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“Nenhuma ciéncia poderd explicar o sentido da
doenga, da culpa e do sofrimento, nem mesmo a
psicologia. A logoterapia, porém, responde pelo fato
de que o homem é fundamentalmente capaz de buscar
um sentido até na doencga, na culpa e no sofrimento,
elevando-se  espiritualmente  acima  deles e
encontrando  talvez, neste caminho, a sua
determinagdo mais especifica” (LUKAS, 1992, p.69).
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RESUMO

O presente estudo partiu do pressuposto de que a religiosidade estd associada com a
culpabilidade, tendo em vista que, para algumas religides, a énfase no pecado e nos ritos de
purificagdo faz parte de sua cosmovisdo salvifica. Dessa forma, o objetivo deste trabalho ¢ o
de conhecer as relagdes entre as dimensdes da culpa (subjetiva, objetiva e temporal), as
atitudes religiosas e o sentido da vida. Participaram da pesquisa 213 estudantes universitarios
dos cursos de Ciéncias das Religides, Pedagogia e Contabilidade. Nao obstante, a maioria dos
entrevistados era da religido protestante (33,8%) e do sexo feminino (70,4%). A média de
idade foi a de 28,5 (dp = 9,9), com amplitude de 18 a 63 anos. Os dados foram coletados por
meio dos seguintes instrumentos: Escala de Atitude Religiosa, Questionario Sentido de Vida,
Escala Multidimensional da Culpa, Escala de Percep¢ao Ontologica do Tempo e um
questionario sdciodemografico. Os resultados sugerem que tanto o sentimento religioso
quanto a busca de sentido se associaram diretamente com as trés dimensdes da culpa. Ja a
corporeidade religiosa se correlacionou positivamente com a culpa subjetiva, com a objetiva e
o comportamento religioso, por sua vez, correlacionou com a culpa subjetiva. Os resultados
também indicam que a presenga de sentido estd inversamente relacionada com a culpa
temporal e o item "hd uma grande distdncia entre quem eu sou e quem eu poderia ser" se
associa tanto com a culpa subjetiva quanto com a culpa temporal. Tais achados sdo discutidos
a luz da analise existencial de Viktor Frankl. Concluiu-se que, se por um lado, as pessoas mais
religiosas sdo mais susceptiveis a culpabilidade, por outro, a culpa provém também da
perspectiva ontologica, quando o ser humano deixa de realizar o seu dever-ser.

Palavras-chave: culpa, religiosidade, sentido de vida.



ABSTRACT

This study started from the assumption that religiosity is associated with culpability, since, for
some religions, the emphasis on sin and on purification rites is part of its salvific
cosmovision. This way, the goal of this study is to know the relations between the dimensions
of guilt (subjective, objective and temporal), religious attitudes and the meaning of life. 213
academic students (of Science of Religions, Pedagogy and Accounting) took part in the
research. Despite of, the majority of respondents was of the Protestant religion (33,8%) and
female (70,4%). The age average was 28,5 (SD=9,9), ranging from 18 to 63 years old. The
data were collected through the following instruments: Religious Attitude Scale, Meaning of
Life Questionnaire, Guilt Multidimensional Scale, Ontological Time Perception Scale and a
socialdemographic questionnaire. The results suggest that both the religious feeling and the
search for meaning are directly associated with the three dimensions of guilt. The religious
corporeity, however, is positively correlated with subjective and objective guilts. In turn, the
religious behavior is correlated with subjective guilt. The results also indicate that the
presence of meaning is inversely related to temporal guilt, and the item “there is a long
distance between who I am and who I could be” is associated with both subjective and
temporal guilts. Such findings are discussed in light of Viktor Frankl’s existential analysis. It
was concluded that, if on the one hand more religious people are more susceptible to
culpability, on the other hand guilt also comes from the ontological perspective, when human
being fails to peform his duty-being.

KEYWORDS: guilt; religiosity; meaning of life.
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INTRODUCAO

A culpa ¢ um conceito judaico-cristdio que, em grande parte, estd associado ao
“pecado”. De forma geral, s3o os sistemas religiosos que estabelecem normas de conduta e
valores que orientam a existéncia do homem religioso e os desvios dessas normas podem
causar um mal-estar psicoldgico referido como um sentimento de culpabilidade. Por um lado,
a culpa ¢ uma condi¢ao humana (Frankl, 2008); por outro, o sofrimento psiquico, decorrente
da culpa, pode levar as pessoas ao desejo do perdao, fato observado no judaismo e no
cristianismo, nos quais existem os ritos especificos de redencao (Lukas, 1992).

O estudo sobre a culpa envolve aspectos que devem ser considerados: o aspecto moral,
o ético, o psicologico, o juridico, o da remissdo e reparacdo das penas. Além de abordar
alguns desses aspectos, a presente pesquisa pontuou-se sobre a questdo judaico-crista da
culpa.

A maioria dos estudos demonstra que as praticas religiosas estdo associadas a saude
porque elas funcionam como meios de protecao contra doengas, promovem a longevidade e o
bem-estar, porquanto se baseiam na busca pessoal do significado da vida, além de ajudar a
enfrentar perguntas existenciais e situagdes de superacdo pos-traumatica (PERES et al, 2007).
Dessa forma, o homem, com a tomada de consciéncia e liberdade que lhe ¢ propria, pode
encontrar um significado para sua existéncia, por meio de decisdes e atitudes que tenham
sentido, como a pratica da religiosidade.

Hodiernamente, o homem tem enfrentado o vazio existencial, resultado da auséncia de
um fundamento que dé sentido a vida. Isto ¢ compreensivel por causa da dupla perda sofrida
pelo ser humano: a perda dos instintos basicos, reguladores do comportamento animal, dos
quais asseguram a sua existéncia, e a perda das tradi¢cdes, que lhe serviam de apoio na
conducao de seu comportamento (FRANKL, 2005). Para Frankl (2008), o que importa nao ¢
apenas o sentido da vida de um modo geral, mas o sentido especifico da vida de cada pessoa,
em determinado momento e numa situagdo concreta. O homem deve procurar ndo um sentido
abstrato, mas uma tarefa especifica na vida, tinica e insubstituivel.

Na concepgao de Peres et al. (2007), a religiosidade sempre esteve presente na historia
humana, mas apenas recentemente a ciéncia vem demonstrando interesse em investigar o
tema. Essa nova perspectiva tem ajudado a desmistificar o entendimento sobre o assunto, bem
como lidar com respeito e tolerancia em relagdo as varias religides e reconhecer que o tema

desempenha papel significativo na vida social e politica do homem.
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O estudo da culpa ganha relevo & medida que mantém estreita relagdo com a
religiosidade, sobretudo quando se trata do ndo cumprimento de normas e na escolha de
valores. A religiosidade e a espiritualidade podem ser instrumentos de aumento da culpa e de
problemas psicologicos, mas também estdo associadas a maiores indices de saude, qualidade
de vida e, consequentemente, menor indice de ansiedade, depressdo e suicidio (PERES,
2007). Neste sentido, as Ciéncias das Religides podem dar uma importante contribuigdo
através de pesquisas sobre a religiosidade e espiritualidade, de onde podem emergir nova e
significativa compreensao sobre alguns fendmenos especificamente humanos, como a
culpabilidade.

Sdo poucas as investigacdes nesta area, sobretudo em vista da escassez de
instrumentos empiricos no contexto brasileiro, o que dificulta o avango de estudos sobre a
culpa em adultos (AQUINO; MEDEIROS, 2009). Isso justifica a importancia deste trabalho.
Além disso, a culpa, nos dias de hoje, vem sendo reduzida a um sintoma depressivo
(SCLIAR, 2007), sendo necessario um olhar cientifico sobre este objeto de estudo.

O objetivo desta pesquisa foi o de identificar as possiveis associagdes entre a
religiosidade e a culpabilidade, além de verificar a influéncia da culpa na percepcao do
sentido da vida em estudantes universitarios. Para atingir tais objetivos foi realizada uma
pesquisa de campo correlacional.

Como marco tedrico principal utilizou-se a Logoterapia Analista Existencial de Viktor
Emil Frankl, o qual fundamenta sua teoria numa abordagem de cunho fenomenologico-
existencial, além de outros autores que contribuiram para a constru¢do deste estudo e que
estdo elencados a seguir.

Este foi o primeiro capitulo do trabalho.

No segundo capitulo, foi abordada a evolugdo e os aspectos historicos da culpa
aprofundados a partir do historiador francé€s Delumeau (2003), que dedicou grande parte de
seus estudos a esse tema, além de Nietzsche (2009), Scliar (2007) e Perez (2000). O estudo da
exegese do pecado foi feito através de Dethlefsen (1990), Mesters (1987) e Stendebach
(1983). O Catecismo da Igreja Catélica (1993) foi a base para tratar das perspectivas no
Catolicismo, enquanto no estudo do judaismo mencionou-se Tauber (2011), Kessler (2010) e
Ehrlich (2010). Quanto a visao do Protestantismo, destacou-se Cole (2004) e no Espiritismo,
Kardec (1995). Em relagdo a questdo da expiacdo e reparacdo, ressaltou-se a contribuicao de
Hellern et al.(2000). A definicdo de culpa e suas dimensdes foram pesquisadas a partir do
conceito de Collins (2004), Aquino e Medeiros (2009), Tournier (1984), Avila (2007),
Azpitarte (2005), Grun (2005) e do filésofo Russel (1991).
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Os aspectos morais que caminham lado a lado com a culpa foram abordados segundo
os moldes da teoria de Piaget (1994) e Avila, além dos aspectos psicologicos da culpa, sob a
perspectiva de Freud (1913-1914/1927-1931/1937-1939), Pinto (2005), Lukas (1992),
Oliveira e Castro (2009).

O terceiro capitulo tratou de uma visdo da religiosidade e do sentido da vida, cujo
marco tedrico usado para fundamentar o presente estudo estd relacionado com alguns autores
das Ciéncias das Religides, como Durkheim (2008), Eliade (2008), Amatuzzi (2008), Prandi e
Filoramo (2007), Greschat (2005), Hock (2010). Quanto ao sentido da vida e a culpa, contou-
se com a Teoria Frankliana e Logoterapia Existencial.

O quarto capitulo discorreu acerca de um estudo empirico utilizado para esta pesquisa,
quais os participantes, os instrumentos, os procedimentos éticos adotados como forma de
validacao da pesquisa, a descricdo da coleta de dados, a andlise dos dados, os procedimentos
de inclusdo dos participantes, os resultados, as discussdes dos dados coletados durante a
pesquisa e as possiveis relagdes e correlagdes entre as varidveis, objeto deste estudo.

Por ultimo, foram feitas as consideragoes finais.
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Capitulo 1 CULPA

1.1. ORIGEM DO PECADO E DA CULPA

A finalidade deste capitulo ¢ a de apresentar ao leitor a origem da culpa na versdo
judaico-cristd e um breve relato da sua evolucao histdrica, enfatizando, principalmente, os
periodos significativos da historia no Ocidente. Nessa perspectiva, discorreu-se sobre a
etimologia e a exegese do pecado, algumas visdes religiosas da culpa, formas de expiacao e

reparacdo da culpa, a definicdo da culpa, além de sua perspectiva moral e psicologica.

1.2.  AEVOLUCAO HISTORICA DA CULPA

Teixeira (2001) afirma que, para se enxergarem os primeiros lampejos do sentimento
de culpa ¢ necessario aguardar o surgimento do Monoteismo, que se deu, conforme Oliveira
et al (2009), no Oriente Médio e no Mediterraneo, através da religido hebraica. Na Grécia da
Antiguidade Classica, por exemplo, a culpa era inadmissivel. Até ao surgimento do
Monoteismo ndo se tinha a concepgdo de pecado. Os gregos percebiam as consequéncias de
seus atos, apds as puni¢des dos deuses, como algo externo a pessoa € nao como um
sentimento de culpa, como hoje ¢ conhecido (CAMBI, 1999).

No Antigo Testamento (BiBLIA, Exodo, 3; 20; 32), consta que os hebreus concebiam
a existéncia de um Deus Unico, que fez uma alianca com o povo e o fez conhecer as leis e 0s
sofrimentos decorrentes da quebra dessa alianga. Na cultura judaica, quando o povo afastou-
se de Deus e de suas leis (tdbuas da Lei) para adorar outros deuses, sofreu o castigo predito
por Moisés. Este apelava para a consciéncia individual do povo, que muitas vezes se voltava
para outros deuses alheios ao Deus de Israel; por isso, a dureza das palavras da Lei divina e os
castigos decorrentes de suas transgressoes deram origem a uma consciéncia culpada,
conforme Cambi (1999).

O advento do Monoteismo propagou a figura de um Deus punitivo, que continuou até
a difusdo do Cristianismo. O discurso de Moisés, na época do Antigo Testamento, despertava
uma tensao interior no homem, pois, além de realcar a existéncia de um Deus que cuidou de
seu povo, que o libertou da escravidao do Egito, mostrava a sua indignacao para com aquele

que adorava deuses estranhos. Isso veio a influir diretamente no periodo da Idade Média. A
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partir dessas consideragdes, ¢ possivel entender o tamanho da carga de culpa do Ocidente
gerada por essas pregagdes ¢ o modo com que o Monoteismo serviu para justificar o discurso
sobre o pecado, intensificado por dois grandes movimentos: a Reforma Protestante e a
Contrarreforma (OLIVEIRA; CASTRO, 2009).

Nesta Otica, 0 momento historico torna-se fundamental para se reconhecerem e se
entenderem quais as circunstancias e aspectos do fenomeno estudado. A culpa é mais
conhecida e encontra maior evidéncia na histéria da humanidade, nos periodos chamados
Idade Média e Idade Moderna, principalmente no Ocidente. A civilizagdo que mais atribuiu
peso e prego a culpabilidade foi a do Ocidente, do século XIII ao século XVIII. Podem ser
destacados alguns acontecimentos que, durante esse periodo, marcaram a historia da
humanidade, como a Inquisicao, a Reforma Protestante e a Contrarreforma, épocas de grandes
conflitos relacionados com a religido, com o pecado e a culpa, principalmente a Inquisigao,
um tribunal da Igreja Catodlica, o qual julgava e punia os hereges. (DELUMEAU, 2003).

Esses acontecimentos sugerem que o homem ocidental era submetido a uma pesada
carga de superculpabilizacio' e, a0 mesmo tempo, a civilizagdo existente julgava-se rodeada
de muitos inimigos por causa das inimeras guerras € embates enfrentados naquela época.
Ante tais acontecimentos, o mais provavel era que o homem ndo estivesse voltado para a
introspeccao ou reflexdo, mas foi isso que aconteceu. Na Europa, por exemplo, instalava-se
uma mentalidade obsessiva e uma culpabiliza¢do maciga, provocando uma grande valorizacao
e busca incessante da interiorizacao, do recolhimento e da consciéncia moral (DELUMEAU,
2003).

No século XIV, nascia a “doenca do escrupulo”, a qual se espalhou por toda a
cristandade. Ao chegar o século XV, o escrupulo ja era um fenomeno que fazia parte da
civilizagdo, alcangando seu apogeu, do século XVI ao século XVIII, quando entdo comegou a
desaparecer aos poucos. O escrupulo era predominante entre os ascetas cristdos, que faziam
peniténcias exageradas e, mesmo assim, sentiam-se atormentados pelo sentimento de
condenacdo ao inferno e pelo desdnimo. O homem era considerado “mau”, porque dentro dele
habitava o pecado, a maldade e o maior inimigo dele era ele mesmo. Nessa época, surgiu uma
agressividade contra os cristdos, gerando uma angustia global e um novo inimigo apareceu em
cada pessoa, um novo medo apoderou-se do homem, o medo de si mesmo. Assim, a sua maior

dificuldade era vencer sua carne, seus desejos e sua vontade (DELUMEAU, 2003).

Diz respeito a todo discurso que aumenta as dimensdes do pecado em relagdo ao perdao.
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O discurso religioso cristdo, manipulado pelas autoridades religiosas da época,
principalmente, o poder exercido na figura do clero, predominava e influenciava essa
mentalidade. Esse discurso seguia uma tradi¢do ascética, mas ao mesmo tempo, ligava-se a
outras afirmagdes, sobre as quais repousava o medo no Ocidente. Uma das afirmacdes
acreditava que todas as puni¢des recaidas sobre o povo eram provenientes de um Deus
colérico. Além das autoridades religiosas, os chefes de Estado entendiam as guerras como
castigo por causa dos pecados do povo e, portanto, propagavam isso como verdade
(DELUMEAU, 2003).

A historia da culpa ocidental caminhou lado a lado com a histéria do pecado na cultura
cristd medieval (PEREIRA, 2006). A trajetéria da culpabilizagdo no Ocidente ndo se reduziu
apenas a historia do poder exercido pelo clero, apesar da forte ligagdo entre as duas, mas a
primeira ultrapassou a segunda. Ao se avaliarem as coisas pelo prisma do poder, pode-se dizer
que a dramatizacdo do pecado reafirmou a autoridade exercida pelo clero (DELUMEAU,
2003).

Na Idade Média, a Europa vivenciava o terror, suscitado pelos perigos externos e pela
maldade dos homens. Somados a tudo isso surgiram dois sentimentos ndo menos tiranos: ‘o
horror’ do pecado e ‘a obsessdo’ da danagdo. Como a Igreja insistia nesses pontos, gerou-se
logo a desvalorizagdo dos bens materiais. Na época medieval, apoderou-se dos homens um
desgosto pelo mundo material — o contemptus mundi - uma doutrina monastica que
desprezava o mundo, considerado cheio de pecados e desgracas. A partir dai, desencadeou-se
nas pessoas o desejo de refugiar-se em conventos ou no deserto, como o faziam os
anacoretas’; como uma forma de afastar-se das coisas terrenas e aproximar-se das coisas
divinas, além das praticas religiosas (a autoflagelacdo, a autocastragdo, as procissdes e
peregrinacdes), maneiras de fazer peniténcia (DELUMEAU, 2003). Reconhece esse discurso

o escritor Scliar (2007), ao comentar a situagdo da culpa na Idade Média:

Na dura vida da Idade Média, uma vida de fome, pestiléncias e violéncia, a religido
desempenhava um papel fundamental. O convento era refigio natural para muitas
pessoas; a pratica religiosa incluia peregrinagdes, procissdes, autoflagelagdo. O
clima dominante era o do contemptus mundi, o desgosto com o mundo material,
cheio de pecados e de desgragas. (SCLIAR, 2007, p.88).

O homem foi submetido a tal nivel de culpabilizagdo, o qual gerou nele uma
necessidade de aprofundar-se no autoconhecimento, no desenvolvimento de sua memdria e na
indicacdo exata de sua identidade. Desenvolveu-se, ainda, uma °‘consciéncia culpada’,

acompanhada do crescimento do individualismo e do sentido de responsabilidade,

Monges que se retiram da sociedade dos homens para viver na solidao.
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provavelmente, aliada ao senso de culpabilidade, inquieta¢do e criatividade (DELUMEAU,
2003).

Delumeau (2003) afirma que a crenca na existéncia de um “Deus rigoroso”, que
castiga e se vinga dos pecadores mesmo com a redengdo de Cristo, se transforma em uma
“neurose cristd”, sobre a qual a propria psiquiatria contemporanea nao pde mais duvida. O
mesmo autor admite que ndo héd como fazer desaparecer o sentimento de culpabilidade, até
porque ela pertence a consciéncia.

Delumeau (2003) admite, também, que o sentimento normal de culpabilidade nao
provoca a supressao das pulsdes, mas gera uma transformacao e sublimagdo das que estdo em
desacordo com a relagdo que deveria existir entre o eu ideal e Deus.

Presume-se que o Cristianismo corre o risco de colocar um fardo pesado nos ombros
dos seus fi¢is, causando-lhes uma culpabilidade repressiva, mesmo que, por um lado, lhe dé a
tranquilidade de que Deus perdoa os pecados dos homens, mas por outro, influencia uma mé
consciéncia, da qual o homem ndo pode fugir (DELUMEAU, 2003).

Segundo Delumeau (2003), foi na época da Reforma Catdlica que aconteceu uma
formagdo opressora e que superculpabilizou até mesmo a necessaria agressividade ou ‘pulsdo
de dominio’, considerada importante para o desenvolvimento do homem.

Para Gasparetto (2010), a Idade Média foi um periodo entre a Historia Antiga e a
Moderna, constituido, dentre outros acontecimentos, pela queda do Império Romano, pelo
Feudalismo, pela Peste Negra, pelas Cruzadas® e por grande influéncia da Igreja Catolica.
Segundo Scliar (2007), nessa época so existiam duas op¢des para a remissao dos pecados: o
castigo (na Terra ou no inferno) ou o perdao, obtido pelas boas obras e pelo arrependimento.
No final da era medieval, o Cristianismo introduz o conceito de purgatorio, denominado pelo
Papa Gregorio I como um 'fogo purificador' que apaga 'pecados menores' antes do Juizo Final.

Além do purgatorio, as indulgéncias eram outra forma de perdoar pecados, a qual
recompensava o pecador por seus atos de fé, como a participa¢do em cruzadas e a doagdo em
dinheiro para a Igreja. Este ultimo procedimento suscitou o protesto de Martinho Lutero, que
posteriormente fundou o Protestantismo (SCLIAR, 2007).

Para Lutero (apud PEREZ, 2000), o homem ¢ “mau” e deve ser privado da expiacao
de suas culpas decorrentes de suas agdes, pois somente na ¢ a “salvacdo” € encontrada.

A Idade Moderna ¢ situada como um periodo da histéria do Ocidente entre a Idade

Média e a Contemporanea. Teve inicio com a tomada de Constantinopla pelos turcos.

investidas militares dos cristdos contra os mugulmanos nas guerras pelo dominio da Terra Santa.
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Conhecida por alguns estudiosos como um periodo de diversificagdes de costumes, inovagdes
artisticas, com a recuperacao da cultura da Antiguidade, além de inovagdes cientificas e das
Grandes Navegacdes, caracterizada por grandes acontecimentos historicos, como o
Renascimento, a Reforma Protestante, a Contrarreforma, a substituicdo do modo de produgdo
feudal pelo modo capitalista e o Absolutismo dos reis (GASPARETTO, 2010).

Segundo Scliar (2007), iniciou-se uma era de novos valores e surgiu um paradoxo: de
um lado o progresso cientifico, intelectual e artistico, de outro, as doencas, guerras e
crendices. O sentimento de culpa ¢ desencadeado por conta da grande prosperidade da época,
do luxo, da gula, da vaidade, constituindo uma época de horror obsessivo ao pecado e
preocupacdo exagerada com a morte. O interesse estava naquilo que a situacdo da época
oferecia como vantagens, conforto e facilidades.

A partir do século XIX, o filésofo alemao Friedrich Nietzsche (2009) explica na sua
obra Genealogia da Moral, que o conceito moral de culpa, segundo os genealogistas da
moral, tem origem na definicdo material de ‘divida’, na relagdo mais primitiva da historia, ou
seja, na relacdo entre credor e devedor. Para ele, ao estabelecer pregos, trocar e medir valores,
0 homem estabelecia uma hierarquia. Isso o tornava um avaliador que media uma pessoa em
comparagdo com outra. Isso passou de certa forma a constituir o pensamento do homem. A
partir dai, surgiam a perspicacia e o orgulho humano. Sem muita demora, o pensamento do
homem passou de forma generalizada a entender que tudo tem seu preco e que tudo pode ser
pago.

De acordo com Goés (2011), a divida que ndo era paga tornava o devedor escravo do
credor ou, de forma diferente, o credor tinha o direito de dispor de todos os bens do devedor,
inclusive de sua familia e de sua vida.

Segundo Nietzsche (2009), a ma consciéncia ¢ uma doenca adquirida pelo homem, o
qual, ao tentar externar sua agressividade, ¢ impedido pela pressao social, sendo forgado a
conter os seus instintos e impulsos. Entdo, os sentimentos de crueldade, de persegui¢do e os
instintos mais selvagens sdo interiorizados, voltando-se contra os préprios possuidores. Para o
filosofo, esta ¢ a origem da ma consciéncia ou sentimento de culpa, inventada pelo homem e
considerada a mais sinistra doencga, o sofrimento do homem consigo mesmo. Esse autor ainda
assevera que a ideia de culpa surge com o aparecimento do Deus do Cristianismo. Sendo ele o
deus maior até agora, também trouxe o maximo de sentimento de culpa ao mundo. Para o
mesmo autor, a culpa cresceu a medida que aumentou o sentimento e o conceito de Deus.

Nas relagdes contratuais de compra e venda, o devedor, para garantir sua promessa de

restituir o pagamento ao credor e para refor¢ar a consciéncia da divida, prometia e empenhava



18

algo que ainda tinha em seu poder, caso ndo pagasse a divida, como seu corpo, sua mulher,
seus filhos, sua liberdade, a propria vida e até a salvacdo de sua alma. O credor, em
contrapartida, podia aplicar ao corpo do devedor qualquer tipo de humilhagao e tortura, como
cortar partes do corpo (forma de compensagdo da divida). A explicacdao dessa estranha forma
de compensag@o consistia em substituir o dinheiro a ser pago pela satisfagdo intima dada ao
credor como reparagdo e recompensa, dando-lhe a sensa¢do de poder desprezar alguém
inferior ou mais impotente (NIETZSCHE, 2009).

Por esta razao, Nietzsche (2009) explica que o sofrimento do devedor compensava a
divida a medida que seu sofrimento era prazeroso para quem fora prejudicado. Assim, o
castigo tinha varias finalidades ou utilidades, como a vinganga ou intimidagdo, a qual servia
como festa, insulto ou desprezo para o inimigo vencido, além de servir como lembranca no
sentido de corrigir o castigado, bem como despertar o sentimento de culpa. E neste que se vé
o objeto da chamada m4 consciéncia e do remorso. Segundo o mesmo autor, o castigo apenas
endurece, torna frio o homem e aumenta a for¢a de sua resisténcia.

O pecado, a culpa e o ressentimento sdo inseparaveis da moral judaico-crista; por isso,
as questoes ligadas a culpa e ao pecado, este considerado uma ofensa a Deus, estdo
diretamente relacionadas com os sofrimentos ocorridos durante o século XIII até o século
XVIII. Foram, durante muito tempo, objetos de interesse apenas das religides judaico-cristas,
com seu foco voltado para duas dimensdes principais: o remorso e o arrependimento

(SCLIAR, 2007).

1.3.  AETIMOLOGIAE A EXEGESE DO PECADO

Existem varias defini¢des de pecado, variando de acordo com a diversidade de
culturas e povos. Como o pecado ¢ mais abordado na doutrina cristd, descrito de forma
metaforica no Antigo Testamento, ¢ natural buscar o sentido etimologico dessa palavra no
hebraico (ALMEIDA, 2010). Cerca de vinte palavras diferentes existem no hebreu biblico
para explicar o conceito de pecado. Os antigos israelitas tinham mais conceitos para definir
pecado que a visdo e a Teologia ocidentais (LIPINSKI, 1974).

Na lingua hebraica existem muitas palavras que tém o mesmo significado de pecado,
dentre as quais, os autores sagrados mostram o aspecto negativo, tais como: loucura, no
sentido de maldade; impiedade, crime, iniquidade, mentira e falsidade; no entanto, a nogao

genérica de pecado mais conhecida no Antigo Testamento ¢ a palavra Adtd, que significa errar
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o alvo tanto no sentido material, quanto no sentido moral e religioso, quer dizer, faltar a uma
pessoa e faltar a Yavé (FREIRE, 1972).

Na Grécia Antiga, ndo se tinha a no¢do de pecado ao modo judeu-cristdo, mas era
usado o termo - hamartia — que significa erro, equivalente a uma falta tragica. O homem era
concebido como joguete dos deuses e de suas paixdes. O que diz a tragédia grega ¢ que
existem forcas na cultura e nas pessoas que podem levar, através da hamartia, a escolhas que
podem fazer outros sofrer, como no caso de Edipo que, movido pelo impulso, mata o pai e
casa com a mae. A hamartia no teatro grego levava os espectadores ao que eles chamavam de
catarse ou descarga emocional como limpeza interior (SCLIAR, 2007). No ambito do Novo
Testamento, hamartia ¢ habitualmente traduzida por pecado (PEREIRA, 1990).

