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Man has a soul and ...
there is a buried treasure in the field.

C. G. Jung
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SINOPSE

Este trabalho ocorre na area de concentracao da Teologia Pratica e
versa sobre o uso de recursos espirituais na pratica de
aconselhamento pastoral. No primeiro capitulo ¢ desenvolvida uma
avaliagdo bibliografica de certos autores representativos da area do
aconselhamento pastoral. Nesta avaliagcdo, averiguamos o valor que
os autores conferem aos recursos espirituais. No segundo capitulo, a
partir do pensamento teoldogico de FEugen Drewermann,
apresentamos 1idéias que recuperam valores pertencentes aos
recursos espirituais da Biblia e do rito, mas ausentes na pratica de
aconselhamento pastoral. No terceiro capitulo, a partir da mistica
cristd, apresentamos idéias que recuperam valores pertencentes ao
recurso espiritual da oragdo. No quarto capitulo, apresentamos idéias
aplicativas, a partir das contribuigdes do pensamento teoldgico de
Eugen Drewermann e da mistica cristd, para enriquecimento da
pratica de aconselhamento pastoral. Neste capitulo, procuramos
recuperar o espago devido aos recursos espirituais na pratica de
aconselhamento pastoral.
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ABSTRACT

This thesis is related to Practical Theology and is about the use of
spiritual resources in counseling. In the first chapter, we develop a
bibliographical evaluation regarding some representative authors on
counseling, in the Brazilian context. In this evaluation, we try to
observe the value these authors place on spiritual resources. In the
second chapter, we recapture, from FEugen Drewermann’s
theological thought, values coming from the spiritual resources of
the Bible and of rituals, but not present in counseling. In the third
chapter, we reacpture, from the tradition of the Christian Mystic,
values from the spiritual resource of prayer. In the fourth chapter, we
present ideas for application, from the contribution of Eugen
Drewermann’s thoughts and from the tradition of the Christian
Mystic, to enrich the counseling practice. In this chapter, we try to
recapture the space due to the spiritual resources in the counseling
practice.
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INTRODUCAO

Concepgdo antropologica

A procura por uma antropologia teologica, o tedlogo luterano Gottfried Brakemeier
declara: “Sem Deus, o ser humano ndo sabe quem ¢, afunda em contradi¢des, ignora sua
origem e seu destino. Ele precisa do espelho de Deus para conhecer-se a si proprio”'. Este
juizo de Brakemeier retrata um aspecto do grande déficit da espiritualidade cristd nos dias de
hoje. A vida espiritual, que durante a Idade Média era tdo central para o conjunto da cultura e
tdo amplamente aceita, tem assumido uma posicao cada vez mais marginal na sociedade como
um todo. Atualmente, a espiritualidade padece de reconhecimento, sendo relegada a um plano
inferior, de descrédito. Em épocas anteriores, quando os ideais religiosos cristdos ainda
permeavam a totalidade da cultura, o ser humano era fundamentalmente concebido em relacao
a Deus. A abordagem cientifica predominante hoje em dia tende a relacionar o ser humano
basicamente ao mundo bioldgico e racional. Esta auséncia de espiritualidade permeia ndo

apenas os centros académicos, como também a esfera publica da politica e da economia.

No entanto, em forte contraste com essa auséncia de espiritualidade, hd também
muitos sinais de fome e de sede das “coisas do espirito”, que muitas vezes se manifestam de
muitas e diferentes maneiras. Estes sinais, por exemplo, manifestam-se em grande niimero nos

consultérios médicos®, na pratica de aconselhamento pastoral’ e, por que ndo acrescentar, nas

! Gottfried BRAKEMEIER, O ser humano em busca de identidade, p. 70.
% Daniel GOLEMAN, Inteligéncia Emocional, p. 182ss, 190ss.
3 Howard J. CLINEBELL, Aconselhamento Pastoral — Modelo centrado em libertagdo e crescimento, p. 103.
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Igrejas pentecostais’. O ser humano padece e ndo sabe mais encontrar a cura de seu
sofrimento. Vai ao encontro do que a sociedade oferece, mas o que ¢ ofertado ndo sacia.
Segundo Brakemeier, os referenciais culturais ndo norteiam mais o ser humano para o
encontro com Deus. A abordagem do ser humano atual é basicamente pragmatica, negando a
necessidade de autotranscendéncia, de uma consciéncia mais profunda, mais reflexiva e
contemplativa, da descoberta e exploracdo de uma dimensao espiritual que a teologia concebe
como parte integrante de todos os seres humanos. Sem esta dimensdo espiritual, a angustia

existencial ndo encontra seu devido lenitivo.

I3

Esta angtstia existencial ¢ um dos principais problemas que a pratica de
aconselhamento pastoral enfrenta. A cultura materialista do consumo desvairado ndo sacia a
sede que abrasa o interior do ser humano. “O ser humano nao se satisfaz em desempenhar o
papel de uma maquina™. Nio encontrando saida para a sua situacdo de desespero, as pessoas
acabam, aos poucos, se desestruturando. Quanto maior a desestruturagdao, maior a sede por
Deus, sede que ndo ¢ saciada pelo consumismo e que sinaliza, na alma humana, a existéncia

de uma “estrutura antropoldgica”, que a direciona a Deus’.

Esta estrutura antropologica é a imagem de Deus na alma humana, que chama o ser
humano para um encontro com Ele. Convoca-o para uma relagdo que exige mudangas de
valores. “Na relagdo com Deus existe um desarranjo a ser consertado™. Somente em Deus o
ser humano encontra sossego para suas tribulacdes. Agostinho comenta, a partir do estudo do
S1 42, que, assim como a gazela sente saudades das correntes de agua, assim também a alma
humana sente uma sede atroz pelo reencontro com Deus®. O sossego, segundo Agostinho, s6
se efetiva na experiéncia do encontro com Deus. Toda dor reflete, no fundo, uma saudade pela
unido com Deus. Toda cura, a efetivagdo desta unido. Com esta concepcdo antropologica

redigimos este trabalho.

* Oneide BOBSIN, O subterraneo religioso da vida eclesial, p. 267, 275. Cf. também Christoph SCHNEIDER-
HARPPRECHT, Como acompanhar doentes, p. 40s.

> G. BRAKEMEIER, op. cit., p. 17.

%ID., ibid., p. 20.

" Idem, p. 90.

¥ Gerhard RUHBACH & Josef SUDBRACK, Christliche Mystik, p. 75ss.
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Definicoes terminologicas

Esta unido com Deus se viabiliza através de uma interagdo com a dimensao espiritual.
E importante, entio, que definamos melhor o que entendemos por isto. O conceito de
espiritualidade muitas vezes parece ser vago e impreciso; isto ¢ evidenciado pela diversidade
de interpretagdes que € aplicada ao termo espiritualidade. Alguns interpretam negativamente,
como se a espiritualidade fosse uma fuga do mundo para a tranqiiilidade da alma’. A
espiritualidade seria, nesse caso, o contrario de uma atitude de engajamento socio-politico.
Ela caracterizaria a fé enquanto algo meramente subjetivo, sem alcances para a vida concreta
do dia-a-dia. Algumas vezes ela ¢ interpretada como fanatismo, uma alienagao, um desvio dos
objetivos essenciais da fé. Mas se observarmos a origem do termo, veremos que a

espiritualidade tem caracteristicas proprias relevantes para o nosso conceito antropologico.

O termo espiritualidade origina-se nas ordens religiosas da Franca, cujas
caracteristicas abrangiam trés elementos: fé, exercicios espirituais e vivéncia'®. Queremos
entender a espiritualidade a partir destes trés elementos. Se os observarmos mais de perto,
perceberemos que estes trés elementos ndo sdo estranhos a tradicdo protestante. A fé, por
exemplo, € fruto da agdo do Espirito Santo; Lutero, a partir da justificagdo sola fide, atesta que
nada pode justificar o ser humano a nao ser Cristo, mediante a fé, e que esta ndo ¢ alcancada
por méritos proprios, mas ¢ graga de Deus''. Infelizmente, segundo Gierus e Droogers, o tema
da justificacdo tem sido tratado mais como um artigo teolodgico (racional), do que
existencial>. Para responder a este desequilibrio ontolégico, Droogers lembra o pensamento

de Rubem Alves que formula a esséncia da religido como relacional e nio objetiva®. A

? André DROOGERS, Espiritualidade: O problema da definigdo, p. 111ss.

' Joachim FISCHER, Espiritualidade, p. 171.

" Friedrich GIERUS, Espiritualidade luterana hoje, p. 184s.

2 ID., ibid., p. 186: texto original: “A mensagem da justificacdo terd sempre um mero aspecto da verdade
objetiva doutrinaria, e serd sempre impessoal e, por isso, irrelevante para o homem (sic) de hoje, na medida
em que a realidade do pecado ndo ¢ mais vista como problema existencial, mas sim, como uma série de
falhas morais”. Cf. A. DROOGERS, op. cit., p. 118s: texto original: “Nés ndo utilizamos mais todos os
nossos sentidos, incluindo o sexto, porque viramos escravos do racionalismo. Até desconfiamos de emocoes
e de testemunhas pessoais. (...) O racionalismo teologico — ou a teologia racional — apela somente para uma
parte da nossa personalidade”.

> A. DROOGERS, op. cit., p. 123.
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espiritualidade ¢ relacional, ou seja, ela relaciona duas dimensdes: o imanente e o

transcendente, o ser humano e Deus, o pecador e Jesus Cristo'.

A partir desta perspectiva relacional, os exercicios espirituais revelam-se como
formas pelas quais esta relacdo se mantém e se desenvolve. Para Lothar Carlos Hoch, a
@ .. . , . : J4 LSETHIR)

espiritualidade ¢ a maneira concreta como uma pessoa vive a sua fé cristd””. Entendemos
por “maneira concreta” exercicios espirituais que alimentam a fé crista. O cristdo vive a sua fé
mediante praticas espirituais, as quais mantém a relagdo entre ele e Deus. A oragdo, por

, . . . ~ . . . 16 o,y . ,

exemplo, ¢ uma das principais expressoes de espiritualidade®. O louvor comunitario ¢ outro
exemplo, que mantém nao apenas a pessoa, mas toda uma comunidade numa estreita relagao
com Deus'’. Esta caracteristica relacional da espiritualidade ndo promove apenas uma relagdo
vertical (pessoa e Deus); ela também engloba as relagdes humanas e a relacdo entre o ser
humano e a natureza. Para Gerd Uwe Kliewer, a espiritualidade ¢ “um meio ou método pelo
qual os homens (sic), em sociedade, produzem e reproduzem o seu mundo religioso”'*. Hoch
defende que a espiritualidade abarca todas as dimensdes humanas, inclusive a psicoldgica, a
ponto de a espiritualidade e a personalidade manterem uma estreita relacdo de nascimento e

desenvolvimento'.

Se a espiritualidade esta radicada, diluida no todo da pessoa humana e nas diferentes
relacdes sistémicas, entdo a espiritualidade ndo ¢ algo de que se possa possuir, € sim uma
forma de ser € de viver”. Ou seja, a espiritualidade ¢ vivéncia. Droogers chama a atengio
para o fato de a fé muitas vezes ser considerada mais uma foérmula teoldgica do que uma
experiéncia existencial®'. Para ele, Deus ndo é um objeto distante de nosso conhecimento, mas

um parceiro que se aproxima do humano®, e, para intermediar este encontro, o ser humano

' Lothar Carlos HOCH, Espiritualidade e Personalidade, p. 157: texto integral: “E na esfera humana que
acontece a acdo do Espirito Santo; é sobre o ‘eu’ humano que incide o ‘Tu’ divino. E ¢ este mesmo ‘eu’
humano, com todas as suas contradi¢des, que reage ao Espirito de Deus e se expressa através da
espiritualidade”.

P 1ID., ibid., p. 154.

' J. FISCHER, op. cit., p. 181.

7 Nelson KILPP, Os salmos como expressdo de espiritualidade, p. 142 e152.

'8 Gerd Uwe KLIEWER, Para néo dizer que ndo falei de flores..., p. 131.

L. C. HOCH, op. cit., p. 161s.

21D, ibid., p. 162.

A, DROOGERS, op. cit., p. 119. Texto integral: “A fé passa a ser uma fé formulada, mais do que uma fé
vivida”.

*2ID., ibid., p. 120.
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faz uso de “meios de expressdo” ». Para Droogers, o déficit de vivéncia da espiritualidade,

enquanto experiéncia relacional com Deus, ¢ o responsavel pela crise espiritual na atualidade.

Para sanar este déficit, bem presente na sociedade atual, a pratica de aconselhamento
pastoral tem a disposi¢do o que convencionamos chamar de recursos espirituais™, ao invés
dos termos exercicios espirituais (Loyola) ou meios de expressdo da fé (Droogers). Os
recursos espirituais sdo meios que sintonizam a pessoa com a dimensdo espiritual,
devolvendo-lhe sua paz e sua saude”. Concebemo-los como recursos que despertam novas
percepgoes da realidade, a qual é permeada pela dimensdo espiritual. Eles estreitam a relagdo
entre o crente e Deus. A Biblia, os ritos (ex: Santa Ceia, Batismo) e a oracdo sdo exemplos de
recursos espirituais, s6 para mencionar alguns dos mais importantes. Eles fazem com que a
pessoa “veja” o mundo com outros olhos, de uma perspectiva diferente, a fim de ter acesso a
uma visdo mais ampla, a uma nova consciéncia, a uma vida mais plena. Os recursos
espirituais possibilitam a recuperacdo da dignidade, uma das necessidades humanas mais
basicas, imprescindivel para o amadurecimento espiritual®®. Eles despertam as pessoas
tornando-as mais conscientes, a fim de que possam experimentar a presenca de Deus nao
apenas em seu interior, mas igualmente na sociedade e na natureza. Os recursos espirituais

desenvolvem a espiritualidade e alimentam a fé baseada em uma profunda confianca na vida e

em seus rumos. Enfim, eles curam.

Cura, no contexto do aconselhamento pastoral, ¢ bem-estar, mas ndo se esgota nisto.
Como visto acima, ela inclui e pressupde uma relagdo sadia com Deus. De acordo com o
pensamento teoldgico de Brakemeier, ela esta estreitamente relacionada a salvagao e a palavra
shalom. “Shalom designa um estado de integridade, de algo ndo-violado, de harmonia e
paz”*’. Desta forma, a pratica de aconselhamento pastoral ndo deveria se limitar a devolver a

pessoa aos seus familiares, a sociedade ou a sua comunidade religiosa. Antes importa

devolvé-lo a Deus.

# A. DROOGERS, op. cit., p. 126.

** Para maiores informagoes acerca do sentido deste termo conferir ponto 4.1, 4.5 — cap. 3.

% Friedrich GIERUS, Espiritualidade luterana hoje, p. 187ss. Gierus cita como exemplos de recursos espirituais
que sanam o ser humano a ora¢ao, o siléncio meditativo, a participagdo em ritos comunitarios, a liturgia e a
Santa Ceia e a confissao.

* G. BRAKEMEIER, op. cit., p. 43s.
7 ID., ibid., p. 195s.
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Objetivo e estrutura do trabalho

Neste contexto de falta de parametros culturais, que respondam adequadamente a crise
existencial, a Igreja cristd tem um papel importante a cumprir. Ela tem a incumbéncia de
apresentar pardmetros que ha tempos vém pautando a vida espiritual dos cristdos, mas que
foram subtraidos na modernidade®. Mas, a despeito de a Igreja possuir recursos espirituais
adequados para sanar as ansiedades e angustias existenciais, os problemas atuais parecem
demonstrar que pouco ¢ realizado neste sentido®. Parece que a crise existencial que se abate
sobre o cidaddo do século 21 aumenta. O que a pratica de aconselhamento pastoral, realizada
nas diferentes Igrejas cristas, esta fazendo para evitar este mal? Se o encontro com Deus €, em
ultima instancia, o Unico lenitivo para a sede que abrasa o coracdo humano, por que os
recursos espirituais, que viabilizam tal unido, parecem ndo estar cumprindo sua fun¢do? Sera
que a influéncia racionalista, que prefere se orientar por técnicas verificaveis a recursos que
lhe fogem do alcance logico, também se faz presente na pratica de aconselhamento pastoral?
Serd que ha um déficit no uso dos recursos espirituais € um maior interesse por recursos de

outras areas humanas?

Procuramos responder a estas perguntas no primeiro capitulo. Sob o titulo Estudo do
uso de recursos espirituais na pratica de aconselhamento pastoral em alguns autores
representativos, procuramos analisar algumas obras pertencentes ao tema do aconselhamento
pastoral para verificar a concepgdo e o uso dos recursos espirituais. Para restringir o tamanho
da pesquisa ao contexto brasileiro, pesquisamos apenas obras em lingua portuguesa.
Catalogamos 420 titulos relacionados ao tema do aconselhamento pastoral; desta catalogacao,
lemos 230 titulos; deste grupo, escolhemos quatorze autores representativos (total de sessenta
e quatro obras) para desenvolver o primeiro capitulo. Nosso interesse ¢ perceber se ha um uso
coerente dos recursos espirituais na pratica de aconselhamento pastoral, tendo por tras nosso

pressuposto antropologico.

¥ G. BRAKEMEIER, op. cit., p. 7s.

¥ F. GIERUS, op. cit., p. 186s. Gierus comenta acerca de seu trabalho pastoral: “Diariamente enfrento esta
realidade no meu trabalho na capelania hospitalar: Pessoas desequilibradas, perturbadas, solitarias,
abandonadas e desperadas, vitimas do sistema do sucesso a partir do critério da produtividade. Os muitos
casos de suicidio, a dependéncia de drogas e de alcool, todo tipo de histeria e de doengas psicossomaticas
quase sempre sao efeitos da falta de amor e da falta de compreensdo, da privagao de carinho e do perdao, ¢
efeito do desrespeito pela dignidade da pessoa humana”.
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Caso a suspeita de déficit no uso dos recursos espirituais se mostre correta,
procuramos resgatar o valor dos recursos espirituais, restituindo sua importancia para a pratica
de aconselhamento pastoral. Este ¢ o objetivo central desta tese: fazer emergir novos insights
pertencentes aos recursos espirituais, incrementando a pratica de aconselhamento pastoral. Se
0s recursos espirituais tém esta incumbéncia de intermediar o acesso a Deus e, se estes
recursos sdo de ordem teoldgica, ou seja, pertinentes ao trabalho pastoral, entdo precisam
estar bem presentes na pratica de aconselhamento pastoral. Caso haja um déficit no uso dos
recursos espirituais, entdo é preciso recuperar a importancia deles. Sendo a pratica deixa de

ser pastoral e passa a ser qualquer outra coisa, menos espiritual.

Esta recuperacdo dos valores dos recursos espirituais ¢ realizada nos dois capitulos
subseqiientes, nos quais nos propomos a voltar a nossa ateng@o para trés recursos espirituais: a
Biblia, o rito e a oragdo. No segundo capitulo, analisamos em especial a Biblia e o rito. Para
esta analise, fazemos uso do pensamento teoldgico de Eugen Drewermann: Sobre os recursos
espirituais da Biblia e do rito — contribuicoes do pensamento teologico de Eugen
Drewermann. Interessamo-nos por sua concep¢do antropologica, que se orienta paralela a
nossa, apresentada no inicio desta introducdo. A partir dela, procuramos averiguar como
Drewermann concebe a dimensao espiritual e até que ponto os recursos de ordem racional sdao
ou ndo capazes de intermediar o acesso a esta dimensao. Paralelamente, procuramos entender
como o pensamento teoldgico de Drewermann nos auxilia em nosso objetivo de perscrutar

novos insights dos recursos espirituais da Biblia e do rito.

Para o estudo do recurso espiritual da oragdo, fazemos uso do pensamento teoldgico da
mistica cristd’’. Este é o topico do terceiro capitulo: Sobre os recursos espirituais das oragdes
meditativa e contemplativa — estudos de representantes da Mistica Cristd recente na
perspectiva da sua possivel contribuicdo para a prdtica de aconselhamento pastoral.
Recuperaremos aspectos negligenciados, mas essenciais a oracdo, a partir da perspectiva da
mistica cristd. Neste capitulo, o recurso espiritual da oragdo sera deslindado em duas
importantes vias: a oracdo meditativa e a oracdo contemplativa. Estes dois modos de oragdo

sdo importantes para a pratica de aconselhamento pastoral, na medida que revelam, até certo

30 (o o . . . .
A mistica cristd ¢ ainda uma area de estudo teoldgico pouco conhecida e aceita pelo mundo protestante. Para
maiores informagdes, conferir ponto 1.0 — cap. 3.
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ponto, a dindmica de cura que se processa ao se fazer uso de um recurso espiritual. A oracao

se torna ndo apenas um apéndice em cada trabalho pastoral, mas o cerne de toda a poiménica.

Objetivamos com o estudo dos capitulos dois e trés recolher um bom nimero de
aspectos inerentes aos recursos espirituais da Biblia, do rito e da oracdo, para com isto trazer
um retorno significativo para a pratica de aconselhamento pastoral. Se a hipdtese de déficit for
confirmada, nossa proposta ¢ retornar estes aspectos para a pratica de aconselhamento
pastoral, objetivando com isto a eliminagdo deste déficit. Este € o objetivo do quarto capitulo:
Contribui¢oes do pensamento teologico de Eugen Drewermann e da tradi¢do da Mistica
Crista para a pratica do aconselhamento pastoral. Queremos responder a questdo: como
aplicar estes novos conhecimentos adquiridos, nos capitulos segundo e terceiro, na pratica de
aconselhamento pastoral? Que conseqiiéncias estes resultados trazem para o aconselhamento
pastoral, para o aconselhador, para o aconselhando e para a comunidade crista? Enfim, quais
sdo as possiveis contribuigdes do pensamento teoldgico de Drewermann e da mistica crista

para a pratica de aconselhamento pastoral?

Estes quatro capitulos compdem o todo da tese. O primeiro capitulo levanta a
problematica do déficit do uso dos recursos espirituais; o segundo e terceiro capitulos
procuram recuperar o valor negligenciado dos recursos espirituais para, no quarto capitulo,
desaguar possiveis contribuicdes na pratica de aconselhamento pastoral. Para tanto,
ressaltamos que nossa proposta metodoldgica, principalmente para os capitulos dois e trés,
reflete uma andlise mais reprodutiva das idéias centrais dos autores pertinentes ao estudo dos
recursos espirituais. No final de cada um destes dois capitulos, apresentamos um momento
avaliativo, no qual expomos nossa posicao teologica frente a alguns pontos relevantes para a
tese’'. Ao contrario dos capitulos dois e trés, o quarto capitulo apresenta uma posi¢do mais
particular nossa, acerca do uso dos recursos espirituais na pratica de aconselhamento pastoral.
No quarto capitulo expomos nossa tese com maior desenvoltura: a recuperacdo do valor e da

aplicacdo dos recursos espirituais no ambito da pratica de aconselhamento pastoral.

3! Conferir pontos 3.0 — cap. 2, ¢ 4.5 — cap. 3.
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Como nota final, ressaltamos que a tese situa-se, em certo sentido, na esteira do
Trabalho de Dissertagdo de Mestrado. Isto pode ser percebido no quarto capitulo, no qual
fazemos uso do nosso trabalho de Dissertacdo, como também de outros trabalhos antigos. O
Trabalho de Dissertacdo apresenta a idéia de que a teologia precisa dar mais aten¢do a mistica
em detrimento da racionalidade, heranca iluminista fortemente presente nos centros
académicos. Nesta tese, estreitamos o foco da atencdo para a pritica de aconselhamento
pastoral, ramo da Teologia Pratica, identificando os elementos destas duas teologias (mistica e
racional) e valorizando aqueles recursos que identificamos como representativos de uma

teologia mais mistica: os recursos espirituais.

E importante que haja um equilibrio entre ambos os recursos: os espirituais e os
oriundos das ciéncias humanas. A tese procura, dentro do possivel, chamar a atengdo para a
existéncia de um desequilibrio na pratica de aconselhamento pastoral e apresentar idéias
tedricas e praticas para a restauracao deste equilibrio, mediante o uso mais coerente ¢ mais

presente dos recursos espirituais.



I. AVALIACAO DO USO DOS RECURSOS ESPIRITUAIS A PARTIR DE AUTORES
REPRESENTATIVOS DA PRATICA DO ACONSELHAMENTO PASTORAL NO
CONTEXTO BRASILEIRO

O objetivo deste capitulo ¢ analisar uma série de obras representativas — em portugués
— sobre aconselhamento pastoral brasileiro, para avaliar como se aplicam os recursos
espirituais. Pretendemos ser neutros quanto a analise de cada obra, procurando realcar o valor
que a teologia do autor confere aos recursos espirituais em sua pratica de aconselhamento
pastoral. Nao ¢ facil avaliar obras. Ainda mais quando o foco da atencdo esté restrito apenas a
um aspecto; no nosso caso, ao uso dos recursos espirituais. Com a avaliacdo, podemos
negligenciar aspectos importantes da teologia do autor. Sabemos que a neutralidade objetiva
ndo existe. Cientes disto, pedimos compreensdo caso nossa analise ndo contemple

integralmente as diferentes idéias do autor com respeito a pratica de aconselhamento pastoral.

Para esta andlise, nos propomos dividir os autores e suas obras em dois grandes
modelos de abordagem poiménica: o modelo biblico e o modelo holistico. Esta divisdo ja
denota uma certa avaliagdo. Nao escondemos nossa concep¢ao antropologica, nem teologica,
esbogadas na introducdo. Ela orienta a divisdo dos autores e suas obras como apresentada
mais abaixo. No final do capitulo, apresentaremos uma avaliagdo critica a partir da analise

feita destes dois modelos, levantando aspectos importantes para a nossa tese.
1.0 Modelo Biblico

O modelo biblico é composto por duas abordagens: fundamentalista e evangelical. A
diferenca bdasica entre estas duas abordagens resume-se na abertura quanto ao dialogo
interdisciplinar. A abordagem fundamentalista ndo reconhece nenhum valor a qualquer outro
recurso que nao o recurso biblico. A Biblia torna-se o referencial unico para balizar a pratica

de aconselhamento pastoral. A contribuicdo de outras ciéncias ¢ desconsiderada. Ja a
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abordagem evangelical abre-se para o didlogo com as outras ciéncias, principalmente com a
psicologia. Ela, contudo, caracteriza-se por uma procura constante por legitimar recursos nao

teologicos com a Biblia.
1.1 Abordagem Fundamentalista
1.1.1 Jay Adams **

O livro Conselheiro Capaz, de Jay Adams, expde como a teologia do autor determina
o uso dos recursos espirituais, presentes na pratica do aconselhamento pastoral. A teologia de
Adams se estrutura e se solidifica a partir da confrontacdo interdisciplinar entre a pratica do
aconselhamento pastoral e a pratica de cura das ciéncias médica e psicologica. Adams
defende a idéia de que as promessas feitas por essas ciéncias nio sdo cumpridas®™. A
sociedade continua em crise, a despeito dos esforg¢os da psicologia e da psiquiatria em supera-
la. Adams analisa alguns principios da psicologia comparando-os aos preceitos biblicos, e
argumenta que o ministério do aconselhamento pastoral estaria sendo corrompido pelo

paradigma humanista, inerente as ciéncias humanas™.

Adams propde que o paradigma cientifico seja desconsiderado, restaurando-se o que
chama de paradigma biblico. Neste paradigma, a Biblia torna-se a Unica referéncia valida para
a solucdo de todos os problemas, cuja causa reside no pecado®. Ndo é curando a doenga que o
problema serd resolvido. A raiz do problema ¢ mais profunda. O pecado ¢ que deve ser
confrontado, superado. Em Adams, a teologia do pecado original ¢ um ponto teoldgico
importante para a pratica do aconselhamento pastoral. Ele legitima o pensamento de que toda
doenca ou mal tem sua origem primaria no fato do ser humano ser pecador. O problema

basico ¢ o pecado e nao a doenga.

32 pastor presbiteriano e professor de poiménica no Seminario Teoldgico de Westminster e em outros centros
teologicos. Em 1977 fundou a Associagdo Nacional de Conselheiros Noutéticos. O livro foi primeiramente
langado nos USA em 1970. A tese tem o interesse de apontar para o ano de langamento da edi¢@o original. A
mesma medida serd aplicada as outras obras.

33 Jay ADAMS, Conselheiro Capaz, p. 20ss.

**ID., ibid., p. 9-18.

3 Idem, p. 14: “Nao ¢é por discussdes em torno dos sentimentos que se resolvem os problemas e, sim, pela sua
confissdo de pecados”.



23

Para Adams, o pecado situa-se na esfera da moralidade: “Pecado ¢ violagao dos

mandamentos de Deus’®

. Um comportamento humano espelha uma posi¢do perante Deus.
Por exemplo, um comportamento de rebeldia espelha uma vida afastada de Deus. Um
comportamento que segue os principios biblicos retrata uma vida em consonancia com a
vontade de Deus. As doencas e os sofrimentos sinalizam uma vida de rebeldia, pois sao
conseqliéncias do afastamento de Deus. A cura resume-se, entdo, na obediéncia aos preceitos

biblicos, que sdo entendidos a partir de uma moralidade fundamentalista. O paradigma que

Adams advoga como sendo biblico espelha uma teologia moralista.

Sendo coerente com sua teologia moralista, Adams desenvolve um aconselhamento
denominado noutético (vovtecia= instrucdo, adverténcia). O ser humano precisa ser
confrontado. O comportamento que ndo segue os preceitos biblicos deve ser acusado, e deve-
se exigir da pessoa uma mudanca de habito comportamental, referendada pelos principios
biblicos’”. O aconselhamento noutético, portanto, ¢ diretivo. Exige da pessoa uma mudanga
comportamental que ndo surge de sua propria vontade, mas que lhe ¢ imposta pelo
conselheiro, segundo os ditames biblicos. A pratica do aconselhamento pastoral torna-se uma

pratica que disciplina a pessoa®™.

Os recursos espirituais usados na pratica do aconselhamento pastoral servem aos
principios desta teologia moralista. S3o encontrados seis recursos espirituais: a Biblia, a
confissdo, a uncdo com oOleo, a oracdo, o perddo e a devogdo diaria. A Biblia, como visto
acima, ¢ utilizada na pratica do aconselhamento noutético como uma fonte de preceitos
comportamentais. Ela torna-se um “codigo de conduta” que tem como sentido disciplinar a
vida da pessoa®. O objetivo do aconselhamento noutético é levar a pessoa a autodisciplina®.

Ensina-se a pessoa a preencher uma lista de habitos comportamentais que devem ser inibidos,

36 J. ADAMS, op. cit., p. 116.

7 ID., ibid., p. 64: “A confrontagdo noutética tem que ser confrontagdo com os principios e praticas das
escrituras”.

3 Idem, p. 140ss; 153ss.

3 Idem, p. 180ss.

40 Idem, p. 185ss.
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e outros que devem ser incentivados semanalmente. A pessoa passa a estruturar sua vida a

partir de avaliagdes”, registrando progressos e fracassos.

A devocgao diaria faz uso da Biblia e da oracdo como momento de avaliacdo. E a partir
da leitura biblica que a pessoa norteard seu comportamento. A Biblia acusa os habitos que
precisam ser mudados. Esta avaliagdo precisa ocorrer “diariamente”, para evitar que o0s
habitos se fortalecam®. Incentiva-se realizar a devogdo didria em familia. Os conflitos
familiares também sdo frutos de maus habitos. A Biblia pode orientar os familiares a
disciplinarem aqueles que fogem ao “cédigo de conduta™. Por exemplo, os pais precisam

deste c6digo de conduta para castigar o filho segundo a intensidade da falta cometida®.

A mudanga de héabitos comportamentais exige disciplina, pois toda mudanga ¢ dificil
de ser levada a cabo. Por isso, exige-se a confissdo diante da comunidade®. A tese de Adams
baseia-se em Pv 28.13: “O que encobre as suas transgressdes, jamais prosperara; mas o que as
confessa e deixa, alcangard misericordia”. Uma vez que o mau comportamento ¢ confessado,
a comunidade tem o papel pastoral de lembrar a pessoa sua confissdo de arrependimento toda
vez que ela vier a recair no erro. O aconselhamento noutético (disciplinador) ¢ tarefa do

pastor e de toda a comunidade™.

O uso de o6leo de oliva na ungdo de enfermos ¢ entendido por Adams como uma

pratica medicamentosa corriqueira na época do Novo Testamento, ou seja, um recurso

g ADAMS, op. cit., p. 169: “Estruturagdo total significa edificar uma vida de amor, isto ¢, vida estruturada em
todos os aspectos pelos mandamentos de Deus”.

2 ID., ibid., p. 231ss.

s Idem, p. 218ss.

“ Idem, p. 177: “A chave da disciplina paterna ¢ ensinar aos filhos as reagdes biblicas aos maus tratos”. Cf.
também Anselmo FABRIZIO e Patricia FABRIZIO, Criangas, prazer ou irritagdo?, p. 14: “Minha
obediéncia a Deus, no sentido de ensinar meu filho, exige que cada vez que eu disser a ele que faca alguma
coisa, seja “venha cd”, “ndo mexa”, “fique quieto”, “deixe isso” ... seja o que for, meu dever é tomar as
providéncias necessarias para que ele obedeca. Quando eu disser uma vez em tom normal, se ele ndo
obedecer imediatamente, preciso pegar numa vara (o amor exige isso) e bater nele o suficiente para ele ndo
querer ser corrigido outra vez, porque doeu” (negrito do autor). O livreto baseia-se inteiramente na Biblia (Pv
13.24; 19.18; 20.30; 22.15; 23.13s; 29.15,17; Hb 12.6s,10s; S1 23.4; 119.67,71,75) para legitimar o uso da
disciplina mediante a “vara do amor”, a fim de corrigir a crianga desde sua infancia. Uma educagado
disciplinante gera adultos afinados com as leis de Deus.

# J. ADAMS, op. cit., p. 110ss. Cf. também Manoel Nascimento Pereira de SOUZA, Cura interior pela
confissdo, p. 9: “Confessar ¢ declarar-se culpado das acusacgdes feitas pela propria consciéncia”. A idéia
central do livro ¢ a de que a confissdo apazigua o sentimento de culpa. Uma culpa ndo confessa produz
crises; um mau comportamento confesso restitui a comunhdo com Deus: “A paz esta na obediéncia a Palavra
de Deus” (p. 32).

*ID., ibid., p. 55.
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médico, ndo espiritual. A oracao estd presente no inicio ou no final da aplicacao do 6leo. Para
Adams, ¢ importante haver o uso dos dois recursos: a utilizagdo de recursos médicos e de
recursos espirituais conjuntamente*’. Mas como toda doenga ¢ fruto do pecado, apds a ungio
deve ocorrer a confrontagdo®™: “Os problemas do “paciente” sdo morais, nio médicos™™. O
perddo ¢ sinal de que a pessoa se arrependeu de um comportamento antigo®’. O ato de pedir
perddo ou de oferecer perddo €, em si, um comportamento biblico, e deve ser reconhecido
como fruto do Espirito Santo. Ele ¢ o responsavel pelas mudangas de habitos’'. Uma vida
cristd deve ser palmilhada pela pratica do perddo, pois a morte do “velho homem” deve

ocorrer diariamente, fazendo nascer na alma humana “a imagem divina™”.

A oragdo ¢ citada esporadicamente, mas ndo recebe uma atencao especial no trabalho

de Adams. Ela ¢ citada como um recurso espiritual a ser usado no aconselhamento noutético e
1 7 . 53 . 7 . .

pelo Espirito Santo™. Ou seja, ela aparentemente serve aos propositos da teologia do autor,

que quer assegurar a pessoa que a orientacao recebida vem de uma dimensao espiritual e ndo

de uma concepcao teoldgica fundamentalista.

1.1.2 David Kornfield **

Kornfield acentua o valor da oragdo como um recurso espiritual importante para a
pratica do aconselhamento pastoral. A “cura interior”, tema de sua obra Introdugdo a Cura

Interior, € promovida pelo recurso da oragdo.

A prética do aconselhamento pastoral® ¢ feita em grupo. O pastor ndo estd s6. Um
grupo de presbiteros acompanha-o na assisténcia pastoral. O pastor inicia o encontro com uma

oracao (a), na qual ele se consagra a Deus. Nesta consagragdo, ele se abstrai de toda

47 J. ADAMS, op. cit., p. 111ss.
®ID., ibid., p. 113s.

20 Idem, p. 116ss.

! Idem, p. 37.

2 Idem, p. 207.

>3 Idem, p. 38, 111s, 170s, 230ss.

>4 0 autor ¢ graduado em antropologia o obteve doutorado em educac@o pela Universidade de Chicago. O livro
foi langado na década de 90.

>3 David KORNFIELD, Introdu¢do a cura interior, p. 55s.



26

preocupacdo e direciona sua atencdo exclusivamente para Deus. Até o paciente ¢
desconsiderado no momento. Este ¢ momento no qual o pastor se despe de suas ansiedades e
entrega-se completamente para Deus, com o fito de estar devidamente preparado para a
pratica do aconselhamento pastoral. Num segundo momento do aconselhamento pastoral, o

pastor passa a ouvir (b) o que a pessoa tem a lhe dizer™.

Ap6s ter compreendido a problemadtica apresentada, o pastor volta a orar apresentando
a Deus o problema exposto, esperando por um retorno de Deus (c). Apos receber a “voz de
Deus” referente ao caso, o pastor ora intercedendo (d) pela situagdo. As duvidas quanto ao
valor subjetivo da “voz de Deus” sdo sanadas quando o grupo confirma ter ouvido a mesma
dire¢do dada por Deus. Entdo o pastor volta a se comunicar com a pessoa, compartilhando a
vontade de Deus para a sua vida (e) e indicando alguns “passos praticos” (f) que t€ém como
sentido esclarecer a pessoa sobre como praticar a oragdo. O pastor se dispde a acompanhar a

pessoa nas semanas que se sucedem (g).

Como visto acima, a diregdo da pratica do aconselhamento pastoral ndo ¢ algo
mediado pelo racional, e sim por uma dimensdo que o autor chama de espiritual. Nao se
pergunta pelos “por qués”, pelas causas do sofrimento da pessoa. A pratica do
aconselhamento pastoral ndo procura solucionar o conflito mediante o didlogo. O sofrimento ¢
apresentado a Deus, e dele se espera um retorno, uma solucdo. A comunicagdo existente
ocorre entre a pessoa ¢ Deus. Ao pastor, ao grupo de apoio, compete apenas orientar a pessoa

na senda da oragao.

Kornfield esmitica o que ele entende por oragdo. A oracdo ¢ mais do que apenas
pedidos feitos a Deus. Kornfield faz uso da imaginacao para aproximar a pessoa de Deus. Ele
chama este recurso espiritual de imaginagdo santificada® - o que ndo deixa de ser uma oragdo
— na qual a pessoa evoca a presenga de Jesus em sua vida. Esta oragdo consiste em ajudar a
pessoa a experimentar a presenga de Jesus; revivendo os momentos dolorosos do passado com
Jesus presente, ela o vé transformar suas dores por meio do amor de Deus, de sua graga e de

seu perddo. Para o autor, esta experiéncia ¢ definitiva. Sem experimentar Jesus ndo existe

> Este passo revela que o valor terapéutico apresentado pela psicologia, por exemplo, ¢ reconhecido e praticado.
As perguntas aqui feitas, porém, ndo objetivam solucionar o problema, mas sim clarear ao pastor a
complexidade dele.

°" D. KORNFIELD, op. cit., p. 83.
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cura. A pessoa ¢ convidada a voltar ao passado, enxergando a presenga de Jesus no meio de

um trauma, sofrendo com ela, acompanhando-a intimamente, recebendo sobre si a dor e
113 . . 2958 . A . ,

protegendo-a “contra coisas piores”. Jesus entra no meio da experiéncia terrivel do passado e

tira o medo, a ira, a angustia, a dor. Ele leva sobre si as feridas (Is 53.3-5). Para Kornfield,

esta visdo interior ndo ¢ apenas um exercicio mental, mas retrata uma presenca real de Jesus

na vida da pessoa, ajudando-a a superar a dor, carregando juntamente a sua cruz.

O uso da imaginagdo santificada ndo desabona o uso da razdo. Na pratica do
aconselhamento pastoral de Kornfield, o entendimento acerca do sofrimento cumpre certa
fungdo, antecedendo o uso da imaginagdo. E importante reconhecer as feridas em toda a sua
extensdo, assim como os mecanismos de defesas que mascaram a realidade do conflito™. Mas
a razdo cumpre funcdo auxiliar, ndo fundamental, pois quem cura, em ultima instancia, ¢

Jesus.

A padronizacdo de comportamento por meio da pratica do aconselhamento pastoral ¢
amenizada no trabalho de Kornfield. Ele esta ciente de que o legalismo ¢ uma barreira para o
desenvolvimento sadio da pessoa e pode leva-la a depressio®. No 4mbito geral de sua obra,
ndo ha indicagdes de uma imposi¢do moral sobre o crente. Pelo contrario, a pessoa aprende a

exercer sua oracao livremente. A influéncia provém de Jesus que transforma a vida da pessoa.
1.2 Abordagem Evangelical

1.2.1 V. James Mannbia *

O autor escreve este livro tendo em vista a questdo interdisciplinar. Ele apresenta as
duas correntes modernas — o “aconselhamento diretivo” e o “aconselhamento ndo diretivo”,
finalizando com a exposi¢cdo de sua proposta de abordagem chamada de “aconselhamento

dimensional”. Em resumo: o Espirito Santo permanece por trds de todo aconselhamento

> D. KORNFIELD, op. cit., p. 83.

Y ID., ibid., p. 24.

% Idem, p. 216.

' O autor foi reverendo metodista, graduado em Teologia e doutor em Filosofia, com especializacdo em
Educagao ¢ Aconselhamento Pastoral. Chegou ao Brasil em 1962, exercendo o cargo de reitor da Faculdade
de Teologia da Igreja Metodista Livre, lecionando clinica pastoral e psicologia pastoral. Fez parte também da
ASTE, onde atuou em vérios cargos. O livro foi langado em 1968.
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pastoral, orientando a fala do pastor e sua percep¢io da situagdo®. As premissas que norteiam
sua concepc¢do do aconselhamento pastoral t€ém forte influéncia da psicologia: “Naturalmente,
a fun¢do do aconselhamento pastoral repousa sobre (sic) os principios basicos da Psicologia

inter-pessoal (sic), uma vez que ela trata do comportamento humano em interagdo”®.

Os principios teoldgicos, afins aos principios da psicologia tradicional, definem os

. . 64. g .
objetivos do aconselhamento pastoral™: 1. auxiliar a pessoa a alcancar o conhecimento e a
aceita¢do de si mesmo; 2. auxiliar a pessoa a analisar rumos de agdo alternativos; 3. oferecer
oportunidades & pessoa de escolher um modo de proceder que seja viavel; e, 4. oferecer a

pessoa uma situagdo na qual tome iniciativas e aceite a responsabilidade pelas mesmas.

Os recursos usados para alcancar tais objetivos sdo provenientes da psicologia e da
teologia. Os recursos psicoldgicos sao amplamente apresentados e explicados através de toda
a obra®. Os recursos espirituais sio mencionados num Unico paragrafo, ao final do penultimo
capitulo®. No mesmo paragrafo, o autor faz uma ressalva quanto ao uso da oracdo, da
confissdo e dos sacramentos: ndo se pode tratd-los como fetiches. A aplicacdo dos recursos
espirituais ndo resulta em eficdcia mecanica. A mera repeticao de palavras ou ritualismo ndo ¢
seguranca para uma resposta de cura da parte de Deus. O autor compara o aconselhamento a
uma ‘“oragdo compartilhada”: “O aconselhamento cristio deve ser considerado como uma
espécie de oragdo — uma conversagdo com Deus na presenga de uma outra pessoa”. Isto
porque todo aconselhamento pastoral ¢ permeado pela presenga do Espirito Santo. Ele ¢ o

13

guia, “o verdadeiro Norte da bussola do ministro”, o diferencial entre uma entrevista

1. A entrada do Espirito Santo traz para dentro do

terapéutica e o aconselhamento dimensiona
aconselhamento a dimensao espiritual que falta nas duas correntes modernas (diretiva e nao
diretiva). Agora as relagdes sdo, além de horizontais, verticais®. Ao pastor cabe estar em

sintonia com o Espirito Santo para ouvir suas indicac¢des, obtendo assim o que o autor chama

62'y. James MANNOIA, Aconselhamento pastoral, p. 109ss.

63V, J. MANNOIA, op. cit., p. 20.

% ID., ibid., p. 19s.

% Toda a parte segunda do livro (capitulos IV, V, VI) é dedicada para o estudo de correntes psicologicas de
aconselhamento.

% Idem, p. 102.

57 Idem, p. 103.

68 Idem, p. 99ss, 112s.

% Idem, p. 96s.
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de “compreensio espiritual””

da situagdo. Para tanto, ele precisa refletir “a mente de Cristo”,
a fim de exercer coerentemente sua fungdo pastoral. Com isto, ¢ Deus quem cura, ndo o

pastor, nem as técnicas por ele usadas.
1.2.2 J. Harold Ellens "

Para Ellens, o problema basico reside na ansiedade humana’™. A ansiedade destroi a
possibilidade de maturacdo espiritual humana. Mas a ansiedade ndo ¢ conseqiiéncia direta do
pecado, pois ela ja existia antes da queda”. A ansiedade faz parte da natureza humana, na
medida em que o ser humano ¢ livre. A liberdade de escolha gera a ansiedade. Assim, o ser
humano nao deve ser sobrecarregado com o sentimento de culpa proveniente do ensino do

pecado original. Sua ansiedade ja € inerente a sua criagao.

A ansiedade surge em decorréncia da possibilidade de optar pelo caminho errado. Na
sua leitura de Génesis, Ellens entende que Adao optou pelo caminho errado. Sua agdo, porém,
nao deve ser compreendida como um fato pecaminoso, € sim como um ato que espelha a
possibilidade de maturacdo™. Ao ser humano ¢é ofertada a possibilidade de diferentes
caminhos, sendo uns certos e outros errados. As decisdes erradas geram doengas. As opgdes

acertadas geram saude. Cabe a ele ser moralmente forte para optar pelas corretas’.

Uma vez tomado o caminho errado, a pessoa sente-se perdida ante o sentimento de
culpa que a abate™. A doenga surge como conseqiiéncia e sinal de que a maturagdo espiritual
estd estagnada, obstruida’”. A pessoa sente-se alienada de Deus, abandonada. Aqui, ao invés
de reforcar o ensino do pecado original, Ellens enfatiza o ensino da graga™. O amor incondi-
cional de Deus aceita todas as pessoas, independentemente de suas escolhas. O pecado ¢ antes

um fracasso do destino do que um fracasso do dever. “O pecado significa que a pessoa

v, J. MANNOIA, op. cit., p. 100.

"0 autor é psicologo clinico, tedlogo, professor de psicologia na faculdade Fuller de Psicologia, California, e
pastor da Igreja Reformada da América (Reformed Church of America). A obra Graga de Deus e saude
humana foi langada obra 1982 e a obra Psicoteologia foi langada em 1986.

72 J. Harold ELLENS, Psicoteologia — aspectos basicos, p. 19s

" ID., ibid., p. 20s.

™ Idem, p. 22s.

» Idem, p. 28.

76 J. Harold ELLENS, Graga de Deus e saude humana, p. 73.

1D, ibid., p. 49.

78 Idem, p. 76. Ellens entende a graca como “um mecanismo construtivo de redug@o da ansiedade”.
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fracassou em sua tentativa de alcancar sua autenticidade e tornar-se uma pessoa completa em

Cristo; representa uma distor¢do””.

Ellens vé o ser humano como cooperador de Deus na criacdo, como ensina Génesis
dois®. A pratica do aconselhamento pastoral deve levar a pessoa a sentir-se amada por Deus

como filho, e ndo como um ser caido.

O terapeuta ¢ levado a apreciar as pessoas como seres de valor, dignidade e estima infinitas e
possuidoras de uma identidade pré-estabelecida, intocada por sua doenga, a ser plenamente
alcangada pelo crescimento, a despeito delas mesmas®'.

S6 assim a pessoa consegue seguir na trilha do perddo de si e dos outros, abandonando

todo e qualquer interesse e atendo-se apenas a vontade de Deus®.

O Ttnico recurso espiritual mencionado pelo autor é a Biblia. Os temas biblicos
apaziguam as ansiedades cotidianas, restaurando a certeza de que a pessoa ¢ filha de Deus.
Eles tém o poder de assegurar a experiéncia de aceitagio, da graga de Deus®. Eles restituem a

certeza de que Deus ndo abandona a ninguém.
1.2.3 Paul Tournier*

Os recursos espirituais sao mencionados de passagem, no trabalho Culpa e Graga, de
Paul Tournier. Sdo eles a meditagdo, o sonho e o uso da Biblia. Fazendo uso deles, a pessoa
obtém conhecimento de suas faltas, tornando-se humilde e redimindo-se de seus pecados. Sua
concepgao de pecado fa-lo entender que o sentimento de culpa sé pode ser aliviado através do

reconhecimento de si como pecador perante a graga de Deus®.

A tese do autor, presente em toda a obra, ¢ que o ndo-reconhecimento de ser pecador
leva o ser humano a projetar seus erros nos outros*. Dai a presenca do julgamento que gera
mais culpa nas pessoas que recebem a critica feroz do acusador. O autor chama a atengao para

a ineficacia destas agOes moralistas. Acusar o outro de seus erros s6 faz aumentar seu

P H ELLENS, Gracga de Deus e savide humana, p. 96.

%D, ibid., p. 56.

8 Idem, p. 56s.

%2 Idem, p. 97.

8 Idem, p. 99s.

¥ Medico e psiquiatra suico. Sua obra Culpa e Graga foi lancada nos USA primeiramente na década de 70.
% paul TOURNIER, Culpa e Graga, p. 212.

% 1D., ibid., p. 94s, 162s.
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sentimento de culpa, gerando mais conflitos sociais®’. Aqui reside o erro moral, segundo o
autor®™. A solugdo estd na identificacdo de si mesma como “ser” pecador. A pessoa deve
chegar por si mesma a esta conclusdo, sem julgamento de terceiros. O julgamento do outro ¢

moralmente incorreto. Mas o reconhecimento das proprias falhas ¢ meritorio.

Os recursos espirituais auxiliam nesta tomada de consciéncia. O siléncio da meditagdo

1. Nestes momentos de

torna-se um ‘“bardmetro”, que mede como estd a vida espiritua
siléncio, por exemplo, o proprio autor procura reconhecer as suas falhas; segundo ele, sua
consciéncia as manifesta®. O sonho e a Biblia também cumprem a mesma fun¢io’'. O sentido
do sonho ¢ o de guiar a pessoa em sua investigagdo interior. Deus se comunica pela via
onirica para mostrar as condutas moralmente incorretas. A luz de Deus também se manifesta

na leitura da Biblia. Esta luz faz emergir do inconsciente um senso de culpa real®.

Com o reconhecimento de suas falhas, Deus abengoa a pessoa com a graca. A graga ¢
incondicional, mas exige do crente disciplina constante, a fim de viver de acordo com os
principios de Deus, que sdo revelados na Biblia™. A graca salva da condenacdo, mas nio da
culpa, que se mantém presente durante toda a vida do cristdo. “O ser humano nio vive sem
culpa™. Sempre que ele agir de maneira contréaria & vontade divina, apresentada na Biblia, o
sentimento de culpa surgird, assim como as doen¢as’. Enquanto ele ndo reconhecer seu
estado, o sentimento de culpa permanecera reprimido, transformando a vida do crente num
castigo continuo. Reconhecida a culpa, a pessoa ¢é levada ao arrependimento e a agraciagio’.
A teologia de Tournier revela possuir um moralismo encoberto, a despeito de seus esforcos

em contrario (cf. ponto B.2 — cap. 2).

%7 Paul TOURNIER, op. cit., p. 90ss.

% 0 fato de o autor identificar no “julgamento” um moralismo condenavel, ndo expurga sua teologia de ser
moral em nivel teoldgico. Sua concepgdo de pecado exerce uma influéncia moralmente forte sobre o crente.

% P. TOURNIER, op. cit., p. 33, 93.

% Cf. P. TOURNIER, Quando eu ousei compartilhar a mim mesmo, p. 1s. Neste pequeno artigo, Tournier narra
uma experiéncia na qual aprende a contemplar no siléncio seus sentimentos e, mediante a confissdo publica,
desenvolver a congruéncia, ou seja, testemunhar exatamente o que esteja sentindo.

' . TOURNIER, Culpa e graca, p. 151s.

21D, ibid., p. 198.

% Idem, p. 195ss.

% Idem, p. 176.

% Idem, p. 158s.

% Idem, p. 199.
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1.2.4 Gary R. Collins”’

Collins ¢ discipulo de Tournier, cujas obras veio a conhecer depois de formado;

. . c 1A . , 98 . ..
posteriormente, passou a freqiientar sua residéncia na Sui¢a™. O ensino do pecado original em
sua teologia reflete a teologia de Tournier, sendo, contudo, um pouco mais moralista do que a
do mestre”. A mencio do uso dos recursos espirituais fica também 4 margem em suas obras.
Ele faz meng¢ado dos recursos espirituais, mas ndo aprofunda a tematica. Sua énfase ¢ legitimar
o uso de recursos psicoldgicos a partir dos principios biblicos'”, enriquecendo a pratica do

aconselhamento pastoral.

Apesar da semelhanca com a teologia de Tournier, a teologia de Collins chama a
atencdo pela sua originalidade. Collins quer considerar o aconselhamento cristdio como
aconselhamento no discipulado''. Toda a pratica do aconselhamento pastoral é revestida pelo
ensino da Grande Comissao (Mt 28:18-20). Isto implica que as doengas ¢ os problemas de
ordem psicoldgica sdo, em ultima analise, problemas espirituais. O cristdo que resiste a

santificagdo sofre como sinal e conseqiiéncia de sua rebeldia'®.

Portanto, a pratica do aconselhamento pastoral ¢ entendida, pelo autor, como uma
etapa no processo maior da santificacdo. Sua abordagem teocéntrica'” é norteada pelo poder
do Espirito Santo que converte a pessoa de sua rebeldia. Como conseqiiéncia direta, Collins

caracteriza o sentido final do aconselhamento pastoral: “O alvo final da ajuda ¢ transformar os

7 O autor tem doutorado em psicologia clinica e autor de mais de duas duzias de livros na area do
aconselhamento pastoral (poucos traduzidos para o portugués). A obra Ajudando uns aos outros pelo
aconselhamento surgiu nos USA na década de 70; a segunda obra Aconselhamento Cristdo surgiu logo
depois nos USA em 1980.

% Gary R. COLLINS, 4judando uns aos outros pelo aconselhamento, p. 28.

”ID., ibid., p. 48: “Se houver pecado, encorajamos o auxiliado a confessa-lo, e ficamos firmes ao lado dele

enquanto trabalha na mudanca das suas atitudes ou do seu comportamento. (...) Para ocorrer semelhante

transformacdo, o auxiliado precisa de enfrentar (sic) suas proprias agdes, ¢ o ajudador deve ajudar no

desenvolvimento deste processo com um confronto firme porém gentil. (...) A confrontagdo envolve a

indicagdo do pecado na vida de um auxiliado”. Tournier consideraria tal indicacdo um ato de julgamento

reprovavel.

Idem, p. 29: “Toma por certo que o Deus que fala através da Biblia também revelou verdades acerca do Seu

universo por meio da ciéncia, inclusive a psicologia. Logo, leva-se a sério os métodos e as técnicas

psicoldgicos, embora devam ser testados, ndo somente de modo cientifico e pragmatico, mas primeiramente a

luz da Palavra de Deus escrita”.

Idem, p. 29.

12? Idem, p. 22: “Uma segunda responsabilidade do discipulo é levar outros a maturidade” [italico do autor].
Idem, p. 25.
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auxiliados em discipulos e discipuladores™'™.

A pratica do aconselhamento pastoral
transforma-se assim num espaco de discipulado. As mesmas pessoas que sofriam tornam-se

promotoras de novos discipulos'”.

Os recursos espirituais, tais como a oragdo, a confissdo, o Espirito Santo e a fé, servem
aos propositos do aconselhamento no discipulado. A confissdo leva a pessoa a arrepender-se
de antigos pecados'”’; a oracdo por parte do consolador, do consolado e da comunidade

eqe 107. ro.
auxilia no processo de cura”’; o Espirito Santo oferece poder para a pessoa lutar contra a
forca de antigos habitos, orienta a entrevista de ajuda e capacita o conselheiro a executar

devidamente sua tarefa'®. Ele é o terapeuta. A fé¢ ¢ um dom, mas pode ser também usada

como efeito placebo'”.

1.2.5 Larry Crabb '’

111

Em seus livros, Crabb descreve um aconselhamento no discipulado’" seguindo os

mesmos parametros de Gary Collins. O sofrimento e as doengas (ndao organicas) resultam tao

112

somente do pecado (couragas) ndo reconhecido °. As dores s@o sintomas de que a pessoa se

comporta segundo principios contrarios a vontade de Deus. Para sanar o mal ¢ necessario um

profundo “auto-exame” interior, mediante o qual a pessoa perceba suas resisténcias (couragas)

113

que a protegem de se reconhecer pecadora . Este recurso psicologico — auto-exame — ¢ muito

importante nas obras do autor. Através do processo de auto-exame, a pessoa ¢ discipulada.

114

Para Crabb, os problemas originam-se na mente . Existe um “quadro de referenciais”

115

estruturado por pensamentos, que norteia o comportamento € os sentimentos' °. Este “quadro

de referenciais” pode estar estruturado a fim de evitar que a pessoa tome consciéncia de sua

' G. COLLINS, op. cit., p. 50.

51D, ibid., p. 29s.

1% 1dem, p. 47s, 140ss, 177.

97 1dem, p. 80, 126, 149, 155.

1% 1dem, p. 25, 54, 85, 159, 62, 98, 177.

19 1dem, p. 138, 34.

100 autor ¢ psicologo. As quatro obras sdo: Principios basicos de aconselhamento biblico (84); Como
compreender as pessoas (87), De dentro para fora (88); e Esperanga no sofrimento (98).
Larry CRABB, Como compreender as pessoas, p. 242.

Larry CRABB, De dentro para fora, p. 14ss.

51D, ibid., p. 48ss.

4 Larry CRABB, Principios basicos de aconselhamento biblico, p. 45.

51D, ibid., p. 82.
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verdadeira natureza. Ele acaba se transformando numa couraga que cerca a pessoa, nao
permitindo que ela penetre em si mesma. Como o pecado habita o inconsciente, o processo de
cura resume-se na mudancga deste “quadro de referenciais”, através do auto-exame, permitindo

que a pessoa tome consciéncia tanto das resisténcias quanto do “quadro de referenciais”.

Crabb batiza seu método de ‘“‘aconselhamento biblico”, pois o novo “quadro de
referenciais”, que substitui o anterior (couraga), pauta-se segundo os principios biblicos. A
Biblia, mais do que qualquer outra coisa (inclusive a natureza), pode responder a todos os

116 . ~ . . .
problemas' °, pois sua solucdo reside no reconhecimento de ser pecador, no arrependimento
perante Cristo e na disciplina de viver segundo os ensinamentos de Cristo (novo “quadro de

”)117

referenciais”) . Esta mudanca gera serenidade frente as adversidades da vida, pois a esséncia

da maturidade apdia-se na graca de Deus''"®, denominada pelo autor de “impermanéncia”.

Os recursos espirituais sdo basicamente trés: a Biblia, o Espirito Santo e a comunidade

religiosa'”’. A Biblia*® e o Espirito Santo''

tém a funcdo de avaliar o “quadro de referenciais”
que se utiliza. O sofrimento muitas vezes ¢ fruto da acdo do Espirito Santo ao nos avaliar,
indicando os referenciais rotos'”>. Uma vez que a pessoa torna-se alerta para o fato de que
algo esta errado, a Biblia auxilia no auto-exame, indicando quais principios de vida devem ser
modificados. O autor indica a meditagdo como um recurso espiritual em parceria com o
estudo biblico'”. O siléncio e o uso da imaginagdo ativa, na qual re-encenamos nossos
traumas na presenca de Jesus Cristo, mediante uma simbologia ou cenério biblico, sdo

apontados como importantes na nova elaboracao do “quadro de referenciais” .
tad rtant lab do “quadro de ref 7124

A comunidade religiosa'® cabe a fun¢do de auxiliar na constru¢do e manutenc¢do do
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novo “quadro de referenciais” . Segundo Crabb, a comunidade tem todos os recursos

Hey, CRABB, Como compreender as pessoas, p. 48.

"7L. CRABB, De dentro para fora, p. 223ss.

M8y, CRABB, Como compreender as pessoas, p. 221.

"9 1. CRABB, De dentro para fora, p. 175ss.

201D, ibid., p. 179ss.

2! 1dem, p. 175ss.

122 Idem, p. 14ss; cf também L. CRABB, Principios badsicos de aconselhamento biblico, p. 82.
5y, CRABB, De dentro para fora, p. 182s.

241D, ibid., p. 221.

125 Idem, p. 185ss.

1261, CRABB, Principios basicos de aconselhamento biblico, p. 60s.
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terapéuticos para ajudar o aflito'””. O verdadeiro poder de Deus nio se manifesta no
isolamento, e sim quando nos conectamos uns aos outros'”®. Nido basta resolver
individualmente os problemas. Estes precisam da comunidade para ser resolvidos. “As

comunidades evangélicas nio consertam as pessoas, elas as alimentam™'”

[italico do autor].
Este novo “quadro de referenciais” promove uma mudanca na vida moral, exigindo
2

disciplina'®.
1.2.6 Fabio Damasceno !

Assim como Kornfield, Damasceno também faz uso da terminologia Cura Interior
para descrever o processo que se realiza durante o periodo de aconselhamento pastoral.
Segundo sua teologia, a pessoa ndo se desenvolve espiritualmente enquanto houver
obstaculos, que ele denomina “pactos”. Os pactos sdo feitos entre a pessoa e as forcas do
mal'”>. Uma vez estabelecidos, os pactos ficam armazenados no inconsciente, influenciando
negativamente o viver cristdo. Sao influéncias que, uma vez “programadas”, passam a reger o

modo de vida'.

A tarefa do aconselhamento pastoral ¢ reprogramar tais influéncias. A reprogramagao
se efetua através de recursos espirituais: confissdo, orac¢ao, Biblia, meditacdo, ungdo com 6leo

134 E importante

e perdao. O aconselhamento pastoral inicia-se com a tomada de consciéncia
estar consciente destes pactos feitos no passado. Esta tomada de consciéncia se processa por
meio da confissdo'”. A confissdo libera os traumas (pactos), libertando a pessoa de sua
influéncia. A Cura Interior tem como objetivo, a principio, esvaziar a pessoa de seus traumas,
que estdo alojados no inconsciente. Conscientizando-se do material internalizado de

vivéncias, a pessoa livra-se de suas determinagdes'*®.

271 CRABB & Dan ALLENDER, Esperanca no sofrimento, p. 110.

1D, ibid., p. 158, 160.

12 1dem, p. 154.

1301 CRABB, De dentro para fora, p. 222; cf. também L. CRABB & D. ALLENDER, op. cit., p. 32.

B0 autor ¢ psiquiatra e pastor da Comunidade S-8 (entidade evangélica, que trata de dependentes de alcool e
drogas, fundada em 1971), possuindo especializacdo em terapia familiar. O livro foi langado em 1996.

132 Fabio DAMASCENO, Oficina de cura interior, p. 37ss.

31D, ibid., p. 48s.

4 1dem, p. 62s.

135 Idem, p. 86s.

136 Idem, p. 101ss.
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O processo de confissao € rico. Dele faz parte a conscientizagdo dos pactos existentes
no inconsciente. Esta conscientiza¢do se d4 mediante o uso de recursos espirituais: oracao,
Biblia, meditacdo. A oracdo"’ serve para pedir que a pessoa seja capaz de lembrar os pactos
feitos e adquira congruéncia, i.e., honestidade suficiente para confessa-los. A oragdo auxilia
também no reconhecimento da verdade biblica, quando a pessoa ¢ confrontada com o pecado

do pacto. Ela aproxima o crente de Deus, tornando o pacto visivel e sensivel.

A Biblia ** cumpre a funcio acima descrita: a de oferecer uma referéncia de vida que
venha de Deus. Na Biblia, a pessoa encontra os principios que norteiam a vida do cristdo. Os
pactos feitos com o mal precisam ser reprogramados a partir desses principios. Agora, o pacto
deve ser feito mediante o sangue de Cristo, tal como indicado pelo ensinamento biblico. A
influéncia vem de Deus, do Espirito Santo, ndo mais do diabo. A vida do cristdo passa a ser

determinada ndo mais por antigas vivéncias maléficas, mas orientada pela Biblia.

Um importante recurso espiritual ¢ a meditagcdo. A reprogramacao ¢ efetuada mediante
a pratica da meditagcdo. Durante a sessdo, a pessoa relaxa a fim de poder “visualizar” antigos
traumas. A conscientizagcdo de pactos ndo se d4 somente através da racionalizagdo, ou seja,
pela fala, pela confissdo verbal. A conscientizacdo dos pactos se d4 também aqui, mediante o
recurso espiritual da visualizagcdo, quando se vivenciam antigos sentimentos e traumas a fim
de torna-los integralmente conscientes'®’. E imprescindivel a vivéncia para a consumagao da
cura. O sonho pode ser usado para a conscientiza¢do de seus principios de vida, pois ¢ uma

forma de comunica¢io de Deus'*’.

Durante a visualizag¢do, a pessoa ¢ convidada a reprogramar a experiéncia antiga. No

. A . . " . . 141

momento da vivéncia, a pessoa convida Jesus Cristo para participar e reprogramar o pacto .
O programa de vida ¢ reconsiderado. Os principios de magoa, 6dio, ressentimento, inveja,
inerentes a vivéncia do passado e que regiam a vida da pessoa, sdao mudados a partir de agora.
Ao sentir o amor de Deus, a pessoa reorganiza seus principios. No lugar do 6dio, surge a paz;

no lugar do ressentimento, surge a compreensao.

37 F. DAMASCENO, op. cit., p. 104, 129s.
B8 1D, ibid., p. 103s, 144.

9 1dem, p. 134s.

10 Idem, p. 50.

1l Idem, p. 139ss.
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Uma vez reprogramada, a pessoa passa a perceber a diferenca entre o antigo modo de
vida e o novo. Os principios antagonicos tornam-se claros. Tal percepc¢do leva ao que o autor

142
chama de “quebrantamento”

. A pessoa percebe quao errada vivia. Nao se trata de uma
percepcao racional, que ela poderia até ter tido antes, mas de uma percepcdo vivencial,
existencial, que produz uma mudanga profunda, uma cura interior. Novos principios de

vivéncia passam a influenciar suas atitudes.

