, elas sdo necessarias a
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aquisicdo de novas competéncias e fazem parte da formacéo integral do ser humano. As
crises nos acompanham desde o nascimento pela instabilidade que se instaura ao sair do
Utero materno e o encarar de um novo mundo, novo ambiente, daquele que era

“perfeitamente bom”, para a busca de um ambiente “suficientemente bom”.

Com o desenvolvimento vem também os desafios inerentes a cada fase de
amadurecimento que traz consigo suas complexidades, dificuldades e angustias que séo
amparadas pelos pais ou cuidadores e séo superadas. Quando n&o, deixam marcas
profundas na vida adulta. A adolescéncia chega com toda a sua forca e beleza, trazendo
também consigo, provavelmente a maior de todas elas, a crise existencial por
exceléncia! E a vida segue. Com ela, os desafios da vida adulta, a crise do primeiro
emprego, do final de namoro, do casamento, da chegada dos filhos, da saida dos filhos
do lar. Além dessas que se configuram como normais e esperadas por todos, surgem as

que invadem nossa existéncia nos arrebatando com suas tragédias, dores e fatalidades.

Tililich (1987) ao refletir sobre o sentido da vida, afirma: “Talvez ndo seja grande
atrevimento afirmar que as palavras que exprimem vida surgiram mediante a
experiéncia da morte”. De qualquer forma, a polaridade de vida e morte sempre coloriu

a palavra “vida” (p. 393).

Instalada a crise da vida, aprendemos a lidar com a mesma. Algumas com menor
ou maior intensidade, embora todas constituidas de um sofrimento genuino. Iremos nos
deter neste estudo em falar sobre a “crise psiquica grave”, mais conhecida como “crise
psiquiatrica” ou “crise psicética”. Estes termos estdo ligados as grandes sindromes
psicoticas, ou quadro do espectro da esquizofrenia e outras psicoses, termos que serdo
refletidos e especificados no decorrer do capitulo e onde vamos nos referir a partir de
agora como “Sofrimento Psiquico Grave” ou “Crise Psiquica Grave”, no intuito de
desfazer a percepcdo de um diagnostico precoce oriundo de uma visdo apenas medica-

bioldgica tradicional.
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Costa (2013) declara que “somos seres de crise”. Em uma de suas obras mais
recente, somos contemplados com uma ampla literatura sobre o sofrimento psiquico em
suas varias nuances, complexidade e singularidade. O autor nos convida a pensar as
“crises psiquicas” para além dos conceitos teoricos, apontando suas “dimensdes

fenomenolodgicas, existenciais, sistémicas, vivenciais e acima de tudo, éticas” (p. 34).

No decorrer da vida, todo ser humano passa por periodos dificeis, turbulentos e,
por vezes, insuportaveis. Vivenciar perdas, experimentar momentos de tristezas e
melancolia decorrentes de uma frustracdo, lidar com a ansiedade e a anguUstia advindas
do medo ou da expectativa de algo que esta por vir, vivenciar tragédias circunstanciais
da vida cotidiana ou simplesmente a busca incessante pelo autoconhecimento e pelo

sentido da propria existéncia pode gerar o fendmeno denominado de “crise”.

Geralmente a crise se instaura nos momentos de vida em que a realidade requer do
individuo uma resposta imediata para algumas situacbes em que, pela sua
complexidade, este ndo desenvolve ainda a competéncia nem recursos emocionais
necessarios para administra-la. S0 momentos que trazem desafios, riscos e
oportunidades de superacédo e desenvolvimento. No sentido psicolégico, Tavares (2004)
a descreveu como um processo subjetivo de vivéncia, no qual condicGes internas e
externas demandam uma nova resposta a situacdo, a qual o sujeito ainda ndo domina,
ndo desenvolveu ou perdeu capacidades, repertério ou recursos capazes de solucionar a

complexidade da tarefa em questéo.

A origem filoséfica da palavra crise, segundo Boff (2002) nos da a dimensdo da
riqueza de seu significado: a palavra sanscrita para crise ¢ “kri” ou “kir” e significa

29  ¢¢

“desembaragar”, “purificar” (p. 12).

O sofrimento considerado normal e que faz parte da vida humana por exceléncia,

produz ansiedade e angustias que necessariamente ndo sdo caracterizadas como crises
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no sentido de adoecimento. Erikson (1970) entendia que a crise era como um ponto
critico necessério ao desenvolvimento e que tinha a capacidade de conduzir o individuo
a tomar outra direcdo e encaminhar Seus recursos para 0 proprio crescimento,

recuperacgdo e maior diferenciagéo.

As crises surgem a partir de acontecimentos, periodos ou situages que, por Si
proprios, sdo, em potencial, geradores de sofrimentos, sendo esses inerentes a
experiéncia humana. Algumas dessas fases criticas podem ser contornadas pelo sujeito
sem leva-lo necessariamente a um sofrimento de maior intensidade. Contudo, nédo
havendo o manejo necessario desses sofrimentos, poderd haver uma ruptura no

equilibrio pré-estabelecido do individuo, levando-o a um sofrimento psiquico.

Sobre a etimologia da palavra, Costa (2013) esclarece: “vem do grego, Krisis,
(separacgdo), através do latim crisis. Deriva do verbo krinei, “separar, reparar, escolher,
acusar, julgar”. Do sentido original de “separagdo” veio o “julgamento”, e dai, “luta,
litigio, processo”. Assim entendem-se os derivados kriterion, ‘‘faculdade de julgar”,
kriticos, “capaz de julgar, critico”. O verbo grego krinei tem uma origem comum com
o latim cernere “discernir, separar”, donde certus, “separado” — Kritos, todos eles
derivados de uma raiz protoindo-europeia, Krei, “separar”. Do significado original de
“ato de separacgdo, de julgamento” passou ao portugués atual com o significado de

“posicdo de ser criticada”, situagdo dificil, embaracosa, crise” (p. 34).

Entendemos que toda crise é geradora de algum tipo de sofrimento que se
apresenta em niveis e formas variadas. Esse sofrimento se ndo for “ouvido, acolhido e
aceito pelo outro” podera trazer consigo um desequilibrio psiquico-emocional que, da
mesma forma, se nao for “ouvido, acolhido e aceito pelo o outro”, desencadeara o que
caracterizamos de “crise psiquica grave”. Esta poderd ser acompanhada ou ndo de
sintomas psicoticos, ou apresentar-se a priori como uma “crise do tipo psicética”,

ajustando-se a um nivel “normal” de sofrimento a medida que ¢ acolhida, vivenciada e
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aceita pelo outro. Insistimos nos termos “ser ouvido, vivenciado e ser aceito pelo
outro”, porque a nosso ver nisto se baseia a clinica da ética e do cuidado. E “estar-com”,
tal como “este-pode-ser”. E isto que devolve a dignidade aquele que a perdeu, aquilo o

que lhe é de maior valor, o saber e o0 equilibrio sobre si mesmo.

Lembramos aqui da reflexdo inicial em Tillich (1987) sobre como a polaridade
“morte e vida”, fazem parte do “colorir” da vida. Isso nos leva a pensar em o sofrimento
psiquico como algo inerente ao ser humano. Sobre isto, recorremos a Costa (2013) que
fala do sofrimento psiquico grave como “toda manifestacdo aguda da angustia humana”.
Também, “como sendo algo inerente ¢ essencial a todo ser humano, que se constrdi e é
expresso nas relacdes afetivas sociais e culturais, que demanda delimitacdo em cada
particularidade, é simbolizado de forma diferente em cada sujeito, e que, portanto, no
sujeito “tido como psicodtico”, existe uma particularidade a ser entendida...” (Costa,
2010, p. 33-55), sendo ndo sé da ordem da ordem do orgénico, mas também da ordem
do afeto, nos remetendo a uma possibilidade de cuidar da crise psiquica como um
acontecimento essencialmente fenomenoldgico e ndo apenas sintomatolégico ou

nosografico (Costa 2003/2013).

Tantas particularidades nos leva a confirmar a possibilidade de Parada (2004),
quando afirma que a resolucdo da crise se d& de forma adaptativa surgem trés
oportunidades: a de dominar a situacdo atual, a de elaborar conflitos passados e a de
aprender estratégias para o futuro. De acordo com o autor, essa nova habilidade

adquirida na resolucao de problemas seré util no manejo de situacdes posteriores.

Trazendo toda essa complexidade para a dimenséo especifica da clinica da saude
mental, pode-se definir crise como um momento de ruptura que leva a uma
desestabilizacdo psicossocial do sujeito. Essa ruptura é construida a partir das inter-
relagdes do sujeito, ou seja, ndo surge do “nada”, mas é construida no decorrer de sua

existéncia. O individuo em sofrimento psiquico grave vivencia sentimentos exacerbados
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de angustia e confusdo mental, perdendo a capacidade de entender a si mesmo e o que
acontece a sua volta. Pensamentos, sentimentos e percepc¢des invadem sua mente sem
controle, causando medo, desesperanga, sentimentos de morte. Uma total
desorganizacdo, desestabilizando-o emocionalmente e provocando comportamentos

estereotipados e de agressividade.

A “crise psicotica”, se assim definirmos a crise psiquica grave, por sua vez, é um
estado temporario onde o sujeito perde a nocdo da realidade. Esse periodo pode se
constituir em um episédio isolado, causado por um estresse extremo, podendo também
surgir de forma periddica, no caso de sujeitos que desenvolveram a esquizofrenia ou
uma doenca bipolar grave. Leve, moderada ou grave, as crises podem variar de duragao
e intensidade, tendo como caracteristica a confusdo mental e a presenca de alucinacGes e

ideias delirantes desencadeando comportamentos e discursos muito desorganizados.

Segundo Costa (2003), o termo psicose foi empregado pela primeira vez em 1845,
por Von Feuchtersleben, e se referia a doenca mental. Todavia, por ndo existir uma
definicdo Unica e aceitavel do que seja, sempre foi utilizada em diferentes sentidos e em
situacBes diversas, ndo tendo nenhuma definicdo plenamente satisfatoria. E cita
Campbell (1986), que define o termo psicose como “qualquer perturbagdo mental
(incluindo o que quer que se entenda pelos termos obsoletos insanidade e loucura);
mais especificamente, o termo é usado com referéncia a uma classe ou um grupo de
disturbios mentais e particularmente, para diferenciar esse grupo da neurose, sociopatia
(ou psicopatia), distarbio de carater, distrbio psicossomatico e retardamento mental”
(p. 489). Baseado nos delineamentos que estamos refletindo sobre o termo, essa

definicéo é passivel de inumeros questionamentos.

Sobre a etiologia tanto da neurose como da psicose, Freud (1976) a teorizou como
sendo resultado de uma frustracdo daqueles desejos arcaicos e infantis ndo realizados e

que continuam enraizados na organizacao psiquica do ser humano. Argumenta que as
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psicoses sdo distdrbios resultantes de conflitos entre o ego e a realidade, e que refletem
o fracasso no funcionamento do ego em permanecer leal a realidade e na tentativa deste
silenciar o id frente a uma frustracdo. Portanto, a neurose € o resultado de um conflito
entre 0 ego e 0 id, enquanto a psicose € o resultado do conflito entre 0 ego e 0 mundo

externo.

Especificamente em relagdo a esquizofrenia, observa-se que na literatura “crise”
geralmente significa uma fase aguda em que se tornam perceptiveis os sintomas
positivos como as alucinacbes e o delirio. Esses sintomas podem sofrer um
ressurgimento ou exacerbacdo, recaidas ou recidivas. O delirio é um dos principais
sintomas psicopatoldgicos encontrados nos ditos pacientes psicoticos e pode apresentar
contetidos diversos, como misticismo ou temas religiosos diversos, como observado em
nossa pratica clinica. Nestes casos, a maioria deles que passaram pelo processo de
tratamento e que, ao contrario do prognéstico e do diagnostico precoce de
“Esquizofrenia” recebido, se organizaram e retomaram suas vidas a bom termo, como
consta em resultados da pesquisa dos atendimentos realizados pelo GIPSI ° — Grupo de
Intervencdo Precoce as primeiras crises do tipo psicética da Universidade de Brasilia, a

qual este estudo esta vinculado.

Bogenschutz e Nurnberg (2000) definem a sindrome psicética como sendo o
periodo que abrange todos o0s sintomas que a caracterizam, sendo eles 0s sintomas
positivos e negativos, incluindo todos os episodios e sua duracdo de sintomas, desde a
fase prodromica, a que antecede a crise, até a residual, aquela que se segue a crise.
Questionamos aqui a se aquilo que esta no inicio, “caracterizando” pode ser definido ja
em sua sintomatologia. Entendemos essa posicdo como mais uma das quais, na

psiquiatria tradicional, equivoca-se, dificultando todo processo de intervengdo precoce

°Livro Intervencdo Precoce e Crise Psiquica Grave — Fenomenologia do Sofrimento Psiquico. Costa,
2013. Edi¢bes Jurua.
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ao fendbmeno que estd em pleno “inicio” de manifestagdo, podendo ser entendido,
acolhido e vivenciado sem necessariamente receber o rétulo inicial e definitivo de uma
psicose. O sofrimento psiquico grave caracteriza-se pelos sintomas de ordem psiquica
ou organica e quando ha uma cronificacdo dos estados complexos do sofrimento,

marcando profunda e definitivamente o individuo e sua historia.

De acordo com o Manual Diagnéstico e Estatistico de Transtornos Mentais —
DSM-IV-TR (2002), o termo “psicotico” tem recebido diversas definicdes, porém
nenhuma delas possui uma aceitacdo universal satisfatoria. Segundo o manual, a
definicdo mais estreita do termo “psicotico” esta restrita a delirios ou a alucinagdes
proeminentes. Neste manual, o termo psicotico faz referéncia a presenga de “certos”
sintomas entre “certas” categorias diagnoésticas:  esquizofrenia, transtorno
esquizofreniforme, transtorno esquizoafetivo, transtorno delirante, transtorno psicético
breve, transtorno psicotico compartilhado, transtorno psicético devido a uma condigdo
médica geral, transtorno psicético induzido por substancia e transtorno psicotico sem

outra especificagéo.

Em todos esses quadros, hd& um comprometimento do contato com a realidade.
Essa alteracdo esta presente quando individuos avaliam erroneamente a precisdo de suas
percepcdes e pensamentos, fazendo inferéncias incorretas sobre a realidade, mesmo
tendo evidéncias contrarias. Tanto as percepcdes, quanto 0S pensamentos e,
consequentemente, 0s comportamentos psicdticos sdo avaliados a partir da presenca dos

delirios e alucinagdes de constituicdo patologica.

A Classificacdo Internacional de Doencgas (CID-10) caracteriza estes quadros
como aqueles em que ha presenca de alucinacOes, delirios ou outras anormalidades de
comportamento, tais como excitacdo e hiperatividade grosseiras, retardo psicomotor

marcante e comportamento cataténico.
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Questionando e propondo uma reflexdo a respeito da inferéncia dada ao termo

“esquizofrenia”, Costa (2006) faz alusdo a crise psicotica acrescentando o termo “do

tipo psicotica, o que descaracteriza um determinismo ou uma obrigatoriedade resultante

de algum diagnostico precoce e com repercussdes sem precedentes na vida do

individuo. Ele argumenta:

Usamos o termo “do tipo psicético” para nos referirmos as caracteristicas de

uma fase prodrdmica com o objetivo de apontar para, no minimo, dois aspectos

essenciais: 1) a vivéncia pode ser intensa, tipica de um momento existencial,

porém diferente do padrédo da propria pessoa, que pode evoluir ou ndo para uma

desorganizacdo maior da atividade psiquica, e 2) neste momento especifico,

ainda estéo preservados os potenciais de retorno a uma atividade menos sofrida

e, portanto, ndo necessariamente psicotica a priori (p. 7).

Com essa diferenciacdo, o autor contesta o diagnostico precoce e definitivo de

“esquizofrenia”, o qual, pelo seu peso, pode estigmatizar o individuo e sua familia.

Além disso, o rétulo prematuro de esquizofrenia ndo acrescenta nada de positivo no que

se diz respeito a orientacdo do tratamento.

Crise e Prodromos

A familia, os amigos e irmdos da igreja ndo deram tanta
importancia as coisas “estranhas” que precederam a sua
crise, tais como comentarios vindos “do nada”, “sorrisos
exagerados”, ‘“mensagens proféticas” e uma certa
agressividade, pois acreditavam que ”isso era dela
mesma”, uma vez que era muito extrovertida e tinha uma
espiritualidade muito aflorada... Segundo o relato dos
familiares, eles notaram nos UGltimos dias que Vitdria
estava um pouco diferente, “estranha”. Mesmo assim
optaram por acreditar que estava tudo bem, associando tal
conduta a apenas “um exagero” no seu modo habitual de

se comportar. Caso V.
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Como anteriormente dito, a crise psiquica ndo surge do nada. A formacdo dos
sintomas ndo acontece de maneira abrupta como nos mostram 0s pesquisadores
McGorry e Edwards (2002). Estes ressaltam haver um periodo prodrémico ou “pré-
psicotico” ao longo do qual ocorrem modificagdes graduais no comportamento e no
funcionamento psiquico pré-morbido do individuo, até chegar a se caracterizar como

sintoma nitidamente psicotico.

O curso evolutivo do primeiro episédio psicético pode ser dividido em trés etapas:
a fase pré-psicotica ou prodrémica, caracteriza-se como o periodo em que séo
observadas as primeiras mudangas no comportamento do individuo. E o reconhecimento
de que algo ndo estd bem. Nessa fase também surgem os primeiro sintomas negativos
como humor irritavel, sentimentos depressivos, ansiedade, dificuldade em lidar com o

estresse cotidiano, entre outros.

A segunda fase, determinada como fase aguda, € caracterizada pela manifestacdo
dos sintomas positivos como, por exemplo, impressdo de estar ouvindo vozes, sentir-se
observado, aumento ou aparecimento de pensamentos religiosos, alucinagdes, delirios,
entre outros. Nessa fase, a familia reconhece que realmente ha algo de errado. Esses
sintomas positivos geralmente impulsionam a busca por tratamento médico, iniciando-

se assim a terceira fase, a de recuperagéo.

Em McGorry e Edwards (2002) encontramos a etimologia do termo “prédromo” o
qual é oriundo do grego prodromo e significa aquilo que antecede um evento. Para estes
autores tradicionalmente é usado em referéncia a dois momentos especificos da
esquizofrenia: a fase que precede o periodo inicial da psicose e a fase da doenca que
precede uma recaida na psicose em pacientes que ja experienciaram episodios prévios.
Segundo os autores, “um periodo de transtorno nao psicotico, na vivéncia do paciente
ou em seu comportamento que precede o surgimento dos sintomas psicoticos” (p. 26).

Ainda como conceito, apresentam os prodromos como a forma mais precoce de um
84



transtorno psicético e uma sindrome que confere maior vulnerabilidade a psicose, isto é,
“um estado mental de risco” ou um “estado precursor”. Segundo estes autores, se for
possivel reconhecer esses prodromos, haverd a possibilidade de interromper a

progressao para a psicose ou facilitar um rapido tratamento apds o seu surgimento.

O estudo apresenta as caracteristicas prodrémicas, ou seja, a fase ainda nao
psicética que é anterior ao primeiro episodio de psicose, verificadas em ordem
decrescente sdo: a atencdo, concentracdo e motivacdo reduzidas; anergia; humor
deprimido; disturbios do sono; ansiedade; isolamento social; suspeicdo; deteriorizacdo
das fungbes psiquicas e irritabilidade. Esses sinais necessariamente ndo apontam para
uma crise do tipo psicotica, embora sejam precursores ou Sse caracterizem como um
estado mental de risco para esse tipo de transtorno, necessitando de uma intervengéo

imediata.

Entendemos que a definicdo precisa da esquizofrenia, ainda serd tema de intensas
discussbes em psicopatologia e ciéncias afins. Isto ocorre devido a sua peculiaridade e
também as caracteristicas multifacetadas dos seus sintomas e daquilo que ainda

fundamentalmente nos instiga, o desconhecimento a respeito daquilo que a origina.
Crise psiquica grave e experiéncia espiritual — Distancias e aproximacdes

Com a crise do tipo psicotica instaurada, a sintomatologia € rica e extensa. Entre
0s sintomas estdo presentes alucinacdes e delirios, ideias de conspiracdo, sensacdo de
estar sendo vigiado e perseguido além de um modo peculiar ou incompreensivel de
escrever; posturas estranhas e comportamentos inadequados ou bizarros, sem motivagdo
compreensivel, atitudes de indiferenca afetiva diante de situacbes graves e maior
isolamento social e alteragdes nos padrdes de higiene e aparéncia; do sono e da
capacidade de concentracdo, da personalidade e preocupagdes extremas com assuntos

religiosos ou assuntos relacionados ao oculto.
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Misticismo ou temas religiosos, como classicamente sabemos, sdo conteudos
presentes nos delirios e alucinagdes, 0s quais sdo caracteristicos de uma percepcao
“psicotica” e se evidenciam no comportamento ou pensamentos “psicoticos”. Alguns
clientes buscam na religido e no misticismo respostas para 0s seus sintomas de
angustias, ansiedade e medo, encontrando, dessa forma, respostas para a sua alteracdo

psiquica e atribuindo ao sobrenatural a responsabilidade da sua crise.

Retomando James (1986), que afirmava que a religiosidade ndo é sempre algo
sadio e construtivo, lembramos que ele diferenciava dois tipos de religiosidade, a
doentia, “sick soul”, e a saudavel, “healthyminded”, mostrando que existem anomalias
e patologias psiquicas que se evidenciam com facilidade em ambientes e personalidades
religiosas. Um aspecto comum, encontrado nas crises psicoticas com conteudo

religioso, € o uso de passagens biblicas contendo promessas, profecias e maldi¢des.

Eles ndo vdo conseguir, 0 inimigo quer me destruir,
porgue a palavra de Deus diz: Mil cairdo a tua direita e
trés mil a tua esquerda, e tu ndo seras abalado. O Mério e
a Fernanda sdo meus presentes (marido e filha); eles
tentam me destruir, mas ndo vao conseguir, eu sei de
muito, a profanacdo e a imoralidade estd presente, o

diabo tem tentado destruir, eu sei de muito. Caso V.

z

E comum no ambiente religioso, em especial no contexto pentecostal e
neopentecostal, a expressao de comportamentos estranhos e descontrolados, mas que
sdo aceitos pelos religiosos como uma manifestacao de dons e da presenca divina como,
por exemplo, ataques descontrolados de histeria coletiva com risos, choro, dancas,
sapateados, e profecias as mais absurdas possiveis. Pessoas psiquicamente alteradas
“falam em nome de Deus”, profetizando bén¢aos e maldi¢des determinando curas e até
mesmo atribuindo doencas e maldicdes para aqueles que ndo se adéquam ou duvidam

do seu “poder”. Esse tipo de ambiente religioso ¢ responsavel por obstacular a
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percepcao de situacles patoldgicas no comportamento dos seus membros, dificultando e
adiando o tratamento adequado para pessoas que estdo em sofrimento psiquico.
Concomitantemente, em ambientes semelhantes, é possivel observar manifestacdes de
experiéncias espirituais genuinas onde o “sair da normalidade” ndo representa um

acontecer psicopatologico, mas um vivenciar proprio da espiritualidade.

Passando pelos principais estudiosos da psicopatologia moderna relacionada ao
fendmeno religioso, vemos uma visdo médica tradicional na forma de entender as
manifestacdes e comportamentos dos individuos em crise. Emil Kraepelin (1996) além
de ser considerado o principal responsavel pela descrigdo e classificacdo dos transtornos
mentais, também dedicou em sua principal obra “Lehrbuch der Psychiatrie” uma
significativa contribuicdo sobre o componente religioso nos transtornos mentais,

descrevendo sintomas classificados de acordo com o transtorno.

N&o ha, entretanto, nenhuma hermenéutica desses conteudos relacionados a
biografia ou cultura dessas pessoas, apenas uma relacdo sintomatoldgica ligada ao nivel
de comprometimento do distirbio. Um dos exemplos citados se relaciona a
“esquizofrenia”, na época denominada “deméncia precoce”. A énfase dada se refere as
alteracOes perceptivas e do pensamento, delirios e alucinacdes, ele exemplifica: “veem
imagens em sua frente ... os cées do inferno, uma estrela branca, demdnios, anjos...

recebem ordens do anjo Gabriel” (p. 134).

Kraepelin (1996) também observa que hd uma maior frequéncia e relagdo entre
ideias delirantes e conteudos religiosos, o que ele faz a ligacdo com a “loucura maniaco-
depressiva”, atualmente transtorno bipolar, onde ¢ como o quadro de exaltagdo,

grandeza nas manias psicéticas, quanto de culpa e pecado nas melancolias psicoticas.

Kurt Schneider (1976) refletindo sobre o conceito de esquizofrenia, relaciona

duas possibilidades desse acontecimento. A esquizofrenia como: Variedades anormais

87



do ser psiquico, ou como anormalidades psiquicas psicéticas. No primeiro caso, podem
ser fundamentadas somaticamente; No segundo caso, ndo podem ser fundamentadas
somaticamente (p. 32). Dessa forma, questiona o que seria entdo, essas psicoses que néo
podem ser fundamentadas somaticamente, recusando-se radicalmente a interpreta-las
como processos de reagdes vivenciais, como neuroses (p. 33). Em seguida afirma:
Reafirme-se ainda, uma vez expressamente que ndo entendemos tais formas
como processos de reacOes vivéncias ou caracterogenos. Deve ficar em aberto,
ao menos aqui e talvez em qualquer parte, a possibilidade de se pensar numa
terceira génese, ao lado da somatogénese e da psicogénese, a saber, a

metagénese, um “transtorno” psiquico sem causa somatica ou psicolégica (p.
34).

Sobre essa terceira possibilidade, dedicou um livro inteiro, resultado das suas
pesquisas sobre psicopatologia e religido. Nele procurou descrever detalhadamente
dominios da vida religiosa e da doenca mental, ressaltando que alguns transtornos

mentais tém mais relevancia para as vivéncias religiosas.

Segundo Dalgalarrondo (2008), Schneider (1976) ndo postula linhas de
causalidade entre a religiosidade e os quadros psicopatoldgicos, embora acredite que, na
base dos transtornos mentais, estejam as causas fisicas, psicoldgicas e sociais. Este
psiquiatra alemdo constata uma forte, recorrente e intensa presenca do religioso na
experiéncia dos pacientes. Sua énfase é na dimensao clinico-descritiva. Haveria, entdo,
uma religiosidade exacerbada em individuos com transtorno de personalidade,
principalmente nos esquizofrénicos, mas também nos epilépticos e depressivos.
Especificamente nos chamados esquizofrénicos, Schneider (1976) destaca todos os tipos
possiveis de pensamentos e contetdos religiosos. Os delirios, as alucinagdes e 0s
estados de humor podem vir acompanhados de conteddos persecutérios, politicos,

eréticos, religiosos, misticos, etc. E relevante lembrar que, segundo o autor, sdo as
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ideias obsessivas com conteudos sexuais que mais afeta o universo religioso do
individuo, promovendo culpa e conflitos intensos.
Jaspers (1979) enfatizou o rigor no pensamento filoséfico e no cuidado

epistemoldgico. Atribuiu como objeto de estudo da psicopatologia, o fendmeno

psiquico realmente consciente:

Queremos saber o que os homens vivenciam e como o fazem. Pretendemos
conhecer a envergadura das realidades psiquicas. E ndo queremos investigar
apenas as vivéncias humanas em si, mas também as condicdes e as causas de que

dependem dos nexos em que, de alguma maneira, se exteriorizam objetivamente
(p. 13).

Jaspers (1979) dedicou muito pouco da sua obra principal para discorrer sobre
religiosidade e doenca mental. Todavia, trouxe reflexdes importantes sobre o tema. A
respeito do delirio, afirma aparecer em pacientes como uma vivéncia metafisica
(p. 131). Enfatizou, no entanto, que as concepg¢bes metafisicas, com seus simbolos e
imagens religiosas, adquirem uma importancia cultural sadia, diferente das pessoas

psicoticas (p. 132).