A palavra hamartia pode significar ainda, ‘perder alguma coisa’, ‘tomar o caminho
errado’ ou de forma figurada ‘trapacear com nosso proprio destino’; no entanto, diz-se que o
sentido de pecado ¢ bem mais amplo, ou seja, ¢ romper com o “projeto de Deus” para o
homem (HELLERN et al., 2000).

No Dicionario Michaelis, da lingua portuguesa, a palavra pecado significa a
transgressao de um preceito religioso e ¢ sindnimo também de culpa. Segundo Almeida
(2010) isso remete a culpa de Adao, Eva e seus descendentes, que j& nascem com a culpa por
causa da desobediéncia no Paraiso, chamado de pecado original.

Cumpre assinalar que o termo “pecado original” ¢ usado por alguns tedlogos, como
Santo Agostinho, citado por Brosse et al. (1989) como um ato ou um desejo contra a lei
eterna, que ¢ o proprio Deus, regra suprema de todo homem. O pecado ¢ uma ofensa a Deus,
pois contraria a razdo e opode-se a retiddo. Foi com Santo Agostinho que a concepgdo de
pecado original ganhou forca e se impOs oficialmente na doutrina cristda, influindo na
Antropologia e a moral cristds (ALMEIDA, 2010).

Sobre o pecado original, na visao de Hellern ef al. (2000), nao sé o desejo de pecar ¢
transmitido, mas também suas conseqiiéncias passam de geracdo em geracdo. Esta visdo
coincide com a concepgdo cristd, que acredita ter o pecado de Adao atingido toda a
humanidade.

No Cristianismo, o pecado adquire sentido a partir da histéria da salvagdo; por isso,
para a doutrina cristd, a no¢do de culpa e a de pecado sdo muito importantes, até porque o
Cristianismo ¢ a religido, por exceléncia, da reden¢do, em que o préprio Deus doa-se e perdoa
a culpa dos homens na pessoa de Jesus Cristo. O pecado no sentido religioso sempre implica
uma culpabilidade ética, mas nem sempre esta tem conotacao religiosa. O homem pode estar

isento de uma culpabilidade e responsabilidade perante Deus e a religido, quando a dimensao



20

religiosa ndo estiver presente; contudo, a auséncia desta ndo significa que ndo exista culpa
nem responsabilidade ante a consciéncia e a sociedade (ALMEIDA, 2010).

Carlos Mesters (1987), refletindo na exegese da culpa ou pecado, afirma que a grande
questao diz respeito a origem do mal no mundo. Para dirimir esta celeuma, ele tenta responder
explicando o significado da arvore do conhecimento do bem e do mal, referida no texto do
livro do Génesis. O autor esclarece que, para o povo judeu, de forma simbolica, o que guiava
0 homem no caminho da vida era a sabedoria, representada pela imagem de uma arvore. A
sabedoria dizia o que era bom ou mau, e esse conhecimento estava na lei de Deus, a qual
representava um instrumento da ordem, que, caso fosse observada, conduzia a construgio da
paz e do Paraiso. O abandono da Lei figurava a desordem; por isso, comer do fruto proibido
representava o uso indevido da liberdade contra Deus e contra o proprio homem.

Para Mesters (1987), a serpente, simbolo da religido cananeia, levava o homem a
abandonar a lei de Deus. No culto cananeu, 0 sexo era uma pratica e exigéncia ritual sem
compromisso ético. Enquanto o rito sexual era facil de ser cumprido, a lei divina era muito
exigente e levava o povo a abandona-la. Isso significava entdo a raiz do pecado do povo
hebreu, que era o desvio para a religido dos cananeus. Reportando-se ao livro do Génesis, o
autor diz que Adao e Eva representam toda a humanidade e que o erro deles ajuda a pessoa a
refletir no proprio erro e ndo culpar os outros, mas reconhecer a propria responsabilidade.

Essa mesma interpretagdo ¢ feita pelo alemao Stendebach (1983), que explica a origem
do mal através do livro do Génesis. Como exegeta ele se utiliza de alguns métodos das
Ciéncias Biblicas para explicar o conhecimento do bem e do mal. A definicao de Stendebach
para a palavra 'conhecer' ndo se limita ao conhecimento intelectual, mas quer dizer também
“experimentar”, “estar familiarizado com”, além de representar “poder”. Percebe-se que os
termos ‘bem e mal’ ndo tém um sentido homogéneo. Ora se trata de termos plenos de moral,
ora eles sdo desprovidos de juizo de valor.

Frankl (2007) reconhece na sua obra A presenca ignorada de Deus, que a palavra
conhecer, refere-se a um ato de amor ou ato sexual. Refor¢ando os entendimentos anteriores,
viu-se em Saraiva (1993) o grego gignosko e o latim cognosco, que remetem ao portugués a
conotac¢do de conhecer, no sentido de “ter ligagdes intimas com”.

Considerando, ainda, o contexto histérico da €poca, Stendebach (1983) escolhe um
segundo método que estuda a génese de algumas concepcdes de religido e de mito dos
cananeus, povo da Palestina. Na religido cananeia, a serpente e a arvore sagrada tinham um
papel especifico. A serpente representava Baal, deus da fertilidade, o qual produz frutos e dé a

vida, ou seja, ¢ o conjuge masculino da deusa da fecundidade em Canad. No Génesis, ela era
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considerada o animal mais astuto, assim como nos textos do norte da Siria, que dizem ser ela
dotada de asttcia e sabedoria.

Stendebach (1983) esclarece que a arvore da vida e a arvore do conhecimento sao a
mesma coisa. A primeira representa a imortalidade do individuo e a segunda abastece o saber
para excitar a fecundidade e ndo diz respeito ao conhecimento de praticas sexuais, mas de
praticas magicas que, pela feitigaria, produzem fertilidade, como a prostituicdo sagrada e as
“nupcias sagradas”. Nestas, o sacerdote e a sacerdotisa se unem sexualmente para defender a
fertilidade da terra e a fecundidade dos homens e animais.

Diante dessas explicagdes, ¢ mais facil compreender o porqué da proibicdo que Deus
fez a0 homem de comer o fruto da arvore do conhecimento. A proibi¢do ndo foi sexual, até
porque a posi¢ao sobre o assunto no Antigo Testamento ¢ positiva. A proibicdo de Deus ¢ a da
pratica da magia e feitigaria para obtencao da fecundidade, contraria a f¢ no Deus de Israel. O
narrador do Génesis pretende enfatizar uma das possibilidades bésicas da culpa humana. Tal
possibilidade estaria no afastamento do culto ao Deus Javé para o culto cananeu da
fecundidade. Este culto ¢ a apostasia, a ruptura da comunhao entre o0 homem e Deus. Nao foi
s0 o povo de Israel que se entregou aos deuses cananeus, que se sujeitou ao “pecado” e a
culpa, mas toda a humanidade. Portanto, a descri¢do do mito judaico da Expulsdo do Paraiso
ndo trata de uma historia real, mas de uma interpretacdo da experiéncia humana que em si
mesma guarda a sua verdade (STENDEBACH, 1983).

Segundo Hellern ef al. (2000) a narrativa biblica afirma que o homem precisa ser salvo
do poder que o pecado exerce sobre ele. Neste sentido, quando ele peca, como o fez Adao, ¢
comum que o sentimento de culpa aconteca. Para o Cristianismo, o0 homem ndo pode salvar-se
a si mesmo, mas por meio da fé no Filho de Deus. Para Azpitarte (2005), o ponto de vista ora
relatado ndo é considerado um ensinamento de cunho historico ou cientifico, mas uma
tentativa de explicar a condi¢do humana.

De acordo com Dethlefsen (1990), houve muitas histérias envolvendo a culpa na
tragédia e, por sua vez, muitas interpretagdes foram dadas sobre o assunto que, no entender do
referido autor, dependeu da cultura e espiritualidade regida pela época. Um conflito que existe
até hoje ¢ o que se refere ao pecado e a consciéncia da culpa na cultura crista com a culpa na
tragédia grega ou quando esta ¢ interpretada como se fosse uma falta contra a moral, uma vez
que na tragédia grega ndo hd um fundamento moralista ou contrario a religido.

Segundo Dethlefsen (1990), para entender o conceito de culpa, € preciso compreender
que o homem vive num mundo de opostos e polaridades, at¢ mesmo no seu pensamento.

Sendo assim, ndo € possivel a0 homem conhecer a unidade, pois toda percepcao, inclusive o
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pensamento, depende da polaridade, pois pensar ¢ distinguir uma coisa da outra. A unidade,
ao contrario, ¢ a ndodiferenciacdo. O homem se sente como um eu, enquanto o mundo e os
outros sao para ele um nao-eu, portanto opostos, como a noite ¢ o dia, a vida e a morte.
Muitos estdo inclinados a fazer uma ligacao entre a fé e esta unidade, enquanto este autor
afirma que ¢ preciso se desligar de qualquer conceituagdo aleatoria, pois, do contrario, ndo se
pode reconhecer que, independente de qualquer convicgdo religiosa, o ser humano se encontra
na multiplicidade e esta ¢ a revelagdo de uma naomultiplicidade, também denominada de
unidade ou de Deus. Na unidade tudo ¢ equilibrado; nela nao ha tempo nem espago. O passo
para fora dessa unidade ¢ um salto do Ser para a multiplicidade. Ao redor desse salto
primordial estdo as mitologias.

Dethlefsen (1990) entende que o mito mais conhecido na cultura ocidental ¢ o da
Expulsao do Paraiso, sobre a qual pode ser feita uma associagcdo entre o distanciamento da
unidade paradisiaca com o conhecimento (arvore do bem e do mal). Este autor também
concorda em que a palavra ‘conhecer’ designa a unido sexual. Nesta associagdo, se reconhece
que o conhecimento verdadeiro ultrapassa a unidade (paraiso ou consciéncia cosmica) porque
entra no mundo da multiplicidade, onde o homem ¢ capaz de distinguir o bem e o mal. Isso
corresponde ao passo de Ser para o existir, de sair do paraiso para o mundo. “O mito
denomina este passo de 'a queda' ou de 'o pecado original'. O 'pecado’' que menciona aqui € a
'separagdo’, no sentido da separacdo da unidade” (DETHLEFSEN, 1990, p.52).

O homem s6 € pecador porque formou um ego; e por isso, ndo se identifica mais com
o todo. Ao enxergar a diferenca entre o bem e o mal, deixou de ser unidade e passou a ser
parte, um ser polarizado, por conta do ego, faltando-lhe agora uma parte que o torne 'um todo'.
Fica faltando algo que o torne sadio, mas o que lhe falta ¢ erro dele; o ego € o seu pecado e
sua doenca. Na unidade, nao hé diferenciacao, pecado ou conhecimento. Quando o homem se
afasta dela, torna-se pecador (DETHLEFSEN, 1990).

Depois disso, Dethlefsen (1990) deixa claro que, no grego, a mesma palavra que
designa o pecado biblico, designa a culpa na tragédia. A maioria dos te6logos cristdos esta
inclinada em transformar a culpa na tragédia em pecado cristdo, o que nem sempre ¢€
verdadeiro. Assim, o autor evita ndo apenas se apoiar na igualdade formal da palavra grega,
mas usé-la para demonstrar a equivaléncia do contetido de ambos os conceitos; no entanto,
afirma que ¢ preciso se libertar do conceito cristdo de pecado. Tal conceito ndo coincide com
o pecado visto no mito hebraico.

Para Dethlefsen (1990), depois da ‘queda’ ou salto da unidade para a multiplicidade,

tudo o que o homem faz se torna parcial, unilateral e “pecaminoso”. Em toda decisdo tomada
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e todo passo dado, perde-se um pouco a harmonia porque a atitude contraria ou complementar
ndo ¢ assumida, fazendo falta a totalidade e, portanto, tornando-se um erro, fazendo o homem
sentir-se culpado. O erro e a culpa estdo sempre relacionados com o que foi feito e nunca com
0 que nao se fez. Exemplo disso ¢ o processo de inspiragdo, que deve a totalidade o polo
oposto, a expiracdo, que compensa a queda, o erro ou a culpa.

Levando em conta tais correlagdes, Dethlefsen (1990) considera ndo ser possivel
separar na vida a polaridade do erro e do pecado, por ser qualquer acdo humana falha,
“pecaminosa” e provocar um sentimento de culpa. Como ja foi dito, o pecado, para a cultura
judaico-crista, tem origem em Adao e faz parte da condi¢gdo humana e, por isso € inevitavel.
Na visdo psicologica, o ego € a origem do pecado.

ApoOs esse comentario, entende-se que os homens sdo responsaveis por suas agoes €
omissdes, mas o que eles ndo podem ¢ evitar o pecado; por isso, a ligacdo que o Cristianismo
faz entre o pecado e o mal ¢ muito perigosa, porquanto, ao se tentar fazer o bem cortando o
mal, salienta-se o desequilibrio e, consequentemente, a unilateralidade e o pecado aumentam.

O fendémeno do pecado original pode ser explicado na visdo do historiador das
religidoes, Eliade (2008), conforme a teoria do mito, o qual significa uma histéria sagrada
acontecida nos tempos primordiais, no comeg¢o do universo, na realidade de um povo. O mito
também pode ser uma experiéncia da linguagem, com a qual os deuses interpelam os homens
e estes respondem a divindade mediante o rito, que, por sua vez, ¢ a reagdo ou resposta a
manifestagdo do sagrado. No caso do mito do pecado original, Deus d4 uma ordem a Adao:
nao comer do fruto interditado.

Para Possebon (2008), o ndo cumprimento do pedido da divindade provoca a nao
realizacdo do rito, que corre o risco de desaparecer. Os olhos de Addo “se abrem” ao comer do
fruto proibido por Deus, ou seja, ele, que antes estava encantado com a hierofania e era
obediente ao Divino, passou agora da irracionalidade para a racionalidade, questionando a
ordem divina por meio da 16gica humana e ndo mais do sagrado.

Ao perceber os passos de Deus no jardim (a manifestacdo do sagrado), Adao se
esconde com medo porque havia rompido com a experiéncia do sagrado e ultrapassado os
limites da ordem césmica. Como um homo religiosus necessitava viver no centro do mundo
organizado, mas agora experimentava o caos e a dificuldade de reencontrar suas dimensdes
existenciais (ELIADE, 2008).

A religido, neste caso, tem o papel de fazer o homem retornar para a unidade, livrar-se
da divisao e dos “pecados deste mundo”. Neste caso, pode ser feita uma alusdo ao latim

religare, que significa religar, ou seja, a religacao entre Deus e o homem. O passo que o faz
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voltar & unidade compensa o passo que fez dele um pecador. E a superagdo do pecado ¢ a
morte do proprio ego mediante o sofrimento, pois o homem precisa arcar com a
responsabilidade de seus erros para entdo chegar a ressurrei¢do do amago do ser ou eu
superior. Isso ¢ demonstrado pela morte de alguns deuses, a exemplo de Dioniso e Jesus. Nao
obstante, este Ultimo sofreu porque assumiu os pecados da humanidade. Por esse motivo, o
homem nao pode livrar-se do sofrimento ou da culpa (DETHLEFSEN, 1990).

Dethlefsen (1990) explica que o homem estd destinado ao fracasso quando se
identifica com seu ego e a morte quando se identifica com o seu corpo. Isto constitui a sua
tragédia, que para os gregos ndo significava algo horrivel ou triste, mas algo diferente do que
¢ conhecido na cultura ocidental. O homem esta destinado ao fracasso devido ao seu
egocentrismo e isolamento; por isso, 0 ego, estrutura psiquica explicada por Freud, quer viver,
mas receia a morte porque esta traz a tona todas as suas fantasias, enquanto o tragico mostra a
fraqueza do homem. Nao admitir que a polaridade, a ascensdo e a queda fazem parte da vida ¢
tolice. A cultura que nega essa verdade leva a depressao pela tragédia.

A tragédia ndo afirma a existéncia da culpa, mas assevera que ela ¢ inevitavel na vida
humana e deve ser compensada mediante o sofrimento; por isso, quando o her6i malogra nao
¢ o seu ser verdadeiro que fracassa, mas o seu ego, ou seja, o seu ser verdadeiro se torna livre
e salvo da culpa. Nisto reside o consolo da tragédia. O homem, enquanto busca ser heroi,
sente medo, pois tudo ao redor ¢ uma ameaca, mas ¢ na dualidade da vida que se encontra a
grandeza da tragédia grega, que se compara com a perspectiva da concepgao crista da morte e

ressurreicdo de Cristo (DETHLEFSEN, 1990). O autor destaca:

O cristdo pode aprender, através da culpa na tragédia grega, a entender melhor o seu
conceito de culpa, vendo que por culpa se expressa um isolamento caracteristico de
ser humano; na verdade, a culpa enobrece o ser humano, pois ela é o penhor
subjacente a sua liberdade pessoal (DETHLEFSEN, 1990, p.70).

Para o autor, a tragédia pode libertar o homem de muitos medos atuais, porque ela nao
o torna livre por meio do siléncio ou de algum lenitivo, mas do confronto com a verdade,

conduzindo-o pela mado aos horrores de seus medos, educando-o e purificando-o

(DETHLEFSEN, 1990).
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1.4.  PERSPECTIVAS RELIGIOSAS DA CULPA

A doutrina judaica ensina que todo homem nasce sem pecado, pois a culpa de Adao e
Eva ¢ intransferivel. O Judaismo quando usa o termo “pecado”, inclui violagdes da Lei
Judaica, as quais ndo sdo necessariamente faltas morais. Para o judeu, ndo existe a ideia de
pecado original. No Judaismo, o homem ndo nasce bom ou mau, mas ¢ inclinado a fazer
coisas boas ou mas e ¢ dotado do livre-arbitrio moral para escolher o bem que pode ser maior
do que a inclinagdo para o mal (LIMA, 2010).

A culpa apresentada pelo Judaismo sempre foi implacavel, evocando, segundo o
escritor judeu Tauber (2007), uma caricatura de autoculpa neurética. O autor questiona se a
culpa estd no cerne da Lei ou foram os proprios judeus que a tornaram tdo impiedosa e
doentia. Neste diapasdao, conforme as Escrituras, Jesus entrou em conflito com o legalismo
exacerbado dos judeus, principalmente, escribas e fariseus, conhecedores e cumpridores
severos da Tord — Livro Sagrado do Judaismo. Eles exigiam o cumprimento da Lei, mais por
parte dos outros do que por eles mesmos.

Na cultura judaica, ¢ recorrente a rigidez dos costumes. Para o judeu, se um sujeito,
por exemplo, sobe no seu telhado e de 14 escorrega, chegando a se ferir, ao invés de ser ele o
culpado, segundo a Torda, ¢ o dono da casa que deveria sentir-se responsavel porque o fato
ocorreu em sua casa e ele poderia ter evitado, construindo uma cerca ao redor do telhado. Isso
significa cumprir uma “mitsva”’, um mandamento (TAUBER, 2007).

Conforme o livro sagrado dos judeus, no caso acima, as escolhas podem, mesmo que
de forma minima, afetar ndo s6 a vida de quem faz as escolhas, mas a de outras pessoas. No
Judaismo, ¢ impossivel livrar-se da culpa, pois ela estd entranhada na alma judaica, aflorando
como um pessimismo neurédtico (TAUBER, 2007).

Ao se tentar compreender o texto deste autor, ¢ imprescindivel conhecer alguns
conceitos do Judaismo, cuja fé em um Deus estd diretamente ligada aos aspectos da ética
reguladores da vida humana. Com base nos principios éticos, os judeus transformaram os dez
mandamentos prescritos por Deus a Moisés em 613 preceitos (“mitsvor”) da Lei judaica ou
Lei da Tora (EHRLICH, 2010).

Reitera-se que no Catolicismo, a culpa esta associada ao pecado original, ou seja, a
desobediéncia de Adao e Eva a Deus. Isso significa que a decisdo dos dois em comer do fruto
proibido da arvore do conhecimento do bem e do mal resultou em culpa para eles e para toda
a humanidade. O pecado se estendeu a natureza humana. Em decorréncia disso, o homem ¢ a

mulher foram punidos, conforme estd no Livro do Génesis: A mulher passaria a sofrer as
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dores do parto, o0 homem teria de comer com o suor de seu rosto e 0 mais grave: a morte
entraria no género humano, além de ambos serem expulsos do Paraiso (CATECISMO DA
IGREJA CATOLICA, 1993).

O pecado de Adao e Eva, portanto, foi o orgulho de quererem ser iguais a Deus; por
isso, quando assim decidiu, o homem experimentou os conflitos decorrentes da perda da
harmonia inicial, pois, antes de Addo comer do fruto interditado, ndo havia conflito nem
necessidade de decidir, pois a vontade do homem estava sempre em comunhdo com a de
Deus, até porque vivia em perfeita harmonia com o Criador e com toda a obra da criagdo
(CATECISMO DA IGREJA CATOLICA, 1993).

Na doutrina catdlica, o sentimento de culpa estd associado a liberdade e
responsabilidade do homem. Ele experimenta a culpa quando fracassa na sua liberdade e
responsabilidade, ao agir de uma forma 'errada’, quando o poderia ter feito diferente. O
pecado tem importancia na experiéncia da culpa, ao mesmo tempo em que a pratica do pecado
desintegra o ser humano (ALMEIDA, 2010).

No Protestantismo, a perspectiva do pecado original ¢ sustentada pelo que esta escrito
na Biblia Sagrada: “Por isso, como por um s6 homem entrou o pecado no mundo, e pelo
pecado a morte, assim a morte passou a todo o género humano, porque todos pecaram [...]”
(BIBLIA, Romanos, 5, 12). O pecado originou-se do primeiro homem — Addo (COLE, 2004).

Na perspectiva do Espiritismo, ndo existe pecado original. A acdo da serpente
tentadora ndo € outra coisa sendo os desejos da carne e dos sentidos. O pecado original
representa a existéncia humana com todos os seus vicios: o egoismo, o orgulho, a inveja, o
ciime, a ambicdo, o desejo do lucro e a satisfacdo de todas as exigéncias que o luxo, o bem-
estar e o conforto exigem. O Espiritismo admite apenas que o pecado original € pessoal e que
a cada um cabe a responsabilidade de seus proprios atos. (KARDEC, 1995).

Conforme foi visto até aqui, a perspectiva do Judaismo e a do Espiritismo sobre o
pecado original difere da visdo do Catolicismo e Protestantismo. Para as duas primeiras, ndo
existe o pecado original: o pecado de um homem nao pode se estender aos outros, enquanto,
para as duas ultimas, ¢ pacifica a doutrina do pecado de Adao e Eva. Apesar de guardarem
algumas semelhancas entre si, as respectivas religides divergem em muitos pontos de seus

sistemas doutrinarios.
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1.5. A QUESTAO DA EXPIACAO E REPARACAO DA CULPA

Como ja foi mencionado, os conceitos de expiagdo e reparacdo remetem a relagao
entre credor e devedor, da qual se origina a culpa. O credor podia aplicar qualquer penalidade
sobre o devedor para este reparar a divida e como uma forma de compensacdo e satisfagao
pessoal. O credor sentia prazer a medida que via o sofrimento do devedor, ou seja, trocava o
desprazer do dano causado pelo devedor pelo prazer de vé-lo sofrer. Neste contexto,
Nietzsche (2009) afirma que o conceito de castigo considerado como reparagdo se
desenvolveu a margem de qualquer entendimento sobre liberdade, isto €, sob 0 manto da ideia
de que qualquer dano encontra seu equivalente e pode ser compensado, mesmo com a dor de
seu causador.

No Judaismo, o conceito de culpa esta vinculado ao conceito de reparagao, por serem
quase inseparaveis. Isto porque cada ato culpavel subentende uma reparagdo, mesmo que esta
ndo seja mais possivel. Ainda que o pecado original ndo seja um conceito importante para o
Judaismo, para o povo judeu, a culpa proveniente das faltas cometidas deve ser expiada
(SCLIAR, 2007).

O periodo dedicado a pratica da expiacdo come¢a no Ano Novo Judaico (Rosh
Hashana), no primeiro e segundo dia do més hebraico (7ishrei). O Rosh Hashana ndo ¢ um
tempo de festejar, mas de olhar para as faltas cometidas no ano que se findou e transformar as
atitudes e a forma de viver, para que o ano seguinte seja melhor. Porém a expiacdo nao ¢
perfeita se o judeu nao buscar a reconciliacdo com as pessoas que ofendeu ou com quem foi
injusto no ano anterior, pois, para os judeus, ndo se pode pedir perddo a Deus sem antes se
estabelecer a paz com os outros. Sdo dez ‘Dias de Reveréncia’ (Yamim Noraim) que acabam
com o Yom Kipur, o Dia do Perddo ou do Julgamento ou ainda: os Dez Dias de
Arrependimento, considerados os dias mais sagrados do ano, com muita oragdo, jejum e
caridade. Esses dias tém como objetivo ‘afligir a alma’ para que sejam expiados os pecados
do ano que passou e resultem em absolvicao (KESSLER, 2010).

Com o advento do Cristianismo, a questdo da expiacdo dos pecados assume outro
significado. Os antigos rituais de sacrificios de expiagdo realizados no Antigo Testamento,
como a imolacdo de animais consumidos pelo fogo, as obla¢des ou sacrificios de reparagao, ja
ndo eram suficientes para apagar a culpa do pecado original. Segundo a tradicdo crista, a falta
cometida por Adao e Eva sé poderia ser reparada e expiada pelo proprio Deus, pois todos
haviam pecado. Nao havia ninguém puro ou em condi¢des de se oferecer pelos pecadores. O

Cristianismo acredita que, para isso, Deus se tornou homem e quis intervir na luta do homem
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entre o bem e o mal (entre o querer pecar ou ndo) e, por conseguinte, na inimizade que havia
entre Ele e os homens. Para o cristdo, ¢ pelo sofrimento, morte e ressurrei¢do de Cristo que o
homem tem uma vida nova, uma vida eterna (HELLERN ez al., 2000).

O pecado teria destruido o relacionamento de Deus com o homem. Entdo Jesus
assumiu toda a culpa do mundo e sofreu uma puni¢do que era devida aos homens. E assim,
Deus expia a culpa dos homens morrendo na cruz (HELLERN et al., 2000). Nesta esteira, a
questao da culpa ¢ vista também em termos de reparacao.

Ao pecar, o homem tem a intencdo consciente de fazé-lo, mas a partir dai, sente a
punicdo interna provocada pela consciéncia, manifestada na culpa e no remorso, que devera
levar o homem ao arrependimento e a expiacdo. Ademais, existe uma puni¢do externa, através
da religido organizada, que avalia o pecado por meio de uma escala moral que mostra ao
pecador a possibilidade de punicdo em vida ou apds a morte e as formas de expiacdo que o
levardo ao perdao das culpas (SCLIAR, 2007).

A culpa parece ser uma consequéncia pessoal da transgressdo de uma norma. Esta
varia conforme a cultura ou a religido de um povo. Na cultura e religido hebraica, o
sentimento de culpa parece originar-se do ndo cumprimento das regras advindas das leis
morais “divinas” (GARCIA, 2006).

A existéncia de codigos morais e de intérprete, pode se transformar numa cultura da
culpa, partilhada pelo Cristianismo e Judaismo, dando énfase na punicdo para manter padrdes
de conduta. Os que creem no Deus de Israel sao submetidos aos Dez Mandamentos, como Lei
Divina, enquanto, para os naocrentes, o pecado ¢ resultado de imposi¢des sociais, culturais e
politicas (SCLIAR, 2007).