Como conseqiiéncia deste quebrantamento, deste reconhecimento interior, surge a

necessidade da pratica do perddo'”

. A pessoa sente-se motivada a pedir perdao as pessoas que
maltratou, e a perdoa-las. O perddo ¢ o recurso espiritual mais importante para o autor. O ato
de perdoar transmuta antigos habitos, determinados pelo diabo. Pelo perddo, a pessoa se

liberta de antigas influéncias. O ato de perdoar ¢ o ato de rendi¢do'*.

O perddo torna-se um imperativo'*, pois anula os pactos existentes. Perdoar nio é
esquecer, mas liberar o outro da necessidade de saldar a “divida” com a pessoa'*’. Enquanto
ela mantiver as “promissorias” da magoa, dos ressentimentos, ela estard alimentando-os
constantemente ¢ sendo determinada por eles. Por isso, o ato de perdoar deve ser algo
continuo. O pacto € uma for¢a que determina inconscientemente a pessoa. O perdado ¢ a forca

substituta de Deus que opera o milagre da cura interior'?’.
2.0 Modelo Holistico

O modelo holistico constroi uma relagdo diferenciada entre a Biblia e as outras
ciéncias. Aqui nao se pretende legitimar o uso de recursos psicologicos, por exemplo,
segundo uma hermenéutica biblica. O caminho ¢ o inverso: pretende-se encontrar o uso de

recursos espirituais nas diferentes escolas psicologicas.

2 F. DAMASCENO, op. cit., p. 111.
"D, ibid., p. 143s, 201ss.

4 1dem, p. 228.

5 1dem, p. 204.

146 Idem, p. 191ss.

7 1dem, p. 196.
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2.1 Abordagem Holistica de Libertagdo e Crescimento
2.1.1 Howard J. Clinebell '**

Clinebell vé na cura a soma saudavel de varias dimensoes e fases do viver humano. As
dimensdes integram o ser humano e o estruturam. As seis dimensdes interdependentes sdo'*:
uma mente avivada, um corpo vitalizado, relacionamentos intimos enriquecidos, uma relacao
harmdnica com a natureza, relacionamentos significativos com instituicdes sociais e um
relacionamento profundo com Deus. O ser humano ¢ primariamente um ser relacional.
Relacoes sadias mantém a saude. Relagdes obstruidas fazem decrescer a qualidade do viver.

Viver integralmente estas dimensdes deveria ser algo natural. Mas hé resisténcias.

Os elementos que impedem o desenvolvimento dimensional humano sdo tidos como

150

pecado (resisténcia freudiana) ™. O aconselhamento pastoral objetiva libertar a pessoa dessas

resisténcias"’, restituindo ao ser humano a possibilidade de restaurar as relagdes obstruidas e,

acima de tudo, a imagem de Deus em seu interior'*

. Portanto, ¢ importante tomar consciéncia
das resisténcias. O sofrimento serve a este proposito por decorrer diretamente de resisténcias;

¢ o sintoma de que algo esta obstruindo o crescimento em uma ou em algumas das dimensoes.

Estancar o fluxo de vida em alguma das seis dimensdes significa trazer desequilibrio
espiritual. Problemas existenciais, por exemplo, tém suas raizes na dimensdo espiritual. Para

o0 autor, “a Unica maneira construtiva de lidar com a ansiedade existencial ¢ uma vida religiosa

8 O autor tem atuado na 4rea de aconselhamento pastoral por mais de 50 anos nos EUA: como pastor de

paroquia, como pastor de aconselhamento, sendo o maior tempo gasto como docente e diretor do Centro de

Aconselhamento na School of Theology, Cleremont, Califérnia. Sua obra Aconselhamento Pastoral —

Modelo centrado em libertagdo e crescimento teve varias edigoes: 1965, 1975, 1985. No Brasil em 1987.

Howard J. CLINEBELL, Aconselhamento Pastoral, p. 29ss.

0D, ibid., p. 57.

B! 1dem, p. 27ss, 55, 57.

52 Idem, p. 54: “Nos temos uma profunda necessidade e aspiragdo de desenvolver a imago Dei, mas
persistentemente resistimos e sabotamos nosso proprio crescimento e o das outras pessoas”. Cf. também p.
112s, 129. Adams também se refere a uma ‘imagem divina’. A diferenca é que em Adams, a pessoa precisa
se ajustar a esta ‘imagem’, ja devidamente caracterizada por Adams, através de um esforgo moral. Em
Clinebell, a pessoa ¢ direcionada pela imago Dei ¢ recebe dela a forga para a metandia. A mudanga pode
implicar comportamentos totalmente adversos aos esperados pela sociedade ou pela comunidade religiosa.
Em Adams, a mudanga estd previamente determinada por uma tabela de comportamento, segundo a teologia
fundamentalista do autor.
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auténtica, que possibilite a realizagdo da imagem de Deus dentro da pessoa”. O
aconselhamento pastoral precisa trazer a tona estas ansiedades, ndo camufla-las. Os recursos
espirituais, como a Biblia'**, a oracdo e a meditacdo'>, cumprem uma fun¢do importante neste

empreendimento' ™.

Para o uso destes trés recursos, Clinebell advoga a utilizacdo do lado direito do
cérebro (intuitivo, metaférico, holistico) visando o crescimento espiritual®’. A Biblia'*® tem
(a) sabedoria para informar o espirito e os objetivos do aconselhamento mediante seu arsenal
de imagens religiosas. Motivos biblicos podem nortear o desenvolvimento da pratica do
aconselhamento pastoral. Ela também pode (b) oferecer consolo ao trazer um senso da
presenca sustentadora de Deus. Ela promove a relagdo com Deus e sua graca (imagens
biblicas de crescimento: S1 1.3; Ct 2.11-13; Is 35.6s; Mt 6.28; 13.3-8,31ss). Ela pode também
(c) ser usada como um meio de diagnose. A preferéncia da pessoa por um texto em detrimento

de outro, por exemplo, pode sinalizar o tipo de problema a ser lidado.

A Biblia (d) denuncia também patologias espirituais. Ela pode ser usada
indevidamente, gerando estas patologias (supressdo de sentimentos e/ou de agdes). Ao pastor
cabe perceber tais abusos da Biblia, revertendo seu sentido para um valor nao patologico, mas
libertador. Neste aspecto, a Biblia serve (e) também como um recurso de ensino que visa
fomentar o crescimento espiritual da pessoa, que ndo seja apenas um ensino racional, mas que

leve em conta ambos os lados do cérebro.

O autor considera a oragdo e a meditagdo recursos espirituais complementares'”, que
podem ser aplicados de trés formas: eles sdo subsidios importantes (a) para o proprio pastor, a
fim de facilitar o crescimento espiritual na pratica do aconselhamento pastoral; (b) podem ser
usadas pelo pastor em beneficio do aconselhando; (¢) podem ser ensinadas ao aconselhando
para que este as use para curar a si mesmo. O proprio autor compartilha sua experiéncia da

primeira forma:

'53 H. CLINEBELL, op. cit., p. 105.
41D, ibid., p. 119ss.

155 1dem, p. 123-125.

50 1dem, p. 128s.

7 1dem. p. 125s.

158 Idem, p. 119ss.

9 Idem, p. 123ss.
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Aquietar meu agitado fluxo-de-consciéncia por alguns minutos me ajuda a ficar revitalizado e
centrado, o que me permite estar mais presente para comigo mesmo € para com as outras
pessoas, especialmente quando estou me sentindo “fora de mim” ou “disperso” pelo estresse.

Focalizar uma imagem religiosa vivida enquanto estou nesse quieto espaco interior pode ser

algo espiritualmente avivador e nutriente'®.

Quanto a segunda forma, lemos: “Um método de ‘cérebro direito’ que pode ajudar-nos
a ser espiritualmente mais abertas ¢ imaginar uma calorosa luz curativa cercando nés mesmos

e a outra pessoa numa relagdo de aconselhamento™'®!

. O uso da imaginac¢do mental, segundo
Clinebell, possui um grande potencial para a pratica do aconselhamento pastoral. Formar

certas imagens dentro da mente ativa as energias de cura e crescimento.

Para exemplificar a ferceira forma de aplicagdo desses recursos espirituais, o autor

oferece certos exercicios de “meditagio-imaginacdo”'®

, com o fito de ilustrar como tal
recurso espiritual pode ser oferecido ao aconselhando. “Instruir os aconselhandos em técnicas
de meditacdo ¢ algo que deverd ser feito cada vez mais no aconselhamento pastoral nos

proximos anos™'®.

Para Clinebell existem varios outros recursos espirituais, mas a meditagdo mediante o
uso da imaginagao oferece um excelente recurso para ajudar as pessoas a desenvolverem uma
relagdo mais aberta e dindmica com Deus'®. Esta relagio pertence a sexta dimensdo, no
pensamento de Clinebell: a espiritualidade envolve e interpenetra as cinco primeiras
dimensdes. Manter uma relacdo saudavel com Deus ndo ¢ algo que dependa mera e
exclusivamente da graca e da acdo do Espirito Santo. Ela exige participacdo. Formas de
meditacdo sdo recursos espirituais importantes para promover esta abertura e dinamicidade na

relacdo com Deus.

'0H. J. CLINEBELL, op. cit., p. 125.

'ID., ibid., p.125.

12 1dem, p. 124.

1 1dem, p. 124.

14y 7. CLINEBELL, Growth Counseling, p. 120.
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2.2 Abordagem Contextual de uma Poiménica de Libertagdo
2.2.1 Richard H. Wangen'®

Richard Wangen representa a primeira tentativa de introdugdo do pensamento de
Clinebell no contexto brasileiro. Foi ele quem trouxe os primeiros insights de Clinebell, nos
inicios da década de setenta, quando se tornou professor da cadeira de Poiménica e Teologia
Pratica na EST'®. Em sua teologia sdo ressaltados dois pontos principais da teologia de

Clinebell, assumidos tanto em sua pratica pastoral quanto em seu labor académico.

O primeiro ponto se refere a importancia da espiritualidade frente ao crescente uso de

recursos mediados pela racionalidade. O segundo ponto se refere ao aprofundamento da

quinta dimensdo da teologia de Clinebell: a faceta de libertagdo sociopolitica do Evangelho'.

Primeiro ponto: com o advento do [luminismo, segundo Wangen, a teologia tornou-se
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demasiadamente cartesiana ™. A questdo subjetiva, a importancia da “experiéncia”, acabou

cedendo espaco para uma teologia mais reflexiva, tedrica. A tecnologia esvaziou o lugar no

qual se poderia experimentar o numinoso'®”

. A falta deste aspecto intuitivo faz crescer o
anseio pela espiritualidade. Orientado pela teologia de Clinebell, Wangen defende uma visao

mais holistica: a l6gica ¢ importante, mas também a experiéncia subjetiva deve fazer parte da

1% prof. Ms. Richard Wangen, norte-americano, foi docente na area de aconselhamento pastoral, na EST (S&o

Leopoldo), por mais de 20 anos. Atualmente, aposentado, continua a participar de movimentos de nao-
violéncia. Analisamos 14 entradas bibliograficas (listagem por ordem cronoldgica de publicagdo):
WANGEN, Richard H. Satde e doenga como vozes do corpo humano e seu significado para a psicoterapia
pastoral. Estudos Teologicos, 12/2, p. 53-62, 1972; WANGEN, Richard H. Carlos Mesters: Por tras das
Palavras (resenha). Estudos Teologicos, v. 15, n. 1, p. 39-41, 1975; WANGEN, Richard H. Questdes que a
religiosidade popular levanta para mim. Estudos Teoldgicos, 16/3, p. 33-36, 1976; WANGEN, Richard H.
Auxilio Homilético sobre Mateus 23.1-12. In: Proclamar Libertagdo, Sao Leopoldo: Sinodal, v. II, p. 158-
168, 1977, WANGEN, Richard H. Tolerancia. In: Anudrio Evangélico 1998, Sdo Leopoldo: Sinodal, p. 56-
57, 1997; WANGEN, Richard H. O uso e abuso da Biblia na poiménica. Estudos Teolégicos, n. 19/2, p. 95-
106, 1979; WANGEN, Richard H. Teologia cartesiana e espiritualidade libertadora. s.1, s. d. (acervo da
biblioteca da EST sob a sigla TA 662-1/56) 16 p.; WANGEN, Richard H. A Assisténcia Pastoral no rito do
sepultamento. In: Proclamar Libertagdo Suplemento 2 - Oficios, Sao Leopoldo: Sinodal, p. 83-90, 1988;
WANGEN, Richard H. Martin Luther King — Profeta da paz. In: Anudrio Evangélico 1988, Sao Leopoldo:
Sinodal, p. 87-90, 1987; WANGEN, Richard H. Reflexdes sobre espiritualidade na comunidade. Estudos
Teologicos, 30/2, p. 94-103, 1990, WANGEN, Richard H. A Fé que atua pelo Amor (Gl 5.6). Estudos
Teoldgicos, v. 31, n. 2, p. 124-133, 1991; WANGEN, Richard H. Compaixao. In: Anudrio Evangélico 1992,
Sdo Leopoldo: Sinodal, p. 35-38, 1991; WANGEN, Richard H. Lancem fora o medo: coragem civil. In:
Anuario Evangélico 1997, Sao Leopoldo: Sinodal, p. 75-76, 1996.

Oneide BOBSIN & Roberto ZWETSCH (org.), Pratica Cristd — novos rumos, p. 202.

7 H. J. CLINEBELL, Aconselhamento Pastoral, p. 31s.

'8 R. H. WANGEN, Teologia cartesiana e espiritualidade libertadora, p. 2ss.
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vida de um pastor, de um estudante de teologia. “As pessoas aprendem através da

99170

experiéncia” . O Espirito Santo, segundo Wangen, também faz uso do lado direito do

cérebro (intuitivo)'”'.

A partir desta teologia, Wangen acaba enfatizando o valor dos recursos espirituais. A
liturgia, por exemplo, deve ser construida a ponto de colocar as pessoas diante do mistério'”*.
O culto deve provocar uma experiéncia com Deus, o éxtase. Para tanto, todas as operagdes
durante a liturgia devem ser intuitivas e ndo analiticas'”. O ofertério ndo deve ser um meio
apenas de angariar dinheiro. Ele deve criar um momento de comunhdo, de participagdo
comunitaria, no qual sejam oferecidos ndo apenas bens materiais, € sim bens simbolicos e até
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mesmo a vida da pessoa . Os ritos sdo recursos importantes, pois evocam a fé nos momentos

de crise'”. Eles fazem com que um fato do passado seja transposto para a atualidade com

99176

“poder

A Biblia também ¢ um recurso espiritual a ser usado pelo pastor. Mas sua importancia
pode ser mal-entendida por pastores que acabam usando-a de maneira equivocada. O autor
cita o aconselhamento noutético de Adams como exemplo de mau uso da Biblia. Ela ndo deve
ser imposta. A atmosfera deve ser outra: numinosa. Ela deve produzir na pessoa o sentimento
de filiagdo a Deus (numinosidade), sentimento que resulta em arrependimento, efusdo da
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graca e, por ultimo, comunhdo ’’. As raizes da fé precisam encontrar na leitura biblica a

“seiva” para o seu fortalecimento.

A fé tem o poder de fortalecer ndo apenas o espirito, como também o fisico. A fé

(também popular) é um elemento lenitivo importante na cura de doengas'”®. Ela desempenha
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R. H. WANGEN, Reflexdes sobre espiritualidade na comunidade, p. 94.

R. H. WANGEN, A fé que atua pelo amor, p. 130.

R. H. WANGEN, Reflexdes sobre espiritualidade na comunidade, p. 97.

21D, ibid., p. 100.

173 Idem, p. 101s.

' R. H. WANGEN, A f¢ que atua pelo amor, p. 131s. Wangen apresenta a idéia de que a fé¢ ¢ mediada pelos
simbolos depositados no altar, durante o ofertdrio. Os objetos cotidianos tornam-se simbolicos e asseguram a
pessoa que, uma vez oferecidos a Deus como propiciag@o, converterao as preocupacdes (ligadas aos objetos)
em agdes de justica.

R. H. WANGEN, A assisténcia pastoral no rito do sepultamento, p. 84ss.

R. H. WANGEN, O uso e abuso da Biblia na poiménica, p. 100.

71D, ibid., p. 103s.

'78 R. H. WANGEN, Questdes que a religiosidade popular levanta para mim, p. 33ss.
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uma funcdo essencial para a saude da populagio que vive em meio a opressdo'”. Na verdade,
para Wangen, ndo deve haver separacdo entre a vida da semana e a vida do domingo. A fé
precisa integrar ambas as dimensdes do viver diario: a dimensdo do culto a Deus e a dimensao

dos negécios, das relagdes sociais'™.

Este € o segundo ponto: o contexto latino-americano precisa ser considerado em suas
caracteristicas proprias, levando-se em conta toda a situagdo de opressdo sob a qual o povo
sofre, porque também nele opera a espiritualidade. O trabalho exegético (biblico) precisa

levar em conta tal realidade ao contextualizar o Evangelho'

. O Evangelho ¢ boa nova de
“inclusdo” numa realidade de excluidos'™®. “Jesus Cristo procurava transformar seu mundo
social criando uma comunidade alternativa estruturada ao redor da compaixdo, com normas
que tendiam para inclusividade, aceitagdo, amor e paz”'®. A Biblia incentiva a familia e a

sociedade a aceitar e incluir novamente o afastado (ex: homossexual)'**.

Um personagem histérico muito querido por Wangen ¢ Martin Luther King. Wangen
se inspira na vida e coragem de Martin Luther King para nortear suas posturas e praticas
pastorais'®’. Martin Luther King testemunhou em sua vida pastoral que estruturas sociais
podem ser transformadas por meio da ndo-violéncia. O medo da opressdo social (racismo), da
violéncia civil, precisa ser superado pela “coragem civil”, que resulta em acdes que visem o

bem-estar da vizinhanca, da nacdo'®.

Estes dois pontos, contudo, ndo sdo dicotdmicos. No artigo Teologia cartesiana e
espiritualidade libertadora, Wangen expde de maneira resumida a estreita vinculagdo entre a
espiritualidade (experiéncia subjetiva, intuitiva) e a vida do dia-a-dia, com todos os prazeres e
mazelas nela existentes. Espiritualidade tem o poder de transformar uma sociedade'®’. Para

tanto, o encontro com Deus deve ocorrer diariamente, incorporando neste contato tudo o que

' R. H. WANGEN, Saude e doenga como vozes do corpo humano e seu significado para a psicoterapia

pastoral, p. 57s, 61s.
180 . WANGEN, A f¢ que atua pelo amor, p. 124s.
. WANGEN, Carlos Mesters, p. 39ss.
. WANGEN, Auxilio Homilético sobre Mateus 23.1-12, p. 163s, 171.
. WANGEN, Tolerancia, p. 56s.
. WANGEN, Compaixao, p. 35ss.
. WANGEN, Martin Luther King — Profeta da paz, p. 87ss.
. WANGEN, Lancem fora o medo, p. 75s.
. WANGEN, Teologia cartesiana e espiritualidade libertadora, p. 15.
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nos rodeia € o que somos. O eixo hermenéutico ndo ¢ mais espiritualidade versus matéria, e

sim libertacdo versus opressao.
2.2.2 Lothar Carlos Hoch '**

Se os textos de Wangen podem ser considerados uma primeira vaga (décadas de
setenta e oitenta), introduzindo na cadeira de Aconselhamento Pastoral na EST a dimensado da
libertagdo politica e social do Evangelho, os textos de Hoch podem ser considerados uma
segunda vaga (décadas de oitenta e noventa). Enquanto Wangen procurou alicer¢ar seu
pensamento teologico segundo fontes americanas (Clinebell, Martin Luther King), Hoch vai
procurar na Teologia da Libertagao sua fundamentagao teoldgica para incrementar o seu labor

académico na EST'”. A Teologia da Libertagdo contribui para a pratica de aconselhamento

'8 O autor ¢ Doutor em teologia, exercendo atualmente o cargo de Reitor da Escola Superior de Teologia (Sao

Leopoldo), na qual também tem ocupado a cadeira de teologia pratica (aconselhamento pastoral) por mais de
20 anos. Para esta pequena andlise foram usadas 22 entradas bibliograficas (ordem cronoldgica por
publicag¢do): HOCH, L. C. Algumas consideragdes teologicas e praticas sobre a pastoral de aconselhamento.
Estudos Teologicos, n. 20/2, p. 88-99, 1980; HOCH, L. C. Espiritualidade e Personalidade. Estudos
Teologicos, n. 23/2, p. 154-163, 1983; HOCH, L. C. Psicologia a servigo da libertagdo: possibilidades e
limites da psicologia na pastoral de aconselhamento. Estudos Teologicos, n. 25/3, p. 249-270, 1985; HOCH,
L. C. Acompanhamento pastoral a moribundos ¢ enlutados. In: Proclamar Liberta¢io Suplemento 2 -
Oficios, Sao Leopoldo: Sinodal, p. 58-82, 1988; HOCH, L. C. Aconselhamento Pastoral e Libertagao.
Estudos Teologicos, n. 29/1, p. 17-40, 1989; HOCH, L. C. Poiménica Feminista. Manuscrito (EST), 1990;
HOCH, L. C. O Ministério Leigo: Genealogia de um atrofiamento. Estudos Teologicos, n. 30/3, p. 256-272,
1990; HOCH, L. C. Perguntando pelo sentido da Vida. Sdo Leopoldo: Sinodal, 1991; HOCH, L. C. (org.).
Perdas na vida das pessoas — Morte e Luto. Sdo Leopoldo: ICTE/EST, 1991; HOCH, L. C. Economia
Mundial e auséncia de Justica: questionamento na perspectiva do terceiro mundo. Estudos Teologicos, n. 34,
p. 282-290, 1994; HOCH, L. C. A Voz de Deus em outros Povos. Estudos Teologicos, n. 35/2, p. 177-185,
1995; HOCH, L. C. Existem curas milagrosas? Jornal Evangélico, Porto Alegre, p. 6, 16 a 30 set. 1997,
HOCH, L. C. Existem curas milagrosas? Jornal Evangélico, Porto Alegre, p. 6, 1 a 15 de out. 1997; HOCH,
L. C. Reflexdes em torno do Método da Teologia Pratica. In: Teologia Prdtica no Contexto da América
Latina, Sao Leopoldo: Sinodal, p. 63-78, 1998; HOCH, L. C. O Lugar da Teologia Pratica como Disciplina
Teologica. In: Teologia Prdtica no Contexto da América Latina, Sdo Leopoldo: Sinodal, p. 21-35, 1998;
HOCH, L. C. Comunidade Terapéutica: em busca duma fundamentacdo eclesioldgica do aconselhamento
pastoral. In: Fundamentos Teologicos do Aconselhamento, Sao Leopoldo: Sinodal, p. 21-33, 1998; HOCH,
L. C. Doagdo de Orgios — o Caso de Neida e de Fabio. Jornal Evangélico, ano 26, n. 607. Porto Alegre, p.
12, abr. 1998; HOCH, L. C. A Igreja e o universo negligenciado das emogdes — aspectos antropoldgicos e
psicologicos. In: Teologia em Debate, n. 1, Porto Alegre: Instituto Teoldgico Jodo Wesley, p. 12-23, 1999;
HOCH, L. C. A experiéncia como parceira da palavra para a percep¢ao do divino — aspectos biblicos. In:
Teologia em Debate, n. 1, Porto Alegre: Instituto Teologico Jodo Wesley, p. 24-33, 1999; HOCH, L. C. A
importancia de ritos e simbolos no aconselhamento pastoral e na celebracdo — aspectos pastorais. In: Teologia
em Debate, n. 1, Porto Alegre: Instituto Teologico Jodo Wesley, p. 34-47, 1999; HOCH, L. C. A Cura como
Tarefa do Aconselhamento Pastoral. In: Pratica Cristd: Novos Rumos, Sdo Leopoldo: Sinodal/IEPG, p. 17-
28, 1999; HOCH, L. C. Aconselhamento Pastoral como processo comunicativo. Manuscrito do curso de
LATO SENSU, IEPG/EST, 2000.

%1, C. HOCH, Aconselhamento pastoral e libertacdo, p. 23, 27s ¢ 40.
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pastoral, ampliando-lhe os horizontes, de modo que as perspectivas socio-econdmica e

politica sejam integradas.

Hoch escolhe a comunidade como eixo principal onde ocorre a libertagdo, em todos os

seus sentidos (primeira caracteristica)'”. Este tema aparece diversas vezes em seus textos,

191

com o Interesse de trazer a tona o valor “libertador” nele inerente””'. A comunidade

terapéutica pode auxiliar tanto naqueles momentos tradicionalmente reconhecidos como

192

religiosos (ex: funerais e luto)”~ quanto em processos sociais injustos, geradores de

sofrimento:

(...) Uma acdo pastoral que, a partir da fé cristd, se propde a solidarizar-se com pessoas em
situagdo de crise e sofrimento através do didlogo, do estabelecimento duma relacao de ajuda e
da mobilizagdo dos recursos terapéuticos da comunidade, ajudando-a a descobrir as causas
estruturais que geram o sofrimento'®.

O sofrimento ndo é um fendmeno isolado. Ele se d4 estruturalmente'**. A libertacdo do
sofrimento que a pratica do aconselhamento pastoral, mesmo o individual, almeja, precisa

levar em conta o processo mais amplo de libertagdo, para ndo correr o risco de a influéncia

1195

continua da opressdo social ° anular seus resultados. A libertagcdo, antes restringida ao

escritorio do pastor, alcanca a familia da pessoa (processo sistémico) € o seu lugar de

trabalho.

Se o sofrimento ¢ estrutural, a exemplo da pobreza, entdo ¢ preciso tomar consciéncia

196

das estruturas que o ocasionam e ser profético . Hoch buscara entender a razdo da pobreza

1197

latino-americana na economia global ”’. Como parte do Reino de Deus, a Igreja nao pode se

aliar a “Besta”, e sim aos pequenos e desafortunados. Hoch cita como exemplo as nag¢des

190
191

L. C. HOCH, A cura como tarefa do aconselhamento pastoral, p. 23.

L. C. HOCH, O ministério dos leigos, p. 256ss: A comunidade terapéutica s6 pode vingar se o “pastor-
centrismo” ceder espago para uma descentralizagdo de poder onde a comunidade também possa articular sua
fé na pratica comunitaria. Cf. também L. C. HOCH, Perguntando pelo sentido da vida, p. 25s: o sentido da
vida so pode ser encontrado em comunidade. Cf. também L. C. HOCH, Comunidade terapéutica: em busca
duma fundamentagdo eclesioldgica do aconselhamento pastoral, p. 26s, 27ss, 30ss.

L. C. HOCH, Acompanhamento pastoral a moribundos e enlutados, p. 80s.

L. C. HOCH, Aconselhamento pastoral e libertagao, p. 17.

L. C. HOCH, Perguntando pelo sentido da vida, p. 39: o sofrimento nao diz respeito apenas a problematica
individual, mas coletiva.

L. C. HOCH, Aconselhamento pastoral e libertacao, p. 38s.

L. C. HOCH, A cura como tarefa do aconselhamento pastoral, p. 24.
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indigenas, defendendo a idéia de que a voz de Deus pode se manifestar também por meio
deste tipo de cultura marginalizada'®. A Igreja precisa voltar os seus “ouvidos” a grupos

sociais oprimidos, ndo a fala da besta.

Contudo, Hoch chama a aten¢do para o cuidado que se deve ter em ndo prestar
demasiada ateng¢do as leituras conjunturais, em detrimento da libertacdo individual'”. Esta é a
segunda caracteristica importante em seu pensamento teologico: o valor da psique da pessoa
para a pratica da libertagdo. Tal interesse demanda uma boa parte de seus escritos. Segundo a
concepgao holistica, a psique faz parte do todo do ser humano e precisa ser levada em conta

se se quiser falar em salvacgdo. A fala de Deus e a fala do ser humano nio sio excludentes®”.

Nesta dire¢do, Hoch discursa em diferentes momentos sobre o valor interdisciplinar
entre a teologia e a psicologia®'. Ele estuda os limites e as possiveis contribuigdes entre
ambas®”*; propde uma psicologia pastoral como subdisciplina para a teologia pratica®”; alerta
para o valor das emocgdes na pratica de aconselhamento pastoral, onde muitas vezes impera o
racionalismo®. Enfim, a possibilidade de uso de recursos provenientes da psicologia é
discutida profundamente, sendo que, nesta discussdo, a libertacdo psicoldgica esta

estreitamente conectada a libertagdo social.

A terceira caracteristica de seu pensamento teoldgico se refere a espiritualidade. A
espiritualidade ndo ¢ dicotomizada do restante da pessoa. Ela estd igualmente vinculada ao
aspecto social e psicologico. Hoch indica como a espiritualidade e a personalidade sdao duas

dimensdes da vida humana interdependentes®”. “Uma personalidade integra inclui uma forma

197
198
199

L. C. HOCH, Economia global e auséncia de justiga, p. 282s.

L. C. HOCH, A voz de Deus em outros povos, p. 177ss, 184.

L. C. HOCH, Reflex@o em torno do método da teologia pratica, p. 67s. Cf. também L. C. HOCH, Psicologia a
servigo da libertacao, p. 250.

L. C. HOCH, Espiritualidade e personalidade, p. 154s. Cf também L. C. HOCH, Algumas consideragdes
teoldgicas e praticas sobre a pastoral de aconselhamento, p. 94s.

L. C. HOCH, Reflexao em torno do método da teologia pratica, p. 63s, 77. Cf. também L. C. HOCH, O lugar
da teologia pratica como disciplina teologica, p. 23, 28.

221D, ibid., p. 258.

2% Idem, p. 253.

204 Idem, p. 267. Cf. também L. C. HOCH, A Igreja e o universo negligenciado das emogdes, p. 12s, 16s, 19s.
2931 C. HOCH, Espiritualidade e personalidade, p. 161.

200
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de espiritualidade que lhe corresponda; e vice-versa, uma espiritualidade integra pressupoe

uma personalidade que lhe corresponda”®.

Esta simbiose ndo se da apenas com a esfera psiquica. Tanto a personalidade quanto a

207

espiritualidade sdo estruturadas em comunidade™’. Aqui entra em conta o aspecto social como

fator vinculado a espiritualidade. Em comunidade se encontra cura’®, sentimento de

210 211

ertenca’”’, o sentido da vida®'®, o desenvolvimento e a vivéncia da fé*!', mediante a pratica
9 9 9

212

dos ritos” ~. A espiritualidade, segundo Hoch, ndo ¢ algo manipulavel, que se possa ter e dela

fazer uso. “Ela é uma forma de ser e de viver”, como conseqiiéncia (influéncia) direta do

viver em comunidade®®’.

Os recursos espirituais servem a este proposito: fazer o poder de Deus se tornar
concreto em todas as esferas do viver humano, ali onde se fizer necessario. Se houve falta de
amor na infincia, promovendo desta forma uma imagem parental e divina distorcida da

realidade, entdo o amor de Deus pode restaurar a imagem correta®'*

. Também quando houver
doenga, o milagre pode ocorrer’””. O amor de Deus é experimentado em comunidade, em

irmandade, em f¢, em confianga.

Este é o proprium da teologia: Deus muda determinismos. Ele rompe com o
determinismo, que considera o presente como um simples desdobramento de
condicionamentos adquiridos na infincia. A teologia estd aberta a uma acdo de Deus que
rompe esquemas fixos e redimensiona a vida individual e coletiva em moldes totalmente

novos e imprevisiveis (...). A teologia proclama o caréter extra nos da verdadeira salvacio®'°.

261D, ibid., p. 162.

271, C. HOCH, Espiritualidade e personalidade, p. 161.

e e} HOCH, A cura como tarefa do aconselhamento pastoral, p. 23. A cura ndo cai do céu; ela precisa de
comunha@o.

291D, ibid., p. 23.

2191 C. HOCH, Perguntando pelo sentido da vida, p. 25s, 51.

2. C.HOCH, A Igreja e o universo negligenciado das emogdes, p. 20.

ol e HOCH, A importancia de ritos e simbolos no aconselhamento pastoral ¢ na celebragdo, p. 36. Cf

também L. C. HOCH (org.), Perdas na vida das pessoas — Morte e Luto, p. 10.

L. C. HOCH, Espiritualidade e personalidade, p. 162.

241D, ibid., p. 160.

215 1. C. HOCH, A importancia de ritos e simbolos no aconselhamento pastoral e na celebragdo, p. 44. Cf.

também L. C. HOCH, Existem curas milagrosas?, p. 6. [segunda parte]

L. C. HOCH, Psicologia a servigo da libertacdo, p. 262.
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Hoch menciona a Biblia, a oragao, os recursos terapéuticos da comunidade, a natureza,
o rito (e seus simbolos), a mistica, a imposicdo de maos (toque terapéutico), a confissdo, a
ungdo com O6leo, a pratica da béncdo e o sacramento da Santa Ceia como exemplos de
recursos espirituais. Mas ndo aprofunda o seu uso, mencionando-os como importantes para a
pratica de aconselhamento pastoral. A Biblia e a ora¢do sdo recursos espirituais inestimaveis
e inesgotaveis®'’. A imposicdo de mdos, a ungdo com dleo e a béngdo sio recursos valorosos e

218

importantes™ . Apesar da eficacia destes recursos espirituais, com alto valor terapéutico, o

autor evidencia que eles ja ha muito deixaram de ser usados na pratica de aconselhamento

pastoral®"”.

Os ritos contribuem para a experiéncia da presenga divina®’, o que nos leva a mistica,

221

como um elemento da fé**'. A fé ndo deve ser algo exclusivo da razdo. Ela é a experiéncia®

**. Um recurso que pode ser

com um Deus que pode mudar os determinismos do passado
considerado espiritual ¢ a natureza enquanto criagio de Deus™*. A criacdo pressupde uma
harmonia entre o ser humano e a natureza™’, a fim de que o sentido da vida seja conhecido:
“Aquilo que Deus fez em Jesus Cristo estd relacionado com o que ele pretendia desde a

criagdo do mundo em relagdo a nds e a sua natureza”**°.
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L. C. HOCH, Acompanhamento Pastoral a moribundos e enlutados, p. 79.

L. C. HOCH, A importancia de ritos e simbolos no aconselhamento pastoral e na celebragao, p. 37ss.

L. C. HOCH, Comunidade terapéutica: em busca duma fundamentagdo eclesioldgica do aconselhamento

pastoral, p. 32.

2201 C. HOCH, A cura como tarefa do aconselhamento pastoral, p. 20.

221 L. C. HOCH, Reflexdo em torno do método da Teologia Pratica, p. 74. Cf. também L. C. HOCH, A Igreja e o
universo negligenciado das emogdes, p. 19ss.

221 C. HOCH, A Igreja e o universo negligenciado das emogdes, p. 18s.

23 1. C. HOCH, Espiritualidade e personalidade, p. 160.

2 HOCH, Perguntando pelo sentido da vida, p. 30ss.

> ID., ibid., p. 45s.

2261 C. HOCH, A voz de Deus em outros povos, p. 181s.
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2.2.3 Christoph Schneider-Harpprecht **

Durante o seu curto periodo de estadia na Escola Superior de Teologia, C. Schneider-
Harpprecht produziu um consideravel volume de obras concernentes a Teologia Prética, e,

mais especificamente, a pratica do aconselhamento pastoral.

Para esta rdpida analise utilizamos onze de seus escritos®®. Ele pode ser considerado o
representante da terceira vaga na EST (década de noventa). Seu labor teologico centralizou-se
em torno da terceira dimensdo da integralidade (Clinebell)**’: a atengdo aos relacionamentos
familiares. Para um aprofundamento desta terceira dimensionalidade, Schneider-Harpprecht

foi buscar recursos na area da terapia sist€mica.

O autor concebe o ser humano de maneira holistica. Seu sofrimento, portanto, deve ser
considerado a partir desta concep¢do. O ser humano estd vinculado a uma miriade de
conexdes sociais. A harmonia existente nestas vinculagdes promove saude. O desequilibrio
gera conflitos que sobrecarregam a pessoa. Dependendo da sobrecarga, a pessoa chega ao seu
limite de resolucdo propria. O aconselhamento pastoral tem como objetivo acompanhar a
pessoa em seus conflitos até que ela possa novamente dar prosseguimento a sua vida de

maneira autdbnoma. Schneider-Harpprecht vai a procura de recursos que possam auxilid-lo em

" Doutor em teologia e pastor da Igreja Evangélica da Alemanha. Residiu no Brasil entre 1991 ¢ 1998, periodo

no qual ocupou a cadeira de teologia pratica da Escola Superior de Teologia, da Igreja Evangélica de
Confissao Luterana no Brasil. Também tem formagao em psicodrama, psicoterapia, sociometria e terapia de
familias, com pos-graduacao em psicanalise pela Unisinos (Sdo Leopoldo). Atualmente leciona em Freiburg,
Alemanha.

Em ordem cronologica de publicacdo: SCHNEIDER-HARPPRECHT, C. Medo e Fé: a transformagdo do
medo na poiménica. Estudos Teologicos, n. 33, p. 239-253, 1993; SCHNEIDER-HARPPRECHT, C. &
STRECK, Valburga Schmiedt. Aconselhamento Pastoral da familia: uma proposta sistémica. Estudos
Teologicos, n. 34, p. 184-198, 1994; SCHNEIDER-HARPPRECHT, C. A morte como limite do curar.
Estudos Teologicos, n. 35/1, p. 84-91, 1995; SCHNEIDER-HARPPRECHT, C. (org.). Morte, Luto e Perdas:
Manual para Multiplicadores na area da visitagdo. Sao Leopoldo: ICTE/EST, 1996. 26 p.; SCHNEIDER-
HARPPRECHT, C. & STRECK, Valburga Schmiedt. Imagens da Familia — Dinamica, conflitos e terapia do
processo familiar. Sao Leopoldo: Sinodal, 1996. 169 p.; SCHNEIDER-HARPPRECHT, C.Poiménica e
Teologia da Libertagdo: uma visdo européia. Estudos Teologicos, n. 37/3, p. 299-300, 1997, SCHNEIDER-
HARPPRECHT, C. Aconselhamento Pastoral e diversidade cultural. Estudos Teologicos, n. 37/1, p. 73-91,
1997; SCHNEIDER-HARPPRECHT, C. A fundacdo da Associacdo Brasileira de Aconselhamento: motivos,
objetivos e perspectivas. In: Fundamentos Teologicos do Aconselhamento, Sdo Leopoldo: Sinodal, p. 79-86,
1998; SCHNEIDER-HARPPRECHT, C. Aspectos Historicos e Concepgdes Contemporaneas da Teologia
Pratica. In: Teologia Pratica no Contexto da América Latina, Sao Leopoldo: Sinodal, p. 36-62, 1998;
SCHNEIDER-HARPPRECHT, C. Aconselhamento Pastoral. In: Teologia Pratica no contexto da América
Latina, Sao Leopoldo: Sinodal, p. 291-320, 1998; SCHNEIDER-HARPPRECHT, C. Capacitagdo de
individuos no contexto da tendéncia pds-moderna a individualizagdo. In: Prdtica Cristd — Novos rumos, Sao
Leopoldo: Sinodal/TEPG, p. 68-84, 1999.

228
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sua pratica de aconselhamento pastoral. Ele se serve de uma gama de recursos das areas da

psicologia (terapia psicanalitica®, terapia breve™', terapia estrutural de familia*”, terapia de

234

casais™’, terapia narrativa”®), da sociologia™’, da pedagogia (método dialdgico de Paulo

237 8

Freire*, educagdo popular”’), da antropologia®® e da teologia (simbologia cristd™’, f&**,

ritual, poiménica estética®*', estudo biblico**, sacramentos®”, comunidade terapéutica®*, ritos

de passagem®®).

Estes recursos sdo utilizados pelo autor a fim de fazer emergir uma perspectiva da vida
humana dinamica e multifacetada. A vida do ser humano nao ¢ um processo interno, fechado.

¢ Mudancas em um

Ele esta inserido em diferentes sistemas (familiar, trabalho, lazer, etc.)
destes sistemas acarretam mudangas nos membros. O grupo familiar ¢ o espago mais intimo,
onde seus membros podem reencontrar o equilibro necessario. A cada desequilibrio, o sistema
procura balancear, a procura de uma “homeostase’**’. O problema reside no fato de que,
muitas vezes, este sistema equilibrador ndo consegue mais produzir a homeostase. Quando

1sso acontece, o terapeuta precisa tornar-se parte do sistema familiar, a ponto de conhecer suas

229
230
231

H.J. CLINEBELL, Aconselhamento pastoral, p. 31.

C. SCHNEIDER-HARPPRECHT, Medo e F¢: a transformagao do medo na poiménica, p. 246.

C. SCHNEIDER-HARPPRECHT, Capacitagdo de individuos no contexto da tendéncia pos-moderna a

individualizacdo, p. 83.

32 C. SCHNEIDER-HARPPRECHT & Valburga Sschmiedt STRECK, Aconselhamento Pastoral da familia:
uma proposta sistémica, p. 185ss. Cf. também C. SCHNEIDER-HARPPRECHT & V. S. STRECK, Imagens
da Familia — Dinamica, conflitos e terapia do processo familiar, p. 141-145.

3 C. SCHNEIDER-HARPPRECHT & V. S. STRECK, op. cit., p. 138ss.

B, SCHNEIDER-HARPPRECHT, Aconselhamento Pastoral ¢ diversidade cultural, p. 86s.

3% C. SCHNEIDER-HARPPRECHT & V. S. STRECK, op. cit., p. 7.

26 ., SCHNEIDER-HARPPRECHT, Capacitagdo de individuos..., p. 77.

27 ¢, SCHNEIDER-HARPPRECHT, Aspectos Historicos e Concepgdes Contemporaneas da Teologia Pratica,
p. 47.

3% C. SCHNEIDER-HARPPRECHT & V. S. STRECK, op. cit., p. 7.

2% . SCHNEIDER-HARPPRECHT, Medo ¢ Fé ..., p. 250s.

20" . SCHNEIDER-HARPPRECHT, Capacitagio de individuos..., p. 79s. Cf. também C. SCHNEIDER-
HARPPRECHT, Medo ¢ F¢..., p. 246, 252.

1 C. SCHNEIDER-HARPPRECHT, Medo ¢ Fé..., p. 251s.

2 C. SCHNEIDER-HARPPRECHT (org.), Morte, Luto e Perdas: Manual para Multiplicadores na area da
visitagdo, p. 2, 6.

1D, ibid., p. 9.

2% C. SCHNEIDER-HARPPRECHT & V. S. STRECK, op. cit., p. 165s.

1D, ibid., p. 61, 77, 160-165.

246 . SCHNEIDER-HARPPRECHT & V. S. STRECK, Imagens da Familia — Dindmica, conflitos e terapia do
processo familiar, p. 141.

47 C. SCHNEIDER-HARPPRECHT & V. S. STRECK, Aconselhamento Pastoral da familia: uma proposta

sistémica, p. 185ss.
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“fronteiras”*.

Os varios niveis de sistemas (subsistemas: pais-filhos, esposo-esposa,
empregado-patrdo, familia-parentes, irmao-irma, familia-comunidade, familia-sociedade, etc.)
interagem entre si. A coesdo destes sistemas ¢ dada por estas “fronteiras”, cuja fungdo ¢ a de
delimitar e a de, a0 mesmo tempo, permitir acessibilidade. Fronteiras muito rigidas, erigidas
por medos, magoas, decep¢des precisam ser reavaliadas. O terapeuta ¢ responsavel pelo

“mapeamento” das fronteiras existentes, identificando a razdo do impedimento da

homeostase. Ele funciona como um “remodelador” de fronteiras.

O pastor tem uma boa oportunidade de executar tal “mapeamento”, pois é-lhe
permitido livre acesso as casas e vidas dos paroquianos. Portanto, Schneider-Harpprecht
indica a “terapia estrutural de familia” como um recurso a ser repassado aos pastores, a fim de
incrementar a pratica de aconselhamento pastoral*”. Schneider-Harpprecht compara o papel
do pastor ao do etndlogo™’. Ele precisa assumir uma perspectiva multicultural, escutando e
decifrando sem julgar, como os membros de uma familia ou de um grupo cultural articulam

I?'. Um exemplo ¢ a

suas fronteiras: ¢ o aconselhamento pastoral culturalmente sensive
experiéncia de terapia comunitaria coordenada pelo tedlogo catdlico, antropologo e psicélogo

Adalberto Barreto™”.

23 assim como uma

A familia ¢ uma unidade que passa por fases de desenvolvimento
pessoa em sua maturagdo. A estagnacdo em uma das fases acarreta disturbios no
desenvolvimento subseqiiente. As crises ocorrem normalmente nos momentos de transi¢ao
entre estas fases; estas transi¢des precisam, entdo, receber especial atencdo. Os “ritos de
passagem” (casamento, Batismo, confirmag¢do, sepultamento) servem como ‘“mecanismos
facilitadores”, permitindo a familia um processo adequado de homeostase™*. Os ritos de
passagem servem também para trazer equilibrio entre os dois subsistemas familia-

comunidade, auxiliando no nascimento da “comunidade terapéutica’>’.

% C. SCHNEIDER-HARPPRECHT & V. S. STRECK, Imagens da Familia..., p. 141s.

9 C. SCHNEIDER-HARPPRECHT & V. S. STRECK, Aconselhamento Pastoral da familia..., p. 198.
20c. SCHNEIDER-HARPPRECHT, Aconselhamento Pastoral e diversidade cultural, p. 73.

PHD., ibid., p. 81s.

22 Idem, p. 79.

33 C. SCHNEIDER-HARPPRECHT & V. S. STRECK, Aconselhamento Pastoral da familia..., p. 186.
%% C. SCHNEIDER-HARPPRECHT & V. S. STRECK, Imagens da Familia..., p. 61s, 77.

3 C. SCHNEIDER-HARPPRECHT & V. S. STRECK, op. cit., p. 160ss.
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Os simbolos cristdos participam como elementos evocativos da fé. Schneider-
Harpprecht denomina de “poiménica estética” a pratica de aconselhamento pastoral na qual se
faz presente o uso da simbologia crista, despertando a imagem de Deus dentro da pessoa. Os

simbolos sdo mediados “através da oragdo ou ritos como a celebracdo da Santa Ceia e de

99256

muitas outras maneiras™**®, como por exemplo, mediante seu proprio universo simbélico®’. O

simbolo cristdo toma o lugar do que antes pertencia a outros simbolos (coisas penultimas).

Por exemplo, o medo, que alimenta a idéia de que as coisas penultimas sejam ultimas, pode

258

ser transformado, diluido pela fé¢~°. O medo serve como estimulo a fé: “A confianca, porém,

abre espaco para fazer frente a0 medo e tornar-se mais independente’>”’.

A Biblia ¢ a fonte primeira de onde tais simbolos podem ser buscados. O medo da

morte (que exige confrontagdo)’”, do degradante sistema hospitalar brasileiro (que nega a

)®! das separagdes, do divorcio®”, exige equilibrio por parte da

confrontacdo com a morte
pessoa, por parte da familia, para ser trabalhado. A Biblia torna-se um recurso espiritual no
instante em que assegura 4 pessoa sua identidade como “filho de Deus”. Caso contrario, a

99263

“vaga de individualizagdo em sociedades pds-modernas ¢ capaz de fazer sogobrar o

saudavel processo de individuagao.

Para tanto, o alvo do aconselhamento pastoral deve ser a capacitacdo da pessoa para
encontrar seu suporte em Deus, e uma identidade saudavel em meio a solidariedade da

comunidade.

O elemento teoldgico central do consolo consiste (...) na descoberta da identidade dos cristaos
na relagdo com Cristo, portanto, numa descentralizacdo do sujeito, no enraizamento da
identidade extra nos na histéria de vida de Jesus Cristo, concebida, a partir da perspectiva da
fé, como existéncia para os seres humanos™*. [italico do autor]

2% C. SCHNEIDER-HARPPRECHT, Medo ¢ Fé: a transformag¢ao do medo na poiménica, p. 249.

»71D., ibid., p. 250s.

28 Idem, p. 242, 247s.

29 Idem, p. 252.

260 . SCHNEIDER-HARPPRECHT (org.), Morte, Luto e Perdas: Manual para Multiplicadores na drea da
visitagdo, p. 5.

21 ¢, SCHNEIDER-HARPPRECHT, A morte como limite do curar, p. 84ss.

22 C. SCHNEIDER-HARPPRECHT & V. S. STRECK, Imagens da Familia..., p. 87ss.

263 C. SCHNEIDER-HARPPRECHT, Capacitagdo de individuos..., p. 68-72.

264 C. SCHNEIDER-HARPPRECHT, op. cit., p. 79.
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2.3 Abordagem Espiritual
2.3.1 Maria Stoffel*®

A Irma@ Maria Stoffel apresenta uma proposta de Retiro Personalizado. Na cartilha
elaborada pelo Grupo Fonte Trindade — O Eterno Encontro, sao apresentados os principios

66 A pessoa vive bem ao viver integramente as diferentes

pelos quais se norteia a cartilha
dimensodes da vida humana. Isto lhe confere unidade e crescimento consistentes. Uma dessas
dimensdes ¢ a racional. A pessoa ¢ auxiliada mediante o recurso do didlogo aberto e fraterno,

pelo saber escutar, pelo questionar-se sobre as segurangas de suas posicdes.

Uma segunda dimensdo diz respeito a esfera afetiva. “E preciso evangelizar os
proprios sentimentos™®’. Antigas feridas e traumas do passado sio gradativamente revistos,
transformando a dor em confianca e serenidade através do contato diario com Deus. A pessoa
toma consciéncia de seus proprios segredos, libertando-se de suas resisténcias. Ela torna-se
mais inteira ao trazer a consciéncia elementos reprimidos, negligenciados, conhecendo-se a si

mesma.

A terceira dimensdo é a espiritual, dinamizada pela forca da fé&**

. A pessoa ¢
convidada a caminhar por uma via de amadurecimento da fé. O roteiro apresentado na cartilha
auxilia a pessoa a dinamizar sua fé¢, mediante exercicios espirituais. Além de retiros grupais, o
Grupo Fonte d4 um passo além e elabora uma cartilha que pode ser seguida na privacidade do
lar. A espiritualidade ¢ algo que precisa ser alimentado diariamente. Os exercicios

apresentados na cartilha cumprem esta funcao.

A integragdo social e a qualificagdo profissional também participam de uma dimensao

% pelo trabalho do Grupo Fonte. A dimensdo social é

considerada igualmente importante
diretamente influenciada por uma vida espiritualmente exercitada. As acdes do dia-a-dia
espelham os valores da pessoa. Uma espiritualidade integradora proporciona os parametros de

acdo. Ela orienta, da unidade e sustentagdo a vida social e profissional. Os exercicios

2 Trma da Igreja Catolica, integrante do Grupo Fonte (Canoas/RS), organizacdo que promove retiros espirituais.

266 Maria STOFFEL, Trindade — O Eterno Encontro, p. 7.
267 _
ID. ibid.
28 Tdem.
29 M. STOFFEL, op. cit., p. 7.
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espirituais ajudam na redescoberta, no encantamento, na familiaridade, na vivéncia e na

integracao de valores evangélicos.

70 A cartilha se preocupa em apresentar

O recurso espiritual mais utilizado € a oragdo
passos para a pratica da oracdo. Para cada dia (dos oito que estruturam o Retiro
Personalizado) a pessoa ¢ convidada a seguir alguns “passos”. S@o importantes um horario e
um lugar especial, adequados a0 momento da oracdo. Também se pede a composi¢cdo de um

7! unindo-se assim a “comunidade espiritual™*’* por

cenario mental, um “santuario interior
sintonia. Invoca-se a graca, pois o trabalho pertence ao Espirito Santo. Lé-se um texto biblico,
fonte para a contemplagio®” que segue logo a seguir. Na contemplacio, a pessoa dialoga com
Deus””*, mediante o uso de imagens e sentimentos®”. Por fim, o passo do louvor encerra o
periodo de oragdo. A pessoa ¢ convidada, entdo, a rever as experiéncias, anota-las e a partir

delas elaborar um compromisso para transformar as experiéncias de oracdo em agao.
2.3.2 Nelcy Terezinha Zwirtes®’®

Segundo Zwirtes, a cada novo periodo histdrico, novos paradigmas sdo necessarios, a

fim de oferecer um correto retorno as novas problematicas que vado surgindo. A

espiritualidade também se transforma com as mudangas de tempo®”.

A pratica de
aconselhamento pastoral precisa se adequar aos novos tempos. O objetivo central do trabalho
de Zwirtes (Religiosidade juvenil em bairro de periferia pobre: conseqiiéncias para o
Aconselhamento Pastoral) é capacitar o jovem, mediante recursos espirituais, a ponto de ter a

coragem e a forga suficientes para lutar pela concretizagdo de seus “projetos de vida™",

201D, ibid., p. 11s.

2 Um espago interior, um lugar sagrado, onde a pessoa se encontra nos momentos de oragdo (p. 9).

212 A comunidade espiritual € constituida por personagens espirituais, cuja presenga ¢ significativa em sua vida.
Sdo os amigos, 0s anjos, 0s guias que a pessoa convida para participarem nos exercicios espirituais (p. 9).
Contemplar, segundo o Grupo Fonte, ¢ silenciar, saborear e deter-se numa palavra, numa frase, num simbolo,
numa paisagem, numa cena. Deixar-se atrair por aquilo que fala ao coracdo e desperta admiragdo. Tal
experiéncia descentraliza a pessoa de si. Ela centra-se em Deus (p. 10).

Dialogar ¢ ouvir e falar. A pessoa conhece a Deus pelo relacionamento de amizade que vai crescendo a
medida que os didlogos acontecem diariamente (p. 9).

A faculdade imaginativa ¢ uma poténcia dotada por Deus para tornar visivel o invisivel, para fazer emergir a
realidade oculta.

Irma Catolica, pertencente a Congregagdo das Irmas da Divina Providéncia. Minha avalia¢do baseia-se na sua
Dissertacdo de Mestrado (IEPG/EST — 2000), desenvolvida em Sao Leopoldo/RS.

N. T. ZWIRTES, Religiosidade juvenil em bairro de periferia pobre, p. 11s.

B ID., ibid., p. 13, 16.
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" significa a constru¢do da vida do adolescente que se

Para Zwirtes, projeto de vida
descobre aberto ao futuro, enquanto ser social e politico. A juventude ¢ um periodo de
amadurecimento, de constru¢do de ideais. Fomentar projetos evangélicos neste periodo de
formagdo de carater ¢ um trabalho essencialmente cristdo, pois a fé ndo esta desvinculada do

280

projeto de vida™. A espiritualidade pode contribuir para a constru¢ao de uma personalidade

21 Ela da sentido e leva ao

sadia. Para Zwirtes, espiritualidade estrutura a existéncia do jovem
engajamento, compromisso com a realidade, mesmo sendo esta tdo dificel como a vida em

bairro de periferia.

Com a idéia de que a espiritualidade se renova a cada instante, Zwirtes estuda a
espiritualidade catdlica juvenil como ela se encontra num bairro de periferia, em Canoas. O
que ela encontra inicialmente ¢ a realidade do “medo”. O medo ¢ o maior empecilho para o
desenvolvimento maduro da fé dos jovens que vivem num contexto de pobreza cultural-socio-
econdmica®’. A pobreza, a discriminacdo racial, o desemprego, o sistema familiar
desestruturado podem levar o jovem a se perder numa realidade cheia de valores

283

antagonicos™. A vida juvenil torna-se, aos poucos, desregrada e sem um “projeto de vida”.

Para fazer frente a esta realidade de desestruturacdo de valores, a Igreja deve tornar-se
um espaco de amparo para esses jovens, cuja atengdo deve focar a fé enfraquecida™. A 7é,
uma vez reanimada, reestrutura os valores cristdos, oferecendo ao jovem o suporte necessario
para que seu “projeto de vida” tenha a chance de se constituir’™. Para Zwirtes, um “projeto de
vida” cristdo s6 se desenvolve adequadamente a partir de uma espiritualidade sadia, que leva
ao comprometimento®®. O aconselhamento pastoral precisa oferecer as condi¢des para o

surgimento desta espiritualidade.

Nisto consiste a segunda descoberta do estudo da espiritualidade: a fé participa do

desenvolvimento da pessoa desde o seu nascimento e a acompanha através de toda a sua

279 Idem, p. 21ss.

Idem, p. 78.
Idem, p. 20.
282
Idem, p. 89, 137.
2 Idem, p. 40s.
2 Idem, p. 12, 52, 85s, 138.
23N, T. ZWIRTES, op. cit., p. 21ss, 30s, 142.
261D, ibid., p. 20.

281
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vida®’

. A etapa da juventude, porém, ¢ especialmente problematica, pois nesta transi¢ao o
jovem percebe-se autonomo da autoridade parental. Ele passa a eleger os seus proprios
valores que dardo suporte em sua jornada. Para tanto, ele fica aberto para novos principios>*.
A vida dura de periferia esta repleta de principios ndo cristdos, ¢ o jovem em conflito acaba

muitas vezes incorporando-os.

espeito desta realidade, o estudo desvela uma terceira descoberta: a espiritualidade
Ad to dest lidade, tudo desvel t descobert, tualidad
¢ uma preocupacao bem presente na vida do jovem e que, se houver quem o ouga, ele estara
aberto para discutir seu “projeto de vida”. Uma vez ouvido, em ambiente de confianga, o

289

jovem conseguira estruturar a sua vida®™ . Toda crise leva ao amadurecimento, mas o jovem

precisa do acompanhamento da Igreja para obter sucesso™".

O aconselhamento pastoral ¢ a pratica deste acompanhamento, no qual o aconselhando
¢ capacitado a ser sujeito de sua propria historia, encarnando-se na sua realidade. Zwirtes
incorpora duas dimensdes em sua pratica de aconselhamento pastoral: o envolvimento grupal
e o atendimento individual. Como conseqiiéncia, o jovem percebe-se responsavel ndo apenas
pelo seu proprio “projeto de vida” como também pelo dos outros jovens que compartilham do

mesmo contexto de vida. A libertagdo nao se da isoladamente; ela é estrutural.

Os recursos da psicologia oferecem o conhecimento sobre o amadurecimento da

personalidade da pessoa, e como este esta relacionado com a constituicdo de um “projeto de

99291

vida””". Eles auxiliam também no mapeamento das crises e indicam métodos apropriados

292

para diferentes crises™ . Zwirtes considera que a sintonia com Deus surge paulatinamente, a

medida que a pessoa entra em sintonia com seus proprios sentimentos. A desconexdo das

afetividades causa o sofrimento e deflagra o dominio do medo™”

. A psicologia, num primeiro
momento, permite ao jovem encontrar seu equilibrio; num segundo momento, o trabalho ¢

implementado com exercicios espirituais.

287
288
289
290

Idem, p. 34ss.

Idem, p. 38s.

Idem, p. 88s.

Idem, p. 47s.

PIN. T. ZWIRTES, op. cit., p. 27.
21D, ibid., p. 138.

2% Idem, p. 118.
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A metodologia de Zwirtes integra, assim, os recursos de ambas as areas: inicialmente
ela ouve, permitindo a pessoa reconstituir-se; depois ela responde, expressando a dor sufocada

do jovem (pratica formal de aconselhamento pastoral)**

. Ao final, Zwirtes integra a pratica da
medita¢do (Direcao Espiritual) e da “imagina¢do ativa”, abrindo espago para a experiéncia
mais afetiva de si e de Deus™. Auxiliando a pessoa a crescer na profundidade e vitalidade de

sua fé, Zwirtes acredita oferecer a oportunidade da comunhdo com Deus.

A oragdo, chamada de centralizadora, remete a pessoa afetivamente a Deus®. Se
houver bloqueios, como por exemplo, uma imagem negativa de Deus, esta podera ceder lugar
para uma saudavel. O relacionamento com Deus transforma antigos referenciais de vida. A
ora¢do une a pessoa a Deus, expandindo o “eu”. A pessoa ndo ¢ mais direcionada por forcas
egocéntricas. O amor por si ¢ mediado pelo compromisso com o proximo. A oragdo
centralizadora ¢ um recurso da tradicdo cristd, e sua eficacia exige pratica diaria. Sua
aplicacdo faz parte da capacitagdo do aconselhamento pastoral, tornando a pessoa autonoma

também na esfera de sua fé.

A prética de aconselhamento pastoral proposta por Zwirtes proporciona a experiéncia

da mistica®”’:

A mistica e a espiritualidade trinitarias sdo fontes que alimentam a vida do jovem e o
estimulam a superar o individualismo e a fragmenta¢do. E um processo de abertura a Deus ¢
aos outros, ¢ uma atitude de dialogo, de solidariedade, pela vivéncia do amor e da
fraternidade. A espiritualidade que proporciona paz e unidade interior, ajuda o jovem a
concentrar-se, entrar em contato com o seu amago e ter momentos fortes de oragdo, que o
preparam para abrir-se ¢ reconhecer a presenca de Deus nas pessoas, na comunidade, na
natureza e a comprometer-se com a constru¢do da sociedade mais humana, mais justa e

fraterna®®.

3.0 Analise avaliativa

A andlise do uso dos recursos espirituais nas obras sobre aconselhamento pastoral
brasieliro demanda a necessidade de detalhamento de dois aspectos que nos chamaram a
atencdo. Primeiramente, levantamos a hipotese da existéncia de um déficit quanto ao uso dos

recursos espirituais na pratica de aconselhamento pastoral. Nesta hipdtese, o déficit ¢é

294
295
296
297

Idem, p. 129s.
Idem, p. 130s.
Idem, p. 121ss.
Sobre a experiencia mistica, conferir ponto 4.2 — cap. 3.



58

explicado pelo surgimento de interesse por outros recursos, que vieram auxiliar a pratica de
aconselhamento pastoral. Esta hipotese ¢ comprovada no ponto A4 interdisciplinaridade (3.1).
Levantamos também uma segunda hipodtese: a existéncia de um uso indevido dos recursos
espirituais na pratica de aconselhamento pastoral brasileiro. Esta hipotese ¢ tratada no ponto
subseqiiente 4 moral (3.2). A analise, contudo, mostra que estes dois aspectos nao sao totais.
Ha algumas obras que sinalizam um uso mais equilibrado e justo dos recursos espirituais.
Ressaltamos estes sinais, a fim de retirar alguns elementos que possam nortear a construgao

do restante da tese. Este serd o assunto do ponto 4 espiritualidade (3.3).
3.1 A interdisciplinaridade

Com o advento da psicologia no século 20, surgiu uma nova maneira de lidar com o
sofrimento humano. Os recursos por ela levantados tornaram-se instrumentais importantes
para a cura de muitos males considerados anteriormente da algada da teologia. Esta teve de se
posicionar frente aos avangos da psicologia. Houve uma resisténcia por parte de alguns
tedlogos contra o uso dos recursos provenientes da psicologia. Outros, porém, perceberam

logo de inicio o seu valor terapéutico e fizeram uso deles na sua pratica poiménica®”.

Na abordagem fundamentalista é possivel identificar certa resisténcia quanto ao uso
dos recursos psicolégicos. A “eficacia do conselheiro”, segundo Adams, resume-se ao uso

3% Eles ndo curam;

exclusivo da Biblia. Os recursos psicologicos ndo cumprem o prometido
ndo ha éxito no seu uso. Portanto, ndo ha sentido em se fazer uso deles. O que resta ao pastor
¢ continuar fazendo uso da Biblia. Este recurso espiritual oferece solugdo para todas as

mazelas da vida humana.

O discurso apologético de Adams exalta a Biblia como um recurso espiritual que tem

resposta para todos os problemas humanos. Na verdade, o que acontece ¢ uma reducdo do que

301

se entende por “problemas humanos”: tudo ¢ concebido como fruto do pecado”™ . A doenca

fisica, psicoldgica, os problemas sociais, sistémicos, nacionais, tudo ¢ conseqiiéncia direta da

298
299

N. T. ZWIRTES, op. cit., p. 141.

Ernst L. FREUD & Heinrich MENG, Cartas entre Freud & Pfister, p. 15ss. “Em conformidade com a
profissdo de Oskar Pfister, foi para a cura de almas que os seus estudos psicanaliticos tiveram um efeito
especialmente frutifero” (p. 17).

300y ADAMS, Conselheiro Capaz, p. 20ss.

01 1. ADAMS, op. cit., p. 14.
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resisténcia em aceitar o amor de Deus. A problematica humana nao ¢ a Unica a ser reduzida,
mas também sua solucdo: basta a pessoa confessar seus pecados e converter-se a Deus para

assim encontrar sua curam.

A Biblia, como um recurso espiritual, acaba sendo abusada por Jay Adams. Também
0S outros recursos espirituais, como a orag¢do, os sacramentos, a comunho, sofrem abusos®”.
Eles tornam-se meios de coagdo moral (cf. ponto 3.2 — cap. 1), cuja Unica finalidade ¢ a de
levar o pecador ao arrependimento e a uma conversdo a Jesus Cristo. A concepc¢do dualista
entre corpo ¢ alma, entre razdo e espirito, entre agdo humana e acdo de Deus esta presente,
destituindo o aspecto holistico da criagdo. O ser humano nada pode fazer por sua cura
(sintoma visivel de seu estado pecaminoso); s6 o Espirito Santo pode. Ao ser humano resta

apenas reconhecer a sua culpa.

Na abordagem evangelical, este radicalismo ¢ mitigado. H4 um legitimo interesse no
didlogo entre a teologia e as ciéncias humanas. Tanto ¢ assim que na analise hé representantes

tanto da teologia quanto da psiquiatria e da psicologia®

. Um exemplo deste forte interesse
interdisciplinar ¢ o caso de Fabio Damasceno. Ele graduou-se primeiramente em teologia. SO
apds sua experiéncia no pastorado, resolveu graduar-se em psiquiatria para melhorar sua
pratica de aconselhamento pastoral. Hoje ele continua trabalhando como pastor no ministério

com drogados, alimentando sua pratica poiménica com o input da psiquiatria.

O interesse pelo didlogo interdisciplinar nesta abordagem ¢ salutar, pois aproxima a
teologia dos recursos provenientes a outras areas, principalmente da area da psicologia. Esta
aproximacao, contudo, ndo ¢ tdo facil quanto parece. O perigo de destituicdo da posi¢cdo da
Biblia como um recurso espiritual para um nivel secundario arrefece os animos e prejudica
um pouco o didlogo interdisciplinar. Muito do que ¢ escrito acaba se restringindo nesta
tematica: como fazer uso dos recursos psicologicos, por exemplo, sem com isso privar a

Biblia de sua autoridade espiritual.
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ID., Ibid., p. 14, 64, 110ss.
Idem, p. 231.

V. J. Manndia € pastor, Harold Ellens é graduado em teologia e em psicologia; P. Tournier ¢
médico/psiquiatra; Gary R. Collins tem doutorado em psicologia; Larry Crabb ¢é psicologo; e Fabio
Damasceno é graduado em teologia e medicina psiquiatrica.
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Este ¢ o caso de Mannoia. Todo o seu trabalho ¢ voltado a questdao interdisciplinar.