Jaspers (1979) aponta a cultura e a situacdo histérica como determinantes do
conteddo da doenca psiquica, atribuindo o contetdo das psicoses provindo do
“patrimonio espiritual” daquele grupo humano em que o doente surge (p. 880).
Também, afirma que o ambiente espiritual, as concepcdes e valoragfes dominantes tém
significados que consistem no fato de engendrarem certas anormalidades psiquicas e

ndo permitirem que outras se desenvolvam.

Porém, pela sua formacdo médica, ainda mantinha certa tradi¢do ao afirmar que
que a possessdo Sse caracteriza numa teoria primitiva e que a realidade em que se
fundamenta essa ideia varia consideravelmente. Afirma que, em particular, os estados

de possessdo com alteracdes (possessdo sonambula) sdo muito diversos daqueles em
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gue a consciéncia se mantém clara (possessdo lGcida); no primeiro caso, 0 que ha é

quase sempre histeria; no segundo, esquizofrenia.

Na atualidade vérios autores tém abordado a relacéo entre experiéncias espirituais
e manifestagdes psicopatologicas. Continua sendo um desafio para os profissionais de
salde mental, a diferenciacdo sobre o que seria uma experiéncia espiritual e o que seria

um transtorno psicotico ou dissociativo com conteudo religioso.

Como abordado em Mano e Costa (2010), pesquisas mostram as diferencas e
semelhancas entre essas experiéncias. Citamos alguns exemplos a comegar em Menezes
(2009) e Buckley (1981) que examinaram relatos autobiograficos de individuos que
viveram experiéncias misticas e de individuos que viveram experiéncias
esquizofrénicas. Houve uma identificacdo de aspectos comuns e aspectos diferenciados
em ambas as experiéncias:

Elevacdo do nivel de consciéncia, sentir-se transportado além do proprio self,
perda das fronteiras entre o self e os objetos, dilatagdo do sentido do tempo,
sentir-se envolvido em luz e um forte sentido de comunh3o com o divino. E
caracteristica do éxtase mistico a preservacdo da estrutura do pensamento e da
fala, o predominio das alucinacdes visuais sobre as auditivas, um grande
agucamento dos sentidos, estabilidade das emocGes e a duracdo da experiéncia
limitada no tempo. S&o caracteristicas de um surto psicético a quebra da
estrutura do pensamento e da fala, o predominio das alucina¢des auditivas sobre
as visuais, o embotamento dos sentidos, o0 esvaziamento das emocdes

entremeadas por rompantes agressivos ou sexuais e a duracdo da experiéncia ser

extensiva no tempo (p. 76).

Observamos e discordamos do autor ao afirmar que a auséncia de sofrimento
psiquico nas experiéncias consideradas como apenas espirituais, diferentemente daquilo
que se observa em individuos em crise psicética com conteudo religioso, pois estes

apresentam conteudos de angustia, medo, dor emocional, falta de prazer e bem-estar.
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Como veremos adiante, essa experiéncia é vivenciada também com sofrimento nos

casos de vivéncias espirituais.

Outra pesquisa importante com base em experiéncias clinicas foi realizada por
Grof e Grof (1990). Como resultado de suas pesquisas, criaram 0 conceito duplo
“Spiritual Emergence” e “Spiritual Emergency”. O termo “Spiritual Emergence” refere-
se a eclosdo de uma experiéncia espiritual que surge sem acarretar perturbacdo das
fungdes psicologicas, enquanto a “Spiritual Emergency” é a ocorréncia descontrolada da
experiéncia espiritual. Foi observado que, nessa segunda experiéncia, houve problemas
dos funcionamentos psicoldgico, social e ocupacional. Da diferenciacdo feita pelos
pesquisadores entre as manifestacbes de uma experiéncia espiritual e um transtorno
mental, estdo descritas as seguintes:
No primeiro caso, as experiéncias Ssdo suaves, ndo geram sensacgdes
desagradaveis, ndo conflitivas, sdo graduais, preservam a diferenciacdo entre o
que é interno e o0 que é externo, geram uma atitude de expectativa positiva,
favorecem uma renlncia ao controle, estimulam a aceitacdo de mudancas,
integram-se a consciéncia diaria, permitem uma compreensdo detalhada, nédo
geram necessidade de discutir frequentemente e possibilitam uma lenta mudanga
de compreensdo de si mesmo e do mundo. Ja as experiéncias ligadas a um
transtorno mental sdo intensas, geram sensacdes desagradaveis, como tremores e
calafrios, sdo conflitivas, sdo abruptas, ndo diferenciam o que € interno do que é
externo, geram uma atitude ambivalente, promovem a necessidade do controle,
instigam resisténcia as mudangas, trazem perturbagdes na consciéncia diaria, sua

compreensdo é confusa, geram a necessidade de discutir a experiéncia e

provocam modificacBes abruptas na consciéncia de si e do mundo (p. 77).

Levantamos aqui um questionamento sobre essa auséncia de mal estar e presenca
abundante de bem estar e serenidade na experiéncia espiritual. A experiéncia com o
Sagrado apresenta-se pelo estar diante daquele que causa temor. Otto (2005) traz essa

percepcdo indagando “mas o que é, ¢ como ¢ este Numinoso em si, objetivo, sentido
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fora de mim?” (p. 44). O aspecto do Sagrado é Tremendum, é arrepiante, seja ele

manifestado por meio do divino ou demoniaco.

Jackson e Fulford (1997) por seu turno realizaram uma pesquisa comparativa com
cinco individuos que estavam se restabelecendo de surtos psicoticos e que interpretavam
essa experiéncia em termos religiosos. Estes pesquisadores propuseram que as
experiéncias espirituais e psicéticas ndao poderiam ser diferenciadas apenas pelos
sintomas que, na maioria das vezes sdo muito semelhantes, sendo importante investigar
o sistema de valores e crencas do individuo e como ele compreende suas experiéncias. E
enfatizam:

Assim, a experiéncia espiritual geralmente é: voltada para os outros, é curta,

vivida intelectualmente, existe davida sobre ela, preserva o insight sobre a origem

interna da experiéncia, é controlada, ndo leva a perder o contato com a realidade, é

emocionalmente neutra ou positiva (traz satisfacdo), traz consciéncia da nédo

compreensdo dos outros, ndo ocorrem falhas nas acdes intencionais, ndo leva a

deterioracdo da vida, seu contetdo € aceitavel pelo grupo cultural de referéncia do

individuo e gera crescimento pessoal. J& a experiéncia psicotica geralmente é

voltada para a prépria pessoa, € longa, € vivida corporalmente, existe a certeza

sobre ela, falta insight sobre sua origem interna, leva a pessoa a ser submergida
nela, leva a perder o contato com a realidade, € emocionalmente negativa (traz
sofrimento), ndo existe consciéncia da ndo compreensao dos outros, gera falhas

em acdes intencionais, leva a deterioracdo da vida, seu conteudo é estranho para o

grupo cultural de referéncia do individuo e ocorre um prejuizo geral na vida

pessoal (p. 78).

Baseando-se em estudos que exploram o diagnostico diferencial entre a
experiéncia religiosa e 0s transtornos psiquicos, elaboraram uma tabela, diferenciando
os sintomas de uma experiéncia espiritual, dos sintomas psicopatol6gicos encontrados
em uma crise psicoética. A ideia de continuidade entre sintomas e transtornos psicoticos

e experiéncias ditas “normais” ¢ defendida por muitos autores contemporaneos.
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A possibilidade de muitas experiéncias espirituais e religiosas ndo serem
patologicas, mesmo assemelhando-se com o0s sintomas presentes nos transtornos
mentais, reduz os efeitos danosos de um diagndstico equivocado e a estigmatizagdo dos

sujeitos em quest&o.

Evidenciamos até o momento, bem como a partir da revisdo bibliografica e
pesquisas atuais apresentadas, que as caracteristicas atribuidas a uma possivel
diferenciacdo entre experiéncia espiritual e crises do tipo psicotica ndo levam em
consideracdo uma analise aprofundada da biografia e contextos culturais e religiosos do
individuo em crise. Este fato foi observado em pesquisa anterior *° onde iniciamos o
processo de investigacdo da biografia dos clientes em crise a partir do genograma e
ecomapa espiritual,™* que revela a importancia e relevancia deste fator na constituicdo da
crise psiquica. Esse aprofundamento nos leva a suscitar questdes fundamentais para uma
diferenciacdo e revisao de paradigmas no que se refere aos diagndsticos tradicionais que
atribuem patologias a comportamentos e vivéncias que sdo genuinamente saudaveis e

aceitaveis no &mbito da constituicdo biografica social e espiritual do individuo.

Atualmente as pesquisas apontam algumas diferencas e semelhanca entre
experiéncias espirituais e sintomas psicopatolégicos, onde a partir desta revisdo
bibliogréafica, nos propomos refletir e levantar novos aspectos ndo contemplados. Segue

tabela de Jackson e Fulford (1997):

¥ Dissertagio de Mestrado (2010). “O sofrimento psiquico grave no contexto da religido pentecostal e
neopentecostal. Repercussdes da religido na formagao das crises do tipo psicotica”, defendida no PPG-
PsiCC/IP/UnB.

1 No capitulo 4 faremos uma breve apresentacao deste instrumento quando for apresentado a analise do
caso Vitoria.
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Diferenciacdo entre Experiéncias Religiosas e Sintomas Psicopatologicos

CARACTERISTICAS

EXPERIENCIAS
ESPIRITUAIS

SINTOMAS
PSICOPATOLOGICOS

Conteldo das vivéncias

Os conteidos seguem uma
Doutrina religiosa: séo
aceitaveis pelo subgrupo cultural

O conteldo ¢é bizarro:
geralmente reivindica um status
divino ou a posse de poderes

Caracteristicas das
experiéncias sensoriais
(iluses, alucinagdes,
visOes, vozes)

Os elementos sensoriais sao
mais “intelectuais”; sdo sentidos
como “contetdos mentais”.

Os elementos sensoriais sdo
percebidos como “corporeos”,
dao a sensacao de serem
percepgoes reais.

Modalidade sensorial

Predominantemente alucinagdes
e ilusdes visuais.

Predominantemente
alucinacdes auditivas.

Grau de certeza das
vivéncias

As crengas se formam com a
possibilidade da ddvida.

As crengas sdo “incorrigiveis”,
geralmente ha certeza absoluta.

Insight

As vezes, insights presentes, as
vezes, ausentes.

Frequentemente ausente

Duragcdo das vivéncias

Duracéo breve.

Duracéo longa

Controle volitivo

H&, por parte do sujeito, um grau
de controle e direcionamento
sobre as vivéncias.

Sé&o experiéncias vivenciadas
sem qualquer controle por parte
do sujeito.

Orientacdo em relagdo a
outras pessoas

Vivéncias sdo orientadas em
direcdo a outras pessoas

Vivéncias sdo quase sempre
orientadas para si (auto
orientada).

Significado para a vida do
sujeito.

Sentido de “auto realizac¢do”,
experiéncias que “alargam” a
vida, produzem “frutos”
espirituais.

Experiéncias geralmente
desintegrativas, que produzem a
deterioragdo do funcionamento
vital do sujeito.

Positividade / negatividade

As vivéncias tém, de modo
geral, sentido “positivo” para a
vida do sujeito.

As vivéncias tém, de modo
geral, sentido “negativo” para a
vida do sujeito.

Implicagdo na “a¢do” do
sujeito.

S&o experiéncias nas quais o
sujeito se percebe como
“agindo”, produzindo sua vida.

S&o experiéncias nas quais 0
sujeito se percebe “sendo
agido”, vive passivamente a
experiéncia.

Relag¢do com sintomas
psicopatoldgicos em outras
esferas da vida.

Sao experiéncias “isoladas” que
nao se articulam com outros
sintomas de transtornos mentais.

Geralmente ndo sdo vivéncias
isoladas. Ao lado do delirio ou
da alucinacdo mistica, ha outros
sintomas psicoticos.

Estilo de vida e de
personalidade do sujeito

Tanto o estilo de vida como a
personalidade do sujeito revela
religiosidade presente e
antecedente a vivéncia.

O estilo de vida e a
personalidade indicam alteracdo
e deterioracdo associadas a
transtornos mentais.

Comunicacdo da
experiéncia com outras
pessoas

Sujeito busca relatar suas
experiéncias para outras pessoas,
sobretudo de seu grupo cultural.

Sujeito é geralmente, reticente
em relatar e discutir essas
experiéncias.

Fonte: Dalgalarrondo, 2008.
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Sobre essas diferenciacbes nos posicionamos na intencdo de acrescentar alguns
aspectos ndo contemplados, bem como rever e questionar outros que, segundo este

estudo, apresenta novas maneiras de interpretacdo desses fendOmenos.

1. Sobre o conteudo das vivéncias: as experiéncias espirituais relacionadas ao
divino, ndo estdo condicionadas a uma religido ou ambiente religioso. Elas acontecem
para além do “controle” do homem, mesmo este estando consciente e plenamente
conscio de sua percepcdo corporal e psiquica. As experiéncias relacionadas ao
“demoniaco” ocorrem numa mesma dimensdo, sendo que estas trazem uma
desorganizacdo ao cerne, 0 que promove em muitas situacdes o esquecimento total

daquilo que aconteceu.

2. Caracteristicas das experiéncias sensoriais (ilusbes, alucinagdes, visdes,
vozes). As sensacOes corporeas também sdo sentidas nas experiéncias espirituais.
Vivenciados como se fossem reais. Arrepios, calafrios, aumento de temperatura do
corpo, sensacdo de aperto ou aconchego, etc. sdo percepcdes sensdrias legitimas nessas

vivéncias.

3. Grau de certezas das vivéncias: Diferente do que os autores acima afirmam,
identificamos que na experiéncia espiritual, em casos de éxtase e estados de
contemplacdo h& efetivamente uma certeza da vivéncia, 0 que ocorre exatamente ao
contrario na experiéncia psicopatolégica dos delirios e alucinacdes onde o sujeito nao
sabe se posicionar sobre o que foi real ou ndo. Ja nos casos de possessdo, é observado a
a auséncia de memdria do ocorrido, porém, é relatado desconforto fisico e emocional
além da percepgdo de que “algo” ocorreu, ou a sensagdo de ter sido invadido em seu

corpo e mente.

4. Duracdo das vivéncias: Nao existe nada determinado em relacdo ao tempo e

quando essas manifestacdes ocorrem.

5. Orientacdo da experiéncia: A experiéncia espiritual, ao contrario do que o
autor nos mostra, é totalmente voltada para a pessoa que a experimenta, ao contrario a

descaracterizaria o seu status de experiéncia espiritual.

6. Significado para a vida do sujeito. Nem sempre na experiéncia espiritual
promove o sentido “auto realizacdo” ou aparecem como experiéncias que “alargam” a
vida, produzem “frutos” espirituais. Algumas experiéncias com o Sagrado aparecem
como desestabilizadoras, desorganizando o individuo num processo de adoecimento,

causando-lhe ndo s6 sofrimento psiquico espiritual, mas sofrimentos psiquicos.
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7. Estilo de vida e de personalidade do sujeito: A experiéncia espiritual genuina
ndo depende e nédo é direcionada de acordo com regras sociais ou personalidade daquele
que a experimenta. Provavelmente, a historia de vida do sujeito pode leva-lo a busca de

uma religiosidade, mas a experiéncia espiritual transcende a esses critérios.
Pesquisas como (Koenig (1998, 2007); Dalgalarrondo (2008) e Almeida (2011)
nos mostra o alto indice de experiéncias “psicoticas” na populagdo mundial, e sua

relagdo com o envolvimento religioso e préaticas espirituais.

Destacamos pela sua atualidade, Almeida (2011) por evidenciar que na ultima
década, tornou-se claro que experiéncias psicoticas sdo prevalentes na populagéo geral,
e que em aproximadamente 90% dos casos elas ndo tém conexdo com transtornos
psicoticos. Designar tais experiéncias como “sintomas psicéticos” resultaria em cerca de
90% de falsos positivos (p. 52). Sugere entdo o termo neutro “experiéncias andmalas”,
como sendo mais adequado para descrever tais fendmenos, o que discordamos por

trazer uma conotagdo de “anormalidade”, consequentemente de doenga, ou patologia.

O autor também identifica o reconhecimento crescente da importancia da
religiosidade e da espiritualidade e de suas implicagdes para a avaliacdo diagndstica e o
planejamento terapéutico, o que tem levado varias organizagdes médicas a
recomendarem a investigacdo da histéria religiosa antes de determinar qualquer
diagndstico evitando assim a rotulacdo de experiéncias espirituais potencialmente

saudaveis como patoldgicas. E corrobora:

Evidencia-se, portanto a partir de uma perspectiva clinica, a importancia do
equilibrio entre dois extremos: considerar todas as experiéncias anémalas como
marcadores de transtornos psicéticos ou mesmo ndo psicéticos, por um lado; ou
entendé-las como irrelevantes para a nossa compreensdo do quadro de

determinado paciente (p. 54).

Almeida (2011) afirma que as pesquisas tém mostrado o envolvimento religioso e

as experiéncias espirituais como geralmente associados a desfechos positivos em salde.
96



De modo geral, afirma que estudos transculturais mostram que pessoas que vivenciam
possessOes espirituais, glossolalia e préticas similares dentro de contextos rituais ndo
tém maiores taxas de patologia em comparagcdo com outros grupos, € em alguns casos
parecem viver melhor a despeito de histdrias eventuais de traumas ou situacdes adversas
importantes, 0 que sugere que estas praticas podem ter efeitos terapéuticos. Estas
afirmacBes ndo se aplicam, no entanto, aos casos de possessdo involuntaria ou nédo

controlada, as quais podem causar desconforto e prejuizos (p. 56).

Almeida (2011) sugere que embora sendo Uteis estes critérios, eles s&o limitados e
ndo podem ser utilizados de forma automatica. Por exemplo, experiéncias espirituais
(cujos desfechos demonstram que ndo implicam patologia) podem ocorrer em ambientes
culturais ndo receptivos a tais eventos, resultando em desconforto significativo para os
envolvidos, e finaliza pontuando que o lidar com pessoas oriundas de contextos
culturais diferentes, clinicos e pesquisadores devem buscar o significado “€mico”
(culturalmente intrinseco) da experiéncia em questao, ao invés de serem guiados apenas

por perspectivas universalistas (p. 57).

A inclusdo de “problemas religiosos ou espirituais” como uma categoria
diagndstica no DSM-IV assegura que assuntos religiosos e espirituais devem ser
focados nas consultas e nos tratamentos psiquiatricos. Portanto, € necessario que
profissionais de salude mental estejam familiarizados com a literatura sobre religido e
crengas, evitando assim equivocos no momento do diagnostico e tratamento. Nesse
sentido, mostra-se a importancia de um diagndstico diferencial em fenomenologia
baseado na intuicdo, descricdo das vivéncias, historia e experiéncia singular sera
utilizado no sentido de atribuir novos sentidos ao conceito de psicopatologia relacionada
ao fendmeno religioso. Dessa maneira, é necessario 0 entendimento psiquiatrico e

psicologico em todas as instancias da saude mental sobre religido, pois a mesma tem
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comprovado ser, além de um constituinte da personalidade humana, uma variavel com
poder de influenciar a satde e o bem-estar do individuo, ndo podendo ser negligenciada

pelos cuidadores da saude mental.

Refletimos até agora sobre o que a literatura aponta a cerca das diferencgas e
semelhancas entre uma crise caracterizada como psicotica e as experiéncias religiosas.
Sem pretenséo de trazer uma nova classificagéo categorial sobre esses fendmenos, nos
deteremos em clarificar a partir do que temos visto e ouvido na clinica psicologica uma

diferenciacéo entre esses dois fendmenos.*

N&o se pretende neste estudo aplicar minuciosamente o método fenomenoldgico
para investigar os casos que serdo citados. Apenas utilizaremos a partir de agora do seu
aporte tedrico para uma busca dos significados das vivencias apresentadas na crise, ou
seja, refletir sobre o fendmeno e como 0 mesmo se apresentou aos nossos olhos na
busca da diferenciagé@o destes fendmenos. Buscamos a compreensao do contexto da fala
e apreensdo do sentido geral desse discurso, fazendo uma leitura hermenéutica dos
significados psicologicos, utilizando as vinhetas e recortes dos discursos dos clientes
que apresentaram crises psiquicas graves, tentando delimitar nesses discursos o que é
proprio da crise do tipo psicética, o que € proprio do sofrimento psiquico grave
permeado de uma espiritualidade e o que é considerado a partir de um olhar
fenomenol6gico uma experiéncia genuinamente espiritual sem  contetdo

psicopatolégico.

Todos os casos exemplificados foram retirados da pesquisa anterior: Dissertagdo de Mestrado (2010).
“O sofrimento psiquico grave no contexto da religido pentecostal e neopentecostal. Repercussdes da
religifio na formagdo das crises do tipo psicotica”, defendida no PPG-PsiCC/IP/UnB, atendimentos no
CAEP — UnB e em Consultério Particular e estdo devidamente autorizados para publicagdo. Os nomes
citados sdo ficticios para preservar a identidade do cliente.
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4.1 Crise do tipo psicotica com conteudo religioso

Nesse tipo de experiéncia o individuo traz em sua desorganizagdo psiquica
contetidos relacionados a sua biografia e experiéncias espirituais atuais ou anteriores.
Esses conteudos sdo misturados com sintomas positivos relacionados a uma crise
psiquica grave e em meio a desorganizagdo psiquica sdo processadas de maneira difusa
trazendo a ideia de uma experiéncia espiritual. Aquilo que ¢ visto como “experiéncia
espiritual” € apenas uma forma de perceber o que ética e moralmente ¢ inaceitavel.

Neste caso, consideramos uma crise psicltica com “conteudo religioso”.
Caso Ricardo

Ricardo estava com treze anos quando a mae procurou atendimento no Centro de
Atendimento e Estudos Psicolégico (CAEP) da Universidade de Brasilia, em junho de
2008. Segundo relato da mée, Ricardo néo estava indo bem na escola. N&o conseguia
memorizar, esquecia-se de tudo, tanto na escola quanto no dia-a-dia. Dizia que queria
morrer ameacando jogar-se em frente aos veiculos e fazia ameagas contra si

manuseando facas.

Apresentava sintomas de ansiedade, angUstia, ciumes, crises nervosas,
depressdo, medo exagerado, timidez, falta de iniciativa e desmotivagdo. Ultimamente
estava vendo vultos, fantasmas que conversavam com ele. Ricardo identificou esses

fantasmas como “demonios pequenos e vermelhos, pretos e grandes que riam de mim”
(sic).

O primeiro momento de crise ocorre quando Ricardo estava na igreja. Segundo a
mée, em um determinado culto apresentou um comportamento estranho, comegou a
riscar a Biblia, escrevendo “coisas feias” e desenhando “capetas”, chegando a rasga-la
em seguida. Nesse dia, oraram por ele e “expulsaram o demonio”. “Converteu-se” apos
esse evento.
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Em marcgo de 2009, Ricardo foi batizado. Ao relatar desse episodio, ele enfatiza

0 seu simbolismo e a sua responsabilidade ao passar por esse ritual:

Batismo € coisa séria, ndo da mais pra ficar brincando, tem que
lutar mais ainda contra a carne e o diabo. E dificil. E morrer

para 0 mundo e viver para Deus.

Em maio de 2009 voltou a apresentar sintomas de ansiedade e angustia
crescentes. Voltou a falar em suicidio, reclamava muito da “visdo dupla”. Em certo
episodio, na casa, ocorreu um fato que a mée denominou como um desmaio, “ele ficou
duro na sala, no chdo, e ndo quis ir pra cama, dormiu 14” (sic). Importante enfatizar o
tratamento de superprotecdo dado pela mée que mantinha uma relacéo infantilizada com
R, onde algumas atividades como cortar unhas, amarrar o0 sapato eram feitos por ela,
além de dormirem juntos em camas paralelas. Dias depois, aconteceu a segunda crise
ao sair da igreja, ocasidao em que fazia xingamentos e jogava pedras na mée. Na sessdo
familiar, na qual foi tratado esse assunto, ele argumenta:

Quando o cara tad mal, ele explode, como uma bomba, fica por

um triz de ficar louco; chega uma hora que ndo da. Caso

Ricardo.

Na sessdo que trouxe o episédio em que saiu da igreja desequilibrado e jogou
pedras na mae, fez um desenho. Um vulcdo pronto para explodir. Melhor simbolismo
ndo teria para expressar sua angustia tanto em relacdo a mae, quanto em relacéo a sua
sexualidade.

Em muitas sessbes levava a Biblia, comentava sobre versiculos e doutrinas.
Como geralmente eu fazia relacdes do que ele falava com suas questdes e conteudos
pessoais, ele a guardava e, com o passar do tempo, deixou de leva-la. Um dia falou
sobre quando o diabo tentou Jesus no deserto. Perguntei se ele achava que isso
acontecia também com outras pessoas e ele respondeu: “o diabo ficava falando para eu

me matar, ele ¢ perigoso!” Logo em seguida disse que nao queria falar sobre isso.
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Em uma determinada sessdo, veio me perguntar sobre os simbolismos da Biblia.
Disse que tinha ido visitar a Igreja Universal do Reino de Deus e que 14 ele viu a “arca
da alianga” que “no Velho Testamento representava a presenca de Deus no meio do

povo mas que hoje em dia ndo representa mais” (Sic).

Pergunto: Quer dizer que o povo sabia que Deus estava la por causa
da arca? “E.” E nos dias de hoje? “Nos dias de hoje sabe que Deus
estd no coragdo”. E vocé, como é que vocé sente a presenca de Deus?
“Aqui, no coragdo, o coracgdo ardente, como se tivesse quente”. Como
foi a sua experiéncia de conversao? “Fui um dia com minha mée pra
igreja, os dois pastores me pegaram e levaram pro gabinete pra expelir
0 demonio” (sorrisos). Como vocé se sentiu? “Fiquei com medo,
ficava rodando, as vezes era eu que queria rodar, as vezes era o0 capeta
que vinha e fazia a festa, 0 demdnio me imbecilizava, mandava eu me
matar”. Quando expulsaram, o que vocé sentiu? “Fiquei fraco”. Quem
falou que vocé estava com demdnio? “Minha mie sempre observava”.
E depois dessa experiéncia, o demonio deixou de perturbar vocé?
“Depende, ndo quero lembrar disso ndo”. Vocé acha que o demonio
tenta as pessoas? “Sim, ele veio para matar ¢ destruir”. Vocé acha que

ele tem tentado vocé? “Nao quero falar disso ndo”.

O sentido que se apresenta na crise de Ricardo tem relagdo com uma experiéncia
espiritual a qual ele ¢ “possesso” pelo diabo. A partir dessa experiéncia, comega a ter
visbes e alucinacdes vendo vultos, fantasmas que conversavam com ele e que

identificou como “demonios pequenos e vermelhos, pretos e grandes” que riam dele.

Encontramos no discurso de Ricardo inicialmente um significado voltado
totalmente para o sobrenatural onde inicialmente ele “fica possesso”, por isso risca a
Biblia, desenha capetas, escreve coisas “feias” na Biblia, vé e conversa com demonios,
além de sentir-se “tentado pelo diabo”. Concomitante, atribui a sua “doenga mental” a

Deus, culpando por té-lo criado assim. Segue relato deste contetdo.
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“Deus ja me chamou de indtil” (siléncio, cabeca baixa). Quem
mais ja te chamou de inatil? “Ninguém. Fico triste porque Deus
me criou assim, sem inteligéncia, sem ser esperto. E essa pessoa
insiste que eu tenho que agradecer. (siléncio) Se for assim, eu
nunca vou crescer”. Quem é essa pessoa que diz que vocé tem
que agradecer? “Minha mde” (Olha pra mim com muita
tristeza). Vocé ja chorou por causa disso? “Ja tive vontade de...”
(pegou a caneta que estava na mesa e fez 0 movimento de
quebré-la, em seguida olhou para mim desconfiado). Vocé deve
ter sentido muita raiva mesmo dessa historia. “A menina da
igreja falou a mesma coisa, que eu tenho que me conformar e

agradecer a Deus pelo gue eu sou, como”? (irritacdo).