A culpa religiosa esta associada a culpa moral, visto que, quando se desvia dos padrdes
ditados pela moral como certos ou errados, bons ou maus, surgem a culpa e a vergonha. Nao
obstante, esta tltima, no dizer de Kagan (1984), ¢ resultado da censura dos outros e possui um
componente emocional intenso, onde o proprio “eu” ¢ alvo dela.

A religido contribui para comportamentos mais escrupulosos que geram a culpa,
notadamente em pessoas que sdo imbuidas da moral e dos preceitos religiosos. Nao se quer
dizer com isso que a religiosidade seja a causa unica que provoca o mal-estar da culpa, pois
este sentimento ndo depende, exclusivamente, da pratica de alguma religido, mas da propria

consciéncia e responsabilidade do homem (SCLIAR, 2007).
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1.6. ADEFINICAO DE CULPA

No entender de Avila (2007), os termos ‘culpabilidade’ ¢ ‘culpa’ sio utilizados para
designar duas faces de um mesmo fendmeno. Outras vezes, estes termos para serem mais
precisos, sdo usados de modo diferenciado e até em contraposi¢do. O autor advoga que o
termo ‘culpa’, deve designar os aspectos objetivos da responsabilidade de uma agdo ou
omissao perante uma norma legal, enquanto o termo ‘culpabilidade’ € usado para expressar a
vivéncia que a culpa provoca na pessoa. Em outros termos: a culpa, para esse autor, refere-se
a uma realidade objetiva, enquanto a culpabilidade tem carater eminentemente subjetivo ou
psicologico. Nem sempre existe uma relagdo entre ambas. Muitas agdes e omissdes podem ser
vividas sem que haja culpabilidade, apesar da existéncia da culpa objetiva, enquanto outros
fatos podem ser vividos com uma excessiva culpabilidade.

Aquino e Medeiros (2009), por sua vez, propdem uma defini¢do de culpa baseada em
pressupostos tedricos e empiricos no ambito da psicologia. Apés uma andlise fatorial, os
autores sustentaram a validade da Escala Multidimensional de Culpabilidade, no qual dispoe
de uma hipotese basica de que a culpabilidade compreende trés fatores ou trés dimensoes: a
culpa subjetiva, a objetiva e a temporal, como serdo descritas a seguir:

Culpa subjetiva - Esta dimensdo estd relacionada com sentimentos e pensamentos
inadequados, como, por exemplo, sentir culpa por maus pensamentos, desejos proibidos ou ter
inveja.

Collins (2004) compreende que a culpa subjetiva diz respeito ao sentimento de culpa,
remorso, vergonha e autocondenacdo ou, ainda, quando se pensa ou se faz algo considerado
errado ou quando se deixa de fazer alguma acdo que favorega o proéximo. Esta dimensdo ndo
trata de agdes concretas dos individuos, mas aspectos da subjetividade (pensamentos e
sentimentos). Nesses casos, o sentimento de culpa vem carregado de desanimo, ansiedade,
medo de punicdo, pouca autoestima e isolamento.

Culpa objetiva — Esta se refere ao mal-estar (remorso ou arrependimento) relativo

o

o

algo que se realizou ou se deixou de fazer. Um exemplo desse tipo de culpa refere-se
existéncia de algo que o individuo fez a alguém e, justamente por isso, ele sente remorso.
De acordo com Collins (2004), a culpa objetiva ocorre quando alguma norma ¢
descumprida, e o transgressor ¢ considerado culpado, mesmo que ndo se sinta assim. Neste
caso, existe uma infragdo concreta e um responsavel, uma culpa pessoal em que o individuo
viola seus padroes de conduta adquiridos e estabelecidos, resistindo aos apelos da

consciéncia.
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Culpa temporal — Esta culpa esta relacionada com a perspectiva da relacdo do ser
humano com o tempo, associada ao cumprimento de tarefas, a administragdo do tempo para
realizar algo ou estar com entes queridos.

A culpa temporal, mencionada por Tournier (2004), ¢ um sentimento de culpa
proveniente da administracdo do tempo, diz respeito a culpa pela perda de tempo em relagdo
as atividades diarias, profissionais, familiares, gerando consequéncias negativas a saude
psicologica. Também pode estar relacionada com o excesso de ocupagdo profissional, em
prejuizo do contato com a familia € com os amigos. A busca exagerada de trabalho muitas
vezes ¢ uma necessidade de revalorizagdo de si mesmo, na tentativa de compensar a
desvalorizacdo interior ocasionada pelo sentimento de culpa: a pessoa realiza mais tarefas em
vez de enfrentar a culpa. O homem sofre porque sabe que ¢ responsavel por sua falta de
tempo, por ter gasto o tempo a toa, quando poderia ter reformado a propria vida. A dor da
consciéncia também aumenta, porque ele sabe que nao foi capaz de relaxar e se entregar a
contemplag@o que o leva a escolha dos valores. A liberdade para fazer ou ndo fazer alguma
coisa deve vir de uma convicgao pessoal e interior.

A culpa pela falta de organizagao e disciplina do tempo com ‘o que se gasta’ e ‘com
quem se gasta’ pode gerar ansiedade no homem, pois ¢ a sua responsabilidade que estd em
jogo, além da soberania de Deus sobre ele. Como o tempo pertence a Deus, o homem ¢
responsavel por cada minuto que tem. Essa dificuldade aumenta a medida que a idade avanga
e as forgas diminuem tornando a velhice algo sofrido, pois ja ndo ¢ possivel realizar algumas
tarefas que seriam necessarias. Esse também ¢ o caso dos doentes ou invalidos (TOURNIER,
2004).

Indubitavelmente, a culpa estaria relacionada com a violacdo de normas, sejam elas
sociais, legais, morais, €ticas ou religiosas. Ja no contexto religioso, a concepcao de “pecado”,
juntamente com a nog¢do de remissao ou peniténcia, exerceria um poder de reordenar a
normatividade infringida (Guazzelli, 2008). Considerando essa relagdo, o topico a seguir
tratard da concepgdo da religiosidade assumida no presente estudo.

Quanto ao aspecto juridico, a culpa guarda uma semelhanca com a culpa objetiva aqui
estudada. O Direito Penal define a culpa /ato sensu como uma reprovacao, de forma que a
culpabilidade ¢ a culpa em seu estado potencial. Capez (2008), estudioso do Direito Penal, faz

um esclarecimento pertinente sobre a matéria:



31

Culpa em sentido amplo ¢ a culpa que empregamos em sentido leigo, significando
culpar, responsabilizar, censurar alguém, nao devendo ser confundida com a culpa
em sentido estrito e técnico, que € elemento de fato tipico e se apresenta sob as
modalidades de imprudéncia, impericia e negligéncia. (CAPEZ, 2008, p.299-300).

Para Scliar (2007), ndo ha excegao, porque a culpa ¢ um fendmeno universal; existe
em qualquer cultura; ¢ um sentimento humano, profundamente humano. O conceito de culpa
para este autor resume-se no seguinte: ¢ um sentimento de mal-estar, uma sensag¢do de
impoténcia e menos valia pela dor de ter feito algo que ndo se devia fazer ou de ter deixado de
fazer algo que podia ter sido feito, ndo sendo possivel voltar no tempo e ter outra chance. Para
Tournier (2004), a consciéncia pode pesar tanto pela acdo quanto pela omissao.

Na concepgao do filésofo Bertrand Russel (1991), o sentimento de culpa ¢ uma das
mais importantes causas psicologicas da infelicidade na vida do adulto. Este autor nado
aceitava a definicdo de pecado imposta pela psicologia religiosa tradicional, que rotulava na
consciéncia das pessoas alguns atos como pecado. Para ele, o conceito de consciéncia estava
de acordo com os costumes de cada povo. O sentimento de culpa, principalmente nas suas
formas mais importantes, possui raizes no inconsciente: por isso, ndo aparece no consciente
por medo da reprovagao social.

A educagdo moral e supersticiosa pode causar atitudes irracionais € remorsos sem
nenhuma razdo evidente. Para se reduzirem os efeitos negativos de uma educacao moral
imprudente, ¢ preciso examinar as causas do sentimento de culpa irracional, que geralmente
ocorre na infincia, observar o absurdo de seu conteido e rejeitd-lo com firmeza
(RUSSEL,1991).

Quando se fala em culpa, procura-se saber quem ¢ o culpado e qual o erro que foi
cometido. Surge logo a curiosidade em torno dos motivos e da infragdo cometida. Isso varia
entre as diversas culturas e confissdes religiosas, além dos aspectos subjetivos inerentes a
cada caso particular. Ademais, a culpa provoca conflitos psicoldgicos, divergéncias nos
grupos sociais e familiares ¢ no ambiente religioso, pela variedade de mandamentos. Sao
muitas, portanto, as diferencas de pensamentos em relacdo a culpa. Por esse motivo, a
defini¢do dela ndo ¢ pacificada ou pelo menos ndo tem um consenso no meio cientifico.

Wright (1971, p.103) conceitua a culpa nos seguintes passos:

[...] uma condi¢@o emocional desagraddvel diretamente seguida a transgressao, que
persiste até que algum tipo de equilibrio seja restaurado por reparagdo ou confissao e
perddo e que independe de outros saberem da transgressao.
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Azpitarte (2005) explica a culpa como uma dor que invade a pessoa nao por medo de
castigo nem por ter feito o irremedidvel, mas tdo somente em face da pena assumida pela
rejeigdo de um valor moral ou ideal maior. A consciéncia aponta o mau procedimento, mesmo
que este ndo seja visto por ninguém, e recai sobre a propria responsabilidade.

Conforme Garcia (2006, p.4), a culpa “trata-se de uma divida, onde ‘eu devo alguma
coisa para alguém’[...]”. Como a culpa ¢ aquilo que carece e falta, a sua esséncia sO ¢
entendida em face da plenitude e realizagio humana, acrescenta o mesmo autor. Para
Coutinho (2007), a culpa ¢ um sentimento de remorso e vazio que invade a pessoa quando ela
defrauda alguém. O remorso, por sua vez, ¢ o tormento que a pessoa vive quando faz o que
ndo deveria ter feito ou quando deixa de fazer o que deveria ter feito.

O remorso ¢ analisado por Freud (1939) como resultado de uma culpa com causa
evidente e uma autopunicao pelo impulso agressivo externalizado. Para Scliar (2007), a
palavra remorso, que vem do latim remorsu, “tormento”, de remordere, “tornar a morder”,
tem um sentido metaforico: a boca adquire um carater agressivo, tanto nos animais como nos
humanos. A diferenca entre o remorso e a culpa ¢ que esta pode ficar em estado latente e as
vezes se origina do inconsciente, enquanto o remorso sempre nasce no consciente e exige que
a pessoa faca algo para remediar a culpa.

Segundo Scliar (2007), hd uma imprecisdo quanto a defini¢cdo da culpa, por ser um
tema conflituoso. O autor indaga se a culpa ¢ uma emog¢dao ou um sentimento. A palavra
emoc¢ao vem do francés emotion e significa para fora, movimento, agao. E um estado mental,
sem controle da consciéncia, tem origem no sistema nervoso e desencadeia uma resposta de
natureza psicologica e fisioldgica. O sentimento ¢ um estado de consciéncia, provocado por
estimulos externos ou pela memoria. Nao € tdo visivel e convive mais com o pensamento do
que a emogdo. E menos fugaz e pode durar a vida inteira; por isso o autor considera a culpa
um sentimento € ndo uma emogao.

Isso ndo significa que no sentimento de culpa ndo exista emoc¢do. Apenas ela pode ser
imperceptivel. A culpa ¢ um sentimento em que o componente psicoldgico ¢ mais ativo do
que o biologico e o fisiologico. Estes ultimos sdo mais evidentes na emogdo. A culpa ¢
diferente da emocao, além de ser menos visivel aos olhos dos outros, porque se localiza no
ambito mais subjetivo, ¢ menos espontanea do que a emog¢ao. Parece que na culpa existe mais
consciéncia do que na emogao, pois na primeira existe uma reflexao, diferente da segunda, em
que o instinto e o impulso sao mais evidentes. A culpa ¢ um sentimento meramente humano e

universal, porque s6 o ser humano pode refletir em suas atitudes (Scliar, 2007).
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Segundo Scliar (2007), a preocupagdo em alcangar o sentido ¢ uma questdo humana,
que ndo existe no mundo dos animais. O autor traz na sua obra Enigmas da culpa, uma
explicacao fisiologica dada pelo professor de Psicologia da Universidade de Harvard, Jerome
Kagan, segundo o qual, a culpa seria um sentimento exclusivamente humano. O professor
explica que, com a evolugdo filogenética, o nicleo central da amigdala vai ficando cada vez
menor, enquanto o nucleo basolateral e suas conexdes com o cortex pré-frontal aumentam.
Ele conclui dizendo: “[...] os animais podem ter emoc¢des, que dependem da amigdala, mas as
conexoOes da amigdala com o cértex pré-frontal e, portanto, com a sede da consciéncia, s
surgem depois na escala animal.” (KAGAN, 1984). Esse fato ratifica a informacdo de que os
humanos e ndo os animais mostram sinais de perturbacdo quando violam condutas morais
(SCLIAR, 2007).

O autor prossegue afirmando que a culpa gera um grande desconforto no coragao,
parecendo que retira a leveza da alma, a consciéncia tranqiiila, a sensacdo de liberdade
(SCLIAR, 2007). Para a pessoa ndo sucumbir ao tormento da culpa, ¢ importante ndo reprimi-
la, mas ao contrario, expressa-la por meio do perdao ou da reparacdo do dano causado a
outrem. Dessa forma, a pessoa experimenta uma sensagdo de bem-estar por ter enfrentado o
sentimento que a esmagava.

Segundo Garcia (2006), a nocdo de culpa ¢é complexa porque envolve aspectos
filosoficos, teologicos e psicologicos, além do termo ser associado a angustia e a um mal-estar
interno. A culpa ¢ a transgressdo de alguma regra, seja ela social, legal, moral, ética ou
religiosa, que causou dano ou ndo a alguém. O homem, por sua vez, sO aceita as regras
impostas pela cultura porque se sente culpado. A culpa na dose certa demarca limites, valores
e ética, enquanto as pessoas com desvio de cardter sdo capazes de ultrapassar regras sem
arrependimento (SCLIAR, 2007).

O sentimento de culpa nao seria visto como negativo, apos o cometimento de uma
falta, pois sua fungdo seria chamar o infrator a responsabilidade e a preservacdo dos valores
vigentes, sob pena de perder-se a dignidade do homem (AZPITARTE, 2005). Preocupante e
até perigoso seria a indiferenca ou a falta de consciéncia de quem fez algo negativo ou
prejudicial a alguém, porque poderia caracterizar uma personalidade patologica.

Grun (2005) ressalta que atualmente as pessoas ndo tém muita nogdo do que seja o
pecado e a culpa. O pecado que seria a transgressdo dos mandamentos, j4 ndo causa tanta
culpa. Apesar disso, ndo ¢ raro encontrar pessoas envolvidas no sentimento de culpa e, em
muitos casos, reincidentes. Isto significa que, embora nado se tenha consciéncia do pecado, a

culpa continua perturbando a pessoa. Se por um lado, hoje existe uma redugdo da consciéncia
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da culpa, por outro, parece haver um excesso de sentimentos de culpa. Nao s6 os consultorios
de psicoterapia reafirmam tal assertiva, mas os confessiondrios. Nao sdo poucos 0s casos
trazidos aos psicologos e sacerdotes para solugdo do desconforto das pessoas que se sentem
culpadas ou culpam os outros.

Grun (2005) sugere que os psicologos ajudem os pacientes a distinguirem a culpa real
do sentimento de culpa, porque muitos sentimentos de culpa ndo expressam culpa verdadeira,
mas falta de esclarecimento, pouca autoestima ou acusacdo do superego. As pessoas se
culpam até por ndo atender as expectativas dos outros e por perceber a propria agressividade.
Em vez de integrar com ela o seu contetido de vida, utilizam-na contra si mesmas. O papel da
religido e da psicologia ¢ ajudar a pessoa a distinguir o que seja culpa verdadeira e sentimento
de culpa.

Assegura Grun (2005), que nao hd como camuflar para si mesmo os sentimentos de
culpa, sejam eles justificados ou ndo. A culpa mal resolvida ou reprimida pode provocar
reacdes diversas no organismo € na mente, tais como angustia, depressdo, irritacdo,
intraquilidade, apatia e até falta de sentido na vida, resultado de uma verdade nao assumida
com consciéncia e responsabilidade.

Como ja foi afirmado, as pessoas ndo compreendem mais o conceito tradicional de
pecado; contudo, parece que a indiferenca aos mandamentos da Lei Divina ndo livra o homem
do sentimento de culpa e que ele s6 consegue se livrar da imposi¢do dos mandamentos e
valores mediante esse sentimento. Desta forma, justifica-se a culpa para nao se ter consciéncia
dela, pois seria doloroso assumi-la. Entdo, projeta-se no outro esse sentimento desagradavel
para se evitar a destruicdo da auto-imagem idealizada (GRUN, 2005).

A culpa reprimida traz a tona sensagdes negativas, como o medo, o entorpecimento da
vida, que dificultam a percepcao da culpa real e, portanto, a perda da humanidade (GRUN,
2005). Para se evitar a “desumanidade” consigo mesmo, pela culpa reprimida, € preciso que o
homem assuma a culpa e a responsabilidade, caso estas sejam reais. A partir dai, ele deve
atribuir um novo significado ao sentimento de culpa e retomar a humanidade perdida. A
sensagdo de ter feito algo com sentido, por exemplo, parece neutralizar a culpa (SCLIAR,

2007).
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1.7.  CULPA MORAL

O homem, quando infringe as normas morais, vivencia a culpa ou a vergonha. Para se
entender a culpa moral ¢ preciso entender o significado deste adjunto. Ela é constituida por
um conjunto de costumes, crencas, valores, normas pessoais € sociais, transmitidos pela
familia, religido e sociedade. Em geral, ela dita o que ¢ certo e errado, o que ¢ bom ou mau. O
comportamento moral, que resulta do julgamento moral, ¢ um processo cognitivo, racional e
de avaliacdo do sentimento moral, que tanto pode ser positivo, se ¢ fruto do dever cumprido,
como negativo, quando ¢ igual ao sentimento de culpa (SCLIAR, 2007).

Para Avila (2007), a culpa é o tema relacionado com a moral mais estudado pela
psicologia. O autor sugere que, antes de tudo, ¢ preciso saber qual a origem da moral.
Segundo ele, existem algumas controvérsias quanto a essa questao. Questiona-se se a moral ¢
inata ou aprendida. Tanto um como outro aspecto constituem a origem da moral. Avila (2007)
afirma que alguns estudiosos explicam a origem da culpa a partir de um fundamento
biologico, que, apesar de sua pouca sustentabilidade, tem outra forma de ser abordado através
do estudo da empatia, que ¢ a preocupagao com os outros € seus sentimentos. Esta ¢ a
motivagdo principal para a ajuda e preocupagdo mutua, tornando-se um componente inato da
moralidade.

A génese da moral também pode ser explicada mediante o processo de socializagao.
Ao mesmo tempo, nao ha como duvidar da importdncia da aprendizagem social para a
formagdo dos comportamentos morais, principalmente, por intermédio dos pais e educadores.
Apesar de o Behaviorismo ter explicado a moralidade por meio da aprendizagem, foi Piaget
que situou a moral a partir da psicologia, com sua pesquisa sobre o desenvolvimento do juizo
moral (AVILA, 2007).

Conforme Piaget (1994) existem dois tipos de moral. O primeiro diz respeito a Moral
da Coacdo ou Heteronomia, cuja regra ¢ imposta pelo adulto a crianca e esta a ela deve
obedecer. Seus atos sdo avaliados como ‘bons’ ou ‘maus’, dependendo da obediéncia ou
desobediéncia a regra. E uma moral que ndo provém da consciéncia, mas da imposi¢do da
autoridade. O juizo moral ¢ recebido de fora para dentro, uma vez que a crianga nao tem um
raciocinio critico. O segundo esta relacionado com a Moral da Cooperagdo ou de Autonomia,
quando ja existe na crianca uma autonomia da consciéncia e ela obedece as regras apos
distinguir por si mesma o que ¢ bom ou ruim, independente de qualquer pressdo social. A
autonomia moral ocorre quando ela percebe, através da consciéncia, que a reciprocidade e a

cooperagdo sao importantes nas relagdes sociais. A consciéncia da crianca reconhece que, para
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existir uma a¢do moral, ¢ preciso o respeito mutuo e a responsabilidade, gerando nocdes de
justiga e cooperacdo, baseadas na discussdo e na reciprocidade (PIAGET, 1994).

Piaget (1994) afirma que o sentimento de justi¢a cresce na crianga a partir do exemplo
de vida dos adultos; no entanto, depende para se desenvolver, tdo somente, do respeito mutuo
e da solidariedade entre a crianga e seu grupo social. Para entender a nogdo de justica das
criangas, Piaget procurou interroga-las para saber como julgavam as sangdes.

O autor acima assinala que existe a justica imanente, a justica retributiva e a justica
distributiva: na primeira a crianca acredita que suas mas ag¢des sao punidas por alguém
superior ou por sangdes que emanam das coisas (desgraca, tropegdo, perda); a segunda diz
respeito a infragdo que ocasiona a ruptura do elo social, provocando o que o autor chamou de
sancao expiatdria ou de reciprocidade. H4 uma proporcionalidade entre o ato € a sangdo. A
distributiva tem a ideia de igualdade de direitos e obriga¢des. Ha injustigca, por exemplo,
quando uma institui¢do favorece uns as custas dos outros.

De acordo com Piaget (1994), existem dois tipos de reacdo as sang¢des. Para alguns, a
sancao ¢ justa e necessaria e quanto mais severa mais justa. Decorre da moral de heteronomia.
Para outros, a expiagdo nao constitui uma necessidade moral. As inicas san¢des que sao justas
sdo as que exigem restituicdo ou que fazem o culpado suportar as conseqiiéncias de sua falta
ou consistem num tratamento de reciprocidade (moral de reciprocidade), mas podem gerar a
vinganca. Na justica distributiva, a san¢do ¢ igualitaria para todos os infratores, independente
do delito. A punicao, para Piaget (1994), ¢ inutil, sendo a repreensdo e a explicagdo mais
eficazes do que o castigo.

Segundo o mesmo autor, as sangdes seguem dois principios: todo ato julgado culposo
pelo grupo social consiste na violagdao das regras e na quebra do elo social. Sao dois os tipos
de sang¢do ou justica retributiva: a san¢ao expiatéria € a sancao por reciprocidade. A primeira
se configura pela coacdo e imposi¢do das regras pela autoridade. O infrator, para recolocar as
coisas em ordem, ¢ conduzido a obediéncia com um sofrimento de acordo com a gravidade da
falta, mesmo que esta seja arbitraria. Nao existe relacdo entre o contetdo da sancdo e a
natureza do ato. Na segunda sancdo, caso a regra seja violada, ndo ha necessidade de
recolocar as coisas em ordem nem de repressao de fora para se impor respeito a Lei. Basta
que se coloque em acdo a reciprocidade e o individuo sinta os efeitos e compreenda o
significado de sua falta. Para isto, o grupo social se afasta do infrator com a intenc¢do de fazé-
lo compreender que o elo social foi rompido. Ha uma relacao entre a falta e a punicao.

No estudo de Piaget (1994), a compreensao sobre o julgamento de justica retributiva

feito por criangas ocorre conforme a evolugdo e desenvolvimento delas. Em entrevista, Piaget
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percebeu que as criangas menores insistiam em reconhecer que a puni¢do mais justa deveria
ser a expiatoria, para evitar a reincidéncia (moral de heteronomia). Para elas, a san¢do tem
conotagdo de castigo e faz o infrator sentir a gravidade de sua falta. Por outro lado, com a
evolugdo da idade, a tendéncia era a crianga escolher a sancao de reciprocidade, de carater
mais preventivo (moral da autonomia e da cooperagdo). Esta indica ao culpado a quebra do
elo de solidariedade.

Levando em consideracdo o que foi explicitado acima, percebeu-se que a moral de
expiacao teve muita influéncia sobre o comportamento das criangas, mas, a medida que a
faixa etaria delas aumentava, o julgamento em relagdo a justiga retributiva evoluia da sang¢ao
expiatdria para a san¢do de cooperagdo. O que importa ndo ¢ mais compensar ou retribuir a
falta por um sofrimento, mas fazer o culpado compreender que ele rompeu o elo de
solidariedade. A justica que tende a prevalecer com o desenvolvimento da crianga ¢ a

distributiva ou igualitaria e ndo mais retributiva ou de reciprocidade.

1.8. PERSPECTIVA PSICOLOGICA DA CULPA

A culpa ¢ estudada e estd presente a religido e a outros campos do conhecimento
humano; no entanto, ¢ na psicologia que assume um carater individual e ¢ denominada de
sentimento de culpa. Entretanto, ¢ na psicandlise que seu estudo ¢ mais aprofundado e adquire
a designacdo de complexo de culpa (PINTO, 2005). Segundo Perez (2000), Freud debrugou-
se sobre o estudo do sentimento de culpa, considerando-o um conflito entre o ego e o
superego.

De acordo com Freud (apud GARCIA, 2006), se ndo ha conflito ndo ha culpa. Para a
psicandlise, a dicotomia entre o que o individuo gostaria de ser (eu ideal) e o que realmente
ele ¢ (eu real), desencadeia o sentimento de culpa pelo fato de o ego ser o que nao ¢ — culpa
existencial.

Na teoria cognitivo-comportamental de Beck (1997, apud PINTO, 2005, p.156), a
culpa “[...] ¢ o resultado de uma percepgao distorcida da realidade, associada a ativagao de um
conjunto de variaveis cognitivas intervenientes nesse processo perceptivo.” Isso significa que
a resposta, que sera dada ao estimulo da culpa, serd determinada pelas crengas e atitudes

desadaptativas, ou seja, as estruturas cognitivas desenvolvidas desde a infincia.
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Na fenomenologia, podem ser citados Karl Jaspers e Henry Ey (1979, apud PINTO,
2005). Estes autores entendem o sentimento de culpa mediante a observacao dos fenomenos
individuais. O primeiro entende que ha uma divisdo dos fenomenos em quatro grupos e atrela
a culpa as experiéncias de vida do individuo como um fendmeno consciente e observavel.
Para o segundo, que ¢ mais humanista, o sentimento de culpa adquire um carater patolégico e
importante na vida do homem, provocando um bloqueio no desenvolvimento psiquico e até na
personalidade.

Segundo Grun (2005), o homem se esquiva da prépria verdade; por isso se torna
culpado. A culpa consiste numa dissociacdo que € a negagdo e inaceitacdo do pecado ou da
culpa em si mesma, ou seja, a pessoa reprime e ndo assume o que a faz sentir-se culpada,
impossibilitando o seu amadurecimento, conseqiiéncia natural da aceitacdo de suas limitagdes
e imperfeigoes.

Freud (1939) afirma a existéncia de trés estruturas psiquicas: id, ego e superego. O id
representa os instintos em acdo, que agem de forma inconsciente, pois nele ndo ha
pensamento logico. O ego desenvolve-se a partir do id, e tem contetdos pré-conscientes e
inconscientes. O superego € uma instancia criada a partir do ego, onde parte das forgas
inibidoras externas ¢ internalizada, confrontando o ego com suas criticas e proibicdes.

O superego ¢ uma espécie de juiz severo do comportamento. Conforme o Pai da
Psicandlise, a tensdo entre o superego € o ego, ao qual este ¢ submetido, ¢ chamado de
conflito, que gera o sentimento de culpa, expressado na necessidade de punigdo. Esse conflito
acontece no inconsciente porque a consciéncia moral esta intimamente ligada ao superego, ao
internalizar os valores morais, sociais e as proibi¢cdes (FREUD, 1927, 1931).