Mas percebe-se que no didlogo a atencdo esta mais voltada aos recursos humanistas do que

para os recursos espirituais. Enquanto grande parte de seu livro (trés capitulos)’®” é dedicada

ao estudo de correntes de aconselhamento psicologicas, os recursos espirituais recebem
~ 7 . 4 r 306 L4 . .

atencdo apenas no ultimo capitulo, no curto espago de um paragrafo™. E justificado o seu

esforco em demonstrar que o Espirito Santo estd presente na pratica de aconselhamento

pastoral. Porém, a atencdo dada ao valor dos recursos espirituais neste dialogo ¢ infima.

Outro exemplo ¢ o autor Gary Collins. A mencao do uso dos recursos espirituais fica a
margem em suas obras. Ele faz men¢do dos recursos espirituais, mas nao aprofunda a
tematica®’. Sua énfase ¢ legitimar o uso de recursos psicologicos a partir dos principios
biblicos’”, enriquecendo a pratica do aconselhamento pastoral. Aqui também dominou seu
interesse interdisciplinar, em detrimento dos recursos espirituais. A defesa de sua tese fez uso
de um enorme espago para a incorporagdo dos recursos psicologicos, deixando quase nada

para o resgate dos recursos espirituais.

E 6bvio que o uso da Biblia por parte de Collins, assim como de outros autores, serve
ao seu interesse interdisciplinar de tragar paralelos entre a pratica humanista e a pratica
pastoral. A Biblia neste sentido, ndo esta a servi¢o de uma pratica de aconselhamento pastoral.
Sua meng¢do ndo diz respeito a como o sofredor pode fazer uso da Biblia, enquanto recurso
espiritual, a fim de sanar sua dor. Assim, mesmo que os autores tenham feito uso da Biblia
nas paginas de suas obras, eles o fizeram por motivos sistematicos e ndo pastorais. Isto
significa que ndo podemos considerar tais mengoes sistematicas como um indicativo positico
do uso da Biblia para a pratica de aconselhamento pastoral. Este € o topico que nos interessa:
o uso da Biblia para uma prdtica de aconselhamento pastoral. O fato, porém, deles terem

utilizado a Biblia para legitimar recursos humanistas ndo a desabona enquanto recurso
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Capitulos IV, V, VI do livro Aconselhamento pastoral.

V. J. MANNOIA, Aconselhamento Pastoral, p. 102.

Gary R. COLLINS, 4judando uns aos outros pelo aconselhamento, p. 25, 34, 47s, 54, 62, 80, 85, 98, 126,
138, 140ss, 149, 155, 159, 177.

%D, ibid., p. 29: “Toma por certo que o Deus que fala através da Biblia também revelou verdades acerca do
Seu universo por meio da ciéncia, inclusive a psicologia. Logo, leva-se a sério os métodos e as técnicas
psicoldgicos, embora devam ser testados, ndo somente de modo cientifico e pragmatico, mas primeiramente a
luz da Palavra de Deus escrita”.
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espiritual. A Biblia continua a ser um recurso espiritual também neste sentido. Mas esta forma

de uso da Biblia ndo ¢ relevante para a tese.

Nem todos os autores da abordagem evangelical tratam da mesma maneira os recursos
espirituais. Em alguns deles € possivel verificar um interesse maior pelos recursos espirituais
na pratica do aconselhamento pastoral. Mencionamos Larry Crabb e Fabio Damasceno como

’ e da meditagdo’'’, por

exemplos. Em seus trabalhos, os recursos espirituais do perdio®
exemplo, sdo centrais e ocupam boa parte de seus escritos. A experiéncia de comunhdo com
Deus ¢ mediada por estes recursos espirituais, experiéncia esta que auxilia a pessoa a

encontrar sentido para o seu sofrimento e norte para o seu modo de vida.

Na abordagem holistica de libertacdo e crescimento, Clinebell d4 uma adequada
énfase aos recursos espirituais. Seu livro tornou-se famoso pelo esfor¢o de incorporar a
pratica de aconselhamento pastoral um conjunto de recursos provenientes das mais diferentes
areas do saber humano. Este esfor¢o interdisciplinar ndo resultou num descompasso quanto
aos recursos espirituais. Pelo contrario, hd um equilibrio entre a apresentagdo dos recursos

oriundos de outras areas e a dos recursos espirituais.

Um dos aspectos importantes que perpassa todas as seis dimensdes de sua tese ¢ o uso
do lado direito do cérebro’'’. O aspecto intuitivo ¢ importante para uma pratica dos recursos
espirituais. O encontro com Deus, o éxtase, ¢ muito mais uma “experiéncia” do que um
encontro mediado pela racionalidade. A oragdo, a meditacdo e o rito exigem uma maior
participagdo deste aspecto instintivo do que o racional. Ao exigir que esta qualidade humana
seja integrada ao todo da pratica de aconselhamento pastoral, Clinebell lanca a base para a

pratica dos recursos espirituais em qualquer uma das seis dimensdes.

Ao contrario dos autores anteriormente mencionados, Clinebell ndo se satisfaz em
apenas mencionar o valor do uso da meditagcdo. Além de apresentar a idéia central, ele detalha
alguns modelos de meditagio para ilustrar como tal recurso espiritual pode ser aplicado’'”. O

uso de tal recurso espiritual pode ser aplicado a diferentes objetivos: para problemas

399 Fabio DAMASCENO, Oficina de cura interior, p. 143s, 201ss.
310 Larry CRABB, De dentro para fora, p. 182s. Cf. também Fabio DAMASCENO, Oficina de cura interior, p.
134s.

My, CLINEBELL, Aconselhamento Pastoral, p. 125s.
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psicologicos, espirituais, assim como pode ser estendido para o caso de doengas fisicas’",
como retrata Herbert Benson. Em seu livro intitulado Medicina Espiritual, o autor relata o

tremendo efeito curativo que a meditacdo tem sobre pacientes em seu hospital®'*.

Na abordagem contextual de uma poiménica de liberta¢do analisamos trés autores’".
O que se verifica no desenrolar das ultimas trés décadas (setenta a noventa) ¢ um decréscimo
na mengdo do uso dos recursos espirituais € uma expansao no estudo dos recursos humanos.
O didlogo interdisciplinar entre a teologia e as ciéncias humanas nestes autores procurou
entender seriamente como a espiritualidade estd inserida na dimensdo socio-econOmica-
politica da vida humana. A produgao académica dos trés autores detalha mais profundamente
como se da o envolvimento do cristdo na terceira (familiar) e quinta (social-politica)
dimensdes, sendo que nesta ultima o proprio trabalho de Clinebell deixa um pouco a

desejar’'®.

Este esforco por desdobrar teologicamente o sentido dimensional da espiritualidade
em meio ao dia-a-dia do contexto latino-americano resulta numa fonte impar de recursos para
a poiménica e, em especial, para a pratica de aconselhamento pastoral. Os aportes do ativismo
de Martin Luther King, da Teologia da Libertagdo, da terapia de casais e sistémica tornaram-
se pontes indispensdveis para uma compreensdo de espiritualidade engajada, comunitaria,
enraizada no contexto especificamente latino-americano. O valor dos frutos deste didlogo

interdisciplinar ¢ indiscutivel.

312 H. J. CLINEBELL, op. cit., p. 124s.

331D, ibid., p. 124s.

314 Herbert BENSON & Marg STARK, Medicina Espiritual, p. 140s.

" R. H. WANGEN, L. C. HOCH e C. SCHNEIDER-HARPPRECHT.

316 A abordagem referente a dimensdo “social” ndo € tratada a fundo, tal como o sdo as outras cinco dimensdes.
Por mais que apresente aportes para uma libertagdo social e politica (p. 31s, 51, 93ss, 152s), Clinebell nao
aprofunda a tematica. Para corrigir o “aconselhamento privatizado” ele apresenta o principio de Gandhi-Day-
King-Lee, mas ndo explana como este principio ¢ aplicado (p. 31). Ele permanece centrado na ajuda a pessoa:
“O objetivo primario € ajudar tais pessoas a descobrir maneiras praticas de resolver suas crises econdmicas,
de emprego e de satde” (p. 93). Ele desenvolve melhor tal dimensdo ao apresentar o “modelo de
conscientizacdo em grupo”, utilizado pelo movimento feminista. “Cura e crescimento pessoais (...) muitas
vezes ocorrem como resultado do envolvimento em lutas e sucessos (...) de uma equipe de mudanga social”
(p. 335). Isso demonstra sua consciéncia de que a cura estd intrinsecamente relacionada a libertagdo social,
tanto quanto & pessoal. Mesmo assim, a quinta dimensdo permanece vaga no computo geral de sua obra. E
infimo seu conhecimento acerca do processo de reestruturagdo sdciopolitica, presente na Teologia da
Libertacdo e mencionada por ele como exemplo de uma abordagem positiva para a quinta dimensao.
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O interesse da tese, entretanto, estd em perguntar pela atengdo dispensada aos recursos
espirituais. Nos artigos de Wangen, a espiritualidade e, conseqiientemente, também os
recursos espirituais, recebem uma atencao especial. Em seu artigo O uso e abuso da Biblia na
poiménica, a Biblia é colocada no centro das atengdes. Sua €nfase na experiéncia numinosa
com Deus, baseada no uso intencional do lado direito do cérebro, torna-se um sine qua non
para o engajamento politico do cristdo. Sem esta experiéncia, mediada pelos recursos
espirituais (os ritos, a Biblia, a liturgia), o engajamento politico ¢ s6 isso: engajamento

politico. A experiéncia com Deus antecede qualquer ativismo®'’.

Nos artigos de Hoch este interesse pelo uso dos recursos espirituais estd mais
camuflado e so6 aflora nos seus ultimos trabalhos. A meng¢ao referente ao uso dos recursos
espirituais € corriqueira, ou seja, apds detalhar como determinado recurso humano pode ser
entendido e aplicado teologicamente na poiménica e na pratica de aconselhamento pastoral,
Hoch acrescenta, a guisa de lembrete, a importancia de se fazer uso dos recursos espirituais®'®.

Contudo, em seus ultimos trabalhos esta postura tem se mostrado diferente.

Num artigo de 1998, Hoch adverte para o valor da mistica na vivéncia da fé, em
parceria e equilibrio com a razio’””. Em artigos de 1999°*°, Hoch reproduz trés palestras
proferidas na nona Semana Académica do Instituto Teologico Joao Wesley, nos quais ele
apresenta quao importantes sdo a experiéncia emocional e a mistica, como momento primeiro,

sendo a teologia o momento segundo

. No ultimo artigo, ele chama a atengdo para a
importancia dos recursos espirituais para a pratica de aconselhamento pastoral, quais sejam os

ritos (béngdo, imposi¢io de mios e ungio dos enfermos) e simbolos>.

TR.H. WANGEN, Reflexdes sobre espiritualidade na comunidade, p. 102.

3181 C. HOCH, Acompanhamento Pastoral a moribundos e enlutados, p. 79.

319 L. C. HOCH, Reflexdo em torno do método da teologia pratica, p. 74.

320 A experiéncia como parceira da palavra para a percepgao do divino — aspectos biblicos; A Igreja e o universo
negligenciado das emocdes — aspectos antropoldgicos e psicologicos; A importancia de ritos e simbolos no
aconselhamento pastoral e na celebracao — aspectos pastorais.

L. C. HOCH, A Igreja e o universo negligenciado das emogoes, p. 19 e 20.

L. C. HOCH, A importancia de ritos e simbolos no aconselhamento pastoral e na celebragdo, p. 36ss. Este
artigo reproduz em boa medida o artigo “Func¢ao terapéutica dos ritos crepusculares” (98). A tese escolheu
apenas um artigo para analise: o artigo encontrado na revista Teologia em Debate.
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Percebe-se, no caso de Hoch, uma mudanca de atitude quanto aos aspectos da
espiritualidade entre os artigos produzidos nos primeiros anos de sua atividade académica e
aqueles produzidos ultimamente. Segundo os artigos analisados, Hoch sempre se preocupou
com o didlogo interdisciplinar; a diferenga ¢ que agora uma nova preocupagao vem se unir ao
seu labor teoldgico: o valor da mistica e dos recursos espirituais para a pratica do
aconselhamento pastoral. A presente tese ndo deixa de se situar na esteira deste novo

interesse.

A “terapia de casais”, o cuidado com respeito as relagcdes familiares, ¢ a dimensao
aprofundada por Schneider-Harpprecht. Utilizando como fonte a terapia sist€émica para
compreender como a teia familiar se organiza, Schneider-Harpprecht pode conhecer a
dindmica das fraquezas e das forcas presentes nas familias. Este ¢ o tema que ocupa boa parte
de seus textos. Os recursos espirituais aparecem em funcdo deste tema. Eles s3o apreendidos a
partir deste prisma sist€émico. Os “ritos de passagem” (casamento, Batismo, confirmacao,
sepultamento), por exemplo, sdo entendidos como mecanismos facilitadores, fazendo com que
a teia familiar encontre novamente seu equilibrio depois de uma mudanga significativa em seu

323

meio”~. Eles auxiliam na transi¢do das fases de maturacao.

Um outro exemplo de recurso espiritual ¢ o uso de simbolos cristdos (biblicos) na
conversa de ajuda, cunhada de “poiménica estética”. Ela tem como objetivo despertar a
imagem de Deus dentro da pessoa. O simbolo cristdo ¢ o material para a elaboracdo da
oracdo, dos ritos como a celebracdo da Santa Ceia. Além destes recursos espirituais, a

simbologia cristd pode ser usada de “muitas outras maneiras” ***

. Schneider-Harpprecht,
contudo, ndo esclarece detalhadamente como se processa esta “poiménica estética”; estas

“muitas outras maneiras” de utilizacdo dos simbolos cristdos ficam “pendentes no ar”.

A metodologia do uso dos recursos espirituais, encontrada nos textos de Schneider-
Harpprecht, oferece um bom exemplo de como a soma entre a teologia e a ciéncia humana
pode acontecer saudavelmente. Mas no computo geral de suas obras pode-se perceber uma
maior atencao aos recursos da area humana (sist€émica) do que aos recursos espirituais. Assim

como Fébio Damasceno, Schneider-Harpprecht também procurou por uma formagao

323 C. SCHNEIDER-HARPPRECHT & V. S. STRECK, Imagens da Familia..., p. 61s, 77.
324 C. SCHNEIDER-HARPPRECHT, Medo ¢ Fé: a transformagio do medo na poiménica, p. 249.
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interdisciplinar (psicologia)’*

. Isto resulta numa contribuicdo valiosa para a pratica de
aconselhamento pastoral; por outro lado, porém, sobrecarrega o pastor com tarefas nao-
teologicas®™, puxando o uso dos recursos espirituais mais para a periferia de sua pratica

pastoral.

Na abordagem espiritual, as obras analisadas refletem o uso dos recursos espirituais
de maneira mais intencional. O método encontrado no trabalho de Stoffel e de Zwirtes faz uso
dos recursos psicolégicos (conversa) num primeiro momento, para depois incrementar a
terapia com recursos espirituais, como a oragdo e a meditagdo/visualizagdo. Nestas duas

autoras pode-se perceber um nitido interesse em recuperar o valor dos recursos espirituais.

No trabalho de Stoffel, chama a aten¢ao o nivel de detalhamento sobre como executar
os exercicios espirituais, a fim de recuperar o equilibrio psicoldgico e espiritual. A pessoa ¢
convidada a praticar diariamente exercicios espirituais, como um meio de sanar seus medos e
obstaculos em sua vida. A vida espiritual ¢ tida como multifacetada. Nao se pensa numa vida
espiritual reclusa. A pratica deste tipo de espiritualidade fortalece a pessoa para enfrentar os
problemas de seu dia-a-dia*”’. E na vida concreta do trabalho e das relagdes sociais que os

efeitos se manifestam, proporcionando harmonia.

Este aspecto social da espiritualidade encontra-se claramente detalhado no trabalho de
campo de Zwirtes. Ela estuda a dificil realidade suburbana de um grupo de jovens e encontra

entre eles a necessidade de espiritualidade™

. O uso dos recursos psicologicos auxilia, mas
ndo ¢ tudo. Apos a conversa, ela finaliza 0 momento terapéutico com o recurso espiritual da
meditagdo, cuja experiéncia revigora os jovens em seu ideal de construirem o seu “projeto de
vida’?*. Zwirtes ndo se contenta em apenas mencionar a importincia do uso deste recurso
espiritual. Ela esmitga como tal exercicio espiritual pode ser aplicado durante a pratica de

1330

aconselhamento pastoral™. O detalhamento delata que a simples men¢do da necessidade do

uso da oracdo como recurso espiritual ndo ¢ suficiente. O uso de recursos espirituais exige

325 - . . . . . . . , -
Ele teve formagdo em psicodrama, psicoterapia, sociometria e terapia de familias, com poés-graduagdo em

psicanalise pela Unisinos (Sdo Leopoldo).
326 C. SCHNEIDER-HARPPRECHT & V. S. STRECK, Aconselhamento Pastoral da familia..., p. 197.
327 Maria STOFFEL, Trindade — O Eterno Encontro, p. 7.
32 N. T. ZWIRTES, Religiosidade Juvenil em bairro de periferia pobre, p. 38, 45.
329 i
ID., ibid., p. 129ss.
339 Idem, p. 130.
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subsidios para uma pratica de aconselhamento pastoral que leve em conta o proprium da
teologia. Nao basta a lembranga; ¢ preciso apresentar novas maneiras de usar 0s recursos
espirituais na pratica de aconselhamento pastoral. A auséncia de maiores estudos sobre o uso
de recursos espirituais nos centros de academia teoldgica requer um aprofundamento nesta

area para o enriquecimento do aconselhamento pastoral.

Esta problematica trazida pelo didlogo interdisciplinar ndo se faz presente somente na
América Latina. Na Europa, alguns tedlogos também reconhecem que este didlogo
interdisciplinar esta delegando mais responsabilidades ao pastor, as quais, em contrapartida,
prejudicam ndo apenas sua pratica pastoral como sua propria existéncia®'. Neste processo, os
recursos espirituais quedam para um segundo plano, exigindo do tedlogo a redescoberta do

que ¢ proprio da pratica de aconselhamento pastoral**.

Em conclusdao, podemos dizer que a pratica de aconselhamento pastoral brasileiro
parece exigir do pastor, cada vez mais, um conhecimento de outras areas do saber humano, o
que beneficia a poiménica por um lado, mas, por outro, distrai o pastor de seu especifico. A
experiéncia numinosa com Deus ¢é substituida pela experiéncia de empatia com o pastor. O
lado esquerdo do cérebro (razao) tende a dominar o tempo da entrevista de ajuda, destituindo
o espaco do lado intuitivo da mente. Enfim, o didlogo interdisciplinar, muito importante para
o desenvolvimento de uma pratica de aconselhamento pastoral coerente com o contexto de
vida (social, econdmica, politica), estd preenchendo a pratica pastoral com recursos das areas

humanas e, concomitantemente, escasseando o espaco dos recursos espirituais.
3.2 A moral

O segundo aspecto a ser mencionado ¢ a influéncia da moralidade sobre o uso dos
recursos espirituais. Um aconselhamento pastoral brasieliro coerente, que tem em vista a
capacitacao da pessoa, como ser autdbnomo e capaz de uma maturacao responsavel, ndo pode
incorporar em sua pratica uma moralidade cujo sentido ultimo ¢ moldar a pessoa segundo

uma norma preestabelecida. Esta abordagem moral se contrapde fortemente a uma abordagem

331 Manfred JOSUTTIS, Segenskriifte, p. 21, 26ss.
32 1D., ibid., p. 29s.
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que defende um aconselhamento pastoral praticado num ambiente de liberdade, no qual o

processo de individuag@o venha a se desenvolver o mais saudavelmente possivel.

A problematica da moral encontra-se mais presente no modelo biblico. O

33 A analise

aconselhamento noutético de Adams ¢ comumente reconhecido como moralista
nesta tese vem apenas confirmar este fato. A conversa de apoio, de ajuda, transforma-se numa
luta em que o conselheiro se revelard bom se for “capaz” de convencer a pessoa de que sua
doenga, seu problema, ¢ conseqiiéncia de seu mau comportamento. “Pecado ¢ violacdo dos
mandamentos de Deus”**. O comportamento espelha em que nivel estd a relacio da pessoa
com Deus. Esta modalidade de aconselhamento concebe a figura do proprio Deus como sendo

um agente moral.

Toda a teologia de Adams ¢ voltada para assegurar que a pessoa venha a possuir um
comportamento reconhecidamente aceito pelo grupo religioso ao qual pertence. Na auséncia
de uma “medida” espiritual que possa conferir o valor de fé da pessoa, a Biblia torna-se o
termOmetro para esta medi¢cdo. Mediante uma hermenéutica fundamentalista, toda palavra
biblica, todo principio biblico, ¢ tido como inspirado por Deus e, portanto, um referencial para

335

a vida humana™. A Biblia deixa de ser um livro religioso e passa a ser concebido como um

“codigo de conduta™°,

O problema da moral repousa essencialmente no ensino do pecado original. O pecado
¢ concebido como um “ato” praticado. Dessa concep¢do desenrola-se toda uma teologia do
pecado ligada estreitamente a moral, com a maneira de viver, com o estilo de vida praticado
pela pessoa, etc. Na falta de poder “ver” a alma da pessoa, julgando-a fiel ou infiel a Deus, o

comportamento social, que ¢ visivel, torna-se o quadro de referéncia para tal avaliagao.

Alguns autores procuram minimizar a questdo do pecado, como Harold Ellens. Ele

situa a problematica humana na ansiedade e localiza esta ansiedade anteriormente a queda.

333 o . .
Esta critica sobre o moralismo presente na obra de Adams também ¢é notada por Esny Cerene Soares em seu

trabalho, Aconselhamento Pastoral: historia e perspectivas contempordneas, p. 109: “Outro agravante ¢ que
a visdo fundamentalista muitas vezes ¢ carregada de moralismo na interpretagdo da atividade humana,
chegando, em alguns casos, a beirar o preconceito. (...) dentro do aconselhamento noutético, com o peso que
a Biblia exerce no processo, pouco espaco ha para argumentar ou discutir, situagdo que possibilita uma
abordagem moralista, dependendo da dtica interpretativa do texto biblico que possuir o conselheiro”.

334 J. ADAMS, Conselheiro Capaz, p. 116.

335 1. ADAMS, op. cit., p. 64.
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Ela ja fazia parte da criagdo, quando Adao pecou e trouxe a queda para a dimensdao humana.
Desta forma, Ellens procura evitar o conflito que a teologia do pecado original levanta. A
ansiedade ndo ¢ fruto do pecado; portanto, a pessoa ndo deve ser julgada moralmente. Ela
deve receber, isto sim, o apoio ¢ a ajuda suficientes para compreender que sua ansiedade ¢
conseqiiéncia, nao da separacdo real entre ela e Deus (pecado original), mas sim
conseqiiéncia de uma separacdo aparente, creditada pela propria pessoa como real®’.

Outros autores, porém, mesmo procurando evitar o poder nefasto do moralismo na
pratica de aconselhamento pastoral, acabam incorporando-o de maneira sutil. Paul Tournier,
por exemplo, critica veementemente a exortacdo como meio de reparar o erro. O
aconselhamento pastoral deve ser dirigido de tal maneira que a propria pessoa chegue sozinha
ao reconhecimento de seus erros. Este reconhecimento se d4 de maneira mais contundente no
momento em que ela se coloca sob a graga de Deus. Até aqui a teologia de Tournier ¢
positiva, mas entdo ele passa a defender que a graga tem a fun¢ao da acusa¢do. Os recursos
espirituais exercem a mesma funcio, i.e., tornar claras as falhas existentes®®. Para ele, a culpa

sinaliza a presenca de comportamentos falhos™

. Como a graca faz agravar o sentimento de
culpa, sua pratica advoga a presen¢a da graga com o fim de realgar o sentimento de culpa e
nao o da justificagdo do pecado e da remissao do pecado. A graga ¢ importante para realgar o

sentimento de culpa e, por conseguinte, a consciéncia dos erros de comportamento cometidos.

Gary Collins escreve:

E possivel que o ajudador escute, faca comentarios orientadores e apoie um auxiliado que,
apesar disto, ndo melhora de algum modo. E porque o problema do auxiliado, em muitos
casos, esta arraigado em comportamentos, atitudes ou pensamentos que precisam de ser [sic]

mudados. (...) A confrontacdo é uma tarefa dificil. Deve ser feita de modo suave, ¢ sem

julgar*®.

O problema por nos levantado ndo ¢ se ha ou nao julgamento, ou se a confrontagdo ¢
suave ou pesada. O problema estd simplesmente na existéncia de uma moral que escamoteia
qualquer tentativa da pessoa de erguer-se por si mesma e, uma vez madura, achegar-se a Deus

enquanto pessoa, ndo enquanto uma pessoa moralmente bem aceita.

301D, ibid., p. 218ss.

337 J. Harold ELLENS, Grag¢a de Deus e saude humana, p. 20ss.

38 p, TOURNIER, Culpa e Graga, p. 33, 93, 151s. Cf. também P. TOURNIER, Quando eu ousei compartilhar
a mim mesmo, p. 1s.

339 p. TOURNIER, Culpa e Graga, p. 45.
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A teologia de Larry Crabb apresenta alguns bons avangos com respeito ao valor dos
recursos espirituais dentro do escopo da comunidade. Mas a relagdo entre a comunidade e a
pessoa se revela tutelar. A pessoa precisa se submeter a disciplina da comunidade. Percebe-se
que os recursos espirituais ndo agem livremente na vida da pessoa. A comunidade prescreve
como a espiritualidade deve se desenvolver na vida do crente. A questdo moral novamente se
faz presente, interferindo negativamente na relagdo pessoa-Deus. Por mais que o Espirito
Santo seja apresentado como o estimulador e o coordenador ultimo de todo o processo de
crescimento espiritual, a comunidade se apresenta como a intermediadora, impingindo um

espirito moral no processo.

A tese ndo desabona o valor da moral. A moral, porém, tem uma fun¢do social, ndo
teologica. Enquanto tendo a funcdo de regulamentar a vida social, a moral ¢ um referencial de
conduta. A questdo se altera quando a moral se torna elemento norteador para uma avaliagao

espiritual®"!

. Tal funcdo esta fora do alcance da moral. Teologicamente, tal competéncia
pertence a Deus (Mt 7.1s). Ao pastor, no seu trabalho de aconselhamento pastoral, compete

apoiar a pessoa enquanto ser em constru¢do, nao enquanto ser acabado.

Concluindo, percebe-se que a moral, presente nas obras do modelo biblico, influencia
a pratica de aconselhamento pastoral, fomentando um uso inadequado dos recursos
espirituais. Ao invés de promover a aproximacao entre o fiel e Deus, os recursos espirituais
tornam-se instrumentos de avaliagdo moral. A Biblia, a meditacdo, o sonho cumprem um

papel moralizante, ao invés de “espiritualizante”.
3.3 A espiritualidade

E possivel perceber em todas as abordagens a presenca de autores que promovem um
uso sadio dos recursos espirituais, ou seja, fomentam uma experiéncia imediata com Deus
(inclusdo da dimensdo do inconsciente), sem acentuarem a culpa e sem apelarem a
consciéncia moralista. Eles abrem um maior espago na pratica de aconselhamento pastoral
para os recursos espirituais. Nota-se que estes exemplos, se considerados em retrospectiva

historica (nos ultimos trinta anos), aparecem em grande medida apenas nos ultimos anos. A
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Gary R. COLLINS, 4judando uns aos outros pelo aconselhamento, p. 48.
Para um maior aprofundamento da moral no meio religioso, cf. Excurso — cap. 2.
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atencao voltada para este aspecto mais intuitivo, encontrado em Hoch, por exemplo, pode ser

percebida nas outras abordagens segundo a andlise abaixo.

Encontramos na obra de David Kornfield (/ntrodugcdo a Cura Interior — 1998) e de
Fébio Damasceno (Oficina de cura interior — 1996) dois bons exemplos de trabalhos recentes
que trazem em seu bojo um uso mais intencional dos recursos espirituais. A primeira obra
(Kornfield — representante da abordagem fundamentalista) surgiu vinte e oito anos apos a
obra de Adams. A segunda (Damasceno — representante da abordagem evangelical) € a Gltima
obra das seis que compdem a abordagem evangelical, cuja abrangéncia se reporta as décadas

342

de setenta e oitenta™”. A discussao interdisciplinar nestes dois exemplos ¢ quase ausente. O

debate sobre o uso de recursos de outras areas parece ter ficado para tras.

A importancia nestas duas obras recai sobre a “experiéncia”. A pessoa ¢ levada a ter
um encontro com Deus (na figura de Jesus Cristo) em meio a seus traumas, recebendo de
Jesus Cristo a direcdo a ser tomada’”. O vinculo espiritual é imediato, nio mediado. O
conselheiro ndo interfere diretamente; ele cumpre apenas um papel auxiliar. Ele prepara o
espaco e o caminho (método da imaginagdo) para que este encontro acontega. O processo de
esvaziar a alma de seus traumas, alojados no inconsciente, ¢ de responsabilidade de Deus

(Espirito Santo)**.

A experiéncia também nao ¢ mediada pela razdo. A intuicdo (lado direito do cérebro)
torna-se o instrumento de apoio com o qual a pessoa passa a se orientar. A imaginagdo ¢

qualificada como “santificada”**

, pois ela ndo significa apenas um fendmeno psiquico. Deus
se faz presente ali, na alma da pessoa, e se comunica com ela através de palavras, simbolos e
sentimentos. Nao ha necessidade de saber a causa nem os “por qués” do sofrimento. O que
importa ¢ tomar consciéncia dos sentimentos negativos, expurgando-os no encontro com

Deus.

Além da “imaginac¢do santificada”, a imposi¢ao de maos e o perdao também cumprem

um papel importante na restauracdo da pessoa. A imposi¢ao de maos ¢ um recurso, por

2y, J. MANNOIA/68; P. TOURNIER/70; Gary R. COLLINS/80; J. Harold ELLENS/82-86; Larry
CRABB/84-98.

D. KORNFIELD, Introdugdo a cura interior, p. 66ss.

Féabio DAMASCENO, Oficina de cura interior, p. 102-104.
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exemplo, que exime o pastor de procurar ter controle sobre sua agdo pastoral. Quem age ¢
Deus. Ao pastor cabe tdo somente orar, mantendo a atengdo voltada para a cura da doenga. O
perddo ¢ um ato de vontade que tampouco exige direitos nem razdes. Ele ¢ um exercicio da
gracga. Perdoa-se porque Deus perdoou e agraciou o sofredor em primeiro lugar. A experiéncia

da graga promove a pratica do perdao.

No modelo holistico pode-se perceber um acréscimo importante. Aqui o uso dos
recursos espirituais também acontece, mas a concepg¢ao que estd por trds ¢ mais abrangente: a
dimensdo social ¢ considerada quando se faz uso dos recursos espirituais. No modelo biblico,
esta dimensao social da cura estd ausente. A pessoa exercita a “oracdo de consagracao” ou a
“imaginacao santificada” dentro de um entendimento de mundo individualista. O “eu” precisa
ser curado. A cura ¢ algo que se obtém individualmente. A relacdo entre a pessoa e Deus ¢

intimista e ndo inclui uma compreensao sistémica na qual a pessoa esteja inserida.

Nao precisamos aprofundar o tema da espiritualidade em Clinebell, pois este ja foi
analisado devidamente. SO queremos ressaltar sua concepgao holistica de espiritualidade, que
engloba todas as seis dimensdes. Lembramos também qie ele oferece praticas de meditacao
com fins terapéuticos. Também ja aludimos ao exemplo de Hoch, ressaltando que,
ultimamente, seus trabalhos tém abonado a dimensdo espiritual (mistica) para a pratica de
aconselhamento pastoral. O que queremos ressaltar ¢ o aspecto social, que Hoch
constantemente acentua. A cura se d4 em “comunidade”, ndo isoladamente. Este aspecto ¢ o
que diferencia os dois modelos (biblico e holistico), quanto a aplicacdo dos recursos
espirituais: a inclusdo de uma realidade mais abrangente do que apenas o mundo interno do

crente.

As duas obras da abordagem espiritual (Zwirtes e Stoffel) apresentam um uso mais
constante dos recursos espirituais. A obra de Zwirtes ¢ um bom exemplo, pois seu trabalho
(2000), confirma esta onda de revigoramento no uso dos recursos espirituais na pratica de
aconselhamento pastoral. Ela insere a espiritualidade numa realidade de periferia, aplicando
exercicios espirituais a sua pratica de aconselhamento pastoral e promovendo desta forma
mudangas na vida dificil e concreta dos jovens aconselhandos. A obra de Stoffel, por seu

turno, ¢ mais um manual de como praticar uma espiritualidade cristd em comunidade (retiro

3 D. KORNFIELD, op. cit., p. 67s.
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em comunidade). Por mais que a obra seja escrito para um contexto de trabalho com obreiros
(catdlicos), temos o desejo de transpor esta forma de pratica espiritual para a pratica de

aconselhamento pastoral. Esta serd a nossa intengdo e o conteudo do quarto capitulo da tese.

Concluindo este ponto, a tese reconhece que, a partir da analise de alguns autores, ¢
possivel perceber um aumento no interesse do uso dos recursos espirituais nos ultimos anos.
A nossa propria pesquisa pode ser incluida neste processo. Seus objetivos estdo em sintonia
com o0s interesses presentes nestas obras mais recentes: um uso mais coerente e constante dos
recursos espirituais na pratica de aconselhamento pastoral; e, uma valorizacdo da riqueza
intuitiva (inconsciente), presente nos recursos espirituais, mas que fora desconsiderada na era
racionalista, a fim de fomentar um maior equilibrio entre os recursos espirituais € 0s recursos

humanos.
4.0 Conclusdo

Como visto, o déficit do uso dos recursos espirituais na pratica de aconselhamento
pastoral brasileiro ¢ resultado, em parte, pelo interesse sempre maior em torno do didlogo
interdisciplinar. Dizemos “em parte”, pois ndo queremos reduzir a explicacdo deste déficit
somente ao aspecto interdisciplinar. Isto seria incoerente e precipitado; incoerente, pois o
desenvolvimento de uma pratica pastoral ndo se explica apenas por um viés**; precipitado,
pois ndo ¢ possivel a tese perscrutar todas as possiveis causas. Reconhecemos que o
cientificismo aderido as ciéncias humanas tem se infiltrado cada vez mais no ambito da
teoldgica pratica, por meio do didlogo interdisciplinar, abocanhando um espago maior do que
lhe ¢ devido. Por motivos de falta de tempo e de espaco, a tese considerard somente este viés
(interdisciplinar), por considera-lo o mais importante € o mais visivel no material coletado,

embora se esteja ciente da possibilidade de haver outras causas.

Feita esta ressalva, podemos dizer que a legitimagdo biblica e/ou a comprovacao
eficaz de recursos provenientes das areas humanas estimulou um decréscimo no uso devido
dos recursos espirituais. Como sanar este déficit? O valor teoldgico dos recursos espirituais

precisa ser redescoberto, restaurado. Esta necessidade de restauragdo ja se faz presente na

3 Outras razdes podem ser aventadas: por exemplo, o desinteresse da Teologia da Libertagdo pela

espiritualidade sempre foi evidente, desde o os primoérdios, na década de 70.
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onda de valoracdo dos recursos espirituais nestes ultimos anos. Por exemplo, pensamos na

obras de Kornfield e de Damasceno, de Hoch**’ e de Zwirtes**®.

a) Nos dois primeiros autores (Kornfield e Damasceno), podemos encontrar um uso
intencional das for¢as do inconsciente, com o fito de fazer com que os problemas existéncias
sejam curados; o processo ¢ designado de “cura interior”, na qual o aspecto racional ¢ deixado
de lado, e em seu lugar ressalta-se o valor das imagens e sentimentos provenientes do
inconsciente. Para estudarmos mais detidamente a importancia das forgcas do inconsciente,
sugerimos uma aproximag¢ao ao pensamento teoldégico de Eugen Drewermann, o qual advoga
qualidades espirituais no inconsciente, sumamente relevantes para a teologia. Este serd o

conteudo do segundo capitulo da tese.

b) Nos dois ultimos autores (Hoch ¢ de Zwirtes), a mistica ¢ considerada um tema
proposto por ambos, a partir de alguns pensamentos presentes em seus trabalhos. A mistica é
mencionada como pratica importante para a espiritualidade e para o aconselhamento pastoral.
A mistica utiliza o lado direito do cérebro e faz uso também das forcas do inconsciente e da
simbologia para alicercar os seus exercicios. Pensamos aqui na mistica cristd, cujas raizes
originam-se nas ‘“correntes da tradicdo cristd”. Pode a mistica cristd oferecer subsidios
importantes para a pratica de aconselhamento pastoral? Sua énfase na dimensao intuitiva nao
poderia servir como contraponto a dimensao racional, que inunda a pratica de aconselhamento

pastoral? Este serd o conteudo do terceiro capitulo.

Em artigo recente, A experiéncia obliqua, Jaci Maraschin traca algumas contribui¢des
provenientes do pensamento mistico de Evelyn Underhill para a teologia. Em sua conclusao,

ele comenta:

Segundo Heidegger (...), os caminhos deixados para o pensamento depois do fim da filosofia
sdo precisamente o misticismo e a arte. Muito embora saibamos que pensar 0 misticismo e
passar pela experiéncia mistica sejam coisas diferentes, compete a academia pensar as
experiéncias vitais do espirito, como a religido e a arte. Talvez, a partir da reflexdo venhamos

a sentir o desejo de ir além do pensamento para o mergulho na experiéncia®®’.

L. C. HOCH, Reflexao em torno do método da teologia pratica, p. 74. Cf. também L. C. HOCH, A Igreja e o

universo negligenciado das emocdes, p. 19ss.
8 N. T. ZWIRTES, op. cit., p. 112ss.
3% Jaci MARASCHIN, A experiéncia obliqua, p. 62.
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Este convite “para ir além” implica, para a pratica de aconselhamento pastoral
brasileiro, um “mergulho na experiéncia”, mergulho mediado pelos recursos espirituais. Se
assim for, qudo rico material pode ser encontrado na mistica cristd para a teologia pratica,
considerando-se os importantes subsidios a serem aplicados na pratica de aconselhamento
pastoral. Afinal, ndo ¢ o objetivo da pratica de aconselhamento pastoral promover a

experiéncia da pessoa com Deus, restituindo-lhe a confianca basica para sua satde holistica?

Num artigo recente (1999), Gerhard Miinderlein defende que a mistica cristd tem
muito a contribuir para a pratica de aconselhamento pastoral. A partir de avaliagdes sobre a
importancia pratica e vivencial de exercicios da mistica cristd, ele encontra aspectos
terap€uticos que podem ser aplicados a pratica de aconselhamento pastoral, incrementando o
uso dos recursos espirituais®. A mistica cristd, segundo Gerhard Miinderlein, tem muito a

contribuir para a pratica de aconselhamento pastoral.

Como mencionado acima, esta idéia pode ser encontrada parcialmente refletida num

recente artigo de Hoch:

Cabe a Teologia Pratica alertar para a necessidade de recuperar para os dias de hoje o
equilibrio entre a dimensdo vertical-subjetiva e a dimensao horizontal-racional do fazer
teologico, entre a fé que pensa e age e a fé que experimente o que cré. A fé ndo tem apenas

uma logica, ela tem também uma mistica. As diversas subdisciplinas da Teologia Pratica

. . . . ~ J O] 1
precisam averiguar as implicagdes metodologicas dessa verdade™'.

Interpretamos a “mistica da fé” como pertencente a tradi¢do da “mistica cristd”; desta
forma, entendemos que Hoch nos convida para averiguarmos possiveis implicagdes
metodologicas, a partir da incorporagao de elementos terapéuticos pertencentes a mistica
cristd na pratica de aconselhamento pastoral brasieliro, engendrando novos aportes para o uso

de recursos espirituais. Este serd o conteudo do terceiro e quarto capitulos.

A hipdtese, apresentada na introducdo, se revela correta: hd um déficit no uso dos
recursos espirituais na pratica de aconselhamento pastoral brasileiro, motivado pelo ambiente
racionalista no qual os seminarios teoldgicos e a pratica pastoral de hoje estdo imersos. A
partir da andlise e da avaliacdo das obras, realizadas neste primeiro capitulo, encontramos a

justificativa para darmos continuidade ao interesse primario da tese: estudar mais a fundo
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Gerhard MUNDERLEIN, Aspekte therapeutischer Methoden in den Exerzitien, p. 115ss.
L. C. HOCH, Reflexdo em torno do método da Teologia Pratica, p. 74s.
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aspectos negligenciados dos recursos espirituais para o enriquecimento da pratica de

aconselhamento pastoral brasileiro.

Estudaremos a seguir o pensamento teoldgico de Drewermann, em resposta ao desejo
de observar mais detidamente o valor das forcas do inconsciente para a pratica de
aconselhamento pastoral. Este estudo serd feito a partir da analise de dois recursos espirituais:
a Biblia e o rito. A oragdo serd o recurso espiritual estudado no terceiro capitulo, no qual
utilizaremos a aproximacdo da mistica cristd, em resposta aos indicios encontrados e

mencionados acima.

Contudo, o déficit ndo foi a Unica questdo a ser levantada pela nossa pesquisa. Ela
levantou também a questdo do uso indevido dos recursos espirituais na pratica de
aconselhamento pastoral (moralidade). Este segundo aspecto ¢ igualmente revelante para tese.
Mas abordar mais esta tematica demandaria muito mais espago na tese. Responderemos a esta
questdo, mas de maneira rapida. Trataremos este aspecto de maneira tangencial, no préximo

capitulo (cf. ponto Excurso — cap. 2).



II. SOBRE OS RECURSOS ESPIRITUAIS DA BIBLIA E DO RITO

Contribui¢oes do pensamento teologico de Eugen Drewermann

Se é a razdo que faz o ser humano,
¢ o sentimento que o conduz.
Rousseau

No capitulo anterior percebemos um déficit quanto ao uso dos recursos espirituais na
pratica de aconselhamento pastoral brasileiro. Neste e no proximo capitulo, responderemos a
esta questao, recuperando o valor de alguns recursos espirituais, com o objetivo de equilibrar
o uso deles na préatica de aconselhamento pastoral brasileiro. Neste presente capitulo focamos

nossa atengdo em dois importantes recursos espirituais: a Biblia e o rito.

Utilizamos, neste segundo capitulo, o pensamento teoldgico de Eugen Drewermann®>?,
tedlogo catdlico alemao, como forma de aproximagdao aos recursos espirituais. Seu
pensamento toca a questdo fundamental da fé cristd: a confianca incondicional em Deus, a
ponto de apaziguar toda e qualquer ansiedade. Ele faz uso da psicologia profunda e da
filosofia existencialista para compreender a natureza humana, a fim de oferecer a teologia
uma melhor compreensdao do ser humano, auxiliando-a em seu objetivo de leva-lo a um
encontro afetivo e efetivo com Deus. Fazemos uso de seu pensamento para desvelar valores
presentes nos recursos espirituais da Biblia e dos ritos que, segundo a andlise bibliografica do

primeiro capitulo, ndo sdo devidamente reconhecidos.

Este segundo capitulo esta dividido em trés partes. A primeira parte trata do objetivo
central do capitulo: a valorizagdo de recursos espirituais, mediante o pensamento teoldgico de

Drewermann. A segunda parte ¢ um excurso, com o qual queremos responder a duas questdes

332 Graduado em filosofia (Miinster), teologia (Paderborn) e Psicanalise (Gottingen). Tem redigido inimeros

livros, abarcando as trés arcas da teologia (sistematica, biblica e pratica), ¢ feito palestras em toda a
Alemanha, promovendo a divulgacdo de suas idéias. Trabalha atualmente como psicoterapeuta em
Paderborn, ja que desde 1992 foi silenciado pelo Vaticano, tendo-lhe sido vetado oficiar celebragoes
religiosas em Igrejas catdlicas e lecionar em universidades catdlicas.
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apontadas no capitulo anterior como relevantes para a analise do uso dos recursos espirituais:
a questdo da primazia da racionalidade sobre o mundo intuitivo, que explica em grande parte
o déficit do uso dos recursos espirituais; e a questdo da moral, que explica um uso indevido
dos mesmos recursos. A terceira parte apresenta algumas criticas quanto ao pensamento

teologico de Drewermann.
1.0 Principios bdsicos do pensamento teologico de Eugen Drewermann

Na analise bibliografica do primeiro capitulo, fizemos ressaltar o valor da obra de
Nelcy T. Zwirtes, na qual estdo presentes ambos 0s recursos; primeiramente, a entrevista
(Rogers — recurso terapéutico) e, num segundo momento, a imaginacdo ativa (recurso
espiritual). Zwirtes, assim como outros autores da abordagem espiritual, ao fazer uso dos
recursos espirituais, denota que a interagdo com o universo do inconsciente ¢ muito
importante para a sua pratica de aconselhamento pastoral. A despeito da presenca de
principios da psicologia profunda de C.G.Jung (ex: imaginagdo ativa), a pratica de
aconselhamento pastoral encontrada nestes trabalhos apresenta um teor espiritual, ndo se
restringindo somente a esfera psicoldgica. A interagao interdisciplinar entre a teologia pratica

e a pratica psicologica ¢ equilibrada. Ambas tém os seus espagos respeitados.

Drewermann ¢ escolhido como referéncia para o desenvolvimento deste capitulo por
também refletir, de maneira equilibrada, estas duas ciéncias. O seu pensamento teologico
engloba pressupostos da psicologia profunda sem, contudo, reduzir a teologia a ela. Além da
psicologia profunda, Drewermann dialoga também com a filosofia existencialista, cujas
reflexdes sdo muito importantes para a pratica de aconselhamento pastoral no contexto
brasileiro, onde a exploracdo e a miséria estdo fortemente presentes € constituem elementos
sociais que contribuem para o surgimento de diversas crises existenciais. Num primeiro
momento, apresentamos as idéias basicas de Drewermann para, entdo, aplicar seus principios

a reflexdo do valor dos recursos espirituais.
1.1 O simbolo

Iniciamos nossa aproximagdo ao pensamento de Drewermann com a reflexdo acerca
da sua compreensdo do simbolo. Se o inconsciente for comparado a um corpo, entdo o

simbolo pode ser considerado uma célula deste corpo. Por isto, para compreender o corpo do
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inconsciente, ¢ importante conhecer sua micro-estrutura. O simbolo pode ser compreendido
em comparagdo ao signo: primeiramente, o signo (ex: sinal de transito) indica um sentido
semantico (objetivo), enquanto o simbolo ndo tem o seu sentido em si mesmo. A pessoa €
quem lhe confere o significado (subjetivo). Em segundo lugar, o signo ¢ unitario; ja o
simbolo, por seu turno, ¢ organico. Esta estrutura organica ¢ criada em meio a cultura na qual
o simbolo surge. O simbolismo ndo ¢ nada se for desconsiderado fora de sua cultura e dos
condicionamentos sociais. Por isso, a fala religiosa (simbolica) aparece multifacetada através

das condi¢des temporais, historicas’™.

Contudo, isso ndo legitima uma interpretagdo tdo somente historica do linguajar
simbolico religioso, a exemplo do dogmatismo eclesidstico; tal aproximacdo (racional) ao
simbolo bloqueia os desejos, importantes na constru¢do da linguagem simbolica e, portanto,
também importantes para a sua interpretacao. O significado subjetivo, emocional, do simbolo,
atribuido pela pessoa, ¢ coibido ante um significado objetivo, racional. O simbolo, por este
motivo, carrega também em si, em determinadas circunstancias, um contetido de f¢€, religioso.
Isso € correto em se tratando dos simbolos religiosos, ndo importando se forem cristdos ou
nao-cristdos. Por isso, o simbolo ndo deve ser usado para banir a possibilidade de comunhao
entre as religidoes. Ele ndo pertence a uma ou outra denominagao religiosa; manifesta-se em
detrimento das estruturas dogmatizantes/racionais. Esta assertiva ¢ importante, pois permite a
Drewermann obter conhecimento acerca do valor do simbolo religioso mediante analise de

outras tradi¢des religiosas™.

O simbolo fala de algo transcendente a si, e ndo de algo historico. A virgem Maria, por
exemplo, ¢ um simbolo que fala de algo nao historico, mas existencial para a transformacgao
humana. Mas se a historicidade for exaltada, o simbolo tornar-se-a um instrumento de divisdo
entre as religides. O problema situa-se na “historicizacdo” do mito, ao invés da “mitificagao”
da histéria. O simbolo ndo objetiva, ou seja, ndo pode ser considerado palavra. Ele se refere a
algo espiritual, e ndo a algo concreto. Neste sentido ¢ entendido como subjetivo, a-historico.
A realidade a que o simbolo aponta ndo ¢ uma realidade histérica, um evento secular. Tido

como a-temporal, sua subjetividade alicerga-se numa dimensao existencial e sua objetividade,

333 E. DREWERMANN, Glauben in Freiheit —vol. 1, p. 386-390.
341D, ibid., p. 391-393.
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se for assim considerada, estd em relagdo com as forcas psiquicas € ndo com a realidade

externa®>.

Esta realidade psiquica ¢ a dimensdo dos arquétipos, uma estrutura objetiva de
subjetivos, no sentido proposto por Carl G. Jung. Assim, o nascimento virginal, novamente,
nao pode ser considerado um acontecimento histérico (objetivo), mas sim um acontecimento
psicologico (subjetivo). Segundo o pensamento de Drewermann, o simbolo, como expressao
existencial de acontecimentos humanos, estd impresso no cortex cerebral humano e de 14
ordena o desenvolvimento humano. O inconsciente torna-se um organizador e controlador da
psique. O que antes era uma realidade, um evento historico, na psique, passa a ser psiquico. O
rito, por sua vez, promove o caminho inverso. A exterioridade de estruturas psiquicas resume-
se na pratica de ritos que esquematizam a religiosidade de um grupo, com o objetivo de trazer
seguranga. O simbolo torna-se analdgico e um meio ideal de comunicacdo para as religioes.
Para se vencer o medo existencial, por conseguinte, requer-se do conselheiro o uso de

elementos provenientes da mesma dimensio do medo: os simbolos™.

O medo tem uma influéncia muito grande sobre o ser humano, e somente uma contra-
forca de igual poténcia pode anular seu efeito. Este ¢ um dos objetivos das religides: anular a
ansiedade existencial através do uso do simbolismo. Isto, porém, exige a integracao de ambos
os lados da psique: o consciente e o inconsciente — ou seja, de todo o material arquetipico
existente no inconsciente da pessoa. Esta integracdo de elementos do inconsciente, contudo,
ndo deixa de ser também uma fonte de ansiedade, pois pressupde a desintegracao do “eu”. Sua
superacao, entretanto, também faz parte do processo de integragdo. O que surge no lugar do
“eu” e dos contetidos inconscientes (uma vez assimilados) é o self”’. Este se torna o novo e
unico centro de gravidade na alma humana. Mas enquanto houver material inconsciente
havera também a existéncia do medo, posto que todo material inconsciente ¢ promovedor de
medo. Deve-se ter cuidado, porém, para ndo entender por “integracdo” o mesmo que

“integralismo”. Enquanto o integralismo destrdi o “eu”, a integragao promove a identificagdao

3% E. DREWERMANN, op. cit., p. 394-401.

361D, ibid., p. 402-404.

337 Jean-Yves Leloup entende este vocabulo assim: “Ser inspirado ou conduzido pelo self é estar centrado. E
possivel reconhecer uma fala que vem do centro por seu sabor de integracdo, de formulagdo muitas vezes
paradoxal; ela mantém unido o que, tendenciosamente, teria sido excluido ou oposto pela simples
racionalidade ou pela personalidade consciente”. Cf. Jean-Yves LELOUP, A4 arte da atengdo, p. 146.
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do “eu” com conteidos do inconsciente coletivo. Do integralismo resultam duas

problematicas®*®:

A deflagdo do “eu”: fendmeno psicoldgico no qual o “eu” € “despotencializado”, por
exemplo, mediante um ritualismo intelectivo nas Igrejas. Nao ha mais medo, pois ndo ha mais

“eu” para percebé-lo.

’

A inflagdo do “eu’: o “eu” identifica-se com parcelas numinosas do inconsciente
coletivo, fato que provoca na pessoa a crenga de que ¢ ele o possuidor das caracteristicas

pertencentes ao arquétipo identificado.

Para evitar tais problemas do integralismo, Drewermann busca, como solu¢do, uma
integracdo saudavel de ambas as dimensdes da psique (racional x intuitiva; consciente x
inconsciente). A religido precisa afirmar tanto a realidade objetiva quanto a outra,
transcendente. Na origem, a religido afirmava a realidade total do ser humano, totalidade que
encontra uma expressao semelhante no pensamento holistico atual. A religido nao ¢ algo
separado do resto do mundo. Pelo contrério, a integracdo do todo humano na pessoa s6 podera
ocorrer através de uma religido que aposte na integracdo de diferentes dimensdes humanas,

mediante a linguagem simbolica subjetiva, e que impeca qualquer tipo de integralismo®’.

;.

Para a integracdo ocorrer ¢ importante, num primeiro momento, integrar todas as
projecdes encontradas na realidade externa. Pelo fato do simbolo ter sua raiz na psique
humana, ele pode ser projetado no mundo concreto. O homem que projeta na esposa a
imagem de sua mae incorre no erro da proje¢do simbolica. Para a relagdo ser saudavel, sera
necessario que esta projecdo seja desfeita, reintegrando a energia projetada a consciéncia.
Neste processo de reintegragao das projegdes, a energia projetada ¢ recuperada e assimilada
pelo consciente. Enquanto o ser humano nao se tornar consciente deste processo projetivo,
todo o seu viver sera inundado por estas projegoes, alienando-o da vida real. Segundo
Drewermann, a integragdo das projeg¢des ocorre em trés ambitos: na natureza (ecoldgica), na

sociedade (economia) e na cultura (mistica). Esquematizado, este pensamento fica assim®*:

338 J.Y. LELOUP, op. cit., p. 405s.

%9 E. DREWERMANN, op. cit., p. 407-409.
391D, ibid., p. 409-411.



81

| > Id > Natureza > Ecologia =
| (mundo)
Psique | > Ego (“eu”) - Sociedade - Economia - Existéncia
| pessoal
| > Superego =2 Cultura > Mistica =
(historia)
Tabela 01

Estes trés aspectos constroem a integralidade do ser humano enquanto pessoa. Se um
deles se sobressair, ocorrera um desnivelamento e posterior desequilibrio, isto €, tanto o
endeusamento quanto a desmistificacdo da natureza sdo nefastos. Na tradi¢do asteca, por
exemplo, o sacrificio de pessoas estava ligado ao nascimento do deus Sol todos os dias. O sol
(natureza) ndo ¢ um deus; mas se entendido assim, o endeusamento dele promovera
aberragoes como a de sacrificios de vida humana, tais como os encontrados na cultura asteca.
Por outro lado, se a natureza ¢ despida de seu sentido transcendente (sagrado), entdo Deus €
retirado do mundo (natureza) e o que sobra ao ser humano ¢ tdo somente um mundo regido
pela razdo, pelo lucro, que enxerga tudo com os olhos do capitalismo (ex: o exterminio
tresloucado de animais; o desmatamento e a poluicdo desenfreada; etc.). O mesmo pode ser
dito quanto ao endeusamento de lideres politicos (ex: Terceiro Reich), como também de
elementos culturais (ex: tradigdo inflexivel). E preciso um simbolismo refletido para se
alcancar a integracdo desejada. O endeusamento da natureza deve ser evitado, e em seu lugar
deve-se incentivar a sintonia. O simbolo auxilia nesta sintonizagio com a natureza™'.
Somente considerando a natureza como “sacramento” (simbolo religioso), estaremos no

caminho para a obtencdo da integragdo dos trés aspectos®®.
1.2 O sonho e o mito

Detalharemos agora como o mundo do inconsciente, chamado por Drewermann de
“mundo dos sonhos”, ¢ estruturado na psique humana. Segundo Drewermann, o sonho é uma

forma essencial, central de revelacao divina. Portanto, como veremos a seguir, nao ¢ o ensino

361 .
No livro “Der Weg des Herzens”, Drewermann exalta a natureza como obra do amor de Deus, na forma de

uma ora¢do, na qual a natureza é descrita como capaz de auxiliar o ser humano na superagdo de seu medo
existencial, aproximando-o de si mesmo, do proéximo e de Deus; cf. E. DREWERMANN & Dalai LAMA,
Der Weg des Herzens — Gewaltlosigkeit und Dialog zwischen den Religionen, p. 60s.

362 . DREWERMANN, Glauben in Freiheit —vol. 1, p. 412-419.
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(palavra) que deve intermediar a revelacao, e sim o sonho. O ser humano perde a chance de
ouvir Deus ao ndo ouvir o sonho. Devidamente “ouvidos”, os sonhos (e toda forma de

363

producdo inconsciente) t€ém o poder de guiar o povo em sua caminhada no mundo™’. Ha trés

formas de sonhos:
O puro: o sonho ¢ claro em sua mensagem, sem necessidade de interpretagao.

O alegorico: ¢ mais complexo e exige a interven¢do de um especialista para a sua

interpretacao.

O de incubagdo: A pessoa vai dormir com uma pergunta especifica em sua mente € em
sua alma, esperando que, ao acordar, a recordacdo do sonho lhe oferega uma resposta a
questdo colocada. Também pode ocorrer que Deus mesmo se manifeste ao ser humano
durante o sonho. O uso da oracdo antes de dormir também ¢ uma alternativa para dar sentido a
incubacdo (Dn 2.17-23). A pratica do sonho de incubacdo pode fazer uso da espacializagao
lembrando, por exemplo, o utero materno: um local que nao distraia o ser humano, permitindo

a sua alma liberdade de expressio™™.

Segundo Drewermann, o sonho oferece a chave hermenéutica para a interpretagao, por
exemplo, dos textos biblicos e para a compreensao de textos miticos. Disto segue que a Unica
ciéncia que pode auxiliar o exegeta em seu exercicio hermenéutico € a psicanalise. Para evitar
uma aproximacao meramente racionalista do uso da psicandlise na interpretagdo dos sonhos,
Drewermann concebe uma dimensao espiritual presente no inconsciente, mas nao restrita ao
mesmo. SO assim novos ares podem renovar o valor onirico, ndo reduzindo a teologia ao
campo psicologico. Drewermann lembra o Romantismo como um movimento que valorizou o
inconsciente, entendendo o sonho como a entrada para a eternidade, para os grandes segredos
(ex: o poder dos demodnios e dos gé€nios). A Igreja infelizmente ndo reconheceu este valor
religioso presente no mundo onirico. Quem o fez foi a psicologia, a qual descobriu que o
sonho também abre as portas para a compreensao dos fendmenos religiosos mais importantes,

assim como de suas tradi¢des’®.

G E, DREWERMANN, Tiefenpsychologie und Exegese — Die Wahrheit der Formen, vol. 1, p. 99-102.

1D, ibid., p. 102-105.
3% Idem, p. 106-109.
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Observada de perto, a psicodindmica do inconsciente, segundo o pensamento teoldgico
de Drewermann, auxilia o ser humano em seu processo de autonomia, em sua maturagao
existencial. Em sua ‘“economia”, o inconsciente procura evitar o gasto de energia
desnecessaria, procurando o equilibrio interno. Por exemplo, mediante regressdes a momentos
passados, camadas da alma estagnadas no tempo podem retomar novamente seu
desenvolvimento psiquico, encontrando mais uma vez entrada no consciente e oferecendo a
pessoa novo insight sobre situagdes atuais. E como uma renovagio de vida, na qual o sonho
serve “em primeira mao” como um meio de cura espontanea. O inconsciente possui um
conhecimento inerente, possibilitando-lhe interagir em beneficio da pessoa. Este
conhecimento capacita o sonho a oferecer tanto um diagndstico da vida da pessoa como

também um prognostico acerca de seu futuro®®.

As religides ndo tém se mostrado insensiveis ao fendmeno onirico. O mundo onirico
tem alimentado em muito o desenvolvimento religioso, assim como também as formas
narrativas folcloricas, tais como os contos de fada, os mitos, etc. Contudo, seu valor tem sido
mal interpretado. Um exemplo desta interpretacdo equivocada reside na crenca dos espiritos e
em sua evocagdo, pratica encontrada na Biblia como uma a¢do proibida, pois a forca do
pensamento teologico do monoteismo descarta a existéncia de outros espiritos além de Deus
(1 Sm 28.1-25). Esta proibi¢cdo ¢ um equivoco, pois se entende por fendmeno psicologico
(como por exemplo, a aparicdo de uma pessoa morta no enredo onirico) um fendmeno
espiritual, como a existéncia de um espirito autonomo. Estes fenomenos ndo sdo metafisicos,
e sim de natureza psicologica. Assim, pessoas mortas sdo tidas como espiritos de ancestrais
visitando a pessoa. Dai o surgimento natural da idéia da dualidade entre o corpo e o espirito.
A alma ¢ como que separada do corpo inteiro. Neste sentido, o mundo onirico acaba sendo
entendido como um mundo metafisico, onde habitam ndo apenas espiritos como também
bruxas, demonios e deuses/diabos. E natural creditar, depois disto, poder auténomo ao

inconsciente (mundo dos sonhos)*’.

Deste processo projetivo resulta um outro equivoco: o do pensamento animico, onde
conteudos inconscientes passam a ser projetados sobre a natureza e sobre o cotidiano humano.

O erro esta em considerar o simbolo onirico ndo em seu sentido simboélico, mas sim em sua

3% F DREWERMANN, op. cit., p. 111-115.
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identificacdo entre as duas dimensoes (interna e externa). Disto resulta o sentimento de poder
sobre a natureza, sobre o cotidiano, promovendo o surgimento da arte do ordculo e da magia
como exemplos de evocacdo do divino na esfera imanente. Na magia, a energia numinosa ¢
desviada de sua dire¢@o natural para uma outra, exterior. A magia nada mais faz do que usar a
propria simbologia onirica para repetir o fenomeno religioso, s6 que de maneira inversa: do
ser humano para Deus. Por exemplo, os ritos magicos fazem uso das lagrimas para evocar a
chuva, da gravidez da mulher para fertilizar o campo’®. Porém, mesmo entendendo
erroneamente as forcas do inconsciente (como no animismo), a magia pode contribuir em
muito para a compreensao da dinamica dos simbolos oniricos, ja que, em ultima analise, o
objetivo da magia ndo ¢ a domina¢do do ser humano sobre a natureza, e sim a congruéncia

harmoniosa do ser humano com a natureza, com o cotidiano®®’.

Um exemplo deste aprendizado, proveniente da magia, ¢ o uso dos simbolos para a
cura fisica, milagrosa. As imagens oniricas tém o poder de cura. A doenga, vista por este
enfoque animico, ¢ tida como uma manifesta¢do espiritual, um ataque de demodnios, os quais
s6 podem ser combatidos, conseqiientemente, na mesma esfera € com 0s mesmos meios: 0s
simbolos. Um exemplo deste fendmeno de cura pelas forgas do inconsciente ¢ o culto ao Deus
Asclépio. A cobra (simbolo da conexdo entre consciente e inconsciente) e o local
(caverna/utero) sao usados para evocar Deus que, mediante um enredo onirico (sonho), cura
ou transmite a maneira como a cura pode ser obtida. Neste culto, o conhecimento medicinal

ndo é importante e sim o psicossomatico’””.

Dando continuidade ao que foi dito anteriormente, os sonhos tém alimentado as
religides estruturando os seus mitos. O mito ¢ como um sonho da humanidade, isto por duas
razdes: 1. o sonho se apresenta segundo a mesma estrutura do mito, isto €, o sonho espelha o
passado da pessoa, objetivando um melhor desempenho no presente; assim também o mito; 2.
o sonho ¢ o mito utilizam-se do mesmo meio para se comunicar: o simbolo arquetipico. No
arquétipo condensam-se tanto os sentidos para a pessoa quanto para o coletivo. E uma forma

poética de espelhar o cotidiano de maneira simbodlica. O mito tem sempre algo a dizer para o

71D, ibid., p. 116-122.

368 Nas religides afro-brasileiras podem ser encontrados muitos exemplos do uso das forcas do inconsciente
segundo a compreensao animista.

3% E. DREWERMANN, op. cit., p. 122-129.

01D, ibid., p. 129-132.
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presente. Neste sentido, o mito relaciona-se com a histéria. Por exemplo, um evento
importante do passado, no periodo formativo de suas origens, torna-se parte inerente dos
mitos de um povo na forma de imagens arquetipicas, que reaparecem constantemente. Neste
sentido, o mito ¢ importante para o historiador, a menos que ele incorra no erro de interpreta-
lo meramente de maneira objetiva (racional) e ndo simbolicamente. O simbolo arquetipico

fala sobre questdes da evolugio, sendo igualmente a-temporal e a-espacial’’.

Da mesma forma como o sonho retrata simbolicamente experiéncias da infancia, assim
também o mito faz menc¢do, numa regressdo ciclica, a um fato remoto no passado da
humanidade, essencial para os dias de hoje. Com isto, o mito regenera o presente, nao
permitindo a estagnagdo. O meio pelo qual a regeneragdo se processa ¢ mediante o rito (cf.
ponto 2.2 - cap. 2). O rito possibilita: 1. uma avaliacdo da pessoa perante a sociedade; 2. a
unido do presente com o passado (e o futuro); 3. a unido do ser humano com o seu mundo
interno (inconsciente); 4. a unido do ser humano com a natureza. Neste sentido, o mito torna-
se um meio feologico importante, por possibilitar ao ser humano harmonizar-se
holisticamente com o universo. Mas, infelizmente, a teologia racional de hoje tem

dificuldades em aceitar o mito como expressio teologica’”’.

Também a psicanalise interpreta equivocadamente o mito, segundo uma aproximacao
apenas psicoldgica. Ela ndo incorreria nesta redug¢do se considerasse o mito como expressao
da historia formativa da humanidade, tendo algo a dizer ao presente. Dai a conclusdo de
Drewermann: nao ha outra forma de entrada para se entender a mensagem de um mito sendo
pela psicologia profunda; toda leitura objetiva, diante da hermenéutica da psicologia

profunda, revela-se redutiva’”

. Na hermenéutica da psicologia profunda, os arquétipos sdo
tidos como ordenadores do universo. Assim como na teoria do conhecimento de Kant, as
imagens arquetipicas ordenam esquematicamente o universo, s6 que ndo mediante a razao,
mas sim mediante o ambito dos sentimentos. Esta ordenagdo abarca também o futuro da

humanidade e da pessoa’™. Segundo Jung, o sonho é prospectivo, expressando um sentido

7' E. DREWERMANN, op. cit., p. 132-135.
21D, ibid., p. 136-138.

37 Idem, p. 139s.

3" E. DREWERMANN, op. cit., p. 146s.
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final, ndo apenas causal’”. Por isso a necessidade de se iniciar com a imagem, com o sonho

(mito)’™.