O sentimento é de depreciacdo e impoténcia diante do sobrenatural. Tanto o
diabo quanto Deus, atuam em sua vida de maneira negativa e desestabilizadora. Tilichi
(1984) reflete sobre a ambiguidade do “divino e demoniaco” como fatores de
desestabilizacdo. Ricardo sentia-se impotente diante da a¢do do “diabo” e atribuia a ele
a sua “fraqueza” moral. Também se sentia impotente diante do “Numinoso” aquele que
o criou. Demonstrava medo ao “reclamar” de Deus, por té-lo criado daquela maneira.
Ao mesmo tempo em que se colocava no lugar de “criatura” que tinha que aceitar
aquela condicdo. Otto (2005) nos mostra essa relacdo entre 0 homem e a sensagéo de

nulidade e inacessibilidade quando fala da sensagéo de ser totalmente dependente.

Observamos um nivel de sofrimento que supera o nivel psiquico. Ha claramente
um Sofrimento Psiquico Espiritual devido a sua condigdo de impoténcia diante do
Sagrado, diante do divino e do demoniaco. Este mal estar espiritual ocorre para além de
um mal estar psicoldgico e emocional. E uma vivéncia espiritual que envolve a sua fé e
suas convicgOes a respeito das coisas relacionadas ao sobrenatural e as coisas ultimas.
Envolve crengas a respeito da sua vida “ap6s morte” afetando sua maneira de agir e
interagir com seus desejos considerados inapropriados pela referencia do grupo
religioso.
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Encontramos outro significado psicoldgico relacionada a culpa e vergonha em
relacdo aos seus pensamentos sobre sexualidade. Nas sessdes, quando o0 assunto sobre
meninas, namoro e sexualidade surgiam, ele mudava de assunto rapidamente.
Conseguiu expressar numa atividade que fizemos onde o objetivo era identificar
sentimentos de alegria, tristeza, raiva e medo. Numa atividade, peco que ele identifique

sentimentos com alegria, tristeza, raiva e medo. Ele se expressa da seguinte maneira:

Alegria: “Quando estou até mesmo sozinho, quieto, em paz”. Tristeza:
“Conflito, briga, confusdo de pensamento de davida”. Raiva: “Tira a paz”. Segunda
questdo: “namorada, me prejudica a minha vida”. Medo: “Confusdo de pensamento de

duvidas”. Apds escrever essas respostas ele comenta:

“Tira a paz”. O que tira tua paz? (sorriu e murmurou baixinho) “néo
quero falar” (Siléncio). Depois de alguns segundos, aponta com o
dedo no quadro que indicava raiva. Namorada. “Sabe, 0 homem ja tem
a opinido dele, eu tenho a minha sobre casamento”. E qual é a tua
opini&o sobre casamento? “Que casamento é 'chuchu 1€ 1€', que nada™!
(sorrisos) “chuchu I& 16”. Como é que é esse chuchu Ié 18? “N&o é facil
cuidar de filhos, pagar contas. Comigo ndo d& certo nenhuma menina.
Prefiro estudar, fazer faculdade, bom emprego, morar numa casa
sozinho eu e Deus. Prejudica a minha vida”. O que prejudica a tua
vida? (apontou para o nome namorada) Como prejudica? “vixe, ndo
lembro, as pessoas da igreja, eu nem chego perto das meninas, tenho
raiva. Elas falam é veado”. E confuso ficar perto de meninas? “E.”
“Nao sei”. (Siléncio) Rapazes na sua idade ficam confusos e tém
davidas também. “E? e quais duvidas™? Quais tuas duvidas? “N&o sei”
Siléncio). Comento: Eu acho que sdo davidas em relacdo a namoro, se
namoram ou ndo, sobre 0 corpo e as mudangas que acontecem nessa
idade, sobre sexo, se vao ou ndo casar. (comega a se espreguigar na
cadeira, boceja e olha para o relogio) “Vixe”! Que horas s&o”? Nove e
quarenta. “Ta& na hora?” Bom, temos vinte minutos, vocé quer ir
agora? “Sim, eu acho que t& na hora”. Entdo pode ir. Até a proxima

quarta. (Despede-se com um sorriso e um aperto de mao).
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Interessante observar que apds esse momento em que conseguiu expressar e falar
de suas emocdes, R logo em seguida escreve aquilo que entendemos ser a sua forma de
racionalizar suas emocdes. Ele escreve: “Dificuldade no assimilar, em memorizar”;

“Raciocinio, inteligéncia e imaginar jogar xadrez”; “Visdo dupla (enfermidade)”.

Apobs o batismo, Ricardo vivenciou uma crise muito forte de ansiedade. Pela
informacdo da mée, os dois dormiam com as camas juntas. Antes de ir para cama,
demonstrou ansiedade e mal estar e vivenciou uma crise que o levou a desmaiar. Apos a
crise, ficou em estado de catatonia. A mae relata que dormiu no chao, “duro”.
Prescrevemos no processo terapéutico a separacdo dessas camas e um ambiente
reservado para ele, enfatizando a necessidade de que tivesse a liberdade para vivenciar a

sua fase de adolescéncia com descricéo e individualidade.

Outro significado psicoldgico que encontramos nos discursos foi de
desqualificacdo e inferioridade. Ele sempre se relaciona ao fato de que a mae o tratava
como crianga. Ricardo sofria quando pensava que jamais casaria, pois sua auto
percepcdo era de desqualificado e doente. “Eu tenho deficiéncia mental, problema

mental, ndo consigo abstrair, meu raciocinio ¢é lento” (Sic).
Em um determinado de sessdo, ainda no corredor pergunta:

“Deus da burrice também™? (Respondo fazendo outra pergunta) VVocé
se considera inteligente? Ele devolve um sorriso e fica em siléncio.
Insisto com a pergunta: Pouco, muito ou mais ou menos? Continua em
siléncio. Eu digo que me considero inteligente. Ao entrar na sala
solicita papel e lapis e escreve: INTELIGENCIA: POUCO
/IMBECIL: MAIS OU MENOS, MUITO, MUITISSIMO, DEMAIS,
INTELIGENTISSIMO, INTELIJEGUICE. Ao escrever comenta: “As
pessoas na igreja dizem que sou inteligente, mas eu sei que eu sou
tolo, ndo adianta, eu sou bobo mesmo, imbecil, burro”. O que vocé
pretende ser quando for adulto? “Pastor”. E da pra ser Pastor assim,
como vocé se sente? burro, imbecil, bobo? “E. Deus vai ter que mudar

essa minha mentalidade... minha mée diz que, comigo, s6 Jesus na
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causa”! Vocé ja notou que nas Ultimas sessbes vocé estd insistindo
nesse assunto? “E, mas é isso mesmo”. Tem mais alguma coisa te
incomodando e vocé ndo consegue falar? “N&o, o que me incomoda é
ndo ser inteligente, mas Deus quis assim, né”? E o que é que vocé
sente quando pensa que Deus te fez assim? “Minha mée diz que eu
tenho a mente fraca”. E 0 que é que vocé sente quando tua mae te diz
isso? (siléncio) Deve ser dificil pra vocé pensar que Deus te fez assim
e que a sua mae pensa isso sobre vocé. (sorriu e ficou em siléncio

rabiscando).

Ricardo se autodenominava “autista”. Dizia ter “uma mentalidade de um menino
entre cinco, seis ou sete anos com uma maturidade de onze a doze anos” (sic). O seu
discurso resumia-se a questdes de dificuldades de aprendizagem, nivel intelectual,
autismo e doenca mental. Reclamava que ndo conseguia se concentrar, memorizar,
entender e produzir texto. Dizia que era lento e ndo aprendia as coisas direito. Insistia,
em todas as sessdes, que estava com problema “de visdo dupla”. Revirava os olhos
constantemente, questionando-me, o tempo todo sobre, 0 que era que acontecia nos seus
olhos. Falava e desenhava sobre o seu conflito em relacdo as meninas e seu temor em
relagdo a vida adulta sobre a qual relatava a incapacidade de se ver como “adulto” e “pai

de familia”.

A crise psiquica grave vivenciada por Ricardo foi permeada por uma percep¢ao
do sobrenatural e nos revela uma maneira de camuflar uma sexualidade aflorada que
envolvia davidas quanto a sua capacidade masculina devido a desqualificacdo que sofria
pela mae e colegas de escola, a0 mesmo tempo, sentia-se sufocado pela presenca
incestuosa da mae. O desejo sexual foi transformado em “demoénios”. Eram proibidos,
inadequados, pecaminosos. A maneira de ndo precisar lidar com esses deménios seria
torna-se incapaz, burro, doente mental, autista e todos os adjetivos que encontrara para

se desqualificar e tirar a possibilidade de torna-se “homem”.
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Podemos e sentir aqui o desenvolvimento de um sofrimento psiquico espiritual
intenso que envolvia os dois lados do Sagrado: O demoniaco em forma de
culpabilizacdo e proibicéo pelo desejo e pensamentos sexuais e a percepg¢do do sagrado
relacionado a pessoa de Deus como alguém que o criou inadequado para a vida. Tudo
isso Ihe causava dor emocional e sofrimento psiquico espiritual por ter que lidar ao

mesmo tempo com o temor e reveréncia, além de raiva e medo de Deus.

Crise do tipo psicética com contetdo e experiéncias espirituais

Entendemos a crise do tipo psicotica com conteldos e experiéncias espirituais
como um processo onde a crise psiquica se apresenta com todos 0s sintomas positivos
identificados na literatura, além de trazer contedos proprios da sua biografia pessoal,
cultural e religiosa. Além dessas caracteristicas apresenta no decorrer do processo

vivéncias comuns da sua espiritualidade, caracterizados por transes e possessoes.

Caso Guilherme

Guilherme tem 18 anos. A familia foi atendida no GIPSI, em agosto de 2009
apos ele ter ser sido internado numa clinica psiquiatrica. Os pais relatam que Guilherme
tinha uma vida normal até os 14 anos. Tinha amigos, estudava e jogava futebol. Aos 14

anos, passou a frequentar a Igreja Videira, uma comunidade evangélica neopentecostal.

ApOs um retiro espiritual da igreja, relata que ficou “endemoninhado” e que os
pastores oraram expulsando o demonio. Passou a se comportar de forma estranha. Ficou
medroso, dizia ouvir vozes, ver vultos, falava muito sobre morte e acusacoOes.
Apresentava crises de agressividades, medo de tudo, inclusive de entrar num processo
depressivo. N&o se alimentava e ndo dormia a noite. Ficava andando dentro de casa.

Levaram ao para o psiquiatra onde foi medicado.

Em outubro de 2006 apds a festa de aniversario de 15 anos, 0s sintomas

intensificaram-se, permanecendo em tratamento entre os 15 e 16 anos com algumas
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melhoras, no entanto, os sintomas persistiram. Queria se batizar na igreja, mas os pais
ndo permitiram, impedindo também que continuasse a frequenta-la. Passou a ir ao
centro espirita esporadicamente. Nesta religido foi classificado como médium. Aos 16
anos, passou por uma experiéncia denominada pelos pais, de “possessdo” sendo
exorcizado e recebeu orientacdo de que precisava desenvolver sua mediunidade. Aos 17
anos, bem proximo de completar os 18, os sintomas tornaram-se mais intensos,
apresentando alucinacdo auditiva e visual, delirios de perseguicdo, quadro depressivo e

crise catatonica, ocasionando sua internacao. Segue alguns momentos do processo.

Ol4, bom dia. Como vocé esta? “Bem”. Como foi a semana?
Alguma novidade? “O de sempre, comendo muito”. “Essas
vozes estdo me irritando, ficam fazendo chantagem, insultando,
fica assoviando, dizendo que quer suco”. Vocé acha que essas
vozes sd0 0 qué? “Falta de namorar (sorri). J& tive uma
namorada bem bonita, Carla. Fico pensando em namorar ela.
Na parede, escuto as vozes querendo me prejudicar, fico na
minha e rezo”. O que essas vozes falam? “Quero doce, quero
refrigerante, tem que tirar o que € meu, fica querendo tirar
proveito dessa situagio que eu estou. As vezes, é de mulher, as
vezes é de homem. Marcos e Jodo j& morreram. Eles ficam
assoviando, vejo eles passando na rua. Quem fica assoviando é
André, ele fala: bate na minha bunda (sorri. As vozes falam que
um dia pecou, as vozes pecaram, 0 que € meu é meu. To
ouvindo masica, ficam xingando, fazem elogios “bonito”, nao
xingam, ndo. Ficam duvidando da pessoa. Quando toma cha

fica atentando os outros dizendo: quero luz” (Siléncio).

A experiéncia de Guilherme demonstra uma confusdo psiquica e emocional com
conteudos desconexos os quais identificamos a priori e caracteristicamente um processo
de alucinacdo auditiva. Com o processo terapéutico identificamos que além dessas
“alucinagdes”, havia uma forma de pensar baseada em conceitos morais e religiosos que

acompanharam Guilherme em momentos especificos da vida. Além de frequentar um
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ambiente religioso pentecostal, também frequentava um centro espirita. Segue mais um

discurso:

“Porque eu fiquei deprimido? Porque eu adoeci”? (pergunto)
Vocé acha que tinha como evitar? “Tinha... a comida, eu comi
demais, vomitei, a comida é que me deixou assim, agora to
comendo pouco”. (Alega ter comido muito porque estava em
tribulacdo com a mée). Como estdo os pensamentos? “Melhor,
as vozes pararam um pouco, o Aldol faz diminuir... de vez em
guando, eu ouco elas gritando, assoviando, ndo deixa a pessoa
quieta, ficam duvidando da pessoa”. Vocé estd conseguindo
dormir? “De vez em quando... 0s pensamentos ficam falando
muito. Quando meu pai ndo t4 em casa durmo na cama com a
minha mae, é bom, ela faz cafuné”. E quando vocé vai dormir
com a sua md como ficam seus pensamentos? (siléncio).
“Ficam pensando no meu pai, preocupado por que ele ta
trabalhando... minha méde quando ta trabalhando, passando,
lavando, ndo tem tempo pra mim”. (Pergunta sobre o meu colar,
mostra o colar que ganhou no aniversario de quinze anos e
demonstra tristeza). Comento: Parece que esse aniversario foi
muito importante pra vocé. “E, eu tava bem, com meus amigos,
ganhei muitos presentes, meus parentes estavam 14, meus
amigos da igreja, fui pra uma igreja falsa, ficam mexendo com
0 psicologico da pessoa, tudo que tinha joguei fora, meus CD's
do RPG, isso é fanatismo, colocou a mdo na minha cabeca,

ficou orando, cai no chdo”.

Apds esse relato, pediu para desenhar. Desenhou duas portas. Ao lado escreveu:

“porta da dor estreita” e “porta da perdi¢do larga”. Ao perguntar 0 que significa, ele

respondeu:

A porta da dor é o que eu td sofrendo, j& melhorou um bocado.
Porta da perdicédo é quando a pessoa esta no pecado, foi quando

passei nela que adoeci quando estava com depressdo profunda.

Esses termos fazem referéncia clara a um versiculo biblico que discorre sobre a

escolha pelo pecado e a escolha pela salvacdo, a saber: “Entrai pela porta estreita (larga
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€ a porta e espacoso 0 caminho que conduz para a perdi¢do e S&0 muitos 0s que entram
por ela), porque estreita é a porta e apertado o caminho que conduz para a vida, e sdo

poucos os que acertam com ela” (Mateus 7.13,14).

Fica evidente a percepcdo que Guilherme tinha a respeito do seu estado de
salde, relacionando-o a uma condigdo de culpa e pecado. Ter entrado pela “porta larga”,

significava ter realizado os desejos “da carne”.

Além de expressar seus sentimentos sobre a situacdo relacionada a
espiritualidade, Guilherme reflete sobre sua tristeza por estar vivendo aquele momento.
Também expressa saudades de quando sua vida era “normal”. Observamos no seu
discurso e em desenhos que fazia, uma postura infantilizada sobre as coisas e a vida em

decorréncia a sua idade.

Em outro momento relata:

No encontro tinha brincadeiras, palestras e apresentagoes.
Comecei a sentir que o meu corpo estava dissipando... Minha
mée pediu para eu ndo ir mais pra igreja; ndo fui mais. Os
pastores foram na minha casa, benzer a casa, rezar por mim,
diziam que eu estava endemoninhado. Na igreja diziam que é
demoénio, espiritos possessores tomam a mente e a pessoa fica
doida porque ndo esta cuidando da parte espiritual da pessoa.
Vocé acreditava no que eles falavam? Nao, s chorava e caia no
chdo. A parte espiritual é que me sustentava. Para ndo cair em
pecado, estudar a Biblia, ndo cair em pecado, obedecer a mae.
Namorar na época certa. Namoro s6 quando batizar nas aguas,
ndo batizei, sai da igreja. Fazer sexo de camisinha. (E permitido

fazer sexo?) E certo se a pessoa quiser.

No ultimo ano de atendimento, Guilherme ja ndo apresentava sintomas

psicoticos. Tinha plena consciéncia da crise que vivenciou e entrou em contato com
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seus sentimentos em relagdo aos conflitos com as irmés, mae e principalmente com o
pai. Alguns trechos sobre esse contetdo:
Me sinto diferente das minhas irmas. Meu pai tem orgulho
delas, de mim ndo. Minha mée acha que sou crianga. Sinto
muita raiva do meu pai... nunca vou conseguir agradar ele.
Grosso, ignorante. Impaciente. Mas acho que ele sofreu muito

guando era crianca. N&o teve carinho de pai e mée. N&o sabe o

gue é isso.

Analisando o processo que Guilherme vivenciou, o sentido da sua experiéncia
mostra a priori o seu sofrimento por ter participado de uma determinada igreja e Ia ter
tido uma experiéncia espiritual, entrado em uma crise depressiva que o levou a um surto
psicotico. A sua crise € caracterizada por um descontrole emocional onde delirios e
alucinagdes em relagdo a presenca de demonios e do diabo tomavam conta da sua
mente, trazendo comportamentos descontrolados e agressivos e contetdos de culpa em
relacdo a sua sexualidade. Também, a relacdo com a familia despertava sentimentos de
agressividade e raiva incontidas que o levaram a uma internagdo e a contengdo
medicamentosa. Em certo momento relata:

Vejo uma imagem preta, uma mao preta, subindo e descendo,
fazendo movimento de que tava me puxando. (Em outro
momento): Quase que eu fico com pesadelo, imagem de me
devorando; tipo um tubardo. (Em outro momento): Comecei a
sentir que o meu corpo estava dissipando. Raquel, se a crise
voltar eu posso voltar aqui? eu ndo td mais isolado; quando
fico sozinho isolado com minha mae surge um vulto, como se
fosse uma pessoa caindo... num dia quando eu tava com fome

passei mal, ai uma mulher pegou na minha mao, me levantei,

ficou quente, minha perna tava tremendo.

Tillich (1987) fala sobre a experiéncia de desintegracdo que ocorre em meio a

ambivaléncia do divino e do demoniaco. Ele cita: “A auto elevacdo demoniaca de forcas
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particulares na personalidade centrada e a reinvindicacdo de sua superioridade absoluta

conduzem a reacédo de outras forgas e a uma consciéncia desintegrada” (p. 463).

Higuet (2014) nos lembra que enquanto atualizacdo das potencialidades do ser, a
vida é a unidade multidimensional de trés funcBes. A funcdo de auto integracdo,
baseada na polaridade da individuagdo e da participagdo, consiste num movimento de
saida de um centro — sem perder esse centro — e de volta para ele, integrando os
contetdos acumulados na fase da mudanca. A fungdo de autoproducdo ou autocria¢do
conduz a vida na direcdo do novo, pelo crescimento do individuo centrado e pela
criagdo de novos centros. Enfim, na funcdo de auto transcendéncia, a vida supera sua

prépria finitude na dimensdo do espirito, por meio da experiéncia do sagrado.

Ainda baseado em Tillich (1997) o autor afirma que a vida se caracteriza, assim,
por um movimento de saida de si e de volta a si mesma, na base da dialética da auto
identidade e da auto alteracdo, em todas as suas dimensdes. Nesse processo, ela corre o
perigo de perder a identidade, por ser incapaz de voltar a si mesma apds seu movimento
de expansdo. Por outro lado, de medo de se perder, ela pode se fechar numa existéncia

limitada, muitas vezes neurética (no caso da vida humana) (p. 170).
Tillich (1997) evidencia que:

O eu psicoldgico pode ser destruido por sua incapacidade de assimilar [...] ou
por sua incapacidade de resistir ao impacto destrutivo das impressées que atraem
0 eu para direcdes demasiadamente numerosas ou contraditorias, ou por sua
incapacidade de manter, sob tais impactos, certas funcBes psicoldgicas
equilibradas com outras. Desta forma, a auto alteracdo pode impedir ou destruir
a auto integracdo. O outro transtorno é causado pelo temor do eu psicoldgico de
perder a si mesmo; ele se torna indiferente a estimulos, acabando em um torpor
que impede qualquer auto alteracdo e transforma a auto identidade numa forma
morta. As ambiguidades da auto integracdo e da desintegracdo psiquicas se

movem entre estes dois polos (p. 499).
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Guilherme nos momentos em que estava em crise, sempre trazia essa sensagao
de que iria perder o controle sobre si. Como citou anteriormente, uma sensagéo de estar

se “dissipando”. Em outros momentos usava o termo “estou como que despedacando”.

Encontramos alguns significados psicolégicos em seu discurso “a porta da dor é
0 que eu td sofrendo, j& melhorou um bocado. Porta da perdi¢cdo é quando a pessoa
estd no pecado, foi quando passei nela que adoeci quando estava com depressdo
profunda”. Observamos o remeter-se a sentimentos negativos experimentados como
culpa e decepgédo por ter se envolvido nesse ambiente e por isso vivenciou a crise.
Sente-se também confuso e com a sensacao de que vai perder o controle novamente, o

que Ihe provoca medo e angustia.

No discurso sobre as vozes relata: “De vez em quando, eu ouco elas gritando,
assoviando. N&o deixa a pessoa quieta, ficam duvidando da pessoa, a voz diz que
pecou”. Outro significado psicolégico remete a uma culpa e responsabilizacdo por ter
pecado, por ter “entrado na porta da perdicdo”, e em consequéncia disto ter adoecido.
Isto provavelmente se relaciona ao significado psicolégico quando refere-se a percepcao
sobre seus conflitos pessoais, relacionado a sua sexualidade e aos conflitos familiares
desencadeados pelo dinadmica triangular entre ele, a mde e seu pai, além das
expectativas em relacdo ao pai de quem sentia-se cobrado e desqualificado. Esse
momento ocorre no final do processo terapéutico onde Guilherme comeca a atribuir a
responsabilizacdo de sua crise, ndo apenas a sua experiéncia religiosa, mas também aos
conflitos existenciais com sua familia. Sentimentos de desqualificacdo e inferioridade

sdo bem representativos neste momento.

Guilherme por frequentar o espiritismo, vivenciava também experiéncias de
receber entidades. Ja tinha sido sugerido no centro espirita que ele era médium e

precisava desenvolver sua mediunidade. Acreditava em espiritos “bons” e “maus”.
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Quando perguntava se as vozes que ele ouvia eram da crise ou se eram espiritos que
falavam com ele, respondia como que diferenciando, sendo alguns das crise e outros
espiritos. Frequentar o centro era visto por ele como uma forma de agradar o pai que se
considerava também médium. Tinha consciéncia do processo de adoecimento psiquico
que estava e considerava que tinha responsabilidade nisso. Em vérios momentos relata
tristeza por estar daquela forma e o desejo de voltar a ter a vida que tinha antes da crise.
Durante o processo foi acessando conteudos de conflitos familiares que ndo eram
presentes na crise, mas que com o decorrer do acompanhamento apresentou-se como

fatores determinantes para o seu adoecimento.

Experiéncia espiritual

Nesta outra maneira de enxergar este fendmeno na clinica, refletimos sobre o
que seria uma crise psiquica grave permeada com experiéncias espirituais, seja com a
presenca do “divino ou do demoniaco”. Entendemos que o individuo nao perde
completamente a sua identidade e a sua esséncia em meio a crise. Com isso, a sua
espiritualidade é preservada, podendo ser fator de resiliéncia para o processo de
reorganizacdo psiquica, ou fator de maior desorganizacdo. Em alguns momentos do
processo de Guilherme surgiram duvidas quanto a determinada “alucinacdo” ou
“delirio” ter sido da crise psiquica ou uma ‘“vivéncia espiritual”, assim como ja
experimentara em momentos anteriores a crise. Neste relato observa-se uma confusao
sobre aquilo ele acreditava e que ja havia vivenciado em momentos em que nao estava

em crise.

Certa sessao me trouxe uma apostila sobre mediunidade. Perguntei se ele achava
que era medium, disse que sim. Disse que quando era crianga caia muito. “Eles me

derrubavam”. Acredita que existiam espiritos sem luz vagando e que derrubava ele.
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Quando eu crianca era elétrico, ndo parava, ficava na rua,
andando de patins, bicicleta, meu pai ficou preocupado. Meu
pai me levou pro centro espirita... disseram que eu era
médium”. Tinha 14 anos a primeira vez que fui. Quando chegou
I& falou que eu precisava fazer as oferendas, banhos, disse que
os caminhos ficam abertos. (Perguntei porque ele achava que
era médium). Sinto vibragdes, fluidos, tive a experiéncia dos
guias, eles me tocando, fazendo carinho, as vezes conversavam
comigo, eles manda eu tomar banhos, cuidar de mim, as vozes
que fico ouvindo sdo diferentes ficam zombando, esses sdo

espiritos sem luz que ficam vagando.
Em uma conversa sobre a experiéncia no centro espirita ele responde:

E tranquilo, eu fico feliz quando participava. Nunca senti
espirito entrando em mim, s6 a presenca, a energia, os fluidos.
Um dia quase que eu encarno um. Eu tava muito fraco, ndo tava
me alimentando direito, passando mal. Ela colocou uma vela
na minha cabeca. Passei mal. fiquei tonto, vi um clardo.
(Pergunto sobre as vozes e ele diz ndo ter mais ouvido ha uns
dois meses. Vocé acha que essas vozes sdo do problema de
salde que vocé teve ou de espiritos) Agora vocé me pegou... eu
tenho ddvida se sdo eles, ou vozes de criangas. (Qual a
diferenca?) A de uma voz de espiritos (adultos) aconselha, as de
criancas ficam zombando, falando alto, rindo, pedindo alguma
coisa, festa, brincadeira, doce, dizendo vai morrer. Um dia que
eu tava doente eu fui pra cozinha, tinha umas facas, vinha um
monte de pessoas dizendo mata, mata... Fiquei com dificuldade
de falar, eu esqueco, foge, eu to6 conversando e some... Um dia
eu tava em casa e vi um bocado de pessoas gritando, meninos,
mulher, homens, falando coisas negativas pra eu fazer, ta vivo,
td morto, se joga numa lagoa. Um dia tava tomando banho e
ouvi elas dizerem gue tinham pessoa se suicidando pulando da
ponte e eu ouvia as pessoas gritando, pedindo ajuda.
(Dificuldade de falar) Nossa eu td esquecendo de mais, na
ponte, se suicidando, pedindo ajuda, chamando 0 meu nome...

acho que era por causa dos sintomas da crise.
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Em outro momento identificamos como sendo experiéncia espiritual que ocorreu
de maneira singular. Guilherme em dado momento na sessdo, ja nos ultimos meses do
seu processo terapéutico, com todos os sintomas psicdticos remidos, apresenta a
seguinte vivéncia. Estavamos conversando, fazendo uma avaliacdo do processo e
conversando sobre a possibilidade de finalizag&o. Ele estava tranquilo, feliz por estar
sentido a possibilidade de fechar o processo e voltar a ter sua rotina. Em dado momento,
baixou a cabeca e comecou a respirar ofegante. Fiquei em siléncio e aguardei. De
repente levanta a cabeca, fitando os olhos com expressao de 6dio. O olhar ndo era o seu.
Parecia estar diante de outra pessoa, ndo sé pelo 6dio, pois ja tinha vivenciado varios
momentos de transferéncias onde esse aspecto surgiu. Senti um mal estar, uma sensacao
de “peso” no ambiente. Senti meu proprio corpo pesado, bem como uma sensibilidade
na pele e anglstia no peito. Respirei fundo e “suspendendo” as minhas impressdes
inicias, me mantive em silencio esperando 0 que ia acontecer. Nesse momento,
comegou a falar assuntos referentes a minha vida pessoal, que obvio, nunca teve acesso,

com ironia e como se quisesse me causar medo. Segue o dialogo:

Guilherme? Vocé estd bem? Ele sorriu ironicamente e retrucou,
balancando a cabeca de maneira negativa e sorrindo me
responde: “Guilherme”? Com essa resposta, entendi aquele
momento como uma manifestacdo espiritual. Comegou a falar
sobre situacBes da minha vida, que nunca tinha comentado com
ele. Deixei-o falar e depois perguntei: Vocé esta falando sobre
mim? Vocé esta me acusando? (sorri para ele). Parece que vocé
acredita estd me atingindo com suas acusa¢des? Acha que me
causa medo? Neste momento, abaixou a cabeca e ficou em
siléncio. Poucos segundos depois me olhou novamente voltando
ao seu olhar e estado “normais”. Perguntei se ele estava bem e
se tinha observado o que aconteceu. Ele fez um movimento nos
ombros, mexendo 0 pesco¢co como se estivesse incomodado
com algo. Respondeu: “T6 bem, por que”? Relatei o que

aconteceu e ele falou que isso acontecia algumas vezes segundo
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relatos dos pais. Também disse que quando o levavam para o
centro espirita ele recebia entidades. Perguntei se ele lembra o

que falou sobre mim e ele disse que ndo lembrava.