Freud (1927, 1931), ao estudar o desenvolvimento psicoldgico da crianga, descobriu a
origem do sentimento de culpa, o qual, para ele, tem duas origens. A primeira, que ocorre no
inicio das relagdes de afeto com os parentes mais proximos, ¢ a necessidade de punigcdo. O
sentimento de culpa estd sempre relacionado com os relacionamentos familiares. O medo da
crianga ¢ o de ser punida pelos pais e perder o amor deles por ndo haver correspondido as
expectativas paternas. Este medo provoca na crianga sentimento de desamparo, tensdo e
culpa. A segunda provém do medo do superego. (OLIVEIRA; CASTRO, 2009).

Além disso, Freud (1937, 1939) explicou o sentimento de culpa através do totemismo,
um sistema primitivo de religido. O totemismo era constituido de varias proibi¢des e
rendncias instintuais, como adoracao do totem. De tal sistema ele tomou a hipotese, a partir de
Darwin, de que os seres humanos viviam em hordas, governadas por um macho despotico

mais velho, que se apossava de todas as fémeas, inclusive as filhas e castigava os filhos, que
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ficavam longe, sendo ora castrados, ora mortos. Estes, revoltados, matavam e devoravam o
pai. Em lugar do pai era colocado um animal especifico, que ndo podia ser morto e devia ser
adorado como totem.

Outra proibi¢do ou tabu existente era a exogamia, isto ¢, os irmaos, para viverem em
paz uns com o0s outros, renunciavam as mulheres, por cuja causa haviam matado o pai.
Renunciavam, ainda, a concessdo dos direitos iguais e a inclinagdo a rivalidade entre si
(FREUD, 1937, 1939).

Freud (1913, 1914, 1937, 1939) discorda da visdo judaico-crista, segundo a qual, a
culpa tem sua origem no pecado de Adao e Eva. Ele suscita a hipotese de que a génese da
culpa reside no crime de parricidio (teoria formulada no artigo Totem e Tabu), crime principal
da humanidade, que consiste em engolir o corpo do pai e assim internaliza-lo. A partir dai,
deriva a culpa filial, tornando o pai mais forte do que o era quando estava vivo. A culpa
inspirou dois tabus: o do proprio parricidio e o do incesto.

Na obra O mal-estar na civilizagdo, Freud (1927, 1931) trata da culpa. Para ele, fazer
algo ‘mau’ ¢ um conceito simplista de culpa, pois muitas vezes sé a intengdo de fazé-lo ja
provoca o referido sentimento. O que ¢ mau nem sempre significa algo prejudicial, mas pode
ser algo prazeroso para o ego. Como ja foi comentado, a crianga, para ndo perder o amor de
seus pais, sabe que deve deixar de fazer algo que queria ou algo ‘mau’. Perder o amor de
quem se ¢ dependente significa perder a segurancga e ficar desprotegido. Freud afirma que isso
¢ a ma consciéncia, apesar de nessa fase, o termo apropriado nao ser culpa, mas o medo da
perda do amor. Nos adultos, isso s6 ¢ modificado pela substituicdo dos pais pela comunidade
ou outra autoridade, pois neste caso a preocupacgdo nao ¢ deixar de fazer o que € proibido, mas
apenas ser descoberto.

Para Freud (1927, 1931), o contexto social em que a pessoa esta inserida também
impde um superego, cuja influéncia produz uma evolucao cultural. Assim, além da influéncia
do superego individual, existe a influéncia do superego coletivo, que estabelece normas que,
se ndo sdo observadas, resultam em punicdo pela consciéncia. Segundo Oliveira e Castro
(2009), estas consideragdes ajudam a entender como a culpa se propagou e cresceu no
Ocidente, através de uma cultura de pressdao dominante sobre o individuo, € como a histéria
do homem ocidental pode explicar a culpa nos dias de hoje.

Para Jung (2008), a culpa depende do livre-arbitrio; portanto, ela ndo ¢ inata ao
homem para que nela incorra de forma inevitdvel. Quando ele comete uma falta sem
explicacdo, precisa partir do principio da ma consciéncia e da autocritica para entender as

razdes do proprio comportamento, como entender o que levou o homem a agir de um jeito ou
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de outro. A mé consciéncia, além de contribuir para a descoberta de coisas inconscientes,
possibilita ao homem invadir a entrada do inconsciente.

Perez (2000) assinala que o século XX ganhou nova visdao de conhecimento sobre o
tema, através de Freud:

Nao sabemos se 0 nosso século foi mais ou menos dominado pela culpa. Podemos,
entretanto, afirmar que uma nova dimensao lhe foi atribuida e que Sigmund Freud
foi o artifice dessa modificagdo. A psicanalise propicia-nos, assim, uma nova leitura
da culpabilidade, do que se destaca como sentimento de culpa. (PEREZ, 2000, p.
2)

Apesar da contribui¢do freudiana, ndo se pode considerar apenas a leitura sobre a
culpa vista através das lentes de Freud. Para a psicanalise, existe uma diferenca entre a culpa
religiosa e a culpa resultante da consciéncia moral atrelada ao sentido de uma falta. Enquanto
na religido a tendéncia ¢ a de eliminar o pecado, para a psicanalise, a culpa ndo pode ser
removida (PEREZ, 2000).

Diante do que foi contextualizado através da revisdo da literatura, é possivel dizer que
a culpa existe, ora de modo real, ora de modo ilégico ou irreal, no homem que ¢ dotado de
valores e estd apto a fazer suas proprias escolhas. O que varia € a percepgdo que cada pessoa
tem de suas atitudes e responsabilidades perante suas decisdes ou ainda, conforme a cultura de
cada povo ou nag¢do. Como o pecado ¢ considerado pelas religides uma ofensa a Deus e a sua
lei (LA BROSSER et al., 1989), ¢ possivel que uma pessoa que considere a religiosidade um
valor importante, e assim introjete as normas e preceitos de sua religido, experimente esse
sentimento de mal-estar, quando violar um mandamento divino, muito mais do que alguém
que ndo tenha a religido como um valor pessoal.

Considerando-se que a culpa pode ter relagdo com a religiosidade e o sentido da vida,
torna-se necessario, também, aprofundar esses conceitos € confronta-los entre si, o que sera

feito no proximo capitulo.
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2. RELIGIOSIDADE E SENTIDO DE VIDA

Antes de qualquer referéncia sobre religiosidade, ¢ imprescindivel fazer algumas
distingdes entre esta, religido e espiritualidade, porque muitas vezes t€ém esses trés aspectos
confundidos ou considerados de mesmo significado.

Pinto (2009) diz que, diferente da religiosidade, a espiritualidade é propria da natureza
do homem, pois se existem pessoas nado religiosas, ¢ impossivel uma pessoa nao-espiritual.
Portanto, a espiritualidade ¢ essencial a personalidade, mas pode ser cultivada ou nao,
enquanto a religiosidade ¢ parte acessoria.

Na visdo de La Brosse et al., (1989), a espiritualidade ¢ o carater daquilo que se opde a
materialidade; por isso, justifica-se o étimo semantico da palavra ‘espirito’, que em hebraico ¢
ruah e significa sopro, vento.

As ciéncias sociais costumam definir a religido como um conjunto de crengas,
praticas, simbolos, através dos quais, as pessoas, consoante 0 momento histérico e cultural de
cada povo, ttm uma relacdo com o mundo sagrado. Para a psicologia da religido,
“religiosidade” e “religido” sdo conceitos mais antigos do que o conceito de espiritualidade, o
qual ¢ recente para a psicologia cientifica. Antes de decidir ou ndo por uma religido, o homem
sempre estd envolto com a fé, pelo simples fato de que se preocupa com a forma de ordenar a
vida e torna-la digna de ser vivida. Na verdade, as religides sdo muito semelhantes,
principalmente naquilo que ¢ propriamente humano (VALLE, 2009).

Segundo Valle (2009), a religiosidade ¢ a experiéncia pessoal com o transcendente,
distinta da religido, que ¢ a matriz, origem instituida. Essa relacdo ndo se da apenas de forma
individual, mas ocorre por meio de atividades preestabelecidas, como se vé nos cultos e ritos
de qualquer institui¢do, enquanto a espiritualidade, segundo Amatuzzi (2008, apud
PESSANHA E ANDRADE, 2009), diz respeito a um fendmeno individual.

No dizer de Pinto (2009), a defini¢do de religido implica a presenga de alguns
elementos, como a orientagdo de normas morais, a presenga de mitos, de ritos e simbolos, da
comunidade social, além da relagdo que ela pode ter com a espiritualidade. Para Giovanetti
(2004, apud PINTO, 2009), a espiritualidade, diferente da religiosidade, antecede a religido,
enquanto a religiosidade tem sua origem na religido e trata da relacdo entre 0 homem e um ser
transcendente. A espiritualidade ndo ¢ necessariamente a relagdo com um ser superior, mas a
busca do sentido da existéncia.

A religiosidade ¢ uma das vias de manifestacdo da espiritualidade, mas ndo ¢ a unica,

até porque existem pessoas de extrema religiosidade e nenhuma espiritualidade. Pode haver
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pessoas que, por sua vez, se autodefinem como atéias ou agnosticas e, contudo, de muita
espiritualidade. Assim, ¢ possivel que uma pessoa religiosa seja espiritualizada, mesmo sem
nenhuma crenga religiosa. Quando ha o encontro entre a espiritualidade e a religiosidade, o
homem se pergunta sobre o sentido ultimo da vida. A espiritualidade procura a significacao da
existéncia na propria existéncia, enquanto a religiosidade busca o sentido além da vida, o
sentido ultimo (PINTO, 2009).

De acordo com Vergote (2001, apud AMATUZZI, 2008), religiosidade define-se como
uma atitude ou uma maneira de ser perante algo ou alguém, expressa por meio de palavras e
comportamentos. O conceito de atitude, para o autor, ndo se dissocia da pessoa, pois implica
uma tomada de posicdo que vai além do comportamento religioso reativo das emocdes e
pressdes do ambiente, onde a consciéncia tem um papel relevante para o adulto que assume
suas agoes e reacoes.

Para Valle (2009), a religiosidade apresenta dois elementos: um substantivo, que faz o
homem tocar o limite e ter uma percep¢do original do sagrado, mediante uma experiéncia
pessoal e unica, mesmo supondo a existéncia da comunidade; o segundo elemento diz respeito
ao cargo do religioso, que so se torna tal na relagdo com o outro e, a partir dai, com o Ser
superior.

De acordo com a pesquisa de Paiva (2008), os primeiros estudos sobre a psicologia da
espiritualidade ocorreram na Holanda, na escola de Nijmegen, tornando-se conhecida para os
americanos a partir da década de 1960, época do aparecimento da Psicologia Humanista. A
Escola de Nijmegen contribuiu para a retirada do objeto religioso da Psicologia da Religido,
dando guarida a dimensdo do sentido Ultimo e possibilitando a entrada da espiritualidade na
contemporaneidade da Psicologia da Religido.

Para Pessanha e Andrade (2009), a espiritualidade pode ser reconhecida sob dois
pontos de vista: o primeiro esclarece que ela esta indiscutivelmente ligada ao sagrado; o
segundo afirma que pode ndo existir essa ligacdo. Ainda se pode dizer que a espiritualidade
trata da busca do significado da vida e da relacio com a transcendéncia. A pessoa
espiritualizada, mesmo com toda a sua devoc¢ao, nem sempre possui uma crencga religiosa ou
participa de uma religido institucionalizada.

De forma anéloga, Paiva (2008), em seus estudos comparativos sobre religiosidade e
espiritualidade, esclarece que esta ultima implica autonomia em relacdo a uma institui¢ao
religiosa e caracteriza-se pela busca do sentido. Quanto a isso, as duas se encontram, ja que

acreditam na existéncia de um sentido e de uma finalidade da vida. Outra semelhanga ¢ que
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uma e outra costumam aparecer nos momentos de crise e de adversidade. No ambito social, a
religiosidade tende a superar a espiritualidade no apoio a satide mental e fisica das pessoas.

Segundo alguns cientistas, como Pargament (1999, apud PAIVA, 2008), a diferenca
entre espiritualidade e religido se da de duas maneiras: primeiro, entende-se a religido como a
parte organizacional, do ritual, do ideologico, ao passo que, a espiritualidade coincide com o
pessoal, com o afetivo e com o experiencial. Acrescenta o autor que a religido impede o
potencial do homem, enquanto a espiritualidade procura por um sentido, uma unidade e uma
transcendéncia.

Para Giovelli et al. (2008) a espiritualidade, por anteceder a religido, pode estar ligada
ou ndo a ela. A religido, para ele, ¢ a organizacdo de culto e doutrina partilhados por um grupo
e a religiosidade, por sua vez, ¢ uma extensao da religido, implicando crenga e pratica de um
determinado culto religioso. Como nao existe uma concordancia entre estes conceitos nem ha
uma jungdo entre espiritualidade e religiosidade, esta Ultima se diferencia da primeira pela
sistematizagdo de suas praticas e doutrinas divididas entre um grupo.

A religido como forma institucional de manifestacdo do sagrado e do transcendental

foi definida por Durkheim (2008, p.79) nos seguintes termos:

[...] um sistema solidario de crencas seguintes e de praticas relativas a coisas
sagradas, ou seja, separadas, proibidas; crengas e praticas que unem na mesma
comunidade moral, chamada igreja, todos os que a ela aderem.

Eliade (2008), representante do método fenomenoldgico-religioso, ndo se vé na
obrigacdo de conceituar religido, mas tenta explicar a experiéncia do homem religioso. Ele
retoma a categoria do sagrado e a transforma juntamente com a do profano em base de seu
projeto. Na experiéncia religiosa, ¢ necessario entender que, para o homem religioso, existe
uma diferenca entre sagrado e profano. Conforme esse autor, o homem arcaico considerava o
cosmo sagrado, pois toda realidade era tida como sagrada. Assim, tudo o que esta fora do real
¢ profano. A distingdo entre um e outro estd na ruptura da ordem qualitativa e, apesar das
imposicdes e regras do sagrado, este guarda em si um valor existencial porque se refere a
fundagdo ontoldgica das coisas. Quando o homem encontra o espago sagrado, ocorre a criagao
do mundo, porque o sagrado delimita o ponto fixo, o centro de tudo, a ordem. O espago
sagrado ¢ o Unico que ¢ real, que tem significado, enquanto o espago profano ¢ homogéneo,
amorfo e representa o caos.

Na visdo antropologica de Geertz (1989, apud AQUINO, 2009), a religido ¢ produtora
de valores sociais, porque ela tenta prover de significados os sujeitos para que estes

interpretem suas experiéncias € guiem suas condutas. Esses significados estdo por tras dos
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simbolos sagrados que expressam para aqueles que acreditam o modo de ver o mundo e o de
se comportar, promovendo um sentido normativo para a organizagao da vida.

Valle (2008), retomando o conceito de espiritualidade, sob um olhar psicolégico, diz
que ela ¢ algo inerente a vida das pessoas em cada época e ndo estd em oposi¢cdo ao que €
material ou mundano e nem nega a natureza do homem. E a expressdo do sentido mais
profundo da identidade e vivéncia real da pessoa. Nesta esteira, o espiritual ajuda o homem a
ultrapassar o biologico ¢ o emocional de suas experiéncias e reconhecer o sentido da
existéncia que esta orientada para o porqué ultimo da vida, sem precisar fugir de suas
realidades, mas bem ao contrario, comprometer-se com elas.

O interesse da psicologia no estudo da religido deu-se um pouco tardiamente, tendo
ocorrido por volta do século XX quando as ciéncias da religido estavam florescendo. Freud
foi um dos primeiros autores a se manifestar de forma negativa em relagdo a religido. Para ele,
a atitude religiosa ¢ uma patologia ou transtorno neurotico, reduzindo o fendmeno religioso a
um epifenémeno do complexo de Edipo (AQUINO et al., 2009).

Para Freud (1927, 1931), a religido representa uma distor¢ao neurodtica da realidade.
Ele comparava os atos obsessivos e repetidos das pessoas neuroticas aos rituais coletivos dos
fiéis em suas religides e mostrava esta diferenga: na religido, os rituais servem para gerenciar
os atos antissociais; por isso, hd o reconhecimento social; nas neuroses obsessivas, as pessoas
sdo rotuladas de doentes. Para ele, a religido ¢ totalmente supérflua e a religiosidade uma
expressao de infantilidade.

Jung (2008), embora tenha visto o religioso no inconsciente, desviou a religiosidade
inconsciente para o id, dando-lhe uma localizagdo falsa, retirando do eu a responsabilidade e
decisdo pessoal pelo elemento religioso. A religiosidade ¢ essencialmente instintiva e estd
ligada a arquétipos religiosos, que fazem parte do inconsciente coletivo. Para Hock (2010),
Jung reduz a religido a um processo meramente intrapsiquico.

No entender de Prandi, um dos estudiosos das Ciéncias das Religides, falar de religido
sO € possivel correlacionado-a com o atributo histérico. Nos termos do autor “Se quiser falar
de religido, so6 se pode fazé-lo historicizando o termo, isto ¢, ligando-o a um atributo que o
prende a historia”. (PRANDI, 2007, p. 273).

Situando historicamente a religiosidade vivida entre o século XIII e o século XVIII,
pode-se dizer que esta foi a época de maior intensidade da culpabilidade no Ocidente.
Segundo Prandi (2007), no final do século XVIII, ocorreram muitas transformagdes na

politica, na vida social, econdmica, além das descobertas de culturas até entdo desconhecidas.
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Para o referido autor, em cada época existia um contexto historico especifico que
influenciava a religido e, por sua vez, tornava dificil o problema de unificagdo de sua
defini¢do no campo académico. Com o advento do Iluminismo, por exemplo, seus adeptos
faziam severas criticas a religido, principalmente ao Cristianismo, resultando numa
diversidade de interpretacdes, baseada nas novas visdes de mundo que foram surgindo para os
intelectuais que estudavam a religido.

Muitos filésofos nao aceitavam o termo religido porque este era imediatamente
relacionado com o conceito de Cristianismo, como ¢ o caso do filésofo e tedlogo alemao,
Schleiermacher (apud PRANDI, 2007). Este filosofo recomendava aos intelectuais nao
abordar nos seus estudos uma unica religido, para ndo incorrerem na imprecisdo, mas
examinar todas. Ele queria definir religido na sua esséncia, opondo-se ao que era sustentado
na época da razdo e das Luzes. Além disso, existia o problema da etimologia do termo
religido, bastante questionado na época.

Esta palavra so era reconhecida como tal pela tradi¢do romana. As culturas antigas e
extra-européias nem sequer reconheciam religido com o mesmo sentido que o Ocidente
adotara ou como a entendia o Cristianismo. O termo religido foi rejeitado, nessa época,
porque se alegava que ndo preenchia nem abrangia a complexidade e multiplicidade das
religides existentes. Entdo, fazia-se um forte apelo para o conhecimento e defini¢do desse
termo (PRANDI, 2007). A partir dai, com o declinio da hegemonia crista, percebeu-se que o
Cristianismo nao era a unica religido, mas uma entre muitas outras. Entdo muitos foram os
estudos dos fildsofos e tedlogos, na tentativa de esgotar o significado da palavra religido.

A academia da época passou a criticar as tradi¢cdes da religido cristd e exigir uma
sistematizagdo do estudo das religides. O Iluminismo contribuiu fortemente para tais
exigéncias que culminaram no surgimento, na metade do séc. XIX, de uma disciplina
chamada histodria das religides, a qual pretendia um estudo comparado das diferentes tradi¢coes
religiosas até entdo conhecidas, com o objetivo de reconstruir a histéria da evolugdo religiosa
da humanidade. Somados a tudo isso surgiram estudos e interpretagdes de fatos religiosos,
com o uso de novos métodos, os quais reafirmavam a exigéncia iluminista de uma ciéncia da
religido capaz de reunificar as contribuigdes das diferentes disciplinas e a integracao dos
conhecimentos historicos (PRANDI, 2007).

Nao obstante, a divida semantica continuava. Isto porque o termo religido tinha
origem latina e em muitos lugares nem sequer era conhecido. Para muitas culturas, tem um
significado diverso do que se entende no Ocidente. Para a tradicdo romana, ¢ a escrupulosa

observancia dos ritos e atos de devocdo a divindade, afora outros tantos significados dados a
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esse termo por filésofos que sempre tentavam abranger o maximo da esséncia da palavra
(PRANDI, 2007).

Um deles foi Lactancio, que, para atender as novas exigéncias do Cristianismo,
rejeitou a leitura ciceroniana e afirmou que o latim religio derivava de religare e nao de
relegere. Na verdade, passar de religio para religare significava restaurar este substantivo para
representar a dignidade da dependéncia da criatura ao Criador. O objetivo do escritor latino-
cristao no estudo do termo religio foi o de exprimir tanto o conceito de transcendéncia crista
como a relacdo de fé instaurada pelo Cristianismo, do ponto de vista humano e divino.
(PRANDI, 2007).

Com o tempo, surgiram outras defini¢des modernas de religido. A critica iluminista, de
certa forma, foi positiva ao abrir as portas da religido para a ciéncia. O debate sobre esse tema
foi mais intenso no séc. XIX, época de grandes transformagdes como o descobrimento de
novas colonias e com elas novas culturas que desafiavam a capacidade de leitura tanto do
Ocidente como das outras sociedades com que ele se relacionava. As defini¢des de religido se
polarizaram entre a substantiva e a funcional. A primeira, voltada para a esséncia e
transcendéncia, de conotagdo mais filosofica e mais teologica. A segunda tentava responder
qual a origem da religido e o seu papel na sociedade. Tais defini¢des nem sempre eram claras.
Existiam autores que mesclavam uma e outra defini¢do. Isso porque, com uma defini¢do inica
e exclusiva, corria-se o risco de tornar rigido e exclusivo o conceito de religido (PRANDI,
2007).

Segundo Prandi (2007), ndo ha como dissociar o aspecto substantivo e funcionalista da
religido, o que resultaria em limitagdes que poderiam excluir as demais expressdes religiosas.
O autor salienta que a distincdo entre religido funcional e substantiva nem sempre foi
respeitada. Para ele, as duas se completam e ndo se bastam sozinhas, considerando-se a
complexidade do tema e sua importancia; contudo, segundo Hock (2010), o problema seria
resolvido se fosse possivel identificar o que hd de comum em todas as religides e defini-lo
com a terminologia ‘religido’.

Conforme a compreensdo Greschat (2005), existe uma imprecisao na defini¢ao de
religido. Este termo tem um significado para cada pessoa, pois € conceituado pelos valores
herdados na infincia e ndo por valores impessoais. A palavra religido acaba sendo
diferenciada entre os seus ouvintes e os seus criticos. Além disso, muitas vezes ¢ explicada
com o vocabulario de outras ciéncias, de modo que, nem sempre religido significa o que ¢

estudado pela Ciéncia da Religido.
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De acordo com Greschat (2005), religido ¢ uma palavra corriqueira, mas s6 0s
especialistas conhecem o termo Ciéncia da Religido. Conforme o senso comum, trata-se
religido como “teologia ou algo semelhante” ou apenas de cristianismo. Existe, ainda, uma
dificuldade em separar o termo da teologia para uma area nova de conhecimento por conta da
influéncia da cultura européia cristd. Conhecer religido ndo ¢ falar de uma unica religido.
Talvez por conta da imprecisdo do conceito, esta drea ndo tenha conquistado ainda como
ciéncia a sua autonomia.

Segundo Hock (2010), a pergunta sobre o conceito de religido leva ao centro da
Ciéncia da Religido. Um dos problemas relativos a questdo da defini¢do de religido € que o
proprio termo veio do contexto cultural e historico especifico da Europa ocidental. Desde o
[luminismo, persiste o problema sobre a defini¢cdo de religido.

A Grécia classica, por exemplo, ndo conhece uma palavra que corresponda a religido
do Ocidente. Alguns termos gregos tém semelhanca com o termo religido, mas, a0 mesmo
tempo, exclui aspectos considerados importantes para a compreensdo grega, os quais nao
podiam estar separados da palavra religido. Nas culturas orientais, por exemplo, as palavras
que correspondem a esta evocam significados diversos, como a palavra arabe ‘din’(aquilo que
se deve a Deus): no Islamismo, o termo ‘dharma’(carregar); na India, ‘tao’(caminho); na Asia
Oriental e em tantas outras regides que ora apresentam um denominador comum, ora se
distanciam daquilo que se compreende por religido (HOCK, 2010).

O referido termo ou ¢ estreito demais ou amplo demais para incluir aquilo a que ele
corresponde em outras culturas ou tradi¢des religiosas. Algumas definigdes de religido veem a
figura de Deus como elemento fundamental, o que confirma a definicdo de Lanczkowski
(1977, apud HOCK, 2010) sobre religido. E algo comum a todos os homens pelo fato de
experimentarem Deus existencialmente e reagirem a isso. Neste caso, nao se concebe religiao
sem Deus. Em oposicdo a esta defini¢do, levantou-se uma objecdo de que nem todas as
religides conhecem ou concebem um deus. Um exemplo ¢ o Budismo (HOCK, 2010).

Apoés a tentativa de fazer a distingdo e comentar sobre os conceitos de religido,
religiosidade e espiritualidade, ¢ de bom alvitre definir, também, atitude religiosa. Conforme o
pensamento de Rolo May “[...] a atitude religiosa da pessoa reside na convic¢ao de que ha
valores na existéncia humana, dignos de que se viva e morra por eles” (MAY, 1991, p. 174).

Para Michener et a/ (2005, apud AQUINO et al., 2009), as atitudes se constituem de
trés dimensdes: o componente cognitivo, o componente afetivo e o componente
comportamental. O primeiro consiste na elaboracdo de pensamentos e considera as crengas

que o individuo tem a respeito de algo ou de alguém; o segundo refere-se as emogdes ou
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sentimentos do homem, a partir de experiéncias afetivas; o terceiro, o comportamental, que
diz respeito a tendéncia do individuo em comportar-se de maneira especifica.

Nao obstante, para uma resolucdo dessa dificuldade conceitual, a presente
pesquisa estd baseada na definicdo de atitude religiosa desenvolvida por Aquino (2005),
quando da validagdo da Escala de Atitude Religiosa, inicialmente composta por quinze itens
de acordo com os componentes da atitude — afetivo, comportamental e cognitivo.
Posteriormente, em outro estudo, Diniz ¢ Aquino (2009) acrescentaram mais cinco itens,
referentes aos movimentos corporais nas expressoes religiosas, resultando isso na hipotese de
que a atitude religiosa apresenta quatro dimensodes:

1*) Conhecimento religioso - Corresponde a procura do conhecimento sobre Deus
através da leitura das Sagradas Escrituras e de livros que tratam de religiosidade. Refere-se,
também, a busca de conhecer as doutrinas ou preceitos religiosos, a participacdo em reunides
que discutem religido e de conversas em que ha troca de experiéncias sobre a propria
religiosidade.

2% Comportamento religioso - Refere-se a procura e seguimento de valores e normas
religiosas, da influéncia da religiosidade nas decisdes de uma pessoa, questionado-se se ela
age de acordo com o que a religido prescreve como o mais correto. Refere-se, também, a
participagdo e frequéncia nas celebracdes e oragdes coletivas e, ainda, a relacdo de
comunicagdo com o transcendente em oragdes pessoais.

3") Sentimento religioso - Diz respeito as emocdes € sentimentos provocados por
musicas religiosas ou pela entrada numa igreja e pela unido de alguém a um “Ser” superior.

4%y Corporeidade religiosa - Representa a expressdo corporal feita para se demonstrar
a religiosidade, como levantar os bracos para louvar a Deus, ajoelhar-se para rezar, bater
palmas nos momentos de canticos € movimentar-se com 0 cOorpo, como uma maneira de
expressar a uniado com um ser transcendente.