Este sentido prospectivo ¢ mais bem expresso quando se compreende que o mito, por
exemplo, ¢ uma histéria do desenvolvimento do self. O conceito self, como mencionado
acima, nao se refere ao “eu” consciente, mas sim a um centro, a uma unidade do consciente e
do inconsciente, simbolizado pelo casamento sagrado (cf. ponto 2.2.4 — cap. 2). Neste
ambito, a pessoa ndo ¢ mais assombrada pelos conteudos do inconsciente pessoal (sombra),
nem por aqueles do inconsciente coletivo (anima). Estes se tornaram conscientes sem,
contudo, haver uma inflacdo doentia do consciente. Na verdade, a prdpria consciéncia
também desaparece. Dos dois mundos (consciente e inconsciente) nasce um novo, o self. O
desenvolvimento ulterior deste estado de unido ¢ ordenado pelo mundo onirico e espelhado
nos mitos, através de formas narrativas expressivas deste processo psiquico chamado

individuacdo® .

Por mais variados que possam ser os temas dos mitos, dos contos de fadas e dos
sonhos, cada um deles, contudo, gira em torno de um mesmo problema basico: como um ser

humano se encontra a si mesmo ou que poderes lhe vedam tal encontro consigo.

O encontro de “si” ndo significa aqui a entroniza¢do do “eu”, porém, justamente o contrario, a
liberagdo do poderio do “eu” e da unilateralidade da consciéncia em beneficio de uma
personalidade mais abrangente, a qual € unida com o proprio inconsciente e, com isso, parte da
verdadeira natureza que ha em todo ser humano. As unidades dos “degraus” e das “espirais”
de uma respectiva historia sdo dai entendidas como etapas no caminho do vir a ser (self).
Nesse processo existe um padrdo psiquico na sucessao dos passos tipicos de amadurecimento,
que sdo sempre de novo observaveis ¢ cujo conhecimento representa uma ajuda inestimavel
para a interpretagio de uma histéria arquetipica®’®. [Parénteses nossos]

1D, ibid., p. 157s.

376 Idem, p. 153.

377 Idem, p. 187-200.

8 E. DREWERMANN, op. cit., p. 378. Texto original: ,,So vielfiltig die einzelnen Themen der Mythen,
Mairchen und Traume auch sein mogen, so kreisen sie doch jeweils um ein und dieselbe Grundproblematik:
wie ein Mensch zu sich selbst findet oder durch welche Méchte er daran gehindert wird, zu sich zu finden.
»Selbstfindung® meint dabei nicht die Durchsetzung des Ichs, sondern gerade im Gegenteil die Erlosung von
der Ichhaftigkeit und BewuBtseinseitigkeit zugunsten einer erweiterten Personlichkeit, die mit dem eigenen
Unbewullten verbunden ist und darin an der wahren Natur aller Menschen Teil hat. Die einzelnen ,,Stufen®
und ,,Spiralen* der jeweiligen Erzdhlung sind daher als Etappen auf dem Weg der Selbstwerdung zu lesen.
Dabei gibt es eine psychische GesetzmaBigkeit in der Aufeinanderfolge der typischen Reifungsschritte, die
immer wieder zu beobachten ist und deren Kenntnis fiir die Interpretation archetypischer Erzdhlung eine
unschitzbare Hilfe darstellt™.
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A saude integral depende da integracdo harmoniosa entre as diferentes dimensdes
humanas. Drewermann sabe disso. Seu pensamento ordena estas dimensdes em apenas duas:
as dimensdes do consciente e do inconsciente. O material presente no inconsciente representa
elementos estagnantes, enquanto for reprimido. Se mantido sob repressao, o material sabotara
continuamente as agdes de repressdo, gerando, em conseqiiéncia, as crises. Se for aceito e
incorporado a consciéncia, o material inconsciente voltard a recuperar o seu devido lugar,
gerando satide holistica. Esta integragdo, porém, nio é um processo meramente psicologico. E
importante frisar isso sempre. O Espirito Santo participa ativamente no processo da
integragdao, como veremos no proximo ponto. A seguir damos continuidade ao pensamento de

Drewermann, com referéncia ao valor do simbolo no &mbito dos recursos espirituais.

2.0 Os recursos espirituais da Biblia e do rito no pensamento teoldgico de Eugen

Drewermann

2.1 A Biblia

A Escritura Sagrada é um lago,

no qual um elefante se afoga,

mas um cordeiro passa por ele
como se fosse um pequeno ribeirdo.
Martim Lutero

A meditacdo biblica é um recurso espiritual dos mais importantes. Através dela pode-
se encontrar alento nos momentos de afligdo. Mas este alento proveniente da leitura biblica
pode ser vetado, dependendo da maneira como a Biblia ¢ interpretada. A interpretagcdo que se
faz dos enredos biblicos pode levar a libertacdo de conflitos, mas também ao aprofundamento

destes. Para Drewermann, o Método Histérico-Critico (MHC)*"

precisa ser superado, caso o
cristdo ndo queira permanecer encerrado no tempo € no espaco do contexto biblico. A
empreitada do exegeta lhe oferece a possibilidade de contemplar tdo somente o passado, e ndo
o presente. Isto decorre da objetividade cientifica que exige que o estudioso se dispa de sua
existéncia para poder trabalhar coerentemente com o MHC. Despido de si, 0o MHC ndo pode

levar o estudioso para um encontro com Deus, nem consigo mesmo, pois a exegese nao vai

além deste ponto: o de detalhar uma realidade do passado. O estudioso tornar-se-a um

379 ~ . .. . ~ , .
Apesar do MHC nio fazer parte integrante de nossos objetivos, esta incursdo revelara que o valor da simbo-

logia pode ser melhor compreendido se mostrado em contraste com a realidade cientificista que tem se
infiltrado nos seminarios e, posteriormente, nas comunidades e em sua espiritualidade.
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excelente dogmatico, mas nao tera conhecido a mensagem do Evangelho. O resultado de seu

trabalho, despido de sua existéncia, torna-se uma monstruosidade sem contetudo’™.

Drewermann lembra o pensamento de Martin Buber: o importante ¢ deixar o texto
falar para a pessoa “existencialmente”. Caso contrario, ndo ¢ uma escritura sagrada. Mas
como corrigir esta unilateralidade que caracteriza o MHC? Em contraposi¢ao ao MHC, que
destréi a natureza e aliena o ser humano de sua existéncia pela unilateralidade dos fatos e
pensamentos, Drewermann apresenta a psicologia como parceira a ser acrescentada, a fim de
possibilitar ao MHC alcangar a verdade biblica. Drewermann nao rechaga de todo o MHC.
Ele reconhece o seu valor: como filho obediente da razdo, ele ¢ til como parceiro de

analise®!.

Antes de prosseguir, atentemos para as bases do MHC. Existem trés leis kantianas que

estdo fortemente presentes na estrutura do MHC. Sdo elas’™:

* A lei da restri¢do historica, que aprisiona a pesquisa exegética a fatos historicos.

* A lei da redugdo causal, que forca a exegese a perceber nos fatos histéricos a
constru¢do de uma seqiiéncia logico-causal.

* A lei da racionalidade e da objetividade, que elimina de todo a subjetividade do

estudioso.

Estas leis impedem uma concepgdo sadia que se pode ter da historia. A exegese
tornou-se apenas critica historica. A Palavra de Deus, ndo sendo um fato historico, ndo ¢
alcangada. Assim, ao MHC s6 sobrou a compreensao de fatos, através da reducdo historica,
cerceada pelos limites do tempo e do espago. Conseqlientemente, os fatos divinos (mitos) sao
descartados e/ou recebidos com certo descrédito. O simbolo religioso torna-se uma incégnita
para o MHC, na medida em que seu valor escapa a sua investigacdo racional. A imagem de
Deus, por exemplo, ainda ¢ uma incognita para a exegese. Isto acaba gerando um

distanciamento entre a exegese e o universo simbdlico®®.

3% E. DREWERMANN, op. cit,, p. 24s. Texto original: ,Das aufgeschichtete Resultat geschichtlicher

Untersuchungen in der Bibel ist, religidos betrachtet, nach mehr als 100 Jahren von einer monstrosen
Inhaltslosigkeit*; p. 24.

#1ID., ibid., p. 26-28.

382 Idem, p. 29.

3% E. DREWERMANN, op. cit., p. 32-35.
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A tarefa, por conseguinte, ¢ encontrar uma hermenéutica que considere este universo
simbolico, ou seja, uma hermenéutica capaz de abarcar e de entender também os fatos nao-
histoéricos, os mitos**. Drewermann faz uso do pensamento do mitélogo Mircea Eliade, para
demonstrar que o sagrado nao ¢ um produto socioldgico. Ele ¢, sim, constitutivo da psique
humana e se molda de acordo com os contornos sociais e culturais. Conseqiientemente, nao ha
religido pura, pois cada contexto cultural determina as experiéncias religiosas de acordo com
o seu “foco de leitura”. Como exemplo, Drewermann lembra das imagens de Deus que variam
de contexto para contexto. Ou seja, religido nao é produto social, mas parte integrante do ser
humano, da sociedade, do consciente humano; ela ¢ uma estrutura de “ordenacdo geral” da

existéncia e das necessidades afetivas®®.

A mensagem de uma religido, portanto, ndo pode ser apreendida meramente
analisando os fatos historicos nas quais ela se insere. Ela é anterior aos fatos historicos. E ela
que ordena e influencia os fatos historicos. Assim sendo, somente uma hermenéutica que
adentre no que se encontra por detrds da realidade aparente pode enxergar nos eventos do
passado a mensagem do Evangelho. A religido, por situar-se por detras de fatos historicos,
possui também uma “atemporalidade”, e ndo é esmiugando o passado que ela podera ser
decifrada. O MHC erra o alvo, entdo, ao procurar na historicidade o que 14 ndo pode ser

encontrado™®.

Este substrato humano (religioso) ndo pode ser captado se forem analisadas, somente,
as aparéncias historicas. O substrato acaba sendo transfigurado e, em conseqiiéncia, falseado.
Drewermann ilustra este processo fazendo uso da biologia molecular. Somente uma analise de
DNA pode determinar com certeza o parentesco que existe entre dois animais iguais na
aparéncia, mas pertencentes a diferentes familias de espécies. Assim também seria um erro

considerar a religido somente pelo aspecto puramente sociologico, pois este método percebe a

384 . g - - o, ,
Drewermann comenta, numa entrevista, que os textos biblicos ndo sdo documentos histéricos. O problema é

que se postula a Biblia como um livro histérico sem nenhuma base histérica que comprove tal assertiva. A
Biblia precisa ser entendida como um livro mitico, entendendo por mito ndo algo falso, mas uma verdade que
se destaca da historia para melhor ilumina-la; cf. E. DREWERMANN & Herbert HAAG, Lafit Euch die
Freiheit nicht nehmen!, p. 67-71.

E. DREWERMANN, Tiefenpsychologie und Exegese — Die Wahrheit der Formen, vol. 1, p. 48-50.

E. DREWERMAN, op. cit., p. 51.

385
386
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religido somente como um produto histérico, o que € uma forma redutiva de aproximacao. O

sentido da religido nfio est4 ai e sim em si mesma, além desta redugio histérica®™’.

Drewermann ndo desabona o valor da andlise socioldogica. O meio social ndo
“provoca” o fendmeno religioso, mas pode “evoca-lo”. E importante considerar ambos os
aspectos: a importancia causal (socioldgica) e a importancia essencial (antropoldgica) numa
analise historica. Por importdncia essencial, Drewermann entende o substrato humano no
qual podem ser encontradas imagens tipicas; uma “constante antropologica” de sentimentos e
imagens inerentes a cada ser humano. Se levado a sério, este substrato humano, tipificado em
imagens, situado aquém do processo historico da causalidade, s6 pode ser percebido e
analisado por uma hermenéutica capaz de o alcancar. Drewermann chama-a de hermenéutica

tipolégica, a qual inclui tanto o aspecto essencial quanto o causal’™.

Existe uma simultaneidade do conhecimento na histéria que prescinde da lei da
causalidade. Uma hermenéutica da historia precisa buscar antes o aspecto tipico de uma
época, ndo o entendendo como um evento requerido para a compreensdo da atualidade. O

aspecto tipico é como uma imagem sempre presente de si, entremeada na histéria humana®®’.

A arte da interpretacdo do passado consiste, conseqiientemente, em encontrar o presente tanto
em si mesmo como no outro da historia. Com outras palavras: alguém so6 entende a historia
quando mostra seu retorno no presente e sua relevancia para o presente, € 0 inverso: o

histérico s6 pode ser compreendido quando alguém se redescobre a si mesmo nas feituras do

passado™””.

A tarefa da ciéncia histérica €, portanto, assegurar aquelas determinagdes humanas que
independem de espaco e tempo. O que significa que, para se entender a historia humana, ¢
preciso antes entender a si mesmo como ser humano (antropologia) e descobrir no passado
identidades semelhantes. Disso resulta que culturas e épocas unicas e historicas sdo como
facetas de um mesmo ser humano, que ¢ capaz de traduzir em si, € somente em si mesmo, 0
passado, assim que o autoconhecimento historico e a hermenéutica histérica como parte do

autoconhecimento se tornam um processo apenas. A objetividade, desta forma, precisa ser

*71D., ibid., p. 52.

3% 1dem, p. 54.

389 Idem, p. 58.

% E. DREWERMAN, op. cit., p. 58. Texto original: ,,Die Kunst der Interpretation der Vergangenheit liegt
folglich darin, dieses Gegenwiértige zugleich in sich selbst und in dem anderen der Geschichte aufzufinden.
Man versteht m.a.W. das Historische nur, wenn man seine Wiederkehr in der Gegenwart, mithin seine
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revista, pois ela inevitavelmente acaba inibindo a participacdo da subjetividade humana,

essencial como fonte de conhecimento™.

O termo Gleichzeitigkeit (=simultaneidade; sincronicidade) ¢ incorporado para denotar
oposicdo ao MHC, que entende a histéria como uma seqiiéncia causal de eventos. A
dissecacao da historia mata também o ser humano, por destitui-lo da possibilidade do
encontro consigo mesmo, o qual ndo ¢ mediado pela compreensdo racional de fatos antigos,
mas pela experiéncia subjetiva inerente a este substrato essencial e constante. E nessa
dimensdo que a necessidade de seguranca ante o nada existencial e a contingéncia do ser ¢
satisfeita. Novamente, ndo sdo as circunstancias sociais que determinam a pessoa € a

sociedade, e sim o inverso: ¢ a necessidade de responder a demanda do medo (seguranga) que

orienta a construgio religiosa e social**.

E se ¢ o ser humano quem constroi a sociedade e ndo o inverso, entdo a impressao que
ele deixa na historia deve ser entendida como sendo oriunda da psique. As constantes
idénticas de realidades historicas sdo, portanto, necessariamente, estruturas de sentido da
psique humana, anteriores a todas as contingéncias sociais. A historia humana deve ser
explicada ndo como uma corrente de fatos, porém como uma unidade de humanidade, ¢ sera

no ser humano mesmo que ela serd encontrada e ndo em fatos do passado™”.

Isto implica que uma hermenéutica tipologica da histéria demanda igualmente uma
hermenéutica arquetipica da psique humana. O substrato humano que preserva as imagens
constantes ¢ similar ao que Jung nomeia como inconsciente coletivo, onde se encontram 0s
arquétipos. E nos arquétipos e nos sentimentos que a unicidade humana e a conexdo entre as
culturas e as religides de todos os tempos (tempo) e lugares (espaco) se encontram, enquanto
a linguagem, a razdo, a tdbua de categorias de valores morais localizam-se dependentes do

tempo e separadas uma das outras™*.

Relevanz fiir die Gegenwart aufweist, und umgekehrt: man versteht das Historische nur, wenn man sich
selbst in den Gestaltungen der Vergangenheit wiederentdeckt*.

D, ibid., p. 55-57.

392 Idem, p. 59-64.

3% E. DREWERMANN, op. cit., p. 65s.

D, ibid., p. 67-70.
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Concluindo: em todo ser humano ha um conhecimento inconsciente acerca do
absoluto, e somente neste nivel dos arquétipos € que pode ser cogitada e aceita uma conexdo
hermenéutica sobre a distancia temporal dos séculos. E no nivel dos arquétipos que se
manifesta o ponto comum de todos os fortes sentimentos de alegria e de tristeza, da
experiéncia de nascimento e de morte, de jovialidade e de senilidade, de doenga e de cura, de
vergonha e de asco, de amor e de carinho, a tendéncia de demonstracdo de valor e de
territorialidade, as varias reacdes preestabelecidas em situagdes de necessidades, etc. E este

nivel dos arquétipos que explica a eterna validade dos ritos e dos simbolos religiosos®”.

A questao agora ¢ demonstrar como tal hermenéutica arquetipica ¢ executada e como
ela se posiciona frente a0 MHC. Drewermann vai ao encontro do movimento do romantismo
do século 19 para a resolucdo desta questdo. O romantismo representa um retorno aos

sentimentos e 4 dimensdo poética, a formas de narrativas tais como os contos de fada™®,

sagas, lendas e mitos. Assim, para ser um exegeta é importante também ser poeta e filésofo™’.

Mas a exegese ndo aceitou a influéncia do romantismo, tachando-o de movimento
incoerente, fechando com isso “as portas” para o valor presente nos mitos, lendas, etc. Tal
rejeicdo do romantismo por parte da teologia se deveu principalmente ao medo da perda da
objetividade. O subjetivismo do romantismo ¢ incompreensivel para os exegetas racionalistas.
Alguns representantes da teologia reconheceram o valor da dimensdo mitica, mas também
estes foram descartados. Tal rejeicdo se fez presente tanto na Igreja Catodlica quanto na
Protestante. Albert Schweitzer pode ser considerado uma excecdo, assim como Martin

Dibelius®*®.

A questdo ¢ trazer de volta para as formas narrativas nao-historicas da Biblia a sua
verdade psiquica dentro de uma interpretacdo psicologica. Drewermann faz uso do trabalho

teologico de Dibelius para dar prosseguimento a sua empreitada. Dibelius encontrou e

39 Idem, p. 71.

3% Drewermann tem feito uso da hermenéutica arquetipica interpretando contos de fada. Na obra “Lieb
Schwesterlein, la3 mich herein”, ele procura alargar a consciéncia do ser humano, aprofundando o sentido de
sua existéncia através de contos especialmente selecionados. No conto “A menina sem maos”, por exemplo,
ele encontra a problematica da mulher que ndo consegue se desvencilhar da imagem de seu pai, projetando-o
sobre o conjuge. Na analise, ele aponta como a estrutura do conto espelha uma problematica existencial,
assim como sua solugdo; cf. E. DREWERMANN, Lieb Schwesterlein, laf3 mich herein, p. 13, 17ss. A
tematica de toda a obra é: o “tornar-se adulto”.

7 E. DREWERMANN, T iefenpsychologie und Exegese — Die Wahrheit der Formen, vol. 1, p. 72-74.
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classificou formas narrativas, segundo quatro categorias: paradigma, novela, lenda e mito. Ele
encontrou uma hierarquia nestas formas narrativas, a partir de uma relagdo de progressivo

distanciamento da histéria®”. Segundo a tabela abaixo, é possivel entender tal progressio:

(y)

|

| Mito
A
H |
I | Lenda
S |
T |
o | Novela
R |
L
Cc | Paradigma
L
D |
A | Prédica
D |
E |
fato

Temporalidade (x)
Tabela 02

O sentido do gréfico indica que quanto mais distante no tempo (da palavra), mais “a-
historica” torna-se a forma narrativa. O fato de Dibelius ter encontrado estas formas narrativas
no interior dos evangelhos sinaliza quao rica ¢ a Biblia de formas narrativas ndo-historicas e
que, carregadas de simbolismo arquetipico, podem “falar” para a alma humana, respondendo
as suas questdes de ordem profundamente existencial. Um exemplo disso ¢ a historia de Jesus.
Embora ndo seja um mito, ela espelha elementos miticos. Os evangelhos de Marcos e de Jodao
estdo recheados de textos miticos. Contudo, o trabalho de Dibelius ¢ questionado e rejeitado

pelo MHC, por discordar que as raizes biblicas sejam de ordem mitica*”.

No MHC ha uma predominancia da palavra, da razdo, do /ogos, em detrimento da
imagem, do mito. Disso resulta um beco-sem-saida (cf. excurso ponto 1 — cap. 2). A solucao,
a saida deste beco-sem-saida, estd na mudanca de atitude, de metodologia. Ao invés da

realidade externa mediar a pesquisa historica e sociologica, a realidade interna daquelas

3% E. DREWERMANN, op. cit., p. 74-77.

1D, ibid., p. 78-92.



94

narragdes nao-historicas (mitos, lendas, etc.) ¢ que deve ser analisada psicologicamente,
testificando como a psique humana esta vivida em todas as verdades de diferentes épocas. SO
assim a dimensdo mitica mostrara seu real valor. Mas o monopdlio do MHC e da exegese
biblica acabam por rejeitar esta solugdo. Esta teologia reducionista acaba promovendo, com
isto, uma moral absurda baseada na fé¢ e um ensino ndo-humano (demanda) para a satisfagao
desta moral (cf. excurso ponto 1.1 — cap. 2). A maneira correta de interpretacdo biblica ¢

permitir que o texto fale por si, sem imposi¢do de perguntas estranhas ao texto™"'.

2.2 Orito

Neurotic problems are the language of the
unconscious emerging into social awareness.
Rollo May

Se a Biblia pode ser mal interpretada, através da objetivacao de seu conteudo, também
o valor espiritual do rito pode ser abafado ser ele for considerado mera repeticdo de gestos. O
rito, como mencionado anteriormente, ¢ a encenagao de um enredo mitico (sagrado). O ritual
pode evocar o sagrado, transformando o espaco do rito num espaco sacro. A cura advém da
vivéncia de um mito (enredo biblico), vivéncia mediada pela encenagdo do ritual. O problema
basico, apontado por Drewermann em suas obras, ¢ a existéncia do medo, que constantemente
sabota o processo da individuagdo. O rito cumpre papel importante neste sentido, eliminando
o medo e, permitindo com isto, o encontro entre o ser humano ¢ Deus. Este ¢ o tema deste

segundo topico.

De acordo com o pensamento teoldgico de Drewermann, a psique desenvolve cenas
simbolicas a partir de situagdes reais, diante de diferentes formas de medo. Uma vez
creditadas como sendo veridicas, estas cenas passam a controlar e a aterrorizar a pessoa,
castrando sua liberdade de vida. O simbolo religioso, por seu turno, possibilita evocar uma
experiéncia transcendente a estas realidades transfiguradas pelo medo, gerando seguranca ao
invés de ansiedades. Para Drewermann, o simbolo ¢ a unica forma de apaziguar as ansiedades
provocadas por medos, pois o simbolo provém da mesma dimensao da qual provém o medo

(cf. ponto A.3 — cap. 2)**".

40 E_ DREWERMANN, op. cit., p. 87-90.

1D, ibid., p. 92-97.
42 E DREWERMANN, Glauben in Freiheit —vol. 1, p. 385s.



95

Drewermann usa o recurso espiritual do rito com o fim de apaziguar diferentes formas
de medo. Ele expde quatro formas basicas de medo e apresenta simbolos centrais das religides
correspondentes a cura de cada medo. A evolugdo tem criado simbolos transcendentes para
cada problema existencial. A revelagdo de Deus tem tido também, em ultima andlise, o
objetivo de apaziguar os medos. Segundo o pensamento de Drewermann, os medos tém sua
origem no reino animal, infiltrando-se por fim no espirito humano. Para fazer frente a eles ¢
necessario fazer uso da mesma dimensdo de origem (animal) para contrapor um sentido
transcendente como, por exemplo, os simbolos sacramentais, presentes na Igreja crista, como

veremos nos proximos quatro pontos’”

L. 404
formas basicas de medo ™ :

. Antes, um resumo introdutério sobre as quatro

A esquizoidia: A fase de desenvolvimento humano, basicamente responsavel por este
comportamento doentio, ¢ situada nas primeiras semanas/meses de vida da crianga, durante a
qual ela sente-se em meio a um ambiente de inseguranga, inimizade e frieza. Este ambiente, ja
em tdo tenra idade, promove posteriormente uma constituigdo mental em que se observa
tendéncia a soliddo, autismo, devaneio ¢ ma adaptagdo as realidades exteriores. E 0 medo

mais dificil de ser sanado.

A depressdo: Esta problematica humana tem a ver com o sentimento do medo culposo

decorrente do processo da fase oral.

A neurose obsessiva: A causa desta forma de medo surge como conseqiiéncia de se
viver num mundo de concorréncia e rivalidade, exigindo da pessoa constante perfeicao e €xito

em seus empreendimentos.

A histeria: A causa desta forma de medo reside na dificuldade de se desvencilhar dos

pais.

Como resposta a estas quatro formas de medo, Drewermann apresenta quatro

sacramentos que respondem diretamente a problematica especifica de cada um dos medos.

31D, ibid., p. 421-423.
4% 1dem, p. 419-421.
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Em correspondéncia a cada sacramento, sdo apresentados abaixo simbolos religiosos. O

405,

grafico completo fica assim esquematizado™:

Formas de | Contetiddo do | Simbolo | Resolu¢do do | Sacramento/ | Comportamento
medo medo religioso medo Rito animal
Esquizoidia | Autismo, Agua e |Renascimento | Batismo Banhar-se,
devaneio, buraco e sentimento dormir
sentimento de de seguranca
frieza
Depressao |Medo Arvore Desejo aceito | Santa Ceia Comer
culposo
surgido na
experiéncia
da fase oral
Neurose Medo do Jogo Aprendizado Iniciagdo Jogar
obsessiva |fracasso e descontraido (Confirmagado)
de ndo ser mediante a
necessario; pratica de
concorréncia, exercicios
poder, (jogos)
perfeccionismo
e
sadismo
Histeria Medo de Casamento | Relacionamento | Casamento Amar
relagdes sagrado a partir da
independéncia
Tabela 03

2.2.1 O rito do Batismo

Dai a crianga o caminho que ela deve seguir e,
crescendo, ela nunca retrocedera.

Similles

O medo esquizdide encontra na simbologia da dgua e do buraco o seu lenitivo. Para

explicar por que a dgua detém este poder lenitivo, Drewermann retrata a evolucao da vida na

terra, desde o seu surgimento no mar, tracando similitudes entre a vida marinha e a vida

humana. Fazendo uso do trabalho de Otto Rank, Drewermann chama a atengdo para as

diversas marcas no corpo humano deixadas como heran¢a do longinquo passado evolutivo.

Similaridades do corpo humano com as origens da vida marinha espelham a existéncia atual

de relagcdes quimicas com o passado da vida. O gene recorda das origens marinhas,

495 E. DREWERMANN, op. cit., p. 423-425.




97

recordagdo que ainda hoje promove influéncias no viver humano. Uma influéncia, por
exemplo, pode ser percebida no seu desejo de regressdo ao ventre materno, como lembranga
do tempo marinho, antes da problematica aventura por sobre a terra. A vida em terra revela-se

dificultosa (ex: andar, manter a temperatura para ndo perder agua, etc.)**.

A importancia do simbolo do buraco, por seu turno, se deve por certas relagdes com o
simbolismo da agua. O poco d’agua, por exemplo, sempre se revestiu de uma importancia
vital para a preservacdo e evolucdo da humanidade. O pogo também lembra o colo materno,
espelhando na fissura da terra, a vagina (umidade). A caverna (buraco) também teve lugar
preponderante para a sobrevivéncia das ragas, como local de “seguranga”. A 4gua e o buraco
sdo ilustragdes, sinais do simbolismo feminino, materno, conferindo sentido de seguranca: a
vida vinda do interior do buraco. A religido tem feito uso destes simbolos para trazer calma
aos sentimentos de inseguranca. Assim, o mar (agua) e o buraco complementam-se um ao
outro como simbolos da “origem” e do “nascimento”. Os hindus, por exemplo, enxergam no

banho, uma pratica ritualistica de purificagio (cf. Fotos 01, 02, 03, 04 — Anexo)*”’.

As estruturas das catedrais e templos religiosos sdo construidas posicionando a fonte
batismal em lugar privilegiado. A imagem do Batismo, como um ritual de purificagdo, na
verdade, ¢ anterior ao Batismo cristdo. Contudo, seu sentido original ¢ preservado no
cristianismo. Em Jesus Cristo, por exemplo, o rito do Batismo mantém o sentido de morte e

de renascimento. Este sentido original do renascimento, presente também no cristianismo, ¢

o~

entendido por Drewermann, como uma aproximacao da pessoa de Deus, na qual o medo
dissolvido. Este é o sentido da conversio. E o simbolo da nova vida, da cura, da experiéncia
mistica (cf. pontos 2.2.3 € 3.2.4 — cap. 3). Junto com este sentido de morte e de renascimento,
outro sentido acompanha o Batismo: a de que a crianga ndo pertence aos pais, nem a Igreja,
mas a Deus tdo somente. O Batismo também significa morte as dependéncias e renascimento
a autonomia. O Batismo capacita o ser humano a viver por si, tornando-se independente de
antigas atrelagens. A pessoa esquizoide, contudo, por ter sido banida de uma existéncia
sauddvel, a partir de um nascimento em ambiente frio e ameacador, perde o contato com a
realidade, tornando-se, assim, regida constantemente por um forte medo. A crianga € separada

da propria existéncia ao nascer. A esquizoidia significa, em ultima instancia, uma ruptura com

¢ £ DREWERMANN, op. cit., p. 426-428.
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todo o mundo (natureza e sociedade), a ponto de tudo transmitir ameaga a pessoa. Para tanto,
a solucdo esta em nascer novamente, ndo num ambiente de inseguranca, mas sim num novo

ambiente de total seguranga de vida e de liberdade*”.

Duas condig¢des sdo apresentadas por Drewermann neste ponto*”:

a) a necessidade de um ambiente de prote¢do, quente, acolhedor; e,

b) um outro ser humano que espelhe “maternidade”, uma pessoa que tenha em si o
poder de fazer evocar a tranqiiilidade necessaria para um segundo nascimento, que incorpore
o sentido da agua e do buraco em si, como Jesus Cristo. Esta incorporacdo deve tornar
qualquer pessoa independente de sua origem cultural e religiosa, a ponto de ela conseguir
amar com tal intensidade, tdo amplamente quanto o mar, suave e gentil como o movimento
das ondas, forte e excitante como suas espumas, acolhedor e acalentador como o interior de
um buraco, mudando por fim a sua vida: transformando o medo em confianga, a introversao
em extroversao, a apatia distante em desejo afirmativo de vida e de unido. Enfim, ¢ preciso
encontrar um ser humano com forca capaz de batizar uma pessoa. Jean-Yves Leloup retrata

uma experiéncia que teve, enquanto enfermo:

Procuro vivenciar o que me foi transmitido por um tauregue no dia em que eu estava
doente a ponto de ter chegado a pensar, de novo, que ndo resistiria. Ele simplesmente
sentou-se. Alids, eu ndo teria suportado que ele me dissesse uma palavra ou me tocasse...
eu preferiria, mil vezes, que ele ndo fizesse absolutamente nada! Durante uma hora,
efetivamente, ele nada fez. Fico pensando comigo que essa atitude corresponde, talvez, a
mae com quem sonhamos, ou seja, alguém capaz de se sentar, de estar presente e que
permite a crianga viver o que ela tem para viver, de modo feliz ou infeliz; mas ela esta ali.
Esse homem estava ali. Assim, a cura, fisiologicamente verificavel e psicologicamente
gratuita e eficaz, adveio dessa qualidade de presenca.*'

A 4gua ¢ um simbolo santo da vida por situar-se na origem da vida humana; mediada
pelo amor do proximo, ela cura. A corrente de dgua pode ser comparada a uma oracao. Mas
infelizmente, a natureza, como um todo, esta desmistificada atualmente. E preciso mistifica-

1a411

71D, ibid., p. 429-432.

%8 E_ DREWERMANN, op. cit., p. 433-437.

991D, ibid., p. 437s.

10 Jean-Yves LELOUP, 4 arte da aten¢do, p. 26.

' E. DREWERMANN, Glauben in Freiheit —vol. 1, p. 439-441.
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2.2.2 O rito da Santa Ceia

Drewermann dad prosseguimento ao seu argumento de que a memoria do passado
repercute, de variadas formas, na vida moderna. O rito da Santa Ceia relaciona-se ao
simbolismo da arvore, também segundo pressupostos antropoldgicos, a fim de responder ao
dilema do mal depressivo. O medo depressivo, nascido na fase oral, exige, como cura, o estar
unido a algo seguro. Por exemplo, os macacos, quando se encontram em perigo, buscam
refigio nas arvores. A evolucdo do ser humano fez com que este subisse nas arvores, para,
depois de milhdes de anos, retornar ao chio. A arvore esta fixa na memoria das civilizagdes e,
desta forma, emerge nos mitos, como um simbolo do paraiso perdido, onde ¢ possivel
encontrar protecao diante do perigo e do medo (atual) do niilismo existencial. A arvore torna-
se, assim, simbolo de seguranca, de protecdo, a partir de uma pergunta existencial cuja

resposta encontra-se no transcendente*'*.

A arvore, em sua evolu¢do simbolica, recebeu outros sentidos: o da morte e
ressurreicao, sentido oriundo das fases das estacdes. A arvore como simbolo da ressurrei¢ao e
como poélo central do mundo: o eixo que move o mundo. A arvore é uma imagem da vida*".
Nao foi por mero acaso que a cruz de Jesus Cristo incorporou este simbolismo e se apropriou
do seu sentido. Por isso, a arvore ¢ protecdo e segurancga para o depressivo, cuja necessidade
grita pela mae/arvore: a arvore reveste-se da imagem maternal, pois a mae, assim como a
arvore, também protege do perigo. E junto a arvore que as necessidades sdo satisfeitas,

integrando o ser humano em si. Drewermann enxerga na cruz, portanto, o simbolo da arvore

como processo de integragio*'*.

Mas a arvore também representa outro sentido, nao positivo, que explica o medo
depressivo. Drewermann faz uso da tese de Otto Rank para destrinchar esta forma de medo.
Na tese de Rank, a mae torna-se objeto de desejo do filho, que enxerga nela a arvore que tudo

prové. E o desejo do incesto. O conflito da ambivaléncia oral do depressivo pode ser

412 ID., ibid., p. 443-445. Nas arvores, os macacos desenvolveram os olhos estreitos e dianteiros; com isso, as
maos puderam tornar-se habeis, o que constituiu o degrau basico para o surgimento da inteligéncia. O cérebro
desenvolveu-se e passou a auxiliar o ser humano em seu desenvolvimento intelectual.

E. DREWERMANN, Rapunzel, Rapunzel, laf3 dein Haar herunter, p. 24s. No conto de fada
“Schneeweisschen und Rosenrot”, a arvore cumpre papel de protecdo e da satisfacdo de desejos profundos.
Ela ¢ a doadora da vida e reconcilia o ser humano com a natureza: a harmonizacao ecoldgica resulta em vida.
14 E. DREWERMANN, Glauben in Freiheit —vol. 1, p. 448-452.
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exemplificado como a vontade de incesto barrada pela proibi¢do. E como no paraiso, ante a
proibicao de se alimentar da arvore do conhecimento do bem e do mal. A cruz e a &rvore no
paraiso estdo em direta relagdo. O que uma proibe (incesto) a outra permite (integra¢do). A
religido cumpre, assim, a fun¢do de responder o amor negado na infancia pela mae, por meio
de uma outra imagem, a de Deus, preenchendo o desejo da integragdo primeva. Esta ¢ a

mensagem da cruz, segundo Drewermann*"”,

A arvore simboliza a cruz que, por sua vez, simboliza a Santa Ceia. O sacramento da
Santa Ceia também esta presente no receituario de outras culturas. Ao matar um animal para a
refeicdo, para a sobrevivéncia, o ser humano precisou apaziguar o sentimento de culpa que o
abatia. O lado coletivo da culpa tem sua origem na fase oral, que exige, como contrapartida,
uma resposta religiosa. Enquanto que para Freud a solucdo da Santa Ceia sé eterniza o
problema do complexo de Edipo, para Drewermann o rito da Santa Ceia, nio sendo um ato
histérico, mas existencial, revela-se como um espago sagrado, onde o sentimento da culpa ¢
sanado mediante a pratica do rito. A Santa Ceia sana simbolicamente o que simbolicamente
foi criado. A Santa Ceia torna-se um simbolo denso ante o sentimento de culpa. Nela, o ser

humano encontra abrigo novamente no colo materno*'°.

O rito da Santa Ceia assegura graca divina que resulta em forca consciente para
enfrentar qualquer sentimento de culpa. O rito em si, contudo, ndo executa todo o processo. E
importante o encontro com o ‘“outro” para deflagrar a for¢a da graca, um “outro” a
semelhanca de Jesus Cristo. Jesus Cristo ¢ a refei¢do divina, o simbolo arquetipico da
integracdo. O simbolo arquetipico integra a pessoa, a ponto de ela tornar-se humana em sua
esséncia. Portanto, ndo sao necessarios sacrificios, pois Jesus Cristo se dd como pao e vinho
(natureza). A Santa Ceia ¢ convite e amor, anulando o sacrificio exigido pelo sentimento da

culpa*”’.

31D, ibi., p. 453s.
16 1dem, p. 455-457.
7 E. DREWERMANN, op. cit., p. 458s.
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2.2.3 O rito da iniciagdo (confirmagdo, crisma)

O habito nao refreado logo se transforma em vicio.
Sao Agostinho

O medo neurdtico, tematico deste topico, encontra no simbolismo do jogo e da
iniciacdo sua resolucdo. O neurdtico se caracteriza pela eterna cobranca de perfeicdao, sendo
um juiz de si mesmo, julgando o sucesso de suas acdes e condenando seus fracassos.
Drewermann faz uso da pedagogia dos animais para explanar sua idéia que se contrapde a esta
problemaética humana. O gatinho aprende a arte da sobrevivéncia mediante jogos de ataque. O
cdo e o passaro também aprendem, provando suas habilidades mediante o jogo. A diferenca
entre o jogo ¢ a realidade do ataque ¢ que, no jogo, a ameaca ¢ anulada. O jogo ndo exige
sucesso na empreitada, somente pratica sob o “manto” da diversdo. Existe uma liberdade no
jogo, sem a qual o aprendizado ndo ocorre. Nao se procura “resultados”, apenas experiéncia
de acdo. Para tanto, a repeticdo ¢ importante para firmar a experiéncia como aprendizado. O
aprendizado acontece mediante uma “ativa” aquisi¢do de informac¢do. O jogo, assim, possui

uma fun¢io cognitiva*'®.

O jogo tem seu lugar durante a fase de dependéncia dos pais, objetivando a
independéncia da pessoa. Existe uma importancia no fato do jogo ocorrer durante a fase de
dependéncia dos pais. Para o sucesso do jogo, ¢ importante que ele se desenvolva em um
ambiente de “seguran¢a”. Os filhotes brincam proximos da mae. Ao menor sinal de ameaca, o
jogo acaba e todos procuram refugio na mae (ex: golfinhos e macacos). Sentir-se seguro ¢
condi¢do para o processo de aprendizado existencial. O ponto central do sentido do jogo
reside em sua nao-racionalidade. Joga-se por jogar, pelo prazer do jogo. Quando se procura
objetivamente aprender algo, o jogo perde seu sentido; tornando-se exercicio extenuante. Se

para brincar ¢é preciso estar livre do medo, o proprio brincar dilui o poder do medo*"’.

O mundo ¢ uma incognita, e a religido procura dar uma resposta por meio de simbolos
a fim de apaziguar as ansiedades. Nao ¢ pela razdo que se apazigua os medos, a exemplo da
neurose compulsiva. O simbolo ndo explica o mistério; ele faz vivé-lo. A poesia e o mito
podem também emergir nos jogos. A verdade do mito ndo pode ser apreendida como

informacao a ser compreendida; sua verdade s6 pode ser compreendida como mistério em

81D, ibid., p. 460-463.
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meio a uma atmosfera de jogo, em meio a experiéncia. Algumas Igrejas, por exemplo,
reduzem o jogo do amor a um receituario de comportamento. O jogo do amor ¢ simbolico,
enigmatico; ndo pode ser prescrito. O culto também perdeu seu aspecto ludico. O pao e o
vinho (Santa Ceia), por exemplo, sdo representagdes simbolicas, ndo factuais. O

protestantismo acerta em compreender os elementos da Santa Ceia como simbolicos*.

Para que os ritos cumpram seu sentido, ¢ preciso, entdo, que sejam observadas
algumas caracteristicas ludicas. A principal delas ¢ a da “liberdade”. A confirmagdo, por
exemplo, ¢ um rito de passagem da adolescéncia para a vida adulta. Ao invés de continuar sob
a “saia da mae”, o jovem encontra outro fundamento transcendente aos pais e a familia: no
caso, a sociedade. O rito da iniciacdo auxilia no desenlace dos pais, capacitando o adulto a
viver sua vida por si mesmo**'. A perda dos pais é compensada pelo descobrimento de um
novo pai/mae na pessoa de Deus. O jogo do ritual do ser adulto (ex: confirmacao, crisma) faz
disparar o sentimento de liberdade, fazendo da crianga um adulto auténomo. Por isto, a crisma
ndo pode ser tida como um sacramento, tal como acontece na Igreja Catolica, por ser um rito
de passagem com sentido ltdico e social***.

Desta forma, ao contrario da compulsao neur6tica, que esta constantemente cobrando
perfeicdo, o jogo surge como um espago no qual nao se ¢ exigido absolutamente nada a nao

423

ser o prazer da descoberta de si mesmo, sem quaisquer compromissos . Esta ¢ a vontade de

19 E. DREWERMANN, op. cit., p. 464-466.

201D, ibid., p. 467-471.

21 Na obra “Das Eigentliche ist unsichtbar”, Drewermann analisa o conto “O Pequeno Principe”, de Antoine de
Saint-Exupéry, identificando, através de seu enredo, uma forte dependéncia do autor pela sua mae.
Analisando o conto através da hermenéutica arquetipica, Drewermann ressalta que o final desastroso (morte
intencional do Pequeno Principe, pela mordida da cobra) espelha a incapacidade do autor de se desvencilhar
de sua mae (simbolizada na figura da rosa), incapacidade resultante de um medo atroz; cf. E.
DREWERMANN, Das Eigentliche ist unsichtbar, p. 63-68; 101-107.

22 E DREWERMANN, Glauben in Freiheit —vol. 1, p. 473-475.

3 Na obra “Das Individuelle verteidigen”, Drewermann retrata a caracteristica basica dos romances de
Hermann Hesse: como se tornar uma pessoa, em detrimento da forca cooperativista das organizagdes sociais
que procuram sabotar constantemente este processo de amadurecimento (self). Para poder desenvolver-se
sadiamente, a pessoa precisa de estimulos desde a infancia, mediante uma educagio que privilegie os desejos
da crianca, ao invés de reprimi-los ao menor sinal de rebeldia. O problema do ensino teoldgico do pecado €
que este obriga a pessoa a uma vida pietista, na qual as qualidades proprias da pessoa sdo reprimidas em
fun¢do de um comportamento apreendido e repetido. Uma forma de superacdo de Hermann Hesse, de sua
educac@o pietista e castradora, foi escrever romances, através dos quais tratou de trabalhar psicologicamente
este dilema, encontrando na elaboragdo dos mesmos a cura de sua crise existencial. Os simbolos do
inconsciente, encenados em enredos literarios, curam; cf. E. DREWERMANN, Das Individuelle verteidigen,
p. 11-17.
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Jesus Cristo: que nos tornemos criancas ao redor de Deus, brincando com sua natureza. E a
confianga infantil de um adulto em proximidade com Deus, vencendo os medos neurdticos.
Neste jogo ndo ha regras. A Tnica regra ¢ a do amor que abre os bracos de maneira

convidativa e acolhedora. O melhor do ser humano desabrocha em jogos**.

2.2.4 O rito do casamento

Vocé conhece o velho adagio da patristica:
“Tudo o que nao for assumido, nao sera salvo.”
Se a sexualidade ndo for assumida,

ela ndo sera salva; se ndo for salva,

ela sera ma; se for ma, ela ira infundir-nos o
sentimento de culpa; e, infundindo-nos tal
sentimento, ela nos tornara doentes.

Jean-Yves Leloup

O amor ¢ a energia que transforma qualquer pessoa em um ser humano maduro
existencialmente. Mas o histérico se fecha para o amor e, com isto, para o amadurecimento do
self. O sentimento de culpa pelo incesto desejado e ndo resolvido adequadamente gera a
problematica da histeria. O histérico, incapaz de trabalhar a problematica, repassa o medo e o
sentimento de culpa para o parceiro conjugal, emaranhando mais ainda o conflito. Como curar
0 amor se o proprio remédio ¢ o amor? A solucdo encontra-se no simbolismo do “casamento

sagrado”™*®,

Drewermann volta a considerar a evolugdo da vida humana na terra para destrinchar a
causa do medo histérico e para indicar a solu¢gdo do mesmo. Para a preservacao das espécies,
¢ importante considerar o papel do “metabolismo” na evolugdo das espécies. Quem melhor
ingerir alimentos tem melhores chances de vencer na cadeia evolutiva. A morte ¢ entendida,
nesta perspectiva evolucionista, como decorrente da necessidade das espécies com
metabolismo mais sofisticado de se alimentarem das espécies menos sofisticadas, preservando
aquelas para a posteridade. A sexualidade surge como uma necessidade de propaga¢do das
espécies mais sofisticadas. Mas Drewermann faz uma diferenga entre as formas assexuada e

sexual. Na reproducao assexuada, o unitario basta-se a si mesmo. Mas a variedade de mutacao

4 E. DREWERMANN, Glauben in Freiheit —vol. 1, p. 476-478.
423 E. DREWERMANN, op. cit., p. 479s.
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de suas crias ¢ reduzida. A reproducao sexual, por outro lado, produz sempre novo material.
As mutacdes geram melhores espécimes, o que ¢ uma vantagem para aquelas espécies que

procuram melhor se desenvolver**’.

Dai que qualquer relagdo sexual que iniba a mutagdo ¢ considerada nefasta, por barrar
um melhor desenvolvimento da espécie. E deste prisma que se deve entender a lei do
“complexo de Edipo”, pois o sentimento de culpa que este complexo estimula, quando do
surgimento do incesto, inibe a relacdo sexual que ndo beneficia a preservagdo da espécie. O
histérico sente o peso desta lei proibitiva proveniente da genética da natureza, e paga o preco
ao carregar em si a condenacao por sentir a atragdo pelo pai/mae. A pessoa nao deixa de ser
um transmissor genético, e sua escolha determinard o desenvolvimento da espécie humana.
Mas se, por um lado, a natureza assessora a evolucdo humana impingindo o sentimento de
culpa pelo incesto desejado, por outro lado ela incentiva a sexualidade entre parceiros que

possam manter a preservacio da espécie com sucesso*’.

Disso resulta que a pessoa torna-se importante, pois quem possuir melhores atributos
repassara suas caracteristicas para a posteridade. A importancia delegada a pessoa se faz notar
no rito do cortejo, no qual ambos os sexos chamam a atengdo para os seus atributos
particulares; por meio deste artificio, ocorrem os acasalamentos mais adequados, com vistas a
preservagdo da espécie. Como dito, isto acentua o valor da pessoa: s6 o melhor atraird e
passard adiante o seu cddigo genético. Assim, a forca sexual ¢ uma forma de coercdo para a
transmissdo da melhor genética. O rito do cortejo € em si um jogo e € sumamente importante
para o acasalamento, sendo a individualidade um aspecto de peso para o sucesso do mesmo.
Um outro problema que chama a atengdo ¢ a questdo da monogamia/poligamia. No mundo
animal, € possivel encontrar tanto relagdes poligamicas quanto monogamicas. A diferenca, em
relacdo a evolugdo, reside no valor da “seguranca” que a relagdo monogamica tem sobre a
primeira. A monogamia assegura um melhor sucesso devido a melhor protecao ao filho. O

grupo também ¢ uma fonte de seguranga, onde o mais forte torna-se o lider e o responsavel

26 1D., ibid., p. 480s.
7 1dem, p. 482-485.
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pela funcdo de protecdo. Tal posto ¢ alcancado por meio de lutas e agressdes entre os

concorrentes (ex: ledes)***.

Em algumas Igrejas, a sexualidade ¢ mantida abafada sob um manto moral e castrador
(cf. excurso ponto B.2 — cap. 2). O sexo, porém, nao objetiva somente a procriagdo, tal como
o entendem estas Igrejas (ex: Igreja Catodlica). Ele também cumpre uma funcdo de
preservacdo da familia, mantendo-a unida até que os filhos estejam maduros. Assim, a
sexualidade detém duas fungdes importantes: a da procriagdo e a da preservagdao. Contudo, a
sexualidade ndo é amor. O amor surge na relagdo humana como fungdo de doagdo ao outro,
podendo chegar at¢ a uma doagdo que leve a morte da pessoa. A sexualidade segue outra
agenda, a da sobrevivéncia. A fun¢do do amor ¢ tanto imanente quanto transcendente, ao
espelhar a relacdo entre Deus e o ser humano. Esta relacdo entre o imanente e o transcendente

pode ser encontrada nos mitos, representada na imagem do “casamento sagrado”**.

O histérico vai encontrar saida, ndo na moralidade, que apenas reforca sua ansiedade,
mas no encontro com Deus, com o proximo, cuja forca da aceitacdo incondicional dilui o
medo. O histérico diviniza o ser amado, o que o coloca num impasse insolivel. S6 em Deus
pode-se encontrar o parceiro divino. Proporcionar o encontro entre o ser humano e Deus ¢ da
alcada da Igreja. A individuagdo ¢ o resultado de tal encontro. A individuagao ¢ a filha que
nasce deste “casamento sagrado”. E a soma do inconsciente com o consciente: a unidade de
ambos. O “casamento sagrado” também ¢ conhecido como a “unido mistica”, experiéncia

relacionada aos misticos cristdos (cf. ponto 1.2 — cap. 3)*".

Até aqui temos procurado responder ao déficit no uso dos recursos espirituais,
resgatando valores inerentes aos mesmos e beneficiando, com isto, a pratica de
aconselhamento pastoral. Antes de prosseguirmos para a andlise critica do pensamento de
Drewermann, apresentamos um excurso, no qual analisamos causas provaveis deste déficit e o

papel nefasto da moral no mesmo contexto.

28 E_ DREWERMANN, op. cit., p. 486-491.

221D, ibid., p. 492-498.
0 E. DREWERMANN, op. cit., p. 499s.
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Excurso: Contribuicoes do pensamento teoldgico de Eugen Drewermann quanto as

questoes da moral e da primazia do cientificismo em detrimento do intuitivo

No final do primeiro capitulo, levantamos dois aspectos negativos importantes quanto ao uso
dos recursos espirituais na pratica de aconselhamento pastoral. O primeiro aspecto dizia respeito ao
déficit dos recursos espirituais na pratica de aconselhamento pastoral. O segundo aspecto se referia ao
uso indevido dos recursos espirituais. Queremos agora voltar a estes dois aspectos de maneira rapida,
fazendo uso do pensamento teoldgico de Drewermann. Como veremos a seguir, estes dois aspectos
tém profundas correlagdes entre si; por isto a necessidade de tratarmos de ambos os aspectos

juntamente.

A. A repressdo do mundo onirico e a questdo da moral

If my devils are to leave me,

I am afraid my angels will take flight as well.

Rainer Maria Rilke

O pensamento de Drewermann contém argumentos elucidativos sobre o conflito existente

entre o valor conferido ao lado esquerdo do cérebro em detrimento do lado direito. Segundo o autor,
este conflito origina-se na antigiiidade, no desenvolvimento do cristianismo no ocidente, o qual tem
seguido um caminho errado, levando-o para um beco-sem-saida ¢ para um reducionismo moral®'.

Drewermann apresenta trés aspectos que explicam este fendmeno:

i. 0 estranhamento entre a teologia crista e o inconsciente psiquico;
ii. a unilateralidade da racionalidade na religiosidade ocidental;

iii. a independéncia do ensino moral cristdo do ensino da fé.

i. Segundo Drewermann, a Igreja tem transformado a situacdo humana numa tragédia por
negar-lhe um adequado contato com a dimensao do inconsciente. Para o autor, o inconsciente é uma
fonte de vida que nutre com simbolos religiosos as tradigoes de diferentes religides. Mas a Igreja
cristd, por varios fatores, se distanciou desta fonte. 4 polémica da Igreja contra as forgas do
inconsciente da mente humana comegou ja nos primordios do cristianismo. Para proteger o “ensino da
ressurrei¢do” da influéncia de outras religides mais primitivas, os primeiros tedlogos negaram a

origem comum de todos os simbolos religiosos, presentes nas camadas profundas da psique humana.

1 E. DREWERMANN, Psychoanalyse und Moraltheologie, v. 1, p. 9.
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Com isto, sem se darem conta, reprimiram o universo dos mitos, dos contos de fadas e dos sonhos,

matando com isto a raiz da religiosidade propriamente dita**.

Com o passar do tempo, o estranhamento entre a Igreja e o universo do inconsciente se
solidificou. A luta contra o paganismo redundou numa luta do ser humano contra a sua propria psique,
contra suas visdes, inspiracdes ¢ intui¢des, oriundas do inconsciente. Inevitavelmente, isto trouxe
mazelas para a religido da salvacdo e da liberdade, transformando-a numa religido de opressdo, de
alma doentia, de ndo-liberdade. A solucdo, segundo Drewermann, resume-se na tentativa do ser
humano de novamente dar ouvidos aos seus sonhos, voltando a contatar-se com a raiz de sua

religiosidade™”’.

ii. Concomitantemente a inimizade com os mitos, a teologia, desde o principio, recebeu a
influéncia da filosofia grega, a qual acabou restringindo a fé crista dentro dos limites de sua distintiva
racionalidade. Nesta atmosfera racional, o universo das imagens foi mais uma vez negado,
fomentando, com isso, a rejeicao da mistica e a castragdo dos sentimentos. Para solucionar este erro,

. ~ . . g - ,434
Drewermann defende a reincorporagdo das imagens e dos sentimentos a dimensao da fé™".

iii. Com a elimina¢do dos elementos do universo mitico (i), e cerceada pelos pardmetros
racionais (ii), sobrou a teologia pouca coisa religiosa com que trabalhar, sendo sua agdo reduzida ao
ensino da moral (iii). Paralelamente a isso, a religido foi sendo paulatinamente agregada ao Estado e a
politica, tornando-se presente em todos os aspectos do viver humano (familiar, social, cultural).
Circunscrevendo a realidade tanto social quanto pessoal ao &mbito meramente moral, como veremos
mais adiante (ponto A.1), a religido colocou a pessoa numa situagdo de desespero, pelo fato de ele ndo
poder, por si mesmo, cumprir 0s preceitos morais dele exigidos. No pensamento de Drewermann, o ser
humano s6 encontra a solugao para este “beco-sem-saida” na entrega de si em total confianga na graga

de Deus™”.

A.1- A tragédia

O desespero a que o ser humano ¢ levado resulta do conflito entre o consciente da pessoa ¢ a
pressao, na forma de lei moral, proveniente da sociedade. Esta situacdao de desespero transforma-se em
uma fragédia existencial. A tragédia ndo estd na indisposicao da pessoa em satisfazer a lei moral, mas

antes na sua impossibilidade. Colocado sob tamanha pressdo e ndo encontrando saida, a pessoa sofre, a

2 E. DREWERMANN, op. cit., p. 10.

31D, ibid., p. 11.
34 Idem, p. 12s.
3 E. DREWERMANN, op. cit., p. 14-17.
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ponto de sua personalidade fender-se. A divisdo da personalidade ¢ um processo neurético, no qual o
“eu” se vé as voltas com duas poderosas demandas. Por um lado, ha o poder do inconsciente que quer
promover a individuagdo (Jung), e, por outro lado, hd o poder do “superego”, que exige uma agenda
oposta. Na impossibilidade de satisfazer o “superego” plenamente, a pessoa sente-se culpada,
sentimento promovido pela propria moralidade que, ao exigir o impossivel com uma mao, sentencia

com a outra®.

A neurose ocorre porque o “eu” encontra-se em situacdo de fragilidade, ndo conseguindo
enfrentar a demanda social; estando maduro, isto ndo ocorreria. Para o desenvolvimento de uma
maturidade sadia, porém, ¢ preciso o envolvimento com a dimensao inconsciente, ¢ esta ¢ negada em

[73:1)

primeira instancia pela moralidade (cf. supra, pontos “i”” e “ii”).

Em meio a este impasse incoerente, o “eu” tende a perder mais e mais sua energia de decisao,
sua vontade; como resultado, a pessoa torna-se inibida, introvertida. O “eu” da pessoa passa a ficar
escondido, e no seu lugar toma posse o “eu social”. Mas na impossibilidade (eterna) de se alcancar a
felicidade mediante este “eu social”, a pessoa acaba culpando o outro, a sociedade, pelo seu fracasso.
Ela ndo vé que o problema ndo se encontra na sociedade, e sim no seu interior. O esvaziamento de si
ndo ¢ a solucdo (“eu social”), pois ao bloquear as correntes do inconsciente, a pessoa bloqueia a

, . N . . . . ~ 4
propria esséncia de vida. O bloqueio apenas faz piorar a situagio®’.

O bloqueio tampouco ¢é solugdo por mais um motivo: ao inibir as correntes do inconsciente, a
pessoa apenas as revigora, exigindo maior empenho de sua parte para anuld-las. Este processo, uma
vez escalonado, leva a exaustdo. As for¢as do inconsciente ndo sao anuldveis. Nao podendo expressar-
se pela via consciente, elas passam a sabotar o empreendimento doentio (social) da pessoa de maneira
inconsciente. A neurose ¢ descrita, dessa forma, como um constante reerguimento de barreiras

destruidas pelo inconsciente: um eterno repetir de um mesmo programa**®.

O bloqueio inconsciente das vontades pode gerar também dois outros maleficios. Por um lado,
a pessoa pode compensar suas vontades: estando proibida de satisfazer seus desejos, ela compensa a
satisfacdao real do desejo por uma outra atitude “social” aceita e louvada. Por outro lado, ela pode
também descompensar, ou seja, procurar satisfazer os preceitos morais a qualquer custo. Estas
alternativas acabam por esvazia-la totalmente. Como ja mencionado, ao viver uma vida fabricada

segundo os preceitos morais (compensagao), a energia “anulada” torna-se nefasta. Jung a denomina

81D, ibid., p. 19-26.
7 Idem, p. 26s.
% E. DREWERMANN, op. cit., p. 29-33.
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“sombra”, pois ¢ assim que o linguajar simbodlico do inconsciente a ilustra. A sombra torna-se o
principal sabotador da vida da pessoa, que nem tem consciéncia de té-la criado. Nao reconhecida
como parte da personalidade real, a sombra acaba levando a pessoa a se tornar, ela mesma, a sombra
que tanto nega. Enquanto a sombra ¢ fruto da anulagdo de aspectos da vida pessoal do individuo, a
anima refere-se a aspectos negados da humanidade. Também aqui se encontram sentimentos de culpa

reprimidos pela moralidade social*”.

A.2 - A suspensdo da moral

Qual é a posi¢do do cristianismo perante esta tragédia? A teologia javista*’, segundo a
hermenéutica de Drewermann, ensina que o medo e as conseqiiéncias advindas de se viver sob a égide
do medo sdo frutos da percepcdo humana da separacdo de Deus. O Javista retrata a situagdo de
desnorteamento em que o ser humano se encontra, ndo podendo encontrar o caminho de volta a unido
com Deus. O sentimento de culpa decorre desta profunda constatacdo. O cristianismo surge entao
como resposta a este impasse: em Jesus Cristo encontra-se o caminho de volta. Mas, ao invés de
acentuar a “graca” desse caminho, a Igreja (ex: Catolica) tem incutido a idéia racional da expiagdo: a
necessidade do ato humano como participagcdo de redencdo. A teologia do pecado original resulta,

. . A . . 441
assim, numa antropologia tragicomica, como descrita abaixo " .

A maior parte da psique humana pertence ao inconsciente, no qual decisdes sao tomadas antes
que reflexdes e vontades conscientes se manifestem. Com a ascensio do cristianismo, ocorre a rejei¢ao

I3 735
1

dos mitos pagdos e das camadas do inconsciente (cf. pontos e “i1”, mais acima); para manter a
repressao ativa, o inconsciente foi qualificado de demoniaco, preservando-o assim de ser auscultado.
Com esta posicdo, as fontes do inconsciente foram barradas, sobrando ao cristianismo somente a razao
para solucionar a tragédia humana que se instaurara. No lugar da esséncia mitica, a logica teologica
elegeu a moral para nortear os passos da Igreja, passos que, desde entdo, precisam ser mantidos sob

forte disciplina**’.

Como superar esta tragédia cristd? Drewermann defende a necessidade da suspensdo da moral
na religido. Para tanto, ele busca apoio tanto na psicanalise freudiana quanto na filosofia de Hegel.

Drewermann chama a aten¢ao para a posicao de Freud acerca da moral. Freud percebeu que, para um

B91D., ibid., p. 33-39.

0 0g capitulos iniciais de Génesis, nos quais se descreve a criagdo do mundo e¢ da humanidade, so
considerados textos elaborados por um grupo de tedlogos que segue a linha denominada Javista (J), por
utilizar o aposto “Javé” para Deus, em seus textos.

E. DREWERMANN, op. cit., p. 52-59.

*21D., ibid., p. 59-63.
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processo saudavel de recuperacdo, o paciente necessita de um “espago para respirar”’, sem a demanda
da moral. Ou seja, ¢ importante para a psicologia a suspensdo da moralidade, a fim de permitir ao
paciente o amadurecimento de sua personalidade. O comportamento negado na infancia precisa ser
reconsiderado agora, na maturidade, e, para tanto, a moral presente na situacdo de conflito precisa
também ser reconsiderada. Cada terapia, ao lidar com as coisas reprimidas do inconsciente, muitas
vezes necessita, por causa da demanda moral e com o “selo” moralizante nelas estampadas, ser um
pouco ‘“amoral”, a fim de permitir que questdes proibidas sejam re-encenadas, reconsideradas,

valorizadas*”.

Drewermann também faz uso do pensamento filosofico de Hegel, lembrando como ele tratava
da questdo moral. Para Hegel, ¢ necessario recair no “pecado” no ambito subjetivo para se alcangar a
maturidade de si mesmo, de forma que o caminho para o “achar-se a si mesmo” contenha atos de
amoralidade. Para Hegel, a moralidade ndo pertence apenas ao ambito social. Ela passa aos poucos a
fazer parte da esfera pessoal, ao tornar-se subjetiva. Tornada subjetiva, ela atua de maneira nefasta,
enquanto permanece no inconsciente. Portanto, ¢ imprescindivel torna-la consciente, pois no momento
em que o sentimento de culpa sobrevier como resposta a algum ato “pecaminoso”, a conscientizagao
do mesmo ¢ superada. A aquisicdo da consciéncia de si, e do sentido da moral em si e para si (pessoa),
fortalece-o a ponto da culpa perder o seu poder alienante. A liberdade encontrada lhe permite
satisfazer ou nao os preceitos morais, ndo a partir da imposi¢do da lei (dogma moralizante), mas a
partir de si, enquanto referéncia autonoma. Para Drewermann, a Ginica moralidade valida ¢ aquela que

. . ~ , ., 444
permite o processo de autoconhecimento e de maturag@o do espirito™ .

Apoiado em Freud e Hegel, Drewermann parte entdo para a legitimacdo teoldgica da
suspensdo da moral, realgando o valor da justificagdo pela fé. Antes de justificar-se perante a
sociedade segundo méritos proprios (satisfacdo da demanda moral), a pessoa precisa encontrar em si 0
seu “eu” justificado. Na graca, ndo ha lei que subsista*”. Portanto, na medida em que a pessoa se
justificar por mérito proprio, perdera de vista o seu self. Apresentar a necessidade da “agdo” antes do

ser” estar maduro leva-o inevitavelmente ao campo da lei, da moral, na qual vivera num redemoinho
constante de culpa e falibilidade, por tentar alcangar a aprovagao moral. Deus ndo compactua com a

moral social. Ele ndo ¢ um juiz (Lc 12.14); pelo contrario, abre espaco para o ser humano, como

3 1dem, p. 79-84.

4 E. DREWERMANN, op. cit., p. 84-92.

*5 Em sua obra “Ein Mensch braucht mehr als nur Moral”, Drewermann expde como o seu pensamento ¢é
aplicado aos sete vicios capitais e as virtudes cristas, ressaltando que a escolha humana nao deve se restringir
a categorias morais, nem a uma autodisciplina extenuante; a Unica escolha viavel para a satde humana
encontra-se na relagdo de amor com Deus; cf. E. DREWERMANN, Ein Mensch braucht mehr als nur Moral,
p. 38.
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pessoa, se encontrar com o seu criador. E neste cadinho que o ser humano se elabora e amadurece na
relacdo constante com Deus. Nao seguir a moral social, contudo, ndo significa ser imoral ou realizar as
vontades de maneira arbitraria. Pelo contrario, ¢ deixar-se ser guiado por Deus, esta for¢ca que guia
sem imposicdo. A obediéncia a Deus ndo se da por pressdo, como na moralidade, mas sim em

humildade**®.

Desta reflexdo, Drewermann tira algumas conclusdes quanto aos limites da pratica teoldgica e
psicologica. Deve ser cobrado da feologia o ensino da fé e ndo da moralidade. A tarefa da teologia,
neste sentido, ¢ a de apoiar a pessoa, permitindo-lhe um espago para o encontro consigo ¢ com as
demandas nele presente, a fim de alcangar sua maturidade particular em Deus (self). Na medida em
que a sociedade for formada por pessoas congruentes, ela alcancara maior estatura do que se procurar
manter todos sob uma mesma norma moral. A psicologia, por seu turno, precisa reconhecer que a
justificagdo da pessoa processa-se mediante uma confianca transcendente a esfera humana. A graga
nao abunda num espago onde reina o ateismo. A moral de Deus, segundo Drewermann, ¢ perdao para
aquele que confessa sua fé perante ele. A graga situa-se antes de qualquer moralidade e somente ela
basta ao ser humano (2 Cor 12.9). A tinica acao possivel ao ser humano esta em voltar-se a Deus, e ¢,

. oo 447
em si, uma nao-acao (Lao Tsé)™".

A.3- O papel do medo

Acredito firmemente que a Unica coisa a temer

¢ o proprio medo.

Franklin Delano Roosevelt

Assim, moral e religido se complementam na medida em que a pessoa vive humildemente sob

a graca de Deus. O mal, em Drewermann, reside no fato do ser humano nao se tornar self, mediante a
gracga divina, procurando satisfazer o imperativo categorico da moral somente mediante sua vontade e
acdo. Porém, sem Deus, o ser humano nao consegue “ser”. Este ¢ o verdadeiro ensino javista. O ser
humano torna-se doentio quando distante de Deus. O ensino do pecado original quer mostrar o
caminho para a proximidade de Deus, e ndo barrar o caminho com proibi¢des. Na medida em que o ser
humano torna-se self, ele se aproxima de Deus. A problematica do mal, que entrava o caminho para a
realizacdo do self, pode ser resumida numa palavra: medo. O medo emperra o processo de
individuacao, do tornar-se self. O medo desnorteia. Isto exige da pessoa congruéncia interna, no

reconhecimento de seus medos como fatores intrusos; na verdade, a superacdo do medo faz parte do

¢ E. DREWERMANN, Psychoanalyse und Moraltheologie, v. 1, p. 95-100.