Essa experiéncia nos remete a obra de Stein (1989) quando tratou do problema da
empatia, afirmando que esse fendmeno acontece quando dois sujeitos em dado
momento, sdo capazes de convergir tanto que a vivéncia de um ¢é integrada na
experiéncia do outro, afetando o ndcleo mais intimo da pessoa. Refere-se a capacidade
empatica de compreensdo da experiéncia alheia. Reforcamos o que sentimos e
pensamos sobre essa experiéncia nas palavras de Safra (2006) quando reafirma que
“intuimos ¢ empatizamos através da nossa sensibilidade” (p. 38), retirando a intuicdo e a

empatia do &mbito das funcGes mentais, dando-lhes a percepc¢éo corporal.

Ainda sobre essa experiéncia, refletimos com Ales Bello (2004) quando aponta
para analise da subjetividade examinando o que acontece no nivel corpdreo. Segundo
Ales Bello (2004) Husserl identifica uma esfera que ele chama de hilética, que tem uma
face voltada para o mundo exterior como dados de cor, de som e também os dados de
sensibilidade interior, como prazer, mal estar. Assim, é possivel entender que a hilética

é voltada a corporeidade viva, o corpo vivo (p. 250).

Na dimensao hilética acessamos aquilo que visita a sensibilidade do ser humano e
estd presente na transcendéncia ultrapassando o nivel psiquico. Ales Bello (2004)
falando sobre a hilética em Edith Stein, mostra que ela apresenta os dados hiléticos em
duplo sentido, exterior e interior. “Os sentidos ¢ a razdo vém a ser impressionados

interiormente, e nisso se revela a nos alguma coisa” (p. 255).

A fenomenologia nos mostra como parametro a necessidade de permitir que a
coisa aconteca e se mostre, tal como ela é. 1sso sem interferéncias, sem pressupostos.

Esta é a base para a compreensdo do outro. Estando junto, permanecendo junto diante
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daquilo que nem mesmo o outro ainda consegue compreender. 1sso nos faz pensar que
uma “escuta” ¢ uma “interpretacdo” imediata pode desencadear prejuizos irreparaveis
no processo. Heidegger (1973) afirma que “deveriamos também abandonar a vontade de

compreensdo imediata. E ndo obstante se imporia um escutar atento” (p. 445).

Entendemos que essa escuta aberta, acolhedora e paciente permitird que o outro
seja exatamente quem é, tal como é. A partir disto, acontece o desvelamento de si e
daquilo que o trouxe a terapia, e que muitas vezes esta tdo confuso, manifestando-se
como “anglistias impensaveis”, ou a angustia do “totalmente pensado”. E nessa
possibilidade de encontro onde héa a liberdade de ser ele mesmo, compreendemos na fala

de Heidegger (2008) que afirma:

Deixar-ser sO acontece e s6 pode mesmo acontecer de um modo tal que torne
manifesto para nos, ou seja, que se mostre como verdadeiro aquilo que deixamos
ser-ai. Deixar-se encontrar-se em uma relacdo de condigdo com a verdade. [...]
Partilhamos entre n6s o seu desvelamento, a sua verdade. Somente porgquanto
partilhamos entre nds o desvelamento do ente podemos deixar o ente ser assim

como ele se manifesta (p. 110).

Como vimos em Dalgalarrondo (2008) baseado em pesquisas na area, a
possibilidade de uma andlise inicial trazendo uma diferenciacdo entre as experiéncias
espirituais e sintomas psicopatolégicos. Vemos, porém nessa leitura, ainda a prevaléncia
da visdo médica-biolégica sem uma andlise aprofundada dos aspectos fundamentais do

existir humano, sua biografia e subjetividade.

Portanto, recorremos a um olhar e uma escuta fenomenoldgica. O primeiro passo
para 0 método fenomenoldgico é procurar captar o sentido das coisas, a sua esséncia
(eidos). Por isso colocamos a “existéncia” com todos os seus “aparentes” sintomas e

manifestaces entre parénteses, ndo desqualificando, mas afirmando a sua importancia,
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e buscando o seu real sentido, no caso, ndo o que esta fora, mas o que esta dentro, o que

é imanente do sujeito.

Ales Bello (2004) traz aspectos da analise vivenciais segundo Husserl, que
posteriormente foi enfatizado por Stein, onde nos mostra a estrutura do Ser em trés
grupos, corporal, psiquico e espiritual, afirmando que néo se trata de aspectos separados

e sim interligados da subjetividade (p. 96).

A autora ainda afirma que a psicologia fenomenoldgica se caracteriza pela
insisténcia na dimensdo espiritual, e recorre uma antropologia filoséfica que evidencie a
estrutura da pessoa. Com relacdo a todas as outras posicoes filoséficas e psicolégicas, a
novidade da perspectiva fenomenoldgica é a modalidade de alcancar os niveis do corpo,

da psique e do espirito através das vivéncias (p. 112).

Entendemos a crise como uma forma de expressdo do sofrimento, também,
como uma forma de estar no mundo em detrimento a forma de ser-no-mundo. Sendo
assim, questionamos uma andlise reducionista médico-psiquiatrico-biologico e
propomos um olhar fenomenoldgico do sofrimento. Isso inclui entender o homem em
todos os seus aspectos, fisico, psiquico, na sua biografia, cultura, historicidade,

espiritualidade, etc.

Tatossian (2006) nos leva a pensar na normalidade em meio a patologia quando
afirma “compreende-se entdo, que existe uma normalidade patoldgica na medida em
que o individuo ndo pode deixar de apresentar tal comportamento no sentido estatistico
ou mesmo ideal” (p. 46). Essa fenomenologia nos remete aos gregos antigos que nos
mostram o “mundo circundante da realidade natural” e que s6 se apresenta no plano

espiritual.
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Capitulo 5

A crise psicotica e suas interfaces

Antes da crise, eu estava acordada de madrugada, pois ndo
conseguia dormir. Chorava sem parar. Liguei o CD de uma
cantora gospel e comecei a orar. Num determinado momento
passei pela porta da cozinha para a sala, quando ouvi a voz do
Senhor no meu interior dizendo: algumas coisas vocé vai
lembrar, outras ndo. Mas em todas eu estarei com vocé, ndo se

envergonhe — Caso Vitoria.

A crise do tipo psicotica ainda € um mistério para a ciéncia psicoldgica. E
construida por intermédio de histdrias de sofrimento emocional, psicoldgico e espiritual
e onde conteudos da realidade se misturam com delirios e alucinac¢des, transformando-
se em pseudo alucinagfes num encontro com o presente, o passado e o futuro. O que
saber aquilo que é real e 0 que fantasia? O que saber o que patoldgico ou 0 que vem de
uma forma de-ser-no-mundo? Na crise aquilo que é do “normal” e do “patologico” se
misturam, bem como o que é do homem natural se mistura com aquilo que ¢ da fé, das
crencas e vivéncias espirituais. Numa crise sentimentos e pensamentos se confundem
num emaranhado de medo, angustia, raivas e frustracbes decorrentes de histdrias

vividas e ansiedades pelos sonhos e projetos nao realizados.

Este capitulo tem como objetivo principal promover uma elucidacédo da distingéo
entre uma crise do tipo psicotica permeada de vivéncias espirituais e as experiéncias
espirituais que desenvolvem “Sofrimento Psiquico Espiritual”. Essa diferenciacéo traz
sobretudo a possibilidade de ndo reduzir os fenbmenos espirituais a sintomas
psicopatoldgicos como uma histeria, esquizofrenia ou simplesmente projeces do
inconsciente, mas tendo como lugar de referéncia da sua manifestagdo a consciéncia

intencional do sujeito que a vivencia e o interior do seu eu.
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Fica clara a frustracdo da ciéncia empirica em entender eficazmente esse
fendmeno que envolve muito além do que o que se vé e do que se pode classificar ou
medir. Esse estudo estd para além da visdo empirica. A objetividade, subjetividade e o

transcendental estdo inter-relacionados na agdo do homem.

Como ja visto anteriormente, a fenomenologia surge em um periodo cultural
onde a havia uma busca de respostas que a ciéncia da época e a tecnologia nédo
conseguiam responder a0 homem, a compreensdo as suas questdes existenciais e tudo
aquilo que envolvia o universo que o transcende. Husserl (2006) entdo funda a
fenomenologia vendo a impossibilidade das ciéncias empiricas, principalmente a
psicologia com o seu psicologismo ou cientificismo objetivista abordar autenticamente

a subjetividade humana.

Goto (2015) numa reflexdo em Edith Stein reafirma o fracasso da psicologia
empirista quando a chamou de “uma ciéncia sem alma” que iguala qualquer objeto da
psique, consciéncia, comportamento, inconsciente a uma natureza fisica, fisiolégica ou
mesmo naturalista que sofre leis de causalidade tal como a pedra, a &rvore ou no nosso
corpo bioldgico. A psicologia como ciéncia empirica, positivista e materialista também
ignorou o que é proprio e genuino do ser humano, a humanidade e a espiritualidade, e 0

que o diferencia de tantos outros seres.

Continua sua reflexdo e cita Husserl quando este afirma que “o espirito existe
em si mesmo e sO ele ¢ autbnomo” e afirma que a partir de uma fenomenologia
transcendental, fundada de uma ciéncia autenticamente humana, do espirito, € possivel

abordar a subjetividade como uma metodologia propria para esse objeto.

Refletindo sobre Stein, Goto (2015) traz 0 seu pensamento e contribuicdo a
respeito da psicologia e da espiritualidade quando afirma que temos intuitivamente duas

existéncias imediatas: nos existimos e as coisas existem. Além disso, Stein afirma que

120



podemos intuir na nossa existéncia e da natureza para além de n6s mesmos, sendo mais
complexo e a isso os filésofos chamam de “Deus”. Continua refletindo sobre que tipo
de investigacéo seria possivel fazer para se ter uma ciéncia com alma, a qual responde e
propde que o ponto de partida seja comegar com aquilo que é mais imediato: nds.

Quando falamos da natureza do ser humano, falamos do que é préprio do ser humano.

Para isso, sugere 0 método fenomenoldgico que aponta um caminho sistematico,
fixando o nosso olhar as coisas mesmas, ndo buscando o que antecede, mas beber da
intuicdo imediata, dirigindo o olhar para o essencial, aquilo que se mostra. Intuicdo
neste sentido, ndo é extra-sensorial, ndo é pensamento ou raciocinio, mas a captagdo
imediata de alguma coisa. A vivéncia mais imediata que temos diz Stein, somos nos

mesmos quando experenciamos no Corpo 0 encontro com o outro.

Ales Bello (2000) numa interpretacdo de Stein ressalta o fato que ndo existe
nenhum determinismo na vida psiquica, apesar de nos encontrarmos em conexao e,
portanto, relagdes causais. No “eu” se apresenta também outra série de fenomenos que
sdo caracterizados pelo fato de se dirigirem intencionalmente para algo: “Eles sao os
“atos” (Akte) ou vivéncias intencionais (intentionale erlebnisse) pelas quais comeca a
vida espiritual” (p. 148). E continua:

A vida na psigue, portanto, aparece como a acdo combinada de forcas diferentes:

a forca sensivel que se apresenta na apreensdo dos dados sensiveis e nos

impulsos sensiveis e a forgca espiritual, que ¢ uma forca totalmente nova e

diferente da primeira e se manifesta nas atividades e capacidades espirituais
(p. 155).

Mahfoud e Massimi (2013) afirmam que Stein ao abordar o tema da consciéncia,
a vincula com a definicdo de pessoa. Para Stein, a definicdo de subjetividade esta
extremamente ligada a concepcéo de pessoa. Afirmam que ao utilizarmos a expressédo
“pessoa”, compreendemos se tratar entdo, de uma realidade composta por corpo e alma.
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Quando usamos a expressao “interior” para nos referirmos a vida animica ou espiritual
da pessoa, estamos, de alguma forma, contrapondo-a externalidade do corpo. Isso néo
quer dizer, contudo, que a vida interior se localiza espacialmente dentro do corpo.
Citam Stein:
(...) “a vida do “eu” € ndo espacial por exceléncia, algo a qual ndo se pode
assinalar um lugar determinado”. Entretanto essa vida interior, ou a instancia que
denominamos “eu”, também esta inscrita corporalmente, de modo que o corpo

constitui o mediador da vida com 0 mundo real, € o seu instrumento de acdo no
mundo”(p. 62).

Goto (2013) nos traz de maneira clara o intuito de Husserl na busca por uma
ciéncia que alcancasse a subjetividade humana de maneira rigorosa e plena. Partindo do
seu guestionamento sobre de onde viria a representacao dos numeros, chega a conclusédo
de que os nimeros sdo constituidos pela consciéncia e dependem dela para existir. Para
isso reflete a priori da correlacdo universal, aquilo que ja esta antes e ja é condicdo para
acontecer e que ndo se separa a coisa da consciéncia. Também, afirma que essa
realidade ndo é sO psiquica como afirmava Brentano, que esse algo estava dentro do
sujeito. Husserl traz para fora a intencionalidade atribuido ao termo consciéncia
transcendental, pois ndo estd fechada nela mesma, mas nos mantém correlatos no

mundo.

Sendo assim, nesse a priori da correlacdo, nos afirma que alguma coisa acontece

antes da representacdo. Goto (2013) exemplifica esse processo refletindo:*®

Assim, toda consciéncia é consciéncia de algo, todo pensamento € pensamento
de algo e todo algo é sempre algo para uma consciéncia. Perceber € consciéncia.
SO existe percepgdo do que existe, eu sO percebo 0 meu pensar pensando. Eu s
revelo o meu perceber, a minha percepgdo no como eu estou percebendo. Sem

ter o objeto percebido ndo tenho a revelagcdo do perceber, isso é correlagdo.

BCitacdo da Palestra sobre Psicologia e Fenomenologia. Ver Referéncias bibliograficas.
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Quando tenho essa correlagdo, esse a priori, se tem a condicdo humana que
possibilita o fenbmeno. Portanto, esse fenbmeno aparece porque tem um
fundamento. A manifestacdo ndo pode ser em Ssi mesmo, mas surge no a priori

da correlacdo. Esse fundamento somos nos, pois aparece para nos.

Goto (2008) parte da concepgdo de que a fenomenologia é uma ciéncia
descritiva dos fendmenos e que postula por fendmeno todo aparecer (Erscheinen) da
coisa a consciéncia. Assim, se conclui que ela se caracteriza também por ser uma

ciéncia descritiva da consciéncia, ou melhor, uma analitica intencional. E continua:

Segundo Husserl (2001[1900]), a consciéncia, em pleno sentido, possui trés
acepcodes: a) a consciéncia como conjunto de todas as vivéncias; b) a consciéncia
como percepcdo interna das vivéncias psiquicas (ser consciente de); e c) a
consciéncia como vivéncia intencional, sendo este o sentido mais importante

para a fenomenologia (p. 68).

Para exemplificar, Goto (2013) corrobora: **

Na consciéncia eu acesso tudo. Para vir a consciéncia precisa ter vivido,
registrado. O ponto zero da vivéncia € a percep¢do. A fenomenologia comeca da
percepcdo. Todas as vivéncias se organizam da vivéncia perceptiva. A vivéncia
da imaginacdo, por exemplo, s6 pode existir se houve vivéncia memorativa. Ela
¢ uma vivencia temporal de algo que eu percebi, “em carne e 0sso”. Precisa ter
presenca, sem presenca ndo tem percepcdo. A percep¢do Sempre é com
presentificacdo. Husserl faz a diferenciacdo entre presentificacdo e
representacdo. A fenomenologia ndo comeca na representacdo, hd um momento
anterior a ela. Assim, caem pra fenomenologia todas as teorias de representacao,
principalmente a psicologia moderna que trabalha com o conceito de
representacdo. Neste sentido, todas as psicologias sdo positivistas e colocam um
ponto de origem onde ndo € origem. Existe um ponto anterior a representacao,
por isso o fendmeno se mostra. O fenbmeno se mostra em sua totalidade, o

aspecto material é apenas uma das suas camadas.

"Citacdo da Palestra sobre Psicologia e Fenomenologia. Ver referéncias bibliogréficas.
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A partir disto, questionamos: E o fendmeno religioso da personificacdo do
Sagrado divino/demoniaco aparece e aconteceu na mente apenas? Transcende o0
psiquismo? Se para perceber eu preciso ter vivido e registrado na memoria, qual foi seu
ponto de origem antes de ser representado por uma “presenga intensa que € palpavel”,
“um vulto”, uma “voz interior que ndo ¢ a minha”, por uma “sensagdo de peso no
ambiente”, “por uma forca sinistra, querendo me invadir”’, “por uma sensacao que

inunda minha mente e corpo de paz”.

Sobre fendmeno e consciéncia, Goto (2013) levanta o fato de que existe na
psicologia duvidas sobre o surgimento do fenbmeno como imagem e representacao, e se
acontece apenas de forma mental, psiquica e interna. Lembra que Husserl descobre que
esse processo Ndo é apenas psiquico e interno. A percepcdo nao é apenas sensivel, ndo é
apenas animal, mas € inteligente, é a captacdo do sentido por isso € possivel perceber a
percepcdo ausente. Ela é transcendental. Na percepcdo tem tudo, percepcdo corporea,
psiquica e inteligivel. A fenomenologia transcende, mostrando que o fenbmeno se da na
sua totalidade. E esclarece:*

A vivéncia ja é organizada e capturada na sua totalidade e nas partes. A

identidade do que se mostra é captada imediatamente por essa intuicdo

categorial. S6 que essa identidade precisa ser preenchida e esse preenchimento

se da pela singularidade, também néo sé pela captura do universal, do essencial.

Tatossian (2006) nos apresenta a visao fenomenoldgica das psicoses, em especial
sobre os delirios como uma questdo fundamental para a psicopatologia quando afirma
“Desde sempre o delirio foi considerado o fendmeno fundamental da loucura, e o
‘delirante’ e o ‘doente mental’ idénticos” (p.209). Segue afirmando que a psicopatologia
tradicional reconheceu o seu fracasso diante do delirio referindo-se a Karl Jaspers

(1979) pela sua sistematizagdo. Porém considera seus avancos € a possibilidade que foi

B Citacdo em Palestra sobre Psicologia e Espiritualidade. Ver referéncias bibliograficas.
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dada a partir dela para o inicio de uma nova psiquiatria.

Partindo de Jaspers (1979), cuja preocupacdo era voltada para a consciéncia
metodoldgica demonstrando o significado da psicopatologia por meio da distingdo de
dados e do esclarecimento dos limites de cada método cientifico, compreendia o doente
e os fendmenos vindos do paciente por meio de uma descricdo e nomeacao desses

dados, levando em conta a biografia e personalidade. Assim afirma:

A fenomenologia no sentido de Karl Jaspers ¢ e ndo ¢ mais que um método
dentre outros de obtengdo de dados: ele isola, descreve e classifica os vividos
psiquicos conscientes dos doentes mentais, tudo o que eles vivem e somente
isso. Seu instrumento de trabalho ¢ a compreensdo, quer dizer a capacidade do
observador se colocar no lugar do doente, gracas sobre tudo as suas
autodescrigdes e pela empatia (Einfiihlung), sua capacidade de “ver” os vividos
dos doentes em os revivendo... O observador, homem normal, encontra ali
vividos idénticos aos seus, outros que se afastando disso quantitativamente ou
pela combinagdo dos primeiros, ainda acessiveis sendo evidentes mas também
vividos desconhecidos do ser sadio, portanto incompreensiveis... As unidades do
vivido morbido, assim isoladas, comportam entre elas “abismos” ou “transi¢des”
e seu grau de “parentesco fenomenologico” permite a classificagdo. Em meio
aos vividos de consciéncia dos objetos, um abismo separa a percepcao em que
um objeto aparece em “carne e o0sso” (leibhaftig) no espaco objetivo e a
representacao (Vorstellung) em que o objeto aparece “em imagem (bildhaftig) e
a ambas alias, se opde um terceiro (Bewsstheit), vivido de pura presenga sem
conteudo sensivel. Ao contrdrio, percep¢do e representagdo comportam

transigdes, respectivamente, com a alucinagdo verdadeira e a pseudo-alucinagao

(p. 201).

Tatossian (2006) reflete sobre esse processo de fazer da incompreensibilidade o
critério do delirio verdadeiro afirmando que “a doenca ndo se situa no compreensivel,
mas no incompreensivel, por exemplo, nos mecanismos (extra conscientes) que
orientam um conjunto de significacbes em direcdo a uma elaboragéo de tipo histérico,

obsessivo ou delirante” (p. 213).
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Este autor traz a oposicdo do meio psiquiatrico refletindo sobre a postura do
sucessor de Karl Jaspers (1979), Kurt Schneider (1976) quando afirma “ai onde ha
verdadeiramente delirio, a compreensdo a partir do carater cessa e, ai onde se pode
compreender, ndo ha delirio”. Kurt Schneider (1976) distingue dois tipos de vividos
delirantes primario: a “percep¢do delirante” (Wahwahrnehmung) em que a uma
percepcdo normal esta ligada uma significagdo sem relacdo afetiva ou racional,
compreensivel; e o “pensamento delirante” (Wahneinfall, ideia ou intuicdo delirante)

sem motivo.

Esses vividos segundo Tatossian (2006) manifestam uma incompreensibilidade
ndo apenas genética, mas estatica. Sdo atribuidas de fato e direito a uma consciéncia do
objeto e s@o estranhos ao psiquismo normal, ndo podendo ser revividos pelo homem

sadio. Ele continua:

Mas o incompreensivel ndo € o conteddo desses vividos delirantes primario que,
frequentemente podem ser ligados aos vividos anteriores do doente, as suas
crengas ou as suas esperancas, ao seu estado afetivo atual e mais geralmente a
sua biografia. O incompreensivel é a forma delirante mesma, o0 que nédo é o ser-
de tal modo (so-sein), mas faz com que o delirio seja seu ser-ai (Da-sein) no

sentido usual e ndo heideggeriano (p. 216).

Refletindo sobre o que vem a ser delirio ou o que vem como percepc¢ao delirante
na representacdo de uma vivéncia espiritual, procuramos evidenciar essas semelhancas

na citacdo do caso em analise.

Eu estava em casa poucos dias antes da crise ouvi a voz
de um amigo meu cantando. Quando olhei ndo tinha

ninguém.

Estava na sala da casa da minha amiga pastora, vi duas
colegas minhas trocarem de lugar sem se movimentarem.
Soube depois que nenhuma das duas estavam la — Caso

Vitoria.
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A fenomenologia surge no afd de descrever as experiéncias e como estas se
estruturam e como surgem a consciéncia intencional do sujeito. No estudo em quest&o,
sobre a consciéncia intencional em processo “delirante”, as questdes nos levam refletir
sobre a consciéncia delirante e a sua unidade eidética. E sabido que a fenomenologia
ndo reconhece o primado do sintoma, mas o fenébmeno como modo de ser-no-mundo.
As ideias delirantes segundo Tatossian (2006), “ndo sdo necessarias nem suficientes

para delimitar o campo da consciéncia delirante para o fenomenologo” (p. 260).

Tatossian e Moreira (2012) nos apresentam o modelo da anélise de Karl Jaspers
por meio de obtencdo de dados, nomeacdo e descricdo desses vividos em comparacao
com individuos sadios. Esse modelo foi substituido por Binswanger que levou em
consideracdo 0 mundo delirante descrevendo-o e levando em consideragcdo aspectos
biogréaficos e a busca da constituicdo da experiéncia delirante. Além de descrever
apenas a 0 modelo da experiéncia delirante, o projeto era de descrever as estruturas da
constituicdo e da génese da experiéncia delirante. Assim, segundo os autores, Ludwig
Binswanger apresenta trés etapas da experiéncia normal e da delirante que se d& com a
percepcao, as intuicbes deformadas e as relages temporais deformadas nas percepcoes.
Assim, a percepgdo delirante se constrdi a partir de percepcdes totalmente deformadas a
partir de intuicdes deformadas de Si que ndo podem se temporalizar num fluxo continuo

de tempo permanecendo estagnadas e presas.

Tatossian (2006) enfatiza que a compreensdo fenomenoldgica do delirio é
analisada a partir de Jaspers, tendo como referéncia principal a incorrigibilidade do
delirio, até o surgimento de uma antropologia fenomenolégica do delirio (p. 270).
Tatossian elege assim, a incorrigibilidade anteriormente defendida Jaspers como a base
central do delirio, refletindo que a negacdo ou confirmacdo para o seu portador que ndo

tem necessidade de prova ou ndo pode ser contradita (p. 271). E corrobora:
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No delirio ha falta de Dasein, j& que o delirante experiéncia uma falta
existencial, na qual vive de acordo com um projeto-de-mundo que nédo € seu...
Uma falta existencial, um ndo preenchimento dos dominios existenciais do Si
(p. 273).

Tanto Binswanger quanto Tatossian convergem e se aproximam ao entender o
delirio de uma maneira fenomenolodgica (p. 274). Ambos definem o delirio como uma
possibilidade eminente ao ser humano. Também compreendem o fendmeno ndo na sua
forma apenas desviante, mas como uma impossibilidade de poder funcionar de outro
modo, vive numa falta existencial e num projeto-de-mundo que nédo lhe pertence. Esse
delirio ndo deve ser entendido como uma “deficiéncia afetada pelo exterior, mas, como
uma ‘autonomizagdo’ de temas biograficos, que possibilitam a manifestacdo das ideias
delirantes” (p. 274).

E a construgdo do delirio religioso em uma concepg¢do fenomenoldgica? A visdo
da ciéncia empirica como sabemos, desde Freud (1996) é que as manifestacbes de
cunho religioso e espiritual representam uma desorganizacao psiquica do ser humano.
Mesmo ainda ndo superada por completo essa perspectiva, as ciéncia humanas na
atualidade apontam essa dimensdo como pertencente a identidade do ser, além de
definir as manifestacfes desses fendmenos que sdo expressos por intermédio da fé,
crencas, ideologias e praticas religiosas, se manifestam de maneira real na vida de

muitos. Como afirma Tatossian (2006) “O transcendental ¢ o ontoldgico lhe sdo téo

presentes e cotidianos como para nds sdo o empirico e o ontico” (p. 273).

Como visto anteriormente, a proposta da Psicologia Fenomenoldgica é
investigar a experiéncia vivida, analisando como os objetos s&o dados diretamente a
consciéncia e como é a experiéncia desses fendmenos. A experiéncia imediata
vivenciada pelo sujeito e como os objetos se presentificam diretamente a consciéncia é
alvo de um analise fenomenologica hermenéutica a qual propomos neste momento

investigar a experiéncia vivida de uma crise do tipo psicotica permeada de vivéncias
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espirituais, tentando diferenciar os conteldos patoldgicos das experiéncias espirituais

vivenciadas de maneira genuina.