Considerando estes conceitos, Hellern et al. (2000) ressalta o papel que a religido
desempenha na vida das pessoas, como a maneira de agir em relagdo a diversidade de
religides, sendo ora de tolerancia, ora de intolerancia. A religido pode ser estudada por quatro
angulos: o conceito ou a crenga (aspecto intelectual da religido); a cerimonia (regras
predeterminadas que devem ser seguidas) ou ritual; a organizagdo (a irmandade entre seus
seguidores) e a experiéncia (emogdes vividas nos rituais). Conforme foi visto, existe uma
estreita semelhanca entre os trés componentes atitudinais de Michener et al. (2005, apud
AQUINO et al., 2009) e a visdo dos autores acima, entre 0 aspecto cognitivo € as crencas

religiosas; o comportamental e o ritual seguido; o afetivo e as emocdes vividas nos rituais.
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Diante do exposto até aqui, percebe-se que as divergéncias de opinides quanto a
definigdo de religido, religiosidade e espiritualidade, sdo manifestadas a cada novo autor. E
certo que muitas vezes as definigdes chegam a coincidir umas com as outras, a ponto de
confundir, mas, em outros momentos, as opinides dos autores se distanciam muito. Mesmo
assim, ainda podem ser feitas algumas relagdes e conexdes entre elas.

A importancia de nomear os conceitos de religiosidade e espiritualidade deve-se a
ténue diferenca que existe entre ambas e ao fato de ter se gerado, ndo raras vezes, no senso
comum a impressao de que sdo dois construtos iguais, mas, pelo que foi explanado, percebe-
se a distin¢do entre uma e outra, considerando-se que elas sdo conceitos relevantes para esta

pesquisa, compreendidos a luz da perspectiva de Viktor Frankl.

2.1. RELIGIOSIDADE NA VISAO DE FRANKL E O SENTIDO DA VIDA

2.1.1. Concepcoes de homem

Antes de se elucidar a perspectiva da religiosidade nos moldes tedricos de Frankl ¢é
necessario conhecer um pouco de sua biografia e historia.

Viktor Emil Frankl nasceu em Viena, na Austria, no dia 26 de marco de 1907, e
faleceu em 2 de setembro de 1997. Judeu e filho de pais judeus, Frankl ja utilizava o termo e
método da Logoterapia desde 1926, mas foi apds uma experiéncia de trés anos (1942 a 1945)
que, como prisioneiro em quatro campos de concentragdo, na época do Nazismo, ele
aprimorou sua proposta psicoterapica (TRUGILHO; PINEL, 2009).

Quando chegou ao primeiro campo, despojaram-no de tudo, inclusive de seu
manuscrito cientifico onde deu inicio a sua futura obra ou “filho espiritual”, como ele mesmo
o chamava. No holocausto, vivenciou sua teoria mediante o sofrimento inevitavel, terminando
por validd-la. No campo de concentracao, Frankl observou o comportamento das pessoas
quando reagiam ao serem tratadas como animais e reduzidas aquela situacdo desumana e
chegou a conclusdo de que a percepcao do sentido no sofrimento foi a condi¢cdo necessaria
para a sobrevivéncia dos encarcerados (FRANKL, 2008).

Como prisioneiro, contraiu febre tifoide e, as custas de muito sacrificio, tentou
recuperar o que antes havia escrito em rabiscos taquigraficos. S6 apos sua libertagao, voltou a

reescrever a obra Psicoterapia e Sentido da Vida, livro em que Frankl sintetizou sua teoria.
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Nessa mesma €poca tomou conhecimento da morte dos pais, do irmao, da esposa, com quem
viveu apenas alguns meses, e do filho, que ndo chegou a nascer, porque sua esposa, que estava
gravida, tinha sido morta na camara de gas com toda a familia (TRUGILHO; PINEL, 2009).

Desde os treze anos, Frankl j& demonstrava interesse pelas questdes do sentido da
vida. Como médico ficou responsavel pelos pacientes suicidas num hospital especialista em
neurologia, em Viena. Sua fun¢do era determinar se o paciente tinha condi¢des ou nao de
receber alta. Eximio entrevistador, fazia perguntas com o objetivo de saber quais os pacientes
que desejavam sair do hospital e dar um significado a vida. Aqueles que ja ndo esperavam
mais nada da vida, Frankl ndo lhes autorizava a saida do hospital, enquanto os que afirmavam
ter alguma coisa a realizar ao sair dali ou alguém que o esperava, recebiam alta médica
(TRUGILHO; PINEL, 2009).

O principal pressuposto tedrico desta pesquisa ¢ a Logoterapia e Analise Existencial,
criada por Viktor Frankl, conhecida como a psicoterapia do sentido da vida, posterior a
Psicanalise de Freud e a Psicologia Individual de Adler. E a Terceira Escola Vienense de
Psicoterapia, de cunho fenomenolégico e existencial (PEREIRA, 2008). E considerada ‘a
psicoterapia a partir do espiritual’ e a aplicagao clinica da analise existencial, além de ser
chamada de psicologia das alturas. E uma proposta de complementagdo & psicologia das
profundezas, iniciada por Freud (FRANKL, 2005).

Em linhas gerais, a Logoterapia e Analise Existencial ndo vém para desprezar as
teorias de Freud e Adler, mas o objetivo € o de completa-las, porquanto o seu fundador sofreu
influéncia de ambos os teoricos. Frankl, na verdade, rompeu com eles porque tinha uma visao
ndo determinista de homem. A fun¢ao da Logoterapia ¢ ajudar o paciente a descobrir o sentido

que esta oculto na sua existéncia, mediante um processo analitico (FRANKL, 2008).

A teoria de Frankl ¢ uma tentativa de humanizacao das psicoterapias existentes, que,
em sua maioria, acreditam que o ser humano ¢ determinado, condicionado pelo meio ou
impulsionado, movido pela vontade de poder, desconsiderando-se que o homem ¢ consciente
e livre para ir além dos seus impulsos (GOMES, 1987).

A Logoterapia nao ¢ determinista, porque acredita que o homem ¢ livre para fazer suas
escolhas, apesar de ndo estar livre dos condicionamentos. Acredita que o ser humano tem o
potencial e a capacidade de encontrar o significado de sua vida. E uma abordagem que tem
influéncia da fenomenologia, do existencialismo ¢ do humanismo (FRANKL, 1989).

O logoterapeuta nao diz qual o significado da vida de uma pessoa, mas pode ajuda-la

a encontra-lo, ja que cada uma devera encontra-lo por si mesma, pois nao existe um sentido
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pronto e acabado, mas ele ¢ encontrado e alterado durante as circunstancias da vida. Portanto,
esse método tem por finalidade a de ajudar os individuos que sofrem, ou ndo, de um vazio
existencial a redescobrirem o significado e propdsito de suas vidas em situagdes que o
sofrimento seja induzido por fatores externos ou por fatores internos, uma vez que, para
Frankl, o espirito humano tem a capacidade para transcender e desafiar as experiéncias
psicofisioldgicas (TEIXEIRA, 2006).

Registre-se que o aspecto espiritual focado pela Logoterapia nao se restringe ao que €
entendido em religido, mas a dimensao propriamente humana. A Logoterapia se aproxima da
religiosidade quando trata do suprassentido, dimensdo que explica o sofrimento além da
capacidade intelectual. Neste sentido, a religiosidade pode ou ndo ajudar o homem a encontrar
o sentido, como também nem toda crise de sentido ¢ solucionada pela crenga religiosa
(AQUINO et al, 2009).

A religido ¢ tratada na Logoterapia como um objeto de estudo na tentativa de
compreendé-la como fendmeno propriamente humano. Ela trata com neutralidade o ser
religioso ou irreligioso, mas, se o paciente traz a tona a questao religiosa, o psicoterapeuta tem
a obrigacdo de ajuda-lo de forma incondicional. Enquanto a religido aponta o sentido, na
Logoterapia o homem tem que encontrd-lo, ndo necessariamente por uma religido (AQUINO
et al, 2009).

Nesse aspecto, o autor afirma, na obra Psicoterapia e sentido da vida, que o homem
depara com uma questdo considerada problematica: a questao do sentido ultimo, da finalidade
ultima da vida, chamada pela Logoterapia de suprassentido. O homem como um ser limitado,
cuja capacidade intelectual ¢ finita, ndo pode ir além do mundo aparente que o circunda; por
isso, ndo consegue apreender o supramundo ou suprassentido, mas apenas o alcanca por meio
da fé. A religiosidade, para ele, constitui a busca desse sentido ultimo.

Na visdo de Frankl (1989), o homem ¢ concebido como um ser aberto para o mundo e
ndo uma moénada fechada em si mesma, mas esta estruturado de tal forma que se constitui um
ser em relacdo a algo ou alguém. O autor explica a totalidade do homem mediante a ontologia
dimensional, que o considera em trés dimensdes: a dimensdo somatica, a psiquica e a
espiritual ou noética. As duas primeiras ndo se opdem a humanidade do individuo; apenas se
mostram diferentes, como um sistema fechado para o mundo, enquanto a terceira dimensao,
explicitada pelo autor a luz dos ensinamentos de Scheler (apud FRANKL, 2003), define o que
faz parte da esséncia do ser humano: a sua abertura ao mundo, o ser para além de si mesmo.

Na dimensao espiritual ou noética (nous, no grego, significa a mente ou espirito), ¢

possivel encontrar a tomada de decisdo em face das outras duas dimensdes. Nela ainda se
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encontra a religiosidade, o senso artistico e ¢€tico, a intuicdo, o amor, a liberdade, a
consciéncia. E a dimensdo especificamente humana. Lukas (1989) enfatiza a importancia do
acréscimo desta dimensdao na dimensdao ontoldégica do homem, porque nela este tem a
liberdade de se posicionar ante os condicionamentos psicofisicos. Para Frankl (2008), existe
uma unidade antropologica entre as trés dimensdes, apesar das diferencas ontologicas.

Frankl (2007) descobriu que a psicologia profunda, termo usado para designar a
psicandlise de Freud, havia investigado o ser humano apenas na profundeza do inconsciente
instintivo, deixando de lado as profundezas do espirito. Para o autor, o inconsciente nao se
compde apenas de elementos instintivos, mas de espirituais. Portanto, o inconsciente pode ser
diferenciado em instintividade inconsciente e espiritualidade inconsciente. Enquanto se fala
apenas de corpo e mente, ndo se pode falar de totalidade, pois, somente a pessoa espiritual
estabelece a unidade e totalidade do ente humano, ou seja, o ser biopsicoespiritual.

Nao se pode conceber a consciéncia apenas na facticidade psicolégica, mas na sua
transcendéncia, pois ela s6 pode ser entendida a luz da sua origem transcendente. A
consciéncia ¢ a voz da transcendéncia, coisa que o homem irreligioso ignora. Ele apesar de
‘ter’ consciéncia e responsabilidade, ndo pergunta sobre que ¢ responsavel nem de onde
provém sua consciéncia, pois se restringe apenas a consciéncia psicoloégica. O homem
religioso, ao contrario, vai além da consciéncia, indaga sobre o seu dever-ser.

Para explicar a liberdade do homem impulsionado para ser responsavel e ter
consciéncia, Frankl (2007) cita, na obra 4 presenca ignorada de Deus, uma frase de Maria
Von Ebner-Eschenbach: “Sé€ senhor da tua vontade e servo da tua consciéncia!” A partir desse
aforismo, o autor explica a transcendéncia da consciéncia. Todo ser humano ¢ senhor de sua
vontade pelo fato de ser pessoa. Ao mesmo tempo, isso implica liberdade e responsabilidade.
O fato de ser servo da consciéncia significa que ela ¢ algo extra-humano, isto ¢, o homem s6 ¢
servo de sua consciéncia se compreender a si € sua existéncia por meio da transcendéncia.

A Logoterapia, da mesma forma como acrescentou o espiritual ao psicologico,
comegou a ver o espiritual no inconsciente, que passou a ser chamado inconsciente espiritual.
A analise existencial descobriu, dentro da espiritualidade inconsciente do homem, uma
religiosidade ndo perceptivel, no sentido de um relacionamento inconsciente com Deus.
Frankl (2007) reconhece esse fendmeno como uma tendéncia inconsciente do homem em
relacdo a Deus. Ainda que o homem ndo o reconhega, mas o eu espiritual, termo que surgiu a
partir da descoberta da espiritualidade inconsciente, procura sempre um tu transcendente para

se relacionar, termo também oriundo da descoberta da religiosidade inconsciente. Por esta
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razdo, o homem, mesmo inconsciente, busca sempre uma espiritualidade que o faga retornar
ao sentido ultimo, sem que para isso tenha que professar uma religido.

Assim, a fé pode estar inconsciente, mas demonstra que, na pessoa humana, sempre
houve essa tendéncia em direcao a Deus. Isso quer dizer que o homem sempre esteve ligado a
Deus, mesmo de forma inconsciente, fendmeno que o autor chamou de Deus inconsciente.
Nao se quer com isso dizer que Deus habita inconscientemente ou preenche o inconsciente
humano, mas se diria que, as vezes, a relacdo do homem com Deus pode ser reprimida. Esta
inconsciéncia permanece se essa relacdo com a transcendéncia ¢ negada tornando a
religiosidade reprimida. Mesmo os que dizem nio ter religiosidade possuem uma tendéncia
inconsciente para Deus. Para isso, ndo precisam ser religiosos para comprovar tal assertiva,
pois, ainda que a pessoa nao professe confissao religiosa alguma, a busca da transcendéncia a
acompanha desde a sua mais tenra existéncia (FRANKL, 2007).

Isso explica por que Frankl (2007) afirma que o ser humano ¢ mais religioso do que
ele mesmo pensa. Também afirma que seria por meio da espiritualidade inconsciente que as
pessoas tomariam as grandes decisdes pessoais, pois nela se encontram as intengdes mais
auténticas do ser humano, as quais estdo em conformidade com aquilo que ele anseia na
profundidade do seu nucleo espiritual. A religiosidade seria um desses anseios: o anseio por
um relacionamento com um Deus pessoal. Entretanto, para o autor em foco, a verdadeira
religiosidade ndo ¢ um impulso, mas, antes, parte de uma decisdo. Deixa de o ser quando
predomina a impulsividade, pois a religiosidade ou ¢ existencial ou ndo ¢ nada.

Pessanha e¢ Andrade (2009) dialogam com a obra de Frankl quando entendem a
espiritualidade como a busca pelo sentido, mesmo que ndo passe pela via institucional de uma
religido especifica. A religiosidade, para Frankl (2007), ¢ uma das formas de o homem
encontrar o sentido da vida, mas ndo a Unica, pois, para ele, o homem tem caminhado para
uma religiosidade pessoal, independente de religido, ja que se trata de uma busca particular e
unica. Em meio a diversidade e as possibilidades de sentidos existentes para cada homem,
sendo estes encontrados numa determinada religido, cada pessoa os encontrard na sua

singularidade e individualidade, por meio dos valores de atitude (AQUINO et al, 2009).
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2.1.2. PILARES DA LOGOTERAPIA:

Por uma questdo de compreensdao da teoria frankliana, ¢ importante tecer alguns
comentarios sobre os trés fundamentos ou pilares que a sustentam: a vontade de sentido, a

liberdade da vontade e o sentido da Vida (LUKAS, 1992).

2.1.2.1. Vontade de sentido:

A vontade de sentido é o coracdo da abordagem da Logoterapia. E a tendéncia natural
que o homem tem para buscar o sentido (LUKAS, 1989). Frankl (1978) afirma que nem ¢ a
vontade de prazer, proposta por Freud, nem a vontade de poder, defendida por Adler, que
movimenta o homem, mas a vontade de sentido que motiva o homem a buscar nas situagdes
concretas as possibilidades latentes, possiveis de ser captadas e vividas como um dever a ser
cumprido. Frankl (2007) assinala que, diante das ofertas que a sociedade tem apresentado ao
homem, dada a abundancia de bens materiais, de informag¢des e de tantos outros estimulos
sensoriais, cabe a ele saber o que ¢ importante € o que nao o €: perceber onde estd ou nao o
sentido.

O sentido ¢ oriundo dos valores, ¢ especifico e exclusivo para cada pessoa que deve
realizar algo como tarefa unica, insubstituivel e irrepetivel. Significa que a tarefa ndo podera
ser substituida por outrem nem poderd ser adiada (FRANKL, 2008). Uma das fungdes da
Logoterapia ¢ ajudar o paciente a encontrar o sentido que esta latente e que pode estar
adormecido por circunstancias desmotivadoras.

A Logoterapia também busca libertar o homem de qualquer mecanicismo
desumanizante. Para isso, ¢ necessario ativar no ser humano o desejo de sentido, que ndo pode
ser reduzido a mera satisfacao de estimulos ou impulsos, mesmo que fagam parte da espécie
humana. E bom repensar as teorias sobre motivagio que avaliam o homem como um ser que
reage a estimulos ou obedece apenas aos seus impulsos. Quando o desejo de sentido ¢
frustrado, as consequéncias podem ser diversas, tais como neuroses, depressao e suicidio
(FRANKL, 2005).

Nao se pode confundir a meta final, que s@o os valores, com os meios para atingi-los.
O meio ndo ¢ o fim em si mesmo, mas o trampolim, o apoio para se chegar ao significado da
existéncia. Quando se busca a felicidade e o prazer como o fim em si mesmo, o homem se
esvazia. Quando se buscam os valores e o sentido como o fim tltimo, entdo se encontra como

consequéncia felicidade e prazer (FRANKL, 1989).
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Segundo a explicacdo de Lukas (1992), a orientacdo ao sentido se da na dimensdo
noética (parte interior) e no proprio mundo (parte exterior). Se essa orientacdo for diminuida
na parte exterior por uma doenca, por exemplo, a parte interior fica preservada, pois a
motivacdo primaria sempre permanece sadia. O que adoece ¢ o psicofisico e ndo a dimensao
espiritual. Exemplo disso ¢ o caso da doenga psicotica. A pessoa acometida por ela foi
atingida na sua dimensdo psicofisica, mas continua sendo uma pessoa espiritual e como tal
esta acima da sanidade ou da enfermidade (FRANKL, 1995).

O desejo de sentido, além de ser inerente ao homem, consiste numa prova de indicios
de satide mental. Nao obstante, a auséncia da vontade de sentido, a qual tem seu apice na falta
de significado existencial, ¢ um forte indicativo de incapacidade emocional para adaptacdo ao
ambiente. O desejo de sentido ndo ¢ uma questdo de buscar o sucesso ou a felicidade nem
apenas uma questao de €, mas ¢ uma questao de sobrevivéncia: perceber que o homem ¢ mais
do que seus impulsos e instintos organicos ou psiquicos, mas ¢ um ser capaz de dirigir a
propria vida na direcdo de um propoésito, ou melhor, de desviar os olhos de si e se voltar para
o mundo, esquecer de si e olhar na direcao de algo ou alguém a quem se dedicar (FRANKL,
2005).

A hipotese acima foi provada por Theodor A. Kotchen e corroborada por James
C.Crumbaugh, Irma Mary Raphael e Raymond R. Shrader, os quais mediram o desejo de
vontade e perceberam que os indices mais elevados estavam entre os grupos sociais bem
motivados e bem sucedidos na vida profissional, enquanto a falta de significado existencial ¢
indicio de uma incapacidade emotiva ¢ de uma adaptagdo ao ambiente, comprovado por
Elizabeth Lukas (FRANKL, 2005).

A frustragdo da vontade de sentido resulta naquilo que Frankl chamou de vazio
existencial, caracterizado pela sensacdo de que a vida ndo tem sentido. Em seus estudos,
Frankl nomeou de triade da neurose de massa o conjunto dos sintomas do vazio existencial,
como depressdo, agressdo e toxicodependéncia. Diferente de Freud, que entendia a busca da
compreensdo do sentido da vida como uma doenga, Frankl a entende como uma caracteristica
propria do ser humano, que quer encontrar sua humanidade (FRANKL, 2005).

A vontade de sentido representa o fendmeno mais humano que pode existir. O fato de
uma pessoa experimentar a frustragdo existencial ndo significa que ela esta doente s6 porque
considera sua existéncia sem sentido nem deve ficar doente por causa disso, pois a frustracao
existencial ndo ¢ nada de patologico. Nao obstante, pode se transformar em neurose
noogénica, ou seja, neurose originada a partir da dimensao noética, que acomete pessoas que

tém boas condigdes econOmicas, sociais € profissionais, mas sentem a falta de uma missao



56

vital, uma realizacdo Unica e insubstituivel. Por essa razdo a dimensdo noética tem seu
principal desempenho ao se mobilizar perante o psicofisico. Caso a vontade de sentido
permanega insatisfeita, o sentido ndo ¢ encontrado nem realizado (FRANKL, 2005). Assim,
s0 podera existir uma humanidade sadia e realizada quando esta encontrar um objetivo
comum pelo qual lutem todos juntos e vivam em paz. “[...] Aquilo que ¢ verdadeiro para os
homens individualmente, vale do mesmo modo para toda a humanidade” (FRANKL, 2005, p.
28).

O homem nao se contenta em estar no mundo sem realizar algo que valha a pena. Ele
precisa da vontade de sentido, que o faz buscar um motivo para que isso acontega. Do
contrério, ele perde o sentido da sua existéncia e se volta para si mesmo, afastando-se da
consciéncia que lhe aponta a direcdo a ser tomada (FRANKL, 2005).

Assim como o ser-responsavel faz parte da esséncia do homem e, por conseguinte, ¢
um fendmeno primdrio, a consciéncia pertence incondicionalmente ao ser humano. A
consciéncia, para este autor, significa o conhecimento do que se passa na pessoa, mas também
¢ considerada inconsciente na sua origem. Por isso que ontologicamente existe nela uma
compreensao pré-logica do ser, assim como uma compreensao pré-moral dos valores, antes de
qualquer moral explicita (FRANKL, 2007).

Frankl entende que a consciéncia atua de forma irracional ou intuitiva e traz a tona
um ser que ¢, enquanto a consciéncia moral alguém que deveria ser, ou seja, ela revela uma
possibilidade do homem vir-a-ser. Para isso ¢ necessario que essa possibilidade seja
antecipada espiritualmente, por meio da intuicdo. A consciéncia moral, portanto, ¢
essencialmente intuitiva. E ela que intui e antecipa o que terd de realizar, ou melhor, as
possibilidades concretas e individuais de valores (FRANKL, 2007).

Frankl (2007) adverte que a consciéncia moral ndo ¢ algo instintivo. Ele faz entdo a
distingdo entre o instinto ético (consciéncia moral) e o instinto vital. O instinto dos animais
segue a regra geral ou da generalidade, que, se for aplicada nos casos individuais podera levar
a pessoa a agir de forma imprudente. De outra forma age o instinto ético, que dirige seu alvo
para o individual, para o concreto. Da mesma maneira que o animal pode ser enganado por
seus instintos, o homem pode ser enganado por sua razao ética, mas nunca por seu instinto

ético, que o capacita a perceber “aquele tnico necessario”.
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2.1.2.2. Liberdade da vontade:

A liberdade de vontade ¢ o axioma antropoldgico que trata o modo com que o homem
¢ parcialmente livre. Na analise existencial, a liberdade da vontade se opde a um principio que
caracteriza a maioria das abordagens atuais do homem: o determinismo. Na verdade, o
determinismo se opde frontalmente ao que Frankl costumava chamar de pandeterminismo
(FRANKL, 1989).

No pandeterminismo, ndo ha possibilidade alguma de escolha para o homem. Este ¢
totalmente condicionado; portanto, ndo ¢ livre. Isso ndo quer dizer que o homem ndo ¢
determinado. Ele ¢ determinado, sim, pelas condi¢des bioldgicas, psicoldgicas e socioldgicas,
pois nao esta livre de “algo”, mas livre “para algo”, ou seja, ¢ livre para uma tomada de
decisdo diante dessas condigdes que o rodeiam. A liberdade da vontade quer dizer liberdade
humana: vontade de um ser finito (FRANKL, 1989).

Para ratificar as palavras acima, Frankl, como psiquiatra e neurologista, leva em
consideragdo sua propria experiéncia, confirmando as influéncias fisicas e biologicas sobre o
homem e mais ainda: sua experiéncia de prisioneiro no campo de concentragdo, em que
afirma ser possivel ao homem ir além das circunstancias e resistir as duras condigoes,
demonstrando assim, o poder de resisténcia do espirito (FRANKL, 1989).

A liberdade ¢ dada a todo homem, pelo menos potencialmente, mesmo que este venha
a sofrer alguma limitacdo pela doenca, imaturidade ou fraqueza intelectual decorrente da
velhice, mas nada que comprometa seu potencial (LUKAS, 1992). Isto significa dizer que o
homem ¢ capaz de superar seus limites, de autotranscender. Na verdade, ele foi estruturado de
tal forma que a forga espiritual existente nele para superar os desafios ¢ bem maior que a forca
do seu psicofisico. Nesta esteira, a Logoterapia v€ sempre o paciente como alguém capaz de
mudangas, de superagao, pois ele ¢ livre para decidir perante os condicionamentos.

Nesta perspectiva, 0 homem nao ¢ livre das influéncias do seu psicofisico, mas livre
para escolher, apesar das condi¢des. Nao se deve, pois, reduzir tais valores ou acreditar que
ele ndo ¢ capaz de ultrapassar seus instintos e impulsos, mesmo nos momentos mais cruciais
de dor, sofrimento e até de tragédia (FRANKL, 2008). A isso ele denominou de otimismo
tragico, ou seja, a capacidade de vencer a dor com otimismo, transformando-a em uma vitdria
humana ante a finitude da vida, o que significa dizer sim a vida, ndo obstante as dificuldades
que sao inevitaveis (TRUGILHO; PINEL, 2009).

Frankl (2005) advertiu que se deve reduzir valores essenciais e fendmenos humanos a

epifendmenos ou subprodutos. Para este autor, o reducionismo ¢ um processo
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pseudocientifico em que os fendmenos humanos sdo reduzidos a fendomenos sub-humanos.
Observa-se, entdo, que no reducionismo ndo existe liberdade. Os valores ndo passam de
formacgdes de reagdo ¢ mecanismos de defesa. Além disso, o homem ¢ destituido de sua
totalidade de corpo, alma e espirito e sofre o processo de desumanizacao. A estrutura humana
ndo pode ser explicada ou esgotada por meio de mecanismo de causa e efeito, pois se assim o
for, 0o homem ¢ reduzido a fragmentos.

O reducionismo ¢ o niilismo de hoje; no entanto, 0 homem nao ¢ uma coisa entre
outras, ele determina-se por si mesmo, escolhe querer ou ndo querer se deixar dominar pelas
pulsdes, pelos instintos que o estimulam ou pelos significados que o atraem. Quando supera
seus proprios condicionamentos, pode penetrar na dimensdo humana. J4 dizia o referido autor:
“A liberdade humana implica a capacidade do homem de distanciamento de si proprio”
(FRANKL, 2005, p. 43). Ainda segundo ele, “[...] o homem hodierno estad enfadado do
espiritual, e esse enfado do espiritual constitui a esséncia do niilismo contemporaneo”
(FRANKL, 1995, p.88). Os comentérios acima podem ser sintetizados com as seguintes

palavras do autor:

Partimos do determinismo como uma limitacdo da liberdade e chegamos ao
humanismo como uma expansdo da liberdade. [...] A liberdade na verdade pode
degenerar em mera arbitrariedade, a menos que seja vivida em termos de
responsabilidade (FRANKL, 2005, p. 54).

Conforme Frankl (1989), existem duas caracteristicas do pensamento existencial na
Logoterapia: o homem ¢ livre e ¢ responsavel por todos os seus atos. Onde existe
possibilidade de escolha, existe uma responsabilidade correspondente. Sdo as escolhas que
nos permitem desenvolver os valores e os significados. Sem elas ndo existe sentido a ser
concretizado. No processo logoterapéutico, o papel do psicologo ndo ¢ tirar a
responsabilidade do paciente, mas oferecer ajuda, pois, do contrario, seria muito facil
justificar os erros responsabilizando-se a familia, os condicionamentos fisicos e psiquicos. O
homem ¢ sempre livre para escolher, mas também ¢ sempre responsavel pela atitude assumida
ou nao assumida (TRUGILHO; PINEL, 2009).