“71D., ibid., p. 100-104.



112

;. . . ~ 44 , . .
proprio processo da individuagdo*®. O ser humano é mau ou comete o mal, na medida em que permite
se identificar com o medo, perdendo Deus de vista. Ele passa a viver num circulo constante de derrota
até atingir o estado em que ele considera como Unica saida querer tornar-se ele mesmo o proprio

449
Deus™ .

A pessoa ¢ responsavel por sua vida caodtica na medida em que reprime seus medos, ao invés
de aceita-los. Ao reprimir os seus medos, o ser humano projeta-os em outros, na ilusdo de livrar-se

deles®

. Ao ndo conseguir manter-se frente a morte (aceitagdo da sua natureza mortal), o ser humano
vai a procura de “seguranca’ em outros, nas coisas, no trabalho (“ser social). Tal seguranca ¢ ficticia,
ilusoria. As coisas “penultimas” tornam-se “altimas” (Tillich). Dai o desespero. O medo utiliza a
temporalidade para fazer crescer sua forga, e quanto mais o ser humano procurar sua seguranga no
finito, mais desesperado ele tornar-se-a, ao perceber sua incapacidade de resolver seu dilema
existencial®'. O medo gera um ciclo vicioso que asfixia o sujeito na medida em que ele, ao descobrir
sua incapacidade de auto-salvagdo, ¢ assaltado por um medo maior diante da constatagdo do continuo
fracasso. A renovagao constante do medo reforca as tentativas de fuga, gerando maior medo e assim
sucessivamente. Nesta luta desesperada, o sujeito se deforma, pois o desespero se desenvolve, ndo a
partir de um evento externo, mas a partir de uma discrepancia interna, no relacionamento “obliquo”
que o sujeito tem consigo mesmo. Uma vez ndo individuado, sé resta ao ser humano a divisdo. Dai a
deformacdo e o surgimento das diferentes formas de medo: esquizofrenia, depressdo, neurose

obsessiva e histeria (cf. ponto 2.2 — cap. 2)**%.

O medo surge do interior da pessoa, e ndo do seu exterior. Ele é conseqiiéncia do processo de
conscientizagdo do ser humano de si mesmo e, mediante esta conscientiza¢do, do tornar-se livre.
Como o ser humano esta em constante processo de conscientizagdo, ele nao existe sem o medo. A
solucdo, contudo, ndo se encontra acessivel na esfera imanente (ex: moral). A doutrina javista ensina
que € no ato de confianga em Deus que o medo € dissolvido. O medo diante da liberdade é o medo
diante do nada (niilismo), ¢ s6 em Deus o ser humano pode dar o passo no “nada”, ao confiar sem
qualquer apoio, referéncia ou justificativa, que seu passo, a despeito do vazio que o cerca, ¢ da
consciéncia de sua contingéncia existencial, o leve ao sentido de sua vida. Diante do absurdo
existencial, o ser humano tem procurado uma multidao de escapes. Mas o medo ndo pode ser

derrotado com agoes. A fuga, qualquer que seja, faz apenas aumentar a escalada da violéncia. O medo,

448
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E. DREWERMANN & lJiirgen JEZIOROWSKI, Gesprdche iiber die Angst, p. 30s.
E. DREWERMANN, Psychoanalyse und Moraltheologie, v. 1,p. 111-118.

4 E. DREWERMANN & J. JEZIOROWSKI, op., cit., p. 21-23.

B1D., ibid., p. 29-31.

2 E. DREWERMANN & J. JEZIOROWSKI, op., cit., p. 43s.
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antes, ¢ vencido na confianca em Deus (fé), ou seja, pela “ndo-violéncia”. Ao responder ao mal
mediante agdes morais, erra-se a causa do problema. O ensino javista indica que a causa do medo esta
num viver distanciado de Deus. A solucio, entdo, esta na volta ao paraiso, na comunhio com Deus. O
paraiso ndo é um lugar, mas um tipo de vida sem medo, o qual ¢ acessivel a qualquer um, mediante a

graga™.
B- Repercussao desta reflexdo sobre a andlise dos autores representativos do capitulo 1

No primeiro capitulo, estudamos alguns autores representativos da area do aconselhamento
pastoral no contexto brasileiro, no interesse de perscrutar o valor conferido aos recursos espirituais em
suas obras. Dois fatores foram apreciados: o déficit no uso dos recursos espirituais ¢ a existéncia de
uma forte presenca da moral, dentro da pratica de aconselhamento pastoral. Apds o pequeno esbogo do
pensamento de Drewermann acima apresentado, percebe-se que estes dois fatores ndo sao estanques,
mas pertencentes a um mesmo processo. A seguir, tragaremos alguns vinculos existentes entre o
pensamento de Drewermann acima exposto e algumas obras analisadas no capitulo anterior. Faremos
esta analise em dois momentos: primeiramente trataremos da questao do valor da racionalidade em

detrimento do mundo do inconsciente, para entdo passarmos a questao da moral.
B.1- O cientificismo e o mundo intuitivo

O mundo do inconsciente, no pensamento de Drewermann, revela-se como uma fonte da qual
jorram constantemente referenciais simbolicos de norteamento para as religides, para a sociedade e
para a pessoa, auxiliando-o em seu processo de individuagdo. Sendo estancada, esta fonte passa a ndo
mais alimentar as terras (sociedade), que se tornam rapidamente sedentas pela “agua da vida”. O
tampao atualmente usado para bloquear o jorro de agua é o pensamento que exalta o valor exclusivo

da razdo e banaliza, como coisa de somenos, o valor dos sonhos, da intuicdo e dos sentimentos.

Segundo o pensamento de Drewermann, os recursos espirituais mantém uma estreita
vincula¢do com o universo simboélico, inconsciente. Disso resulta uma logica natural: com a ascensao
do racionalismo e do cientificismo nos séculos 19 e 20, aquelas ciéncias humanas que mantinham sua
base e uma parceria com o mundo dos simbolos (inconsciente) foram sendo aos poucos
desqualificadas. A cura d’almas ¢ tida como uma ciéncia teoldgica que mantém estreita relagdo com o
mundo dos simbolos e dos sentimentos. E através de simbolos religiosos, tais como a cruz, os

elementos da Santa Ceia, a oragdo, a Biblia, que sentimentos desnorteados, ansiedades ¢ duvidas

3 E. DREWERMANN, Psychoanalyse und Moraltheologie, v. 1, p. 120-127.
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encontram solugdo. Os recursos espirituais sdao recursos de “ordem espiritual” e, portanto, simbolicos

em sua esséncia.

Mas com o surgimento dos recursos da psicologia, por exemplo, a ciéncia da cura d’almas foi
sendo paulatinamente inundada por uma atmosfera cientificista, impregnando o contexto teologico
com ares que, de um certo modo, acabaram fomentando o pensamento de que os recursos cientificos —
de maneira exclusiva — podem vir a responder com maior “precisdo” aos dilemas existenciais vividos
pelas pessoas. O problema com respeito ao cientificismo, em Drewermann, ¢ o da exclusdo dos

recursos espirituais.

O valor dos recursos espirituais precisa ser equiparado ao dos recursos cientificos, se
quisermos que haja uma parceria saudavel entre a teologia e as outras ciéncias humanas. Claro que
ambos os recursos pertencem a dimensdes distintas. Mas podem ser complementares. Se a aplicagao
dos recursos espirituais € menor, quase ausente, nas obras analisadas, ¢ se o uso dos recursos
cientificos ocupa cada vez mais espago na pratica de aconselhamento pastoral, entdo alguma coisa
precisa ser feita para que este desequilibrio quantitativo e, portanto, qualitativo, na aplicagdo dos

recursos, seja revertido.

Os primeiros trabalhos de Lothar Carlos Hoch e as obras de Christoph Schneider-Harpprecht
exemplificam a problematica do déficit no uso dos recursos espirituais. Nestes trabalhos, os autores
procuram trazer para a pratica de aconselhamento pastoral as contribui¢des das ciéncias humanas, a
fim de enriquecé-la com recursos mais acurados, praticos para os dias de hoje. Em trés de seus
trabalhos iniciais**, Hoch procura tragar paralelos entre a vida espiritual e psicologica, demonstrando
que a espiritualidade ndo estd restrita apenas a uma dimensdo humana, mas abarca o todo do ser
humano. Por isto a necessidade de se levar em conta as varias dimensdes (social, psicologica,
antropologica) que compdem o ser humano, na pratica de aconselhamento pastoral. Nos trés trabalhos
seguintes, Hoch faz uso das obras de Kiibler-Ross™’ (area médica/psicologica), de analises

457

sociologicas/culturais™®, do pensamento do movimento feminista®’, da politica e da economia

#* HOCH, L. C. Algumas consideragdes teologicas e praticas sobre a pastoral de aconselhamento. Estudos

Teologicos, n. 20/2, p. 88-99, 1980; HOCH, L. C. Espiritualidade ¢ Personalidade. Estudos Teologicos, n.
23/2, p. 154-163, 1983; HOCH, L. C. Psicologia a servigo da libertagdo: possibilidades e limites da
psicologia na pastoral de aconselhamento. Estudos Teologicos, n. 25/3, p. 249-270, 1985.

HOCH, L. C. Acompanhamento Pastoral a moribundos e enlutados. In: Proclamar Libertag¢do Suplemento 2 -
Oficios, Sao Leopoldo: Sinodal, p. 58-82, 1988. 163 p; HOCH, L. C. (org.). Perdas na vida das pessoas —
Morte e Luto. Sdo Leopoldo: ICTE/EST, 1991. 11p.

HOCH, L. C. Aconselhamento Pastoral e Libertacdo. Estudos Teologicos, n. 29/1, p. 17-40, 1989. HOCH, L.
C. A Voz de Deus em outros Povos. Estudos Teologicos, n. 35/2, p. 177-185, 1995.

HOCH, L. C. Poiménica Feminista. Manuscrito (EST), 1990.
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mundial®®. Sua preocupagio ¢ o de faz surgir uma nova pratica de aconselhamento pastoral, que leve
em conta o contexto existencial na qual a pratica poiménica ocorre. O problema estd na pouca
referéncia aos recursos espirituais nas paginas destas primeiras obras de Hoch. A pratica da analise
racional (sociolodgica, sistémica, familiar, psicoldgica, politica) predomina em detrimento da pratica

espiritual (recursos espirituais).

O déficit também estd presente nas obras de Schneider-Harpprecht. Contribui¢des

. fe 459 s A . 460 . 461 " . 1462 .
psicanaliticas™”, sist€émicas™ ", culturais™ e politica mundial™ predominam nos trabalhos deste autor.
O aconselhamento pastoral ¢ enriquecido com estas contribuigdes. Mas a presenca dos recursos

espirituais, nos argumentos interdisciplinares, deixa a desejar.

O déficit é amenizado somente nos artigos mais recentes de Hoch*®. Neles aparecem
indicagdes de que a mistica e os sentimentos precisam ser mais valorizados, ndo permitindo que o
racionalismo ocupe inteiramente o espago do aconselhamento pastoral. O titulo de um de seus artigos
espelha claramente esta idéia: “A Igreja e o universo negligenciado das emogdes”. A negligéncia das
emocodes tem resultado em aridez. A sala de aconselhamento pastoral acaba se tornando uma sala de
terapia, onde o pastor substitui seu saber teoldgico por um mais atual, cientifico, “eficaz”. A
experiéncia com Deus, mediada pelos recursos espirituais, e que pode verdadeiramente apaziguar os

. . .4 464
medos, fica negligenciada, esquecida*®.

438 HOCH, L. C. Economia Mundial e auséncia de Justica: questionamento na perspectiva do terceiro mundo.

Estudos Teologicos, n. 34/3, p. 282-290, 1994.

459 SCHNEIDER-HARPPRECHT, C. Medo e F¢: a transformagdo do medo na poiménica. Estudos Teologicos,
n. 33, p. 239-253, 1993.

460 SCHNEIDER-HARPPRECHT, C. & STRECK, Valburga Schmiedt. Aconselhamento Pastoral da familia:
uma proposta sistémica. Estudos Teoldgicos, n. 34, p. 184-198, 1994. SCHNEIDER-HARPPRECHT, C. &
STRECK, Valburga Schmiedt. Imagens da Familia — Dinamica, conflitos e terapia do processo familiar. Sao
Leopoldo: Sinodal, 1996. 169 p.

4! SCHNEIDER-HARPPRECHT, C. A morte como limite do curar. Estudos Teolégicos, n. 35/1, p. 84-91,

1995. SCHNEIDER-HARPPRECHT, C. Aconselhamento Pastoral e diversidade -cultural. Estudos

Teologicos, n. 37/1, p. 73-91, 1997. SCHNEIDER-HARPPRECHT, C. Aspectos Histéricos e Concepcdes

Contemporaneas da Teologia Pratica. In: Teologia Pratica no Contexto da América Latina, Sdo Leopoldo:

Sinodal, p. 36-62, 1998.

SCHNEIDER-HARPPRECHT, C. Capacitagdo de individuos no contexto da tendéncia pos-moderna a

individualizagdo. In: Pratica Cristda — Novos rumos, Sao Leopoldo: Sinodal/IEPG, p. 68-84, 1999.

463 1. C. HOCH, Reflexdo em torno do método da Teologia Pratica, p. 74s; cf. também L. C. HOCH, A Igreja e

o universo negligenciado das emocdes, p. 19ss; e, L. C. HOCH, A importancia de ritos e simbolos no

aconselhamento pastoral e na celebragao, p. 34ss.

Schneider-Harpprecht esta ciente do poder do simbolo e de que este pode levar a pessoa a um encontro com

Deus suficiente para amenizar seus medos (cf. SCHNEIDER-HARPPRECHT, C. Medo e Fé: a

transformag@o do medo na poiménica. Estudos Teoldgicos, n. 33, p. 239-253, 1993). Os recursos espirituais,

porém, ndo sdo apresentados como meios pelos quais os simbolos sdo acessados. O autor evoca a fé como
meio de acesso ao mundo simbolico.
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Esta forma de aconselhamento pastoral que faz um uso mais coerente dos recursos espirituais

ndo esta, porém, de todo ausente das obras analisadas. Algumas obras se revelam significativas neste
. . 465 . . . . . ~ r

contexto avaliativo™ . O surgimento delas indica um desejo de volta aos antigos recursos, nao, porém,
a revelia dos recursos cientificos. Procura-se uma equiparacdo valorativa de ambos os recursos, sem
incorrer no mesmo erro que se faz ver nas obras analisadas. Isto sinaliza, como atesta Drewermann,
que o poder exclusivo da razéo ndo ¢ suficiente. E preciso reconsiderar e incorporar o valor simbolico
do mundo inconsciente — a mistica cristd — na pratica de aconselhamento pastoral, revitalizando e

enriquecendo os recursos espirituais.

O trabalho de mestrado de Zwirtes* e a cartilha de Stoffel**’, da abordagem espiritual, por
exemplo, fazem uso de recursos espirituais tais como a “capacidade imaginativa”, o “potencial
evocado”, a oracdo, a leitura biblica, sem esquecerem, porém, do devido valor pertencente aos
recursos psicologicos, como a conversa empdtica e o espelhamento dos sentimentos inconscientes

468

(Rogers). O trabalho de mestrado de Zwirtes™" traduz de maneira exemplar a equiparacdo necessaria

entre o uso de ambos os recursos, o espiritual e o cientifico, num contexto brasileiro de periferia pobre.

Se voltarmos nossa atencao para as obras do Modelo Biblico, encontraremos indicios de uma
abertura ao mundo do inconsciente (ex: obras de Kornfield e de Damasceno). A “cura interior”, por
exemplo, nomeia com exatiddo o sentido que Drewermann delega a fun¢@o do inconsciente como
orgao ordenador da vida do ser humano. Existe “cura” e ela ¢ “interior”. Nao ¢ a consciéncia do
conselheiro, nem a da pessoa, nem somente a analise sociologica ou politica, que promove a cura. Ela
¢ desdobrada mediante o uso de recursos espirituais, como a “ora¢do” e a “visualizagdo” (“imaginagao

”)469

santificada”)™’, nos quais o0 mundo dos simbolos (mundo interior do inconsciente) recebe autonomia

de acgdo de cura. O Espirito Santo ¢ o diretor ¢ o promotor do aconselhamento pastoral.

As obras de Kornfield e Damasceno — resguardados alguns aspectos — tém, assim, uma maior
abertura para um contato com o inconsciente. Neles, os recursos espirituais da “imaginagdo
santificada” (Kornfield) e da “visualizacdo” (Damasceno) sdo amplamente usados. Tanto um recurso
quanto o outro descrevem um mesmo processo, descrito por Jung como “imaginagdo ativa”, na qual a

pessoa adentra a esfera dos sonhos, desperta, tendo poder consciente de interacdo com as imagens que

45 S50 elas: Introdu¢do a cura interior (Kornfield), Oficina de Cura interior (Damasceno) e Religiosidade

Juvenil em bairro de periferia pobre (Zwirtes).

Nelcy Terezinha ZWIRTES, Religiosidade juvenil em bairro de periferia pobre, p. 112ss.
Maria STOFFEL, Trindade — O Eterno Encontro, p. 7-12.

Trabalho orientado por Lothar Carlos Hoch.

99 Fabio DAMASCENO, Oficina de cura interior, p. 64-69, 139-144.

466
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vao surgindo na mente. Esta forma interativa com o mundo do inconsciente permite ao mesmo

expressar-se sem a interferéncia da logica.

Em outros aspectos, porém, Kornfield faz uso objetivo dos recursos espirituais, por exemplo,
no uso da Biblia. Toda a sua obra espelha esta caracteristica teologica: a Biblia como referéncia tnica
para o viver cristdo. Porém, mesmo permitindo que a pessoa faga uso deste recurso espiritual
(imaginacdo santificada), Kornfield se assegura de que a interpretacdo da vivéncia onirica seja
compartilhada com a equipe que acompanha o desenrolar dos acontecimentos. A objetividade ¢
introduzida no uso da Biblia na pratica de aconselhamento pastoral segundo duas entradas: a) pela
corroboracao biblica, ou seja, se 0 que a pessoa experienciou tem o respaldo geral; b) pela
corroboracao da equipe, que também precisa ter tido uma experiéncia similar. Se a equipe recebeu
uma mensagem semelhante, a experiéncia € aceita como proveniente de Deus; caso contrario, a pessoa
¢ aconselhada a rever sua experiéncia’’’. A subjetividade, importante para o diilogo e para o
recebimento da mensagem onirica, fica assim sob a averiguagdo de um grupo religioso. Comparado ao
pensamento teologico de Adams, o uso deste recurso espiritual, na forma exposta por Komnfield,

representa uma semi-abertura.

Na obra de Damasceno também ¢é possivel encontrar paralelos e dessemelhancas com o
pensamento teologico de Drewermann. O que se nota no pensamento de Damasceno é a distingao
entre as forgas do inconsciente ¢ as for¢as de Deus. Esta diferenca estd normalmente presente em
qualquer teologia. Uma epifania, por exemplo, serda tida como uma manifestagdo transcendente,
enquanto o sonho serd um acontecimento psiquico. Esta visdo dualista entre o0 mundo inconsciente € o
mundo religioso ¢ no minimo incongruente, pois até certo ponto ambos tornam-se um, no pensamento
de Drewermann. Porém, o que nos chama a atengdo, na obra de Damasceno, ¢ que, a despeito de ele
ter em mente esta distingdo entre a psique e a revelagao de Deus, ele ousa dizer que Deus também fala

por sonhos*”".

Seu linguajar onirico, simbolico, das for¢as demoniacas e divinas, guerreando pela alma da
pessoa, encontra solu¢des semelhantes as sugeridas por Drewermann. Por exemplo, segundo
Damasceno, a “Cura Interior” significa um processo pelo qual a pessoa se esvazia de seus traumas,
alojados no inconsciente, processo este acompanhado e monitorado por Deus. Este esvaziamento se da
mediante a conscientizagdo do material de vivéncia internalizado. Quanto mais a pessoa se tornar

consciente do seu material armazenado nos pordes do inconsciente, mais liberta se torna de suas

0, KORNFIELD, Introdug¢ao a cura interior, p. 55-72.

"1 F. DAMASCENO, Oficina de cura interior, p. 50.
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determinagdes*’?. Caso estes traumas nio sejam conscientizados, eles passam a torturar a vida da
pessoa como espiritos endemoninhados; mesmo a pessoa “convertida” se exige “desligar antigos
pactos” firmados com as forcas espirituais. A fé é a Unica for¢a capaz de romper com os pactos
antigos, libertando a pessoa de suas obsessdes’”. Tanto Damasceno quanto Drewermann concebem
uma integragdo total do material reprimido (inconsciente pessoal e coletivo) com a consciéncia,
integracdo que resulta no surgimento do self, livrando a pessoa das incomodas agdes de sabotagem

perpetradas pela sombra e pela anima.

r

Por outro lado, esta forma de interagir com as forgas espirituais ¢ entendida de maneira
objetiva. Ao invés de conceber simbolicamente as imagens dos demonios ¢ dos pactos, a teologia de
Damasceno lhes confere identidade objetiva, ou seja, entidades espirituais externas a pessoa. Segundo
o pensamento de Drewermann, tanto os demoOnios quanto os pactos sdo, segundo a Otica da
hermenéutica arquetipica, for¢as psiquicas ¢ numinosas, capazes de influenciar a vida consciente da
pessoa. Uma percepcdo objetiva das forcas do inconsciente pode promover um uso incoerente dos
recursos espirituais e, portanto, indevido. Por exemplo, a sombra tida como um demonio, ou a anima
reconhecida como uma “pomba-gira”, seduzindo o homem casado em seus sonhos ou no processo
meditativo, poderdo ser rechacadas logo de inicio, evitando com isto a possibilidade de integracao
destas camadas do inconsciente ao consciente, trazendo prejuizos para a vida deste homem, que
passara, mais do que antes, a reprimir as “tentagdes” do mal que parecem seduzi-lo. Se devidamente
reconhecidos simbolicamente como sentimentos estagnados ou traumas do passado, que precisam ser
reconsiderados a fim de possibilitar que a pessoa avance em sua maturacdo de vida (integracdo

holistica), entdo o verdadeiro “mal” sera evitado (repressao), dando passe livre a individuacao.

Nao basta ter consciéncia do material reprimido; é importante também ter consciéncia de que
este material, oriundo do inconsciente, deve ser trabalhado “simbolicamente” e ndo objetivamente,
cientificamente, caso ndo se queira recair em erros como no caso de Adams, que vé a Biblia como um
“codigo de conduta”; ou como no caso de Kornfield, ao fiscalizar a mensagem recebida pela pessoa
durante sua experiéncia, creditando as figuras oniricas poténcias perigosas, como, por exemplo,
mensageiros do diabo, que desafiam os filhos de Deus com suas duvidas; ou como em Damasceno,
que interpreta, objetivamente, as forcas pertencentes a um processo que, na verdade, transcende uma

conceituagao racional.

Y21D., ibid., p. 101-108.

3 1dem, p. 45-54.
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Concluindo: o déficit do uso dos recursos espirituais na pratica de aconselhamento pastoral se
faz perceptivel nas obras analisadas pelo fato de seus autores privilegiarem recursos racionais em
detrimento dos espirituais. Ha obras, porém, que fogem desta assertiva. Contudo, mesmo entre elas, é
possivel perceber a problematica da objetividade nas analises oniricas. Este problema tem vinculo

direto com a questdo da moral, como veremos a seguir.

B.2- A moral

Nao ¢ a forca, mas a constancia dos bons sentimentos

que conduz os homens a felicidade.

Friedrich Nietsche

A moralidade tem o seu valor enquanto recurso que ordena a sociedade. Portanto, a moral

detém um valor social. Ela torna-se nefasta, segundo o pensamento de Drewermann, no momento em
que assume um papel religioso norteador. Com a porta do inconsciente bloqueada, o pensar e o fazer
teologico ficaram restritos ao ambito racional. O viver cristdo tornou-se conceitual. A Biblia, enquanto
referéncia espiritual, foi englobada neste processo de racionalizac@o da teologia, sendo interpretada de

maneira cientifica.

Mediante uma interpretagdo cientifica da Biblia, surge a doutrina do pecado original, baseada
na moralidade religiosa que ndo reconhece a espiritualidade como um estado de “ser”, mas como uma
vida pautada por “acdes” pré-estabelecidas. Conseqilientemente, torna-se justo aquele que segue
objetivamente o que a Biblia recomenda como padrdo comportamental, e é condenado aquele que

incorrer no menor erro, infringindo os preceitos biblicos.

Na andlise bibliografica encontramos, como ja referido na conclusdo do primeiro capitulo,
representantes desta teologia moralizante. S6 para ilustrar, mencionamos Adams, Tournier e Collins.
Em Adams, a moralidade tem se infiltrado na pratica de aconselhamento pastoral, a ponto de deturpar
seu sentido original. Seu aconselhamento noutético (confrontagdo), por exemplo, estéd alicergcado sobre
uma fundamentag@o moralista, onde o pecado nao € tido como um estado de “ser”, mas sim como um
“modo” de se comportar’’. Portanto, a salvag¢io reside na mudanga deste comportamento para um
mais biblico. A Biblia, tomada objetivamente, respalda as idéias ‘“noutéticas” de Adams,

~ 475 : .
transformando o aconselhamento pastoral num espago de opressdo””. Ao invés de recorrer ao mundo

g ADAMS, Conselheiro Capaz, p. 116.
31D, ibid., p. 64.
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dos simbolos, que sana e liberta, o aconselhamento noutético constréi um coédigo de conduta ético,

L . . . 4
restringindo e escravizando a pessoa segundo os ditames da lei moral*’°.

A leitura objetiva da Biblia s6 tem a oferecer uma visdo reducionista das historias biblicas,
perdendo de vista sua mensagem existencial. Adams, ao “confrontar” a pessoa com as paginas da
Biblia (aconselhamento noutético), o faz mediante uma leitura objetiva e, portanto, reducionista.
Quando ele escreve que “a confrontagdo noutética tem que ser confrontacdo com os principios ¢

r

7477 ele leva-nos a simples constatagio de que seu entendimento da Biblia ¢

praticas das escrituras
objetivo, ou seja, sua leitura dos simbolos ¢ conceitual (signo), ndo simbolica. Disso resulta uma ma
compreensao da mensagem biblica, gerando, como conseqiiéncia, uma teologia que exige da pessoa
uma cobranga segundo os “principios” biblicos. Na impossibilidade de alcangar a realizacao dos
“principios e praticas das escrituras”, Adams admoesta o aconselhador noutético que ele reaja dizendo:

“Vocé ndo pode dizer que ndo pode™’®. “Nio posso” tornou-se tabu no aconselhamento noutético.

O uso da pressdo coerciva se da na exata propor¢ao da auséncia de autonomia da pessoa. O
medo de permitir que os conceitos biblicos sejam reconhecidos como simbolicos exige constante
atengdo dos lideres religiosos, sabotando qualquer tentativa de interpreta-los assim. Tal como
apresentado por Drewermann, a Igreja desenvolveu uma profunda inimizade com o mundo dos
sonhos, tachando-o de demoniaco, a fim de evitar que as pessoas descubram o poder libertador do
simbolismo, que faz livre o escravo da lei, e autdnomo o dependente de um codigo de conduta moral.
Permitir livre acesso ao mundo inconsciente € perigoso, até “pecaminoso”, quando se tem como meta

tornar uniforme um grupo social. A autonomia de pessoas desestabiliza a massa que pensa igual.

O pensamento de Tournier ¢ mais coerente com o sentido original da pratica de
aconselhamento pastoral, mas nem por isso menos moralista. Em sua obra classica (Culpa e Graga),
ele toca no tema da culpa, tema largamente tratado por Drewermann. A culpa, como forca repressora ¢
mantenedora de uma moralidade religiosa, foi — e ainda é — amplamente usada por Igrejas (tanto a
Catolica quanto algumas pietistas), a fim de manter seus fiéis dentro de um redemoinho tragico de
culpa ¢ medo. Tournier identifica dois tipos de culpa: a falsa (motivada pela moral social) e a real
(promovida pela existéncia do pecado humano). Ao invés de indicar a graga como béngao
incondicional, é possivel perceber, em sua obra, uma certa condicionalidade moral, fazendo sua
teologia recair na esteira do ensino do pecado original, pois a proximidade com Deus (graga), em

Tournier, faz crescer na pessoa um sofrimento pelo gradativo reconhecimento de sua condigdo

476 Idem, p. 218ss.

477 Idem, p. 64.
78 1dem, p. 131.
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. 479 ~ .
pecaminosa " Para Drewermann, contudo, a graca deve ser a solugdo para o sentimento de culpa, e
~ 4 .
ndo o seu refor¢o®™. Na graca, o ser humano, sobrecarregado com o sentimento de culpa, deve
encontrar um espago de aconchego e de total aceitagdo (cf. ponto 4.1 — cap. 3). SO na graca

incondicional abunda o perdao.

Quanto a Collins, chamamos a atengdo para uma cita¢do ja referida, por considerarmo-la
exemplar:

E possivel que o ajudador escute, faga comentarios orientadores e apdie um auxiliado que,

apesar disto, ndo melhora de algum (sic) modo. E porque o problema do auxiliado, em muitos

casos, estda arraigado em comportamento, atitudes ou pensamentos que precisam de ser (sic)

mudados. (...) A confrontagdo é uma tarefa dificil. Deve ser feita de modo suave, ¢ sem
julgar®™' [italicos nossos].

A frase ¢ incoerente, pois, num primeiro momento, espera-se que a pessoa seja “mudada pelo
ajudador”, e no momento subseqiiente diz-se que esta operacdo deve ser executada sem julgamento
algum. Aquele que se arroga o direito de mudar o comportamento ou o pensamento de alguém
dificilmente esta isento do ato de julgar. E quem julga se coloca na posi¢do de juiz, inferiorizando o
outro. Esta citagdo de Collins exemplifica o pensamento de Drewermann de que uma moral crista,
isenta de um contato saudavel com o mundo do inconsciente, pode tornar a Igreja um organismo
hierarquico, onde alguns dominam os demais sob um severo codigo de conduta, através do qual

L S48
exercem seu poder socio-religioso 82,

Este excurso mostrou a profunda interdependéncia entre os dois aspectos levantados no
primeiro capitulo. Isto sinaliza que os problemas que nossa pesquisa levantou ndo sdo apenas
verdadeiros como causais. Mais: eles ndo apenas sdo problemas relacionados ao contexto brasileiro,
como também a um contexto maior, cujo alcance atinge o inconsciente coletivo da humanidade e,
portanto, sua dimensdo espiritual. O pensamento teologico de Drewermann ¢ europeu € mesmo assim
fecha com as descobertas feitas no primeiro capitulo. Mas, como dito no final do primeiro capitulo,
ndo poderemos mais dar continuidade a este tipo de trabalho. Este excurso serviu para este intento:
oferecer uma rapida visdo acerca das causas que promovem a existéncia dos dois aspectos ja
mencionados. Queremos agora dar continuidade ao conteudo do capitulo dois, apresentando uma

analise critica do pensamento teologico de Drewermann.

47 p. TOURNIER, Culpa e Graga, p. 45.

480 ID., ibid., p. 33, 93, 151s. Em Tournier, a graga tem a fung@o de acusac¢do. Quanto mais proximo da “lei de
Deus” (graga), mais o fiel sentir-se-a culpado; a proximidade de Deus deflagra o reconhecimento de atos
impuros.

Gary R. COLLINS, 4judando uns aos outros pelo aconselhamento, p. 48.

E. DREWERMANN, Kleriker — Psychogramm eines Ideals, p. 97ss.

481
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3.0 Analise critica do pensamento teolégico de Eugen Drewermann

Drewermann tornou-se um te6logo controverso nas décadas de oitenta e noventa. Seu
pensamento teoldgico suscitou o interesse ndo apenas de te6logos, mas também da opinido
publica alema. Ainda hoje, ele promove seus livros através de palestras publicas, proferidas
em igrejas. Por causa desta popularidade, surgiram varios livros e artigos acerca de seu

483 e 484 = .
, outros criticos . Para ndo gastarmos muito

pensamento teoldgico: alguns elucidativos
tempo com as criticas que ndo dizem respeito diretamente a tematica de nossa tese,
escolhemos apenas duas questdes relevantes. Primeiramente, queremos tratar do valor
conferido a pessoa e a comunidade no processo de maturagao religiosa; e, em segundo lugar,
do lugar de Deus no pensamento teoldgico de Drewermann. Num terceiro momento,

avaliamos também os limites entre a pratica psicanalitica e a pratica de aconselhamento

pastoral.

3.1 O valor da pessoa e o valor da comunidade

Para poder estar verdadeiramente com alguém,
¢ necessario saber estar so.
Jean-Yves Leloup

Para a apresentagdo da primeira questdo, iniciamos com o trabalho de Gerhard
Lohfink e Rudolf Pesch, Tiefenpsychologie und keine Exegese™ . Em defesa do MHC, os dois
autores afunilam sua critica em um ponto central: o valor da comunidade para o crescimento

espiritual, em contraposi¢do ao valor depositado sobre a pessoa, como defende

* Cf. DREWERMANN, Eugen & HAAG, Herbert. Lafit Euch die Freiheit nicht nehmen! Ziirich: Benziger,
1993. 133 p.; DREWERMANN, Eugen & JEZIOROWSKI, Jirgen. Gespriche iiber die Angst. Giitersloh:
Giitersloher Verlagshaus, 1991. 120 p.; DREWERMANN, Eugen & LAMA, Dalai. Der Weg des Herzens —
Gewaltlosigkeit und Dialog zwischen den Religionen. Diisseldorf: Walter-, 1993. 112 p.; FEHRENBACHER,
Gregor. Eugen Drewermann verstehen — eine kritische Hinfiihrung. Olten: Walter, 1992. 290 p.;
MARCHESELLI-CASALE, Cesare. Von Eugen Drewermann lernen — mit der Bibel auf der Couch. Ziirich:
Goldmann, 1994. 376 p.; LINN, Victor Waldir. Entre o Sonho e a Palavra: um estudo sobre a rela¢do da
Psicanalise e Teologia na obra de Eugen Drewermann. Sdo Bernardo do Campo: Universidade Metodista de
Sao Paulo, 1999. 122 p.; SCHNEIDER-HARPPRECHT, C.Psicologia profunda e exegese — A interpretacao
biblica de Eugen Drewermann. Estudos Teologicos, n. 40/2, p. 77-92, 2000.

Cf. LOHFINK, Gerhard & PESCH, Rudolf. Tiefenpsychologie und keine Exegese — Eine Auseinandersetzung
mit E. Drewermann. Stuttgart: Katholisches Bibelwerk, 1987. 112 p.; DREWERMANN, Eugen. “An ihren
Friichten sollt ihr sie erkennen” — Antwort auf Rudolf Pesch und Gerhard Lohfinks “Tiefenpsychologie und
keine Exegese”. Olten: Walter, 1988. 204 p.

% G. LOHFINK & R. PESCH, op. cit., id., ibid.
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Drewermann™®. Os autores enfatizam o valor da Igreja enquanto comunhéo de cristdos, como

o o . A ~ 487
resposta ao déficit na espiritualidade atual, alicercando-o em trés reflexdes™ ':

a) a partir dos resultados do MHC, a base de fé da comunidade primitiva ¢é recuperada
para os dias de hoje, fé que promete uma salvacao ja realizada;

b) a dimensao historica desta salvagdo acontece na relagdao entre Deus e o seu povo;

¢) discipulado, neste sentido, ndo pode significar isolamento, mas comunhdo e missao

para transformar a sociedade no Reino de Deus.

A critica de Lohfink e Pesch resume-se ao lugar da revelagio*™. O MHC tem
mostrado que a fé cristd surgiu e tem se mantido a partir da dimensdo da comunidade
religiosa, do povo do Antigo Testamento, da comunidade primitiva e dos caminhos que a
Igreja tem percorrido pelos séculos. Deste modo, o lugar da revelacdo ¢ a comunidade, e ndo a
pessoa, como Drewermann apregoa. Todo caminho cristdo deve surgir e pautar-se sempre
pela comunidade. O texto biblico do encontro de Jesus Cristo com duas pessoas, a caminho de
Emats, exemplifica este pensamento teologico. Segundo a exegese de Lohfink e Pesch, os
dois caminhantes ndo reconhecem o estranho como seu Senhor, durante o percurso da estrada.
Somente durante a celebragdo da Santa Ceia, j4 em comunidade, ¢ que a revelagdo ocorre,
permitindo que eles reconhecam Jesus Cristo. Enquanto estavam fora do contexto eclesial, a
revelagdo ndo foi efetivada. A dimensdo eclesial cumpre um papel revelador: “Nao ha

verdadeiro entendimento da escritura que distancie alguém da Igreja™*®.

A partir desta perspectiva teoldgica, Lohfink e Pesch criticam o pensamento de
Drewermann segundo o qual o lugar da revelagdo ¢ o sonho. O privado torna-se o espaco da
transformagdo, o espago da individuacdo. E na identificacio de sua existéncia com os
simbolos arquetipicos, encontrados no inconsciente e evocados pela leitura biblica ou pelo
ritual, que a pessoa realiza a historia em si. A historia, desta forma, ndo encontra mais sua
realizacdo na relagdo entre Deus e seu povo, mas passa a se revelar no ambito da pessoa. O

povo ndo ¢ mais importante, € sim a pessoa, o qual alcanga a revelagdo em si. O processo da

1D, ibid., p. 42-47.

7 Idem, p. 102-106.

88 1dem, p. 109-112.

% G. LOHFINK & R. PESCH, op. cit., p. 110. Texto original: ,,Es gibt also kein wahres Verstehen der Schrift,
das von der Kirche entfernt™.
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individuacao ¢ um programa de espiritualidade que descarta o lugar e o sentido de ser da

comunidade cristd, enquanto espaco de celebragio pela revelagio do Evangelho*”.

Esta critica contra o pensamento teoldgico de Drewermann obteve uma resposta do
mesmo, como nos antigos debates teologicos do meio do século 20. Em sua obra “An ihren
Friichten sollt ihr sie erkennen” — Antwort auf Rudolf Peschs und Gerhard Lohfinks
“Tiefenpsychologie und keine Exegese”, Drewermann responde as criticas apresentadas pelos
dois autores™'. Ele demonstra que Jesus Cristo tinha outro entendimento sobre comunidade.
Quando Jesus Cristo se referia, por exemplo, ao povo de Deus, ele ndo pensava numa
comunidade especifica, como a elite da comunidade farisaica ou o grupo dos essénios; na
verdade, ele cruzava os limites destas pretensas comunidades religiosas, indo alcangar aqueles
do outro lado, que, muitas vezes, ndo pertenciam a nenhuma comunidade religiosa. Assim, a

pergunta crucial de Jesus Cristo situava-se em torno do carater, da natureza da fé da pessoa.*”

Segundo Drewermann, a comunidade de Jesus Cristo € composta por pessoas que se
comportam segundo o exemplo do proprio Cristo, e ndo segundo os preceitos desta ou
daquela comunidade. A comunidade de Cristo situa-se além das institui¢cdes religiosas. O

compromisso com estas € relativo; absoluto é o compromisso com Cristo*”.

Para
Drewermann, a relagdo primeira ocorre entre a pessoa e Deus, encontro que sempre tera como
matiz a questdo existencial do medo, ou da tristeza, ou do sofrimento, que leva a pessoa a
gritar por socorro. Para demonstrar a validade deste pensamento, Drewermann faz uso do
mesmo texto escolhido por Lohfink e Pesch. Segundo Drewermann, Cristo ndo ¢ reconhecido

pelas duas pessoas que caminham para Emaus, pelo fato de eles estarem tristes*”.

Segundo a exegese de Drewermann, o texto s6 pode ser entendido em toda a sua
amplitude se for utilizada a hermenéutica da psicologia profunda. Primeiramente, os dois
caminhantes estdo tristes, fugindo da cidade, indo em direcdo a lugar nenhum. Estdo tristes
pelo desfecho dos acontecimentos da semana da paixao; estdo desiludidos, desesperangados.

Este episodio exemplifica um fato: a comunidade de Cristo esta desbaratada, dispersa. O que

¥ 1D., ibid., p. 104ss, 112.

1 E. DREWERMANN, “An ihren Friichten sollt ihr sie erkennen” — Antwort auf Rudolf Peschs und Gerhard
Lohfinks “Tiefenpsychologie und keine Exegese”. Olten: Walter, 1988. 204 p.

492 o
ID., ibid., p. 158.

43 E. DREWERMANN, op. cit., p. 161s.
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promove esta dispersao ¢ a tristeza € o medo, que ndo lhes permitem reconhecer quem quer
que esteja ao lado. Diante desta situagdo, Jesus Cristo entabula com eles um didlogo para
fazer com que reconhecam seu estado de tristeza, levando-os a supera-lo. A superagdo
possibilita a revelagdo. Sua pergunta em Lc 24.17 indica esta abordagem poiménica da fala de
Cristo: “Sobre o que vocés estdo conversando enquanto caminham, a ponto da tristeza estar
estampada em seus semblantes?”” A pergunta leva-os a se voltarem para si, reconhecendo seu
estado de animo. A resposta formulada leva-os a tomarem consciéncia do medo que os
domina; sé a partir desta tomada de consciéncia do momento presente € que Jesus Cristo pode
ser reconhecido como o Senhor, durante a celebracdo da Santa Ceia. E s6 depois disto € que a

comunidade comeca a ser agrupada novamente (Lc 24.33)*”.

Com esta reflexdo exegética, Drewermann apresenta sua idéia basica de que o
encontro com Deus s6 se efetua, em primeira instancia, se o medo ¢ a tristeza forem
superados. A comunidade ¢ conseqiiéncia deste ato primeiro, de superagao dos medos. Esta
superacao, contudo, ndo se d4 na soliddo, no isolamento, mas na companhia de alguém que
consiga ser total para o outro, sem imposi¢cdes de qualquer ordem (moral, dogmatica,
eclesial): um acompanhamento que promova conscientiza¢do e congruéncia interna. S6 entao
a comunidade comeca a se estruturar, composta por pessoas congruentes. Drewermann parte
entdo para a critica ao pensamento de Lohfink e Pesch exatamente a partir deste ponto
teologico. A comunidade, defendida pelos dois autores, ndo deve ser a referéncia ultima na
qual, e somente na qual, a revelagio ocorre*”®. Drewermann percebe no ideal de comunidade,
retratado pelos autores, um exemplo de imposicdo que ele tanto critica em sua propria Igreja
(Catolica), na qual a dominagdo sobre os seus pastores se efetiva mediante imposi¢des morais
e legais, a ponto destes perderem todo o vigor espiritual*’. A vida da comunidade s6 se
realiza, segundo Drewermann, quando as pessoas que para la se dirigem ja tiverem superado
seus conflitos existenciais com o auxilio da gragca de Deus. Como dito anteriormente, a tarefa
da teologia, neste sentido, ¢ apoiar a pessoa, permitindo-lhe um espago para o encontro

consigo e com as demandas nele presentes, a fim de que possa alcangar sua maturidade

P4D., ibid., p. 166ss.

495 Idem, p. 168s.

4% E_ DREWERMANN, op. cit., p. 168ss.

497 ID., Ibid., p. 139ss. Ele diz: ,,Man muB, bei der Angst des Einzelnen beginend, all die Formen sozialer
Unmenschlichkeit zuallererst durcharbeiten, um von unten her die Wege zu erdffnen, die zu einer Kirche
ohne Angst und zu einer menschlichen Gemeinschaft ohne Gewalt hinfithren®. [italico do autor]
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particular em Deus (self). Na medida em que for formada por pessoas congruentes, a Igreja

alcangard maior estatura do que se procurar manter todos sob uma mesma norma moral.

Vemos que tanto Drewermann quanto Lohfink e Pesch argumentam, cada qual
segundo sua teologia, a favor de um valor espiritual quanto a importancia da pessoa e¢ da
comunidade, para o amadurecimento espiritual. Queremos nos posicionar perante estas duas
grandezas — pessoa versus comunidade, aqui defendidos de maneira antagdnica, de uma forma
mais convergente. Citamos Dietrich Bonhoeffer, tedlogo alemao do século 20, que assim se

expressa:

Quem ndo consegue estar sO, guarde-se da comunidade. Ele apenas fard mal a si e a
comunidade. Ficaste s6 diante de Deus quando Ele te chamou, ¢ sozinho que precisavas seguir
ao chamado, sozinho precisavas tua cruz levantar, precisavas lutar e orar, ¢ morreras so, e
sozinho prestaras contas a Deus. Tu n2o podes te esquivar, pois Deus mesmo te escolheu. Se
tu ndo desejas estar so, entdo repudias o chamado de Cristo para ti e ndo podes fazer parte da
comunidade dos escolhidos. (...) Inversamente, porém, a norma se aplica: quem ndo estd em
comunidade, guarde-se da soliddo. Para a comunidade és chamado; o chamado ndo vale
apenas para ti somente, ¢ ¢ na comunidade dos escolhidos que estas carregando a tua cruz,
estas lutando e orando. Tu ndo estds s6; mesmo na morte e no dia do juizo seras apenas um
membro da grande comunidade de Jesus Cristo. Se tu menosprezas a comunidade dos irmaos,
entdo repudias o chamado de Jesus Cristo e tua soliddo tornar-se-a em desgraca. (...) Nos
reconhecemos: apenas inseridos numa comunidade podemos estar sozinhos, ¢ apenas quem
estd s6 pode viver em comunidade. Ambos caminham juntos. Somente em comunidade
aprendemos a viver sozinhos de maneira correta, e apenas na soliddo aprendemos a conviver
de maneira correta em comunidade™®”.

Ambos os elementos — pessoa e comunidade — possuem seu valor proporcional ao uso
que dele ¢ feito. Se uma pessoa ndo souber viver sozinha (ex: neurodtico), entdo a comunidade
pode passar a ser usada equivocadamente como um espago terapéutico paliativo. Por outro

lado, se ndo souber viver em comunidade, entdo o individualista podera desenvolver um estilo

*% Dietrich BONHOEFFER, Gemeinsames Leben, p. 65s. Texto original: “Wer nicht allein sein kann, der hiite

sich vor der Gemeinschaft. Er wird sich selbst und der Gemeinschaft nur Schaden tun. Allein standest du vor
Gott, als er dich rief, allein muBltest du dem Ruf folgen, allein muBtest du dein Kreuz aufnehmen, muf3test du
kdmpfen und beten, und allein wirst du sterben und Gott Rechenschaft geben. Du kannst dir selbst nicht
ausweichen; denn Gott selbst hat dich ausgesondert. Willst du nicht allein sein, so verwirfst du den Ruf
Christi an dich und kannst an der Gemeinschaft der Berufenen keinen Anteil haben. (...) Umgekehrt aber gilt
der Satz: wer nicht in der Gemeinschaft steht, der hiite sich vor dem Alleinsein. In der Gemeinde bist du
berufen, der Ruf galt nicht dir allein, in der Gemeinde der Berufenen triagst du dein Kreuz, kimpfst du und
betest du. Du bist nicht allein, selbst im Sterben und am Jiingsten Tage wirst du nur ein Glied der grofen
Gemeinde Jesu Christi sein. MiBachtest du die Gemeinschaft der Briider, so verwirfst du den Ruf Jesu
Christi, so kann dein Alleinsein dir nur zum Unheil werden. (...) Wir erkennen: nur in der Gemeinschaft
stehend kdnnen wir allein sein, und nur wer allein ist, kann in der Gemeinschaft leben. Beides gehort
zusammen. Nur in der Gemeinschaft lernen wir recht allein sein und nur im Alleinsein lernen wir recht in der
Gemeinschaft stehen. [Italico do autor]
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de vida religiosa doentio. A comunidade precisa cumprir seu papel de apoio, de norteamento,

sem, contudo, ser diretiva.

A critica de Drewermann enfatiza esta problematica: a imposi¢do norteadora da Igreja,
a despeito das demandas internas da pessoa, atropelando-o em sua especificidade existencial.
Se esta problematica for sanada, entdo estaremos proximos do que comumente se entende por
comunidade terapéutica: uma comunidade que respeita a pessoa, que tem consciéncia de sua
caminhada propria, dentro da caminhada maior do corpo de Cristo. Podemos dizer, segundo I
Co 12.12-27, que o corpo de Cristo s tera seus diferentes 6rgaos e membros, especificamente
dotados, se for dado a eles tempo e espaco necessarios para o seu desenvolvimento. Ha uma
reciprocidade entre o valor da pessoa e o valor da comunidade, para o amadurecimento da fé,

que pode ser quebrada quando um ¢ elevado em detrimento do outro.

Para o nosso trabalho, o valor da pessoa, segundo o pensamento de Drewermann, ¢
relevante, pois o aconselhamento pastoral ¢, em si, uma parte importante da poiménica
pastoral, em cujo espaco a comunidade fisicamente se ausenta. O didlogo pastoral ndo se da
em meio ao povo. Ele se dd num espaco reservado, isolado. Neste espaco privado, o
aconselhador oferece um momento para a pessoa se abrir de uma forma que seria impossivel
em meio a comunidade. O aconselhamento pastoral ¢ um espaco que impde limites a agao da
comunidade. A pratica de aconselhamento pastoral revela que Deus age também no privado,
ndo apenas no coletivo. No coletivo, nas celebragdes comunitarias, o sofredor comunga com o
corpo de Cristo as pequenas vitdrias obtidas a partir das conversas pastorais. No coletivo, a

pessoa, uma vez sanada sua dor, pode se engajar na seara do Senhor.

O processo da recuperacao, contudo, nao se limita apenas ao espago do didlogo
pastoral. Ele o extrapola. Ele ocorre principalmente depois que o aconselhador se ausenta. A
pessoa segue sozinha, apos a conversa pastoral, levando consigo sua dor, sua crise existencial.
A dor n3o desaparece na conversa pastoral. O didlogo pastoral, quando muito, capacita a
pessoa a caminhar de maneira mais autdbnoma, mais confiante, mas nem por iSsO menos
sofrida. A despeito do apoio e da ajuda pastoral, a pessoa precisa continuar trabalhando sua

dor sozinha.

O luto, por exemplo, precisa de tempo para que se dissolva a dor da perda. A

comunidade pode se fazer presente no funeral; o pastor pode se fazer presente nas varias



128

visitas pastorais que se seguem ao funeral; mas, a despeito do valor da comunidade para a fé,
a pessoa passa a maior parte do tempo so. Para estes casos, o apoio comunitario ndo deixa de
ser importante (cf. ponto 2.3 — cap. 4), assim como o apoio pastoral (cf. ponto 2.2 — cap. 4),
mas crucial serd o tempo que a pessoa passar sozinha (cf. ponto 2.1 — cap. 4), seja no lar, seja

no trabalho. A soliddo se faz presente mesmo em meio a multidao.
3.2 O lugar de Deus

Muitos tedlogos criticam o pensamento teologico de Drewermann pelo fato de ele
reduzir o lugar de Deus a imanéncia humana. Ao fazer uso da psicologia profunda de Jung,
Drewermann acaba sendo mal compreendido, tal como Jung o fora*”, ou seja, por conceber o
inconsciente como o lugar reservado a Deus. Quanto a este tipo de critica, Drewermann assim

SC exXpressa:

Por isso ¢ preciso acentuar constantemente que Deus ndo deve ser entendido como uma parte
da totalidade da psique humana e que ¢ absolutamente necessario acreditar numa outra
margem do outro lado do mar do inconsciente, na qual Deus esteja a nossa espera. Para
diferenciar, contudo, entre Deus e os deuses da psique, se faz necessario a psicologia profunda
como um 6rgao de conhecimento diacritico da teologia, e muitos dos tedlogos, que costumam
cerrar as sobrancelhas e levantar a suspeita gnoéstica, tdo logo a conversa apenas adentre o
campo da psicologia profunda, deveriam considerar, que o tedlogo, inconsciente acerca da
autonomia do psiquismo, sem o saber, acaba sempre de novo se aproximando do perigo de

#9 Cf. BINNS, E. Randall. The Archaeology of the Mind. Cambridge: Heffers Printers, 1982. 600 p. O erro
hermenéutico de Binns ¢ o de considerar os simbolos arquetipicos encontrados no Génesis, por exemplo,
como acontecimentos originais e auténticos, ¢ ndo apenas simbolos arquetipicos originados do préprio
inconsciente do ser humano de épocas anteriores aos escritos do livro biblico. Sua surpresa decorre do fato de
ele interpretar os acontecimentos biblicos de forma objetiva e ndo mitica. Este pensamento demonstra como
Binns interpreta uma idéia junguiana segundo a sua propria perspectiva teologica, modificando seu sentido e
adequando-a convenientemente. Este erro hermenéutico demonstra a impossibilidade da idéia de Jung em
torno do simbolo ser apreendida apenas de modo logico, objetivo. O simbolo s6 pode ser considerado
mediante o entendimento de que precisa ser experienciado mais do que compreendido ou enquadrado nesse
ou naquele esbogo. Ele aponta para uma realidade psiquica sui generis, numinosa. Interpretagdes teologicas
do mesmo podem ser perigosas quando ele é entendido semioticamente. O escrito de Binns ¢ um exemplo de
como a obra de Jung pode sofrer uma interpretagdo errada, favorecendo de modo tangencial uma linha
teologica. Cf. também BUCHER, Anton. Symbol, Symbolbildung, Symbolerziehung. Philosophische und
entwicklung-spsychologische Grundlagen. St. Ottilien: EOS, 1990. 576 p. Bucher ndo encontra nas obras de
Jung um argumento plausivel que possa responder de modo logico como um arquétipo pode significar
inimeros outros objetos e mesmo assim permanecer puro, original. A compreensdo de simbolo em Jung ndo
esta clara para Bucher. Segundo ele, Jung ¢é tautoldgico quando afirma que o simbolo ndo pode ser expresso
semioticamente, apenas “simbolicamente”. Jung ndo esclareceria claramente o que isto significa:
“simbolicamente”. Esta situagdo ndo muito clara deixaria margem a duvidas, segundo Bucher. O simbolo de
Deus (o arquétipo de Deus), representado na quaternidade (mandala), leva Bucher a entender que Jung pode
estar promovendo uma ontologizagdo de Deus. Cf. Também E. DREWERMANN, Tiefenpsychologie und
Exegese —vol 2, p. 769.
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identificar fenomenos do inconsciente com fendmenos metafisicos e, de maneira gndstica,
com Deus.”” [Italico do autor]

Drewermann constrdi, com seu pensamento teoldgico, uma ponte entre a psicologia
profunda de Jung e a teologia cristd, ao postular que Deus ndo provém do inconsciente
coletivo, mas de uma dimensdo que o ultrapassa. Deus ndo se resume a um arquétipo.
Drewermann ndo procura ontologizar Deus, ao fazer uso da psicologia profunda, ja que nem

mesmo Jung o fez.

Uma das causas para a refutacdo de algumas idéias essenciais da psicologia profunda
baseia-se no fato dela ser mal compreendida. Uma explicagdo deste entendimento equivocado

¢ o emprego de terminologias da 4rea teoldgica (ex: transcendéncia, espirito™'

, Deus,
demonios, anjos, etc.) para conceituar categorias de ordem psiquica. A inten¢ao de Jung, com
este emprego terminoldgico, era manter o vocabuldrio usado nos escritos que estudava,
oriundos da Idade Média, do gnosticismo, da alquimia, etc. Todos estes textos revelaram-se

uma fonte de conhecimento acerca da dindmica do inconsciente coletivo.

O inconsciente coletivo e os arquétipos que nele habitam foram, durante muito tempo,
alvos de duras criticas. Referimo-nos apenas a estas duas grandezas, para ndo estender a
problematica além da necessidade de nosso trabalho. Cunhado de transcendente, por estar
além da consciéncia e do inconsciente pessoal, o inconsciente coletivo foi entendido pelas

pessoas leigas como uma regido espiritual e o arquétipo de Deus, como o proprio Deus. Jung,

% E DREWERMANN, Ti iefenpsychologie und Exegese — vol 2, p. 769s. Texto original: ,,Von daher gilt es

immer wieder zu betonen, dal Gott nicht als Teil der Gesamtheit der menschlichen Psyche verstanden
werden darf und daB3 es unbedingt erforderlich ist, jenseits des Meeres des Unbewulten an ein anderes Ufer
zu glauben, an dem Gott auf uns wartet. Aber um zwischen Gott und den Gottern der Psyche zu
unterscheiden, bedarf es der Tiefenpsychologie als eines diakritischen Erkenntnisorgans der Theologie, und
mancher der Theologen, die stirnrunzelnd sogleich den ,,Gnosisverdacht* auf den Tisch legen, sobald von
Tiefenpsychologie auch nur die Rede ist, sollte bedenken, da er selber in Unkenntnis der
Eigengesetzlichkeit des Psychischen immer wieder, ohne es zu merken, in die Gefahr kommen muB,
Phénomene des Unbewuliten zu metaphysizieren und auf gnostische Weise mit Gott zu identifizieren®.

Carl Gustav JUNG, 4 Natureza da Psique, § 644: “Por simbolo ndo entendo uma alegoria ou um mero sinal,
mas sim uma imagem que descreve da melhor maneira possivel a natureza do espirito obscuramente
pressentida. Um simbolo ndo define nem explica. Ele aponta para fora de si, para um significado
obscuramente pressentido, que escapa ainda a nossa compreensdo e ndo poderia ser expresso adequadamente
nas palavras de nossa linguagem atual. Um espirito que ndo pode ser traduzido em um conceito definido ¢
um complexo psiquico situado nos limites da consciéncia de nosso eu. Ele ndo produz nem faz nada além
daquilo que colocamos dentro dele. Mas um espirito que requer um simbolo para sua expressdo ¢ um
complexo psiquico que encerra os germes fecundos de possibilidades incalculaveis”. Jung entende por
espirito, neste texto, algo proveniente do inconsciente coletivo e que detém certa superioridade ante o

501
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por seu turno, foi claro ao asseverar, em diversos lugares de sua obra, que tanto um quanto o

outro sdo forcas inerentes a psique humana, nada tendo a ver com o Deus transcendente

502

cristdo™. O conceito de “Deus”, utilizado para nomear um arquétipo psiquico, ¢ resultado

mais da pesquisa executada por Jung, que encontrava descri¢des divinas sobre tal simbolo, do
que pelo mero prazer de confundir o crente. O uso de terminologias iguais para diferentes

campos das ciéncias humanas, apesar de claro, se compreendido cada terminologia dentro de

503

sua area especifica, acabou provocando distor¢des e compreensdes erroneas’ . Assim como

Drewermann, Jung também se posiciona perante tais criticas:

Tenho sido acusado diretamente de alimentar tendéncias “filosoficas” (ou mesmo
“teologicas”), querendo-se dizer com isto que eu pretendo explicar cada coisa
“filosoficamente”, e que minhas concepgdes psicologicas sdo “metafisicas”. Se eu utilizo
certos materiais filosoficos, religiosos e historicos, € tdo-somente com a finalidade de
apresentar as conexoes psiquicas. Se, neste contexto, emprego o conceito de Deus ou a nogao,
também metafisica, de energia, é porque se trata de imagens que existem na alma humana
desde os seus primordios. Nao me canso de insistir que nem a lei moral, nem o conceito de
Deus, nem nenhuma religido penetraram no homem vindos do exterior e caindo, de certo
modo, do céu: o homem, pelo contrario, encerra nuclearmente todas estas coisas dentro de si,
desde as origens, e, por isto as recria sempre de novo, extraindo-as de seu proprio intimo. E,
portanto, inteiramente ocioso pensar que foi preciso que viesse o Iluminismo para dissipar tais
fantasmas. A idéia de lei moral e a idéia de Deus fazem parte do substrato ultimo e inarredavel
da alma humana. Por isto, toda a psicologia sincera ¢ ndo obcecada pelas concepgdes
mesquinhas do Iluminismo se acha no dever de atacar de frente estes fatos. Nao ¢ com
explicagdes superficiais nem com ironia que se pode exclui-los. Na fisica, podemos prescindir
de uma imagem de Deus; na psicologia, pelo contrario, a nogdo de Deus é uma grandeza
definitiva e imutavel com a qual é preciso sempre contar, assim como com os “afetos”, os
“instintos”, o “conceito de mae” etc. E por causa, naturalmente, da eterna confusdao entre
objeto e imago que ndo se pode fazer distingdo entre “Deus” e “imago de Deus”, e, por isto, se
pensa que, ao falarmos da “imagem de Deus”, referimo-nos ao proprio Deus e o interpretamos
em sentido “teoldgico”. Nao cabe a Psicologia enquanto ciéncia, supor uma hipostasiacdo da
imago de Deus. Deve, porém, respeitando os fatos, contar com a existéncia de uma imagem de
Deus. De modo analogo, conta com a presenga do instinto, sem, contudo, se arrogar a
competéncia de dizer em que consiste o “instinto” em si. Todos sabem que espécie de fatos
psicologicos se quer designar pelo termo de “instinto”, por mais obscura que parega a natureza
do instinto como tal. Também ¢ claro que a imagem de Deus, por exemplo, corresponde a um
determinado complexo de fatos psicologicos e representa, assim, uma dada grandeza com a
qual podemos operar. Mas saber o que Deus € em si mesmo constitui um problema que foge a

competéncia de qualquer Psicologia. Lamento ter de repetir semelhantes evidéncias®®.

consciente. Neste texto, ele retrata ndo s6 a origem de um simbolo (inconsciente) como também sua
importancia na transformacao dos valores de uma pessoa.

02 ¢ G. JUNG, AION - Estudos sobre o Simbolismo do Si-Mesmo, p. X1.

°% Everton Ricardo BOOTZ, O simbolo religioso como fator de intermedia¢do entre a fé mistica e a fé racional,
p. 93-100.

Meoa. JUNG, 4 Natureza da Psique, § 528.
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Drewermann, como representante teologico, procura responder nao o que Deus ¢, mas
como entendé-lo, através do linguajar onirico do inconsciente. Sua hermenéutica do profundo
tem este sentido ultimo. Para nds — e esta € a nossa posicao critica — qualquer aproximagao de
Deus a imanéncia humana serd sentida e revestida, primeiramente, por conteudos psiquicos,
referendando, assim, o lugar da revelacdo como sendo, em tultima instancia, o inconsciente.
Este pensamento esta resumido em nossa dissertagdo de mestrado: “O simbolo religioso como
fator de intermediacdo entre a fé mistica e a fé racional — uma aproximacdo a partir da

99505

psicologia profunda de Jung Entre outros assuntos, a dissertacdio também procura
encontrar uma ponte entre a psicologia profunda e a teologia, que segue em concordancia com

o pensamento teologico de Drewermann.

A dissertacdo trabalha com a fenomenologia de E. Husserl, a qual demonstra como o
ser humano apreende o universo que o cerca dentro de seu ser, coletando as impressdes deste
universo mediante os seus cinco sentidos. Uma arvore nao pode ser assimilada a nao ser pelos
sentidos humanos (ex: visdo, tato, olfato); a arvore, contudo, ndo ¢ apreendida em si mesma;
somente sua imagem, seu cheiro, sua textura podem ser apreendidos pelos meios sensitivos. A
arvore, enquanto realidade fisica alheia, permanecera sempre um objeto incompreensivel, se
nao for assimilada pelos sentidos. Portanto, os sentidos humanos intermediam a relagao entre
o ser humano e o universo que o cerca. Entretanto, se por um lado, os sentidos humanos
permitem ao ser humano assimilar o universo, por outro eles o mantém eternamente separado
dele. Toda a existéncia humana serd, assim, construida por esta multiplicidade de impressdes
que o ser humano adquire a cada segundo. Tais impressdes acumuladas, trazidas pelos
sentidos, acabam se tornando as tnicas realidades (animicas) de referéncias com as quais o ser
humano pode contar para se orientar no universo. Resumindo: entre o ser humano e o
universo existird sempre uma cortina animica intermediando o contato em ambos. Ou dito de
outra forma: qualquer manifestacdo exterior ou interior sera sempre percebida de maneira

animica, ou seja, psiquica™.

Repassando este raciocinio filosofico para a questdo teologica apontada acima, a

dissertagdo conclui que qualquer manifestacdo de Deus serd sempre, em primeiro lugar,

*% BOOTZ, Everton Ricardo. O simbolo religioso como fator de intermediagdo entre a fé mistica e a fé racional

— uma aproximagdo a partir da psicologia profunda de Jung. Sdo Leopoldo: IEPG/EST, 1998. 195 p.
506 o
ID., ibid., p. 22s, 183s.
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sentida psicologicamente. Fazendo uso de uma analogia, podemos ilustrar esta assertiva com
a imagem do aquario, no qual o peixe ¢ o ser humano, a 4gua, a dimensao existencial humana,
e a mdo que mergulha, uma epifania. Qualquer tentativa de tocar no peixe, dentro de um
aquario, resultard no mergulho da mao na agua. Nesta analogia, ndo ha epifania que nao
w - . . e , , .
molhe as maos”. Assim, qualquer manifestacao divina, extra nos, s6 podera transmitir sua
mensagem se, € somente se, ela se imiscuir na existéncia humana, ou seja, se ela adentrar a

unica dimensdo que estrutura o ser humano, qual seja sua dimensao animica.

Toda epifania provoca uma impressdo na psique. Durante a historia da humanidade,
estas impressoes foram sendo acumuladas e depositadas em camadas na psique, esquecidas,
mas sempre presentes, norteando as reagcdes humanas. Estas impressdes, presentes tanto na
psique quanto no inconsciente coletivo, chamadas de arquétipos (arché-antigo; tipos-
impressao: impressdes antigas), continuam a intermediar o contato entre o ser humano e Deus.
A qualquer manifestacdo de Deus, estes arquétipos sdo evocados, pois sdo as unicas
referéncias que o ser humano tem, para poder “ler” esta alteridade que se aproxima. A mao

que se aproxima do peixe, estard sempre molhada da existéncia que da forma ao ser.’”’

Na verdade, a realidade animica é um sine qua non para a percep¢ao de Deus. A mao
nao pode tocar o peixe sem antes se molhar. Sem adentrar o meio animico, qualquer agao de
Deus estd fadada a ser percebida, assim como o ¢ a rotacdo de um planeta em torno de sua
estrela, numa galdxia a milhdes de anos-luz da via-lactea. Sua transcendéncia ndo toca a
humanidade, se Deus nao se fizer presente em meio ao mundo em que o ser humano vive. O
que nao passa pelos sentidos humanos e o que ndo gera impressdes na psique humana, nao
pode ser contado pelo ser humano. Assim, epifania torna-se sindnimo de transcendéncia
misturada a imanéncia, ou seja, Deus serd sempre revestido por méascaras animicas que tingem
sua natureza com os arquétipos psicologicos, ao se aproximar da humanidade. A carruagem

que possibilita a aproximacdo de Deus do ser humano ¢ de fabricagdo arquetipica™”.