O caso Vitoria, a seguir, nos traz de maneira clara a vivéncia de uma crise do
tipo psicética com contetidos e experiéncias espirituais, mas, além disso, nos presenteia
com momentos que esclarecem aspectos de experiéncias espirituais genuinas onde o
“Sagrado” se apresenta com toda a sua forca e mistério. Segue relato de fragmentos do
caso analisado numa visdo fenomenologico-hermenéutica sem maiores pretensoes,
como por exemplo, em classifica-lo como um estudo de caso completo em todos os seus
passos.

s e 1
Caso Vitoria'®

Na ocasido em que atendi Vitoria ela estava com 33 anos, casada ha quatro anos
e com uma filha de oito meses. Residia com o esposo e a filha. Comegou a apresentar
sinais de sofrimento psiquico mais ou menos um més antes da crise que ocorreu no final
de novembro de 2008. A familia, os amigos e irmdos da igreja ndo deram tanta
importancia as coisas “estranhas” que precederam a sua crise, tais como comentarios
vindos “do nada”, “sorrisos exagerados”, “mensagens proféticas” e certa agressividade,
pois acreditavam que “isso era dela mesma”, uma vez que era muito extrovertida e tinha
uma espiritualidade muito aflorada. Vitoria tinha o habito de orar e aconselhar as
pessoas, ministrava mensagens proféticas e era muito carismatica e incisiva tanto no seu
ambiente familiar quanto na igreja. Essas caracteristicas pessoais e naturais misturaram-
se aos sintomas de uma crise do tipo psicética que desestabilizou toda a familia.
Segundo o relato dos familiares, eles notaram nos Ultimos dias que ela estava um pouco

diferente, “estranha”. Mesmo assim optaram por acreditar que estava tudo bem,

associando tal conduta a apenas “um exagero” no seu modo habitual de se comportar.

'°0 relato e analise integral do caso encontra-se em pesquisa anterior (Mano & Costa, 2010).
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O primeiro contato com Vitoria ocorreu apds uma ligacdo do telefone de
emergéncia do GIPSI — (Grupo de Intervencdo Precoce nas Primeiras Crises do Tipo
Psicética) da Universidade de Brasilia. Quem ligou foi Fabio'” irmdo mais novo de
Vitdria. Ele relata que Vitoria havia entrado em uma crise de agressividade. Estava
confusa, agitada, quebrava as coisas, ria e chorava ao mesmo tempo, falava alto e,
sempre que podia, ameagava quebrar os objetos da casa. Por fim, tirou a roupa e se
jogou na piscina dizendo que queria morrer. Isso ocorreu na residéncia da sua pastora
que tinha sido procurada para ajuda-la nos dias anteriores a crise, pois ja apresentava
sinais de confusdo mental e agressividade. Apos esse episodio, a familia sentiu que

perdera o controle sobre a situacdo e resolveram leva-la ao Hospital Psiquiéatrico.

No primeiro contato, encontrei-a de joelhos, ao lado do marido que estava
sentado e visivelmente exausto e abalado. Os dois estavam em siléncio abragados e de
olhos fechados. Apds alguns minutos, Vitoria se levanta e comeca a andar de um lado
para o outro da sala, pronunciando palavras de contetdo religioso. Com um discurso
muito desorganizado, falava varias coisas ao mesmo tempo, versiculos biblicos,
palavras proféticas e ao mesmo tempo, num tom agressivo, denunciava seu sofrimento
acusando varias pessoas:

Eles ndo vdo conseguir, 0 inimigo quer me destruir,
porque a palavra de Deus diz: Mil cairdo a tua direita e
trés mil a tua esquerda, e tu ndo seras abalado. O Mario e
a Fernanda sdo meus presentes (marido e filha); eles
tentam me destruir, mas ndo vao conseguir, eu sei de

muito, a profanacdo e a imoralidade estd presente, 0

diabo tem tentado destruir, eu sei de muito.

Y Todos os nomes citados s3o ficticios.
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O fenémeno como se apresentou

Neste episddio, V. se apresenta como quem est4 no controle daquilo que fazia.
Ministrava para as pessoas ao seu redor, profetizava e dava palavras de ordem
espiritual. Aparentemente, o que ocorria naquele momento era uma investidura de uma
autoridade eclesial. Estava agindo como costumava fazer no seu cotidiano. O seu
aspecto era de seriedade, e com olhar de desconfianga. O seu tom de voz era firme e
duro. O discurso exprime resisténcia, sentimentos de raiva, negacdo e acusagdo. O

discurso era intenso, rapido e desorganizado por sequéncias de assuntos.

O irmdo a chamou para me apresentar. Vitoria olhou pra mim, fixou os olhos
rapidamente e depois saiu circulando e fazendo o seu discurso. Passava pelas pessoas
gue estavam na sala, tocava nelas e falava ao mesmo tempo. Quando ela parou um
pouco, fui a sua direcdo, toquei no seu brago e chamei-a pelo nome oferecendo um
aperto de mao dizendo: ola Vitoria, como vai? Ela recusou. Novamente, peguei no seu
braco, e olhando diretamente aos olhos dela falei: Oi Vitdria, meu nome é Raquel, eu
estou aqui para te ouvir, tentar entender o que esta acontecendo com voceé e, se possivel,
te ajudar. Ela fixou o olhar e logo em seguida o desviou voltando a andar pela sala

repetindo as mesmas palavras.

A familia estava muito resistente a qualquer tipo de tratamento e acreditavam
que isso era um problema espiritual. Ao contréario da opinido da familia, a pastora deu

apoio ao tratamento dizendo que seria fundamental naquele momento.

Apds ouvi-los, expliquei sobre o tipo de crise que Vitoria estava apresentando e
que ndo seria resolvido sem uma intervencdo médica e psicolégica. Sem duvidas, as
oracOes e a fé ajudariam, mas ndo seriam suficientes naquela ocasido. Expliquei que,
como Vitdria tinha acabado de chegar do hospital e recebido a medicacdo de

emergéncia, iria logo se acalmar, todavia, quando o efeito da medicagdo passasse, ela
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iria provavelmente retornar com os sintomas. Por essa razdo, a necessidade de uma
intervencgdo psicoterapica e a continuagdo da medicacdo até ela entrar num processo de
reorganizacdo psiquica. Ela tinha sido medicada com Diazepan, Rivotril e Fluoxetina.
Foi combinado para o dia seguinte o inicio ao processo psicoterapéutico. Como
esperado, a primeira sessdo foi cancelada, pois, devido a medicagdo, acordou no dia
seguinte mais calma, conversando normalmente e a familia achou que estava tudo
resolvido. Dispensaram a medicagdo e, em menos de dois dias, os sintomas voltaram e

eles nos procuraram para marcar novamente a 5essao.

A crise

Naquele momento eu estava tentando expressar com
gestos e com atitudes tudo o que eu ndo conseguia falar
verbalmente. Quando tirei a roupa, quis denunciar coisas
erradas que aconteciam na igreja. O simbolismo era
mostrar a nudez de Israel, o pecado no meio do povo de
Deus. Havia, por exemplo, muita falsidade e mentira nas
relagdes e isso que me incomodava muito, pois envolvia
pessoas que eu amava. Quando me joguei na piscina,
gritando e gesticulando como quem estava segurando a
barriga, dizia que queriam matar a minha filha, pois
acredito que vivi uma guerra espiritual para ter a
Fernanda. O diabo tinha tentado matar a Fernanda e,
naguele momento, representava ela e os meus filhos
espirituais que estava tentando tirar de mim. Mergulhar
nas aguas significava purificacdo, mergulhar no Espirito,
uma busca abundante da presenga de Deus. Nao queria

me matar, como disseram.

Passagem da atitude natural para atitude delirante
Esse relato exemplifica a passagem de uma atitude natural, pois tinha na sua
vida a pratica de vivéncias e rituais como ministracdes e profecias, para uma atitude

delirante ficar nua, pular na piscina seria o extremo e culturalmente inaceitavel. Porém,
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tudo tinha sentido e propdsito. As atitudes extremas e descompensadas foram a maneira
de ser vista e ouvida em seu sofrimento, que neste momento ultrapassava a barreira do
limite emocional. Vitdria entendia essa situacdo como uma situagdo normal. E como
tivesse nocéo e controle do que estava fazendo, ndo considerando isso como anormal.
Atitudes extremas como essa sdo consideradas comuns no meio religioso a que

pertence. Naquele momento, ela estava simplesmente sendo uma profetiza.
As primeiras sessoes

Vitdria adentra o consultorio ansiosa, nervosa e com um olhar préprio de quem
estd fora da realidade. Com um discurso desorganizado, falava muito, chorava e

perguntava a0 mesmo tempo:

Eu desenvolvi habilidades, muita coisa eu ndo posso
contar agora, eu sei que posso confiar em vocg, eu tenho
muita divida, eu tenho muito medo, eu posso confiar em

vocé? Eu desenvolvi habilidades no Senhor.

Enquanto falava essas frases repetidas vezes, circulava na sala. Ndo sentou em
momento algum. Sorria descontroladamente e chorava logo em seguida. Tocava em
mim, nos objetos e moveis do consultorio. Por quatro vezes, dirige-se a porta e faz o
movimento de querer abri-la. Informo que a porta estd aberta e que ela ndo se

preocupasse que, N0 momento que quisesse ir embora, era s6 me avisar.

Eu sei 0 que € isso: € um microfone, um espelho, eu ndo
quero ser cobaia da sua tese de doutorado, ndo quero
ninguém me olhando e me ouvindo, além de vocé é claro.
O que é isto? (Apontando para o microfone) — E um
microfone, respondi. Quando for necessario alguém além
de mim te ouvir ou observar, eu vou pedir sua permissao
para isto. Vocé vai ser consultada, ndo faremos nada que
vocé ndo concorde. Vitoria responde: Vocé me avisa?

(sim) entdo ta.
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Durante as sessfes, em alguns momentos, a paciente fazia perguntas coerentes
ou respondia de forma pertinente as minhas poucas perguntas e logo seguia com 0 seu

discurso confuso e desconexo, afirmou:

Eu ouco muito, eu penso muito, eu vejo muito, eu posso
tocar em vocé, eu posso sentir vocé, ndo tocar € claro nas
partes intimas; eu sei que esse é seu colar, sua bota, eu
gosto do seu estilo; eu desenvolvi habilidades. Tenho
muito medo. (Pergunto de que) De matar a Fernanda
minha filha, de fazer mal, afogar, queimar, abusar dela
como tentaram me abusar quando crianga, mas eu sei que

ndo vou fazer isso.

Houve um longo momento de siléncio. Vitoria colocou as maos no ouvido,
fechou os olhos com uma expressao de dor. Comento: “Eu estou vendo que ¢ muito

dificil para vocé falar sobre tudo o que aconteceu, parece que te traz muito sofrimento”.

Mas eu quero falar, ndo agora; (choro intenso) eu ndo vou
ser falsa, mas eu vou (faz gestos de sorrisos, tristeza,

olhos fechados, anda na sala e danga).

Chamou-me para dancar. Dancamos juntas por alguns segundos. Em seguida,

me abraca e chora muito. Passa a mdo no meu rosto e diz:

Eu reconheco vocé, posso confiar em vocé? Conversar
com vocé? Dangar com vocé? Eu lembro de vocé tocando
no meu braco, eu senti que vocé era forte e que eu podia
confiar em vocé (Sim, vocé pode confiar em mim). Vai
em direcdo ao espelho, se olha e passa a mao nos olhos.
Com os olhos fixos no espelho por alguns segundos diz:
eu tenho muito medo, a Fernanda estd bem? (creio que
sim, ela é linda. VVocé acha que ela parece mais com vocé
ou com 0 Mério?) Com os dois, e eu parego com meu pai
e minha mae juntos (sorrisos), é horrivel, mas eu parego,
mas ndo quero falar sobre isso, me desculpa. (vocé vai
falar quando se sentir pronta para falar, ndo se preocupe).

Senta na cadeira. Coloca as maos nos olhos, nos ouvidos
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e fica em siléncio por um longo tempo. Olha para mim,
fixa os olhos e diz: agora eu decidi falar pra vocé, eu
confio em vocé, da proxima vez eu vou comecar a falar,

quero ir agora.

Percepcao temporal e de identidade vivenciados difusamente.

Com esses relatos fica clara a mistura de vivéncias do seu passado, do presente e
angustias relacionadas ao que viria. Muitos contetdos eram reais em seus significados e
representavam partes de sua historia que no momento da crise ressurgiram de maneira
difusa e real. O gque caracterizou esse sofrimento foi a sensacdo de ter perdido o controle

sobre si e 0 medo de perder a sua identidade.

Vitoria estava em um momento de muita confusdo mental e emocional. As suas
emocBes misturavam-se a inundacdo de pensamentos que surgiam, trazendo a fala
diversos assuntos ao mesmo tempo. O medo e o sentimento de estar perdida eram muito
fortes. Por diversas vezes, repetiu que tinha medo de perder a sua identidade. Olhava-se

no espelho o tempo todo, fixando os olhos em si e chorando muito, comentou:

Eu pareco com a minha mée, com o0 meu pai. Nao quero,
eu quero ser eu. Eu estou me descobrindo, € dificil, é
bom, é estranho, € bom eu falar a verdade, ndo gostam.
Tenho saudades do meu pai, traiu minha mae, sofreu

muito.
Em outra sessao:

Eu mudei de assunto, né? E um c6digo, é a forma que eu
encontrei para ndo sofrer. Vocé respeita isso, as pessoas
ndo respeitavam. Minha mée é indiferente. Negou pagar
meu almogco na universidade, por isso eu tranquei 0
curso. (Longa pausa e choro) — Pergunto: quando vocé
pensa nessa indiferenca, 0 que vocé sente? O que vem a
tua mente? “TARZAN, O NOME PRETO NUM
FUNDO BRANCO” - (siléncio) - “E Tarzan, filho
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perdido. Ndo € esse 0 meu ambiente, € assim que eu me
sinto na familia”. (Choro intenso). Filho ¢rfdo, filha
bastarda, maldi¢do” (Siléncio). Pergunto 0 que ela estava
sentindo naquele momento? “Gosto amargo, dor no

coracdo, mas melhora”.

Chega mais tranquila e consegue sentar-se. Pergunto como esta:

Sonhando, tendo pesadelos, chorando, sorrindo,
cantando, calando, ndo sei como estou. Queria saber se é
real. Se eu estou sendo investigada. Ndo quero chorar

hoje. Chorei muito na Ultima sesséo.

Entrega-me um cartdo de natal. Comeca a andar pela sala. Vai em direcdo ao

espelho e verbaliza:

Eu tenho medo. (De que vocé tem medo?) De me revelar,
me desnudar, mostrar 0 que eu sou, 0 que sei. Tenho
vergonha. (Vocé tem vergonha de mim?) Um pouco, mas
sei que vai passar. Medo das minhas vergonhas. Consigo
me ver em vocé (passa a mdo no meu cabelo). Pergunto
como se vé em mim. VVocé é forte, resolvida, cresceu, é
vocé mesma. Mas eu ndo quero ser vocé. Quero ser eu
mesma. Quero saber se posso falar com vocé fora dessa
sala, sei 14, tomar café, lanchar, ficar ao ar livre. Eu quero
fazer dessa sala um jardim, mas ndo tem cores nessa sala.

Eu estou sufocada. A gente pode sair?

Vitoria comeca a ficar agitada. Escreve na folha de anotacdes:

N&o sei se gostaria de saber? Vocé consegue entender?
Pergunto: O que vocé acha que eu ndo gostaria de saber
ou que eu ndo entenderia? Nao sei. Pega a caneta e tira a
tampa fazendo um movimento em dire¢do a minha
barriga: ndo sei se sou eu, se ndo sou, se fago, se ndo
faco. Indago: Vocé tem davidas se eu consigo te entender
ou vocé acha que eu tenho medo de vocé? eu queria sair
(lagrimas nos olhos). Vocé pode sair comigo la fora?
(Respondo que sim). Saimos e, enquanto caminhavamos,

ela falava com as pessoas que encontrava. Num dado
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momento ela comenta: eu j& andei muito na UnB. Eu
falava com as pessoas, eu orava pelas pessoas que
pediam oragdo. Eu ndo sei se quero voltar pro curso, eu

queria sei I, ser psicdloga, ndo sei mais.

Encontramos escrito no piso do corredor a frase: “FACA O SEU CAMINHO ™.
Vitoria sorri ¢ comenta: — “cu preciso refazer o meu caminho.” Afirmo que ela vai

conseguir.

Ao voltar a sala, comento: Sabe o que estou pensando? Que vocé quis vir aqui
fora por dois motivos: o primeiro é que talvez vocé esteja querendo me testar, pra ver
até onde eu vou com vocé nesse momento que esta vivendo e se pode realmente confiar
em mim. O segundo motivo € que vocé preferiu passear porque nao estava muito a fim
de se expor hoje, falar do que aconteceu é muito dificil pra vocé. Vitdria responde
sorrindo: — “E, vocé é muito inteligente, acho que é isso mesmo”. Ao chegar a sala,
reforco o nosso contrato de sigilo e explico novamente que o espelho de observacéo e o
microfone s6 serdo usados com a autorizacdo dela. Ela diz ter entendido e que poderia

usar.

A partir dessa sessdo passou a trazer contetdos dificeis. Houve momentos em
que dizia ndo dar conta de continuar e pedia para parar. Nesses momentos, voltava a
confusdo mental e ao discurso desorganizado, falando de varios assuntos ao mesmo
tempo. No entanto, o processo de reorganizacdo havia comecado, ela realmente deu

inicio ao processo de “refazer o seu caminho”.

Em outra sessdo demonstra muita agitacdo. Sinaliza que vai tirar a blusa, chora,
vai ao espelho, tira os brincos, as pulseiras, joga no chdo, pega 0s meus oculos que
estavam sobre a mesa e coloca nela, tira logo em seguida. Pega a cadeira e faz o
movimento de querer joga-la no espelho. Enquanto isso, fala muitas coisas a0 mesmo
tempo.
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Eles ndo poderiam fazer isso, a minha vontade é de
quebrar eles, quebrar tudo. Eu sei que esses 6culos séo
seus, eu ndo posso leva-lo. Eu queria quebrar esse
espelho, mas eu sei que ndo posso. Entdo eu vou quebrar
isso aqui que é meu (quebra o guarda-chuva). Eles ndo
tinham direito (pega a cadeira, movimenta em diregéo ao
espelho), mas eu ndo vou quebrar; antes eu quebrava, eu
falava assim, eu agredia (veio em minha direcdo), eu
fazia assim (me sacudiu, fez que ia dar uma tapa no meu
rosto). Eu firo com palavras. Eu falo a verdade. (Vocé
tem muita verdade para colocar para fora ndo é Vitoria?)
Mas eu ndo quero fazer isso agora (sentou, respirou
fundo e continuou). Eu fico o tempo todo assim (olhos
abertos), mas, as vezes, eu queria ficar assim: (se joga na
cadeira e fecha os olhos por mais ou menos um minuto
levantando da cadeira assustada, pergunta angustiada) o
gue foi? Onde estou? O que houve? (Acalmei-a e ela

continuou falando sem parar).

Esse rapido momento de descanso revelou a dimensdo do seu cansago
emocional, mental e fisico. Ela estava exausta. Parece ter adormecido. Por um breve
momento, livrou-se das lembrancas e pensamentos confusos que invadiam sua mente, e,
nesse momento, a dor e angustia cessaram. Apoés despertar, retorna falando sobre varios
assuntos: dinheiro, terrenos, heranca, traicdo, decep¢do, casamento, gravidez, religido,

Deus, profecias e decepcdes vivenciadas com a igreja.

As sessOes seguintes desenvolveram-se nesse ritmo intenso, com tantos
contetdos, personagens e novos conflitos que se tornou impossivel manter uma
sequéncia organizada do discurso devido a sua intensidade e complexidade. O momento
era apenas de ouvir e acolhé-la em seu sofrimento. Essa intensidade permaneceu por um
periodo de aproximadamente quatro meses. A partir de entdo, Vitéria foi se
organizando e com isso, 0s contetdos confusos e desconexos comecaram a fazer

sentido. Concatenou-se entdo, uma histdria de muito sofrimento emocional, angustias,
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medo e muitos segredos nunca antes compartilhados, os quais durante anos mobilizaram

um intenso sofrimento até culminar numa crise.

Em seu sentido geral, a crise de V. reflete um processo de sofrimento psiquico
que se apresenta numa relagdo de conflitos familiares, religiosos e existéncias. E
permeado de questdes do passado e angustias pelo devir. Envolve a familia, decepgdes e
conflitos no &mbito religioso, financeiro e frustragdes relacionadas a espiritualidade e
projetos pessoais que envolviam sua vida religiosa, além de traumas da infancia e

adolescéncia envolvendo abuso emocional, sexual e espiritual.

Os significados psicoldgicos se misturam com significados espirituais dando um
carater apenas de delirios. Psicologicamente tentou expressar 0 que sentia incapacitada
de verbalizar sobre o seu sofrimento espiritual e emocional. Sentia-se incomodada com
0 que julgava ser errado nas atitudes dos outros. Ao mesmo tempo em que apresentava
um sofrimento psiquico espiritual representado por uma forca espiritual que a perseguia,
trazendo medo, angustia e sensacdo de descontrole. Em meio a tudo isso, buscava pela

presenca do Sagrado, que Ihe trazia paz e sensacao de que estava sendo cuidada.

Quando tirei a roupa, quis denunciar coisas erradas que
aconteciam na igreja. O simbolismo era mostrar a nudez
de Israel, o pecado no meio do povo de Deus. Havia, por
exemplo, muita falsidade e mentira nas relagdes e isso
gue me incomodava muito, pois envolvia pessoas que eu
amava. Quando me joguei na piscina, gritando e
gesticulando como quem estava segurando a barriga,
dizia que queriam matar a minha filha, pois acredito que
vivi uma guerra espiritual para ter a Fernanda. O diabo
tinha tentado matar a Fernanda e, nagquele momento,
representava ela e os meus filhos espirituais que estava
tentando tirar de mim. Mergulhar nas aguas significava
purificacdo, mergulhar no Espirito, uma busca abundante

da presenca de Deus.
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A crise psiquica grave de V. foi permeada de aspectos espirituais e marcada de
conteddos religiosos e vivéncias espirituais. Em meio a tantos assuntos que chegavam
de forma desorganizada, o contetdo religioso era recorrente. Em todas as sessfes sem
excecdo, trazia sua dor emocional em relagdo ao sentimento de abandono em relacdo a
Deus, embora afirmasse sentir sua ajuda e protecdo em meio a crise: “’se nao fosse o
Senhor, ndo tinha conseguido sair disso”. Relacionou o abandono afetivo e emocional
da mae no decorrer da vida ao abandono de Deus, por ter este permitido a crise. “Queria
que Deus se manifestasse através da minha mée, mas Ele ndo fez dessa forma”. Ao
dizer isso, estava se referindo a situacdo em que, em plena crise a mde ndo se
posicionou para ajuda-la financeiramente, mesmo consciente das suas necessidades.
Reconhece que buscou em Deus sentido e sustentacdo para a sua vida. Via e buscava, na
pessoa de Deus, o pai que perdeu afetivamente aos quinze anos; a seguranga, o conforto
e 0 cuidado maternal que ndo conseguiu obter da mée e a relacdo de afeto e

cumplicidade que faltou na relagéo entre os irmé&os.

Mais contundente do que o sentimento do abandono de Deus, vieram a tona, na
crise, questdes antigas relacionadas a sua vivéncia nas igrejas que frequentou. Entre
elas, a acusagdo de ser “falsa profeta”, comentarios e suspeitas quanto a sua

sexualidade, disputa de poder na lideranca, rejeicdo e uma expulséo.

Havia também toda uma expectativa em ser reconhecida pelo seu trabalho e
dedicagdo. Sempre foi uma lider “nata”, o que em sua percepcao, causava inveja entre
muitos e receio por parte da lideranca maior. Além disso, era muito questionadora, isso
causava um grande mal-estar num regime em que submissao total e incondicional é
caracteristica daqueles que séo fieis a Deus e, por isso, receberdo a devida recompensa.
Vitoria tinha o sonho de servir a Deus como uma diaconisa ou, quem sabe, ser uma
bispa. “Eu tenho uma missdo profética. A minha pastora me acolheu, me aceitou,

acreditou na minha missdo, minha mée me abandonou me humilhou”. Antes de casar,
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imaginava-se fazendo trabalho missionario em lugares pobres da Africa. Sempre se
doou muito na igreja e ajudou pessoas que a procuravam, entre elas mendigos que
moravam préximo a sua casa. Precisou parar tudo. A esse respeito ela reflete: “o meu

sentimento ¢ que nadei, nadei e morri na praia, tenho que comecar tudo do zero”.

Biografia espiritual — A percep¢do do Divino e Demoniaco como aspectos
constituintes da biografia.

Hodge (2002) refletindo sobre o crescente reconhecimento do papel da
espiritualidade na vida das pessoas e a sua influéncia no processo de saude-doenca,
registrados em varios estudos, sugere a necessidade de um novo instrumento de
avaliacdo que focalize o assunto da espiritualidade: o Ecograma Espiritual. As
informacdes contidas neste instrumento de pesquisa tocam, no tempo e no espacgo, a
estrutura familiar. Segundo este autor, além de combinar pontos fortes da avaliacdo, os
Ecomapas e Genogramas Espirituais sdo instrumentos diagraméticos e revelam as

relacOes e influéncias historicas na familia, no &mbito religioso e espiritual.

O autor afirma que cada individuo, além de encontrar-se imerso numa rede de
relacionamentos existenciais no aqui e agora, é também parte de uma histéria familiar
inter-geracional que frequentemente constitui elementos integrantes de uma jornada
espiritual do individuo (p. 288). Cada geragdo tende a moldar as crencgas e préaticas
espirituais das geragdes sucessivas. Os genogramas espirituais sdo usados para

representar essas influéncias e suas consequéncias.

Para a fundamentacdo tedrica do Ecomapa Espiritual, faz mencdo a Nee (1968),
escritor chinés da espiritualidade, que fala de uma antropologia espiritual
multidimensional a partir do conceito de espirito como uma unidade integrada composta

de comunhéo, consciéncia e intui¢do. Esses sdo 0s sistemas necessarios para compor um
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Ecomapa Espiritual. Quando interagem entre si, influenciam-se mutuamente e sdo

integralmente entrelacadas ao afeto, cognicéo e volicao.

Segundo este autor as trés dimensdes do espirito, sdo a comunhdo, a consciéncia
e a intuicdo que manifestam-se mais claramente em um relacionamento com Deus e nas
relacbes humanas significativas representadas pelas pessoas da familia original,
sobretudo os pais, os individuos dentro de uma comunidade da fé e os lideres
espirituais. Também descreve a base de uma antropologia espiritual multidimensional,
como aquela que fornece um ponto de partida fundamental para a compreensdo do

elemento espiritual da ontologia pessoal.

O Ecograma Espiritual, assim, abrange seis sistemas e pode ser modificado e
adaptado de acordo com a tradicdo religiosa da familia, a saber: 1. Rituais: indicam as
préaticas realizadas para nutrir a espiritualidade e para lidar com questbes como
dificuldades pessoais e doencas; 2. Deus transcendente: investiga a relacdo de
comunhdo e o nivel de intimidade com Deus; 3. Comunidade da fé: Nivel de
envolvimento com a comunidade que frequenta em termos de servico religioso e relagéo
afetiva entre os membros dessa comunidade; 4. Lider espiritual: Qual o tipo e o nivel de
vinculagdo no relacionamento com aqueles que detém a posicdo de lideranca. 5.
TradicOes religiosas: Investigar as tradi¢des religiosas ou espirituais da familia e como o
paciente foi influenciado por elas; se houve mudancgas ou manutencdo das tradicdes; 6.
Seres transpessoais: encontros e visdes sobrenaturais com anjos, demonios, entidades ou

pessoas que ja morreram.

Frame (2000) descreve o EE como um mapa multigeracional de afiliagdes
religiosas e espirituais, eventos e conflitos de membros da familia, que habilita os
clientes a identificar a heranca religiosa e espiritual de suas familias e a explorar os

modos pelos quais as experiéncias causam impacto em assuntos de casal ou familia.
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No que diz respeito aos aspectos a serem explorados a partir deste Ecomapa,
Frame (2000) sugere perguntas para reflexdo do cliente. Tais questionamentos permitem
que o mesmo descubra como suas crencas religiosas ou espirituais, experiéncias, rituais
e praticas sdo conectados aos seus assuntos terapéuticos, além de ajuda-los a externa
lizar esses assuntos e, assim, ter a possibilidade de reduzir a reatividade emocional em

suas relacoes.