O homem da atualidade ndo sabe mais que fazer com a propria vida, pois, com a
decadéncia das tradicdoes ¢ com a crise dos valores essenciais a existéncia humana ¢ ao
significado da vida, ficou sem direcdo e sem um imperativo que lhe desse seguranca na

tomada de decisdes. Sem os valores, o homem tem a sensa¢do de ndo ser humano e se vé

impotente para dar respostas as constantes indagacoes que a vida lhe faz. A consequéncia ¢ a
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inseguranca, a incapacidade de se responsabilizar pelas proprias atitudes, a ansiedade e o
medo de enfrentar as vicissitudes da vida. Ignorando a dire¢do a tomar, o homem acaba
caindo no conformismo, que o leva a fazer o que os outros fazem, ou no totalitarismo, nao
menos prejudicial, isto €, fazer o que os outros querem que ele faca (FRANKL, 2005). Sobre

isso comenta Frankl:

Atualmente o homem néo sofre apenas de um depauperamento dos instintos, mas de
uma perda da tradigdo. Doravante, nem os instintos lhe dizem o que tem de fazer,
nem a tradi¢do lhe diz o que deve fazer. Em breve deixara de saber o que quer, para
comegar a imitar os outros pura e simplesmente (FRANKL, 1989, p. 8).

De acordo com Frankl (2007), toda liberdade tem um “de qué” e um “para qué”. O “de
qué” ¢ aquilo de que o homem pode se libertar (seus impulsos e instintos). O “para qué” diz
respeito a liberdade humana: ¢ a sua responsabilidade. Portanto, a liberdade de vontade do ser
humano ¢ a liberdade de ser impulsionado, para ser responsavel e consciente.

A liberdade do homem se caracteriza pela irrepetibilidade de sua existéncia como
“carater de algo Uinico” e no ser-responsavel em vista de sua finitude. Nao existe liberdade
sem destino. Em outros termos: o homem ¢ livre para se comportar perante um destino,
mesmo estando envolvido em uma série de vinculos que, por sua vez, sdo o ponto de apoio
para sua liberdade. O homem deve ir libertando-se daquilo que o condiciona em termos
bioldgicos, sociais e psicoldgicos: transcender as determinagdes, apesar de depender também
delas. O homem ¢ um ser que sempre escolhe e nunca pode esquivar-se a isso, mesmo que a
decisdo seja pelo nada, pela passividade ou até autodestruicao. Possui liberdade em todas as
situacdes; porém, em sua grande maioria, desiste de forma voluntaria por ndo ter consciéncia

da liberdade (FRANKL, 1978).

2.1.2.3. Sentido da vida:

O questionamento sobre o sentido da vida ¢ eminentemente uma questao filoséfica da
espécie humana, pois, além da vontade de sentido, € preciso entender que existe um sentido a
ser atribuido a vida. O sentido est4 centrado na dimensdo noética ou espiritual do ser humano
(FRANKL, 2005). E bom salientar que, quanto a essa dimensdo espiritual, ndo se trata de uma
espiritualidade no sentido religioso ou uma religiosidade no sentido sobrenatural, mas da

dimensao natural do homem, em relagdo a uma escala mais elevada de valores.
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Nenhum outro animal indaga sobre sua existéncia. Apenas o homem. Nao se deve
considerar a busca do sentido como uma patologia do homem, como dizia Freud, mas antes,
uma expressdo auténtica de humanidade. Somente o homem ¢ levado a dar respostas as
inimeras possibilidades que a vida lhe apresenta. SO ele ¢ questionado por ela em qualquer
fase, seja na juventude, seja na idade adulta e até mesmo na velhice (FRANKL, 1989).

A psicoterapia tradicional ajuda o homem a tomar consciéncia de sua dimensdo
psicofisica e a partir dela direcionar a vida. J& no processo logoterapéutico, a pessoa ¢ levada
a tomar consciéncia do seu ser-responsavel, como requisito para sua existéncia. O sentido da
existéncia humana sé se perfaz na historia concreta de cada um. O homem esta inserido nos
limites do tempo e do seu psicofisico. Contudo, o sentido ¢ encontrado também dentro das
limitagdes e vinculos proprios do ser humano, que podem determina-lo ou nao. Isso vai
depender da atitude tomada livremente em cada situacdo. O homem consegue viver, apesar da
falta de condic¢des financeiras, condi¢des fisicas ou qualquer outro tipo de sofrimento, mas o
que ele ndo consegue, sem que passe grande dor ou mesmo um vazio existencial, ¢ a sensagao
de falta de sentido ou inutilidade (FRANKL, 1989).

A vida tem um sentido incondicional; por isso, muitas vezes ela se torna
incompreensivel pela limitagdo intelectual do homem. Este ¢ o caso de situagdes de
sofrimento inevitavel, nas quais ndo se sabe a sua causa ou origem. Na verdade, quando o
sofrimento chega, a pergunta que precisa ser feita ¢ o ‘para que sofrer’ e ‘ndo o por qué’. Nao
cabe ao homem perguntar o porqué, mas somente responder ao que a vida o interpela a fazer.
O sentido ndo ¢ algo subjetivo, mas objetivo, pois ndo ¢ resultado apenas de uma visdao
pessoal de mundo, mas é comprovado e vivenciado quando o homem se volta para algo ou
alguém que ndo seja ele mesmo, o qual Frankl (1989) denominou de autotranscedéncia.

Ao se perguntar sobre sua existéncia, o0 homem sofre uma dose de tensao necessaria ao
seu crescimento ¢ amadurecimento, até que encontre o proposito da sua vida. A tensdo tira o
homem da apatia e mostra a necessidade de dar uma resposta ao mundo e se tornar aquilo para
que foi criado. A andlise existencial ou a logoterapia ajudaria no reconhecimento de seu
carater unico e irrepetivel e, por conseguinte, da sua “missao” (FRANKL, 1989).

Em cada situacdo, s6 existe uma Unica possibilidade e um unico sentido, mesmo
quando ndo se tem a liberdade de mudar a situagdo (FRANKL, 2008). A oportunidade de
fazer algo, de mudar a realidade, ¢ Unica e passageira. A possibilidade concedida pela
situagdo, uma vez que foi realizada, deixa de ser possibilidade e passa a ser realidade pela

acdo de alguém que realizou o sentido e este permanecera para sempre. Do contrario, quando
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a situacdo ndo ¢ aproveitada para dinamizar o sentido, este passard e ird embora para sempre
(FRANKL, 2005).

Cada pessoa ¢ unica e insubstituivel. Nao se consegue transferir o destino de uma para
outra apenas pelo fato de ndo se aceitar o proprio destino, pois cada pessoa ¢ responsavel por
sua historia. Quando ndo se assume o comando da propria vida, ndo ha quem o possa fazer,
uma vez que ninguém pode viver a vida de outrem (FRANKL, 1989).

Os sentidos sdao unicos, mas também podem mudar de pessoa para pessoa. Para uma
mesma pessoa, o que antes parecia fazer sentido hoje podera nao fazé-lo. O importante ¢ que
os sentidos nunca faltam; apenas se encontram ocultos e s6 deixam de existir com a morte. A
pessoa, até o momento em que esta ultimando-se, pode conceber o sentido da sua existéncia
(FRANKL, 2005).

O sentido existe nao s6 quando o ser humano cria algo, faz um trabalho para alguém
ou vivencia o amor, pois, nestes casos, ¢ facil encontra-lo, mas ainda diante de uma situacao
sem esperancga de vida, em que o destino ndo pode ser mudado. E justamente ai que a vida
esconde um significado. Cabe ao homem encontréa-lo. “Quando nao temos mais condi¢do de
mudar uma situagao [...], entdo somos estimulados a mudar a nés mesmos.” (FRANKL, 2005,
p. 33). Mudar a si mesmo quer dizer renascer melhor que antes, crescer além de si proprio
(FRANKL, 1995).

O homem comprometido com sua historia, com seus deveres, com sua existéncia e
com o dever-ser concretiza o sentido no desenrolar da vida, desde que ndo se afaste ou
esqueca a propria realidade e destino. Mesmo que no passado ndo tenha feito escolhas
passiveis de um sentido, tem, enquanto ha vida, novas possibilidades de vir a ser e encontrar o
sentido.

E possivel sintetizar o pensamento de Frankl numa frase conhecida de Nietzsche, a
qual de maneira insistente, aparece nos seus escritos: “Quem tem um porqué para viver,
suporta quase qualquer como.” (FRANKL, 2008, p.129). Isto foi comprovado por ele e pelos
companheiros no campo de concentragdo. Os que sabiam que existia uma tarefa esperando
por eles tinham mais chances de sobreviver do que aqueles que nao conseguiam identificar
algo a realizar ou alguém a quem dedicassem quando estivessem em liberdade.

Antes de tratar sobre o significado ou o conceito do sofrimento, ¢ importante tecer
alguns comentdrios sobre os valores, pois, quando se trata do sentido da vida, eles sao
fundamentais.

Na visao de Frankl (1989), existem trés categorias de valores: os valores criativos, os

vivenciais e os de atitude. A primeira diz respeito ao fazer ou criar um trabalho, no qual se
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realiza algo que enriquece e muda o mundo. A segunda sdo as experiéncias vividas pela
pessoa mediante algo que estd no exterior (seja a natureza, a arte ou a vivéncia de um amor),
onde nds somos enriquecidos pela simples vivéncia desses valores. A terceira, diz respeito a
atitude tomada diante de uma situacdo inevitavel. Entdo, desde que o homem esteja
consciente, sempre haverd a possibilidade de realizar os valores de atitude, porquanto esses
comprovam a humanidade da pessoa e mostram que a vida tem sentido at¢é o momento da
morte. Assim, enquanto houver um homem consciente, podera haver um ser-responsavel,
passivel de realizar os valores (FRANKL, 1989).

Para se entender melhor a plenitude da vida, é preciso apreender a dimensdo dos
valores: “O que nos permite compreender o valioso da vida, independentemente da estreiteza
das suas circunstancias, ¢ precisamente a apreensao de toda a riqueza do reino dos valores.”
(FRANKL, 1989, p. 81). Mesmo que os valores universais desaparecam, ainda ¢ possivel
descobrir significados, uma vez que eles sdo Unicos ¢ sdo objetos de descoberta pessoal e
devem ser procurados e encontrados a partir de cada um, pois toda situagdo encerra em si um
sentido. O potencial do homem para encontrar significado na sua vida independe de qualquer
situagdo. Nada pode impedir o homem de encontra-lo. (FRANKL, 2005).

Os valores criativos, vivenciais e atitudinais s6 podem ser realizados na concretude da
vida, assim como o dever-ser, por serem possibilidades de sentido e de escolha que o homem
tem, e sO ele pode realiza-la em uma missdo ou tarefa especifica. No modo com o qual a
pessoa se posiciona diante dessas coisas, nota-se uma série de possibilidades para a realizacao
de valores. Conclui-se que a vida encontra um sentido nao s6 no realizar ou no gozo, mas em
meio ao sofrimento (FRANKL, 1989).

O homem na verdade esta entre dois polos de tensdo: no primeiro, estd o sentido a ser
realizado e no outro, esta a pessoa que deve realiza-lo. Esse campo de tensdo, Frankl (1989) o
chamou de noodinamica, a dindmica da existéncia humana. Este autor compreendia que o
sofrimento cria na pessoa uma tendéncia sadia, fecunda, pois a convence do que nio deve vir
a ser. O que o sofrimento faz com a pessoa ¢ salvé-la da apatia, da morte da alma, uma vez
que, nesse momento, a alma cresce ¢ amadurece. Segundo o autor, o homem precisa estar
voltado para os valores criativos, vivenciais e atitudinais e aberto as suas exigéncias, pois ¢
exatamente ai que reside o sentido.

Segundo Frankl (2005), a conviccdo de que a vida é incondicionalmente rica de
sentido foi inicialmente uma intuicdo no tempo que ele era estudante. Depois este
entendimento foi confirmado com argumentos empiricos, por meio de testes estatisticamente

elaborados por alguns autores, como Brown, Lukas, Roberts, Young e outros que
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demonstraram ser o sentido acessivel em qualquer caso, para qualquer individuo, sem
referéncia ao sexo, a idade, ao QI, a educacao recebida, ao ambiente, ao fato de ser ou nao
religioso. Ficou comprovado, também, que o sentido descoberto no sofrimento tem uma
dimensao diferente daquela em que os sentidos sdo encontrados, por exemplo, na criacao de
algo, no trabalho e na vivéncia de um amor.

Frankl (1995) procurou explicar que o sentido encontrado no sofrimento ¢ mais
elevado que o sentido encontrado nos valores vivenciais e criativos, a partir da diferenga entre
0 homo sapiens e o homo patiens, traduzida através de um eixo ortogonal. O primeiro ¢ o
homem que sabe como ter sucesso e prazer. £ aquele que se move apenas entre o extremo
positivo do sucesso e seu contrario negativo do fracasso. Diferente ¢ aquele que Frankl (2005)
chama de homo patiens, o homem que transforma seus sofrimentos em conquistas humanas.
Ele se move nao sé entre o extremo ‘sucesso-fracasso’ do homo sapiens, mas entre os dois
polos da ‘realizagdo’ e do ‘desespero’.

Para o autor, o homo patiens ndo ¢ s6 diferente do homo sapiens, mas estd numa
dimensdo mais elevada, porque o homem, quando muda a si mesmo e vai além de seus
limites, exercita o mais criativo dos potenciais humanos. Portanto, a explicagdo de Frankl ¢
esta: Os valores atitudinais se mostram superiores aos vivenciais € criativos, ao passo que o
sentido do sofrimento supera, dimensionalmente, o sentido do trabalho e o sentido do amor.
Dessa diferenca decorre sua superioridade dimensional, uma vez que somente o homo patiens
encontra o sentido até na derrota extrema e na ruina (FRANKL, 1995).

Existem pessoas que, apesar do sucesso profissional, ndo se acham plenamente
realizadas. Algumas delas tentam até o suicidio ou entram em desespero ou depressdo. De
outro lado, podem ser encontradas pessoas sem nenhum motivo aparente para continuarem a
viver e, mesmo assim, dizem ter encontrado o sentido da vida. Isso mostra que, mesmo no
sofrimento, na culpa e na morte, ¢ possivel encontrar o significado da existéncia. No caso da
culpa, se ndo ¢ possivel reparar o que foi feito contra alguém, ainda ¢ possivel mudar a si
mesmo, crescer além de si mesmo. O que importa ¢ transformar uma tragédia em triunfo
pessoal e sucesso humano (FRANKL, 2008).

Ademais, além do questionamento sobre o sentido do sofrimento, questiona-se,
também, sobre a possibilidade de encontrar e realizar o sentido da vida diante da

transitoriedade da existéncia humana. Este aspecto serd abordado no item a seguir.
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2.2. TEMPORALIDADE E FINITUDE

Conforme a opinido de Frankl, s6 existe sentido na finitude quando as escolhas do
presente sdo feitas com responsabilidade. Comenta o autor: “Se cada coisa fica para sempre
armazenada no passado, ¢ importante decidir no presente o que queremos eternizar levando-a
a fazer parte do passado.” (FRANKL, 2005, p. 100). O homem escolhe o que vai ser no
presente. Aquilo que ele escolher vai se eternizar no passado, pois nada pode mudar o
passado, mas o futuro sim, pois novas escolhas ainda podem ser feitas. O que o homem tem
na realidade € o proprio passado, pois o futuro € s6 possibilidade e ndo concretude e constitui-
se como area do vir-a-ser. O futuro traz consigo possibilidades concretas, irrepetiveis e ao
mesmo tempo fugazes; entretanto, a medida que a pessoa humana se decide a realizé-las, elas
deixam de ser transitorias, passando do presente para o passado (FIZZOTTI, 1998).

Segundo Frankl (2005), a morte ¢ a prova da finitude humana e da sua transitoriedade,
as quais estdo atreladas a propria temporalidade. Cada instante vivido ¢ Unico e irrepetivel,
nao ha como voltar a acontecer. Para Moreira e Holanda (2010), existem dois elementos que
constituem o sentido da vida: o ‘carater de algo Unico’ e a irrepetibilidade. Além disso, eles
sdo aspectos essenciais da existéncia humana, os quais se revelam de forma simultanea na
finitude do homem.

Neste sentido, diferente do que parece, a finitude ¢ algo que proporciona sentido a
existéncia e nao algo que lhe tira o sentido, pois a transitoriedade estimula a pessoa a realizar
o melhor em cada momento, tendo em vista que, uma vez realizado o sentido, este ¢ para
sempre, ou seja, uma possibilidade, quando acontece, deixa de ser transitéria. Portanto,
finitude e temporalidade sdo constitutivas do sentido da vida humana (MOREIRA;
HOLANDA, 2010). Em relacao a transitoriedade da vida, Frankl assinala: “Quanto a inegéavel
transitoriedade da vida, a logoterapia afirma que isto realmente s se aplica com relagdo as
possibilidades de dar um sentido, as oportunidades de criar, de experienciar, de sofrer com
sentido pleno” (FRANKL, 2005, p. 95).

A transitoriedade da vida s6 tem sentido quando as suas possibilidades sdo realizadas
mediante os valores criativos, vivenciais e atitudinais. Uma vez realizadas, as possibilidades
ndo podem ser mudadas; passam a fazer parte do passado e o que esta no passado ¢ eterno. Os
valores atitudinais se realizam exatamente quando algo inevitavel acontece e a pessoa ¢
chamada a dar uma resposta a vida. Frankl assim explica: “Os valores de atitude so se
realizam quando algo de inelutavel, qualquer coisa de fatal se tem que aceitar precisamente tal

qual é.” (FRANKL, 1989, p.149). A finitude e a transitoriedade da vida ¢ algo que ¢ preciso
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aceitar, pois ¢ inevitavel; no entanto, ¢ justamente por isso que nelas se encerra um sentido
(FRANKL, 2005).

Pelo prisma de Frankl (2005), tudo ¢ transitério e ao mesmo tempo tudo € eterno,
exceto o nao-ser. O autor introduziu no conceito de temporalidade outro conceito: o da
responsabilidade. Isto significa que o homem torna-se responsavel por aquilo que escolheu
para realizar ou deixar no passado. A vida estd sempre perguntando e provocando o homem a
fazer escolhas e dar respostas; portanto, cabe a ele respondé-la com a propria vida, agindo
com responsabilidade.

Como nada pode ser corrigido ou removido do passado, 0 homem, quando nao escolhe
bem ou deixa de realizar o seu dever, experimenta aquilo que Frankl chamou de um dos
elementos da triade tragica: a culpa. Em outro momento, o autor admite que, apesar de nao ser
possivel mudar o passado, de alguma maneira, ele pode ser corrigido, como por exemplo,
mediante o arrependimento. Mas nem assim a vida deixa de ter um sentido. O homem,
quando enxerga isso, tem a possibilidade de escolher, mesmo em meio a dor, o que ficarad
depositado no seu passado, deixando-o a salvo do vazio da transitoriedade. O que se poderia
tornar ‘nada’ passa agora a ser realidade da existéncia (FRANKL, 1989).

Nao ha como falar da temporalidade da vida sem mencionar a realidade da morte. Esta
¢ um componente da vida e vice-versa. A morte ¢ a realidade mais certa e inevitavel que o
homem conhece sobre si, pois diante dela se sente impotente. Ademais, ele € o Ginico ser que
pensa sobre a transitoriedade da vida e o fim da existéncia fisica; por isso, a pessoa humana se
preocupa com o tempo, pois ela sabe que ¢ finita e responsavel pelo que faz com sua vida.
Entdo, diante dessa verdade, ela busca um sentido para viver ou uma missdo a ser realizada
(GOMES, 1987).

Segundo Frankl (2005), ou a vida tem sentido independente de sua dura¢ao ou nao
tem sentido mesmo que dure para sempre. A duragdo da vida coloca o homem diante de
critérios quantitativos, ao passo que a morte coloca-o diante de critérios qualitativos, de modo
que o sentido da sua morte depende do sentido que ele soube dar a sua vida (FIZZOTTI,
1998).

Ademais, ndo importa que a vida seja curta ou longa; importa o significado que ¢ dado
no tempo em que se viveu. A vida longa nem sempre ¢ constituida de sentido, como também a
brevidade dela ndo lhe tira o sentido. “Afinal, aquilo que irradiamos no mundo sera
exatamente o que permanecera de nods quando ja tivermos partido.” (MOREIRA et al., 2010,

p. 352).
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O homem, caso fosse imortal pela propria natureza humana, adiaria ou fugiria das
acOes que teria de realizar, mas justamente por conta da morte ¢ que se deve utilizar o tempo,
de forma que nao perca as possibilidades que a vida oferece. Assim, a morte € o limite para se
fazer o que a vida interpela a realizar, ou “ndo deixar passar em vao as ocasioes irrepetiveis
que se nos oferecem.” (FRANKL, 1989, p. 109).

Desta forma, ou o homem tenta adiar a morte para continuar sua histéria ou tenta
encurtar a vida quando esta diante de um sofrimento inevitavel (GOMES, 1987). Para Fizzoti
(1998), a imprevisibilidade da morte ante a vida constitui um carater de alerta ao tempo de
que se dispde para realizar a missdo que dara sentido a vida. De acordo com Frankl, “[...] o
homem esta na vida como que submetido a um exame de aptiddo: mais do que um trabalho
terminado, interessa ai que o trabalho seja valioso. [...] Assim também temos que estar na vida
a espera de ser ‘chamados’ a qualquer instante.” (FRANKL, 1989, p. 111).

Para Frankl (2005), a morte ndo pode retirar o sentido que caracteriza a vida, pelo
contrario, ela funciona como um despertador que tira o homem da ilusdo dos seus sonhos e o
faz acordar para a sua realidade existencial, ainda que acordar custe muito. Talvez, se ela
fosse uma mao carinhosa a tentar desperta-lo, ndo adiantasse, mas o estimulasse ainda mais a
continuar dormindo, enquanto o despertador assusta, mas tem o efeito de acordar, assim como
a morte desperta para o sentido.

Por essa razdo, a finitude e a temporalidade neste contexto sdo constitutivos do
sentido. O sentido da existéncia humana funda-se essencialmente no seu carater irreversivel
(FRANKL, 2005), no fato de o homem saber que tem um tempo limitado para realizar,
empreender e preencher o tempo de que dispde. A morte exerce uma pressao para que isso
aconteca, pois ela ¢ o fundo sobre o qual o homem ¢ um ser responsavel Frankl (1990, apud
MOREIRA ¢ al., 2010).

Com base nos comentarios acima, ao contrario do que costumeiramente sempre foi
difundido sobre a morte, principalmente, na sociedade ocidental, pode-se dizer que a finitude
ndo representa algo que vem interromper o curso da vida, mas faz parte dela. Assim como a
morte, a culpa € um aspecto presente a existéncia humana. A diferencga reside no que existe
por trds da morte ou da culpa, na funcdo que elas exercem na vida humana, ou melhor, em
descobrir o sentido dessas duas realidades. Adiante, sera abordado o tema da culpa na visdo da

Logoterapia Existencial de Frankl.
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2.3. AVISAO DA CULPA E A REPARACAO NA LOGOTERAPIA

Na concepcao positiva da Logoterapia, nao ha situacdo na vida que nao tenha sentido.
Nos estudos de Frankl sobre aquilo que ele chamou de otimismo tragico ou triade tragica, ele
quis dizer, levando em consideragdo o sentido incondicional da vida, que a pessoa pode
permanecer otimista apesar da tragédia. Esta envolve aspectos cruciais da existéncia humana,
como: a morte, a dor e a culpa. Nao adianta mascarar ou esquecer esses aspectos, mas buscar
todo o potencial do ser humano, de modo que se enxerguem os elementos positivos que
existem na tragédia, sendo utilizados pelo homem para ele ser capaz de sofrer (FIZZOTTI,
1998).

Considerando o que Frankl afirmou sobre a triade tragica, Kroeff (2007) também faz

seu comentario a respeito disso:

E relativamente facil entender que possamos encontrar um sentido para nossas vidas
pela importancia que damos ao nosso trabalho, ou pelo valor que atribuimos ao amor
dedicado a outra pessoa. Mais dificil é pensar que nosso encontro com o sofrimento,
a culpa e a morte possam proporcionar oportunidade de encontrar um sentido para
nossas vidas. Em geral, num primeiro momento, falar desta possibilidade causa uma
certa estranheza pois ¢ incomum abordar a questdo do sentido da vida e conecta-la
com a chamada triade tragica; ndo se costuma pensar nas duas questdes como
relacionadas. Justamente por ndo ter sua evidéncia tdo imediatamente acessivel a
nossa consciéncia como as outras duas classes de valor, considerou-se importante
abordar e aprofundar o significado do valor de atitude (KROEFF, 2007, p.16-24).

Para explicar a culpa, um dos aspectos da triade tragica, Frankl (2008) parte de um
conceito teoldgico chamado mysterium iniquitatis (‘'mistério da iniqiiidade), que neste caso,
significa que um crime conserva-se sem explicagdo, enquanto nao for possivel examinar
totalmente suas origens bioldgicas, psicologicas e socioldgicas. Entender completamente o
crime de uma pessoa seria 0 mesmo que eliminar sua culpa e enxerga-la ndo como alguém
responsavel e livre, mas como uma maquina.

Segundo Frankl (2008), at¢ mesmo os criminosos ndo querem ser isentos da culpa de
seus crimes, mas esperam ser tratados como responsaveis pelo ato que cometeram. Na
experiéncia do autor com presididrios, estes lamentavam que nunca tivessem chance de se
explicar, mas, em muitos casos, eram oferecidas algumas desculpas para justificar seus
crimes, a ponto de recair a acusacdo, muitas vezes, sobre a sociedade ou a vitima. O autor
trata, ainda, da culpa coletiva e diz que ndao se justifica responsabilizar alguém pelo

comportamento de outra pessoa ou de um grupo de pessoas.
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O ser humano sente culpa porque tem uma consciéncia, ¢ livre e guiado por valores;
por isso, quando faz algo que acha que ndo devia ter feito, sente culpa, da mesma forma
quando deixa de fazer algo que estava em seu alcance (KROEFF, 2007). Max Scheler (apud
FRANKL, 2005, p. 45), disse que: “[...] o homem tem o direito de ser considerado culpado e
de ser punido. Encontrar uma explicagdo para a culpa considerando-o como vitima das
circunstancias significa também tirar-lhe a dignidade humana.” Nao menos dignidade tem o
homem quando supera a culpa com responsabilidade (FRANKL, 2005). O homem tem a
obrigacdo de superar o peso da culpa, pois ela o impede de realizar tarefas com sentido.
Superar a culpa significa ndo se aproveitar dela e do desejo neurdtico para se punir e assim se

livrar da realizacdo do sentido (KROEFF, 2007). Adverte ainda o autor:

A culpa ndo exime a pessoa de continuar a realizar sentidos, nem da
responsabilidade de reparar seu erro — quando isto é possivel. No minimo, a pessoa
deve aproveitar para tirar uma licdo de seu erro e transformar-se como pessoa,
modificando suas agdes futuras. (KROEFF, 2007, p.16-24)

Conforme foi visto no item da temporalidade, o homem ¢ provisério, envolto numa
realidade passageira. O passado ¢ imutavel, mas a decisdo tomada e realizada existe de fato,
mesmo que se torne passado. E este, mesmo que seja carregado de culpas atribuidas ao
homem, nem por isso justifica uma visdo fatalista, pois a experiéncia do passado vista agora
no presente, serve de trampolim para a realizagdo de possibilidades futuras. Assim, o homem
pode assumir, de forma consciente, seu passado mediante o arrependimento e, desta forma,
reparar erros passados (FIZZOTTI, 1998).