Portanto, a entrada por onde Deus se faz presente sera sempre o inconsciente coletivo.
E como os arquétipos sdo complexos afetivos e imagéticos, a razdo ndo podera recepcionar a

entrada de Deus. Deus adentra a existéncia humana pela “porta dos fundos” da psique, se

97 E. R. BOOTZ, op. cit., p. 73ss, 89ss, 93, 106, 114ss e 183ss.
% 1D., ibid., p. 106, 118ss.
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considerarmos a razdo como a “porta da frente”. Este ¢ o raciocinio que estrutura o

pensamento teoldgico de Drewermann.

O sonho ¢ escolhido por Drewermann para representar esta dimensdo inconsciente,
esta “porta dos fundos”, pela qual a revelacdo de Deus se faz presente. A razdo, a “porta da
frente” da psique, recepciona Deus num segundo momento. O primeiro, contudo, pertence a
dimensdo do inconsciente coletivo. Por isto, a hermenéutica da psicologia profunda precisa
ser acoplada a palavra (logia) — instrumento preferido pelas ciéncias atuais — porque consegue
“ler” este meio arquetipico, meio primeiro de entrada de Deus, cujo sentido situa-se fora do
alcance da razao’®. E neste aspecto que a hermenéutica da psicologia profunda torna-se a
unica chave para a leitura de textos carregados de simbolos arquetipicos, e os arquétipos se

tornam a Uinica possibilidade pela qual Deus se revela ao ser humano®"’.

Concluindo: o lugar de Deus, se transcendente, estard sempre fora do campo de
percepcao humana. Sua manifestacao, contudo, sempre que se fizer presente em meio a
historia da humanidade, serd notada e intermediada, num primeiro momento, pela dimensao
psiquica. Desta forma, Deus pode ser enquadrado no interior do inconsciente, na imanéncia
humana. Mas as impressdes que dele se tém estdo todas guardadas no inconsciente coletivo e
de 14 cumprem sua natureza norteadora, sempre que Deus se aproxima do ser humano. Deus
ndo estd reduzido a dimensionalidade humana; sua manifestacdo, porém, estard sempre
reduzida ao enfoque animico (psiquico). Dai o reconhecimento de Deus numa sarca ardente,
numa nuvem, no topo de uma montanha, ou em qualquer outra forma imagética. Sao formas
conhecidas para traduzir uma forma inaudita, formas reduzidas que confinam aquilo a que nao
pode ser dado forma. Este ¢ o lugar de Deus, nas formas (arquetipicas) em que Deus pode ser

reconhecido, “lido”, enquanto ele passeia entre nos (epifania). Fora deste contexto existencial,

509
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E. R. BOOTZ, op. cit., p. 125ss.

Este pensamento ¢ criticado por Victor Waldir Linn, em sua Dissertagdo de Mestrado: Entre o sonho e a
palavra — Um estudo sobre a relagdo da psicandlise e Teologia na obra de E. DREWERMANN. Linn, em seu
posicionamento critico, escreve: “Da compreensdo e forma como Drewermann trabalha com a teoria dos
arquétipos deriva-se, a meu ver, outra limitacdo de seu pensamento. Na medida que, como ja mencionado na
critica de outros tedlogos, parte do principio de que “as estruturas da psique humana precedem todo
condicionalismo social”, Drewermann refor¢ca uma compreensao da realidade enquanto construgdo subjetiva,
de forma que apenas a realidade psiquica passa a ter relevancia teoldgica. Nesse caso transforma os
arquétipos na unica possibilidade pela qual Deus se revela ao ser humano e a psicologia profunda na unica

chave hermenéutica de textos religiosos” [Italicos nossos]; cf. Victor W. LINN, Entre o sonho e a palavra, p.
115.



134

poderemos usar a analogia de Drewermann para descrever o /ugar de Deus como a outra

margem do mar do inconsciente.
3.3 Os limites entre a prdtica psicanalitica e a pratica de aconselhamento pastoral

Nao trataremos de criticas neste ponto. O que nos faz abrir mais esta discussdo € o
receio existente no meio teoldgico acerca das forgas do inconsciente. Afinal de contas, nao
seria perigoso para um aconselhador, sem formacao psicologica, trabalhar com a dimensao do
inconsciente, podendo com isto fazer eclodir problemas de ordem psiquica no aconselhando

que estejam além de sua conta? Responderemos esta questao em trés momentos.

a) Primeiramente, faremos uso do pensamento teologico de Drewermann, que defende
o valor teoldgico do inconsciente, essencial para a pratica de aconselhamento pastoral. Em seu
artigo Zum Verhdltnis von Psychotherapie und Seelsorge’"', Drewermann defende que por
tras de toda doenga psiquica esta a existéncia do medo e que, por causa disto, a fé, a confianga

¢ a atitude necesséria para a cura’'’

. Ele menciona um exemplo que consideramos oportuno
reproduzir. O Ultimo xama do povo Ogalalla-Sioux uma vez teve um sonho que lhe orientou
sua cosmovisdo e, portanto, também sua forma de viver e de tratar com as doengas. Em seus
rituais, ele orava, direcionava-se as quatro diregdes norte, sul, leste, oeste, cantava para as
fontes da vida presentes em cada dire¢do, a fim de que elas curassem a doenga. Este
testemunho ndo ¢ um convite para regressarmos ao primitivismo. Drewermann aponta, isto
sim, para aspectos pertinentes a cura, como um enredo onirico, a ora¢do e o ritual (com canto

e danga), a partir do qual o xama restabelece a confianca na pessoa adoentada’"’

. Hoje em dia,
segundo Drewermann, a psicologia e a teologia, unidas no xamanismo de outrora, estdo
separadas. O aspecto teologico (confianca em Deus) estd ausente na psicologia e o valor

onirico (inconsciente) ¢ suspeito a teologia®'*

. O sonho ¢ objeto de estudo da psicologia, que o
trata de maneira redutiva, pelo fato de negar o aspecto espiritual inerente a ele. A cura, afim a
teologia, agora ¢ repassada a psicologia ¢ a outras ciéncias humanas. Como exercicio
fundamental na pratica de Jesus Cristo, revela-se ausente na pratica pastoral. O inconsciente €

considerado um espago de traumas, e mexer nele pode desencadear um surto neurdtico. A

' E. DREWERMANN, Psychoanalyse und Moraltheologie, vol 1, p. 163-178.
121D, ibid., p. 167s.

o3 Idem, p. 168ss.

ol Idem, p. 173ss.
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cura, porém, segundo Drewermann, encontra sua for¢a na volta a origem da vida, a confianca,

que se encontra exatamente no inconsciente’ B,

Esta ¢ a defesa de Drewermann: o inconsciente ndo ¢ apenas um pordao cheio de
traumas do qual somente o psicdlogo consegue tratar; ele também ¢ um espago sagrado, no
qual o pastor tem todo o direito de adentrar. A luta da Igreja contra o inconsciente ja foi
explanada por nés no Excurso. Apenas lembramo-nos dela: o racionalismo exacerbado de
hoje tem sua origem nas origens do cristianismo, quando este, ao negar os simbolos pagaos,
passou a negar também, através dos séculos, o acesso ao inconsciente, promotor de tal

simbologia’'®

. Drewermann convida o cristianismo a rever tal postura. Ele convida a classe
dos aconselhadores a rever sua pratica de aconselhamento, recuperando o valor espiritual do

inconsciente para o espago pastoral.

b) Num segundo momento, contudo, ndo queremos esquecer que o inconsciente
também ¢ um espago abarrotado de complexos, cujo tratamento estd longe de ser uma tarefa
da pratica pastoral. E importante lembrarmos que a pratica de aconselhamento pastoral nio
lida com problemas que lhe escapam do seu alcance. O trabalho psicoterapico tem o seu valor

e deve ser reconhecido quando o caso for de sua algada’"’

. O interesse da tese, como ja
mencionado em outros momentos, ndo ¢ desconsiderar o valor das ciéncias humanas e sim
reconhecer que os recursos espirituais também cumprem um papel significativo na pratica de
aconselhamento pastoral e, qui¢d, na pratica psicoterapica. O proprio Drewermann aposta no
uso paralelo da teologia e da psicologia. Seu trabalho espelha seus pensamentos. Ele apenas
chama a atenc¢do da teologia para o descrédito em torno do inconsciente, procurando restituir

uma credibilidade mais espiritual em torno dele, sem desabonar, porém, o valor da psicologia.

Cremos que quando o problema exigir um acompanhamento mais psicoldgico, o
aconselhador devera dirigir o aconselhando para a pessoa competente. O que queremos dizer,
porém, é que isto ndo deve eximir o aconselhador de dar continuidade ao seu trabalho pastoral
e nem inibi-lo de fazer uso de formas meditativas (ex: uso da simbologia biblica) que

interajam com as forgas do inconsciente. Clinebell’* € Drewermann’"’ concordam num ponto:

o Idem, p. 170s.

>16 E. DREWERMANN, op. cit., p. 171.

17 Franz JALICS, Kontemplative Exerzitien, p. 263.

*18 H. J. CLINEBELL, Aconselhamento pastoral, p. 99-106.
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problemas existenciais tém suas raizes na dimensdao espiritual, ¢ esta na dimensao
inconsciente. Se a psicologia ndo incorpora esta dimensdo espiritual em sua pratica, assim
como Drewermann atesta, entdo tal pratica precisard de um acompanhamento paralelo do
aconselhador, a fim de ndo permitir que o aconselhando acabe resolvendo sua problematica

apenas parcialmente. A integralidade da cura holistica pressupde a dimensio espiritual®*’.

c) Apresentamos um exemplo. Num artigo da revista Scientific American Brasil**',

intitulado 4 médica que tratou a loucura com afeto, a reporter Ana Claudia Ferrari descreve a
vida de uma médica — Nise da Silveira —, cujos métodos revolucionaram o tratamento
psiquiatrico no Brasil. Ao invés de eletrochoques e do coma insulinico, Nise entregou pincéis
aos pacientes e permitiu-lhes criar milhares de desenhos (350.000), que mais tarde vieram a se
tornar parte de um importante acervo, conhecido como o Museu de Imagens do Inconsciente.
A base deste trabalho ¢ o afeto: “O afeto é tdo importante no tratamento defendido por Nise,
que ela criou o termo ‘afeto catalisador’ para o monitor que desempenha fungao positiva em
relacdo a determinado paciente™*. Em seu trabalho, o afeto cria o ambiente propicio para que
o inconsciente possa exprimir de forma pléstica, mandalas, por exemplo, que espelham uma
compensagdo inconsciente para a provavel vivéncia do caos consciente, ou seja, simbolizando
por este meio de expressdao o potencial curativo para a confusao mental. Este ndo ¢ um
exemplo pastoral. Ele ¢ um exemplo de um trabalho psiquiatrico. Usamo-lo, contudo, para
chamar a aten¢do sobre o fato de que foi necessdria uma pessoa da area humana para
revolucionar a psiquiatria no Brasil, fazendo uso de dois elementos proprios da teologia:
“afeto catalisador”, pessoa que Drewermann descreve sendo aquela que consegue criar uma
atmosfera tal, a ponto de a pessoa conseguir exprimir sua propria problemadtica perante si
mesma e encontrar saida a partir de si mesma’”; e a vivéncia dos contetidos do inconsciente
por meio de sua expressao simbolica, que segundo Drewermann, ¢ designada como dimensao

onirica e essencial para a pratica de aconselhamento pastoral.

O proprio Jung deu um conselho que resume bem o que pretendemos dizer aqui:

°1Y E. DREWERMANN, Psychoanalyse und Moraltheologie, vol 1, p. 172.

20 H. J. CLINEBELL, op. cit., p. 102ss, 109ss, 117ss.

>2! Ana Claudia FERRARI, A médica que tratou a loucura com afeto, p. 26ss.
322 A. C. FERRARYI, op. cit., p. 28.

>3 E. DREWERMANN, Psychoanalyse und Moraltheologie, vol 1, p. 184s.
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Aprendam as suas teorias tdo bem quanto puderem, mas ponham-nas de lado quando tocarem

no milagre da alma viva. Nao teorias, mas a sua propria individualidade criativa é que precisa

decidir sozinha®**,

Sem calor humano e aceitacdo, os métodos de aconselhamento viram mera técnica:
ficam estéreis, manipuladores e ineficientes. Mas quando forem habilmente empregados
dentro de um relacionamento solicito e solidario, esses métodos passam a ser meios pelos
quais se liberta o poder de cura. Este calor humano e esta aceitacdo, porém, s6 consegue obter
o aconselhador que tiver tido, ele mesmo, a experiéncia da graca em sua vida. E esta
experiéncia passa inevitavelmente pela experiéncia com as forcas do inconsciente, que

Drewermann chama de mistica®®.

Neste sentido, direcionamos nossa atenc¢ao ja agora para o terceiro capitulo. Além de
objetivamos estudar a oragdo e perscrutar novos insights a fim de restituir este recurso
espiritual a pratica de aconselhamento pastoral, queremos também entender como ¢ possivel
acessarmos o inconsciente, ndo somente a partir de técnicas psicologicas, mas principalmente
a partir da propria tradigdo cristd. Cremos que a mistica cristd, assim como veremos no
préximo capitulo, podera ajudar-nos quanto a esta questao levantada por aqui. Ela podera nos
indicar como acessar o inconsciente de maneira saudavel e segura, sem termos de nos sentir
inseguros, acreditando estarmos invadindo um territorio alheio ao nosso labor teologico. O
estudo de Drewermann nos mostrou que este caminho ¢ devido e necessario. Esperamos que a

mistica cristd nos mostre como este caminho pode ser trilhado.
4.0 Conclusao

A contribui¢do do pensamento teoldgico de Drewermann consiste na riqueza de
recursos espirituais da Biblia e dos ritos, que ¢ demonstrada ndo apenas no valor desses
recursos espirituais em si mesmos, como também na indicag¢@o dos obstaculos que impedem a
Biblia e os ritos de serem recursos espirituais. Vimos que a racionalidade, que tem se
manifestado enormemente na meditagdo biblica e exercido um papel de obstrucdo a
espiritualidade crista, ¢ relativizada. Drewermann apresenta uma hermenéutica que leva em

conta também outras dimensdes humanas mais aptas a alcangarem a espiritualidade. A critica
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H.J. CLINEBELL, op. cit., p. 418.
E. DREWERMANN, Tiefenpsychologie und Exegese — vol 2, p. 343.
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ao método historico-critico (MHC), apresentada neste capitulo, ndo quer tratar, nem promover
uma critica especifica ao MHC. Ela quer, isto sim, revelar por contraste o valor da dimensao
inconsciente, intuitiva, emocional, presente na alma humana. A participa¢do desta dimensao
animica desbloqueia a barricada existente, mormente, nos estudos biblicos, onde nao sao
consideradas as perguntas existenciais dos participantes, mas sim as perguntas do dirigente ou

do livro de meditagdes, que, muitas vezes, fogem do contexto existencial da pessoa.

Vimos que os ritos sdo apresentados como meios simbolicos, praticos, de evocacao da
espiritualidade. O rito que, algumas vezes, acaba sendo apenas uma acdo pro forma, €
manifestado como um espacgo vivo e rico, promovendo e capacitando a pessoa no processo da
individuacdo. A riqueza do rito se d4 também na relativizagdo do racional. Mais do que
compreender os passos de uma liturgia, o que o rito promove ¢ a vivéncia do mistério da vida
que, muitas vezes, nao pode e nem quer ser entendido. Eis o sentido do sacramento como
mistério. Vimos que o pensamento teoldgico de Drewermann ¢ importante para a pratica de
aconselhamento pastoral ao desvelar o valor do mistério pertencente a espiritualidade, e de
como este mistério atua na alma humana, a medida que a pessoa se despoja da ansia do

controle racional, abandonando-se ao fluxo do enredo mitico, presente em todo ritual.

O estudo do pensamento teoldgico de Drewermann referente a Biblia e ao rito revela
uma outra caracteristica importante para ndés. Vimos que a espiritualidade estd imersa no
inconsciente humano, e que promover relagdes com o inconsciente ¢ salutar. O inconsciente,
que muitas vezes ¢ tido como perigoso e, portanto, um espaco a ser evitado, ¢ exatamente a
dire¢do que devemos tomar, caso queiramos nos aproximar de Deus. Drewermann liberta a
teologia de seu temor diante do mistério e convida-a para vivenciar o seu proprium, mediante
a decisdo de assumir esta dimensdo as vezes relegada como paga, e como alheia ao trabalho

pastoral, pelos psicologos e psiquiatras.

Estas contribuicdes do pensamento teoldgico de Drewermann, acerca dos recursos
espirituais, sdo em esséncia tedricas. Como promover metodologicamente uma leitura biblica
ou um ritual a partir do pensamento teoldgico de Drewermann exposto neste capitulo? Como
aplicar estes recursos espirituais na pratica de aconselhamento pastoral? A resposta a estas
perguntas sera apresentada no ultimo capitulo. Objetivamos, no quarto capitulo, demonstrar
como estas contribuigdes de Drewermann podem ser aplicadas a pratica de aconselhamento

pastoral.
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Antes, porém, de darmos seguimento a este intento conclusivo e pratico, queremos
focar nossa atengdo em mais um recurso espiritual muito importante: a oracdo. Este serd o
tema do proximo capitulo. Ao invés, contudo, de fazermos uso do pensamento teologico de
Drewermann, utilizaremos um outro quadro referencial para o estudo da oracdo: a mistica
cristd. A mistica cristd foi mencionada algumas vezes, no decorrer do primeiro ¢ do segundo
capitulos, sendo, porém, mencionada en passant. Queremos examina-la mais detidamente no
proximo capitulo, com o fito de extrair subsidios que possam revelar novos e/ou antigos
elementos pertencentes ao recurso espiritual da oracdo (mas nido mais considerados
atualmente), com o objetivo de aplicar estes subsidios a pratica de aconselhamento pastoral.
Este objetivo serd concretizado no quarto capitulo, juntamente com as contribuicdes de

Drewermann.
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I11. SOBRE OS RECURSOS ESPIRITUAIS DAS ORACOES MEDITATIVA E
CONTEMPLATIVA

Estudos de representantes da mistica cristd recente na perspectiva da sua possivel

contribui¢do para a pratica de aconselhamento pastoral

A oragdo ¢ a pulsagdo da vida crista;
quando ela para, a vida crista para.
Martim Lutero

Aqui pretendemos dar seguimento ao pensamento do capitulo anterior, quando
levantamos a hipotese de que a mistica cristd pode oferecer grande ajuda para a pratica de
aconselhamento pastoral, levando em conta o contexto brasileiro. Para tanto, apresentamos os
principais pontos teologicos relacionados a mistica cristd, através da apresentagdo de dois
recursos espirituais essencialmente afins a mistica cristd: a oragdo meditativa e a oracao

contemplativa.

Dividiremos o capitulo em quatro partes. A primeira parte ¢ uma introducao ao tema
da mistica crista. As obras de Merton nos ddo uma amostra sobre o pensamento teologico da
mistica cristd, tema controverso em certos circulos teologicos. Merton contribui com o
aspecto teologico da mistica cristd. A segunda parte trata das duas formas de oracao:
meditativa e contemplativa. Uma obra de Jalics nos guiara na compreensao da mistica crista
em torno dessas duas formas de oragdes. Escolhemos este autor pelo fato de sua obra

contribuir com aspectos importantes para a pratica de aconselhamento pastoral.

A terceira parte do capitulo trata do valor da mistica cristd para os dias de hoje.
Mediante a obra de Dorothee Sélle, que ressalta os valores da resisténcia e do aspecto popular
inerente a esta forma de espiritualidade, respondemos a duas grandes objecdes feitas contra a
mistica cristd atualmente. Sua contribui¢do respalda a mistica cristd para os dias atuais. A

quarta parte (conclusiva) traca linhas paralelas com o capitulo antecedente. E importante
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perceber que hd conexdo entre estes dois capitulos, que o pensamento teologico de

Drewermann tem afinidades com a mistica crista.

Também utilizamos alguns textos de misticos cristdos de épocas passadas,
incorporando-os as idéias oriundas dos autores acima expostos. Tratamos do tema da mistica
crista conscientemente com o auxilio destes autores modernos e ndo apenas mediante a
literatura religiosa dos misticos cristdos tradicionais (medievais), pois isto exigiria também da
tese a necessidade, dentro de certos aspectos, de transpor a cultura do passado vigente de cada
autor para a época moderna. Os trés autores indicados acima ja fazem isto. O simples
reavivamento das espiritualidades do passado ndo ¢ suficiente, e poderia até ser prejudicial.
Os velhos paradigmas da espiritualidade eram muito prescritivos, estando envolvidos
demasiadamente com a fuga mistica e ascética do mundo e dando excessiva énfase a
autonegacdo, o que poderia favorecer mais a autodestrutividade do que a busca do efetivo
crescimento ¢ da plenitude existencial. Também eram muito atrelados a certos ambientes
institucionais, e seus ensinamentos, normas € praticas se mantinham extremamente ligados a
doutrinas teologicas especificas. Por conseguinte, uma abordagem meramente histérica para
estudar as diferentes formas da vida espiritual no passado, ou uma abordagem teoldgica em
que o ensino da espiritualidade esteja ligado a doutrinas particulares, ndo ¢ suficiente para o
desenvolvimento da espiritualidade de que atualmente precisamos. Conforme os criticos tém
observado corretamente, a espiritualidade cristd muitas vezes esteve ligada a uma morbida

ideologia de obediéncia e sofrimento®**.

Escolhemos, portanto, os autores acima mencionados por trés motivos. 1. Eles sdo
atuais e traduzem, a nosso ver, o pensamento teoldgico da mistica crista para os dias de hoje;
2. eles mesmos procuram vivenciar a espiritualidade segundo os parametros da mistica crista,
assim que seus textos ndo sdo apenas estudo tedrico, mas estruturados também a partir de suas
experiéncias misticas; 3. eles t€m uma preocupagdo com a realidade de injustica presente no

terceiro mundo e da opressao que € exercida sobre ele.

>2® E DREWERMANN, Kleriker, p. 177ss.
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1.0 Aspectos teoldgicos da mistica crista

Thomas Merton (1915-1968) foi monge trapista por vinte e sete anos, tendo decidido
ingressar na La Grande Trappe’”’, apos uma dura luta interior, causada por questdes sociais (I
e II Guerra Mundial) do inicio do século 20. Sofrendo pelos reveses que a vida lhe impos
(morte da mae quando crianga, do pai, de seus avés e, por fim, de seu unico irmao), o jovem
intelectual sente-se deserdado pelos lagos familiares intimos, sozinho no mundo, e lutando
contra um panico contra uma teologia protestante que ameaga piorar uma ja notada neurose™.
A mistica catdlica atrai sua alma e ele passa a buscar na vida silenciosa™ o amparo que a vida
lhe roubou. Sua capacidade de escrever, contudo, chama a aten¢do de seus superiores,
exigindo dele a redagdo de vérios livros com funcdo propagandistica, a fim de aumentar o
ingresso de jovens na ordem trapista. Devido a isto, ele acaba se tornando um autor de renome

internacional e um expoente da mistica crista™.

Para uma melhor explanagdo sobre o sentido da oragdo meditativa e contemplativa,
abordaremos neste primeiro momento alguns aspectos teologicos da mistica cristd, segundo o
pensamento de Merton; assim poderemos compreender melhor a perspectiva sob a qual as
oragOes meditativa e contemplativa sdo captadas a fim de serem transpostas adequadamente a

pratica de aconselhamento pastoral.

1.1. A graga como presente

S6 ha um heroismo no mundo:
ver o mundo como ele é e ama-lo.
Romain Rolland

Em seu livro The New Man, Merton sistematiza seu pensamento teoldgico. O ser
humano ¢ descrito em meio a uma guerra interior, resultante de demandas feitas a Deus por
solucdes para os seus conflitos existenciais. O que diferencia o novo ser humano do antigo ¢ a

auséncia deste tipo de comportamento de demanda. O novo ser humano ndo demanda nada de

27 Irmandade trapista mundial, com sede na Franga.

2 . C. ISMAEL, Thomas Merton — O apostolo da compaixdo, p. 15-46. Cf. também Pedro M.
GASPAROTTO, Notas Bibliograficas — Thomas Merton, p. 99-108.

Cf. T. MERTON, 4 vida silenciosa, Petropolis: Vozes, 1964. 189 p.

J. C. ISMAEL, op. cit., p. 49-83. Sobre o tempo em que esteve sob a tutela da La Grand Trappe, Merton
escreveu dois registros nos quais descreve sua vida no mosteiro trapista de Getsémani, nos EUA. O primeiro,
O Signo de Jonas, descreve seus primeiros anos; o segundo, A montanha dos sete patamares, descreve seus
ultimos anos.
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Deus: ele se coloca na posicao de recebimento. Esta caracteristica esta presente na morte de
Jesus Cristo. Na cruz, o ser humano aceita a morte. Com este despojamento de si, ele encontra

a vida®*'.

A existéncia de demanda na vida do ser humano sinaliza que ele ainda vive segundo
parametros ndo espirituais, preso a materialidade e as expectativas da vida social. Uma vida
com Jesus Cristo resulta numa entrega de toda expectativa, de todo sentido de vida e, em
contrapartida, num recebimento de outro sentido, proveniente de Deus. Este novo sentido
orienta o viver segundo novos pardmetros, novos principios, ndo morais, ndo humanos, mas
espirituais. Este sentido ordenador nao pertence ao ser humano; ele ¢ presenteado ao ser

humano; ¢é a luz que nasce em meio a escuriddo®”.

A contemplagdo ¢ um estilo de vida que dilui a escuriddo, elevando sadiamente o grito
por ajuda, o grito por justica, o clamor do povo a Deus. A resposta a este clamor surge como
uma capacitacdo humana para afastar as sombras, revelando a realidade sem projecoes
ilusorias. A contemplacdo ¢ a apreciacdo real da existéncia, sem objetivismos (que distancia o
ser humano da natureza) e sem subjetivismos (que projeta na natureza sentidos proprios,
pessoais, egoistas). A contemplagdo ¢ um olhar pelo olhar de Deus, reconhecendo a realidade
puramente como ela ¢, sem as distor¢oes. Pela contemplacao o ser humano achega-se a Deus,
reconhecendo existencialmente sua natureza filial de Deus, o que o torna herdeiro do reino de
Deus. Mas este olhar ndo se conquista; ele ¢ presenteado. Como presente, a contemplacio ¢
pura experiéncia, sendo retratada apenas por simbolos e ndo por palavras. Para Merton, a
concretude da experiéncia da contemplagdo ¢ a maior capacidade de experimentar o aspecto

existencial da vida®®.

A experiéncia contemplativa esta em direta relacio com o que h4d de mais basico na
existéncia humana. “A missdo do solitrio ¢, primeiramente, a completa recuperagdo da
medida humana e natural do ser humano™**. Os momentos de contemplagido em soliddo

promovem um constante crescimento organico da maturidade espiritual. O tempo de solidao

st MERTON, The New Man, § 1s.

2D, Ibid., § 3.

53 Idem., § 4-8.

>3 T. MERTON, Contemplation in a World of Action, p. 255. Texto original: ... the mission of the solitary is
first the full recovery of man’s human and natural measure”.
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no quarto, em oragdo ¢ meditacao, traz independéncia das demandas que a sociedade e as
instituigdes colocam sobre a pessoa’. A maturidade espiritual espera diligentemente por

536

Deus, fazendo do ser humano um servo solicito™. A imaturidade ¢ impaciente e passa a

demandar de Deus, tornando-se ele o servo.

O grande problema da oracao surge do fato de que, se aceitarmos a visdo alienada,
permaneceremos fixados ao nosso proprio ego e ndo seremos mais capazes de sair de nos
mesmos rumo a liberdade. Se ficarmos presos ao nosso ego, cerrados sobre ndés mesmos,
tentando atrair para nés dons que entdo incorporam a nossa vida egoista e limitada, entdo a
oragdo permanece, com certeza, servil. O servilismo tem sua raiz no calculismo. O servilismo,
estranhamente, de fato, consiste em tentar fazer Deus suprir as nossas proprias necessidades.
Nos temos de tentar dizer ao ser humano moderno algo sobre o fato da oragdo auténtica nos
permitir emergir de nossa servilidade para dentro da liberdade em Deus, pois ela [a oragdo
auténtica] ndo se esfor¢a para manipular Deus através de “barganhas” supersticiosas™ .
[colchetes nossos]

Merton faz uso do mito de Prometeu para exemplificar uma teologia da demanda.
Segundo a mitologia grega, Prometeu rouba o fogo dos deuses e o entrega a humanidade.
Como castigo, ele ¢ penalizado pelos deuses. A teologia prometiana procura conquistar,
roubar, a vida de Deus; mas ao fazer isto ela a perde, pois a vida ndo pode ser roubada, apenas
recebida gratuitamente. Merton contrapde tal teologia prometiana com a teologia da graga, a
qual nao pode ser roubada, mas somente aceita como presente. Desta forma, o fogo roubado
(vida) ¢ perdido no ato da reivindicacdo. Na interpretacdo teologica de Merton, Prometeu
rouba o fogo por ndo conhecer o Deus da gracga; ele conhece somente os deuses menores, que
estdo sempre se relacionando com o ser humano mediante condi¢des, exigindo coisas em

troca de favores®*®.

Este “instinto prometiano” ¢ a imagem esquizofrénica do ser humano que teme e vive

escondido em seu recanto interior, banido do contato com os outros, por causa do medo que

335 T. MERTON, op. cit., p. 180ss, 255-259.

236 ID., ibid., p. 352s. Segundo o autor, deve-se aprender a esperar, pois tal mudanga “em Cristo” é um presente
de Deus, mas um presente que deve ser esperado “ativamente”, uma habilidade de consciéncia ativa, além
das faculdades ordinarias da alma.

Idem, p. 345s. Texto original: “The great problem of prayer arises from the fact that if we take the alienated
view we remain fixed in our own ego and we are no longer able to go out from ourselves into freedom. If we
remain in our ego, clenched upon ourselves, trying to draw down to ourselves gifts which we then
incorporate in our own limited selfish life, then prayer does remain servile. Servility has its root in self-
serving. Servility, in a strange way, really consists in trying to make God serve our own needs. We have to
try to say to modern man something about the fact that authentic prayer enables us to emerge from our
servility into freedom in God, because it no longer strives to manipulate him by superstitious ‘deals’.”
3T MERTON, The New Man, § 9-11.

537



145

ele tem, pois s6 poderad viver na medida em que conseguir favores dos outros mais fortes do
que ele. A religiosidade prometiana se pauta pela certeza de que a vida esté fora da pessoa, no

mundo, requerendo da pessoa perseveranca para a sua aquisicao.

O sucesso aparente, por exemplo, faz a pessoa sobressair perante os outros; aqui reside
o éxtase religioso prometiano. A pessoa sente que conseguiu roubar o fogo, para logo perdé-lo
novamente. Este tipo de esquizofrenia auto-alienante estd na origem de todo misticismo
inadequado que promove um valor exacerbado da culpa, pois a pessoa s6 conseguira orar, por
exemplo, se sentir o peso da culpa (a pratica do auto-agoitamento fisico e moral é exemplar
aqui). O sentimento de culpa torna-se mais importante do que o proprio Deus. Na verdade, a
pessoa alimenta a certeza de que Deus nunca a perdoara. Por isso a necessidade da demanda,

do roubo, da aquisi¢io for¢ada®®.

Com esta posi¢do, a religiosidade prometiana s6 considera a si mesma e mais
ninguém. Ja a mistica cristd desenvolve um amor pelo proximo estruturado sobre um
crescente desinteresse por si mesmo. Na mistica cristd, quando Deus torna-se tudo em nds,
nossos desejos desaparecem e nossos olhos passam a ver apenas o necessitado. A pessoa
prometiana ndo percebe que o que rouba ja lhe pertence de antemao. E por ndo perceber isto,
tampouco compreende a natureza dadivosa de Deus. Para tal pessoa, a graca ¢ loucura e ndo ¢
passivel de ser aceita, apenas roubada. A pessoa precisa roubar o fogo para ter a certeza
intima de possui-lo realmente. Portanto, a religiosidade prometiana estd obcecada pelo “meu”
e “teu”, do “me” pertence e do que “te” pertence. Mas mesmo com tal instinto inerente na
alma humana, a graga de Deus ¢ ofertada a todos indistintamente, ja que o ser humano nunca

podera superar a distancia entre os dois’*.

A teologia prometiana parte do pressuposto de que Deus estd em oposicdo ao ser
humano, cabendo a este lutar pela posse do “fogo”, mesmo que “as escondidas”. Com tal
atitude, a separagdo ¢ apenas mantida. A graga, por outro lado, significa unido, unidade com
Deus, significa a inexisténcia de qualquer oposicdo, separacao, entre o ser humano e Deus.

Graga ¢ filial. A graca possibilita ao ser humano descortinar e atualizar sua natureza interna,

33 T MERTON, op. cit., § 12-19.
1D ibid., § 20-25.
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sua natureza mais profunda, o seu self "'

. A graga faz oposi¢ao ao “eu”, ao “superego”’, mas
ndo ao self. A graca culmina, em Jesus Cristo, na elaboragdo final do self. O instinto
prometiano alimenta ilusdes; o Espirito Santo, por seu turno, liberta a pessoa de seus medos e
sentimentos de culpa exacerbados, os quais bloqueiam o desenvolvimento do self. Aquele que
¢ movido por forcas alheias ao self fica sempre alienado da graga; mas o ser humano nao pode
se deixar ser reduzido a um boneco. Deus distribui o fogo (como em Pentecostes), restituindo
ao ser humano sua caracteristica mais humana: a liberdade. Enquanto a graga une o ser
humano com Deus, o instinto prometiano o aliena. A graga diviniza o ser humano, tornando-o
puro em si (self). A guerra entre a vida e a morte dentro do ser humano € apenas sintoma desta

vontade de obter aquilo que ja se possui, mas ndo se sabe: o reino de Deus, a vida, a liberdade,

a gloria em Deus ™.

1.2 A unido mistica

No principio, Deus criou o ser humano a sua imagem:
homem e mulher Ele os criou.
Gn 1.27

Como dito acima, existe uma for¢a norteadora no interior do ser humano. Segundo

Merton, este elemento norteador é a “imagem de Deus’*

na alma humana. Na criacao, todas
as coisas estavam em sintonia com Deus. Mantida esta sintonia com Deus, o ser humano é
capaz de enxergar como Deus enxerga e de trabalhar como Deus trabalha. Na verdade, no
paraiso, o éxtase era uma realidade constante; ndo havia interrup¢do do éxtase; era algo
corriqueiro, cotidiano. Podendo ver com os olhos de Deus, por estar em sintonia com ele,
Adao podia perceber o aspecto sagrado em meio a natureza que, posteriormente, foi
obscurecido. A natureza, a criacdo do cosmo, era permeada pela sacralidade. Como Adao

estava inserido no todo da criacdo, esta era parte integrante dele, sem a qual ele ndo era™.

>l Self (si-mesmo, Selbst) ¢ um conceito junguiano que expressa o fruto do processo de individuacao. O self ¢ o

resultado da soma do material consciente com a totalidade do material existente no inconsciente. Neste
processo de amalgama, as duas dimensdes desaparecem, ou melhor dito, se transmutam num novo centro
diretor psiquico: o self. Enquanto a barreira entre o consciente e o inconsciente estiver sendo mantida, as
acOes serdo norteadas pelo “eu” da pessoa e, paralelamente, sabotadas pelo seu inconsciente. Ele
permanecera vitima de diferentes forcas interiores. No momento em que ele integrar ambas as esferas
psiquicas, ele tornar-se-a uma pessoa individuada, ou seja, nao dividida.

2T, MERTON, op. cit., § 26-31.

> Em Adams, a imagem divina ¢ uma determinante pré-estabelecida pela teologia fundamentalista do autor, a
partir da qual a pessoa precisa pautar seu comportamento (cf. ponto 1.1.1 — cap. 1).

> T, MERTON, op. cit., § 32-36.
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O estado de pecado reside em perder o estado de sintonia com Deus. Perdendo-se a
sintonia, o ser humano perde também a possibilidade de reconhecer a sacralidade da natureza,
da realidade como um todo; seu trabalho passa a ndo ser mais prazeroso, pois as demandas
surgem e impingem uma atmosfera de opressao e intranqiiilidade. A realidade desacralizada ¢é
uma realidade desintonizada de Deus, promovida pelas ilusdes prometianas. Portanto, para
voltar a manter a sintonia com Deus, ¢ imprescindivel ao ser humano encontrar-se,
destituindo-se dos obstaculos ilusdrios e acordando para as realidades dormentes em seu
interior, mas ndo como Platdo, que dicotomiza corpo e espirito. O ensino cristdo ndo os
dicotomiza; pelo contrario, une-os, pois na verdade, o ser humano ja se encontra “separado”
(dicotomizado) da realidade ao ndo percebé-la de maneira holistica, sagrada. As oragdes
meditativas, por exemplo, auxiliam o ser humano a encontrar novamente a sintonia com Deus,
percebendo, conseqlientemente, a realidade com os olhos de Deus, e ndo mais com as lentes

de seu “eu’®.

O desligamento entre o ser humano e as coisas, propagado pela mistica cristd, ndo
objetiva uma segregacao social. Ele ndo ¢ um desligamento a partir da idéia dicotomizada
entre a matéria ¢ o espirito. Ele ocorre no interior da pessoa, no momento em que o “eu”
percebe-se envolto por uma redoma de ilusdes. Tal consciéncia ¢ que o desperta para sua
situacdo de exclusdo da verdadeira realidade, existente por detrds das ilusdes forjadas até
aquele momento. Enquanto ele permanecer recluso no interior de sua redoma particular, as
coisas nao serdo tidas em seu status em si, passando a ter o sentido projetado pelo sujeito e
que lhes ¢ alheio. Neste contexto ¢ que o ser humano encontra-se verdadeiramente separado
das coisas, segundo a mistica cristd. As coisas sdo importantes como coisas em si € nao
enquanto “meios” qualificados para satisfazer nossos desejos (ilusorios). As coisas sdo
sagradas enquanto livres de nossas projecdes, de nossas demandas. A pessoa, em sintonia com
Deus, vé a beleza das coisas criadas exatamente porque ndo demanda nada delas. No
momento em que uma coisa passa a ser considerada como uma ‘“necessidade”, ela passa a
provocar dor. O falso “eu” apega-se erroneamente as coisas. Assim, o distanciamento que
ocorre entre a pessoa € o mundo ndo ¢ um distanciamento espacial, necessitando de reclusao,
asceticismo. A separacdo ¢ inferna, ocorrendo entre a pessoa ¢ suas ilusdes de apego ao

mundo. Com este desligamento, a pessoa sente-se separada do que até entdo considerava

B ID, ibid., § 37-43.
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como realidade, desfrutando pela primeira vez a existéncia com novos olhos, com uma nova
abordagem de vida. Esta novidade existencial € que exprime a percep¢do de desconexdo com
o mundo. A unido mistica separa a pessoa de suas antigas ilusdes, com as quais lia o universo,

desvelando a realidade assim como ela &%, “A arvore glorifica Deus sendo arvore™*.

Para Merton, a unido mistica € a consciéncia humana de sua real natureza, da sua real
situacdo perante Deus e de sua real posi¢do neste mundo. Esta sintonia (unido mistica) o
capacita a se adaptar as diferentes realidades que surgem, ordenando de maneira justa seu
viver. O ser humano comeca a se apaixonar pela vida ao perceber a realidade da mesma. Mas
a mentira interrompe a sintonia, a uniao mistica, alienando o ser humano deste contato direto
com a realidade, introjetando as ilusdes entre o ser humano e o universo, e, claro, afastando-o
de Deus. Também o trabalho perde seu brilho quando a mentira (ilusdo) se interpde entre o
ser e o fazer. Quando a sintonia entre o ser ¢ o que estd se fazendo se perde, a acdo ¢ alienada
da pessoa, destituindo-a de sua existéncia presente, langando-a num mundo virtual (falso),
tornando o trabalho um peso. A pessoa torna-se escrava do trabalho quando perde a sintonia
entre seu ser e sua acao presentes. Ser contemplativo, entdo, para Merton, € estar em constante
sintonia com Deus, a ponto de ndo haver interrupg¢des entre o que faco e o que sou. Ser
contemplativo € tomar as coisas como sagradas, sem explora-las, com o senso de

responsabilidade pelos outros e pelo universo®.

A sacralidade do universo ndo se resume apenas as coisas, mas estende-se as relagdes
interpessoais (dialogo) e as palavras (simbolo). E a sacralidade que intermedia todas as
formas de relagdes: a pessoa consigo mesma, com a natureza (objeto), com o préximo
(sociedade) e com Deus. O universo torna-se lugar sacramental. A Palavra sagrada nao ¢ a
conceitual, e sim aquela que tem o poder de evocar a presenga de Deus. Com tal poder a
Palavra pode ser usada nos rituais, na liturgia, evocando o mistério de Deus. Elas se tornam
sementes de ora¢do e de contemplagdo, recursos espirituais de transfiguragdo humana na

549

imagem de Deus’. Nas palavras de Merton:

Palavras e simbolos residem nas profundezas da bagagem hereditaria de conhecimento e de
memoria do ser humano e até nas almas dos seres humanos que se esqueceram completamente

M6, MERTON, New seeds of contemplation, p. 21-32; 47-51.

47 ID., ibid., p. 29. Texto original: “A tree gives glory to God by being a tree”.
> T MERTON, The New Man, § 44-51.

¥ T MERTON, op. cit., § 52-54.
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de Deus estas sementes arquetipicas de divindade e mistério continuam escondidas, esperando

pela germinagdo como os graos de trigo guardados ha milhares de anos atrds junto com um

farad sob sua piramide*’.

Estas sementes de sacralidade capacitam o ser humano a perceber Deus na natureza e
em toda a sua criacdo e a responder a Deus em adoragdo™'. Elas precisam ser despertas por
simbolos adequados, o que exige sensibilidade ao simbolismo, o que infelizmente, segundo
Merton, é quase inexistente no mundo secularizado de hoje, até mesmo entre os religiosos™ .
O erro reside na objetivagdo conferida ao simbolo. O numinoso sé pode ser alcangado se
houver esta capacidade de transcendéncia dos conceitos para a realidade sagrada. A Palavra,

em Merton, é anterior ao conceito e a0 som da mesma; ela ¢ anterior ao racional®™.

A Palavra provém da realidade onde abunda o amor, levando a pessoa ao encontro do
proximo. O préximo ndo ¢ um suplemento, mas um importante auxiliar no processo de
transformagao espiritual; a vida ndo € s6 um receber (graca), mas também um dar (amor). O
amor so pode ser dado se for sem demandas, o que exige sacrificios, principalmente daqueles
valores ndo espirituais. Assim ¢ entre o ser humano e Deus; entdo, também assim deve ocorrer
entre as pessoas. A unido mistica alcanga o seu apice quando ela dilui o sentimento de culpa,
ante a aceitagdo da graca de Deus. O mesmo se espera que ocorra nas relacdes familiares e
sociais. Mas quando o orgulho surge e se interpde entre as pessoas, entdo persiste a certeza de
ser o que ndo se €. O orgulho ¢ o desejo de que as pessoas acreditem na ilusdo que criamos;
ele infesta a sociedade e as relagdes sociais com a mentira. O orgulho torna tudo como a
pessoa deseja ver: ¢ o cimulo do subjetivismo. Neste desejo egoista, tudo e todos se revolvem

em torno do orgulhoso. Para tanto, a humildade torna-se um requisito importante para a uniao

) Ibid., § 54. Texto original: “Words and symbols lie in the depths of man’s inherited store of knowledge
and memory and even in the souls of men who have completely forgotten God these archetypal seeds of
divinity and mystery still lie hidden, waiting to germinate like the grains of wheat laid away thousands of
years ago, with a Pharaoh under his pyramid”.

>l G. RUHBACH & J. SUDBRACK, Christliche Moystik, p. 238. Nikolaos Kabasilas comenta: ,,Wer nur das

AuBere betrachtet, erblickt nur Lehm. Wenn aber Christus erscheint, dann zeigt auch dieser Staub die ihm

innewohnende Schonheit*.

T. MERTON, Contemplation in a World of Action, p. 173. T. Merton afirma, neste texto, o que também a

tese apontou no primeiro capitulo: os recursos espirituais como a oragdo, a meditacdo e a contemplagdo sdo

tidas hoje pelos cristdos como recursos marginais e secundarios. A oragdo parece ter sido reduzida a nada
mais, nada menos, do que meras “palavras ditas”; quanto a meditacdo, ela ¢ conceituada como um processo
misterioso e dificil de ser compreendido, sendo vista, entdo, de maneira suspeita.

T. MERTON, The New Man, § 55ss.
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mistica, devendo obediéncia a sintonia com Deus e ndo com a sociedade orgulhosa e corrupta

(ex: patriarcalismo)’*.

Na alma humana habita a saudade do Deus vivo, e esta saudade estd sempre
incomodando o ser humano, pois s6 em Deus o ser humano pode encontrar sua morada final,
seu verdadeiro self. A mistica crista € a cura para esta saudade. Segundo a teologia de Merton,

o pecado de Adao pode ser descrito da seguinte maneira:

O pecado de Adao foi um duplo movimento de introversdo e extroversdo. Ele se retirou de

Deus para dentro de si mesmo e entdo, incapaz de se manter centrado em si, caiu abaixo de si,

para dentro da multiplicidade e da confusio das coisas exteriores™ .

Assim, o contato com a realidade tornou-se mediado apenas pelos cinco sentidos
humanos; como estes percebem apenas o aspecto externo dos objetos, a esséncia, o sagrado,
torna-se invisivel. A sacralidade foi expurgada de Adao pela redugdo de seus sentidos. A

contemplagdo inexiste nesta sub-dimensdo humana da materialidade™®.

Tendo perdido a sintonia, o ser humano separa-se de tudo por meio de uma infinidade
de consciéncias. Depois que Addo passou pelo centro de si mesmo, saindo do outro lado para
escapar de Deus, ele reconstréi mentalmente o universo segundo a “sua” propria imagem e
semelhanca. O trabalho sem a contemplacdo reconstrd6i o universo segundo a imagem
humana. A solucdo encontra-se na jornada de volta, e esta passa pelo mesmo caminho de
Adao, mas de maneira inversa: o caminho inicia-se pelo centro da alma, reconhecendo-se a
verdadeira condi¢do, para entdo sair de si e entregando-se nos “bragos” de Deus, do outro
lado. O reconhecimento de si significa reconhecer que se ¢ um impostor. O reconhecimento
posterior de Deus significa que sua imagem, presente na alma humana, ¢ a Unica coisa
auténtica na pessoa. A imagem de Deus ¢ como uma forca gravitacional, sempre atraindo para

si a aten¢do humana®”’.

> T MERTON, op. cit., § 58-64.

333 ID., ibid., § 71. Texto original: “Adam’s sin was a double movement of intraversion and extraversion. He
withdraw from God into himself and then, unable to remain centered in himself, he fell beneath himself into
the multiplicity and confusion of exterior things”.

556
Idem, § 70s.

37T, MERTON, op. cit., § 73-76.
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Portanto, ¢ importante atentar para esta imagem de Deus, despertando a espiritualidade
¢ a sintonia com Deus™®, a fim de obter a unido mistica. Os recursos espirituais da liturgia,
das escrituras e da meditacao auxiliam na obten¢do da unido mistica. A voz de Deus, ouvida
por meio destes recursos espirituais, orienta o ser humano pelo caminho que o levara de volta
ao paraiso, a unido mistica. Esta recuperagdo e atualizacdo da imagem de Deus na alma
humana acabam por transforma-la em novidade. Esta transformacdo ndo ¢ conceitual, mas
mistica. A metanoia (conversdo, mudanca) ocorre de dentro para fora, reorientando o todo do
ser humano, elevando-o para um novo patamar, capacitando-o a enxergar tudo com novos
olhos, com os olhos de Deus, enxergando o sagrado onde antes s6 havia materialidade. A
metanoia, contudo, ¢ uma realiza¢do de Deus; ndo pode ser “roubada”. Métodos de auto-ajuda
atrapalham quem procura a unido mistica. A Unica coisa que Deus espera do ser humano ¢ sua

disposicdo de receber a graca e o processo de metandia como presente, sem acordos®’.

1.3 Jesus Cristo

Crer significa fixar o olhar
firme e continuamente em Cristo.
Martim Lutero

Com a metanoia, promovida pela unido mistica, a pessoa passa a ser um novo Adao
ou, segundo o Novo Testamento, segundo a imagem de Cristo, o segundo Adao. Jesus Cristo
¢ quem sustenta toda a criacdo, ¢ a luz que afugenta as sombras, transformando nossa
personalidade e promovendo a individuagdo na pessoa. Ele ¢ a imagem arquetipica na alma
humana, que decidiu se encarnar; ¢ a fonte da graca, a qual efetiva a unido mistica. Por ele,
alcanga-se o estado de contemplagdo. Se Addo trouxe o caos, a ilusdo, Jesus Cristo reintegra o
ser humano com Deus. O cristianismo ndo € um ensino moral, mas um meio através do qual a
criagdo continua transformando as almas. Jesus Cristo ndo apenas “ensina”, ele também “cria”
novas coisas. Isto ndo ¢ mera moralidade (perfeccionismo), mas uma realidade espiritual
inteiramente nova, uma transformagao interna. Esta transformagao interna (metanéia) desperta

a pessoa para o Deus presente no “outro” e para as semelhangas entre os seres humanos. Nao

238 Schneider-Harpprecht denomina esta pratica de poiménica estética cf. ponto 2.2.3 — cap. 1.

91D, ibid., § 77-83.
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ha mais “meu” e “teu”; o reino ¢ de Deus, e enquanto se permanecer em sintonia com ele,

tudo sera de todos, como herdeiros de igual direito™®.

' implica a experiéncia da morte do “eu” e da

Por isso a experiéncia mistica™®
ressurrei¢do do self (unido mistica). Ao trilhar o caminho, que ¢é Jesus Cristo, o amor destitui
as pessoas de suas mascaras, pois perante Deus qualquer macula, projecao, ilusdo ¢ desfeita.
A escraviddo, no seu sentido espiritual, significa destituir o ser humano de sua
espontaneidade, entregando-o as suas proprias compulsdes, idiossincrasias e ilusdes, de forma
que ele nunca consiga fazer o que quer, mas sim o que “tem” de fazer. Para se alcangar o
estado “supra’-natural, também se necessita tomar decisoes ‘“‘supra’-naturais. Tais decisdes
ocorrem quando se esta em sintonia com Deus, onde reina o amor. A liberdade espiritual ¢ a
autonomia em Jesus Cristo. Cristianismo ¢ uma religido do amor. Sua moralidade ¢ a do

amor. Mas o amor e sua a¢ao se perdem se houver obriga¢do, ao invés de espontaneidade. O

amor possui leis existenciais, escondidas no interior da pessoa®®.

Este amor precisa ser mantido, sintonizado, nele deve-se investir, tal como num
talento recebido. A vontade de Deus habita o interior do ser humano e, se auscultada, pode
auxiliar a pessoa em suas decisdes. Pela ressurrei¢do, Jesus Cristo habita a alma humana.
Portanto, a pratica religiosa nao pode ser reduzida a praticas exteriores. Deve-se recorrer a
praticas interiores, tais como os recursos espirituais da ora¢do meditativa e da contemplagdo, a
fim de que a cada novo dia se possa restituir € atualizar a imagem de Deus na alma®”. Os
sacramentos, por exemplo, também despertam as forcas espirituais, por relacionarem-se com

uma realidade numinosa’*.

Os recursos espirituais mantém os olhos abertos e as candeias cheias de 6leo. Nos

momentos de crise, o abastecimento sera o diferencial. E preciso manter a chama acesa, o que

360 T MERTON, op. cit., § 84-102.

261 Experiéncia mistica ¢ a experiéncia da sintonia com Deus. Ela pode ser efetivada mediante exercicios
espirituais, tais como as oragdes meditativas ¢ contemplativas. Pela dificuldade de se manter constante esta
sintonia, as experiéncias misticas precisam ser diariamente exercitadas, a fim de se alcancar um estado de
espirito de sintonia ininterrupta com Deus: unido mistica. Este estado espiritual é correlato ao imperativo
biblico: “orai sem cessar”.

362 T MERTON, The New Man, § 103-114.

%% T MERTON, Contemplation in a World of Action, p. 123ss. Segundo o autor, a verdadeira disciplina ndo se
reduz a préticas de rituais. Ela ¢ “interna” e “pessoal”. E simplesmente aprender o que se é.

%% T MERTON, The New Man, § 115-127.
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exige decisdo constante acerca da nova vida escolhida no Batismo. A liturgia expressa esta
vigilancia na escuriddo. Ela também ¢ um recurso espiritual que sustenta o abastecimento de
6leo na candeia. O ritual sacramental evoca o numinoso, fazendo emergir as forgas espirituais
na pessoa. A nova vida exige dedicacdo, pratica diaria. O nascimento de Jesus Cristo, a
metandia na alma, ocorre diariamente. A graga ¢ um presente, mas precisa ser vivida; os
talentos precisam ser usados, praticados, exercitados, colocados em agdo, também em

proveito do proximo™”.

1.4 A soliddo e a noite escura

In our most trivial walks, we are constantly,
though unconsciously, steering like pilots by
certain well-known beacons and head-lands,

and if we go beyond our usual course

we still carry in our minds the bearing

of some neighboring cape;

and not till we are completely lost, or turned round,
- for a man needs only to be turned round once with
his eyes shut in this world to be lost, -

do we appreciate the vastness and strangeness

of Nature.

Henry David Thoreau

Nenhum exercicio, mesmo que espiritual, pode fazer com que o ser humano adentre a
presenca de Deus. “Nossa descoberta de Deus ¢, de certo modo, a nossa descoberta por parte
de Deus. Segundo Merton, é preciso que a pessoa pega que Deus provoque o processo da
metandia em sua alma, que os novos olhos sejam implantados e que possam reconhecer a
sacralidade no universo. O pedido também implica que os varios “eus” sejam destituidos de
suas posigoes; € isto € feito no siléncio, perante Deus. Estar em sintonia com os falsos “eus” ¢
viver em divisdo em si mesmo. O aquietar-se une a pessoa, tornando-a individuada, ou seja,

sem divisdes®’.

Nao ha, na vida espiritual, desastre que se compare ao de se ver imerso na irrealidade (sic),
pois a vida se mantém e é em nds nutrida por nossa relagao vital com as realidades que se
encontram fora e acima de nds. Quando nossa vida se nutre de irrealidade (sic), morremos de
fome. Nao ha maior desgraca do que confundir essa morte estéril com a verdadeira e frutuosa
“morte”, pela qual entramos na vida. A morte que nos da entrada a vida ndo ¢ uma fuga a
realidade, mas um dom total de ndés mesmos que inclui uma completa entrega a realidade.

%5 T MERTON, op. cit., § 142-147.

66 T MERTON, New seeds of contemplation, p. 39. Texto original: “Our discovery of God is, in a way, God’s
Discovery of us”.

71D, ibid., p. 37-51.
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Comega pela renuncia a ilusoria realidade que as coisas criadas adquirem, quando

consideradas apenas em relagdo aos nossos egoistas interesses particulares. Antes de podermos

ver que as coisas criadas (em especial as materiais) sao irreais, devemos ver com clareza que
~ - 568

sdo reais” ",

Segundo Merton, soliddo nao ¢ um didlogo narcisista. Verdadeira solidao ¢ o lar da
pessoa. A falsa solidao ¢ o refugio do individualista. A ida ao deserto ndo significa um escape
das relagdes humanas, mas uma ida ao encontro de Deus. Hoje o maior desafio ndo ¢ adentrar
o deserto e perder-se, e sim adentrar a massa da sociedade e nao se perder. A soliddo ndo isola
o ser humano dos outros. Na verdade, a mistica cristd ndo propde solidao fisica, apenas
interior. Soliddo ¢ um estado interior, alcangado mediante recursos espirituais, como as
oragdes meditativa e contemplativa, aquietando a balburdia da mente. A espiritualidade
encontra sua verdadeira natureza no siléncio. O que surge dai resulta em pratica de amor, em
acoes de justica, em relagdes sociais saudaveis. O problema surge quando a pessoa perde de
vista esta dimensdo, considerando apenas sua existéncia humana a condi¢do unica para
responder as demandas da realidade e da moral. Dai surge o pensamento de que a fé seja algo
magico, capacitando o ser humano a satisfazer as demandas morais. A fé ndo procura
satisfazer nenhuma moralidade. Ela promove, isto sim, o fim da necessidade de satisfazé-la,

ao transformar a pessoa em novidade de ser, movida pela lei do amor’®.

Uma caracteristica da metanoia promovida pela soliddo ¢ a humildade. Ela estrutura a
integridade do ser humano, permitindo-o ser o que ¢ perante Deus. As virtudes ndo legitimam
o ser humano; esta crenca leva ao moralismo incoerente, fomentado por um “amor-proprio”
que leva por fim ao desespero. A humildade despoja o ser humano de qualquer autopiedade,
libertando-o de estados de animo depressivos. Porém, como Merton acentua constantemente,
a humildade ndo ¢ obra do ser humano, e sim de Deus. Caso ela seja eleita como fruto do
esforco proprio da pessoa, entdo ele se encontrard no terreno do moralismo e se sentird
perturbado ante qualquer elogio. O humilde nio ¢ abalado por elogios, pois confia tudo as
maos de Deus. A humildade ¢ importante na jornada ao self, porque o ser humano desfruta de

um crescimento espiritual que muitos misticos cristdos qualificam como maravilhoso, o que

S8 1. MERTON, Na liberdade da solidao, p. 17.
9, MERTON, New seeds of contemplation, p. 52-63, 80-97, 131-141.
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pode inflamar o “eu” da pessoa. No momento em que se considera a metandia um mérito

proprio, o processo estagna. A humildade tem de ser inerente a nova personalidade®”.

A metandia, promovida pela soliddo, leva a pessoa a patamares elevados de
consciéncia (€xtase) como também a sendas de sombra e de morte, conhecidas como “a noite
escura”. Esta fase da jornada espiritual ¢ o momento do processo no qual os valores antigos
sdo desalojados e os novos integrados. Retirando da pessoa todas as referéncias que dao
sentido a sua existéncia, ela ¢ abandonado num universo sem apoio, sem norte, sem sentido.
Até que os novos paradigmas existenciais sejam conhecidos e tornados familiares, apoiando
novamente a pessoa em seu viver didrio, ela se sentira como numa ‘“noite escura”. A
redundancia da “noite escura” quer enfatizar qudo dolorosa ¢ esta fase, quido vazia de
referéncias e de suporte, durante a qual o tinico apoio existente ¢ a fé, que prescinde de
referéncias’”'. A fé ¢ a Unica “ferramenta” que o cristdo pode carregar ao transpor este “vale
escuro”. Ela o auxilia quanto ao processo de alijjamento. SO passa por esta senda quem
realmente despojar-se de seus fundamentos ilusorios, pois sem este detachment (loslassen), o
processo ndo avanca’. Em meio a esta senda, é comum o surgimento de sentimentos de
derrota e de decepgdo que passam a inundar a alma do caminhante, fazendo-o retroceder em
seu trajeto, em sua intengdo’”.

O panorama deste deserto ¢ algo que amedronta tanto a maioria dos seres humanos, que eles

se recusam a pisar nas areias escaldantes e a caminhar em meio as suas pedras. Eles ndo
conseguem acreditar que a contemplagdo e santidade se encontram numa desola¢do onde ndo

37 T MERTON, op. cit., p. 98-103, 176-190.

"l G. RUHBACH & J. SUDBRACK, Christliche Mystik, p. 312. Sdo Jodo da Cruz confirma esta impressdo de
total abandono por parte de Deus nesta fase: ,,Noch etwas quilt hier die Seele und entzieht ihr jeden Trost.
Da die dunkle Nacht ihre Vermodgen und Neigungen so stark gefesselt hilt, kann sie nicht mehr, wie vordem,
Herz und Geist zu Gott erheben. Sie kann nicht beten. Thr scheint, Gott habe zwischen sich und sie eine
Wolke gestellt, damit ihr Gebet nicht zu ihm hindurchdringen kann®. Cf. também uma oragdo de T. Merton,
na qual € expressa a fase da noite escura: “Senhor, meu Deus, ndo sei para onde vou. Nao vejo o caminho
diante de mim. Ndo posso saber com certeza onde terminara. Nem sequer, em realidade, me conhego, ¢ o fato
de pensar que estou seguindo a tua vontade ndo significa que, em verdade, o esteja fazendo. Mas creio que o
desejo de te agradar te agrada realmente. E espero ter esse desejo em tudo que fago. Espero que jamais faga
algo de contrario a esse desejo. E sei que, se assim fizer, tu has de me conduzir pelo caminho certo, embora
eu nada saiba a esse respeito. Portanto, sempre hei de confiar em ti, ainda que me parega estar perdido e nas
sombras da morte. Nao hei de temer, pois estas sempre comigo e nunca me abandonaras, para que eu enfrente
sozinho os perigos que me cercam”; T. MERTON, Na liberdade da soliddo, p. 66.

2T, MERTON, Contemplation in a World of Action, p. 349. O autor menciona no texto que para haver
possibilidades de uma renovagdo que transforme os atos de formalidades piedosas em esséncias espirituais ¢
preciso o sacrificio de algumas bases estruturais fundamentais do viver.

>3 T MERTON, New seeds of contemplation, p. 233-238.
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existe comida, nem abrigo, nem refrigério para a imaginagdo e intelecto e para os seus desejos
naturais.”™*

Esta soliddo e mutagdo ndo se ddo, porém, a margem do dia-a-dia, num distante

°”. A metanoia desintegra valores existenciais para recolocar, no seu lugar, valores do

reino de Deus, transformando completamente relagdes cotidianas e comunidades sociais:

O processo de desintegragdo e reintegragdo envolve uma terrivel soliddo interior ¢ uma
“moratdria existencial”, uma crise ¢ uma angustia as quais ndo podem ser analisadas ou
intelectualizadas. [O processo] requer também uma firmeza solitaria muito além do ordinario,
“um ato de coragem relacionado com a raiz de toda a existéncia”. Seria completamente futil
tentar “curar” esta angustia trazendo o “paciente” o mais rapido e o mais completamente
possivel para dentro do seio aconchegante da comunhio. (...) Para um cristdo, a integragdo
transcultural ¢ escatologica. O renascimento do ser humano e da sociedade em nivel
transcultural ¢ um renascimento para dentro do tempo transformado e redimido, do tempo do
Reino, do tempo do Espirito, do tempo do “fim”. Ele significa a desintegragdo do “eu” social e
cultural, o produto da histéria meramente humana, no mistério da redencao, na “nova criagdo”
pentecostal. (...) A senda para a integracao final para o individuo e para a sociedade encontra-
se, em todo caso, além dos ditames e programas de qualquer cultura (incluindo a “cultura

crista”)’"®. [colchetes nossos]

Mas apesar das angustias ¢ do sentimento aparente de desamparo, quem permanece na

senda encontra apoio suficiente na ¢, a ponto de manter a paz de espirito, a serenidade. O ser

humano que caminha por esta “noite escura” encontrar-se-a livre de todo e qualquer desejo e,

mesmo em meio a sociedade, todas as coisas que o mantinham preso pelo seu “grande” valor,

passam a revelar-se sem sentido. A contemplagdo leva a pessoa para uma dimensao oposta ao

574

575

576

T. MERTON, op. cit., p. 235. Texto original: “The prospect of this wilderness is something that so appalls
most men that they refuse to enter upon its burning sands and travel among its rocks. They cannot believe
that contemplation and sanctity are to be found in a desolation where there is no food and no shelter and no
refreshment for their imagination and intellect and for the desires of their nature”.

T. MERTON, Contemplation in a World of Action, p. 375ss. Neste texto, o autor explica que o estado de
soliddo ¢ devido a experiéncia tnica que a pessoa tem com Deus. Uma atitude de siléncio perante Deus
“informa” a pessoa sobre suas a¢des, ordena seu viver. O momento de contemplag@o revela coisas dificeis de
serem comunicadas a outras pessoas, ¢ isto € o que torna a caminhada solitaria. A soliddo ndo se da somente
no deserto, mas no agrupamento social, quando a pessoa se descobre livre em meio a outros ainda presos a
coisas secundarias. Na p. 382ss, o autor afirma que a “vida contemplativa” ndo esta ligada a uma vida num
mosteiro, mas sim a uma maneira especial de se viver, seja em qualquer situagao.

T. MERTON, op. cit., p. 228, 229, 231. Texto original: “The process of disintegration and reintegration is one
that involves a terrible interior solitude and an “existential moratorium,” a crisis and an anguish which cannot
be analyzed or intellectualized. It also requires a solitary fortitude far beyond the ordinary, “an act of courage
related to the root of all existence.” It would be utterly futile to try to “cure” this anguish by bringing the
“patient” as quickly and as completely as possible into the warm bosom of togetherness. (...) For a Christian,
a transcultural integration is eschatological. The rebirth of a man and of society on a transcultural level is a
rebirth into the transformed and redeemed time, the time of the Kingdom, the time of the Spirit, the time of
“the end”. It means a disintegration of the social and cultural self, the product of merely human history, in the

99 9

mystery of redemption, in the Pentecostal “new creation”.
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ativismo do dia-a-dia e da mente’’’. Num primeiro momento, o ser humano se sentird como

num estado de inatividade, pois onde ndo ha mais pontos de referéncia, a dinamica da

metandia passa desapercebida’™®:

A auséncia de atividade na oracdo contemplativa ¢ apenas aparente. Debaixo da superficie, a

mente e a vontade sdo atraidas para a orbita de uma atividade que é profunda, intensa e

sobrenatural, atividade que inunda todo o nosso ser, produzindo frutos incalculaveis®”.

Na “noite escura”, tanto os sentimentos negativos quantos os positivos, agradaveis,
precisam ser sacrificados, exorcizados da alma. O apego a sentimentos negativos desenvolve
saudosismos e estados depressivos; a pessoa ¢ estagnada em seu amadurecimento, enquanto
ser holistico (self), pelos apegos a sentimentos agradaveis. O perigo reside na identifica¢do da
presenca de Deus quando o que estd presente ¢ apenas um sentimento de extrema felicidade.
Ao se manter preso a este prazer afetivo, a pessoa ndo avanga na senda “escaldante” e nao
alcanga a verdadeira meta, que é Deus™™. A renlincia as coisas e aos sentimentos, contudo,
ndo ¢ algo que demanda da pessoa uma decisdo; a renincia ¢ conseqiiéncia do trabalho de
Deus. A pessoa passa a renunciar simplesmente por ndo se sentir mais presa as coisas; suas
renuncias nao t€ém mais nada a ver com pressoes sociais. Neste ultimo caso, a renliincia seria
reduzida a uma sinalizagdo de santidade, o que resultaria num mero moralismo religioso.
Apesar de todo tropeco e engano, apesar das recaidas, o processo avanga, mesmo que nao
percebido; e, mesmo dentro de todo o desenvolvimento espiritual efetuado na alma humana, é
normal acontecer da pessoa se ver recaindo constantemente em antigos padrdes de

comportamento'. Isto a entristece deveras; porém, nio deveria ser assim:

Mas, estranhamente, € nesta situagdo de desamparo que encontramos o inicio do regozijo. Nos
descobrimos que enquanto permanecermos quietos, a dor ndo € tdo pungente, existindo até
uma certa paz, uma certa riqueza, uma certa for¢a, uma certa companhia que se faz presente ao
nosso lado quando estamos abatidos e encontramo-nos jogados no chdo com a boca no po,

T, MERTON, Meditationen eines Einsiedlers, p. 115. O autor cita Max Picard: “Viver num siléncio que
reconcilie as contradi¢des dentro de nods a tal ponto que, embora em nds permanegam, deixam de constituir
um problema” (texto traduzido).