Feito o Ecomapa e Genograma Espiritual de Vitoria,'® foi constatado que ela
vem de um contexto religioso mistico. Foi influenciada pela sua avd materna, espirita,
com quem tinha um forte vinculo afetivo. Essa avé era considerada excéntrica e
extravagante, caracteristicas que Vitdria atribui a si. Aos quinze anos, pensou em ser
freira. Alega também ter tido uma experiéncia “espirita”, na qual, ao encontrar uma
determinada pessoa, houve uma energia positiva muito forte entre elas e essa pessoa a
identificou como médium, convidando-a para ler as cartas. A mée interferiu com um

forte apelo emocional, implorando para que nédo fosse.

Nesse mesmo periodo vivenciou uma experiéncia de conversao que ocorreu na
igreja Catdlica Carismética onde afirma ter sido batizada pelo Espirito Santo. Sobre a
conversao, descreve sentimentos intensos como “paz, euforia e uma sensagdo quente. ”
Diz nunca mais sentir-se vazia ap0s esse momento. A conversao trouxe também uma
mudanca na dindmica familiar. Afastou-se do pai, com quem tinha um vinculo afetivo
muito forte, e forcou um relacionamento com a mae. “Meu pai s6 queria saber de festas

e de mulheres. Tive que escolher entre 0 meu pai € o Senhor. Escolhi o Senhor”.

VisOes espirituais, luzes e vultos sempre estiveram presentes. Alega ja ter
sentido a presenca demoniaca na adolescéncia, quando frequentava a casa de um tio que

era espirita. Também em sonhos, quando o deménio aparecia fazendo gestos em cima

¥o Ecomapa e Genograma Espiritual encontram-se em trabalho anterior Mano e Costa, 2010.
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dela. Na crise atual, diz ter visto o diabo em cada parte da casa. Nao sabe precisar se foi

uma vis&o espiritual ou alucinagéo.

Sempre frequentou o ambiente pentecostal que é caracterizado por praticas que
d&o énfase ao sobrenatural. Profecias, dom de linguas, revelacoes e visdes fazem parte
normalmente do cotidiano dos seus membros. Uma vida devocional intensa de horas de
oragdo, choro e clamor caracteriza a intimidade dos fiéis com Deus. Vitoria vivenciou
todas essas praticas desde a sua conversdo. Sempre foi muito emotiva, e como ela
mesma se define, “extravagante”. Os sinais da crise se misturaram com essa forma

“natural” de ser, confundindo aos familiares e a si mesma.

Quanto a sua espiritualidade, desenvolveu uma relagdo de intimidade e
cumplicidade com Deus. “Diante de Deus mostrava minhas fragilidades e levava todas
as dores ¢ dificuldades para o Senhor, como um amigo palpavel”. Vitéria menciona
sempre o fato de ter visdes espirituais e revelacdes da parte de Deus para ela. N&o
significa que ouve Deus falar com ela, mas sente Deus falando ao seu coracdo. “As
coisas vem na minha mente, faga isso ou ndo faca isso”, “vai acontecer isso” ou “isso

ndo ¢é verdade”. Sente-se cuidada e amada por Deus e considera que s6 nao enlouqueceu

e suportou toda essa dinamica da sua vida porque Ele cuidou dela e a sustentou.

O Genograma e o Ecomapa Espiritual revelam que Vitdria experimentou
diversos tipos de experiéncias de cunho espiritual. Desde a infancia recebeu uma
influéncia mistica por parte da avé materna. O avd materno mantinha um misto de
religido, com formacéao catdlica, préaticas espiritas e crendices populares. O pai tinha
formagéo catolica, mas era simpatizante do espiritismo e afirma ter se convertido ao
protestantismo. A mae tinha formacdo catdlica, convertendo-se em seguida ao

protestantismo.
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O processo de formacdo religiosa de Vitoria é revelado por meio de um
cronograma onde é mostrado o seu longo percurso nas igrejas, todas pentecostais e
neopentecostais. O motivo de tanta mudanca, segundo ela, estava relacionado a dois
fatos: conflitos com a lideranca e profecias. O conflito com a lideranca é visto em
momentos bem especificos, na adolescéncia e pouco tempo antes da eclosio da crise. E
importante observar que a familia, apds a conversdo de Vitdria, aos poucos foram
optando pela mesma fé, sendo ela a principal responsavel por essas mudancas, 0 que era

efetivamente um alvo que perseguiu durante toda a vida, “salvar a familia para Cristo”.

Durante a infancia e a adolescéncia, relata ter visfes espirituais frequentes como
vultos, luzes e diz ter sentido a presenca demoniaca. Aos quinze anos teve uma
experiéncia mistica espirita. Na mesma época quis ser freira, mas converteu-se ao
protestantismo. Desenvolveu sua espiritualidade de maneira intensa, mantendo uma
relacdo de intimidade profunda com Deus em momentos de adoragéo, oragdes e jejuns.
Desenvolveu uma relacdo de amizade e sustento emocional, na qual leva a divindade
suas dores e sofrimentos cotidianos, sentindo-se aliviada e reconfortada no seu dia-a-
dia. Essa conversdo trouxe mudancga na sua dindmica familiar. Sentiu-se obrigada a se
afastar do pai, que era o seu referencial de afeto, e aproximar-se da sua mae com quem
sempre teve sérios conflitos e de quem nédo recebeu acolhimento emocional mesmo

depois dessa mudanga.

A partir da conversdo, também se sentiu responsavel em “salvar” a sua familia,
desenvolvendo um peso emocional e espiritual em funcdo deles. Passou a frequentar
igrejas pentecostais e neopentecostais cujas doutrinas enfatizam a busca pelo

sobrenatural, valorizando dons proféticos, linguas estranhas e visdes.

Buscou suprir, na lideranca das igrejas que frequentou o seu sentimento de
“orfandade”, desenvolvendo uma relacdo de forte vinculo afetivo e de dependéncia

emocional culminando, com raras excec¢des, em abuso espiritual, seguido de rejeicéo.
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Devido aos conflitos e, em algumas situagdes por “ato profético”, mudou de igrejas seis
vezes. Em todas elas, envolveu-se intensamente com o trabalho, sendo uma lider nata
que conquistava a todos com o seu carisma. Tal simpatia, segundo ela, promovia ciimes
e disputas na lideranca, resultando em conflitos. Essas divergéncias e decepgdes
estiveram presentes de forma intensa e significativa durante a crise e representadas no

Genograma e Ecomapa Espiritual.

Através da entrevista semiestruturada,*® realizada cerca de seis meses ap6s a
crise, foram obtidos dados importantes sobre os sentimentos e pensamentos de Vitoria,
antes, durante e depois da crise e sua percepcao a respeito do Sagrado, sua relagdo com

Deus e com a igreja.

Antes da crise, segundo Vitoria, estava na expectativa da intervencao do Senhor
em sua vida. Diz ter buscando a Deus intensamente e fez escolhas baseadas nas palavras
proféticas dos outros. Houve também uma inquietagdo com questdes do cotidiano.
Sentiu-se culpada por néo ter ajudado o irmdo de uma amiga numa questéo que envolvia
problemas judiciais. Culpou-se, da mesma forma, por ter que mandar embora uma
“discipula” que morava com ela, cuja relagdo de confianca estava abalada. Estava
decepcionada com a mée por questdes financeiras que envolviam a definigdo da compra
de uma casa ou de um lote para ela. Estava com problemas de relacionamento com a

sogra e tinha se estressado com um colega.

Dizia sentir-se roubada, dentro e fora de casa. Sentia amargura, inquietacdo e
chorava demasiadamente. N&o teve a sensacdo de que Deus a estivesse punindo, ndo
sentiu culpa em relagdo a Deus, mas dor. N&o identificou sentimento de medo antes da
crise, apenas durante. Entendia aquela situacdo como sendo um reflexo de toda a

pressdo que vivia e tinha expectativas de um milagre, de uma mudanca.

' Esse instrumento fez parte da pesquisa anterior, Mano e Costa 2010.
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No decorrer da crise € nos momentos mais criticos que duraram cerca de cinco
meses, Vitdria expressava seus sentimentos e percepcOes acerca de Deus como uma
mistura de abandono e conforto ao mesmo tempo. Seu discurso era intenso: “Deus ndo
me abandonou, Deus estd comigo, o Senhor ndo perdeu o controle, mas eu sim” (SiC).
Durante a crise andava de um lado para o outro, clamava. N&o sabia se estava sonhando
ou ndo. Cantava, orava e dangava como forma de expresséo, pois ndo sabia o que estava
acontecendo. Era uma crise da prépria identidade. Lembrava-se da infancia, da
adolescéncia e brincava, agindo como uma crianca. Pedia ajuda. Queria ser cuidada.
Compreendia a crise como um fracasso. “Envolve preconceito, onde estd Deus na sua
vida? A pastora falou que era a pergunta que estavam fazendo”. Expressava que ndo
queria que Deus permitisse isso, pois acarretou fortes repercussées morais. Culpa-se por
ter estado em crise. Queria ser forte, mas ndo conseguia separar as coisas naturais das

coisas espirituais.

Na minha mente, surgiam questfes como obediéncia a
Deus e a sensagdo de que Deus estava usando as pessoas
para me provar. Medo do futuro. Sem esperanca.
Desespero, a beira do suicidio. Sentia culpa por achar que
ndo tinha me cuidado o suficiente, ndo tinha ouvido a
Deus. Senti raiva de um pastor que me chamou de guru e
de uma pastora que aconselhou a minha mée a deixar eu
me virar sozinha. Quando estava nesse desespero,
pensava em Deus e sentia paz. Ouvia na minha cabega:
“Vitoria, calma, seu nome ¢ Vitoéria. O Mario e a
Fernanda sdo seus presentes”. Buscava ouvir a voz do
Mario que me trazia seguranca e conforto. Uma coisa que
me fez sair da crise foi pensar nele e na minha filha. Nao
sei se era eu mesma falando pra mim ou Deus, acho que
era 0 Senhor. Vinha na minha mente versiculos que me

acalmavam, o Salmo 128 e 23 foram um deles.

Nos primeiros meses da crise, afirma ter sentido vontade de morrer, mesmo

nunca tendo expressado isso antes, somente agora. Quando questionada sobre o motivo
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de nunca ter falado isso em terapia, respondeu que a terapia fazia com que ela refletisse

e acabava envolvendo-se com outras questdes na sessdo, esquecendo 0 assunto.

Vitdria relata que, pensava em morrer, mas, sabia que ndo faria, pois no fundo e,
apesar de tudo, queria viver. Também, nesse periodo, produziu muitos textos e reflexdes
(em anexo), escrevendo pensamentos de véarios autores e dela mesma. Entre esses

textos, fala da bipolaridade dela mesma, da familia e da igreja.

Apbs o periodo critico da crise, a percepgao a respeito de Deus mudou: “Hoje eu
sinto que Deus nunca me abandonou, por mais que tenha sido doloroso Deus ter

permitido a crise, foi uma forma de Deus me parar. Ele sempre esteve comigo”.

Vitoria comecou a refletir sobre a natureza da crise. Questionava se ndo havia
também algo de espiritual além de ser uma crise psicotica. Sentiu o preconceito da mae,

da Igreja e dela mesmo por ter vivido essa experiéncia: “é¢ como se ser cristd ndo desse o

direito ou a possibilidade de ter uma crise psicotica”.

Ao perguntar se a religido havia contribuido para a sua crise, Vitoria afirma que
sim. Atribui a fatores como muita cobrancga. “Cobranca emocional, cobranca no servigo,
voCcé tem que ser isso, vocé ndo pode aquilo, as profecias me deixavam ansiosa, tinha
que tomar decisoes, fazer escolhas a partir delas”. Também sentiu que a religido ajudou,
no sentido de ter sido acolhida. Apesar de saber que muitos questionaram, sentiu 0 amor

e 0 acolhimento da igreja por parte de muitos.

Sobre a mudanca na sua relacdo com Deus e com a igreja, Vitdria responde

emocionada;

Houve sim, e pela primeira vez, ndo esperava nada. Sabia
que ele esteve todo o tempo no comando. N&o tem como
a fé ndo ser abalada depois da crise. H4 um preconceito
seu e da sociedade. Tenho convicgdo do amor de Deus na

minha vida, mas como expressar isso ndo € o mais
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importante. E como o diagndstico, ndo é o mais
importante. Anos atras eu me cobraria, tinha que estar na
igreja. Tinha que estar trabalhando. Nesse momento néo,
eu sou mais importante. Sinto saudades do Senhor (choro
intenso). N&o consigo ainda orar, me derramar diante
dele como fazia. Acho que ndo dou conta, pois sei que
vou chorar muito. Tenho plena convicgdo da minha
salvacgdo, certeza que traz seguranca, paz, que Deus cuida
de mim. N&o quero provar mais nada pra mim nem pra
ninguém. Sei que Deus me ama muito e eu também o
amo muito. NA&o preciso provar isso na igreja
trabalhando. N&o estou pronta para voltar, quero voltar,

mas nao agora.

Com o decorrer do processo terapéutico, Vitoria foi organizando seus
sentimentos em relacdo a sua familia e também em relacdo a Deus e a sua fé. Em
algumas sessoes, chegou a declarar: “Sabe qual foi a melhor coisa que aconteceu na
minha vida em 2008? a crise!”. Reflete sobre onde iria parar se tivesse continuado no
ritmo que estava em relacdo a igreja e em relacdo a familia. Considera que teria

realmente enlouquecido.

Emocionalmente e espiritualmente percebe que, no momento, ndo esta pronta
para voltar a uma rotina eclesiéstica. Desde quando saiu do momento critico da crise,
considera que “o momento é de parar, ficar quieta, cuidar de mim mesma, coisa que
nunca fiz”. Anos atras, teria se cobrado, “tinha que estar na igreja, tinha que estar
trabalhando, e, nesse momento nédo, eu sou mais importante”. Atualmente questiona
muito mais sobre o regime religioso em que vive. “Até quando isso é de Deus ou do
homem”. Acha que muitas coisas sdo levadas para o lado do “sobrenatural” sem

necessidade.
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Em relagdo a Deus, o seu relacionamento continua intenso e apaixonado. Sente-
se amada e cuidada por Ele de forma pessoal. Aos poucos tem voltado a préticas
devocionais, mas sem nenhuma cobranca ou exageros. E possivel observar a mudanca
no processo de pensamentos e sentimentos em relacdo a religido, religiosidade e
espiritualidade antes, durante e apds a crise, apontando aspectos perceptivos e

comportamentais no decorrer do evento traumatico.
Experiéncias espirituais e experiéncias patologicas diferenciadas.

Goto (2015) numa andlise de Edith Stein fala do ser espiritual como centro da
alma afirmando que a nossa alma tem um centro, uma profundidade que nos remete
para além de si. E essa profundidade que nos faz ser religioso. Esse sentimento
indefinivel é o que nos permite uma transcendéncia com o divino. Assim, 0 ser humano
é capaz de estabelecer relagGes espirituais que transcendem o tempo e 0 espago € essas

caracteristicas denotam a sua natureza espiritual.

Em véarios momentos antes da crise, Vitdria relata ter tido experiéncias refletem
representam sua Vvivéncia espiritual. Essas experiéncias foram compartilhadas
atualmente, oito anos ap0s a sua crise em conversa informal e depois transcrita por ela

para serem registradas.

Em agosto de 1990, eu comecei a orar. Tive uma Visao
onde vi um homem na cruz, para mim era Jesus. Chorei
muito, naquele momento pedi perddo pelos meus pecados
e disse que queria o Senhor. Senti muita paz, um

aconchego como se tivesse sido abragada.

Sinto a presenca de Deus me guiando, ougo a sua voz no
meu interior me orientando ‘faca assim’, ‘ndo faca isso’,
‘espere’. Na crise, se ndo fosse o Senhor teria

enlouquecido. Eu sai da crise porque Ele me sustentou.

A sua presenca é real para mim, ha uma sensacdo de

calor no meu interior.
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Diante de Deus mostrava minhas fragilidades e levava
todas as dores e dificuldades para o Senhor, como um

amigo palpavel.

Otto (2005) nos mostra que a compreensdo do Sagrado se da apenas pelo
sentimento numinoso que € experimentado por um estado afetivo da alma. Trata-se de
uma categoria absolutamente Sui generis que “compreende um elemento com uma
categoria absolutamente especial, que escapa a tudo que chamamaos racional, constituido
enquanto tal, um arréton, algo inefavel” (p. 48). A descricdo dessa experiéncia pessoal
dispensa o elemento racional e revela com evidéncia a subjetividade transcendental que
envolve o fenbmeno e a sua esséncia especifica. O sentimento e vivéncia de Vitdria é
experenciado em sua consciéncia intencional e se relaciona com algo além de si mesmo,

fora dela.

Goto (2004) reafirma essa descricdo fenomenoldgica do fendmeno quando
afirma que “ndo encontramos o sagrado em si mesmo, OU Seja, a presenca de uma
entidade estruturada e totalmente definida ou categorizada, mas sim, modos e estados de

animo que o homem se afina com o mundo da transcedentalidade” (p. 88).

Tillich (1997) fala sobre a manifestacdo da presenca Espiritual no espirito do
homem, definindo-o como uma “atualizacdo de poder e sentidos unidos entre si”
(p. 470). Afirma que isso s ocorre no homem e que essa experiéncia imediata torna

possivel falar simbolicamente de Deus como ‘Espirito’ e do ‘Espirito divino’.

Normalmente a questdo da relacdo entre Espirito é respondida através da
afirmacgédo metaforica de que o Espirito divino habita e atua no espirito humano...
Se o Espirito divino irrompe no espirito humano, isso ndo significa que repousa
nele, mas significa que eleva o espirito humano para fora de si mesmo. O “in” do
Espirito divino € para o espirito humano um “out”. O espirito, uma dimensao da
vida finita é levado a uma auto transcendéncia efetiva; ele é possuido por algo

altimo e incondicional. Ainda continua a ser espirito humano; continua a ser o
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gue &, mas a0 mesmo tempo sai de si mesmo sob o impacto do Espirito divino
(p. 471).

As vivéncias genuinamente espirituais experenciadas por Vitoria em relacdo a
Deus, nao apresenta nada de “extraordindrio”. Nao tem conotacao de “€xtase”, mesmo
sendo uma vivéncia intensa, apresenta-se como estabilizadora e norteadora. Essa
percepcdo sobre sua relacdo com o sagrado, também é vivenciado pelo outro lado. A
experiéncia que relata a seguir mostra como esse fendmeno acontece no seu dia a dia de

uma maneira sobrenatural, a0 mesmo tempo em que se mostra como natural.

Em 1994 no més de margo viajei para S&0 Paulo para
casa de uma amiga. O pai dela era pai de santo,
macumbeiro. Minha amiga disse ter presenciado alguns
episédios em que ele ficava endemoninhado e quebrava a
casa, batia na mée dela. Lembra também que quando era
crianga ele costumava fazer rituais de feiticaria com ela
assistindo. Certo dia, fomos até a casa dele, quando
chegamos ele tinha acabado de invocar os demdnios.
Olhou para mim e perguntou se eu tinha visto o deménio
do seu lado. Eu respondi, e vocé viu o anjo do meu lado?
(eu havia visto o deménio e também o anjo). Ouvi o
Senhor me dizer que o abragasse. Quando o abracei disse
que nao tinha medo dele nem dos deménios. Ele caiu no
ch&o. Nesse momento tive uma visdo dele no terreiro de
macumba onde se cortava com uma navalha. Fui fazendo
oracdo de quebra de pactos com o dembnio. Quando se
levantou falou que nunca tinha acontecido antes dele cai
e ndo ficar endemoninhado. Apesar de sentir uma
presenca sinistra e o0 ambiente pesado, também senti
forca, coragem e paz diante da situa¢do. Fiquei um més
na casa da minha amiga e sempre que ordvamos pelo seu

pai sentia uma presenca horrivel que me arrepiava toda.

Essa experiéncia de Vitoria com o “demoniaco” ndo representa assim como em

outros citados como um processo de desestruturacdo do eu ou como um processo de
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possessdo. Muito pelo contréario, ela encara esse vivido de maneira natural. Interage e
tem dominio sobre o que esta acontecendo. Encontra-se em estado de vigilia, ndo se
desorganiza, ndo ha estado de alteracdo de consciéncia ou significados de delirio ou
alucinacdo, ndo ha desintegracdo de consciéncia. “Ver” o anjo ou o demonio nio se
caracteriza em delirio ou alucina¢do, mas um fator constituido pela fé e convicgdes

religiosas.

Anos atras, lembro-me de estar dormindo e acordar com
uma presenca horrivel. A sensacdo era que ele gueria me
estuprar. Me arrepiava toda. A sensagdo era de morte.
Sentia agonia e queria que aquela presenga Ssumisse.

Comecei a orar e a presenca foi embora e voltei a dormir.

Importante notar que na experiéncia de Vitoria, delirios e alucinacdes se
diferenciam das experiéncias espirituais, mesmo tendo 0 mesmo contetdo. A percepc¢édo
de uma “Presenca Espiritual” ¢ experenciada de maneira real e consistente. Tem
percepcao, sensacdes, memoria e atos cognitivos. Tillichi (1997) afirma que “o carater

extatico da Presenga Espiritual ndo destrdi a estrutura racional do espirito do homem”

(p. 471).

Na crise, enxergava o diabo em todas as partes do

apartamento. N&o sei dizer se era real ou se era da crise.

“Ver” o diabo aqui ¢ diferente de ter visto na situagdo anterior. Anteriormente
Vitoria registra a experiéncia sem se sentir ameacada e sem desestabilizacdo. Nesta, a
representacdo traz uma conotacdo de “falta de controle”. A representacdo de Deus e do
diabo sdo claramente distinguidas nas situacdes de delirio e de experiéncia espiritual.
S80 0s mesmos personagens, atuam no mesmo sentido, um de estabilizacdo (Deus)
emocional e outro de desestabilizacdo (demoniaco). Poréem suas atuagdes séo registradas

de maneira opostas distinguindo uma experiéncia da outra.
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Na percepcao obtida de pessoas em sofrimento psiquico grave a respeito das
figuras de Deus e do diabo, esses personagens sdo seres divinos, “reais” dentro da sua
realidade e experiéncia espiritual. Tém formas especificas, se manifestam em vultos,
energia, sensacgdes, vozes e intuicdo. Influenciam suas vidas tanto para o positivo quanto

para o negativo.

Tillich (1997) lembra que na visdo mitoldgica os demonios séo seres divino-anti-
divino. Eles ndo sdo simplesmente negacbes do divino, mas participam de forma
distorcida no poder e santidade do divino (p. 463). Também afirma que
ontologicamente, o diabo ndo é possivel como uma estrutura exterior, mas é a

ambiguidade existente no homem. Ele é representacional.

Goto (2004) refletindo sobre Rudolf Otto, nos mostra a importancia de
compreender esse fendmeno pela maneira “ndo racional”, compreendido pela
experiéncia e esta, existindo apenas como sentimento. Assim, s6 podemos falar de
religido pela experiéncia numinosa. Esse entendimento ndo vem pela razdo, mas pela
vivéncia religiosa. Ainda afirma que “a vivéncia numinosa nao deve ser entendida como
0 sagrado em si, mas como estados de animo que o homem se afina com o mundo da

transcendentalidade” (p. 88).

A experiéncia religiosa acontece na experiéncia geral do homem com o seu
mundo circundante. N&o pode ser separada, ndo pode ser completamente explicada, mas
¢ perfeitamente experimentada. Para o “homo religiosus” essa dimensdo que O
transcende sempre vai existir. A experiéncia com o sagrado ultrapassa e ndo atinge um
modelo de compreensdo total. Sua categoria permanece no sentido da intuicdo e

vivéncia. N&o se pode determinar. Concluimos esse capitulo refletindo:

Tillich (1987) afirma que Deus ndo é um produto da nossa imaginagdo, um

simbolo ou um conceito abstrato inventado pelos filésofos, mas é a propria vida, 0
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sentido da realidade e existéncia humana. Ele se expressa na criagdo e a transcende

infinitamente. Ele é o fundamento e também o abismo da estrutura cognoscivel do ser.

Provavelmente, apenas a partir da vivéncia do Sagrado seré possivel afirmar ou
negar algo sobre a sua esséncia e existéncia. Essa vivéncia é singular, e como Otto
(2005) nos sugere, quem nunca experienciou ndo € capaz de entender ou sequer se ater
ao assunto. Em outras palavras, entendemos que isso ocorre no homem espiritual, que
se abre para o transcendente, o homem natural ndo se permite ou ndo deseja tal

experiéncia.
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Capitulo 6

A experiéncia espiritual no contexto da clinica psicoldgica

Entre este ‘outrem’ e este eu, a distancia é
infinita e, no entanto, a0 mesmo tempo,
outrem é para mim a presenga mesma, a
presenca do infinito. Presenga desviada de
todo presente, aquilo que existe entdo de

mais desamparo e de menos protegido.

Blanchot M, Conversa Infinita.

Apo6s conjecturar e levantar reflexdes e questionamentos sobre o fendmeno
espiritual e a crise psiquica grave, € necessario pensar no manejo deste fenbmeno na
clinica. E diante do fendmeno tal como ele aparece que todos 0s conceitos e
pressupostos sdo colocados em parénteses temos que nos posicionar diante do indizivel

numa atitude de abertura incondicional para com o Outro e o seu sofrimento.

A clinica contempordnea nos desafia demandando além da técnica,
posicionamentos éticos e manejos que estardo profundamente entrelacados com
questdes origindrias, genuinas e fundamentais do “Outro”. Nessa clinica,
compartilhamos aquilo que é proprio da precariedade do existir humano; a morte, a
tragédia, a soliddo, a violéncia, o terror do que vird. Todas essas questdes vém
entrelacadas com a espiritualidade que foi constituida no individuo no decorrer da sua
existéncia. Tamanha complexidade, nos leva a pensar numa dimenséo ética do cuidado

para além de abordagens, diagnosticos e posi¢des pessoalis.

Figueiredo (2007) propde uma metapsicologia do cuidado onde define trés
modalidades de presenca aplicada, permitindo que o cuidador diante do outro possa

“ser” e “deixar ser”. A presen¢a do cuidador como aquela que transforma, sustenta e
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contém, numa relagdo de intersubjetividade. Essa presenca €é, [..] portanto,
indispensavel, segurando, hospedando, agasalhando, alimentando e sonhando das

maneiras mais diversas, desde as mais concretas até as mais sutis e espirituais” (p. 18).

Esse cuidado baseia-se em estar atento, prestar atengédo, levando de volta ao
outro a sua propria imagem (p. 18). Finalmente, essa presen¢a implicada tem como
objetivo interpelar, [...] chamar a vida, as falas e chamar a ordem (p.19). Essas trés
modalidades na clinica, acolher, reconhecer e interpelar, se complementam

promovendo equilibrio e possibilidade de uma reestruturacdo psiquica efetiva.

Ampliando as possibilidades de atuacdo e intervencdo diante destes fendmenos,
Safra (2005, 2006) nos acrescenta com uma Vviséo e reflexdo fenomenoldgica a respeito
das manifestagGes dessas vivéncias. Para isso, 0 autor faz uma leitura hermenéutica da
situacdo clinica como desvelamento da singularidade do ethos humano, articulando tais

questdes.

Baseando-se em Winnicott (1998) traz a importancia da corporeidade como forma
de interlocucdo com o outro, afirmando que ndo ha funcdo corporal que ndo veicule
uma ideia. Para o autor, ha duas dimensdes: a discursiva e a imagética. A formacédo da
mente se da a partir do mundo imagético. Na visdo de Safra (2005b, 2006b) essas
dimensdes psiquicas nos movem, nos empresta significado as coisas. Desta forma,
confirma a posi¢do Winnicott assinalando que o analista winnicottiano ndo ouve, sente,
é psicossomatico! Desta feita, somos afetados corporalmente pela presenca imagética do
outro e por sua fala. Ou seja, somos afetados pelo fendbmeno vivenciado pelo outro. O

fendmeno nos afeta.?”