O luto e o arrependimento parecem ndo ter o menor sentido. Acontece que ambos tém
o seu sentido na histéria interior do homem. “O luto por um homem que amamos e perdemos,
fa-lo de algum modo sobreviver, e o arrependimento do culpado, ¢ como se o fizesse
ressuscitar, libertado da culpa.” (FRANKL, 1989, p.152). O arrependimento, de acordo com
Scheler, pode apagar uma culpa. Scheler (apud FRANKL, 1989) quis dizer que o homem, ao
se arrepender se afasta interiormente de uma acao e, quando isso se efetiva no interior de uma
pessoa, pelo menos no plano moral, € como se o fato acontecido passasse a nao acontecido.

Quanto a questdo da culpa, Lukas (1992) distingue de um lado o fato traumatico; de
outro, os aspectos negativos decorrentes da falha humana, nem sempre esquecidos nem
relacionados com a culpa, que se constitui uma perturbacao para a alma, até que tenha algum

tipo de reparagdo ou reconciliacao. Para esta autora, a culpa s6 pode ser entendida como uma
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falha quando for culposa, pois as falhas sem culpa deveriam ser tratadas como excesso de
exigéncias.

Segundo Lukas (1992), a psicologia deve ter critérios de distingdo para identificar os
sentimentos de culpa justificados e os ndo justificados. Na pratica, ha uma mistura entre eles,
mas a autora deixa claro que ¢ preciso distinguir um e outro e lidar de forma diferente com
ambos. Na culpa justificada, a pessoa comete erros; nem por isso se acha culpada ou talvez
ndo queira e ndo possa admitir seus erros. Por outro lado, na culpa nao justificada, a pessoa
insegura se sente culpada por algo que ndo fez. A autora diz que, na sua experiéncia de
clinica, as pessoas até reconhecem suas culpas, mas, ao mesmo tempo, apresentam
justificativas, segundo as quais, ndo podiam agir de outra forma, na esperanca de serem
inocentadas pelo terapeuta.

Para Xausa (2003), quando se trata de culpa justificada, aquela derivada da
consciéncia e da autoreflexdo inevitavel, que se baseia em fatos reais do passado e que
provocam um “peso na alma”, a Unica coisa a fazer ¢ a reparacdo, pois, do contrario, pode ter
uma acao destrutiva se ndo for bem tratada. Na dimensao psiquica, a culpa caso ndo seja bem
assimilada pela pessoa, pode impedir o seu crescimento, fixar-se numa etapa a que se vincula
e gerar um circulo vicioso, além de gerar uma autoseparacdo, uma autodestruicdo e o
isolamento da pessoa que, no fundo, esconde uma verdade inconfessa.

Lukas (1992) descreve, ainda, trés formas de reparagdo: a primeira ocorre no proprio
objeto; a segunda em outro objeto e a terceira na mudanca de pensamento, praticamente uma
reparagao ao nivel da moral. A primeira ¢ a maneira mais ldgica de extinguir uma culpa, como
devolver algo que foi tirado de alguém ou pedir perdao a quem a pessoa ofendeu, causando o
desaparecimento do sentimento de culpa. A segunda ¢ um pouco ilogica e mais dificil para o
causador, pois ocorre quando a reparagdao no mesmo objeto ndo ¢ mais possivel, devendo ser
reparado agora em outro objeto ou em outra pessoa. Exemplo disso ¢ o caso de ndo se poder
devolver a vista tirada a alguém. Nao obstante, nada impede que no futuro, em situagdes
semelhantes, a pessoa aja de maneira que o bem supere o mal. Essa reparagdo exige um alto
grau e autodominio, mas tem um efeito curativo e pode devolver o valor da vida da pessoa
prejudicada. A terceira reparagdo ¢ a mais ildgica porque s6 pode ser entendida
metafisicamente, mas ¢ muito preciosa: a modificagdo do pensamento. A pessoa que € culpada
tornou-se responsavel por algo que ndo tem a liberdade de reparar. Mesmo que ndo haja mais
tempo de nenhuma reparacao, pelo menos o arrependimento de alguma forma anula a culpa,
porque qualquer processo de reconhecimento do erro ¢ um processo de amadurecimento, pois

a pessoa que muda o pensamento transforma-se numa pessoa melhor. Caso ocorra essa
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mudanca, nem a culpa nem o sofrimento provenientes dela serdo vas, pois a culpa sera
completamente mudada como na metamorfose. Isso mostra que um dos anseios basicos da
humanidade, presentes a quase todos os mitos de redeng¢ao, ¢ o perdao e a remissao.

Frankl (1989) diz que, quando a culpa ¢ mascarada s6 restam duas possibilidades:
voltar-se para a consciéncia, que coloca uma decisdo responsavel e livre, ou escolher tomar as
rédeas da vida e assumir a propria verdade, restabelecendo a humanidade e o sentido, ou
ainda, escolher viver de forma neurdtica, comprometendo a saude mental e negligenciando
aquilo que a vida convida a realizar (o dever-ser).

Frankl (1989) afirma que, em uma situagdo, s6 existe uma atitude a ser tomada e,
quando se corresponde a isso, parece que o alvo ¢ acertado. Consequentemente, experimenta-
se um “alivio” existencial, a certeza de ter cumprido o “dever ser” ou o que deveria ser feito
ou o que tinha mais sentido. Para este autor, o sentido ¢ unico; precisa ser encontrado e
realizado, devendo o homem arcar com as conseqiiéncias de sua decisao.

Com a afirmagdo acima, Frankl (1989) ensina que o homem, se corresponde ao que a
vida o chama a realizar em cada circunstancia, ndo experimenta o sentimento de culpa, mas
bem ao contrario, experimenta a realizacao pessoal. A culpa parece que invade a alma humana
quando a pessoa, em vez de escolher aquilo que tem mais valor, por meio de uma missao
pessoal e Unica para cada ser humano, em cada situagdo, decide o que ¢ baseado nos impulsos
do psicofisico.

Para Frankl (2005), o homem, quando se utiliza de mecanismos de defesa para afastar
a sensacao de culpa, reduz a prépria humanidade. Isso equivale ao reducionismo ou
determinismo, que ndo acredita ser o homem livre para assumir seus limites sem
necessariamente estar preso as condi¢des do seu psicofisico. Pelo contrario, o homem ¢ livre
em qualquer circunstancia, pois a liberdade ¢ um atributo inerente a condi¢do humana. Ao
agir como se assim nao o fosse, o homem permite ser diminuido na sua esséncia, ndo
reconhecendo a sua responsabilidade ou culpa. Bresser esclarece em que consiste o sentido da
culpa:

Considerar-se 0 homem, pelo fato de ser suscetivel de culpa, como um ser moral. A
censura ndo significa apenas desaprova¢do de um ato, mas também reconhecimento
da responsabilidade pessoal. Reconhecimento da culpa significa afirmagdo da
liberdade humana [...] Da mesma forma implica respeito pelo direito de outrem face
ao qual o individuo se tornou culpado (BRESSER, 1990, p.96).

Caso ndo o fosse assim, o autor pergunta: Como seriam nossas relagdes interpessoais?
O mesmo autor faz um comentario muito pertinente ao chamar a ateng¢ao para o cometimento

de uma injustica a uma pessoa. Se o ato injusto ndo fosse assim considerado, a desvalorizagao
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da pessoa humana seria patente. O ndo reconhecimento da injusti¢a seria uma sonegagdo ao
direito pessoal € um menosprezo a sua pessoa, reduzida a uma ndo pessoa. Ter consciéncia da

responsabilidade do ato € uma garantia a0 bem comum.

Somente através da consciéncia da possibilidade de tornar-se culpado, ainda em
desenvolvimento no ser humano, adquirimos a compreensao para o relacionamento
interpessoal. Quando vislumbramos a dimensdo espiritual do conceito de culpa,
aproximamo-nos também daquilo que perfaz o sentido da vida (BRESSER, 1990, p.
97).

A culpa, estritamente correlacionada com o binomio liberdade-responsabilidade
(XAUSA, 2003), pode conduzir o ser humano a compreensdo daquilo que existe de mais
humano em si mesmo. Faz o homem trocar sua atitude diante dela, por meio da autorreflexao,
das escolhas e das oportunidades futuras, ja que a culpa ndo pode ser mudada.

Assim como Piaget (1994) afirmou que, a partir do desenvolvimento humano, a
crianca vai adquirindo consciéncia de seus atos e daquilo que deve ou ndo fazer em suas
relagdes com as outras criangas, como nao infringir o que ficou acordado entre elas e, caso
venha a desfazer-se o acordo, tem a no¢dao de que aquilo merece um reparo e tem suas
conseqiiéncias. Frankl (2005) também concebe que o homem ¢ responsavel por suas atitudes.
A culpa, para este autor, requer consciéncia do ato, liberdade para realizd-lo ou ndo e
responsabilidade.

A culpa ¢ um conceito relacionado com a existéncia humana e com a religiosidade,
proveniente, a principio, de padrdes de conduta sociais, morais que sdo estabelecidos pela
religido, pela sociedade e pelas leis que regem e delimitam o comportamento do homem.
Doutra parte, existe a culpa que ndo provém da religido, da moral ou de leis juridicas, mas da
propria consciéncia e responsabilidade humana que reside na dimensao noética ou dimensao
mais elevada do homem. A culpa se refere a liberdade e a responsabilidade, uma vez que ela
surge a medida que a pessoa vai deixando de executar suas possibilidades de sentido. A culpa
vem da consciéncia de ter agido de forma incongruente, por livre escolha, entre a busca de
sentido e o sentido concreto que esta no mundo e nas situagdes existenciais (FRANKL, 1989).

Diante das consideracgdes tedricas apresentadas, o objetivo geral deste estudo foi o de
identificar as correlagdes entre a culpa, a religiosidade e o sentido da vida em estudantes
universitarios de uma instituicdo publica. Ademais, devem-se elencar também os seguintes

objetivos especificos:
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1- Identificar a relacdo entre a religiosidade e as dimensdes objetiva, subjetiva e
temporal da culpabilidade.
2- Averiguar a influéncia da culpa na percepcao do sentido da vida.

3- Verificar a associacao entre culpa e temporalidade.
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3. ESTUDO EMPIRICO

O presente capitulo apresenta a descricdo e os resultados de uma pesquisa empirica
realizada com 213 estudantes universitarios. Sua relevancia consistiu em identificar as
relacdes entre a culpa, a religiosidade e a percep¢do de sentido em uma atmosfera laica,
levando-se em conta que, em um ambiente ndo religioso, os participantes poderiam expressar

livremente suas atitudes e convicgdes pessoais.

3.1. METODO

A perspectiva metodologica adotada foi um estudo quantitativo caracterizado como
um estudo correlacional de campo. Nesse tipo de estudo os construtos sao mensurados e, em
seguida, pode-se identificar as relagdes entre as varidveis elencadas previamente, em

consonancia com os objetivos da pesquisa.

3.1.1. Participantes

Os participantes da pesquisa eram estudantes, matriculados na graduacdo dos cursos
de Ciéncias das Religides, Pedagogia e Contabilidade, em um campus universitario da rede
publica, no Estado da Paraiba. Contou-se com 70,4% da amostra do sexo feminino. A média
de idade foi a de 28,5 (dp = 9,9), com amplitude dos 18 anos aos 63. Quanto a denominagao
religiosa, 33,8% se autodenominaram protestantes; 30,5% disseram que eram catolicos; 3,3%
reconheceram-se como espiritas; 7,5% disseram ter outra religido ou nenhuma e 24,9% nao
responderam. No que se refere ao estado civil, 50,2% declararam que eram solteiros; 30%
casados; 13,1% separados, 5,2% informaram outros tipos de relacionamento e 1,4% nao

responderam.

3.1.2. Instrumentos

Os entrevistados foram convidados e responderam ao conjunto de instrumentos em

formato de caderno, como esta descrito a seguir:
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Escala Multidimensional da Culpa (EMC) - Esta escala foi proposta por Aquino e
Medeiros (2009) e tem como objetivo o de avaliar o sentimento de culpa nas suas trés
dimensodes (a objetiva, a subjetiva e a temporal). Constituida de um questionario de 12 itens,
dispostos numa escala de 5 pontos, que variou de 1 = discordo totalmente a 5 = concordo
totalmente. Foram medidas as trés dimensdes da culpa. A culpa subjetiva, que se refere aos
aspectos da subjetividade (pensamentos e sentimentos); a culpa objetiva (agdes concretas
realizadas pelo sujeito), como a violagao dos padroes de conduta adquiridos e assimilados
durante a vida; a culpa temporal, relacionada com o que deixou de ser realizado no decurso do
tempo. A consisténcia interna do fator culpa subjetiva foi aferida com o Alfa de Cronbach,
que resultou no coeficiente de 0,77. A consisténcia interna do fator culpa objetiva foi a de 0,75
(Alfa de Cronbach). A consisténcia interna do fator culpa temporal foi a de 0,68 (Alfa de
Cronbach).

Escala de Percepcdo Ontologica do Tempo - Esta escala foi desenvolvida por Aquino
(2009), considerando-se o modelo teérico de Frankl (1989) acerca do sentido da vida,
especificamente no que concerne a temporalidade ontoldgica. Procurou-se elaborar um
conjunto de dez itens: trés para cada uma das perspectivas temporais: passado (por exemplo:
sinto-me realizado com o que alcancei), presente (ex.: vejo sempre um motivo para estar no
mundo) e futuro (ex.: vejo muitas possibilidades de escolha) e um ultimo que visa a identificar
a satisfagdo (ou insatisfacao) geral com o eu ao longo do tempo (ao olhar para a minha vida
tenho que admitir que ha uma grande distdncia entre quem eu sou e quem eu poderia ser). Os
participantes deveriam dar suas respostas numa escala de cinco pontos entre os extremos: 1 =

Discordo totalmente e 5 = Concordo totalmente.

Escala de Atitude Religiosa - Este instrumento foi elaborado por Diniz ¢ Aquino
(2009). Tem por finalidade a de avaliar o nivel de religiosidade das pessoas. E composta de
vinte itens distribuidos em quatro dominios: (1) Comportamento religioso (ex.: a
religiosidade influencia nas minhas decisoes sobre o que eu devo fazer; participo das oragoes
coletivas da minha religido, frequento as celebracoes da minha religido, fagco oragoes
pessoais; ajo de acordo com minha religiao). (2) Conhecimento religioso (ex.: leio as
escrituras sagradas; costumo ler os livros que falam sobre religiosidade; procuro conhecer as
doutrinas ou preceitos da minha religido/religiosidade; participo de debates sobre assuntos que
dizem respeito a religido/religiosidade; converso com a minha familia sobre assuntos

religiosos; assisto programas de televisdo sobre assuntos religiosos; converso com 0s meus
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amigos sobre as minhas experiéncias religiosas). (3) Sentimento religioso (ex.: extravaso a
tristeza ou alegria através de musicas religiosas, sinto-me unido a um “Ser” maior - Deus,
quando entro numa igreja ou templo, despertam-me emogoes). (4) Corporeidade religiosa
(ex.: costumo levantar os bragos em momentos de louvores; ajoelho-me para fazer minha
oragdo pessoal com Deus; bato palmas nos momentos dos canticos religiosos). Cada item ¢

acompanhado de uma escala intervalar de 1 = Nunca a 5= Sempre.

Questionario de Sentido de Vida (QSV) - Este questionario foi proposto por Steger et.
al. (2006). Em sua versdo original contém 10 itens para ser avaliado numa escala de 7 pontos,
sendo 1 = totalmente falso e 7 = totalmente verdadeiro. O instrumento apresenta dois fatores:
fator presenca de sentido, com alfa = 0,82 (ex.: eu compreendo o sentido da minha vida;
minha vida tem um sentido claro, eu tenho uma boa consciéncia do que faz minha vida ter
sentido, eu descobri um sentido de vida satisfatorio) e o fator busca de sentido, com alfa =
0,87 (ex.: eu estou procurando alguma coisa que fagca com que minha vida tenha sentido, eu
sempre estou em busca do sentido da minha vida, eu estou sempre procurando por algo que
faca com que minha vida seja significante; eu estou buscando um significado ou missdao para
minha vida;, minha vida ndo tem um proposito claro; eu estou procurando um sentido em
minha vida). Uma andlise fatorial confirmatdéria indicou a adequagdo do instrumento
(STEGER et al., 2006). Uma adaptacdo desse instrumento para um contexto brasileiro foi

realizada por Aquino ef al. (2012).

Dados sociodemograficos - Com a finalidade de caracterizar a amostra, foi solicitado
aos entrevistados informar sobre a sua idade, sexo, religido autoatribuida, participagdo em

grupos religiosos, estado civil e classe social.

3.1.3. Procedimentos para coleta de dados

A coleta de dados foi realizada de forma coletiva e assegurada a confidencialidade e o
anonimato dos dados. Os questiondrios foram aplicados em salas de aula, apds o
consentimento dos professores e explicagdes quanto ao preenchimento das respostas. Todos os
participantes foram informados de que as respostas seriam confidenciais, preservados os
respectivos anonimato. Ciente das informacgdes, ao concordar em participar da pesquisa, cada
participante preencheu e assinou o Termo de Consentimento Livre e Esclarecido (TCLE),

conforme determinacdo da Resolugdo CNS 196/96 sobre pesquisa envolvendo seres humanos.
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Os participantes foram informados de que ndo haveria respostas certas ou erradas, e
esclarecidos sobre o propdsito da pesquisa. Apenas nos casos em que houve dificuldade de
compreensdo sobre algum item € que a pesquisadora auxiliou os respondentes, para evitarem
emitir qualquer juizo opinativo. Em média, os participantes levaram em torno de 15 a 20
minutos para responder os questionarios. No que se refere ao procedimento para participagao
na pesquisa, foram utilizados os seguintes critérios: ser estudante universitério e ter a idade de
18 anos ou mais. Os dados foram coletados segundo conveniéncia da pesquisadora
responsavel, concomitantemente, pela disponibilidade dos professores que concederam a

realizacdo da pesquisa.

3.1.4. Procedimentos para analise dos dados

Inicialmente, os dados foram inseridos no banco de dados do Pacote Estatistico para
Ciéncias Sociais (SPSS), versao 16. Em seguida, foram utilizadas descrigdes estatisticas por
meio de frequéncias, porcentagens, médias e desvios-padrdoes para descrever a amostra
estudada. Por fim, utilizou-se o método de correlagdes lineares simples (correlacdo de
Pearson) para identificar se possiveis alteracdes em uma variavel seriam acompanhadas por

alteracdes em outras variaveis. O nivel de significancia estatistica adotado foi p < 0,05.

3.1.5. Procedimentos éticos

O presente projeto foi submetido & apreciagdio do Comité de Etica do Hospital
Universitario Lauro Wanderley, da Universidade Federal da Paraiba, Jodao Pessoa (PB), sendo
aprovado, conforme declaragdo, sob protocolo CEP/HULW n° 817/10, folha de rosto n°
393088, CAAE n° 0621.0.126.000-10. Durante a efetivacao deste trabalho, foram executados

todos os procedimentos €ticos necessarios a realizacao da pesquisa.

3.2.  RESULTADOS

O objetivo geral da presente pesquisa foi o de investigar as relagdes da religiosidade
com as dimensdes da culpa e desta com o sentido da vida dos universitarios. Assim,

efetuaram-se varias correlacdes de Pearson, como pode ser visto na tabela 1.



77

Tabela 1. Correlacdo das dimensées da culpa com a atitude religiosa e com a percepcio
de sentido

Culpa Culpa Culpa
Subjetiva Objetiva Temporal

Culpa objetiva 0,49%** -
Culpa temporal 0,58%* 0,58** -
Presenca de sentido -0,08 - 0,12 -0,28%**
Busca de sentido 0,23** 0,23** 0,27**
Conhecimento religioso 0,05 -0,01 -0,09
Comportamento religioso 0,21** 0,09 -0,03
Sentimento religioso 0,35%* 0,15%* 0,14*
Corporeidade religiosa 0,24%** 0,20%* 0,12
Percepcao do passado - 0,04 0,01 -0,12
Percep¢io do presente 0,04 -0,04 -0,05
Percepcio do futuro 0,07 0,05 -0,02

* p<0,05; ** p<0,01

Observou-se uma correlagdo positiva entre a atitude religiosa, as dimensdes da culpa e
o sentido de vida. Como foi observado na tabela, as trés dimensdes da culpa se relacionaram
entre si. A culpa objetiva (r= 0,49; p<0,01) se relacionou positivamente com a culpa
subjetiva. Igualmente pode-se dizer que a culpa temporal também se relacionou
positivamente com a culpa subjetiva (r = 0,58; p<0,01) e com a objetiva (r=0,58; p<0,01).
Conforme esses resultados, supde-se que quanto maior foi a culpa experimentada em relacao
a administra¢ao do tempo, tanto maior sera a culpa objetiva e subjetiva.

Em relacdo ao primeiro objetivo especifico, que foi o de investigar a relagdao entre a
religiosidade e as dimensodes subjetivas, objetivas e temporais da culpa, percebeu-se que o
fator comportamento religioso (ex.: a religiosidade influencia nas minhas decisoes sobre o
que eu devo fazer; participo das oragoes coletivas da minha religido, freqiiento as
celebragoes da minha religido, faco oragoes pessoais, ajo de acordo com minha religido)
correlacionou-se positivamente apenas com a culpa subjetiva (r = 0,21; p < 0,01). Quanto
maior for o comportamento religioso maior serd a tendéncia a culpa subjetiva. Quanto ao
sentimento religioso (€X.: extravaso a tristeza ou alegria através de musicas religiosas, sinto-
me unido a um “Ser” maior - Deus; quando entro numa igreja ou templo, despertam-me
emocgoes), os dados demonstram a correlagdo positiva com as trés dimensodes da culpa. Sao
indicativos de que quanto maior o sentimento religioso maior sera a culpa subjetiva (r = 0,35;
p < 0,01), objetiva (r = 0,15; p < 0,05) e temporal (r = 0,14; p < 0,05). A corporeidade
religiosa (ex.: costumo levantar os bragos em momentos de louvores; ajoelho-me para fazer

minha oragdo pessoal com Deus; bato palmas nos momentos dos canticos religiosos) se
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associou positivamente com a culpa subjetiva (» = 0,24; p < 0,01) e com a objetiva (» = 0,20;
p < 0,01). Isso ¢ um indicativo de que quanto maior a manifestacdo e expressao religiosa
através do corpo, maior serd a tendéncia da culpa subjetiva e da objetiva; entretanto, nao foi
observada nenhuma relagdo significativa entre o conhecimento religioso e as dimensoes da
culpa na amostra estudada. Por outro lado, os dados mostraram uma correlag@o positiva entre
0 conhecimento religioso e a idade (r = 0,21, p < 0,01). Isso indica que o conhecimento
religioso aumentou de acordo com o aumento da idade. Outro dado ndo esperado nesta
amostra foi a inexisténcia de correlacao entre as dimensdes da culpa e o sexo.

A culpa temporal também se associou negativamente com a idade (» = - 0,16; p <
0,01), indicando que o aumento da culpa temporal ocorre com a diminuicdo da idade
cronologica. Ela diminui nas pessoas mais idosas.

Com relagdo ao segundo objetivo especifico, averiguar a influéncia da culpabilidade
na percepcdo do sentido da vida, observou-se que o fator presenga de sentido correlacionou-se
negativamente com a culpa temporal (r =-0,28; p < 0,01), demonstrando forte indicio de que
quanto maior a presenca de sentido, menor € a culpa temporal ou ontoldgica. Quanto ao fator
busca de sentido, ocorreu uma associagdo positiva com a culpa subjetiva, com a objetiva (r =
0,23; p < 0,01) e com a culpa temporal (r = 0,27; p < 0,01). Supde-se que quanto maior a
culpa objetiva, subjetiva e temporal, maior sera a busca de um sentido.

Embora a percep¢ao do passado, do presente e do futuro, no questiondrio de Percepcao
Ontologica do Tempo, ndo tenha apresentado associagdes com os fatores da culpa, observa-se
uma correlacdo positiva entre o item: “Ao olhar para a minha vida como um todo: tenho que
admitir que ha uma grande distancia de ‘quem eu sou’ e ‘quem eu poderia ser’ ” com a culpa

subjetiva (r = 0,15; p <0,05) e com a culpa temporal (r = 0,23; p <0,001).

3.3. DISCUSSAO

Considera-se que o objetivo geral do presente trabalho foi atingido: o de identificar as
relacdes entre as dimensdes da culpa, a religiosidade e o sentido da vida em estudantes
universitarios, apesar de nao ser possivel uma generalizacdo, por se tratar de uma amostra por
conveniéncia. Vale ressaltar que o objetivo da pesquisa ndo era o de generalizar, mas somente

o de identificar possiveis correlagdes entre as variaveis em estudo.
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3.3.1. Relacdes entre religiosidade e culpa

A presente pesquisa demonstrou uma associagdo positiva entre a culpa subjetiva e as
seguintes subescalas de religiosidade: comportamento, sentimento e corporeidade religiosa.
Segundo Collins (2004), a culpa subjetiva diz respeito ao sentimento de culpa, ao remorso, a
vergonha ou a autocondenagdo que surgem devido a sentimentos e pensamentos considerados
como errados. Verifica-se, pois, que esta dimensdo de culpa nao se refere a agdes concretas
das pessoas, mas a aspectos interiores do homem.

Esse resultado corrobora a pesquisa de Aquino et al. (2010), o qual, em um estudo
acerca dos correlatos valorativos da culpa, encontrou uma associacdo entre os valores
normativos (tradi¢ao, religiosidade, obediéncia) e a culpa subjetiva, ou seja, as pessoas
guiadas pela tradicdo, religiosidade e obediéncia, apresentaram maiores pontuagdes nessa
subescala. Uma possivel explicagdo para essa associacdo ¢ que pessoas mais religiosas
tendem a introjetar mais regras e preceitos religiosos; por isso, podem apresentar culpa em
decorréncia de sentimentos, pensamentos, comportamentos, decisdes e manifestacdes
corporais, contrarios a sua religiosidade.

Os resultados encontrados também corroboram a pesquisa realizada por Albertsen et
al. (2006), os quais observaram que as pessoas identificadas como religiosas apresentaram
niveis mais elevados de culpa interpessoal desajustada em comparagdo com os individuos que
se identificaram como espirituais. Considera-se, portanto, que a religiosidade, por si mesma,
impde padrdes morais e organizacionais de conduta, os quais influenciam o comportamento
das pessoas. Isso explica por que, muitas vezes, ela ¢ a causa do sentimento de culpa.

Constatou-se outra correlagdo positiva entre a culpa objetiva, o sentimento e a
corporeidade religiosa. De acordo com Collins (2004), a dimensao da culpa objetiva ocorre
com a quebra de alguma lei e pode englobar uma culpabilidade pessoal, pela violagao dos
proprios padrdes de conduta que alguém adquire na familia e nos grupos sociais, resistindo
aos apelos de sua consciéncia. A culpa é compreendida, na concepgdo de La Taille (2006),
como um sentimento do campo da moral, ja que nesta esfera estdo os fenomenos sociais, cujo
significado afirma que todas as sociedades compartilham o sentimento de culpa. Segundo o
autor citado, a pessoa que se sente culpada assume a responsabilidade perante si mesma ou
outra pessoa, ainda que ndo tenha a intencdo de causar prejuizo a si mesma. Alguns autores,
como Eisenberg et al. (2002), consideram que a sensacdao de culpa ¢ proveniente da

transgressao de normas institucionais assumidas previamente pelas pessoas.
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Assim, supde-se que, quanto mais as pessoas aderem as expressoes corporais tipicas
de sua cultura religiosa, mais expressam sua concordancia com as suas regras € normas
subjacentes. Dessa forma, a sensibilidade a culpa objetiva poderia estar em funcdo da
aceitacao de dogmas e normas interiorizadas previamente por meio da adesdo aos cultos e
ritos, o que serviria de base tanto para as crencas religiosas como para os sentimentos de
culpa.

A ultima correlagdo positiva se deu entre o sentimento religioso € a culpa ontologica.
Compreende-se que os sistemas religiosos, sobretudo os de tradicdo judaico-crista,
apresentam uma ¢&nfase na responsabilidade humana, considerando que as escolhas
“adequadas” sdo condi¢des necessarias para o merecimento de uma vida pds-mundana.
Assim, quanto maior o sentimento religioso, maior a sensa¢ao de culpa ao desperdigarem-se
possibilidades que tinham mais sentido na perspectiva do homem religioso.