T. MERTON, New seeds of contemplation, p. 239-244.

¥ ID., ibid., p. 243. Texto original: “The absence of activity in contemplative prayer is only apparent. Below the
surface, the mind and will are drawn into the orbit of an activity that is deep and intense and supernatural,
and which overflows into our whole being and brings forth incalculable fruits”.

T. MERTON, Meditationen eines Einsiedlers, p. 26s. O autor menciona que o excesso de sentimentos
também ¢ sinal de equivoco. Os sentimentos ndo sdo provas de um encontro com Deus. Os sinais reais sdo
quietude, liberdade e equilibrio interior. Assim, uma meditacdo ¢ considerada sadia quando for fria, até
“escura”. E exatamente na aridez que se ¢ forjada a humildade, a quietude, a coragem e as vontades.

T. MERTON, New seeds of contemplation, p. 245-267.
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ansiando por esperanca. Entdo, a medida que a paz se instala na nossa alma e nds aceitamos o

que somos € 0 que ndo somos, comegamos a tomar consciéncia de que esta grande pobreza ¢ a

nossa maior fortuna**,

Merton, porém, faz uma ressalva: ver na crise de identidade a passagem pela “noite

r

escura” ¢ ver errado. Isto porque a crise de identidade exige diferente orientagdo da “noite
escura™®. Quem passa pela fase da “noite escura” encontra-se com Deus e pode ter a
experiéncia do “casamento sagrado” (cf. ponto 2.3.4 — cap. 2). Mas a metandia, sendo um
presente de Deus, como dito acima, também requer nossa participagdo. Exercicios espirituais
diarios mantém e promovem o amadurecimento espiritual, aproximando o ser humano de
Deus, brindando-o com a experiéncia da unido mistica. Mas como a oracdo (meditativa e
contemplativa) opera a metandia? Qual ¢ a dindmica deste tipo de oragdo espiritual? E como
tal oracdo pode auxiliar a pratica de aconselhamento pastoral? No proximo ponto

pretendemos responder a estas e a outras questdes, aproximando a tematica da mistica crista

da pratica de aconselhamento pastoral.

2.0 A oracao meditativa e a oracdo contemplativa

Niemals empfindet man die Hand Gottes kréftiger
iiber sich, als wenn man die Jahre seines
vergangenen Lebens betrachtet.

Martim Lutero

Na primeira parte deste capitulo foi apresentada, de forma reduzida, a teologia da
mistica cristd, através do pensamento de Merton. Passamos agora a dedicar maior atencdo ao
papel da oracdo no desenvolvimento da maturidade espiritual, dentro da mistica crista.
Escolhemos duas formas de oragdes: a meditativa e a contemplativa. Inicialmente, falaremos

sobre a primeira forma.

®2T, MERTON, op. cit., p. 263. Texto original: “And yet, strangely, it is in this helplessness that we come upon
the beginning of joy. We discover that as long as we stay still the pain is not so bad and there is even a
certain peace, a certain richness, a certain strength, a certain companionship that makes itself present to us
when we are beaten down and lie flat with our mouths in the dust, hoping for hope. Then, as peace settles
upon the soul and we accept what we are and what we are not, we begin to realize that this great poverty is
our greatest fortune”.

% T_MERTON, Contemplation in a World of Action, p. 84.
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2.1 Oragdo meditativa

Neste primeiro ponto, utilizamos ainda o pensamento de Merton. Segundo o autor, a
meditacdo ¢ um pensar concentrado, mas ndo pratico ou sistematico. Mais do que a razdo, ¢ o
coragio quem medita®™. Por isso, um dos resultados da meditacdo é o fortalecimento da fé. A
meditacdo nao cria pensamentos, mas sim a fé. A qualidade da meditacdo corresponde a
qualidade da fé; portanto, mais do que meditar nos textos biblicos, a meditacdo deve buscar a
fé por tras de cada texto. A fé ¢ presenteada paulatinamente, a medida que o individuo medita
sobre uma palavra, passagem, imagem, concentrando-se completamente nelas, a ponto do
cerne evangélico ser revelado. Somente entdo a palavra biblica apresenta-se ‘“‘sagrada”,
calando fundo no coracdo. Além da fé, ha ainda dois outros frutos da meditacdo: a) a
experiéncia da graga e b) a unido mistica. O Gltimo abarca completamente os dois primeiros (a

fé e a graga)™.

Como exposto na primeira parte deste capitulo, os simbolos e a palavra sagrada
(Biblia) auxiliam na evocacdo da imagem de Deus, presente na alma humana. Merton
apresenta os recursos espirituais como recursos promotores do encontro entre o ser humano e
Deus. A concepgao de recurso espiritual em Merton € similar & que temos utilizado durante
este trabalho. Para ele, recursos espirituais sdo aqueles que proporcionam a possibilidade de
tornar viavel e inteligivel, na experiéncia pessoal, as verdades bésicas da fé crista. Contudo,
ele sempre lembra que a unido com Deus ndo ¢ alcancada por recursos humanos e sim pela
graca. Ele procura evitar o pensamento equivocado da auto-salvacdo. Entre os diferentes
recursos espirituais, a Biblia revela-se, para Merton, o recurso espiritual mais importante.

Nela, Deus se revela ao ser humano de maneira impar™™.

Dentro da Biblia, os evangelhos detém primazia na opinido de Merton. Por exemplo, o
nascimento de Jesus Cristo pode ser encenado com a ajuda da fantasia, na alma,

impregnando-a com o teor do enredo. Esta ¢ a tarefa da meditag@o: possibilitar a experiéncia e

%% G. RUHBACH & J. SUDBRACK, op. cit., p. 335. Sdo Francisco de Sales comenta sobre o sentido da

meditacao: ,,Das Wort ,Betrachtung” kommt in den heiligen Schriften sehr héufig vor und will nichts anderes
bezeichnen als ein aufmerksames, wiederholtes Nachdenken, das geeignet ist, gute oder bose Affekte in uns
zu wecken. Gutes wie Bdses kann also Gegenstand der Betrachtung sein.

¥, MERTON, Meditationen eines Einsiedlers, p. 13-30.

61D, ibid., p. 31-40
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a verdade da fé na alma, compreendendo-a em novidade, num estado ndo ordinario (racional).
A morte de Jesus Cristo também se revela um importante tema para a meditacdo. Para
Merton, a cruz € o objeto de meditagdo sem-par. Percebe-se que a meditagdo ndo ¢ um
processo especulativo, e sim imaginativo. A Biblia encontra na Lectio Divina™®’ sua melhor

forma meditativa. Ela é uma forma utilizada principalmente por ordens catolicas™"".

Além da Biblia, a politica, imagens de pessoas/lugares e outros simbolos religiosos
podem ser usados como objeto de meditacdo. O fundamental é que a meditagdo promova a
unido mistica, a expansdo do amor na vida da pessoa. “O que acontece aqui € o despertar de
nosso self interior, sintonizando-o com o Espirito Santo, assim que possamos ser capazes de
dar uma resposta pessoal ante a graca de Deus™®. A diferenca entre a oragio meditativa € a
contemplativa reside na maneira de promover esta sintonia com o Espirito Santo; na oragao
meditativa, a sintonia ¢ mediada por objetos, exigindo um certo uso da mente racional. Na
oracao contemplativa ndo ha intermediarios. Outra caracteristica diferengavel, segundo

Merton: a meditagdo é o caminho para a oragdo contemplativa®.

2.2 Oragdo contemplativa

A atencdo ¢ a prece natural da alma.
Malebranche

Utilizaremos o pensamento teoldgico de Franz Jalics™' para a apresentagdo do valor e

da dindmica da oragdo contemplativa, presente na mistica cristd. Faremos uso de seu

587 . o . . . . , .
O método da Lectio Divina pode ser assim descrito resumidamente: a) Lectio - alguém faz a leitura de um

texto biblico. b) Meditatio - o dirigente oferece uma curta introdugdo ao texto, apés o que todos mantém
completo siléncio. ¢) Contemplatio - O siléncio pode durar entre cinco a dez minutos, durante o qual cada
pessoa procura esvaziar sua mente de pensamentos alheios ao tema do texto e o coragdo de sentimentos
negativos e egocéntricos. Este esvaziamento significa uma disposi¢do de abertura a Deus e para a a¢do do
Espirito Santo. d) Actio - depois do siléncio, surge o momento da partilha, periodo no qual todos podem
apresentar suas perguntas, diividas e testemunhos; todos escutam a todos, na certeza de que o Espirito Santo
também se expressa pelas pessoas. A Lectio Divina é geralmente praticada comunitariamente. Mas ela pode
também ser praticada isoladamente.

T. MERTON, op. cit., p. 54-59.

1D, ibid., p. 65. Texto original: “Es geht hier darum, unser inneres Selbst zu wecken und dieses in Einklang
mit dem Heiligen Geist zu bringen, so dafl wir imstande sind, unsere personliche Antwort auf Seine Gnade zu
geben”.

Idem, p. 51-56. Cf. também G. RUHBACH & J. SUDBRACK, op. cit., p. 337. Sdo Francisco de Sales
comenta: ,,Kurzum, die Betrachtung ist die Mutter der Liebe, aber die Beschauung ist deren Tochter®.

F. Jalics nasceu em Budapeste (1927) e, na época da II Guerra Mundial, participou do programa de
restauracdo da cidade de Niirnberg, apos o bombardeio de 1945, tendo sofrido sob um dos bombardeios,
enquanto estava trabalhando como soldado de resgate. Esta experiéncia forte promoveu um desenvolvimento
de sua vida espiritual. Formou-se em linguas, em literatura (1950-51) e em filosofia (1951-54). Em 1956 foi

588
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pensamento pelo fato de ele aplicar a oragdo contemplativa ndo apenas ao desenvolvimento
espiritual da pessoa (direcdo espiritual), mas também a pratica de aconselhamento pastoral.
Pretendemos, com isto, extrair de seu pensamento algumas idéias a fim de incrementar a
pratica de aconselhamento pastoral. Basearemos este estudo em apenas uma de suas obras:

Kontemplative Exerzitien.

O livro Kontemplative Exerzitien reproduz a tematica de um retiro de contemplagao.
Ele ¢ dividido em dez capitulos, cada qual referente a um dia do retiro. Cada dia, com tema e
exercicios especificos, vai aprofundando o participante na pratica da oragao contemplativa. O
livro ¢ um convite para que aconselhadores e aconselhandos percorram juntos este caminho

12, O valor do livro ndo se resume somente as dez

mais profundo do aconselhamento pastora
palestras referentes as tematicas didrias, que serdo aqui retratadas de maneira sintética, mas
também pelo fato de sua maior parte ser composta por “estudos de caso”. O autor gravou
centenas de suas entrevistas, durante os muitos anos em que orientou os retiros de
contemplagdo, armazenando uma riqueza de didlogos de ajuda. Para a pratica de
aconselhamento pastoral, este acervo ¢ valioso, como a tese demonstrard ao final deste

capitulo. Algumas dessas entrevistas sdo apresentadas no capitulo atual e outras no capitulo

final.

2.2.1 Da meditagdo para a contemplagdo

Bleibt uns nur das Ewige jeden Augenblick
gegenwirtig, so leiden wir nicht an der
vergénglichen Zeit.

Goethe

Jalics designa a meditagdo uma forma de exercicio pré-contemplativo, pois nela a

pessoa ainda toma alguma iniciativa pelo trabalho de mudanga. Na contemplagdo a iniciativa

enviado ao Chile e, um ano depois, a Argentina, onde se graduou em Teologia e foi ordenado padre (1959).
Obteve o Doutorado em Teologia (1966), passando a lecionar na Universidade de Salvador e na Universidade
Catolica, em Buenos Aires (1966-1976). A partir da década de 70 foi morar com dois irmdos de ordem
(ordem dos jesuitas) em uma favela, entre os pobres. Ele praticava o aconselhamento pastoral, sendo sua
maior vocacao a de orientador espiritual. Desenvolveu varios retiros de contemplacao de 10 dias, enquanto
esteve na Argentina (1963-1976). Mas a partir de 1976, apods ter sido raptado por forgas paramilitares,
durante a época da ditadura militar na Argentina, vagou entre os EUA e a Europa, até se estabelecer numa
pequena cidade perto de Niirnberg, Alemanha, periodo durante o qual continuou sempre a oferecer retiros de
contemplagdo. E autor de varios livros concernentes a vida contemplativa (cf. F. JALICS, Kontemplative
Exerzitien, p. 134ss, 174ss, 400).

M2F, JALICS, Kontemplative Exerzitien, p. 11.
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¢ inteiramente de Deus’™”. A pessoa nio precisa se esforcar para a obten¢do da mudanca. A
meditagdo lida com a reflexdo; a contemplagio lida com a estética®. O autor ndo
desconsidera os exercicios meditativos com este posicionamento. Para ele, a contemplagdo s6
pode ser praticada por alguém que estd maduro o suficiente para adentrar a senda
contemplativa. Para aqueles que estdo satisfeitos com as formas de oracao meditativa e oral, ¢
preferivel permanecer com elas, pois a contemplagdo faz emergir a consciéncia elementos do
inconsciente para as quais, muitas vezes, as pessoas nao estao preparadas ou que ndo desejam

enfrentar’™.

Como visto acima, a meditacdo faz uso de recursos espirituais mediadores, tais como a
Biblia, cujo sentido € o de levar a pessoa a Cristo. A contemplagdo também objetiva 0 mesmo
fim: a unido mistica. Mas, uma vez que na contemplagdo a pessoa ja se posiciona diante de
Jesus Cristo, a Biblia (e os recursos espirituais em geral), tendo cumprido o seu sentido
mediador, pode ser momentaneamente posta de lado. A Biblia ndo deixa de ser também um
recurso espiritual de mediagdo®®. Na contemplacdo, a pessoa ja se vé frente a frente com

Deus, o que neutraliza o valor da Biblia, pois ndo ha mais o que mediar’”’

. A unido mistica ja
esta efetuada. Esta caracteristica vale também para as outras formas de mediacdes: palavras,

simbolos, gestos, imagens, etc. Qualquer objeto interposto entre eles tornar-se-a mediatario,

% G. RUHBACH & 1. SUDBRACK, op. cit., p. 335. Sdo Francisco de Sales comenta sobre o sentido da

contemplagdo: ,,Die Beschauung nun, Theotimus, ist nichts anderes als ein liebevolles, einfaches, stindiges
Aufmerken des Geistes auf gottliche Dinge®.

294 ID., ibid., p. 176-182. Um texto do pseudo Simedo comenta as diferengas entre dois tipos de oragdes, as que

exigem o uso da imaginacdo, da razdo e a terceira que exige um outro comportamento do contemplativo: um

coracao atento.

F. JALICS, Kontemplative Exerzitien, p. 12s, 21-26.

% B JALICS, op. cit., p. 166ss, 339ss. Cf. também G. RUHBACH & J. SUDBRACK, op. cit., p. 230. Jan van
Ruusbroec corrobora este pensamento da seguinte maneira: ,,Durch die natiirliche Ruhe, die sie empfinden
und besitzen in sich selbst in Leerheit, behaupten sie, daB3 sie frei sind und mit Gott unmittelbar vereinigt und
daB sie erhaben sind iiber alle Gebrauche der heiligen Kirche und iiber die Gebote Gottes und iiber das
Gesetz und iiber alle tugendsamen Werke, die man zu verrichten vermag auf jegliche Weise.*

%7 G. RUHBACH & J. SUDBRACK, op. cit., p. 344. Jacob Béhme comenta sobre a suficiéncia da unido
mistica: ,,Ich trage in meinem Wissen nicht erst Buchstaben zusammen aus vielen Biichern, sondern ich habe
den Buchstaben in mir. Liegt doch Himmel und Erden mit allem Wesen, dazu Gott selber, im Menschen. Soll
er dann in dem Buche nicht diirfen lesen, das er selber ist? Wenn ich gleich kein ander Buch hitte als nur
mein Buch, das ich selber bin, so hab ich Biicher g’nug. Liegt doch die ganze Bibel in mir. So ich Christi
Geist habe, was (be)darf ich denn mehr Biicher? Soll ich wider das zanken, das aufler mir ist, ehe ich lerne
kennen, was in mir ist? So ich mich selber lese, so lese ich in Gottes Buch. Und ihr, meine lieben Briider,
seid alle meine Buchstaben, die ich in mir lese. Denn mein Gemiit und Wille findet euch in mir. Ich wiinsche
von Herzen, daf} ihr mich auch findet™.

595
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inibindo a unido mistica. A contemplacao prescinde de qualquer objeto, de quaisquer recursos

espirituais®®.

Pelo fato da pessoa passar a caminhar num territorio sem norteadores, torna-se
imprescindivel que ela seja acompanhada por um aconselhador, por um orientador, por um
mestre (Begleiter). A orientacdo, contudo, ndo se resume na conducdo da pessoa por um
caminho. O testemunho neste aspecto ¢ muito importante: mostrar o caminho que o proprio
aconselhador tem percorrido. O aconselhador ¢ aquele que acompanha a pessoa por um
caminho cujo conhecimento exige maestria, ¢ somente aquele que o tem percorrido pode
indica-lo a outros: o caminho que leva ao Deus presente. Aconselhador também ¢ aquele que

vai até aonde a pessoa se encontra, respeitando sua caminhada™’.

Por isso, o deserto ¢ um lugar e uma imagem simbolica ideal para representar a
caminhada contemplativa. O deserto € o local de encontro com Deus. Nele ndo ha referencial
algum sendo o nada, que ¢ o préprio Deus. O aconselhador, neste sentido, cumpre apenas a
funcdo de sempre dirigir o olhar do caminhante para Deus, desviando-lhe a atengdo de

% Na Biblia, muitos foram amadurecidos

qualquer outro pensamento, sentimento ou objeto
no deserto antes de servirem a Deus. O proprio Jesus Cristo se retirou por quarenta dias no
deserto antes de comecgar o anuncio da proximidade do reino de Deus. Na experiéncia deste
encontro com Deus se da também o encontro com a propria identidade. O deserto, desse

modo, também ¢ o lugar do encontro consigo mesmo®".

Este encontro ocorre porque, durante o exercicio contemplativo, ¢ desenvolvida a
percep¢do do meio ambiente (ex: natureza, familia, etc.) de maneira livre, despreocupada,
sem o intuito da observagdo, apenas o da contemplagdo. Observa¢do implica andlise.
Percepg¢do implica estar atento a tudo e a todos sem, contudo, dirigir o foco da aten¢do para

um ou para outro. A percep¢ao ¢ uma atividade humana em desuso, segundo Jalics. Muitos

% F. JALICS, op. cit., p. 20, 266ss.

2% ID., ibid., p. 17s. A tese elege o termo “aconselhador”, entre os outros dois (mestre e orientador) para
representar o papel da pessoa que acompanha o outro na caminhada (Begleiter).

° Este pensamento ¢ geral e encontra-se presente em outras obras acerca da Dire¢do Espiritual. Cf. William A.
BARRY & William J. CONNOLLY, a pratica da Diregdo Espiritual, p. 143, 157, 161, 163ss, 176ss. O texto
admoesta que o foco da Dire¢do Espiritual deve sempre recair na relagdo entre a pessoa e Deus, evitando,
assim, qualquer tipo de transferéncia que possa ocorrer entre ela e o diretor espiritual, o que desviaria o foco
do trabalho da Dire¢do Espiritual. A conversa resvalaria para um trabalho em nivel psicoldégico e ndo mais
espiritual.

601
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problemas, segundo o autor, surgem e se avolumam por causa desta caréncia perceptiva nas
relagdes sociais. A percepgdo deveria ser o ato primeiro, antes do pensar e do agir. Segundo a
hermenéutica de Jalics, em Génesis o ser humano foi criado primeiramente para “perceber” o
universo, € sO entdo para ordenar suas percepgoes, fazendo uso do pensar; a atuacgdo (reagao)
fica por ultimo. Mas na sociedade atual a percepgao ¢ desprezada. As pessoas desaprenderam
a “perceber”. A reacdo, na verdade passa de ultimo a primeiro lugar. Reage-se primeiro para
depois pensar no que foi feito. O exercicio da contemplacdo inverte este processo cotidiano:
ele ensina a “perceber” novamente. A contemplacdo exige tdo somente a “percepgdo”,
deixando de lado o pensar (segundo momento) e o agir (terceiro momento). Deus encontra-se
presente, diante do ser humano, o que implica: a) tornar-se consciente do universo presente
(espago); b) permanecer atento ao momento presente (tempo); ¢) ndo se cansar. A percepgao

ndo cansa. Ao contrério, ela refresca e revigora as forgas®”.

2.2.2 A percepgdo

We cannot see anything until we are possessed with
the idea of it, take it into our heads, -

and then we can hardly see anything else.

Henry David Thoreau

A percepcdo ¢ um elemento fundamental na contemplagdo, ndo sé cristd como
também oriental. Uma aproximagdo ao sentido da percepcdo pode ser encontrada na
comparagdo ao ato da observacdo. Apresentamos dois poemas que espelham esta diferenca,
descrevendo, analogicamente, o sentido da percep¢io. Basho®” (1644-1694), um grande

poeta japonés do século 17, criou este poema:

“Yoku mireba “Quando eu contemplo de maneira atenta,
Nazuna hana saku Percebo a Nazuna
Kakine kana.” Florescer na cerca.”

O poeta norte americano Tennyson escreveu este poema®™:

“Flor no muro caido,

1. JALICS, op. cit., p. 31-35.

921D, ibid., p. 35-38.

693 Erich FROMM & Daisetz Teitaro SUZUKI & Richard de MARTINO, Zen-Buddhismus und Psychoanalyse,
p. 9. Texto original: ,,Wenn ich aufmerksam schaue, / Seh’ ich die Nazuna / An der Hecke blithen.*

604 ID., ibid., p. 11. Texto original: ,,Blume in der geborstenen Mauer, / Ich pfliicke dich aus den Mauerritzen, /
Mitsamt den Wurzeln halte ich dich in der Hand, / Kleine Blume — doch wenn ich verstehen kdnnte, / Was du
mitsamt den Wurzeln und alles in allem bist, / Wiiite ich, was Gott und Menschen ist™.
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Eu te arranco da rachadura do muro,

Juntamente com a raiz, eu te seguro na palma da mao,
Pequena flor — se eu pudesse entender,

O que tu és com tua raiz e toda tua complexidade,
Saberia eu, o que ¢ Deus e o ser humano”.

Podemos notar duas significantes diferengas entre estes dois poemas:

1. Tennyson arranca a flor, a segura na palma da mao e a observa com toda a sua
atencdo. Muito provavelmente ele teve um sentimento semelhante ao de Basho, quando ele
descobriu a flor Nazuna a margem do caminho. Mas a diferenga entre os dois poetas reside
nisso: Basho ndo arranca a flor, ele apenas a contempla. Basho estd imerso em contemplacao.
Ele sente algo em seu interior, mas ndo o articula, ndo o expressa. Ele ndo utiliza nenhuma
palavra. Seu sentimento ¢ total, profundo, e ele ndo tem o desejo de aprisiona-lo em conceitos.
Tennyson, por outro lado, ¢ ativo e analitico. Primeiramente, ele arranca a flor de seu nicho
ecoldgico, onde ela cresce. Ele a tira do muro umido e nutritivo. Ao contrario de Basho,
Tennyson ndo deixa a flor em paz, incolume. Ele precisa arrancé-la com raiz e tudo do muro,
o que significa que a flor precisa morrer. O destino da flor, obviamente, lhe ¢ indiferente; sua
curiosidade precisa ser satisfeita. Como certos médicos, ele a disseca ainda viva. Basho nio
toca na Nazuna em momento algum; ele apenas a contempla, a olha atentamente, nada além

disso. Ele é totalmente passivo, em contraste com o ativismo de Tennyson®”,

2. Tennyson observa a flor extraida, que provavelmente ja comeca a sofrer, e lhe
dirige uma pergunta: “Compreendo-te?”” Basho ndo faz nenhuma pergunta. Ele sente o grande
mistério, que a modesta Nazuna revela — o segredo, que abarca a origem de toda existéncia.
Ele ¢ intoxicado por este sentimento, que o deixa sem palavras. Contrariamente, Tennyson
realiza um trabalho mental: “Se eu pudesse te entender, saberia o que Deus e o ser humano

sao”. Seu apelo ¢ tipico de uma cultura racionalista. Basho acolhe, Tennyson extrai.

Tennyson, ao objetivar a flor, se distancia dela, de Deus e do ser humano. Ele ndo se
identifica nem com a natureza, nem com Deus. Ele estd separado deles e, portanto, de si
mesmo. Seu entendimento € cientificamente objetivo. Basho ¢ inteiramente subjetivo. A

palavra “atenta” significa que Basho ndo ¢ um espectador, mas um “admirador”; admiracao

695 Tdem.
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proveniente do assombro, do espanto, perante o que a flor o revela (cf. ponto 3.2.2 — cap. 3).

Nesta apreensio da realidade, Basho e a flor tornam-se um, indiferenciados®.

Basho e Tennyson exemplificam duas modalidades de olhar a realidade: o primeiro ¢
sintético, integrado, ndo diferenciado, dedutivo, ndo sistematico, intuitivo (afetivo), ndo
discursivo e subjetivo. O segundo, por seu turno, ¢ analitico, distintivo, indutivo,
individualista, intelectual, cientifico, conceitual, generalizante, esquematico, impessoal,
pratico, auto-suficiente, inclinado a impor sua vontade sobre outros e objetivo. Basho ama a

flor pelo que ela €, e ndo como um meio a ser usado a fim de alcancgar algo (ex: compreensao

de Deus, do ser humano, no caso de Tennyson).

Contemplacdo significa “perceber” o outro (ex: a natureza, a pessoa, etc.), a ponto de
olhar pelos olhos do outro. Conhecer a flor significa tornar-se flor, ser flor, a ponto de sentir o
que significa florescer e banhar-se sob os raios do sol e sob os pingos da chuva. Quando isso
acontece, a flor se pronuncia e revela seu segredo, sua felicidade, seu sofrimento, em resumo,
a vida que nela pulsa. Através do segredo da flor, Basho conhece o segredo do universo, o que
implica conhecer o seu proprio segredo, pois, até aquele momento, ele vivia distanciado do
mundo, objetivo, observador. No instante em que ele torna-se um com a flor, ele torna-se um

admirador, dela, do universo e de si mesmo®”’.

Esta unido entre Basho e a flor pode ser encontrada também na tradicdo da mistica

crista classica. Gerhard Tersteegen compos esta estrofe, tirada de um poema maior:

Ar, que a tudo preenche, no qual estamos sempre flutuando,
fundamento e vida de todas as coisas,

mar sem fundo e sem fim, maravilha das maravilhas,

eu mergulho em ti.

Eu em ti, tu em mim,

Deixe-me desaparecer completamente,

(a fim de) s6 te ver e te encontrar!®*®

O encontro com Deus realiza-se na identificacdo do mistico com a natureza, neste caso

com o vento. Somente na “nao diferenciacao” — “eu em ti, tu em mim” — ¢ que o “encontrar’”

606
607

Erich FROMM & Daisetz Teitaro SUZUKI & Richard de MARTINO, op. cit., p. 12s.
Erich FROMM & Daisetz Teitaro SUZUKI & Richard de MARTINO, op. cit., p. 13s.
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ocorre ¢ a saudade do paraiso ¢ amenizada. A natureza pode mediar inicialmente a
experiéncia da unido mistica, como no caso da flor Nazuna, e do vento, em Tersteegen. Mas
apds a unido, o objeto ndo se encontra mais diante da pessoa; os dois tornam-se um,
eliminando qualquer sentido de coisificagdo. O valor da natureza, na contemplacdo, esta no
ensino de que nado se precisa alcangar “nada”, “sentido” algum. A contemplacdo da natureza
(ex: flor, vento, passeio, parque, montanha, praia, noite estrelada, etc.) liberta o ser humano de
toda e qualquer exigéncia (demandas). A natureza ndo pergunta sobre si ou sobre o ser
humano; ela ndo pergunta ao contemplativo: “decifra-me ou te devoro”. A natureza apenas
“€”. E neste “ser”, o ser humano descobre o proprio sentido do seu “ser”. Este “ser” puro da
natureza e da vida de toda a criagdo — também do ser humano — s6 pode ser admirado; s6 na
contemplagdo esta dimensdo do sagrado ¢ desvelada. O sentido da observacdo analitica, do
estudo, objetiva a natureza, distancia o ser humano do todo que o compde, “desacralizando” o
universo e a si mesmo®”. Tersteegen também ndo pergunta nem espera nada: o
desaparecimento de si no vento indica a inexisténcia de qualquer desejo pessoal, que ndo o do

proprio vento®'’.

A contemplacdo ¢ um abandono momentaneo de si, das preocupagdes pessoais
(loslassen), a ponto da percepcdo englobar inteiramente o outro, seja ele o préximo ou
Deus"'. Este desprendimento de si e das preocupagdes pessoais ¢ apresentado nos dois
didlogos abaixo, que descrevem experiéncias, nas quais a pessoa ¢ levada a um estado de

contemplagdo a partir de um simples momento meditativo:

%8 G. RUHBACH & J. SUDBRACK, op. cit., p. 408. Texto original: ,Luft, die alles fiillet, drin wir immer
schweben, aller Dinge Grund und Leben, Meer ohn Grund und Ende, Wunder aller Wunder, ich senk mich in
dich hinunter. Ich in dir, du in mir, lal mich ganz verschwinden, dich nur sehn und finden!*

699 B JALICS, op. cit., p. 38-40.

619 T Merton apresenta um texto de Chuang Tzu, intitulado 4 pérola perdida, que fala assim: “O Imperador
Amarelo, vagueando, foi ao norte da Agua Vermelha 4 montanha de Kwan Lun. Olhou a volta debrugou-se
sobre (sic) o mundo. Na volta perdeu sua pérola cor-da-noite (sic). Mandou a Ciéncia procurar a pérola, mas
em vao. Mandou a Analise procura-la, em vao. Mandou a Loégica, em vao. Depois interrogou a Nada, ¢ o
Nada a possuia! Disse o Imperador Amarelo: ‘Estranho, deveras: o Nada que ndo foi enviado, que ndo se
esforgou por aché-la, € que possuia a pérola cor-da-noite (sic)’!” Cf. T. MERTON, 4 via de Chuang Tzu, p.
99. Este texto evoca a passagem biblica na qual um trabalhador descansa o dia e a noite sobre a rede,
enquanto sua plantagdo cresce exuberante, sem que ele saiba como (Mistica cristd 4.26-29). O reino de Deus
¢ alcangado quando se desiste de alcanga-lo.

81 F. JALICS, op. cit., p. 61-70, 143ss.
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Estudo de caso n° 01 — Toni

Toni: Por um longo periodo eu me fixei exclusivamente no meu futuro. Ocupava-
me muito em saber como deveria continuar apos os exercicios. Durou um bom
tempo até que percebi que estava na floresta. Eu olhei para uma arvore. Entdo
surgiram sentimentos de futilidade: “Para que me serve, olhar para uma arvore? O
que isto me traz?” De repente, quase sem notar, a resposta a pergunta surgiu como
que por si mesma: néo traz nada, mas também ndo tira nada. E como um presente:
estd simplesmente ai, ¢ gratuito. No momento em que eu notei esta gratuidade,
senti meu coracdo mais leve. Eu continuei (entdo) tentando olhar adiante,
totalmente desprendido (de qualquer exigéncia).

EM: Sim, a contemplagdo ¢ (um estado de) ndo-intencionalidade. Quando alguém
ndo espera por mais nada, um novo mundo aparece®'?. [Parénteses nossos]

A contemplacdo desperta o senso do olhar desprendido (de inquirigdes) e uma

atencdo®”’ completa voltada para o objeto percebido. Sem inquiri¢des, desaparecem o

inquiridor e o objeto inquirido. No lugar, o presente puro ¢ sentido em toda a sua esséncia; o

presente ¢ percebido em sua “sacralidade”. Para Jalics, esta sacralidade revela a presenca de

Deus. Deus encontra-se no presente. A contemplacdo €, neste sentido, um tempo dedicado a

614

Deus, durante o qual nada nos deve ocupar a mente ou o coragdo a ndo ser ele” .

Estudo de caso n° 02 — Sandra

Sandra: Comigo aconteceu algo muito interessante. Eu nem pude acreditar. No momento
em que eu me dedicava ao exercicio, cheguei a um ponto, nao sei bem direito, se foi na
regido da laringe ou mais abaixo, que pude sentir bem direitinho. Eu estive por um curto
momento totalmente desperta e a percepcdo prendia inteiramente minha atencdo. Na
verdade, ndo estava sentindo nada de diferente; mas apesar de ndo ocorrer nada especial,
ficou tdo interessante, que eu nao queria mais ir adiante (no exercicio de respira¢ao). Nao
sei dizer se vieram ou nao pensamentos. Caso houvesse, ndo me dei conta. Eu
simplesmente me vi no presente, na percepgdo desse ponto (na laringe). Também nao sei
dizer como pude ficar tanto tempo assim, parada. E bem possivel que tenha sido apenas
um atimo. Mas a experiéncia deixou uma forte impressao em mim.

612

613

614

ID., ibid., p. 58. Cf. didlogo numero 1.18. Texto original: ,,Toni: Lange Zeitabstinde war ich ausschlieBlich
auf meine Zukunft fixiert. Es beschéftigte mich sehr, wie es nach den Exerzitien weitergehen soll. Eine ganze
Weile hat es gedauert, bis ich iiberhaupt merkte, daf3 ich mich im Wald befand. Ich schaute einen Baum an.
Mir kamen Sinnlosigkeitsgefiihle: ,Wozu dient es mir, einen Baum anzuschauen? Was bringt das?” Plétzlich,
fast unmerklich, beantwortete sich die Frage wie von selbst: Es bringt nichts, aber nimmt auch nichts. Es ist
wie ein Geschenk einfach da. Es ist gratis da. Als ich diese Unentgeltlichkeit bemerkte, wurde es mir leichter
ums Herz. Ich versuchte weiterhin, ganz absichtslos im Schauen zu bleiben. / EM (Exerzitienmeister): Ja, die
Kontemplation ist absichtslos. Wenn man nichts mehr erwartet, geht eine neue Welt auf™.

E interessante observar, no vocabulario grego, a proximidade entre as palavras mpocevyn (oragio) e
npooeye (atencdo). A palavra proseuche ¢ utilizada no texto de Mt 6.6, no qual a pessoa ¢ convidada a se
retirar para o quarto para o momento de ora¢do, e no texto de Lc 6.12, no qual Jesus se retira sozinho para a
montanha para orar toda a noite diante de Deus.

Jean-Yves Leloup diz: “A atencdo constitui 0 momento Gnico em que a inteligéncia e o coragdo podem estar
juntos”. Cf. Jean-Yves LELOUP, 4 arte da atengao, p. 37.
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EM: Sem incidentes e, mesmo assim, interessante.

Sandra: Peculiar!

EM: Te foi presenteada uma importante experiéncia. Assim como ¢ com qualquer graca,
nunca se sabe, se e quando tu seras novamente presenteada com ela. Isto ndo importa. O
agradecimento por ela ¢ mais importante. E mais uma coisa nos chama a atencdo. Este
momento te foi dado como indicador de caminho. Por ai segue o caminho. Tu seras mais ¢
mais levada para dentro do presente. Continue firme. Ao final, tudo te sera presenteado®"”.
[Parénteses nossos]

2.2.3 O processo da metanoia

Momentos de dificuldade, de frustragao e de derrota
sao momentos em que Deus estd bem proximo de nos.
Dietrich Bonhoeffer

Este desprendimento, promovido pela experiéncia sagrada do presente, faz parte da

metandia. Ela ocorre em decorréncia da nova percep¢io de Deus®'®.

Velho Adao Metanoia
Desejo de possuir = Desejo de partilhar (entrega a Deus)
Desejo de poder = Desejo de servir (servigo a Deus)
Desejo de fama > Desejo de temor a Deus  (louvor a Deus)
Tabela 04

A percepcdo pura da realidade promove uma mudanca de forga centripeta: do
egocentrismo ao teocentrismo. Estes trés desejos bem presentes nas relagdes humanas se

fazem presentes na oracao:

S5 . JALICS, op. cit., p. 80. Cf. didlogo numero 2.6. Texto original: ,,Sandra: Mir ist etwas sehr Interessantes
passiert. Ich konnte es kaum glauben. Als ich mich so der Ubung widmete, kam ich zu einem Punkt, ich wei3
nicht, ob es im Kehlkopfbereich war oder schon tiefer, den ich sehr deutlich spiirte. Ich war eine Weile
hellwach dabei, und die Wahrnehmung hat meine ganze Aufmerksamkeit gefesselt. Es war eigentlich
iiberhaupt nichts Besonderes mehr zu spiiren, doch auch ohne besondere Ereignisse wurde es so interessant,
daB ich nicht weitergehen wollte. Ich weill nicht, ob Gedanken kamen oder nicht. Falls welche da waren,
habe ich sie nicht bemerkt. Ich war einfach in der Gegenwart, in der Empfindung dieser Stelle. Ich weil3 auch
nicht, wie lange ich so verweilen konnte. Es ist mdglich, da3 es nur Augenblicke waren. Es hat mich aber
stark beeindruckt. / EM: Ohne Ereignisse und doch interessant. / Sandra: Merkwiirdig! / EM: Es wurde dir
damit eine wichtig Erfahrung geschenkt. Wie bei jeder Gnade kann man nie wissen, ob und wann du wieder
mit ihr beschenkt wirst. Darauf kommt es nicht an. Die Dankbarkeit dafiir ist wichtiger. Und noch etwas ist
bedeutungsvoll. Dieser Augenblick ist dir als Wegweiser gegeben. Dort geht der Weg weiter. Du wirst mehr
und mehr in die Gegenwart hineingefithrt. Mach nur konsequent weiter. Dann wird dir alles geschenkt
werden®.
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Velho Addo
Ganancia e Autoritarismo = A pessoa ora pedindo para si
Orgulho - A pessoa ora demonstrando o quanto ¢
justa e honrada
Tabela 05

Para o pensamento contemplativo, a oracdo ndo consiste em peticdo ou em
demonstragdo de valor, mesmo religioso; antes importa ter Deus como unico desejo e objeto
de aten¢@o®’. A contempla¢do aproxima a pessoa da realidade, destituindo-a (a pessoa) de
seus desejos. Com tal destitui¢do, ela torna-se vazia de si e toma posse do “nada”. A pessoa
liberta-se das forcas que a levam a desejar. Livre, ela toma ciéncia de quao presa se
encontrava anteriormente. Somente livre, a pessoa pode se revestir da nova roupagem
(personalidade cristica), com uma personalidade que ndo mais enxerga a si, mas o outro, seja
a natureza ou o proximo. Este despojamento de si (loslassen) leva-a inexoravelmente ao

encontro de Deus®'®.

Manfred Josuttis afirma que a metandia (a conversio), fruto do encontro com Deus,
promove uma alteracdo radical na “personalidade” da pessoa. A experiéncia de Deus muda a
percepcao de si e do mundo. A partir de uma exegese biblica, na qual Saulo muda até o nome,
exemplificando a transformacao na sua persona, apds seu encontro com Cristo na estrada de

Damasco, Josuttis escreve:

O caminho do velho para o novo ser humano, caminho sempre de novo lembrado nos escritos
neotestamentarios, foi de fato, no caso (de Paulo), um processo de esclarecimento forcado e
provavelmente também doloroso, disparado por impulsos explosivos, acompanhado por

616 B JALICS, op. cit., p. 98-100.

17 ID., ibid., p. 103-105. Para esta afirmacio ¢ preciso ressaltar que ela é feita dentro do espago de uma vida em
contemplag@o. Oragdes de requerimento, intercessao, fazem parte da vida cristd e devem ser consideradas em
seu devido contexto (ex: fase de luto). Jalics e Merton consideram que a fé, por exemplo, ¢ um presente de
Deus e, portanto, sua peticdo deve ser incluida nas oragdes. Uma oragdo exemplar, neste sentido, pertence a
Dietrich Bonhoeffer (cf. EKD, Evangelisches Gesangbuch, p. 1396.): ,,Gott, zu dir rufe ich in der Friihe des
Tages. Hilf mir beten und meine Gedanken sammeln zu dir. Ich kann es nicht allein. In mir ist es finster, aber
bei dir ist das Licht. Ich bin einsam, aber du verld3t mich nicht. Ich bin kleinmiitig, aber bei dir ist der Friede.
In mir ist Bitterkeit, aber bei dir ist die Geduld. Ich verstehe deine Wege nicht, aber du weilit den Weg fiir
mich“. Outra oragdo, na qual ¢ requerida a forma de se orar (cf. EKD, Evangelisches Gesangbuch, p. 1003):
“Herr, lehre mich beten. Lall mich immer wieder anfangen, dich zu suchen und mit dir zu reden. Ich will das
Gespriach mit dir nicht abreiflen lassen. Ich mdchte nicht einsam bleiben. Ich weill nicht, wie ich mir dir
reden soll; Doch du vertehst, was ich sagen wollte. Du kennst meine Gedanken. Herr, lehre mich beten”.

18 F JALICS, op. cit., p. 141-145.
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. , . ’ . ~ - s+ 619 A
consideravel inseguranga, mas também por uma forte convic¢ao decisoria’ . [parénteses
nossos]|

O chamamento de Saulo mudou seu comportamento, atingindo provavelmente até sua
corporeidade (o espinho na carne). O encontro com Cristo ¢ fatal, com respeito a
personalidade. Com sua morte, uma nova persona toma assento. “A quem ¢ permitido dar
uma olhada ou até mesmo viajar no outro mundo, este, de uma forma ou de outra, vai acabar
se distanciando de si mesmo”®’. O distanciamento de si permite ao ser humano objetivar a si
mesmo, permitindo-lhe olhar-se criticamente, a partir dos novos valores sacros. O
distanciamento de si ¢, concomitantemente, a aproximacdo a Deus. Segundo Josuttis, esta
aproximagdo a Deus deixa marcas profundas na vida inteira da pessoa, alterando
significantemente o0 modo de vida tradicionalmente concebido e aceito, muitas vezes,

tacitamente®'.

Esta mudanca de si ¢ conseqiiéncia direta da mudanga de percepcdao da realidade. A
oracdo contemplativa, ao levar a pessoa a viver constantemente na presenca de Deus,
posiciona-a num presente e numa realidade concreta, ndo virtual (fabricada pelos desejos e
projecdes pessoais e egoistas). A virtualidade, construida a partir das coisas ndo conscientes,
tais como sentimentos e pensamentos incontrolaveis, langa a pessoa num vacuo de tempo e de
espaco, no qual ela perde a realidade de vista. Nesta perda inclui-se Deus. Na concepgao
mistica, Deus ndo esta distante do ser humano em momento algum. Sua invisibilidade ¢
apenas devida a virtualidade, criada pelas ansiedades humanas. Uma vez desfeita a
virtualidade (ilusdes), a realidade purificada assombra e deslumbra pela sua novidade, pela

sua “sacralidade”. S6 quem morre, pode renascer®”

. Mas como a metanodia se processa? Como
a dilui¢do das ilusdes ocorre? Como a contemplagdo promove tal dissolu¢do da camada
virtual que circunda o ser humano, separando-o da realidade e, por conseguinte, de si e de

Deus? A oragdo contemplativa fomenta a emersdo de elementos reprimidos no inconsciente a

1 Manfred JOSUTTIS, Segenskrifte, p. 68. Texto original: ,,Der Weg vom alten zum neuen Menschen, auf den

in den neutestamentlichen Schriften immer wieder verwiesen wird, ist in diesem Fall faktisch ein
erzwungener und wahrscheinlich auch schmerzhafter Klarungsprozel gewesen, durch konflikttrachtige
Impulse ausgeldst, von erheblichen Unsicherheiten begleitet, aber auch durch harte Entscheidung und
Trennungen Eindeutigkeit tiberfithrt*.

620 ID., ibid., p. 71. Texto original: ,,Wer in die andere Welt blicken oder gar reisen darf, der gerdt auf jeden Fall
in eine Distanz zu sich selbst™.

62! Idem, p. 66-78.

622 F. JALICS, op. cit., p. 145ss.
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consciéncia, na forma de sentimentos negativos. Este afloramento a superficie da consciéncia
¢ conhecido como o “encontro com a escuriddo”, ou como “a noite escura” (cf. ponto 1.4 —
cap. 3). A escuriddo ¢ a camada virtual que separa o ser humano de tudo e de todos: o

pecado®. Jalics apresenta o proximo grafico para exemplificar esta realidade animica:

Grafico 01

O grdo, a boa semente, é o Reino de Deus na alma humana®*: a esséncia verdadeira: o
paraiso. A camada escura é o pecado original, que nos faz sofrer. A casca é a camada
protetora que ndo permite a pessoa entrar em contato com a camada escura. O ser humano
evita sofrer, mas com isto barra igualmente a possibilidade de viver o paraiso. As formas de
meditagdo que antecedem a contemplagdo tratam da casca, pois s6 ali a agdo e a razdo tém
espaco. Na fase contemplativa, as duas camadas internas sdo alcan¢adas. Como visto acima,
para alcangar a contemplacdo, ¢ necessario manter a atengdo no presente, sem se deixar
distrair, dedicando o tempo a Deus. Com o tempo, o ser humano passa a se aprofundar na
camada escura e posteriormente atingindo o cerne, o paraiso. A “noite escura” ¢ dificil, mas
Jesus Cristo se faz presente, pois ele passou pela “noite escura”. Jesus Cristo auxilia o ser
humano a se aproximar de Deus e, assim fazendo, promove a caminhada pela camada da

escuriddo. Esta senda ndo é o objetivo ultimo, mas inevitavel®.

Ao adentrar nesta camada interna, a contemplacdo dilui as sombras que vao se
apresentando. A dilui¢do comeca a ocorrer depois de um certo tempo de contemplacdo bem

feita (ex: trinta minutos). Apos este tempo inicial de contemplacdo, pensamentos comegam a

623 ID., ibid., p. 177-180.
624 G. RUHBACH & J. SUDBRACK, op. cit., p. 306. Valentin Weigel afirma: ,,Wir diirfen Christus oder den
Himmel nicht aul3er uns, sondern in uns suchen®.
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subir. Sao fluxos desconexos e sem terem o sentido de pensamentos. Esta emersdo ¢
conseqliéncia do estado de siléncio que desencadeia no inconsciente “movimentos sismicos”,
ocasionando a irrupc¢ao desses pensamentos. Com o surgimento deles, a pessoa tem a tentagao
de abandonar a contemplagdo, ou seja, deixar de dedicar sua atencdo exclusiva a Deus,

declinando-a para os pensamentos.

A contemplagdo, contudo, deve manter o seu curso, sem desvios. Com o tempo estes
pensamentos podem se avolumar, expressando-se através de reagoes corporais. Também aqui
a atencdo ndo deve ser desviada para estas reacdes (dores, cocegas, tensoes, etc.). Esta
expressao corpdrea da camada escura ¢ devido ao alojamento e acumulo, no corpo humano,
de energias psiquicas bloqueadas (afetos). Ao serem desbloqueadas, elas manifestam-se a
partir de suas localizagdes especificamente corporais. A escuriddo se manifesta a fim de ser

diluida. Tudo o que surge na fase contemplativa, “deve” surgir®’.

Estudo de caso n° 03 — Elena

Elena: Eu experimentei algo interessante. Eu estava bem desperta ¢ atenta em minhas
maos e com (a repeticdo d)o nome. Depois de um tempo apareceram dores no joelho. A
contemplacdo aprofundou-se mais ainda, e as dores tornaram-se mais fortes. Nos
momentos em que a contemplagdo decresceu, as dores também se tornaram mais
toleraveis. Quanto mais profundo quedava nas minhas maos, maiores as dores. Isto pode
acontecer?

EM: Sim, isto pode acontecer. Algo deseja ser liberto. O processo consuma-se mais
facilmente, se tu permaneceres inteiramente no presente. E importante nao prestar atengao
a estas dores, mas continuar desperta no presente. Tu ndo precisas te torturar de proposito.
Senta-te de tal forma que o teu joelho ndo doa. Se tu, assim, perceberes claramente que a
dor ndo ¢ devida a uma posi¢do corporal incorreta, porém a um processo interno, entao
nao ha nada mais sensato do que agiienta-la. Pode também acontecer, que tu te aprofundes
ainda mais na contemplacdo a ponto das dores, em determinado momento, pararem
abruptamente. Elas ndio sio nada mais do que uma somatizagdo da escuriddo interna®’.
[parénteses nossos]

623 F. JALICS, op. cit., p. 180-185.

626 1D., ibid., p. 185ss.

627, JALICS, op. cit., p. 316s. Cf. didlogo numero 8.9. Texto original: ,,Elena: Ich erlebte etwas Interessantes.
Ich war sehr wach und aufmerksam in meinen Handen und bei dem Namen. Nach einer Weile traten
Knieschmerzen auf. Die Sammlung vertiefte sich noch, und die Schmerzen wurden stirker. In Momenten, in
denen die Sammulung nachlief3, waren die Schmerzen auch ertriaglicher. Je tiefer ich in meinen Handen war,
um so grofler wurden die Schmerzen. Kann das sein? / EM: Ja, das kann sein. Etwas mochte erlost werden.
Der Prozel3 vollzieht sich leichter, wenn du ganz in der Gegenwart bist. Dabei ist es wichtig, diesem
Schmerzen nicht zu beachten, sondern hell wach weiter in der Gegenwart zu bleiben. Du brauchst dich nicht
absichtlich zu quéilen. Sitze so, dafl deine Knie nicht weh tun. Wenn du so klar merkst, daf} diese Schmerzen
nicht von einer schlechten Sitzhaltung kommen, sondern von einem inneren ProzeB, dann gibt es nichts
Verniinftigeres, als sie auszuhalten. Es konnte auch geschehen, dafl du noch tiefer in die Sammlung findest
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Além de manifestagdes corporais, o processo pode também provocar manifestagdes
afetivas. O inconsciente manifesta-se na forma de sentimentos negativos. Tudo o que doi,
durante o periodo contemplativo, ¢ dissolvido; e tudo o que ¢ dissolvido, ndo retorna mais.
Jalics ¢ enfatico quanto a este ponto. Com o passar do tempo, todo o material reprimido,
dolorido, tendera a ser dissolvido, enquanto a pratica dos exercicios contemplativos se
mantiver. A dissolu¢cdo sé ocorrera se a atengao se mantiver continuamente direcionada a
Deus, ndo se desviando para os pensamentos, sentimentos, dores, tensdes, etc. A chaga afetiva
doi, mas se houver persisténcia na pratica contemplativa, ela curar-se-a por si, ou melhor, pela

628

forca da vida que ¢ presenteada ao ser humano (graca)”. Desta forma, a escuridao ¢

desvelada perante o ser humano, ndo para ser analisada, como acontece no consultorio
psicanalitico, mas para ser diluida totalmente por Deus. O siléncio desbloqueia o que as
palavras, muitas vezes, emperram. Na verdade, o objetivo da contemplagdo ndo ¢ promover
tal emersao de conteudos reprimidos na alma humana. Esta emersdao ¢ uma conseqiiéncia
secundaria. Os conteudos reprimidos sdo até obstaculos a unido mistica. E por esta passagem
ser inevitavel, o contemplativo ndo deve se preocupar com o que acontece durante este

percurso da caminhada mistica®.

Estudo de caso n° 04 — Susanna

Susanna: Nas ultimas meditagdes houve muita movimentagdo dentro de mim. Primeiro,
uma profunda tristeza se iniciou. Eu me comparava com os outros (participantes) e me
sentia inferior e invejosa; emogdes que eu ja conhego de longa data. Eu ja trabalhei uma
boa parte dessas emogdes numa terapia algum tempo atras. Além destes, senti também
desprezo algumas vezes. Houve ainda outras situagdes emocionais semelhantes. De medo
que eu pudesse reprimi-los, acabei por contempla-los a todos, permanecendo, por algum
tempo, junto a cada emocdo. Algumas se dissolveram rapidamente, outras permaneceram
por mais tempo.

EM: Elas estdo sendo processadas em ti.

Susanna: De certa maneira estou feliz que assim seja. Muitas vezes, eu acho que minha
meditagdo seja mais intensiva que uma terapia. Ou estou fazendo algo errado?

und daf die Schmerzen mit einen Schlag aufhoren. Sie sind nichts anderes als eine Somatisierung innerer
Dunkelheiten “.

628 G. RUHBACH & J. SUDBRACK, op. cit., p. 123. Bernhard von Clairvaux escreve a respeito do poder da
cura de Deus: ,,Du fragst nun, woher ich iiberhaupt weil3, dal das Wort da ist, wenn doch alle seine Wege
derart unwahrnehmbar sind. Es ist lebendig und wirksam. Gleich nach seinem Eintreten weckte es meine
schlafende Seele auf. Es bewegte, erweichte und verwundete mein Herz, denn dieses Herz war hart und
steinern und recht krank. Das Wort begann auszureilen und zu zerstoren, aufzubauen und zu pflanzen, das
Diirre zu bewéssern, das Finstere zu erleuchten, das Verschlossene zu 6ffnen, das Gefrorene in Glut zu
versetzen, das Krumme gerade und das Unebene zu ebenen Wegen zu machen, so dal meine Seele den Herrn
pries, und alles, was in mir ist, seinen heiligen Namen*.

629 F. JALICS, op. cit., p. 187ss.



175

EM: E correto o fato de tu ndo desejares reprimir nada. Tu desejas, porém, digerir
ativamente teus sentimentos e estas contente quando determinados sentimentos emergem.
Inconscientemente, tu os libertas, os invocas, te enredas com eles por demais tempo por
que teu interesse pertence a eles.

Interessa-te por Deus, pela percep¢ao do presente. Interessa-te pelo essencial, pela tua
origem mais profunda, onde Deus ¢ teu fundamento. Os sentimentos ndo sdo decisivos;
Deus, porém, é importante. Para ser conseqiiente, deveria dizer que os nossos sentimentos
nao precisam receber nosso interesse. Mas como costumamos reprimir o que € nosso, eu
te peco: dé uma pequena olhadela nos sentimentos. (Mas) somente o suficiente para
ficarmos conscientes deste ou daquele sentimento e para podermos assimila-lo. Isto ndo
deveria durar mais do que alguns segundos. Entdo deveriamos voltar sem demora para o
presente, para as maos ¢ para (a repeticdo d)o nome. Com (a repeticdo d)o nome deixamos
de ser egocéntricos™. [Parénteses nossos]

Para Jalics, ha dois requisitos basicos para uma contemplagdo sadia: a) atencdo
completa a Deus; e, b) prontiddo para sofrer. A dor, proveniente da oragdo contemplativa, ¢
devido ao “destampe das bocas” do inconsciente, permitindo com que conteudos ali presentes
subam como fumagca pelas chaminés. Das profundezas pode subir qualquer tipo de sentimento
negativo; Jalics os classifica, porém, em dois grupos basicos: os pecados pessoais € 0s
coletivos, cuja dificuldade em se dissolver exige maior sacrificio do contemplativo (cf. o
estudo de caso — ponto 3.4). A disposicdo de sofrer ndo deve ser mal-entendida. Nao ¢ uma
disposicdo ao masoquismo. Nao se procura a dor, e sim Deus. Esta aproximagdo a Deus
dispde a pessoa a portar uma atitude de amor; as expressdes de raiva, pelo surgimento dos
conteudos dolorosos, sdo amenizadas, até serem diluidas. Entre outros sentimentos, o “medo”
de sofrer também impede a prontidao de se ficar firme ante os vapores que sobem dos pordes

do inconsciente. Tal medo impele o ser humano a projetar no proximo (bode expiatorio) seu

630 ID., ibid., p. 317. Cf. didlogo nimero 8.10. Texto original: ,,Susanna: In den letzten Meditationen gab es bei
mir viel Bewegung. Zuerst hat es mit einer tiefer Traurigkeit angefangen. Ich verglich mich mit anderen und
fiihlte mich minderwertig und neidisch; Gefiihle, die ich schon seit langem kenne. Als ich vor einiger Zeit in
einer Therapie war, habe ich schon viel davon verarbeitet. Aulerdem spiirte ich manchmal Verachtung. Es
sind noch mehrere solcher emotionellen Zustdnde gekommen. Aus Angst, dal} ich sie verdrangen kdnne,
habe ich sie alle eine Zeitlang angeschaut und bin bei jedem Gefiihl eine Weile geblieben. Einige haben sich
bald aufgeldst, und andere sind ldnger geblieben. / EM: Es arbeitet in dir. / Susanna: Gewissermal3en bin ich
froh, daB3 es so ist. Oft meine ich, dafl es in meiner Meditation intensiver zugeht als in einer Therapie. Oder
mache ich es nicht richtig? / EM: Es ist richtig, dal du nichts verdringen willst. Du willst aber aktiv deine
Gefiihle verarbeiten und so freust du dich, wenn gewisse Gefithle hochkommen. Unbewul3t lockst du sie
heraus, zauberst sie herbei und verweilst zuviel bei ihnen, weil dein Interesse ihnen gehort. Interessiere dich
fiir Gott, fiir die Wahrnehmung der Gegenwart. Interessiere dich fiir das Wesentliche, fiir deinen Urgrund, wo
Gott dein Fundament ist. Nicht Gefiihle sind entscheidend, sondern Gott ist wichtig. Konsequenterweise
miifite ich sagen, dal uns unsere Gefiihle nicht zu interessieren brauchen. Weil wir alle aber gerne Eigenes
verdrdngen, bitte ich, die Gefiihle einen kuzen Augenblick anzuschauen. Nur so lange, bis uns bewufit wird,
daBl wir dieses oder jenes Gefiihl haben, und wir es freundlich aufnehmen kénnen. Das dauert meistens nicht
langer als einige Sekunden. Dann aber sollen wir ohne Zeitverlust zur Gegenwart, zu den Handen und zum
Namen zuriickkommen. Beim Namen sind wir nicht mehr ichbezogen®.



176

conteudo doloroso. Ele procura burlar o momento do enfrentamento. A escuridao € repassada

a outrem, sinalizando com isto a atitude de autojustificacio®'.

A oracdo contemplativa langa luz sobre tais hipocrisias, evitando que as dores sejam
projetadas. Tal aceitagdo da verdadeira natureza (congruéncia) promove a dilui¢ao das dores,
libertando a pessoa de sua necessidade de autojustificagdo. A salvacdo, representada neste
processo de dissolugdo do pecado, so se processa mediante a tolerancia ante a dor. A natureza
humana, porém, procura sempre novos mecanismos a fim de escamotear a salvagdo. Por
exemplo, a emersao dolorosa deste material pode ser proclamada como uma a¢ao do demonio
ou como um castigo divino, o que resultaria na manutengao da repressao deste material e/ou
numa compreensdo deturpada da verdade. Por mais doloroso que seja, o processo ¢ béncao, se
entendido pelo prisma da mistica cristd. Contra o desejo constante da fuga, ¢ recomendada a
necessidade da constincia e da disposicdo consciente de se manter fiel a contemplacdo de
Deus, suportando a escuridao, a fim de se alcangar a vida existente por debaixo desta camada
negra. No siléncio, o ser humano aproxima-se de si, torna-se congruente, integro, individuado.
Com a disposi¢do para sofrer a caminhada pela “noite escura”, a contemplagdo revela-se num

espaco de “cura”®”. E curado o que, em amor, é sentido®”.

2.2.4 A conexao olho a olho

Nenhum vento ajuda a quem nao sabe
para que porto devera velejar.
Montaigne

A orientagdo para poder caminhar por esta senda de sombra e de morte vem das
profundezas do ser humano, do cerne, do grao, da imagem de Deus impressa na alma. A
saudade de Deus ¢ a bussola que norteia o passo do caminhante nesta senda sem mapas.
Manter o olhar humano no olhar divino mantém a sintonia e o passo na trilha certa. Pedro se
manteve sobre as aguas, em meio a uma “noite escura” e uma borrasca (Mt 14.22-33). Ele
achou o caminho a Jesus Cristo, at¢é 0 momento em que desviou seu olhar dos olhos dele. Ao

mirar sua atencao nas ondas, no vento, na tempestade ao seu redor, ele comegou a identificar-

831 F. JALICS, op. cit., p. 220s.

632 G. RUHBACH & J. SUDBRACK, op. cit., p. 310. Sdo Jodo da Crz comenta sobre o poder purificador da
contemplagdo: ,,.Diese dunkle Nacht ist ein Wirken Gottes in der Seele, das sie von ihrem zustidndlichen
natiirlichen und geistigen Unwissen und ihrer Fehlern lautert*.

633 F. JALICS, op. cit., p. 221-223.
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se com seus limites, com suas ansiedades, sendo levado, a partir deste instante, por forcas
alheias a sua intencdo inicial. A distracdo durante a contemplacdo resulta no perigo de se
caminhar a esmo por terras desoladas e perigosas. O perigo reside na subjugacdo do sujeito
sob as demandas dos sentimentos negativos que se abatem como as ondas contra a fé do
cristdo. A “sintoniza¢ao” com Deus ¢ o cerne do Evangelho. Nada deve ocupar o primeiro
lugar na vida de um cristdo. O erro mais freqiliente na contemplagdo ¢ a preocupacio consigo
mesmo. A conexdao deve ser mantida com Deus e ndo com as ansiedades que habitam o
coragdo; estas surgirdo com certeza, mas se deixadas a revelia, suas manifestagdes serao

diluidas, “evaporadas™®*.

A cura, a diluicdo das chagas, s6 ocorre se os olhos estiverem mantidos nos olhos de
Deus. Pois s6 ai, em Deus, o amor pode ser encontrado; o amor ¢ a forca que cura. O perdao
também estd presente. Nenhuma dor ¢ sanada se o amor e o perddo ndo estiverem presentes
durante a contemplagdo. Os sentimentos de raiva e de 6dio ndao devem predominar na
contemplagdo. Caso contrario, perde-se, no ato, Deus de vista. Por isto, um dos grandes
obstaculos no caminho a Deus ¢ ndo ter a disposi¢do para perdoar. Dai a importancia de
aprender a viver a vida sem quebrar o fluxo do amor. Nao ¢ suficiente que Deus tenha
perdoado o ser humano (graga), se este nao perdoar seu préximo e nem a si mesmo (Mt 18.21-
35). O perdao deve ser de “todo o coragdo”, o que ¢ dificil se ndo houver sintonia com Deus.
Isto ndo significa que o ressentimento desaparega no exato instante do perddo. Nem significa
que a pessoa esteja ela mesma promovendo a metandia. Perdoar significa, para o
contemplativo, uma disposi¢ao para o perdao, ciente de que o ressentimento ndo o abandonara
de pronto, mas ciente também de sua responsabilidade de se manter contemplativo. Ou seja, o
caminhante ¢ convidado a contemplar seus sentimentos negativos, dolorosos, mesmo a
despeito de ja ter perdoado. O perddo ndo implica uma mudanga de sentimentos, mas uma
disposi¢dao contemplativa, na qual os sentimentos que afloram, inundando a vida da pessoa,
passam a ser tratados como qualquer outro que emergir do interior: como secundarios, tendo

Deus como objeto primario da atengao.

A pessoa deve se ocupar com Deus e ndo com os seus sentimentos, caso nio queira

sucumbir, como Pedro, em meio as ansiedades. As dores mais profundas tém suas raizes na

5% 1D., ibid., p. 258s, 262-268.
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infancia e estdo conectadas com os pais. A reconciliacdo com os pais depende da pessoa, ndo
dos pais. A dor ndo estd neles e sim na pessoa, no cora¢do dos filhos. Enquanto o perdao nao
ocorrer, 0 padrdo de comportamento daninho serd perpetrado pelos filhos. Aquele que
contempla obtém a cura, e ndo repassa para a proxima geracdo o mau comportamento. A
contemplagdo nao resolve os problemas; a contemplacao ensina apenas a contemplar a Deus;
dele ¢ que vém o poder e a graca que curam as mais profundas tristezas e magoas, que
afloram por conta do ato contemplativo. O siléncio ensina ao ser humano que ndo ¢ de sua
algcada preocupar-se consigo mesmo, ¢ sim da alcada de Deus. Da pessoa espera-se apenas um

estado permanente de confianca em Deus®”.

Simone Weil, uma mistica cristd do século 20, descreve assim esta situacao
contemplativa: “Por que eu deveria me preocupar comigo? Nao ¢ da minha al¢ada, pensar
sobre mim. E da minha algada, isto sim, pensar em Deus. E da al¢ada de Deus pensar em

mim”*®. Um recorte de um dos didlogos de Jalics diz assim:

Olha, Walter, agora atingimos algo basico. Eu te libero da exigéncia, de te mudar.
Depositamos este peso nas maos de Jesus Cristo. Preocupa-te com Ele, e Ele se preocupara
contigo. Diz para Ele: “Senhor, eu quero estar somente a tua disposicdo. Mas eu nao consigo.
Tu Senhor, tu podes tudo, tu podes me dar a libertacdo das minhas demandas em cada
momento”. Orando desta maneira, teras renovado a tua intencdo em servi-Lo.
Concomitantemente, cai essa pressao em precisar te mudar. Esta ¢ a diferenga entre as formas
de oragdo pré-contemplativas e a contemplagdo. Nio precisamos fazer nada. E suficiente
confiarmos que Deus nos da tudo®’.

3.0 Questoes relevantes para a atualidade

A apresentacdo do pensamento da mistica cristd, assim como apresentada nos pontos
anteriores, faz levantar algumas perguntas importantes para os dias de hoje. Com este terceiro

bloco objetivamos revisar algumas idéias preconcebidas, revelando que a pratica da mistica

633 F. JALICS, op. cit., p. 296-302.

66D SOLLE, Mystik und Widerstand, p. 262. Texto original: ,,Warum also sollte ich mir Sorgen machen? Es ist
nicht meine Angelegenheit, an mich zu denken. Meine Angelegenheit ist es, an Gott zu denken. Es ist Gottes
Sache, an mich zu denken®.