Safra (2006) defende que uma imagem apresenta 0 que a pessoa produz na fala,

dentre outros o sentido existencial e concep¢do do divino. Dessa maneira, da-se o

20 . . o ~ . . ~ s . N .
Esta fala esta registrada em palestra, motivo de ndo ter a indicagdo da pagina como referéncia.
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compreender o sentido de ser de alguém. Essa clinica acontece pela possibilidade de nos
deixarmos “afetar” em nossa sensibilidade e corporeidade. O fendmeno € revelado a
partir desse “afetar” e ndo apenas pelo simples entendimento racional ou por um sistema

conceitual anterior ao mesmo.

O autor ainda nos leva a pensar nessa clinica baseada numa trilogia da
constituicdo humana: estética, ética e sagrado, afirmando que, o que temos tido é uma
teorizacdo da subjetividade humana e da situacdo clinica excessivamente abstrata e
objetificada que incapacita o analista de contemplar as dimensdes do ethos e da
condicdo humana. Esta clinica com pressupostos fenomenolégico-existenciais pauta-se
no ser integral, buscando o desvelamento do individuo que é singular em seu sofrimento

psiquico.

Safra (2004) atenta que, ao olhar para a situagdo clinica, veremos que ela se
caracteriza pelo cuidado que estabelece as condi¢@es necessarias ao acontecer humano,
e que sdo esses os fatos que afirmam a clinica como essencialmente ética. Nessa
perspectiva, afirma que dessa maneira, cai por terra toda a concepcéo que busca definir
a clinica a partir de procedimentos técnicos e que esse ato, joga 0 paciente em direcdo

ao conceituavel, roubando-lhe o indizivel e os mistérios do seu ser. E continua:

“O encontro do cuidado ético que permite o surgir de si mesmo é reconhecido
como uma experiéncia de qualidade estética: € uma experiéncia de jubilo, de
sagrado. A ética desvela-se como beleza, como verdade, como dignidade, como

presenca de si e do outro” (p. 27).

Acolher o outro em seu sofrimento, angustias e mistérios, nos leva a pensar numa
clinica que abranja a dimensdo da ética e do cuidado refletida a partir da nossa propria
postura e espiritualidade. O acolhimento escuta e manejo nos posiciona a refletir

também sobre nossas limitagdes diante destes fendmenos.
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A Fenomenologia contraria todo posicionamento que veja 0 homem como uma
maquina organica e o desqualifique reduzindo a uma coisificacdo da sua existéncia, é
levado a contento por Husserl que ndo aceita que o homem em toda a sua complexidade
seja visto a partir de um aparato psiquico e reduzido a uma estrutura psicofisica. Isto na
clinica é significado por uma postura hermenéutica ndo interpretativa, mas onde o
discurso do cliente é visto sem pré-julgamento ou posto dentro de um modelo teérico.
Essa clinica é baseada numa atitude “antinatural” onde o fendmeno ¢ visto como “as

coisas em si mesmas”.

Na busca do desvelar desses fendmenos, a fenomenologia busca trazer as
expressOes e vivéncias reais do humano de maneira auténtica e singular, o que € proprio
do ser. Dessa forma, precisamos também como coparticipante dessa existéncia alheia,
estar despidos de qualquer inautenticidade ao que se refere aos nossos conceitos e
fundamentos ideoldgicos e existéncias. Para isso, refletimos a partir de agora em como

atuamos diante do homo religiosus e da demanda que este apresenta na clinica.

Iniciamos refletindo sobre a espiritualidade do psicélogo e como a questdo do
preconceito em relacdo a dimensdo religiosa e espiritual foi estabelecido na academia,
exigindo uma neutralidade total e irrestrita em sua atuagdo. Entendemos este fator néo
apenas como critério de conduta ética. E um conceito munido de “preconceito”. E uma
questdo de heranca epistemoldgica. Temos uma heranca Kantiana, onde transitamos
entre o racionalismo continental e a tradicdo empirica inglesa. Entretanto, sabemos que
por tras de toda pratica clinica, existe uma visdo além de epistemoldgica, ontoldgica e
antropolégica em que, especialmente na psicologia, interfere diretamente no processo de
subjetivacao do individuo, o que resulta numa impossibilidade de uma “neutralidade”,

no seu aspecto radical.

159



A espiritualidade do Psicologo e suas implica¢Ges no processo terapéutico

Particularmente, no curso de psicologia somos orientados a uma neutralidade, ou
melhor, ndo adentrar ao assunto caso o cliente traga para o processo algo referente a sua
religiosidade ou espiritualidade, como se este aspecto néo interferisse no seu modo de
viver, ndo demandasse conflitos e sofrimentos, ndo orientasse suas decisdes, nédo
interferisse nas suas escolhas pessoais, profissionais, conjugais) ou seja, ndo existisse.
Esta € uma visdo genuinamente incoerente que nos leva a revisitar e questionar o
conceito de “neutralidade” no ambito clinico psicolégico. E certo que nio podemos
inferir ou interferir em questdes como principios ou conceitos morais, éticos ou
religiosos. N&o nos cabe ajuizar a respeito daquilo que ndo nos pertence: a singularidade
e a subjetividade do outro, afirmando ou negando a respeito da realidade objetiva deste
fendmeno. Isto, no entanto, deve estar relacionado a todos os aspectos da experiéncia

humana.

Portanto, precisamos entender o fator religiosidade e espiritualidade como
apenas mais uma faceta inerente a este ser, assim como a sua sexualidade, sua ética, sua
inteligéncia, criatividade, autoestima, seus conceitos sobre a vida e a existéncia.
Enquanto o psicologo entender a espiritualidade do seu cliente como algo “intocéavel”,
“inacessivel”, provavelmente ndo estara pronto para acolhé-lo como ser integral
constituido de corpo, alma e espirito, ndo dard abertura para sua existencialidade,
permitindo assim que 0 mesmo se permita ser quem €, sem mascaras ou reservas. Se a
ciéncia psicoldgica do final do final do século XIX foi constituida em cima de pilares de
estigmas e preconceitos quanto ao fendmeno religioso, a clinica psicologica
contemporanea precisa acompanhar as mudancas do tempo e do desenvolvimento
humano e abrir suas portas para o acolhimento do homem transcendental e ver o

Sagrado como objeto eminentemente presente em sua existéncia.
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Entramos em outro aspecto a partir deste questionamento. Esta resisténcia em
pensar o fenébmeno religioso na clinica psicoldgica seria resultado apenas de uma
heranga epistemologica e académica, ou se constitui também um preconceito pessoal?
Afinal, o psicélogo que se declara religioso, nunca foi bem visto com bons olhos.
Propositalmente e ironicamente, utilizamos as palavras de Freud (1910) afirmando que
“nenhum psicanalista avanca além do quanto permitem seus proprios complexos e
resisténcias internas”. A importancia do “conhece-te a ti mesmo” a priori ¢ fundamento
para uma auto avaliagdo honesta de si mesmo no que diz respeito ao que sentimos e
pensamos sobre este assunto. Isso nos leva a pensar em nossas limitacbes e
preconceitos. Naturalmente, ao ouvirmos o sofrimento do cliente, nos deparamos com
as nossas proprias experiéncias, deficiéncias e resisténcias. N&o é diferente quando se
trata da religiosidade e espiritualidade. Entender que ndo estamos ali para dar respostas
ou deferir sobre o que certo ou errado, provavelmente seja o primeiro passo para

amenizar a ansiedade em relagéo a este fendmeno, ou qualquer outro.

Nosso papel é junto ao paciente, trazer a consciéncia 0s processos psicoldgicos
quem envolvem sua dindmica e o sofrimento em questdo. Desta forma, é necessario
pensar a nossa espiritualidade como fator de bem estar ou mal psiquico e ter clareza dos

proprios valores para poder avaliar as reacdes e fendmenos que surgem nessa relagéo.

Para isso, alguns questionamentos sdo necessarios tais como: Qual a minha
concepcao a respeito do Sagrado? Em que abordagem religiosa fui orientado e o que
utilizo dela na minha vida adulta? O que reformulei? Quais frustracdes que tenho a
respeito de Deus ou da religido e que podem me fazer ouvir com preconceito a fala do
outro sobre o assunto? Eu creio na realidade espiritual de Deus, do diabo ou qualquer
outra? Se ndo, como reajo diante daquele que crer? Com criticas? Resisténcias?

Empatia?
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Quanto ao psicologo que tem sua fé e religiosidade é esperado que 0 mesmo atue
com autocritica e dentro dos principios éticos. Isto inclui ndo se deixar levar em ser
afetado pela orientacéo religiosa do cliente, envolvendo-se em conversas pessoais sobre
fé, doutrinacdo ou discussdes de cunho filoséfico, que ndo estejam dentro do contexto
da demanda em questdo trazida como queixa para 0 processo terapéutico, ou perder a
possibilidade de explorar os verdadeiros sentidos e significados e suas implicagfes na
vida do cliente, ou ainda, ao entender o discurso religioso, direciona-lo automaticamente
a sua dinamica espiritual, deixando de lado a possibilidade de uma analise psicologica
ou patoldgica. Sejam quais forem os comportamentos acima citados por parte do
psicélogo religioso ou ateu, reflete seu processo de reacdo, e precisa ser analisado para

que ndo aja prejuizo no desenvolvimento do processo terapéutico.

Pensando nesses aspectos, € possivel entender que, independente daquilo que for
trazido para o consultério, ndo nos autoriza, assim como em qualquer outro assunto “do
Outro”, deferir ou fazer apologia. Nosso papel ¢ tentar trazer a consciéncia como estes
aspectos influenciam e trazem sofrimento psiquico dando e trazendo a possibilidade de

o cliente organiza-los ou ressignifica-los.

Interessante pensar que, como profissionais conscientes das nossas limitacdes,
abstemo-nos em atender algumas demandas as quais nos mobilizam e ndo nos achamos
“prontos” ou “competentes” e encaminhamos para outros profissionais, como por
exemplo, casos de pedofilia, abuso sexual, violéncia doméstica, atendimento familiar ou
de casal, crises psicoticas. Por que entdo a demanda “religiosidade” ou “espiritualidade”
ndo é vista como apenas mais uma das nossas impossibilidades de atuacdo? Talvez seja
mais comodo apontar o fendmeno como “incoerente” ao processo terapéutico ao invés

de assumir que n&o temos conhecimento e habilidades suficientes para acolher.
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Crise Psiquica Grave e Fenbmeno Religioso — Acolhimento, escuta e manejo

clinico.

Apo6s uma autoandlise a respeito da prdpria espiritualidade, é possivel pensar
numa atuacéo clinica deste fenébmeno com acolhimento, escuta e manejo clinico. Safra
(2006) propbe um vértice hermenéutico para abordar o idioma pessoal e a questdo da
espiritualidade na clinica, apontando a necessidade que na clinica contemporéanea de
reconhecer dois registros fundamentais que constituem o ethos humano, o registro
ontico e ontoldgico. O 6ntico refere-se “aos fatos da existéncia humana, enquanto o
ontoldgico diz respeito as estruturas a priori que definem as possibilidades realizadas

em cada existéncia humana” (p. 22).

Sobre estes dois conceitos, Safra (2006) afirma que o ontico faz referencia as
dimensdes do ser humano, se organizam e se estruturam a partir do campo
representacional, reunindo o que acontece no mundo humano ao nivel das vicissitudes,
dos fatos e significados da sua trajetoria no seu percurso pela vida. A vértice ontoldgica
refere-se a verdade de que o homem estd no mundo, mas também para além dele. Este
vértice, afirma Safra (2006) auxilia a enfocar a situacdo humana para além do
representacional, da significacdo, do campo das experiéncias e nos permite compreender
a propria condicdo humana. Ou seja, o fato de que o homem é um ser fundamentalmente
aberto para o porvir, um homem que carrega em si a transcendéncia. Com isso, defende
que a transcendéncia ndo é algo que o homem vem a alcangar, mas € parte inerente a
condi¢cdo humana, o que confere ao Homem um estatuto peculiar. Assinala que o dntico
ocorre no tempo e no espaco, isto é, na biografia de uma pessoa e que o ontoldgico é

pré-existente e fundante, contendo o homem desde sempre, afirmando:

163



Ha um fluir no homem que acontece em meio a estes dois registros: ontico e
ontoldgico. Estes aspectos do ser humano fazem com que o homem, em sua
estrutura fundamental, seja paradoxo. Como ser paradoxal, 0 homem é finito que
anseia o infinito, limitado que vive o ilimitado, criatura que anseia por um
criador. E um ser que vive entre agonias impensaveis e o terror do totalmente

pensado (p. 27).

Ainda sobre este aspecto, nos leva a refletir sobre a forma em que o individuo é
afetado por esses dois registros, e o fato de que, nos psicélogos, temos uma tendéncia a
ver com mais frequéncia ou quase sempre os afetos como o6ntico, isto é, dentro da
“trama psiquica” (p. 129).

Mas que existe outra maneira que diz respeito a se estar afetado ontologicamente
pela existéncia. Nisto consiste em que o individuo encontra-se situado por ter ou

ndo conseguido se apropriar de sua questdo originaria e de seu modo pessoal de

conceber “o sentido ultimo” (p. 130).

Refletimos entdo, brevemente em como acolher, dar contencdo e manejar essas
“anglstias impensaveis” ou esse “terror do totalmente pensado” ou podemos definir
como “angustias psicoticas” representadas de variadas maneiras, inclusive na forma de

discurso religioso e manifestacdo espiritual.

Geralmente esses atendimentos sdo momentos vividos com muita intensidade e
confusdo. Alguns chegando ao risco de agressdes verbais e fisicas, outros com situacdes
inusitadas onde o cliente “conversa” com “entidades” que identificam como ‘“‘sagradas
ou demoniacas”, sentindo a presenca destes e vivenciando diante dos nossos olhos todo
o terror decorrente dessa experiéncia. O que fazer? Interagir? Posicionar-se como
expectador ou fazer parte da trama? As duvidas sdo muitas, as respostas sdo diversas,
pois cada situacdo é singular, cabendo ao terapeuta usar da sua sensibilidade e
espiritualidade para identificar qual postura tomar. Porém, algo se faz necessario: é

preciso “estar 14”, “estar com”. Isto significa estar implicado na situacdo e deixar-se
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afetar por ela. Este, provavelmente, seja este 0s primeiros passam a ser dado. O que vira
em seguida ficara por conta da subjetivacdo do individuo que ira “desvelar” o ethos

humano em sua plenitude com toda a sua possibilidade de mostrar-se.

Separamos, portanto, algumas vinhetas clinicas* para exemplificar este fendomeno
na clinica em seu acolhimento e manejo clinico, ndo caracterizando como um modelo a
seguir, nem tdo pouco com a pretensdo de criar um manual de conduta ao terapeuta,
mas, refletir sobre as possibilidades e limitagcdes que temos diante deste fendmeno. Para
uma compreensdo é preciso que nos abstenhamos de possiveis preconceitos ou modelos
tedricos definidos que apontam uma forma rigida ¢ “neutra” do terapeuta conduzir o

processo terapéutico.
O acolhimento

O acolhimento é o primeiro contato diante da crise e muitas vezes precisa ser
realizado apenas de maneira apenas “presentificada”. Por vezes representada pelo

silencio do terapeuta, pelo olhar atento, compreensivo e acolhedor.
Fragmento Clinico 1

Apos alguns minutos, V. se levanta e comeca a andar de um lado para o outro da
sala, pronunciando palavras de conteddo religioso. Com um discurso muito
desorganizado, falava véarias coisas ao mesmo tempo, versiculos biblicos, palavras
proféticas e ao mesmo tempo, hum tom agressivo, denunciava seu sofrimento acusando

varias pessoas:

Eles ndo vdo conseguir, 0 inimigo quer me destruir,
porgue a palavra de Deus diz: Mil cairdo a tua direita e
trés mil a tua esquerda, e tu ndo seras abalado. OM e aF
sdo meus presentes (marido e filha); eles tentam me

destruir, mas ndo vao conseguir, eu sei de muito, a
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profanacdo e a imoralidade estd presente, o diabo tem

tentado destruir, eu sei de muito — Caso Vitoria.

Em um dado momento tentei fazer contato verbal, mas devido a sua
desorganizacdo, rejeitou. Respeitei e algum tempo depois fui ao seu encontro, chamei
pelo seu nome, toquei no seu braco, olhei bem firme nos olhos e me apresentei
oferecendo ajuda. Ela me olhou por alguns instantes, me ouviu e logo em seguida me

ignorou, voltando ao seu discurso.

Este foi 0 momento do acolhimento, o olhar e 0 toque no seu braco. Senti que o
vinculo inicial foi constituido. Neste momento e no decorrer do processo pude
compreender a fala de Safra (2006) quando afirma que:

A sensibilidade do Outro responda a presenca de si... A falta de reacdo estética

frente a presenca do Outro joga a pessoa para invisibilidade, o que acarreta uma

destituicdo da dignidade da pessoa humana... Quando respondemos afetiva e

esteticamente ao Outro lhe ofertamos a experiéncia de que realmente existe para

nds e, a0 mesmo tempo por reunirmos em nosso olhar a complexidade do seu ser

Ihe ofertamos a totalidade virtual de si mesmo: no olhar do Outro reside o futuro

sonhado de si mesmo. Quando este fendmeno se realiza o estético se faz o ético
(p. 157).

O acolhimento de Vitdria ocorre sem um retorno total dela. A presenca do
terapeuta de maneira aberta e afetiva marcou o vinculo necessario para que ela
assumisse 0 processo terapéutico. Ndo houve didlogo, apenas um toque e um olhar

acolhedor.

Outro exemplo de acolhimento sem dialogo ou entendimento daquilo que se
passa com guem estd em crise, acontece no caso Guilherme. A confusdo psicotica
impossibilita qualquer tentativa de um didlogo. Porém, o acolhimento é possivel diante

da efetivagdo de um vinculo afetivo.
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Fragmento Clinico 2

Segue relato da primeira sessdo com Guilherme. Praticamente ndo houve

di&logo, apenas um mondlogo confuso e disperso.

Via vultos, uma coisa preta. S6 apareciam. Ouvia vozes. Agora
fica s6 um zumbido, me pediam doce. As vozes ficam falando,
quero doce, quero refrigerante, tem que tirar o que é meu, fica
querendo tirar proveito dessa situacio que eu estou. As vezes é
de mulher, as vezes é de homem. Marcos e Jodo ja morreram,
eles ficam assoviando, vejo eles passando na rua. Quem fica
assoviando é André, ele fala: bate na minha bunda (Sorri). As
vozes falam que um dia pecou, as vozes pecaram, 0 que € meu é
meu, t6 ouvindo musica, ficam xingando, fazem elogios
“bonito”, ndo xingam ndo. Ficam duvidando do cara, ndo ¢
homem n&do. Quando toma cha fica atentando os outros dizendo

quero luz.

Discursos confusos como este de Guilherme s&o comuns nas primeiras sessoes de
atendimento em casos de crise do tipo psicéticas. Muitas vezes ndo sabemos discernir o
que é do contexto real ou o que é processo alucinatério, mas isto € o que menos importa.
Neste momento ndo cabe diagnostico ou interpretacdes. O que estd em jogo é se temos
ou ndo a capacidade de nos colocar no lugar do Outro. Desta forma, ndo cabe outra

coisa que ndo seja a escuta atenta e acolhedora.

Safra (2006) nos fala que “a medida que acompanhamos a fala de uma pessoa por
meio da nossa sensibilidade, permitimos que esta nos leve a experenciar o seu pathos”
(p. 155). Isto nos faz pensar em uma presenca real e qualificada do terapeuta que
transmita confianca e proporcione o sentimento de cuidado. Essas caracteristicas
representam uma clinica da ética e do cuidado, onde o “Outro” pode ser ele mesmo, nas
suas angustias, dores e na sua “loucura”. Essa aceita¢do incondicional representa
devolver aquilo que ¢ de mais importante e que lhe foi tirado na crise, “o saber e o

controle de si mesmo” e “a sua dignidade” como ser aceito e respeitado no mundo.
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Manejo Clinico

O manejo Clinico nos remete a tomar algumas posturas onde na maioria das
vezes implicard no desenvolvimento do processo terapéutico. Portanto, voltamos a
enfatizar que a sensibilidade e no caso em especial nas crises com contedos religiosos
e misticos, é preciso que o terapeuta esteja consciente da sua espiritualidade, utilizando-
a favor do cliente, e ndo em favor de si mesmo. N&o nos referimos aqui, a fé ou falta de
fe, a posicionamentos doutrindrios ou denominacionais, ou seja, Nnos casos
exemplificados, o terapeuta poderia ser ou ndo religioso e ter a mesma postura ou outra

completamente diferente.

O que vai diferenciar ¢ a “verdade” do terapeuta, sua espiritualidade para além
da religiosidade. Sua esséncia no que diz a respeito a sua visdo de “vida”, “existéncia”,
“transcendéncia”, sua propria “ontologia” e sua percepgao sobre as questdes “ultimas da
vida”. Portanto, ndo existem modelos a seguir, e sim, a intuicdo, sensibilidade e

espiritualidade proporcionando a sustentagdo necessaria a situacdo vivenciada.
Fragmento clinico 3

Este caso foi encaminhado ao meu consultorio. Foi a primeira sessdo de “M”
uma jovem diagnosticada com esquizofrenia. Era casada, porém morava com 0s pais
apos ter tido uma crise e voltar de outro estado no qual morava com o esposo. Um dos
motivos que desencadeou a crise foi uma experiéncia de abuso espiritual vivida antes do
casamento. Denominava-se evangélica. Chegou completamente desorganizada,
verbalmente e corporalmente dizendo ter problemas de viséo, que ndo permitia ler nem
olhar direito para as pessoas, 0 que a impedia de olhar diretamente para mim. Com o

decorrer do processo, esses “problemas” desapareceram. Segue relato.
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Ali olha! Ali olha! Ta vendo? No canto de cima, ele, ta olhando
pra ca! (ele quem?) o demdnio! (Onde vocé estd vendo?) N&o
quero olhar, ele me acompanha, esta dizendo que vocé é fraca,
que ndo vai poder me ajudar! Ai, t& vindo, ta vindo, t& vindo. _
desespero, choro (Calma, eu estou aqui com vocé). Sai em
direcdo a janela do consultorio fazendo o movimento de que
queria pular. Levanto rapidamente e seguro ela por tras pedindo
para se acalmar. Levo até a cadeira e ela senta com os olhos
fechados, com o semblante de terror. Abre os olhos com medo e
diz: Ta vindo, ta vindo, sentou aqui, do meu lado — falando em
voz baixa e virando as costas para a cadeira do lado. Esta
dizendo que vocé ndo vai me ajudar, vocé € fraca. O que eu
faco? (\VVocé acredita que eu posso te ajudar?) acho, mas ele... —
semblante de terror, olhos fechados — (M. olha para mim! Olha
pra mim! Eu estou aqui para te ajudar, eu ndo tenho medo dele!)
— Abre os olhos — Nao? (ndo!) Ele ta dizendo que vocé tem sim.
(olha pra mim. Eu estou parecendo que estou com medo de
alguma coisa?) N&o. Entdo diz pra ele que vocé ndo tem medo
dele! E que vocé vai me ajudar. (Falando em voz baixa e de
costas para a cadeira). Respondo (Eu ndo vejo ele como vocé,
ndo ougo como vocé. Porque vocé mesma ndo fala que eu néo
tenho medo e que eu vou te ajudar?) Fala em voz alta, mas de
costas ainda para a cadeira: ela ndo tem medo de vocé, ela é
forte e vai me ajudar! — Fica cerca de 5 minutos em siléncio.
Acompanho o silencio. Vira as costas para a cadeira do lado

com os olhos abertos e diz: ele foi embora.

Apés esse momento, e no decorrer dos outros encontros, M comecou um

discurso desorganizado sobre diversos assuntos, que misturavam passado e presente e

ansiedades sobre o futuro. Situagdes reais que tinha vivenciado de violéncia e abusos

emocionais, fisicos e espirituais além de conflitos familiares originarios. No decorrer do

processo foi possivel montar o “quebra-cabega” que a levou a crise. Uma historia de que

realmente, ultrapassava a no¢do do “humanamente” aceitdvel e que foi muito bem

representada pela figura do demoénio.
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Provavelmente a postura adotada como terapeuta em aceitar o seu discurso e
participar dele, ajudou a encarar o “mal” de maneira que, por mais dificil que fosse sua

historia, teria sim alguém para lhe dar o acolhimento necesséario.

Ap6s um ano e meio de processo terapéutico, a jovem diagnosticada com
“esquizofrenia” estava prestando vestibular para pedagogia e retomando sua vida,
mesmo com muitas sequelas e ainda necessitando de sustentacdo psicologica e
medicamentosa, pode enfrentar seus “demonios” e voltar pensar em dar continuidade a

sua existéncia.

O manejo da crise permeada por alucinagdes e delirios, requer do terapeuta um
olhar atencioso aquilo que estd sendo transmitido por meio desse discurso.
Evangelista (2013) atenta que a compreensdo do terapeuta ndo se sustenta apenas no
contetdo do relato, das reflexdes e acontecimentos, mas “trata-se de uma escuta atenta
para os sentidos que se apresenta e se ocultam nesse relato” (p. 56). Além disso, afirma
que no acontecer da pratica clinica, abre-se um “ai” compartilhado entre terapeuta e
paciente. Ele afirma:

Em outras palavras, na relacdo terapéutica, cria-se um lugar aberto de

manifestacdo e de compreensdo em que paciente e terapeuta se comportam e

podem ser tocados pelo que vem ao encontro nesse “ai”. “Trata-se de um “ai”

compartilhado, pois é co-pertencente e igualmente acessivel a quem o constitui”
(p. 53).

Esse compartilhar é exemplificado no caso a seguir, onde abertura e aceitacéo

incondicional da vivéncia do outro se mostrou de maneira clara.
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Fragmento Clinico 4 — Caso Carlos

Carlos € um adolescente de 15 anos. Quando chegou ao GIPSI fazia uso de
antipsicoticos ja ha quatro anos. Frequentava uma igreja pentecostal de costumes
rigidos, acreditava ser responsavel junto a Deus, por lutar contra o demonio. Tinha uma
vida relativamente dentro dos padrdes da idade. Estudava, fazia artes marciais e era
particularmente envolvido com a cultura japonesa. Naquele momento, a mae relata que
estava em crise e que lia a biblia o dia todo, também orando incessantemente. Em certa
ocasido, ao chegar em casa do trabalho, o encontrou vestido com terno e gravata na
sala, em pé, afirmando estar esperando a volta de Jesus que iria acontecer naquele

momento e que ele deveria estar preparado.

Angustiado, andando de um lado para o outro da sala, olhando para
mim. Pergunto: C. vocé quer me falar algo? Estou te achando
nervoso! “Nao posso falar, ele esta aqui. Pode ouvir e usar contra
mim depois”. Quem esta aqui? “O inimigo, Satanas”. Vocé esta
vendo ele? “Nado, mas eu sinto a presenga dele, queria falar, mas
ndo posso”. O que podemos fazer entdo? Acho que vocé€ esta
precisando falar ndo é? “E.Se a gente orar, ele vai embora”. E isso
que vocé faz para ele ir embora? “Sim, posso orar aqui?” Claro,
pode orar! (fica de joelhos e pergunta) “Vocé pode orar comigo?”
Vocé quer que eu ore com vocé€? “Eu queria que vocé me
acompanhasse”. Ok. Vou te acompanhar. “Aqui do meu lado, fica
de joelhos por favor”. Claro! Olhou pra mim por alguns segundos e
disse: “obrigado, vocé nao precisa orar, eu 0ro, SO precisa ficar

aqui”. Caso C.

N&do tenho ddvidas que o cliente sabe e sente exatamente quando estamos
verdadeiramente com eles em seu sofrimento. E possivel sentir isto, a partir dos seus

gestos e olhar. Comprovei isto com o retorno que recebi apés a solicitagéo feita pelo C.

Neste caso, utilizando da minha espiritualidade, acreditei que a fé dele realmente
iria coloca-lo num processo libertador. Ndo enxerguei ali um processo “alucinatorio”.