A medida que o sentimento religioso aumenta, o individuo tende a tornar-se mais
sensivel a percep¢ao da culpa. Rollo May (1991), que explica que a culpa ontoldgica faz parte
da existéncia do homem e ndo depende apenas de proibigdes culturais e éticas, mas do fato da
existéncia da autoconsciéncia, isto ¢, 0 homem vé a si mesmo e sabe que ¢ livre para fazer

escolhas entre os valores ou desistir deles.

3.3.2. Relacoes entre culpa e sentido da vida

A busca de sentido se associou positivamente com as trés dimensdes da culpa,
sugerindo que a culpa pde em movimento uma procura de sentido. Esses resultados
corroboram a concepcao de Frankl (1989) que afirma ser possivel encontrar sentido, apesar da
culpa. Basta que o homem se posicione de forma positiva perante aquilo que o tornou
culpado. Segundo Bresser (1990) o que importa ¢ o sentido da culpa, e ndo a culpa como
censura por um desvio de padrdo moral. Dessa forma, a culpabilidade requer a premissa de
que a pessoa humana ¢ um ser moral, responsavel, dotado de liberdade. A busca dos valores
de realizagdo (poder, prestigio e €xito) pode gerar uma culpa subjetiva a medida que se torna
um fim em si mesmo: quando o homem ndo se volta para a comunidade a que pertence, mas
para seus proprios interesses.

Quanto a correlagdo positiva entre a busca de sentido e culpa objetiva, considera-se
que a culpabilidade pode mobilizar o ser humano para a busca de sentido, pois, como nesse

caso ha uma concretizagdo da culpa, torna-se necessario uma tomada de posi¢ao. Esta culpa ¢
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conhecida por Lukas (1992) como culpa justificada. E proprio do ser humano sentir-se
culpado, pois ele tem uma consciéncia e ¢ guiado por valores. Ao considerar que fez algo
inadequado ou deixou de fazer algo que devia ser feito, a pessoa se sente culpada e se sente
responsavel (KROEFF, 2007).

A associacdo entre a busca de sentido € a culpa temporal pode ser compreendida a luz
da andlise existencial de Frankl (2005). Este autor concebe que o ser humano, quando busca
um sentido, vive uma tensao entre dois polos: entre o “ser aquilo que ja realizou” e o “dever-
ser”, a saber, aquilo que ainda deve vir a ser e realizar-se. A pessoa que deixou de realizar as
possibilidades de sentidos (dever ser) ou reconhece que pouco fez das possibilidades e valores
que a vida lhe proporcionou deixa, de alguma forma, uma lacuna na sua existéncia, o que
poderia suscitar uma culpa ontologica. Ao tomar consciéncia da culpa, o sujeito pode sentir o
anseio de reparacao ou de perddo, que pode ser encontrado mediante um trabalho de agdo
social (valor criativo) ou a dedicagdo a uma pessoa amada (valor vivencial). Neste caso, a
pessoa experimentard como efeito colateral a diminui¢do do peso da culpa e o sentimento de
autorealizacao.

A variavel presenca de sentido se associou, de forma negativa, com a culpa temporal.
De acordo com Tournier (1985), a administragdo do tempo ¢ um dos pontos que pode suscitar
a culpabilidade. Ja para Frankl (2008), o ndo cumprimento do dever-ser, como foi descrito no
paragrafo anterior, pode provocar uma culpa ontoléogica ou um remorso de consciéncia. Da
mesma forma, quanto mais alguém realiza o sentido no momento certo, menor € a sensagao de
culpa ontoldgica; por isso, a realizagao do sentido ¢ um fator de protecao para a satide mental.

Segundo Frankl (2007), o ser humano precisa apreender o que tem mais sentido por
meio de sua consciéncia. A culpa temporal ou ontologica ocorre, na maioria das vezes,
quando se deixa de lado o que tem mais sentido; por isso, a sensagao de irrealizacao pessoal.
De acordo com Pinto (2006), a vontade de sentido coincide sempre com o principio da
coeréncia. Consiste em uma for¢a que unifica e integra a existéncia humana. Sem a vontade
de sentido, o homem experimenta o vazio existencial que o torna apatico e entediado, pois ¢
ela que permite a descoberta da coeréncia interna - a vontade de sentido d4 ao homem a
possibilidade de dispor e colocar em ordem suas relagdes com os outros, com a vida, consigo
mesmo e com o mundo dos valores.

Ressalta-se que a culpa ontologica ndo ¢ decorrente de uma interiorizagdo ou
normatividade religiosa, mas de um remorso da consciéncia por nao realizar o seu senso de
dever. Destarte, conforme a ontologia moral de Frankl (2005), a culpa pode advir de uma

escolha que seja menos adequada (menos sentido) acompanhada de liberdade de decisdo e
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responsabilidade, deixando de realizar de fato o que teria mais sentido em determinada
situagdo. O que foi realizado se eterniza na temporalidade e o que nao foi realizado passa para
o reino do nada. A culpa ontoldgica, portanto, ndo provém da moral religiosa ou social
imposta, mas da consciéncia intuitiva do dever-ser do homem, que deve realizar o sentido,
ndo por uma obrigagdo externa, por medo ou para aliviar a consciéncia, mas por livre escolha

da consciéncia (FRANKL, 2007).

3.3.3. Relagdo entre culpa e temporalidade

A pesquisa ndo apresentou associagdo entre as trés dimensoes da culpa e a questdo da
temporalidade, ou melhor, a culpa ndo se correlacionou com o passado nem com o presente
ou com o futuro. Pode-se dizer que esse resultado € significativo e reconhece o pensamento de
Frankl (2005), quando ele assegura que a culpa ndo retira o sentido. O ser humano pode
encontrar o sentido apesar da culpa. Ao tratar da triade ou trindade tragica, como chamava
Frankl (1995), nem o sofrimento, nem a culpa, nem a morte podem privar a vida de sentido.
Nao obstante, apesar da inexisténcia de correlagdo com as perspectivas temporais (presente,
passado e futuro), houve duas correlacdes com o ultimo item, que visava identificar a
satisfacdo ou insatisfacdo geral do eu ao longo do tempo.

A primeira associacdo ocorreu com a culpa subjetiva ¢ uma maior distdncia entre
‘quem eu sou’ e ‘quem eu poderia ser’, o que pode ser um indicio de uma culpa nao
justificada. Lukas (1992) ndo considera a culpa subjetiva, porque nesta nenhuma agdo ¢
concretizada. E uma culpa apenas a nivel de cognigo e pensamento, a qual no traz nenhum
mal a existéncia humana, a ndo ser para a pessoa que se sente culpada. Para a autora, so existe
culpa quando ha voluntariedade ou intencdo e liberdade de escolha. A culpa ndo justificada
pode levar a uma culpa neurdtica: a pessoa ndo tem culpa porque nio teve a inten¢do nem a
opcao de escolha, mas ndo consegue deixar de se sentir culpada.

E importante ressaltar que énfase dada na perspectiva da matriz cristd é diferente. Para
os ritos cristdos, o homem pode vir a pecar por pensamentos € sentimentos, mesmo que nao
venha a realiza-los em atos concretos, mas atribui-se culpa em relagdo aos pensamentos e
desejos.

A segunda correlacdo estabeleceu-se entre a culpa temporal e uma maior distancia
entre ‘quem eu sou’ e ‘quem eu poderia ser’. Conforme Rollo May (1991), a culpa seria uma

caracteristica da existéncia humana: portanto, ontoldgica. Ainda segundo este autor, existe a
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culpa ontoldgica em decorréncia do sacrificio das potencialidades do individuo. Para Boss
(1957, apud MAY, 1991), nesta culpa o homem fracassa por ndo assumir seu ser total, em ser
auténtico e enclausurar aquilo que lhe ¢ dado em sua esséncia: as suas potencialidades. Assim,
sob essa condicdo existencial, se sente culpado. Além desta, existe a culpa ontoldgica
relacionada com a violéncia contra o semelhante, com o fracasso e com a incapacidade para
compreender as necessidades dos outros.

May (1991) elenca algumas caracteristicas da culpa ontologica, inerente a todos, que,
segundo ele, vivem uma relagdo dialética com as suas potencialidades. O autor continua ao
dizer que a culpa ontoloégica ndo depende de proibi¢des culturais e éticas, mas da
autoconsciéncia: o homem conhece o que se passa consigo mesmo e sabe que tem liberdade
para tomar qualquer decisdo ou ndo. Para ele, todo ser humano desenvolvido tem a culpa
ontoldgica. A correlagdo sugere que o homem que nao realizou o sentido ou ndo fez o que
deveria ter feito tem maior probabilidade de sentir a culpa ontologica. Tal resultado reafirma
mais uma vez o entendimento de Frankl (2005) sobre a constante tensdo existencial, originada
pelo confronto entre aquilo que o homem ja realizou (passado) e o que ele deve realizar
(futuro), constituida entre dois polos: de um lado, a realidade; de outro, os ideais a serem
realizados.

Ressalte-se que ndo sdo as atividades ou as experiéncias em si que tém sentido. Este ¢
dado pela pessoa que nelas encontra sentido, vendo-as como importantes para a sua vida.
Assim ndo ¢ na culpa em si que se encontra o sentido, mas ¢ o culpado que deve achar o
sentido no cerne desse sentimento, a fim de livrar-se dele. No dizer de Frankl (1989), ¢ direito
do homem tornar-se culpado, mas é sua responsabilidade superar a culpa. Isto chama a
aten¢do para a obrigacdo de suplanta-la, impedindo-o de aproveitar a culpa e o desejo
neurdtico de se autopunir, como uma forma de salvo-conduto para se livrar do sentido. A
culpa ndo impede a pessoa de continuar a realizar sentidos nem da responsabilidade de reparar
seu erro, quando isto ¢ possivel. O que deve ser feito € aproveitar para extrair uma
aprendizagem do erro e transformar-se por meio de posturas e agdes, modificando as atitudes
futuras (KROEFF, 2007).

Muitas vezes a culpa surge quando uma ou vdrias tarefas consideradas urgentes e
dificeis sdo adiadas. Incluem-se neste caso os jovens que acham que tém muito tempo pela
frente para realizar tarefas; por isso, ndo se preocupam em deixd-las para depois
(TOURNIER, 1985). Por exemplo: Alguns jovens gastam seu tempo com drogas, com
aventuras desnecessarias e perigosas, como dirigir carro em alta velocidade, com bebedeiras,

com namoros sem compromissos, em vez de aproveita-lo para preparar o futuro por meio dos
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estudos, do trabalho, do esporte ou se dedicar a uma causa de valor. Geralmente as pessoas
mais maduras sabem distribuir e aproveitar melhor o tempo do que os jovens, pois sabem que
o tempo passa rapido e, caso ndo aproveitem as oportunidades, dificilmente terdo outra
chance. Tournier (1985) diz que a desorganizagdao do tempo pode gerar a culpa. Isto poderia

explicar a correlagdo negativa entre a culpa ontologica e a idade.

3.3.4. Culpa e género

Conforme os dados desta pesquisa, ndo houve correlacdo entre as dimensdes da culpa
e o sexo. Esperava-se que as mulheres apresentassem um sentimento de culpa maior do que os
homens, por conta de questdes religiosas e culturais; no entanto, os resultados desta pesquisa
podem apoiar-se na explicagdo de Eliade (1999), segundo a qual, o homem moderno
dessacralizou seu mundo e assumiu uma existéncia profana. Para o autor, o homem arcaico
considerava o cosmo sagrado, pois tudo o que era real era considerado sagrado e tudo o que
estava fora do real era profano. O homem da atualidade tem se afastado continuamente do
sagrado, provocando a dessacraliza¢do de si mesmo e do cosmo. A culpabilidade, condi¢ao
vivida pelo homem, também comegou a perder sua sacralidade. A religiosidade e as tradigdes,
que antes influenciavam a moral e o comportamento das pessoas, ndo sao mais referéncias de
normas de conduta, seja para o homem ou para a mulher. Do século XVIII até o século XIX,
por exemplo, quando uma mulher traia o marido, esse ato tinha um grande peso moral, ao
contrario do homem, cuja cultura sexista lhe permitia o adultério, sem graves consequéncias
(SILVA, 2007).

A pesquisa realizada por Medina et al. (2008), professor da Universidade Autonoma
do México, intitulada “O significado, fun¢do e solugdo do perdao em jovens: uma analise por
sexo”, verificou que os resultados apds a pergunta: “O que vocé fez que faz se sentir
culpado?” foram os seguintes: as mulheres se sentiam culpadas quando discutiam ou
cometiam um erro com alguém, quando traiam os parceiros € quando se sentiam impotentes e
com raiva de si mesmas. Por outro lado, os homens sentiam-se culpados quando diziam
piadas, humilhavam ou ofendiam outra pessoa e, ainda, quando eram egoistas e se
embriagavam. Ambos demonstraram que sentiam culpa. Apenas havia diferenga quanto ao

motivo.
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CONSIDERACOES FINAIS

O presente estudo teve como objetivo principal o de identificar as associagdes
existentes entre a religiosidade e as trés dimensdes da culpa: objetiva, subjetiva e temporal,
além de averiguar se elas influenciavam na percepcdo do sentido da vida dos estudantes
universitarios analisados. Acredita-se que todos os objetivos foram alcang¢ados, tendo em vista
as relagdes percebidas entre as trés dimensdes da culpa com a religiosidade e com as
subescalas do questionario de sentido da vida. O estudo sugeriu que a culpa estd associada
com a atitude religiosa e com a percep¢ao de sentido da vida.

A pesquisa propds como primeiro objetivo especifico o de investigar a relagdo entre a
religiosidade e as dimensodes da culpa. Destarte, os resultados sugeriram uma associacao entre
essas duas varidveis, ou seja, quanto maior a atitude religiosa (sentimento, comportamento e
corporeidade religiosa), maior a sensa¢do de culpa subjetiva, o que sugere uma culpa
injustificada. Ja a culpa objetiva se relacionou diretamente com o sentimento e com a
corporeidade religiosa, indicando que quanto mais o sujeito apresenta algum sentimento
religioso e o expressa por meio do corpo, mais sensivel ele se sente em relagdo a culpa,
principalmente quando infringe alguma norma ou deixa de cumpri-la. Por fim, a culpa
temporal se relacionou com o sentimento religioso, esclarecendo que, quanto maior a
sensacdo perante algo considerado sagrado, maior serd a tendéncia de sentir culpa em relagao
a administragdo do tempo. Em outros termos, quanto maior a unido com um Ser Superior,
maior a probabilidade de sentir-se culpado, por nao se ter escolhido o que tinha mais valor
num dado momento ou por ndo se ter agido conforme a sua consciéncia, que lhe indicava
outro sentido.

Com relacdo ao segundo objetivo especifico, o de averiguar a influéncia da
culpabilidade na percepcdo do sentido da vida, observou-se que a busca de sentido se
associou diretamente com as trés dimensdes da culpa (subjetiva, objetiva e temporal),
sugerindo que a culpa impulsiona uma procura de significado. Concorda com a perspectiva de
Frankl. Ja a culpa temporal se correlacionou de forma negativa com a presenca de sentido,
demonstrando que as pessoas que encontraram um “sentido na vida” apresentam menos culpa
em relacdo a administracdo do tempo ou com as atividades que realizam ou realizaram na
vida. Geralmente, o sujeito que ndo encontrou o sentido torna-se vulneravel aos pensamentos
relativos a culpa, pela sensagdo de nao ter realizado o seu “dever-ser”.

Nao obstante, segundo a perspectiva da analise existencial, o homem ¢ um ser que

sempre decide o que ele é, mesmo nas circunstancias mais adversas e culposas, pois o sentido
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estd latente em todas as situagdes. Através da consciéncia intuitiva, o ser humano pode
perceber um valor latente na situacdo ou em uma pessoa e, por conseguinte, um sentido,
apesar da culpa. E esta, por sua vez, pode mover a vontade de sentido do homem para uma
possivel modificagdo de atitudes e leva-lo a uma reconciliagdo ou superagao desse aspecto
tragico da existéncia. Por esta razdo, a culpa ndo pode retirar o sentido da vida.

Dessa forma, a culpa tanto pode representar um mal-estar existencial como um
momento para encontrar um significado ontolégico. No primeiro caso, a culpa € insuportavel
para as pessoas que ndo tém consciéncia de sua liberdade para agir e decidir de maneira
diferente, apesar de o sentimento de culpa ter-se desencadeado por sua agdo ou omissao, o que
pode levar a um vazio existencial, causando prejuizo a propria saude fisica e mental. No
segundo caso, mesmo sentindo o desconforto emocional da culpa, a pessoa poderia decidir e
tomar uma postura, assumindo sua responsabilidade por meio do arrependimento, da
reparagdo ou dos ritos de perddo, ultrapassando, dessa forma, o mal-estar do psicofisico, que
seria usado como trampolim para realizar o sentido.

De forma geral, a pesquisa pode apontar novos questionamentos que vierem a
complementar o estudo em relacao a culpa. Devido ao fato de a amostra investigada ter-se
constituido exclusivamente por estudantes universitdrios de uma instituicdo publica
especifica, recomenda-se que pesquisas futuras ampliem o campo de estudo. Outras pesquisas
poderdo investigar grupos ou comunidades (igrejas, templos, centros espiritas etc.) de
diferentes confissoes religiosas, para investigar as perspectivas da culpa em outras culturas e
credos. Por exemplo, em alguma matriz oriental, uma vez que o presente estudo se deteve
mais no ambito da religiosidade judaico-crista.

Ademais, outra opg¢do para completar o estudo sobre o tema seria a realizacdo de uma
pesquisa entre a populacao carceraria, grande alvo das ciéncias juridicas, para identificar o
nivel de culpabilidade dos presos, as relagdes entre a culpabilidade e a religiosidade dessa
populagdo e as perspectivas de sentido de vida que eles tém, pois, € muito provavel que novos
e diferenciados resultados seriam encontrados, levando-se em conta a situa¢ao diferenciada
desse grupo.

Percebeu-se que o nivel de culpabilidade dos estudantes universitarios ndo ¢ tao
intenso, o que poderia ser diferente caso a pesquisa tivesse sido realizada em outros
segmentos da sociedade, como em grupos religiosos ortodoxos e mais tradicionais; no
entanto, quanto ao ultimo item (Ao olhar para a minha vida como um todo: ha uma grande
distancia entre quem eu sou e quem eu poderia ser) foi detectada a correlacao da culpa

subjetiva com a ontologica.
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Conclui-se que a culpa ¢ um fendmeno humano e que a sua existéncia ou manifestacao
no interior do homem independe de fatores externos, como as regras sociais e religiosas. O
homem, mesmo que ndo seja religioso, mesmo que cumpra com os padrdes morais € com 0s
padroes legais impostos pela sociedade e cultura de um povo, ndo escapa da propria
consciéncia que lhe aponta a responsabilidade diante de suas atitudes e decisdes tomadas em
cada situacdo concreta.

Também ndo houve diferenca quanto ao sentimento de culpa entre homens e mulheres.
Neste ultimo caso, a explicacdo deve-se pela situacdo de independéncia e igualdade que a
mulher conquistou ao longo dos tltimos anos e por conta da perda de valores e tradi¢des da
sociedade atual. Sugere-se que novas pesquisas aprofundem o estudo das relagdes entre
género e culpabilidade.

Portanto, sdo inegaveis as contribui¢des que o tema acrescenta ao estudo da Psicologia
da Religido, desmistificando a ideia, ainda hoje difundida, de que a culpa ¢ um sentimento
provocado exclusivamente pelo desvio de preceitos e normas religiosas introjetadas, restando
um desconhecimento sobre a culpa ontologica, a qual tem origem na prdopria consciéncia e

responsabilidade humana perante o seu dever-ser.
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ANEXOS

ANEXO I - INSTRUMENTOS

DADOS SOCIO-DEMOGRAFICOS

INICIALMENTE, gostariamos de obter algumas informagdes sobre vocé. Nao pretendemos
identifica-lo(a), por isso ndo assine ou coloque o seu nome. Estas informag¢des unicamente
descrevem os participantes deste estudo.

1. Idade: anos 2. Sexo: [_| Masculino [ ] Feminino

3. Escola: [ _|Publica [ | Privada 4. Religido: [ ]| Catolico[ | Protestante [ | Espirita
[ ] Outra:
5. Estado Civil:[_] Solteiro[_] Casado[ | Separado [ ] Outro

6. Em comparagao com as pessoas do seu pais, vocé diria que sua familia ¢ da (circule):

1 2 3 4 5 6 7 8 9 10
Classe baixa Classe média Classe alta
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ESCALA DE SENTIDO DE VIDA

Por favor, pense por um momento sobre o que faz com que sua vida seja importante
para vocé. Por favor, responda as sentencas seguintes de modo verdadeiro e com o
maximo de cuidado que vocé puder. Também se lembre de que estas questdes muito
subjetivas e que ndo existem respostas certas ou erradas. Por favor, responda de acordo
com a seguinte escala:

Totalmente  Geralmente Parcialmente Nem' Parcialmente Geralmente Absolutamente
Falso Falso Falso verdadeiro Verdadeiro  Verdadeiro Verdade
nem Falso
1 2 3 4 5 6 7
1. Eucompreendo o sentido da minha vida.
2. Euestou procurando alguma coisa que faga com que minha vida tenha sentido.
3. Eusempre estou em busca do sentido da minha vida.
4. Minha vida tem um sentido claro.
5. Eutenho uma boa consciéncia do que faz minha vida ter sentido.
6.  Eudescobri um sentido de vida satisfatorio.
7. Euestou sempre procurando por algo que faga com que minha vida seja significante.
8. Euestou buscando um significado ou missdo para minha vida.
9. Minha vida ndo tem um propdsito claro.

10. Eu estou procurando um sentido em minha vida.




ESCALA DE ATITUDE RELIGIOSA

97

Abaixo estio listadas algumas afirmacoées sobre religiosidade e fé. Assinale a alternativa
que mais corresponde a sua pessoa, utilizando a escala de resposta abaixo. Nao deixe de

responder a nenhum item.

BOUNN
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SOZAA SY
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arduwag

01. Leio as escrituras sagradas (biblia ou outro livro sagrado).

02. Costumo ler os livros que falam sobre religiosidade.

03. Procuro conhecer as doutrinas ou preceitos da minha
religido/religiosidade.

04 Participo de debates sobre assuntos que dizem respeito a
religido/religiosidade

05. Converso com a minha familia sobre assuntos religiosos.

06. Assisto programas de televisdo sobre assuntos religiosos.

07. Converso com os meus amigos sobre as minhas
experiéncias religiosas.

08. A religido/religiosidade influencia nas minhas decisoes
sobre 0 que eu devo fazer.

09. Participo das oracdes coletivas da  minha
religido/religiosidade.

10. Freqiiento as celebracoes da minha religido/religiosidade
(missas, cultos...).

11. Faco oracées pessoais (comunicacdes espontineas com
Deus).

12. Ajo de acordo com o que a minha religido/religiosidade
prescreve como sendo correto.

13. Extravaso a tristeza ou alegria através de musicas
religiosas.

14. Sinto-me unido a um “Ser” maior (Deus).

15. Quando entro numa igreja ou templo, despertam-me
emocgoes.

16. Costumo levantar os bracos em momentos de louvores.

17. Ajoelho-me para fazer minha oracio pessoal com Deus.

18. Bato palmas nos momentos dos canticos religiosos.

19. Faco movimentos corporais para expressar a minha unido
com Deus.

20.Dan¢co com as miusicas religiosas nas ocasioes de
contemplacoes.
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ESCALA MULTIDIMENSIONAL DA CULPA (EMC).

Instrugodes: Abaixo se encontram afirmagdes sobre culpa e/ou erros. Assinale a resposta que
mais corresponde a sua pessoa utilizando a escala de resposta abaixo: Responda a todas as
perguntas.

29 9| B8 o 25
S9—’-[’) « o =] S9—’-5
EO ] =0 o 5 Q
o Q v 3 o Qo
o = = <l = Qo 5
28 & S| 5| E5
(¢} Qa (¢}
© o

01. Sinto-me culpado por ter “maus pensamentos”.

02.Sinto culpa por ter deixado de fazer algo.

03. Sinto culpa quando tenho desejos proibidos.

04. Sinto-me culpado por nio ter tempo para as pessoas que eu
amo.

05. Sinto-me culpado por ter alguns sentimentos que nio
gostaria.

06. Sinto culpa por nao ter forca de vontade para realizar meus
propaositos.

07. Sinto-me culpado quando tenho inveja.

08. Sinto-me culpado por nao ter administrado melhor meu
tempo.

09. Estou arrependido por algo que eu nio deveria ter feito.

10. Quando nao consigo fazer as minhas obrigacées a tempo,
sinto-me culpado.

11. Sinto remorso por ter feito algo que nao deveria.

12. Existe algo que eu fiz a alguém e que, por isso, sinto-me
culpado (a).
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ESCALA DE PERCEPCAO ONTOLOGICA DO TEMPO

Instrucdes: Para cada afirmacdo sobre o passado, o presente e o futuro, indique o grau de
concordancia/discordancia que se aproxime mais de usa experiéncia pessoal:
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opIoosIg
OpIodsIq

WU 0pPIOJUO)) WAN
OpI0ou0))

9JUSUI[B)0) OPIOJUO))

Ao olhar para o passado:

01. Sinto-me realizado(a) com o que ja alcancei.

02.Percebo que tenho evoluido para aquilo que sempre quis.

03. Faria tudo outra vez.

Ao olhar para o presente:

04. Vejo sempre um motivo para estar no mundo.

05. Concebo que estou realizando tarefas significativas.

06. Encontro sempre uma razao para levantar-me da cama pela
manha.

Ao olhar para o futuro:

07. Vejo muitas possibilidades de escolha.

08. Percebo uma razao pelo qual viver.

09. Vejo que tenho um ideal ou um sonho a ser realizado.

Ao olhar para a minha vida como um todo:

10. Tenho que admitir que h4a uma grande distancia entre quem
“eu sou” e quem “‘eu poderia ser”.
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ANEXO II - TERMO DE CONSENTIMENTO LIVRE E ESCLARECIDO

UNIVERSIDADE FEDERAL DA PARAIBA
CENTRO DE EDUCACAO
MESTRADO EM CIENCIAS DA RELIGIAO

TERMO DE CONSENTIMENTO

Prezado (a) colaborador (a),

Estamos realizando um estudo em uma universidade publica, na cidade de Jodo Pessoa (PB)
com o proposito de investigar as relagdes entre as dimensdes da culpa com a religiosidade e o
sentido da vida, exclusivamente em meio aos estudantes universitarios. Este estudo
compreende uma pesquisa da Pés-Graduacdo em Ciéncias das Religides, da Universidade
Federal da Paraiba, e encontra-se sob a responsabilidade da aluna Gylmara de Aradjo Pereira.
Para realizagdo desta pesquisa, gostariamos de contar com a sua colaboragao, respondendo ao
questionario. Temos o dever de obter seu consentimento e de esclarecer que serdo respeitados
todos os principios éticos relacionados as pesquisas com seres humanos, conforme estabelece
o Comité de Etica do Hospital Universitirio Lauro Wanderley, da Universidade Federal da
Paraiba, em Joao Pessoa (PB). Nao existem respostas certas nem erradas, apenas expresse o
que pensa da maneira mais sincera possivel, sem deixar nenhuma questdo em branco. Nao ¢
preciso se identificar, suas respostas serao consideradas no conjunto dos participantes. Desde
j4, agradecemos sua aten¢do e a colaboracao dada a esta solicitacdo.

Assinando este termo de compromisso, estou aceitando participar do presente estudo da
Universidade Federal da Paraiba — UFPB.

Jodo Pessoa, de de 2012.

Assinatura do participante