Nas palavras de Safra (2006) ndo enxerguei apenas o registro “Ontico”, mas o registro
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“ontoldgico”, uma questdo origindria do seu ser, que no momento estava “sendo
representado na figura de “Satanas”. Quando me ajoelhei ao seu lado, ndo o acompanhei
apenas de forma teatral, mas o acompanhei em seu sofrimento e profundamente tocada
pela necessidade que ele tinha daquele ato. Ele sentiu isto. Pude ver ao olhar nos meus

olhos a0 mesmo tempo surpreso e grato.
A experiéncia espiritual na clinica — Caso Flavia

Trago este caso como representacdo de uma experiéncia espiritual na clinica que
trouxe profundos ensinamentos. O sofrimento psiquico representado por questdes
existéncias do cotidiano que estava levando a paciente a uma percepcao de que iria a

qualquer momento perder o controle sobre si.

Este caso ndo foi caracterizado como sendo de crise do tipo psicética. O utilizo
pelo alto nivel de sofrimento psiquico, como um caso de intervengdo precoce as
primeiras crises e pelas questdes da espiritualidade que foram determinantes no
fechamento do processo como nas questdes existéncias da cliente. Foi realizado no
Centro de Atendimento e Estudos Psicoldgico (CAEP) do Instituto de Psicologia da

Universidade de Brasilia.
Fragmento Clinico 5

Flavia € uma jovem senhora que procurou terapia por sentir-se “muito angustiada,
sofrendo de ansiedade, medo de enlouquecer e muito insegura” (sic). Mae de uma
cliente que havia tido uma crise do tipo psicética, outro motivo de preocupacao e que
Ihe trazia culpa e angustia. Casada, sentia-se incapaz de tomar decisdes referentes ao
trabalho em conjunto com o marido, e outras questdes que geralmente a fazia sentir-se
“burra e infantil” (sic). Além disto, apresentava baixa-auto-estima um luto nao resolvido
do pai. Porém, o que marcou o processo foi que apés trabalhar todos essas questdes ela

trouxe o que realmente a desorganizava, um abuso sexual na infancia que a priori, nunca
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pensou em falar no processo terapéutico, mas que efetivamente representava as suas
“angustias impensaveis” mascarada em ansiedades e sentimentos de inseguranca e
medos. Flavia era espirita e tinha uma sensibilidade e espiritualidade bem

desenvolvidas.

Segue parte do relato na penultima sessdo que ocorreu apds um sonho. Anterior a
este sonho tinhamos tido uma sessdo muito tensa onde conseguiu falar do abuso e fazer
algumas ligagdes com a sua inseguranga ¢ ansiedade. Relata que “no sonho sentia uma
vibracdo. Uma sensacdo de luz, descendo do céu como uma presenca muito forte,
grande, poderosa. Fiquei emocionada, acordei com aquela sensa¢do e chorei muito”.
(sic).

Durante o processo terapéutico, utilizamos o EMDR, abordagem que trabalha com
a dessensibilizacdo e reprocessamento de traumas por meio de movimentos oculares.
Em dado momento foi ficando cada vez mais angustiada por estar relembrando o
trauma, com a respiracdo ofegante disse: “tenho vontade de rasgar e jogar tudo fora,
tirar todo o peso e angustia de dentro do coragdo” (sic). Ficou muito angustiada e

comecou a chorar compulsivamente, dando alguns sinais que iria se desorganizar.

Interrompemos 0 processo e como estava quase no final da sesséo, apliquei um
procedimento que visa estabilizar o cliente. Durante 0 processo, ocorreu 0 que
caracterizo como um momento de experiéncia com o Sagrado. Flavia utilizou da sua
espiritualidade para organizar-se psiquicamente na sua angustia, resignificando a
experiéncia de dor, vivenciando um momento de cura espiritual, porque nao dizer de

“graca e contemplagao”.
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Como parte do procedimento, pedi para que fechasse os olhos, respirasse fundo e

99 22

se imaginasse num “lugar tranquilo”“*. Ao fazer isso, gradativamente ela foi se

acalmando. Em um dado momento disse ainda com os olhos fechados:

E como se estivesse vendo uma luz sobre mim, igual no sonho.
(Semblante tranquilo). Vem sobre a minha cabeca e entra dentro
de mim. (Como estd se sentindo?) Bem, muito tranquila.
(Imagina entdo, essa luz inundando seu corpo, sente como
seria.) Ela entra pela minha cabeca, pelo meu rosto, passa no
peito, e desce em todas as minhas partes. (Enquanto fala,
gesticula com as mdos por onde a luz passava, chegando as
partes intimas, num movimento de finalizar colocando para
fora). Essa sensacdo de luz parece que saiu alguma coisa que
tinha nas minhas costas, um peso. Sentimento bom. Como se a
luz estivesse no lugar da angustia. Meu coragdo ndo ta mais
apertado, ta fresquinho, sensacdo de geladinho, tava parecendo
quente. (Abre os olhos e sorri). Engracado, € como se eu
dissesse para aquele homem, que ndo ia deixar mais, como se
ndo tivesse mais motivo, uma sensacdo de confianga, certeza.
Como se ndo pudesse me afetar. Ndo tenho nenhuma divida,
toda certeza, como se estivesse dentro do meu ser. Ndo tem
porque eu ter medo, ndo confiar, me achar fraca, como se nédo

tivesse mais motivo, uma sensagdo de confianca, certeza.

Assim como Otto (2005), Stein (1988b) acreditava e via na experiéncia mistica
uma vivencia humana permeada de mistério, mas passivel de descri¢cdes daquilo que era
e se mostrava a consciéncia, permitindo a reflexdo sobre a subjetividade e
intersubjetividade humana por meio da reducdo fenomenolédgica. Entendemos que a
fenomenologia nos proporciona a busca por essa “realidade” ultrapassando as limitacdes
da psicologia e da filosofia e trazendo a possibilidade de entender o mistério desse

encontro do homem como o mistério do divino.

’procedimento que requer do cliente produzir uma imagem mental referenciando-se a um lugar que
proporcione calma, bem estar e tranquilidade.
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Higuet (2014) afirma que o poder de cura da Presenca Espiritual ndo coincide com
a pratica magica da cura pela fé, quando se entende por fé um ato psiquico de
concentracdo ou autossugestdo. Ha um elemento magico — impacto de um poder
inconsciente num outro poder — na maior parte das formas de cura, mas esse elemento
nédo se identifica com o poder de cura do ser centrado no universal, no centro divino.
Pela Presenga Espiritual, o ser humano encontra o sentido da sua vida no seio do sentido
universal de toda vida, em Deus. Ele cita:

A cura pela fé, no sentido ndo pervertido da palavra, € a recepcdo da saude no ato

de fé, isto é: na entrega a algo que nos diz respeito incondicionalmente, ao

sagrado que néo pode ser forcado a se colocar a nosso servico. De tal entrega

deriva a cura no centro da personalidade, integracdo das forcas contraditorias que

se subtraem ao centro e querem entdo se apossar dele (Tillich, 1994, p. 2).

A presenca Espiritual como visto nos casos atendidos em nossa pesquisa
manifestam-se de maneira perceptiva e sensorial. Os relatos de sentimentos de bem
estar, percepcdo e mudancas no estado corporal sdo evidenciadas. Sobre isto, Higuet
(2014) cita:

Ela produz efeitos sobre as expressbes do rosto, sobre a memoria do passado e a

antecipacdo do futuro, sobre o ato moral e sobre a produtividade cultural, e,

sobretudo, sobre a auto transcendéncia religiosa. H& cura em todas essas

dimens@es, porém fragmentaria, pois vivemos no tempo e no espaco € nas
condig@es da finitude (Tillich, 1960, p. 150).

Higuet (2014) corrobora que a cura sera o poder de superar ambas as distorcoes.
Mas, para isso, 0 espirito precisa ser tomado por algo que o transcende, pelo Espirito
(com um E maiusculo), que € presenca do que nos diz respeito de modo ultimo, pelo
fundamento de nosso ser e sentido. Embora o Espirito divino ndo atue diretamente sobre
a vida nos dominios anorganico, organico e psiquico, ele exerce, em razdo da unidade

multidimensional da vida, uma influéncia indireta e limitada sobre as ambiguidades em
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todos 0s processos vitais. Pois 0 Espirito se faz presente na pessoa humana centrada e,
no mesmo ato, em todas as dimensdes que ela incorpora. Para essa concluséo ele cita
Tillich:
A integracdo do self pessoal s é possivel mediante a sua elevacédo até aquilo que
chamamos simbolicamente de self (ou personalidade) divino. E isso sé é possivel

gracas a irrupcao do Espirito divino no espirito humano, isto é, pela presenca do
Espirito divino (Tillich, 2005, p. 718-719).

A fenomenologia nos mostra como parametro, a necessidade de entender essas
vivéncias e permitir que a coisa aconteca e se mostre, tal como ela é. Isso sem
interferéncias, sem pressupostos. Esta é a base para a compreensdo do outro. Estando
junto, permanecendo junto diante daquilo que nem mesmo o0 outro ainda consegue
compreender. Isso nos faz pensar que uma “escuta” e uma “interpretacdo” imediata
pode desencadear prejuizos irreparaveis no processo. Heidegger (1973) afirma que
“deveriamos também abandonar a vontade de compreensdo imediata. E ndo obstante se

imporia um escutar atento” (p. 445).

Entendemos que essa escuta aberta, acolhedora e paciente permitird que o outro

seja exatamente quem é, tal como é. A partir disto, acontece o desvelamento de si e

daquilo que o trouxe a terapia, e que muitas vezes esta tdo confuso, manifestando-se

como “angustias impensaveis”, ou a anglstia do “totalmente pensado”. E nessa

possibilidade de encontro onde ha a liberdade de ser ele mesmo, compreendemos na fala
de Heidegger (2008) que afirma:

[...] Deixar-ser s6 acontece e s6 pode mesmo acontecer de um modo tal que

torne manifesto para nés, ou seja, que se mostre como verdadeiro aquilo que

deixamos ser-ai. Deixar-ser encontra-se em uma relacdo de condicdo com a

verdade. [...] Partilhamos entre nos o seu desvelamento, a sua verdade. Somente

porquanto partilhamos entre nés o desvelamento do ente podemos deixar o ente

ser assim como ele se manifesta (p. 110).
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A escuta na clinica fenomenoldgica baseia-se ndo em pressupostos tedricos ou
deterministas que engessam 0 processo terapéutico como se tivesse uma obrigatoriedade

de um roteiro a se seguir. O processo acontece a partir de o proprio existir.

Dessa feita, refletimos a espiritualidade e suas manifestagbes como mais uma
forma de ser desse Homo sapiens, que é também Homo religiosus e que nessa dimenséao
religiosa sente e manifesta sua espiritualidade de formas surpreendentes, e por vezes
inexplicaveis. Essas manifestacdes podem ser investigadas e interpretadas por duas
vertentes, a saber: filosofico-fenomenol6gico, ou por meio de uma interpretacdo

médico-psiquiatrico ligado aos transtornos mentais.

O fendmeno espiritual na clinica tem sido especialmente recorrente em nossos
dias. Sdo de extrema importancia, pois, falam daquilo que é mais genuino no ser
humano, a sua transcendentalidade e sua constituicdo como ser diferenciado dos demais
seres. A descricdo fenomenoldgica desses processos nos permite entender de forma
mais acurada seus possiveis significados para o ser humano e na situacdo clinica. Para

Safra (2005b) o ser humano é abertura e transcendéncia.

Sobre 0 manejo clinico Safra (2006) nos apresenta consideracdes singulares e que
fazem toda diferenca no processo de reorganizacdo psiquica daqueles que buscam na

terapia uma saida para suas angustias existenciais.

Quando aceitamos acolher alguém em nossa clinica, estamos ajudando essa
pessoa a atravessar as suas questdes fundamentais que carrega até entdo, sozinha. Neste
processo, a sessdo se inicia segundo Safra (2006) “por certo posicionamento da questao
originaria e finaliza quando o paciente coloca esta questdo em direcdo a um sentido
(p. 147)”. Ainda afirma que qualquer que seja a frase, ela nunca pode ser compreendida

como um fendmeno pontual, “ela € uma ‘pororoca’ historica”.
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Nunca saberemos o que esta de fato por tras da fala, do gesto e olhar do paciente
se ele ndo se mostrar. O indizivel passa a ser revelado a partir do momento em que o
paciente encontra no ambiente terapéutico o acolhimento necessario. Esse ambiente
deve ser tdo seguro que até mesmo aquilo que parece ser sem sentido ou estranho aos

olhos de todos, possa ser vivenciado sem ser julgado ou desqualificado.

Safra (2006) reflete que as palavras “Espirito” e “espiritualidade” sdo palavras que
evocam estranheza. Atribui o significado de que Espirito nesse contexto em que
estamos significa que o ser humano esta aberto para dentro e para fora, o que lhe
permite querer, sentir, conhecer o que ha em si e fora de si, poder dirigir-se para além
do imediato, e a0 mesmo tempo, permanecer em si (p. 165). Finaliza a sua reflexdo a
respeito da clinica se dirigindo a Edith Stein que afirma que haveria trés caminhos de
conhecimento para o ser humano: a) o da investigacdo cientifica — caminho que se
caracteriza pelo pensamento disciplinado e pelo uso de métodos rigorosos de
investigagcdo de um determinado tema; b) o da fé — conhecimento pelo testemunho de
um Outro. Grande parte do nosso saber € decorrente ndo de experiéncias que fizemos,
mas da experiéncia e do testemunho de um Outro; c) o da mistica — pela unido com o

absoluto ou divino.
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Considerac0es finais (e iniciais)

A realizacdo deste trabalho nos permitiu clarear e ao mesmo tempo levantar novas
questBes a respeito da clinica do Sofrimento Psiquico Grave e as experiéncias
espirituais inseridas nesse contexto. Em cada capitulo escrito foi possivel encontrar e
relacionar o sentido desse fendbmeno no &mbito da Psicologia, refletir e questionar sobre
a nosografia e semiologia que lhe é atribuida desde os primérdios da ciéncia médica

psiquiatrica.

A confusdo existente e as duvidas suscitadas em relacdo a dimensdo espiritual e
religiosa do homem no decorrer da histdria parecem eternas e ndo se esgotam por se
tratar de uma questdo Sui generis. As ciéncias humanas tém avancado e aprofundado
seus conhecimentos a respeito dessa dimensdo que mostra a cada dia responsavel e

constituinte do bem estar e desenvolvimento integral do homem.

A revisdo da bibliografia em conjunto com os recortes clinicos sob a Otica
fenomenolo6gica nos indicam uma diferenciacdo entre os fendmenos de Sofrimento
Psiquico Grave (Costa, 2003) e o Sofrimento Psiquico Espiritual inserido na crise,
porém sem conotacdo patoldgica, mas vivenciado de maneira natural no cotidiano do

individuo em sofrimento.

O fator mais importante neste estudo foi evidenciar por meio de uma viséo
fenomenoldgica e hermenéutica, a existéncia da dimensdo espiritual no contexto da
crise do tipo psicética diferenciando-a de um diagndstico psicético em si, dando-lhe o
status de “Sofrimento Psiquico Espiritual” baseado em como o paciente percebe, vive e

0 apresenta em sua consciéncia intencional esta dimenséo.

Entendemos e conceituamos o Sofrimento Psiquico Espiritual, como a vivéncia
elaborada pelo individuo no que concerne a sua percepg¢do sobre o Sagrado e o sentido
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de sua interferéncia referendada pela sua fé, conceitos e principios éticos e morais
desenvolvidos durante sua existéncia. O Sofrimento Psiquico Espiritual acontece na
ambiguidade das manifestagOes espirituais no processo de auto transcendéncia no
ambito das vivéncias com “as forgas espirituais”. O choque ontolégico causado pela
incongruéncia de como o individuo se apresenta como ser-no-mundo e como realmente
e interiormente sente, deseja e atua, desencadeia uma desestabilizacdo psiquica e

emocional, chegando a alguns momentos a uma ruptura e desorganizagao do ser.

Evidenciamos a partir dos casos clinicos, tanto como na revisao bibliografica a
existéncia desta dimensdo que se caracteriza ndo por critérios empiricos ou conceituais,
mas percebido e vivenciado pela sua categoria transcendente, aprioristica e Sui generis,

Unica em sua maneira de se apresentar.

A clinica do sofrimento psiquico grave (Costa, 2003) nos remete a angustias e
desafios constantes. Por sofrimento psiquico grave, entendemos a partir e um pouco
além da sua definigdo etimologica classica. Vindo do latim “sufferre”, que indica “estar
sob ferros”, “aprisionado”. Refere-se as faculdades intelectuais e morais. Em nossa
concepgdo, esse sofrimento representa aquilo que € inerente ao homem, suas angustias e
dores emocionais, relacionais, morais e espirituais. E o “estar-no-mundo”, vivenciando

tudo aquilo que foi, 0 que é, e a angustia do devir.

Portanto, o sofrimento psiquico é visto como um fenémeno que ultrapassa a
ordem do organico, sendo também da ordem do afeto e acrescentamos nesta pesquisa,
como sendo efetivamente da ordem do espiritual, ou seja, sofrimento psiquico ndo é
doenca mental e pode surgir como processo de reconstrucdo da identidade e da
existéncia do ser-no-mundo. Concomitantes a isto, experiéncias espirituais ndo se
constituem uma desorganizacao psiquica emocional, mas fazem parte e sdo constituidas

da vivéncia ontologica do individuo.
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Costa (2013) nos apresenta uma ampla concepcdo sobre o sofrimento psiquico
grave, definindo-o como toda manifestacdo aguda da angustia humana, seja pela
linguagem, seja pelo comportamento, quando entende o sofrimento psiquico como
sendo essencial e inerente a todo ser humano. Afirma que este se constroi e é expresso
nas relagdes afetivas, sociais e culturais e é simbolizado de forma diferente em cada
sujeito, e no caso do sujeito “tido como psicotico”, e que existe uma particularidade a
ser entendida, estudada e respeitada, além de demandar o desenvolvimento de formas de

dar continéncia, apoio e cuidado.

Vimos que pesquisas na area como as de Koenig (1998, 2007), Dalgalarrondo
(2008), Almeida (2011) e outras, a prevaléncia e o alto indice de experiéncias do tipo
psicéticas na populacdo geral, sendo que 90% dos casos ndo correspondem a transtornos
psicoticos. Em muitos desses casos evidencia-se o fator da espiritualidade e
religiosidade como participantes do processo de sofrimento psiquico, demonstrando a
importancia de uma diferenciacdo e um novo olhar sobre o diagnéstico apontado a partir

dessas vivéncias.

O olhar atento do profissional de salde mental & historia de vida e de préaticas
culturais e religiosas do individuo, evitara o diagnostico precoce, evitando rotulagdes e
problematizacfes no processo de tratamento. Evidenciamos, no entanto, a falta de
pesquisas que apontem para um diagndstico diferencial entre os “transtornos mentais” e
as experiéncias espirituais genuinas e nao patoldgicas. Desafio que a abordagem

fenomenoldgica pode apreender.

O sagrado como manifestacdo no ser humano continuara sendo um mistério.
Como vimos nesse estudo, a perspectiva ontologica nos proporciona compreender um
sintoma ou sindrome ndo como uma coisa individual, mas como uma maneira do ser

humano se apresentar ao mundo e como este se apresenta existencialmente.
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Sabe-se que o tema religido, com todos os seus simbolos representados por meio
das figuras de Deus, demdnios, anjos etc., sempre estiveram e continuam presentes na
constituicio de sintomas (delirios, alucinacfes, obsessdes, compulsdes etc.)
apresentados nos transtornos psiquicos, que aqui preferimos denominar Sofrimento
Psiquico Grave. Porém, essas representagdes se constituem vivéncias que se atualizam a

partir de crencas e da fé.

Nossos estudos vao de encontro com as afirmacgdes de Goto (2015) quando afirma
que antes da representacdo do fenémeno ha uma origem que os fundamenta e o torna o
inseparavel dos seus sentidos, por isso a fenomenologia pode ser dita ontoldgica e se ela
parte da consciéncia, pode ser entendida como um lugar de onde derivam as
experiéncias vivenciais. Essa origem, segundo a fenomenologia das psicoses de
Tatossian (2006) necessariamente ndo se fundamenta na patologia, mas na maneira de

ser-no-mundo.

Concordamos com Ales Bello (2004) quando afirma que na perspectiva
fenomenoldgica, o ser humano tem muitas potencialidades e que essas vivéncias
potencialmente sdo as mesmas, porém ndo sdo ativadas todas da mesma forma.
Independente da cultura, todo ser humano tem uma corporeidade, reacdes psiquicas e
uma vida espiritual (ou seja, intelectual e voluntéaria), porém essas dimensdes se
articulam de formas diversas, conforme 0s grupos e culturas, e continua, a dimenséo

transcendental, portanto, € comum a todos dos homens .

O sagrado, por ser indescritivel, & apenas passivel de ser vivenciado em numa
experiéncia singular, particular e insondavel. Como Otto (2005) nos demonstra o
sagrado ndo nos deixa apreender pelo conceito, quando afirma que um Deus
compreendido, ndo é um Deus. Este também néo pode ser alcangcado pelos olhos, esta

oculto no seu proprio mistério e ninguém jamais podera sonda-lo ou encontra-lo.
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O questionamento que surge neste momento € de como 0s psiclogos e
profissionais da sadude mental que lidam com o algo mais profundo da alma humana
podem duvidar, questionar ou inferir numa experiéncia tdo singular e particular do
outro. De onde vem esse poder e autoridade de deferir sobre o que é passivel ou ndo de
aceitacdo ou ‘“normalidade”? Provavelmente pela falta de informagdo sobre a
potencialidade transcendental do ser humano e uma visdo critica e existencial reduzida

baseada nos moldes da cientificidade empirica.

Tillich (1997) nos ajuda ao afirmar que a fenomenologia critica € 0 método mais
adequado para fornecer uma descricdo normativa dos sentidos espirituais e (também
Espirituais) ao afirmar que s6 0 homem pode levantar a pergunta ontolégica porque s
ele é capaz de olhar para além de seu proprio ser e de todo outro ser. O homem é capaz
de assumir este ponto de vista porque ele é livre para transcender toda realidade. Ele ndo
esta preso ao ser (beingness); ele pode vislumbrar o ndo ser; ele pode formular a questdo

ontoldgica (p. 160).

A exploragdo da espiritualidade no contexto terapéutico ainda é considerada um
grande tabu e fator de preocupacéo para o0s terapeutas, cujos valores pessoais entram em
conflito com os dos seus clientes. Precisamos avangar em nossos conceitos bem como
acontece com outros valores e conceitos, sendo por parte do terapeuta, uma clareza a
respeito dos seus proprios valores religiosos, como forma de lidar com seus sentimentos

diante do outro.

E necessario que a espiritualidade e a religiosidade, enquanto fenémenos
distintos como procuramos enfatizar, principalmente quando vierem mescladas ao
sofrimento psiquico grave, sejam vistas e tratadas como qualquer outra demanda que €é
levada para o contexto terapéutico e que, assim como a sexualidade, as relacfes

interpessoais, a morte, as tragédias, conflitos internos, doencas, distirbios e todos outros
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assuntos que fazem parte da vivéncia humana, também sejam vistas como mais um fator

constituinte da inextrincavel existéncia humana.

Também concordamos com Savio (2008) quando afirma que os terapeutas
devem se abrir para o contexto existencial dos seus clientes, 0 que €é tdo importante
quanto conhecer sua etnia e género, quanto suas crencas, valores religiosos e espirituais.
Cabe, portanto, a n6s psicélogos e aos profissionais e pensadores da area, entender as
implicages, o significado e o papel das crencas na vida do individuo em sofrimento
psiquico, mantendo a ética que nos é devida para acolher o individuo na sua totalidade,

promovendo 0 seu crescimento em todas as instancias da sua vida.

A despeito de que um numero consideravel de profissionais da area da
psicologia e de outras ciéncias que lidam com a satde mental tenham evitado esse tema,
outros tem insistido na sua integracdo no contexto e didlogo terapéutico, visto ter se
mostrado cada vez mais presente no contetdo dos sofrimentos psiquicos apresentados

pelos individuos e suas familias.

Refletindo que a Psicologia cientifica em geral, quase extinguiu da academia. O
momento atual nos remete a um olhar n&o reducionista do religioso, reconhecendo o seu
estudo como fendmeno existencial fundamental, por ser ele um produto histérico, fruto
da cultura, com uma funcéo psicoldgica e social concreta e acima de tudo uma realidade

psiquica complexa, demandando, portanto, da ciéncia, rever seu status de excluséo.

Caminharemos para a finalizacdo deste trabalho como sendo apenas mais um
recorte dentro desse assunto desafiador, trazendo reflexdes que suscitem novas
pesquisas na area. Aprofundar o conhecimento sobre a espiritualidade e as experiéncias
espirituais e suas praticas, certamente ajudard a quebrar preconceitos e trard, aos

psicologos interessados na area, crescimento profissional. O dialogo entre a Psicologia e
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a Religido é um ideal a ser constantemente construido, para que os clientes, religiosos

ou ndo, sintam-se acolhidos e respeitados em suas demandas e escolhas pessoais.

Para além de uma finalizacdo, propomos uma reflexdo mais ampla, abrindo
questionamentos e suscitando além de criticas, ddvidas e anseios por um
aprofundamento. Por enquanto e no momento, entendendo os fendmenos espirituais
como manifestagdes dos quais temos consciéncia, e assim passiveis de anélise.
Pretendemos assim, como propde a fenomenologia de Husserl, examina-los ndo apenas
com atos psiquicos, mas também aqueles que advindo do sujeito remetem a sua
corporeidade e ao espirito no seu sentido diverso e principalmente no sentido das
experiéncias com o sagrado como dimensdo fundante do homem na busca e anseio das

“coisas ultimas”, ou seja, como Vvivéncia.

Assim, a proposta deste trabalho teve como objetivo levantar questionamentos e
promover uma reflexdo e uma busca por um olhar ndo reducionista do fendmeno
religioso/espiritual na experiéncia psicoldgica. A partir das demandas apresentadas na
clinica, entendemos que é preciso, além de uma escuta atenta para os discursos e
comportamentos trazidos pelo cliente, uma escuta para os sentidos que se apresentam

nesses mesmos discursos e que na maioria das vezes encontram-se encobertos.

Inicialmente objetivamos realizar um estudo sistematico sobre “Espiritualidade e
Sofrimento Psiquico Grave”, com enfoque fenomenolégico diferenciando crises
psicéticas do fendmeno das experiéncias espirituais e suas implicacdes na satde mental.
A partir desse ideal, espera-se como continuidade, a insercdo dentro das abordagens
psicologicas da realidade psiquica espiritual do cliente, tendo essa dimensdo como
efetivamente presente e participante dos seus processos psiquicos, emocionais e

vivenciais. Isso proporcionara um olhar sem preconceitos a essa esfera da vida psiquica,
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alcancando o ser humano integralmente também em suas aspiragdes espirituais. Para

isso, dedicaremos outros e novos caminhares académicos.

Refletir sobre a dimenséo espiritual no ambito da academia néo é tarefa facil.
Sabemos, porém que o trabalho intelectual e investigativo nos proporciona circular em
meio a teorias, abordagens, sem necessariamente nos determos ou nos afiliarmos em
uma especificamente. A complexidade do assunto nos levou a vislumbrar ndo apenas a
ciéncia psicoldgica, mas a filosofia, a ciéncia fenomenoldgica e teoldgica, onde o

fendmeno efetivamente ganha status de objeto comprovadamente existente.

Pensar a dimensdo espiritual no contexto do sofrimento psiquico grave nos
proporcionou enxergar a sua existéncia a partir das analises tedricas, nas observacdes de
estudos anteriores revisados, como também em nossa experiéncia clinica atual, onde o0s

discursos registrados apresentam semelhancas e repeti¢fes dessas manifestacoes.

Essa “finalizagdo”, que efetivamente tem sentido de inicio, devido a
complexidade e os eternos questionamentos que acompanham e continuardo presentes a
respeito do tema, nos faz encerrar essa reflexdo propondo um didlogo que contribua
para 0 enriquecimento e o questionamento de paradigmas de uma cultura académica
engessada e que pouco contribui para o desenvolvimento de seres pensantes e
questionadores, como observamos ao se tratar desse fendbmeno. Finalizamos no anseio

de um aprofundamento no tema.
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