F. JALICS, op. cit., p. 126. Cf. didlogo niimero 3.18. Texto original: ,,Schau mal, Walter, da stolen wir auf
etwas Grundsitzliches. Ich nehme dir die Last, dich dndern zu miissen. Wir legen diese Biirde in die Hénde
Jesu Christi. Kiimmere dich um Thn, und Er kiimmert sich um dich. Sage Thm: “Herr, ich mdchte fiir dich da
sein. Ich kann es aber nicht. Du Herr, du kannst alles, du kannst mir die Absichtlosigkeit in jedem
Augenblick schenken”. Betest du auf diese Weise, hast du deine Absicht, Ihm zu dienen, erneuert. Zur
gleichen Zeit fillt der Druck von dir, dich dndern zu miissen. Das ist eben der Unterschied zwischen den
vorkontemplativen Gebetsformen und der Kontemplation. Wir miissen nichts machen. Es geniigt, wenn wir
vertrauen, dafl Gott uns alles schenkt®.

637
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crista pode ser aplicada por qualquer um e em qualquer lugar, sem distingdo confessional. A
primeira questdo a ser revista é o aspecto da exclusividade da vida contemplativa. E comum o
pensamento de que somente os “monges”, os “ascetas”, tém o direito de praticarem os
exercicios contemplativos. Parece haver uma certa distdncia qualitativa entre o cidaddo de
uma grande cidade, ou um lavrador rural, e a classe dos “santos”. O corpo de Cristo afigura-
se, assim, dividido em dois grupos: os ordinarios € os santos. Isto nos leva para o quesito do
isolamento e da alienag¢do que o comportamento contemplativo espelha (segunda questdo). Os
livros de Merton, por serem redigidos com o fim de cooptar nedfitos para as ordens
monasticas, sinalizam em diversos pontos o valor da reclusdo e do afastamento do mundo
social, por mais que ele defenda em outros lugares que a vida contemplativa possa ser
praticada também no dia-a-dia. A obra de Jalics ¢ um retrato miniaturizado de um curso de
contemplagdo, no qual as pessoas sdo retiradas do ritmo cotidiano para, durante dez dias,

praticarem a ascese.

Parece, assim, que a contemplagdo tem a ver com uma vida de devog¢do puramente
religiosa, separada das questdes que dilaceram as relagdes mundiais. Uma terceira questao se
refere mais particularmente ao didlogo ecuménico entre as Igrejas protestantes e a Igreja
Catoélica. A mistica cristd esta historicamente mais associada a Igreja Catolica do que ao
protestantismo, mesmo que tenha havido algumas excec¢des. Pode o protestante praticar

exercicios de contemplagdo, baseados nas experiéncias e métodos de misticos catolicos?

Estas trés questdes tomardo nossa atengdo nas proximas paginas, com o objetivo de
ampliar a compreensdo do valor da mistica cristd para a realidade contemporanea, ecuménica,
globalizada e culturalmente virtual (midia) do século 21. Utilizamos a obra de Dorothee Solle
(Mystik und Widerstand) para construir os dois primeiros pontos e alguns artigos luteranos,
para o terceiro. Ao fim, apresentamos um estudo de caso, exemplificando a realidade efetiva

dos trés quesitos discutidos.
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3.1 A mistica cristd como espag¢o comum

Dorothee So6lle™®, protestante, ¢ uma ferrenha ativista e uma feminista intelectual,
cujas lutas dirigem-se a duas frentes basicas: a libertacdo dos géneros feminino e masculino

do autoritarismo patriarcal ocidental e o desarmamento nuclear mundial.

Ela nasceu em 1929 em Ko6ln, Alemanha, e estudou filosofia, teologia e literatura. Em
1972 tornou-se professora na Universidade de Koln. De 1975 a 1987 lecionou no Union
Theological Seminary, em Nova York. Atualmente ¢ escritora, com residéncia em Hamburgo,
Alemanha. Dentre as diversas obras que ja publicou, Mystik und Widerstand é de longe, para
ela mesma, sua obra mais querida®’. Nela, ela sintetiza o todo de seus pensamentos teoldgicos
concernentes as suas lutas sociopoliticas e culturais; ela democratiza a mistica e real¢a seu
elemento antiautoritario, de resisténcia. Ela procura na mistica o que o sistema capitalista ndo
lhe oferece; para tanto, ela levanta a cortina entre a “mistica interior” e a “politica exterior”,
pois todo interior precisa exteriorizar-se. A obra ¢ uma apropriacao da mistica tradicional com
o fito de descobrir nela seu aspecto libertador; libertacdo, ndo apenas interior, como também

sociocultural®®,

3.1.1 Somos todos misticos

Para serem bem feitas, cada coisa exige a pessoa toda,
com todos os seus sentidos € membros, como se diz:
quem pensa em muitas coisas

nao pensa em nada, também nao faz nada direito.
Martim Lutero

Para Solle®', a experiéncia mistica ¢ acessivel a qualquer um®”?, a exemplo das
criancas que comumente compartilham suas visdes e sonhos. O que atrapalha a experiéncia
mistica, segundo ela, tornando a crianga num adulto “a-mistico”, ¢ a banalizacdo da vida, das

experiéncias, dos sonhos. E importante recuperar este elemento que habita as profundezas do

3% D. SOLLE, op. cit., p. 2.

639 Este pensamento ¢ proveniente de um didlogo particular com a autora.

9 p. SOLLE, op. cit., p. 15-21.

! Sglle faz uso de uma mirfade de autores misticos para pautar seu escrito. Nao iremos menciona-los, salvo
excecgdes. O que faremos ¢ reproduzir o pensamento central da autora, concernente ao desenvolvimento do
presente capitulo.

Por mais que Solle tenha desenvolvido em muito este aspecto popular da experiéncia mistica, como veremos
a seguir, Merton menciona-o esporadicamente em suas obras, corroborando a idéia de Solle: “Whereas final

642
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ser humano, que orienta ndo apenas o seu viver particular como também o da sociedade onde
estd inserido. Solle democratiza a experiéncia mistica, tida como pertencente a uma elite de
poucos, pois ¢ exatamente mediante esta experiéncia que a forca e a direcdo para se viver

ﬂui643

O mistico ndo ¢ um asceta. Nao € preciso ensino, nem sacramentos, nem escritos
sagrados para se obter tal experiéncia®*. O siléncio presente ¢ suficiente. A unido mistica ¢
uma experiéncia que o proprio Deus estende a todos, mas poucos sdo os que a aceitam. Dentre
outros medos, ha o medo, proveniente do meio protestante, de se diluir na experiéncia mistica.
Porém, muitos protestantes tém exaltado o valor da experiéncia mistica (sobre a tematica
protestante, cf. ponto 3.3 — cap. 3). Segundo Sdlle, Deus prové um anjo com a fungdo de fazer
cumprir o sentido da experiéncia mistica: experiéncia de pertenca no todo do cosmos, o
término do “eu” e o descobrimento do self, o gozo da experiéncia mistica na dimensdo que
sustenta toda a vida humana. Todas as coisas passam a ser percebidas por este matiz divino,

quando se torna o que se é em esséncia®”.

A pessoa ndo vive em sentido pleno, se o que faz, o faz somente com um pedaco dela.
Por ndo estar inteira, totalmente presente no que se faz, a pessoa passa a viver uma vida
enfadonha, congelada. Para evitar este estado de vida ndo vivida, assumida integralmente, ¢
preciso uma “atencdo” especial. Somente quando ndo houver mais nenhum atimo entre o que
a pessoa ¢ e o que ela faz, poderéd afirmar que vive completamente, pois s se é 0 que se faz.

Este estado de completa absor¢do na a¢do presente é chamado de éxtase®™.

3.1.2 Extase

Devemos sentir pela vontade de viver de cada um a
mesma reveréncia que temos pela nossa propria vida.
Albert Schweitzer

Segundo Solle, éxtase ¢ o sentimento que se adquire quando as dependéncias, que

conectam a pessoa a tudo ao seu redor, desaparecem. Extase é o release do estado de viver

psychological integration [experiéncia mistica] was, in the past, the privilege of a few, it is now becoming a
need and aspiration of mankind as a whole”: cf. T. MERTON, Contemplation in a World of Action, p. 230.
3 D. SOLLE, op. cit., p. 25-31.
644 1 eonardo BOFF, Mestre Eckhart, p. 11.
3 D. SOLLE, op. cit., p. 31-41.
1D, ibid., p. 42-46.
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sob dependéncias; ¢ um estado de completa liberdade. Esta liberdade espiritual ocorre quando
se arrisca a dar o passo que faz avancar as fronteiras que circundam a cosmovisdo. Para isto, ¢
importante que o valor absoluto conferido a razdo torne-se relativo®’. A liberdade, na
verdade, esta a frente de qualquer um: no presente. Mas, apesar disto, as pessoas preferem se
manter atadas as demandas. Esta preferéncia ¢ devida a dimensao material e social, que
promete uma segurancga visivel, em contrapartida a seguranca invisivel da espiritualidade.
Contudo, ao escolher a dimensdo material como a Unica valida, perde-se a visdo global,

unitaria; perde-se o estado de unidade®®.

O grande pecado ¢ esquecer que se ¢ filho e filha de um Rei. A experiéncia mistica ¢ a
unica pela qual adquirimos tal certeza, tal recordagdo. Caso contrario, ndo se teria a minima
chance de alcangar Deus. Sem a mistica crista, ¢ facil esquecer-se quem se ¢é; ¢ facil aceitar os
valores do mundo, os Unicos valores que se apresentam como reais®”’. Solle apreende a
experiéncia mistica como um estado no qual a pessoa ¢ desperta para o que ela realmente ¢;
um estado no qual as demandas sdo reconhecidas como valores escravizadores e
reconhecidamente cotidianos, capitalistas; mas um estado que, por ser libertador, tem seu
acesso dificultado. O mundo evita que mais pessoas adentrem esta senda libertadora. Contra
esta ideologia de encobrimento, Solle esforga-se para reabrir o acesso a experiéncia mistica,

tornando-o novamente transitdvel a qualquer pessoa.

Um exemplo deste encobrimento pode ser encontrado na cultura patriarcal que
estrutura a cosmovisdo ocidental. A hermenéutica patriarcal, por exemplo, d4 um sentido falso
ao éxtase. O ex-stase, dentro desta hermenéutica patriarcal, que ¢ regida pela “davida”, ¢
entendido como um “situar-se do lado de fora”, resultando dai a idéia de fuga da realidade, do
corpo, dos sentidos. Para remediar este erro, Solle desenvolve uma nova hermenéutica,
baseada no postulado da “fome” (por uma nova espiritualidade), ndo hierarquica, em
contraposi¢do a hermenéutica da “davida”. Segundo esta nova “hermenéutica da fome”, o

éxtase nao destitui o corpo do espirito, mas o transforma de maneira libertadora, permitindo

47 G. RUHBACH & J. SUDBRACK, op. cit., p. 228. Jan van Ruusbroek comenta sobre a universalidade do ato

da contemplag@o e do valor da natureza neste processo: ,,Wenn der Mensch blof3 und unverbildet ist nach den
Sinnen und leer ohne Tétigkeit nach den hochsten Kriften, so kommt er aus blofer Natur zur Ruhe. Und
diese Ruhe kénnen alle Menschen finden und in sich selbst besitzen in bloBer Natur ohne die Gnade Gottes,
falls sie sich entledigen konnen aller Bilder und aller Tatigkeiten. [itdlicos nossos]

¥ D. SOLLE, op. cit., p. 47-55.
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ao ser humano recuperar sua exata estatura, alijando, no processo, 0s antigos costumes
inibidores, tais como os patriarcais. O elemento mistico ¢ uma saudade pela religido pura que
dé inicio por sua procura e pela capacitacdo da pessoa para alcanca-lo. A cada destrui¢do da
terra ¢ a cada destrui¢do da vida humana, o elemento mistico evoca tal saudade, como uma

reacdo de resisténcia®”.

3.2 A mistica cristd como espago de resisténcia

O mundo se tornou perigoso, porque os homens
aprenderam a dominar a natureza,

antes de dominar a si mesmos.

Albert Schweitzer

Segundo os estudos de alguns misticos, Solle percebe na alma a capacidade de agir
revolucionariamente (renegando os valores do mundo material) ou regressivamente
(aceitando-os e pautando a vida segundo esses valores). A graca ¢ esta forca que esta sempre
apostando na primeira alternativa. E a forga que promove a liberdade das dependéncias,
implicando um estado de perda de si mesmo. O amor de Deus ¢ alimentado pela liberdade em
si (mediada pela exoneracdo dos valores materiais) e ndo por uma fé piedosa ou por

institui¢des religiosas®'.
3.2.1 Aspectos introdutérios

Solle classifica as Igrejas em trés tipos: a) institucional — Pedro (ex: Igreja catolica); b)
intelectual — Paulo (ex: Igreja protestante) e, ¢) mistica — Jodo (ex: invisivel, rejeitada). A
Igreja cometera erros se radicalizar uma destas trés caracteristicas. Para Solle, estas trés
caracteristicas precisam participar harmoniosamente da estrutura de uma Igreja para ela ser

considerada sadia®?

. A Nova Era, por exemplo, erra pelo fato de rejeitar as duas primeiras
caracteristicas. Permanecendo apenas com a mistica, o movimento fica “despolitizado” e nao

solidario. Mas a escolha da primeira ou da segunda em detrimento da terceira (mistica)

9 D. SOLLE, op. cit., p. 65-68.

59 1D., ibid., p. 69-73. Cf. também G. RUHBACH & J. SUDBRACK, op. cit., p. 162. Margareta Porete assim se

expressa, mediante um ficticio didlogo: ,,Der Verstand: Also, Frau Liebe, was ist die Ubung einer Seele, die

vor Liebe sehnsiichtig seufzt? / Die Liebe: Sie kimpft gegen die Laster, um Tugenden zu erwerben®.

D. SOLLE, op. cit., p. 50-59.

632 G. RUHBACH & J. SUDBRACK, op. cit., p. 318. Benedita de Canfield comenta sobre trés tipos de agdes
fomentadas pelo amor: ,,Die tatkriftige Liebe wird auf dreifache Weise titig, in einer dulleren, einer inneren

651
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também leva a um desequilibrio, como atualmente se faz perceber, tanto na Igreja catdlica
quanto na protestante. A mistica ¢ o elemento que aproxima a todos de Deus; ela ndo procura
0 seu “gueto”, como nos movimentos fundamentalistas, presentes em algumas Igrejas cristas.
A mistica busca contextualizacdo de sua pratica. A comunhao ¢ com o todo, ¢ uma comunhao

holistica, que envolve o ser humano em todas as suas dimensdes®’.

O contemplativo que buscar a mistica sem, contudo, dispor seu “eu” no processo, nao
¢ cristdo, em seu sentido puro. Ele ¢ designado pela autora como “misticista”, mas ndo como
mistico. O verdadeiro mistico paga com a vida. O mistico aceita as mudangas que o processo
da contemplagdo promove; o misticista evita-as®*. Estas mudangas exigem luta ndo apenas
interna, mas externa. Por exemplo, se Deus ¢ a unidade de sua criacdo, entdo qualquer
destrui¢do ou posicdo racista destitui a pessoa de um contato imediato com Deus. A conexao
olho a olho ¢ perdida, a sintonia desfeita. A unido mistica, o éxtase, ndo ¢ um “estar do lado
de fora”, um descomprometer-se, uma defesa das particularidades em detrimento do todo. A
unido mistica compromete a pessoa numa luta tanto interna quanto externa, pois a primeira

655

muda o comportamento que se tem socialmente™. O amor toma assento no lugar da

indiferenca e ndo consegue mais silenciar ante as injusticas sociais®.

O amor pelos outros comeca a exigir um relacionar-se diferente daquele proposto pela
sociedade capitalista e patriarcal. O dominio ¢ caracteristico do sistema patriarcal, mas estes

valores de dominio e poder ndo se coadunam com a dimensao espiritual.

Na verdade, Solle evoca o “sentido sem sentido” da mistica. A flor Nazuna é uma flor;
ela desabrocha porque desabrocha; ou seja, na mistica cristd nao ha “por qués”. Nao ha razao
logica nem intencional por detrds das acdes, que nao a do amor. A fala, o discurso, domina. O
louvor, por outro lado, ndo pede nada, ndo objetiva nada. Na contemplacdo a pessoa ¢ apenas

pessoa. Ali, como visto nos pontos anteriores, todos os desejos egoistas desaparecem. O

und einer innersten Tétigkeit. Die duflere bezieht sich auf die korperlichen Werke, die innere auf die
Uberlegungen und Studien, die innerste auf die Neubelebung der Kontemplation und des Gebetes®.
63 D. SOLLE, op. cit., p. 74-77.
65 G. RUHBACH & J. SUDBRACK, op. cit., p. 229. Jan van Ruusbroec oferece um exemplo comportamental
de misticista: ,,Nun hort, wenn der Mensch irgendwie Ruhe besitzen will, in Leerheit, ohne innig verlangende
Hingabe zu Gott, so trigt er eine Bereitschaft (in sich) zu allen Irrungen®.
D. SOLLE, op. cit., p. 389. Jeanne-Marie Bouviere de la Mothe Guyon comenta sobre o valor
comprometedor da experiéncia mistica: ,,.Diese erste Art von Menschen sind solche, die sich nach ihrer
Bekehrung der Betrachtung und den Werken der Nachstenliebe widmen®.

655
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espirito do comércio se dilui ante o encontro com Deus. O Espirito de Deus nao procura pelo
sentido de uso. Deus ama porque ama! O amor entre as pessoas também deve refletir tal
sentido: amar o outro pelo que ele ¢, sem demandas; quando se ama o outro pelo que ele pode
retribuir, entdo ndo se ama ele, e sim a si mesmo. A linguagem mistica nao ¢ autoritaria, nem

espelha relagdes de dominagio. Sua linguagem expressa unidade®’.

Esta ¢ a linguagem do siléncio. O siléncio contemplativo dilui qualquer tristeza e
ansiedade. O exercicio de silenciar-se ¢ um exercicio de purificagdo. “Na quietude e na
confianga estd a vossa forga” (Is 30.15). Todos sdo chamados para tal exercicio, ndo apenas 0s
clérigos. A mistica ndo ¢ uma coisa excepcional, reservada apenas para pessoas escolhidas.
Ela tem auxiliado as mulheres a resistirem contra a autoridade hierdrquica da Igreja catdlica,
espelhando o aspecto de resisténcia da vida contemplativa (ex: o movimento das Beginen,
1100-1250)®. A liberdade promovida pelo siléncio contemplativo ndo aceita a lei, seja ela
eclesial ou social, que iniba o desenvolvimento espiritual sadio. Por isso os constantes
esforcos eclesiais para silenciar o poder do siléncio contemplativo. O “grito silencioso” por

justica soa mais alto. E Deus habita o siléncio “presente”™.

3.2.2 Estagios da viagem

The question is not where did the traveller go?
What places did he see? — it would be difficult to
choose between places — but who was the traveller?
How did he travel? How genuine an experience did
he get? For travelling is, in the main, like as if you
stayed at home, and then the question is how do
you live and conduct yourself at home?

Henry David Thoreau

Se alguns, contudo, temerosos do poder da experiéncia mistica, procuraram camufla-

la, outros procuraram desenhar um mapa, norteando os passos através dela. Friedrich C.

“°ID., ibid., p. 78ss.

557 Idem, p. 86-93.

658 podem ser descritas como anarquistas e pobres, perseguidas e livres. O movimento das Beginen cresceu tanto
que somava na época 4% da populagdo feminina, chamando a aten¢do da Igreja catdlica medieval. O
movimento abrigava mulheres “desqualificadas” pela sociedade da época: patriarcal. Viviam em pequenas
“comunidades”, “republicas” de 4 a 10 pessoas, desenvolvendo cada qual sua propria mistica. Nao deixou de
ser um movimento revoluciondrio propagado e estimulado por uma mistica libertadora, baseada no amor
solidario. Cf. D. SOLLE, op. cit., p. 212-217.

9 1D., ibid., p. 100-107.
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60 Frangois

Oetinger, por exemplo, descreve quatro estagios para a obtengdo da unido mistica
Fénelon S. de la Mothe apresenta sete estigios®'. Merton e Jalics também descrevem algumas
fases, nas quais o “eu” da pessoa vai se desintegrando paulatinamente, a medida que a pratica
contemplativa vai se desenvolvendo, culminando na unido mistica. Solle, em sua obra,
apresenta igualmente um “roteiro de viagem”, no qual demonstra como a mistica crista
incorpora e se expressa na dimensdo sociopolitica. Ao invés de iniciar com a perspectiva do
“pecado original”, ela inicia seu roteiro pela perspectiva da “béng¢do original”, baseando-se na
obra de Matthew Fox®®. A transformagio que esta perspectiva acarreta ndo se resume apenas

ao espaco da pessoa; ela alcanca o espaco do mundo. Mistica e transformacdo situam-se

juntas. Os estdgios de viagem propostos por Solle sdo: a) assombrar-se (staunen), b)

desprender-se (loslassen), e c) resistir (widerstehen)*®.
Assombrar Desprender Curar / Resistir
via positiva via negativa via transformativa
Estupor Retiro Transformacdo do mundo
Felicidade Desprendimento das posses, | Compaixao e justica
do poder e do ego
Louvor a Deus Saudades de Deus Vivéncia em Deus
a “noite escura”
Tabela 06

O “assombrar-se” (staunen - via positiva) ¢ a alegria pela descoberta do novo, do real,
no cotidiano trivial. O assombro “des-trivializa” a vida. A posse sufoca; o assombro liberta,
despossui a pessoa do desejo de possuir, deixando-a assombrada pela nova percepgdo de si e
do mundo. Posse e assombro sdo excludentes. A alma precisa do assombro para poder se

renovar e se libertar de conceitos e héabitos castradores e restritivos. O assombro permite a

660 G. RUHBACH & J. SUDBRACK, op. cit., p. 412s.

1 1D., ibid., p. 378ss.

662 Matthew FOX, Original Blessing, p. 9-29. Fox apresenta um novo paradigma religioso, originario da propria
tradicdo espiritual cristd. Ao invés da proposta dualista da queda, desenvolvida por Agostinho, Fox propde
um paradigma centrado na criag¢do, proveniente do século 9 a.C. (Teologia Javista e Salmos). Isto exige uma
mudanca nos conceitos tradicionalmente aceitos, conceitos promulgados pelo paradigma cartesiano. Este
novo paradigma estimula o surgimento de uma “nova e forte forca de vida”, que considera o paciente nido
mais como alguém a procura de apoio psicoldgico, mas como alguém a procura da propria “forca de vida”.
Em resumo, o novo paradigma proposto por Fox, torna a vida uma “aventura” a ser aceita como héngdo e nao
como maldic¢do.

63 p. SOLLE, op. cit., p. 122s.
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alma enxergar o mundo com outros olhos: da admiragdo. O louvor auxilia a destituir o poder
ilusério que cega a pessoa perante a realidade. O assombro ¢ uma arte de louvor. Na

contemplagio, no siléncio, o assombro cria seu espago, deitando raizes na alma da pessoa®.

O assombro leva o processo avante. O proximo estagio € o “desprender-se” (loslassen,
release — a via negativa). O novo sentimento criado pelo “assombro” questiona os antigos
valores, exigindo seu descarte. A destitui¢do de imagens, referéncias ¢ dolorosa por que elas
sdo como que as bases que sustentam a existéncia. Um exemplo ¢ encontrado no poder da
midia que incentiva o consumo desenfreado, moldando a personalidade. Destituir tais valores
¢ como uma “purificacao”, uma “limpeza” daquilo que nao ¢ essencial. A purificacao retira a
camada asfixiante que reveste a alma, impedindo-a de respirar livremente. A medida que o
processo de “limpeza” avanga, a pessoa aproxima-se de Deus, assim como se distancia dos
poderes do mundo, ndo para no fim despreza-lo, mas para descobri-lo renovado. Nesta
novidade a natureza ndo sera mais vista como utilitdrio, mas como lugar sagrado, onde se

pode encontrar a Deus e a si mesmo.

Com a volta ao mundo®®”

, com novos olhos e ouvidos, da-se inicio o terceiro estagio
do itinerario de viagem de Solle: o “resistir” (widerstehen —via transformativa), posto que os
poderes do mundo s3o opostos a este novo “olhar”. A pessoa passa a olhar o mundo com

compaixo e justi¢a, lutando contra as for¢as que promovem destrui¢o e injusticas®®.

3.2.3 Exemplos de resisténcias

Nao nos julguemos tdo importantes e

demos um pouco mais de espago ao amor divino,
entdo desaparecerd o egocentrismo

e o mundo experimentard a paz.

Madre Teresa de Calcuta

Mediante os trés estagios propostos por Solle, a pessoa se transforma, mudando seu

enfoque de vida. Segundo a autora, o enfoque da mistica cristd muda a maneira de se

41D, ibid., p. 124ss.

665 G. RUHBACH & J. SUDBRACK, op. cit., p. 300. Teresa de Avila comenta sobre o valor da pratica em
detrimento da ascese: ,,Ich sage es nochmals: Allein mit Gebet und Beschauung konnt ihr euer Fundament
nicht legen. Wenn ihr nicht nach Tugenden trachtet und euch nicht tétig darin iibt, werdet ihr immer Zwerge
bleiben. Ja, Gott gebe, daB dann das Wachsen nimmer stockt; denn ihr wilit doch: Wer nicht wichst,
schrumpft ein. Ich halte es fiir unmoglich, dafl die Liebe sich damit begniigt, stindig auf der Stelle zu treten®.
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relacionar com o mundo. Estas mudancas sdao exemplificadas em quatro areas: natureza,

erotismo, sofrimento e sociedade.

1. A experiéncia mistica manifesta-se numa intrinseca dependéncia da natureza. A
concep¢do newtoniana, mecanicista do mundo e da natureza, distancia o ser humano desta
intima relagdo presente na experiéncia mistica. No mundo globalizado, a natureza ¢
dominada, superada, vencida. A experiéncia mistica provoca uma inversdao de percep¢do e de
relacdo com a natureza. Uma das caracteristicas da experiéncia mistica, por exemplo, ¢ o
senso atentivo, o qual requer sutil percepcao do que esta ao redor, mediado pelo escutar, ver,
cheirar, sentir e entender. Ao invés da concepgao patriarcal, que domina a natureza pela forca
impositiva, a “hermenéutica da fome” oferece uma outra forca: a do empowerment, forga

proveniente do sentimento de unidade com a natureza (cf. ponto 2.2.2)*.

2. Esta for¢a de empowerment ¢ a forga do sagrado que esta sempre “desconstruindo”
0 que o “ser social” construiu. No caso do erotismo, o “ser social” constroi mediante lagos de
dependéncia. O “ser real” constr6i mediante a independéncia de qualquer espécie. A vida
erdtica completa-se sempre na troca do perder-se para no outro se encontrar; da mesma
maneira é com Deus. E necessario entregar-se por completo para poder em Deus se encontrar.
Esta relagdo so se aprende numa relagdo humana onde ambos os parceiros aceitam passar pelo
risco da perda. O éxtase ndo aprisiona o outro, tornando-o dependente, mas faz a pessoa
abandonar-se no outro, deixando a alteridade do outro entrar no seu mundo. O aprisionamento
do outro ¢ construido a partir do medo do que ¢ estranho, inaudito, no outro. O éxtase, por seu
turno, se alimenta exatamente desta natureza, que ¢ sempre nova no outro. A for¢a do Eros sé
vinga quando compartilhada. Esta for¢a ndo pode ser controlada, ou dominada, apenas

compartilhada®®.

3. A dor, o sofrimento, também ¢é revisto pelo contemplativo. Como visto
anteriormente, um dos requisitos para a aventura mistica é a disposi¢do de sofrer’®, pois a

“noite escura” destitui valores restritivos, mas mesmo assim ainda queridos ao ser humano.

666 . SOLLE, op. cit., p. 126ss.

57 1D., ibid., p. 146-150.

568 p. SOLLE, op. cit., p. 151-173.

6% G. RUHBACH & J. SUDBRACK, op. cit., p. 436. Tedfilo, o Recluso, comenta sobre o valor da dor: ,,Wer
ohne Leiden Fortschritte macht, bringt keine Frucht™.
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Este aprendizado de suportar a dor, na fé de que esta tolerancia resulta no despojamento de
elementos estagnantes e na unido mistica, anima a persisténcia perante as outras dores
provenientes das injusti¢as sociais. Segundo a mistica cristd, ¢ melhor viver consciente

670 " A “noite escura”

perante a dor que martiriza do que fugir de sua presenga mediante a apatia
ocorre ndo somente na jornada interior, na meditacao isolada; ela adentra e permeia a “noite
do mundo”. Viver na “noite do mundo” ¢ padecer a “cruz”, a infelicidade e a agonia, sabedor
que este caminho precisa ser enfrentado se se quiser ultrapassa-lo. O “grito inaudito”, no qual
¢ expresso a agonia ndo sedada, mas que suporta os sacrificios, mantém o ser humano

presente, coeso, € com o seu olhar nos olhos de Deus®”".

4. A mistica cristd adentra a “noite do mundo” e reage de maneira critica a sociedade
atual. A sociedade capitalista atual estimula a competitividade, gerando uma grande pressao
sobre o cidaddo por um constante melhoramento de seu desempenho profissional. Esta
sobrecarga gera inumeros problemas, tanto afetivos (internos) quanto relacionais (externos).
Um deles ¢ a da comparacgdo que, em larga escala, acaba promovendo os regimes de classe e
de raca. Sdo comparados os ganhos, as racas, os géneros, as aquisicdes materiais e
profissionais, etc. Na comparac¢do, um ¢ melhor que outro. Mas segundo a perspectiva da
mistica crista, sdo comparados apenas valores virtuais, ilusorios, pois o desejo de hierarquia ¢
ficticio. Na mistica cristd ndo ha desejo de comparacdo, simplesmente por que ndo ha termo
de comparagdo: todos sdo iguais e se reconhecem numa mesma condi¢cdo existencial. Ao ser
revelada sua condi¢do igualitaria, a humildade floresce na pessoa. A humildade reconhece
que, por todos estarem na mesma condi¢do, cada um ¢é indispensavel para o bem-estar da
comunidade, pois cada um tem algo a transmitir ¢ também a aprender. A Unica virtude

encontra-se em Deus, ndo na comparagdo entre irmaos®’.

670 ID., ibid., p. 188. Mestre Eckhart comenta sobre o valor da dor e da alegria: ,,Nun aber sagen unsere biederen
Leute, man miisse so vollkommen werden, dal uns keine Freude mehr bewegen kdnne und dal man
unbertihrbar sei durch Freude und Leid. Sie haben unrecht. Ich behaupte ndmlich, daf3 es noch nie einen so
groBBen Heiligen gegeben hat, der nicht dennoch durch Freude und Leid bewegt wurde. Allerdings weif3 ich
auch, daB es schon in diesem Leben Heiligen geschenkt werden mag, daB3 sie durch nichts mehr von Gott
abgebracht werden konnen. Das ist etwas anderes.*

"' D. SOLLE, op. cit., p. 174-201.

672 G. RUHBACH & J. SUDBRACK, op. cit., p. 202-222.
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3.2.4 Mistica cristd e o reino de Deus

A terra ¢ capaz de produzir o suficiente para suprir
as necessidades da humanidade, mas nao pode
produzir o suficiente para satisfazer a sua ganancia.
Mahatma Gandhi

Solle vai mais longe e desenha a forma de um reino de Deus aqui e agora, a partir do
L C . w - L .

poder da mistica. Em contraposicao a sociedade de “massa”, a mistica cristd apresenta a
alternativa social de “grupo”. A “massa” vive do circo, que apazigua suas ansiedades. O

(13 2 b (13 2 b b
grupo”, por sua vez, procura irmanar o ser humano. O “grupo” vive a partir de um Deus que
leva ao nada. A sociedade capitalista leva ao consumo exacerbado. O caminho de Deus passa
por uma destituicdo do ser, dos supérfluos que entulham a vida humana, abafando a saudade
de Deus. O caminho leva ao vazio, ao nada, o qual desaloja a pessoa de seu modo de vida e a
arremessa para um modo que segue um rumo oposto ao fluxo social. O reino de Deus é,
assim, um “grupo de resisténcia” que se nutre do Evangelho, da “mistica do nada”. Nao
bastam apenas os mecanismos da experiéncia de luta, da analise e da visdo cientifica. Estes se
demonstram fracos. E importante a mistica. Ela ¢ o motor primeiro de qualquer resisténcia,
construindo o reino de Deus na contramao da historia. O reino de Deus ¢ construido a partir
da mutacdo de trés importantes valores, descritos em varios escritos misticos: do “eu” para o

“ndo-eu”; da “posse” para o “ndo ter”; da “for¢a” para o “ndo poder™®”.

A mistica cria uma outra relagdo com os trés poderes que aprisionam o ser humano: o
“eu”, a “posse” e o “poder”. A mistica crista relativiza estes poderes, libertando o ser humano
de suas determinagdes e preparando-os para viver em liberdade. O “ndo-eu” ndo ¢ uma tarefa,
antes ¢ um estado de felicidade. O caminho leva para a experiéncia real onde ndo ha mais
sentido na “posse”, no “poder”, no “sentido”. A pobreza engloba a entrega destes trés
ambitos, esvaziando a pessoa completamente deles. Na gramatica da mistica cristd, o “eu”
encontra o seu lugar como predicado e ndo como sujeito. O caminho para a destituicdo do
“eu” da posi¢cdo do sujeito para a do predicado ¢ alcangada mediante a atengdo, na qual a
pessoa esvazia-se completamente de si, de seus pensamentos e sentimentos, aberta ao

presente. Alcangado isto, o sucesso perde seu sentido. O desprendimento (loslassen) significa

% D. SOLLE, op. cit., p. 241-261.
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o abandono da busca por sucessos. A pressao por ser alguém de sucesso € também um valor
que destroi a vida. A vida s6 ¢ alcancada quando o esfor¢o por alcancar o sucesso for

superado pelo desprendimento de tal desejo®”.

A posse possui o possuidor, enfraquece o juizo, drogando a verdadeira vida. O desejo
de possuir cresce na propor¢ao das conquistas, tornando o ser dependente do desejo. A
solucdo encontra-se no “ndo desejar”, no “ndo saber”, no “ndo ter”. O nada ndo pode cegar,
nem possuir®”. A orientacdo por possuir destroi as relagdes com o proximo, com a natureza,
com o “eu”. Parece que s se pode viver possuindo algo. O palacio torna-se uma prisao. No
proprio “grupo” ndo deve haver hierarquia de poder; todos devem ser tidos como iguais. A
saudade de ser um “des-possuido” ¢ uma saudade por liberdade que s6 se obtém em
consonancia com Deus. Tal atitude ndo leva ao radicalismo do ndo-possuir-nada, mas ao
caminho do meio, no qual a vida ndo pode ser vendida, nem comprada, nem possuida. A
resisténcia foca sua atengdo contra todo poder que procura possuir a vida. O caminho do meio
ndo ¢ o do “investimento”, porém o do “divestimento”. A felicidade depende do “ser”, e o
“ser” depende do quanto a vida se tornou sufocada pelo supérfluo. O caminho do meio

entende as coisas (materialidade, filhos, esposos, etc) como empréstimos € ndo como coisas

dadas, possuidas®’®.

O poder se faz presente mediante a passiva aceitagdo dos conteudos presentes nos
comerciais, que estimulam o consumo desenfreado e a identificacio com os atores
aparentemente perfeitos. A mistica cristd se faz presente de maneira contraria: ela identifica-
se com a esséncia mais profunda no ser humano, que é Deus, o qual preenche-o a ponto do

consumo ser considerado um vazio (ndo-poder). E na unidade de si mesmo que o poder e a

S ID., ibid., p. 262-291.

67 G. RUHBACH & J. SUDBRACK, op. cit., p. 164. Margareta Porete assim se expressa, mediante um ficticio
dialogo: ,,Die Liebe: Thr habt also gehort, wie diese Seele dazu gekommen ist, Vertrauen auf das ,Mehr’ zu
haben. Nun aber werde ich ihnen sagen, wie sie zur Erkenntnis ihrer Nichtigkeit gekommen ist; ndmlich
dadurch, daB sie erkannte, da3 weder sie noch andere irgend etwas von ihren flirchterlichen Siinden und von
ihren Fehlern wissen, wenn sie auf das, was in der Weisheit Gottes ist, blicken. Diese Seele hat kein Wollen
behalten, sondern sie ist eher dazuhin gekommen und gelangt, nichts zu wollen, und zu einer Art Wissen vom
Nichts-Wissen; und dieses Nichts-Wissen und Nichts-Wollen haben sie entschuldigt und befreit. Diese Seele
hélt sich an den Rat des Evangeliums:’Habe ein einfaches Auge, und du siindigst nicht mehr!” So lebt diese
Seele in Frieden mit allem, was Gott fiir sie austriagt, denn sie hat eine wahre Einsicht in all ihren Einsichten
und eine friedvolle Ruhe, was auch immer ihr Néchster tut. In der Tat, in allem, was sie nicht versteht, fallt
sie kein Urtelil, es sei denn stets zum Guten®.

%76 D, SOLLE, op. cit., p. 292-322.
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violéncia sdo diluidos. Mas esta unidade também ¢ estendida para todos os seres humanos:
uma identificacdo com a humanidade, de forma que ndo haja real separacdo entre o social, o
politico, a economia e a religido (ex: Martin Luther King). Tal unidade alcanca a identificagdo
com a natureza. A diferenca ¢ vista, percebida, mas ndo provoca mais divisdo, nem
destruicdes. A unidade com o préximo e com a natureza proibe o contemplativo de destrui-
los, pois o contemplativo também ¢ eles. Quando se demarca o territorio ao redor da pessoa,
do “eu”, entdo o outro se torna o inimigo, o objeto a ser manipulado, explorado. A mistica
cristd da unidade resiste a destrui¢do através da unificagdo com Deus. O “ndo-poder”, a
resisténcia sem violéncia, ¢ exemplificada na luta de Martin Luther King ao dizer que “a
nossa arma ¢ nao ter arma”. Pacifismo ndo ¢ método para a covardia, mas a Unica resposta
para a violéncia. Violéncia s6 traz violéncia. A identificagdo de King com os brancos, por
exemplo, o sentimento de unidade com eles, ¢ que o fez considerd-los como “0s nossos
doentes irmaos brancos”, € ndo como monstros ou demdnios. Em King, o medo foi superado

em Deus®”’.

O reino de Deus ¢ holistico, estruturado como uma teia, na qual “eu nunca posso ser o
que deveria ser, enquanto os outros nao sao o que deveriam ser. Vocé nao pode ser o que
deveria ser, enquanto eu nio for o que deveria ser”*’. Esta maneira de perceber o reino de
Deus choca-se com a realidade terceiro-mundista na qual vive a América Latina. O mundo
estd dividido em duas partes: o centro e a periferia. O centro tem tudo, a periferia nada, ou
melhor, o que tem serve aos interesses do centro e para 14 ¢ deslocado. Solle percebe no olhar
da Teologia da Libertag¢do o olhar de Deus. Se a esperanga do mundo reside em algum lugar,
este lugar € na periferia, pois o0 mundo sé sera completo, holistico, se todos se realizarem
como humanos. Enquanto o pobre ndo for o que pode ser, os paises do centro também nao

serdo. Enquanto o pobre morrer, morre também o reino de Deus®”.

Mas o medo da morte, da violéncia, da injustica, encontra na liberdade da
contemplagdo, na unidade com Deus, a for¢a para a resisténcia que, na luta, constroéi os

alicerces do novo reino de paz e harmonia entre tudo e todos. Para se despir do poder do

7 ID., ibid., p. 323-241.

8 D, SOLLE, op. cit., p. 346. Texto original: ,,...kann ich nie das sein, was ich sollte, solange die andern nicht
das sind, was sie sein sollten. Du kannst auch nicht das sein, was du solltest, ehe ich nicht bin, was ich
sollte™.

7 ID., ibid., p. 342-255.
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medo, para a doagdo ao outro, € preciso ter tempo para encontrar a unidade. SO assim ¢
possivel perceber Deus em meio ao caos do dia-a-dia latino-americano, pois Deus tem se
transformado na sombra dos silenciados. A mistica cristd ndo ¢ algo novo, mas produz uma
nova relagcdo com o mundo. O éxtase, mais do que um gozo espiritual, ¢ um “senso de Deus”
a ser ampliado. Por meio deste “senso divino” vé-se, ouve-se, ri-se € chora-se como Deus V&,
ouve, ri e chora. A mistica cristd ensina, assim, uma nova forma de ora¢do, ndo de peticao,

80 O ser humano ndo é auto-suficiente. Sua suficiéncia

mas a do siléncio contemplativo
encontra-se em Deus ¢ a oracdo ¢ a linguagem da mistica que descreve e cria esta unidade
com Deus, fazendo o ser humano consciente da “real realidade”, reagindo com amor.®*' “O

amor é uma for¢a que unifica todas as coisas entre si”°%.

3.3 A mistica cristd como espago ecuménico

O amor promove a unido do ser humano com a natureza, mas também entre os
diferentes grupos sociais e religiosos. O ecumenismo ¢ um exemplo desta agdo do amor entre
os cristdos. Ele avanga lenta mas continuamente, e uma das frentes mais promissoras para o

683

didlogo esta ocorrendo atualmente no ambito tematico da mistica cristd®”. Muitos grupos

luteranos, na Alemanha, estdo participando de retiros promovidos tanto em ambito catdlico®™

quanto protestante®

. Este aumento do desejo de participar em retiros de espiritualidade
catolica (mistica cristd) por parte de protestantes (luteranos) deu impulso a um interesse
emergente ndo apenas entre os leigos, mas também entre o clero. Como resultado, surgem

algumas obras que pretendem discutir o tema “protestantismo e mistica cristd”**’. Uma destas

6% G. RUHBACH & 1. SUDBRACK, op. cit., p. 349. Pierre de Bérulle comenta sobre a for¢a do siléncio: ,,In

dieser Suche Jesu, im tiefen, dauernden Abhédngen von ihm liegt unser Leben, unsere Ruhe, unsere ganze
Kraft zum Wirken*.
81 D. SOLLE, op. cit., p. 356-370.
682 G. RUHBACH & J. SUDBRACK, op. cit., p. 244. Frase de um mistico anonimo, do século 14: ,,Die Liebe ist
eine Kraft, die alle Dinge miteinander vereint*.
Este pensamento foi compartilhado em conversa particular com o Dr. Dietrich Werner, da Nordelbisches
Missionszentrum, em Hamburg, um representante protestante (luterano) na Federagcdo Luterana Mundial,
integrante de um projeto ecuménico de liturgia. A mistica, segundo ele, estava sendo uma porta de entrada
importante para o didlogo ecuménico entre as Igrejas protestantes ¢ a Igreja catdlica.
F. JALICS, Kontemplative Exerzitien, p. 228.
O convento luterano de Selbitz (Alemanha) promove regularmente retiros espirituais (duragdo de 10 dias),
semelhantes aos retiros espirituais oferecidos por F. Jalics. Cf. Reinhild von BIBRA & Adelheid
WENZELMANN, Ignatianische Exerzitien im evangelischen Kloster, p. 82ss.
MULLER, Folkert. Meditation im Unterricht. Gottingen: Vanderhoeck & Ruprecht, 1977. 120 p.;
MUNDERLEIN, Gerhard (org.). Aufinerksame Wege — Erfahrungen evangelischer Christen mit den
Exerzitien des Ignatius von Loyola. Miinchen: Claudius Verlag, 1999. 196 p.; RELLER, Horst & SEITZ,

683
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obras é Aufmerksame Wege, escolhida para construir este ponto 3.3°*". Ela ¢é recente (1999) e
compde-se de uma rica diversidade de artigos, escritos tanto por clérigos como por leigos, que
vao desde a descri¢ao dos exercicios e testemunhos, passando por sua apologia, até o dialogo
ecuménico. Por mais que esta obra reflita o desenvolvimento do interesse na Europa, no

Brasil tal interesse ainda € quase inexistente.

3.3.1 Apologia dos exercicios meditativos da mistica crista

Sowohl Luther als auch Ignatius wollen Hilfen zum
eigenen Beten geben, also einen Raum zeigen,
indem das Gesprich zwischen Gott und Mensch
sich ereignen kann. Obwohl Luther und Ignatius
sich nicht personlich kannten, zeigt ein Vergleich
zwischen beiden einige Parallelen.

Manfred KieBig

Gerhard Miinderlein®® retrata discussdes atuais em torno do assunto da mistica crista,
mais a partir do ambito da pratica do que do ambito das discussdes meramente teologicas. A
pratica tem demonstrado que os exercicios espirituais, no caso de Indcio de Loyola,
pertencente a mistica cristd catolica, tém promovido mudangas significativas na fé dos
participantes. O autor sente-se inclinado a reconhecer, a partir disso, um valor espiritual, nos
exercicios de Loyola, sugerindo que estes exercicios sejam “traduzidos” para o contexto
luterano. Sua sugestdo parte do fato de que os exercicios t€ém promovido curas terapéuticas e
o surgimento do amor, o que, para ele, atesta a veracidade e a autenticidade dos exercicios.

Miinderlein defende o uso dos exercicios espirituais de Loyola em ambiente protestante, pois

Manfred (org.). Herausforderung: Religiése Erfahrung — Vom Verhdltnis evangelischer Frommigkeit zu
Meditation und Mystik. Gottingen: Vanderhoeck & Ruprecht, 1980. 212 p.; SEITZ, Manfred & MULLER-
SCHWEFE, Hans-Rudolf. Evangelische askese — Einiibung in die Zeitlichkeit. Kassel: Johannes Stauda
Verlag, 1979. 75 p.; SOLLE, Dorothee. Mystik und Widerstand — “Du stilles Geschrei”. Ziirich: Piper, 1999.
383 p.; WESCHKE, Eugen. Ubung zur gegenstdindlichen Meditation. Kassel: Johannes Stauda Verlag, 1975.
60 p.

A obra mencionada tem como foco principal as meditagdes baseadas nos exercicios espirituais de Inacio de
Loyola, os quais ndo foram diretamente abordados neste capitulo. Contudo, estes exercicios espirituais
pertencem a mistica cristd tradicional, sendo, portanto, legitimo o uso destes artigos como uma forma de
exemplificar o posicionamento protestante sobre a tematica da mistica cristd. No proximo capitulo, quando
forem discutidas algumas formas praticas de uso dos recursos espirituais no contexto da pratica de
aconselhamento pastoral, estas meditagdes encontrardo seu devido espaco.

O autor ¢ o organizador do livro Aufmerksame Wege — Erfahrungen evangelischer Christen mit den
Exerzitien des Ignatius von Loyola, obra constituida de diversos artigos de autores protestantes, cuja meta ¢
apresentar uma apologia dos exercicios espirituais de Inacio de Loyola dentro do contexto protestante. Ele
mesmo contribui com trés artigos.
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entende que estes ndao sdo exercicios exclusivos, nem restritos, a Igreja catodlica, mas

pertencentes ao corpo cultural-espiritual da humanidade®’.

O repasse destes exercicios para o contexto luterano, como quer Miinderlein®”, exige
uma especial aten¢do ao problema do “pecado”. A questdo por ele levantada é: até que ponto
0s exercicios espirituais capacitam a cura espiritual? Para ele, o pecado € aquele elemento que
emperra o desenvolvimento espiritual humano, que ¢ promovido exatamente por estes
exercicios espirituais. Assim, o autor legitima os exercicios misticos, ja que eles auxiliam na
superagdo das forgas do pecado, como um fruto da graca. Andreas Falkner®' — jesuita que
dirigiu os exercicios — comenta que ndo ¢ pela assiduidade da pratica didria que a graca
abunda, mas a graga ¢ que exige, no pensamento teologico do autor, colaboracdo junto aos
exercicios diarios. Dietrich Koller® segue o mesmo raciocinio, sustentando que o
“renascimento”, ocorrido em decorréncia dos exercicios, ndo ¢ devido a uma exigéncia ética
ou religiosa, porém a uma permissao da graca de Deus. Segundo este pensamento teologico, a
graca ndo se ocupa daquilo que a pessoa pode fazer; e, por seu turno, ¢ vedado a pessoa aquilo
que so a graca pode promover. Assim, a pratica espiritual ¢ um exercicio situado no limite
entre Deus e a pessoa. Se o ser humano perder a humildade e o reconhecimento da acdo
redentora do Espirito Santo, a qual lhe ensina a orar e a meditar, entao ele pode cair no pecado
da auto-salvacdo. Por outro lado, se ele se abstiver de qualquer acdo, a graga corre o perigo de

693

se tornar barata””. Brakemeier escreve sobre a graca barata. Ele diz que a posi¢do de Lutero ¢

clara: as obras sdo um fruto necessario da fé, mas ndo justificam. “As pessoas, em ultima

instancia, ndo se produzem a si mesmas. Ha uma passividade sem a qual o ser humano

99694

deixaria de ser humano™" [Italico do autor].

6% Gerhard MUNDERLEIN, Neue Wege in der evangelischen Spiritualitdt, p. 11-21.

9 1D., ibid., p. 17.

! Andreas FALKNER, Ignatianische Exerzitien im Leben der evangelischen Kirche, p. 72: ,,Der Begleiter hatte
mit ihm auch darauf zu achten, daB3 sich nicht die Meinung einschleiche, wer treu iibe, erwirke die Gnade. ,Es
ist eben eine Gnade, an der Gnade mitwirken zu diirfen”.*

Dietrich KOLLER, Ignatius von Loyola in Neuendettelsau, p. 35s.

Wolfgang DIETZFELBINGER, Ignatianische Exerzitien evangelisch gesehen, p. 141ss.

Gottfried BRAKEMEIER, O ser humano em busca de identidade, p. 127.
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Miinderlein®?

discute também a questdo dos exercicios serem um tipo de lavagem
cerebral. A partir de sua experiéncia pessoal, o autor sustenta que a experiéncia mistica,
presente nos exercicios espirituais de Loyola, ndo ¢ uma “lavagem cerebral”, mas sim uma
“limpeza espiritual”. A experiéncia mistica promove a cura d’alma, como antigamente era
conhecido o aconselhamento pastoral, mediante o trabalho da imaginagdo ativa, nos quais
textos biblicos sdo encenados nos momentos de siléncio. Os exercicios, assim, promovem na
pessoa a autonomia do medo. Mas eles ndo devem ser reduzidos a cura de antigos traumas. Os
exercicios favorecem o florescimento da fé, ao culminar na unido mistica, na comunhdo com
Deus, em meio ao grupo de participantes do retiro. Num outro artigo®®, o mesmo autor traga
alguns paralelos entre os exercicios e métodos terapéuticos modernos. Estas idéias estdo
fortemente presentes no pensamento de Jalics. Contudo, deixaremos este aspecto da mistica

cristd para o proximo capitulo. Por ora, basta-nos afirmar que o mundo protestante esta

reconhecendo teologicamente o valor da mistica cristd em seu meio.

3.3.2 Testemunhos

Gerade der starke Bezug zur Bibel, das Vertrauen
auf Gottes Wirken am Menschen und die bewullte
Zuriickhaltung des Exerzitienbegleiters eroffnen
auch evangelischen Christen die Moglichkeit, diese
Form geistlicher Ubung fiir den eigenen Glauben
fruchtbar zu machen.

Manfred KieB3ig

Acompanhando o pensamento de Miinderlein, de que a pratica, mais do que o discurso
teologico, convence do valor espiritual da experiéncia mistica, apresentamos dois
testemunhos, como exemplos ilustrativos sobre o que foi exposto no ponto acima. O primeiro
testemunho ¢ o de Barbara Dietzfelbinger®’, que meditou sobre o texto da mulher estrangeira
que encontra Jesus Cristo e intercede pela filha doente, mudando por fim o pensamento de
Jesus Cristo acerca das migalhas que caem da mesa (Mt 15.21-28). Barbara medita, fazendo
uso da imagina¢do ativa, colocando-se no lugar da mulher. Durante a experiéncia meditativa,
sentimentos ndo trabalhados afloram e sdo primeiramente desprezados; posteriormente, de

maneira gradual, ela acaba por aceita-los e, por fim, vive-los perante Jesus Cristo. Apos o

695
696

G. MUNDERLEIN, Gehirnwiische oder Seelenreinigung? p. 52-56.
G. MUNDERLEIN, Aspekte therapeutischer Methoden in den Exerzitien, p. 115-129.
%7 B. DIETZFELBINGER, ,,Dir geschehe wie du willst*, p. 25-31.
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exercicio, ela se sente curada, compartilhando que esta experiéncia meditativa afetou o seu

viver desde de entdo. Ela comenta ao fim do curso:

Assim, com os exercicios teve inicio um processo, ao qual apenas lastimo ter tido acesso tdo
tardiamente, em minha vida. Uma relagdo com Deus palida e gasta recebeu um novo brilho.

Sou grata por isso. Ela me bota em movimento. Um vasto campo se abre a minha frente, cheio

de surpresas, o qual nem de longe consigo abarcar®®.

O segundo testemunho pertence a Evmarei Miinderlein®’, senhora que se ocupa do
tema da morte durante as meditacoes. Mediante textos biblicos relacionados ao tema, cla
encena de maneira imaginativa conversas e agdes com Jesus Cristo. O primeiro texto ¢ o de
Marta e Maria; depois ela se ocupa com o texto de Maria Madalena diante do sepulcro.
Depois das meditagdes, ela chega a obter uma relagdo mais pacifica com o tema escolhido.
Ela ressalta o valor do Diretor Espiritual (Begleiter), que a acompanhou durante os dez dias,
indicando-lhe textos e instru¢des metodoldgicas, dando prosseguimento a jornada espiritual
na qual se encontrava. O retiro espiritual também lhe proporcionou um reencontro com Jesus
Cristo. A partir das intensas vivéncias dos textos biblicos, ela se descobriu numa nova
dimensao no relacionamento com Jesus Cristo, encontrando nele um verdadeiro companheiro
de caminhada. Ela compara também, ao fim, semelhancas entre a experiéncia que teve
durante os dez dias e o trabalho terapéutico que teve no passado. Temas dolorosos foram
trabalhados em ambas as ocasides. O mais importante, contudo, foi a confianca em Deus que

saiu fortificada. Em conclusdo, ela declara:

Esta sucessao de liberdade, de ordem e de disciplina ¢ para mim também um modelo de como
posso viver bem a minha vida. Eu simplesmente sinto que a confianca pode renascer, que a
vida pode ser curada. Preciso da confianga enquanto crian¢a para viver e preciso dela
novamente mais como auxilio para a velhice e, por Gltimo, a fim de me desprender a ponto de

poder morrer’™.

698 ID., ibid., p. 29. Texto original: ,,So ist mit den Exerzitien ein Prozel in Gang gekommen, von dem ich nur
bedauere, daf3 er mir in einer sehr spdten Phase meines Lebens zugénglich geworden ist. Eine verbraucht und
matt gewordene Gottesbeziehung hat frischen Glanz erhalten. Dafiir bin ich dankbar. Sie beschwingt mich.
Ein weiter Raum tut sich auf, voller Uberraschungen, den ich noch lingst nicht abgeschritten habe*.

% Evmarei MUNDERLEIN, ,,Gottes Giite verkosten®, p- 44-51.

700 ID., ibid., p. 51. Texto original: ,,Dieser Wechsel von Freiheit und Ordnung und Disziplin ist fiir mich auch
ein Abbild dessen, wie ich gut leben kann. Ich spiire einfach, dal Vertrauen nachwachsen kann, Leben heil
werden kann. Ich denke, Vertrauen brauche ich als Kind zum Leben und ich brauche es wieder vermehrt als
Hilfe zum Alterwerden und letztendlich um loslassen und sterben zu kénnen®.
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Estes dois testemunhos sdo exemplos positivos de exercicios de meditagdao, e
testificam que os exercicios espirituais, pertencentes a tradicdo da mistica crista, estdo tendo
uma forte influéncia no meio protestante (luterano). A mistica cristd deixa aos poucos de ser
considerada como algo estranho, esotérico. Ela comeca a fazer parte da espiritualidade
protestante. Claro que esta ocorréncia se verifica na Europa. Mas seus indicativos provam o
que a tese quer defender neste ponto: a mistica cristd pode tornar-se algo “familiar” e precioso
para a fé protestante. Os testemunhos apontam para o valor espiritual e terapéutico que os
exercicios meditativos promovem. Isto ¢ bom, mas ndo o suficiente. O tema deste terceiro
capitulo girou basicamente em torno da contemplacdo, ¢ ndo tanto em torno dos exercicios

meditativos. Estes serdo mais profundamente tratados no capitulo seguinte.

No ponto final, queremos apresentar um testemunho que abone o pensamento
desenvolvido majoritariamente neste capitulo: o valor da contemplagdo para um problema

atual, praticada por uma pessoa comum e protestante.

3.4 Um estudo de caso: o problema atual da masculinidade

Quem se fixa em imagens pequenas e proximas
tera dificuldade em ver e distinguir

as grandes e afastadas.

Kahlil Gibran

Com o advento do movimento ¢ da teologia feminista, questionam-se nao apenas os
papéis conferidos as mulheres. O papel do homem na sociedade patriarcal também esta sendo
questionado. Novos paradigmas comec¢am a tomar forma, a partir de estudos recentes sobre a

masculinidade moderna".

Mark Muesse passou pela experiéncia do divorcio ha quinze anos atras, encontrando
na pratica do siléncio o lenitivo mais efetivo para a sua dor. Por ter crescido num ambiente
luterano e batista, no sul dos EUA, Muesse resistia a idéia do divorcio por razdes moralistas.
O divorcio aconteceu a despeito de grandes esforcos em contrario. Esta experiéncia langou

Muesse num doloroso processo de reavaliacdo dos pressupostos que tinha acerca da teologia

"l Cf. Dieter KIRSCH. 4 CRISE DO MASCULINO — Andlise e perspectivas de solu¢do. Monografia para o

Curso de Especializagdo em Aconselhamento e Psicologia Pastoral.
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do casamento e da ética do divorcio. Isto o levou a reexaminar como sua vida masculina foi
moldada, reconhecendo de que maneira esta vida contribuiu para o término de seu casamento.
Muesse procurou na literatura sobre género pistas para a compreensdo de sua situacdo e
acabou descobrindo que seu problema individual era um reflexo de uma problematica maior:
a hegemonia masculina na contemporaneidade ocidental. Os aspectos desta hegemonia sdo: a
preferéncia por uma racionalidade linear, somada com uma suspeita contra modelos de ser
afetivos e ndo-racionais; a tendéncia a ser emotivamente inexpressivo; identificacdo com a
mente e distanciamento do corpo fisico; uma clara necessidade por controle; competitividade,
disposi¢do em assumir riscos € orientacao finalista; a percep¢ao do “eu” como uma entidade

individual separada das outras pessoas; fobia do género masculino, etc.””

Segundo o autor, o problema ndo reside nas caracteristicas acima arroladas, mas na
expectativa de trazé-las como caracteristicas permanentes. Isto gera uma distor¢do da
masculinidade, resultando em isolamento ¢ uma sede muito grande por contatos mais
profundos com outros e com a natureza. O que promoveu o sucesso na carreira estudantil e
profissional de Muesse foi exatamente aquilo que o aleijou como esposo e amigo. Uma das
saidas teria sido o reconhecimento de suas fraquezas, mas até este caminho lhe fora fechado,

pois pressupde-se que o homem seja forte e invulneravel.

Na ¢época do divorcio, Muesse procurou na Igreja um espaco terapéutico, mas
descobriu que ela conspirava com os condicionantes masculinos. Por exemplo, por fazer a
salvacdo basear-se numa vida comportamental correta, segundo algumas crengas religiosas, as
Igrejas aparentemente reforcaram a propensao ao hiper-individualismo e racionalidade. Pela
insisténcia em manter somente homens nos cargos de poder nas instituicdes, as Igrejas
fortificaram a nocdo de que o controle ¢ apropriado para o homem. Aos poucos, Muesse
comegou a questionar os pressupostos da cultura patriarcal um a um, descobrindo,
concomitantemente, um outro lado de sua masculinidade: um lado intuitivo, afetivo, natural,
inclusivo, o que redundou na integracao de suas dimensdes corporal e espiritual. Muesse

percebeu por fim que ele ndo poderia mais esperar auxilio das Igrejas: “O que eu precisava

792 Mark MUESSE, Don’t just do something, sit there: spiritual practice and men’s wholeness, p. 3s.
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era de um método, uma técnica, uma disciplina para mudar. Eu precisava de uma conversao

de pratica, mais do que uma conversio de crenga’’”.

Segundo Muesse, Pascal alertava que todos os problemas da humanidade eram
causados pelo fato das pessoas simplesmente ndo se sentarem, quietas, em seus quartos.
Apoiado por métodos de meditagao, Muesse comegou a praticar a contemplacao, descobrindo,
durante quinze anos de pratica diaria, que ela nada mais ¢ do que um aprendizado do siléncio.
Descobriu também que este simples exercicio, praticado com regularidade e constancia, pode

trazer transformagdes e tranqiiilidade as vidas conturbadas.

Ha dias em que saio da experiéncia meditativa sentindo-me revigorado e feliz, enquanto
noutros dias, sinto que a experiéncia foi um imenso desperdicio de 45 minutos. Mas eu sei
agora que os frutos da pratica meditativa sdo obtidos durante o tempo, ndo em fragmentos
momentineos e particulares. E, paradoxalmente, as grandes conquistas da meditacdo ndo

podem ser obtidas pelo esforco da subjugacio’™*.

Com o tempo, Muesse chegou a certeza de que suas experiéncias meditativas ndo eram
uma fuga da realidade, mas o meio mais efetivo de se integrar nela profundamente e de se
libertar de antigos modelos de “masculinidade”.”” Além disso, ele alijou outros valores da
masculinidade, que foram sendo transformados pela experiéncia do siléncio; sdo eles: a

“propensdo reativa” e a “coligacdo com a mente”, em detrimento dos afetos.

Na meditagdo, descobri um terceiro caminho. Tanto a repressdo quanto a expressao automatica
estdo baseadas na dinamica do estimulo e da reacdo. Emerge uma sensac¢ao que identificamos
como um sentimento particular ¢ nos reagimos, quase sempre inconscientemente, como no
caso do reflexo involuntario do joelho, negando-a excessivamente ou expressando-a
instantaneamente. A medida que alguém aprende a observar os sentimentos e as sensa¢des na
pratica meditativa, abre-se uma brecha entre o estimulo e a reagdo. Nos ndo negamos o
surgimento do sentimento nem mais o expressamos espontaneamente. Dentro desta pequena
fissura, passamos a exercitar uma maior administragdo consciente do nosso funcionamento
interno. Nossa raiva, nossa dor, nossa alegria podem ser agora canalizadas criativamente,
expressas salutarmente, se forem apropriadas, ou simplesmente aceitas e reconhecidas como
umas das incontaveis sensagdes que desfilam por nosso corpo ao longo de um dia. O corolario
da supressio da emocdo na masculinidade tradicional € seu encorajamento da
superidentificacdo com a mente. (...) A mente, como tenho percebido, adora controlar. Ela
adora controlar minha vida, meu corpo, meus amigos ¢ minha familia; de fato, ela adoraria

1D, ibid., p. 4-7. Texto original, p. 7: “What I needed was a method, a technique, a discipline for change. I
needed a conversion of practice more than a conversion of belief”.
Mark MUESSE, op. cit., p. 8. Texto original: “There are days I emerge from my meditation feeling refreshed
and happy, and there are days it feels like colossal waste of forty-five minutes. But I know the fruits of
meditation practice are gained over time, not in particular momentary fragments. And, paradoxically, the
great benefits of meditation cannot by (sic) attained by striving for them”.
705 "

ID., ibid., p. 7ss.

704
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controlar o mundo. O problema ¢ que minha mente ¢ descontrolada. Ela ndo estd apta a me
governar, muito menos as pessoas a minha volta. (...) A mente descontrolada precisa de

disciplina. E precisamente isto o que a meditagéo pode fornecer’".

A construcao da identidade masculina ¢ edificada a partir de etiquetas sociais, as quais

moldam a visdo de mundo. Poucos sao os que conhecem a si mesmos a ponto de

reconhecerem o poder destas etiquetas determinantes. Na contempla¢do, Muesse acabou por

reconhecer a insignificancia destas etiquetas, descobrindo-se renascido dentro de si. A

“propensdo reativa”, por exemplo, ¢ deixada de lado e no seu lugar surge a consciéncia de

uma nova forma masculina de ser: dialogal, ponderada, a qual medita antes de reagir por

impulso. Também a “coligacdo com a mente” ¢ diluida e substituida por uma relagdo de

harmonia entre a razao ¢ os afetos. O siléncio também ensina acerca das mudangas, dificeis de

serem reconhecidas pela masculinidade, quando se comeca a envelhecer, por exemplo. Com

esta conquista, Muesse comecou a aceitar a morte, fosse ela inicialmente representada por

uma separacdo (divorcio), fosse como estado final da vida. Por fim, ao passar pela fase do

“vazio”, no qual os aspectos pessoais sdo dissolvidos, Muesse descobre o amor solidario””:

A resposta inelutavel ao vazio ¢ a compaixdo por tudo o que existe. Quando eu tomo
consciéncia de que “eu” ndo sou um “eu” em separado, que a minha vida habita as vidas dos
outros e estas a minha, eu ndo posso sendo me preocupar com elas. (...) A pratica meditativa,
contudo, ndo prové respostas para as dificeis questdes da justica social. Ela ndo me diz em que
partido votar nas elei¢cdes ou para apoiar o movimento pelos direitos iguais dos homossexuais.
Mas também ndo promove meu isolamento ou indiferenga quanto ao mundo ao meu redor. A
pratica nao termina comigo sentado na almofada, desfrutando com deleite o sentimento de
unidade com o universo. A consciéncia do vazio me move a amar o mundo ¢ me langa para o
meio dele. A meditagcdo desenvolve meu desejo por um mundo justo e seguro, mesmo que nao
articule especificamente como criar tal lugar. Deixar a almofada ¢ tdo importante quanto
sentar nela, inicialmente. Meditacdo ¢é prdtica, pratica pelo resto de nossa vida, pratica para
viver no mundo, e pratica para morrer. Ela cria em nés uma atitude de considerago, a atitude
meditativa no nosso cotidiano. Atitude de consideragdo ¢ estar alerta e atento. Ela intensifica
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Idem, p. 11s. Texto original: “In meditation, 1 discovered a third way. Both repression and automatic
expression are predicated on the dynamics of stimulus and reaction. A sensation arises that we identify as a
particular feeling and we react, generally unconsciously, like a knee-jerk, with a smothering denial or an
instantaneous display. As one learns merely to observe feelings and sensations in meditation practice, a gap
opens between stimulus and reaction. We neither deny the appearance of feeling nor spontaneously express
it. Within that small fissure, we come to exercise greater conscious management of our inner workings. Our
rage, our grief, our joy can now be creatively channeled, wholesomely expressed, if appropriate, or simply
befriended and acknowledged as one of the countless sensations that parade through our bodyselves during
the course of a day. We can learn to respond rather than react. The corollary of traditional masculinity’s
suppression of emotion is its encouragement to overidentify with the mind. (...) The mind, I have come to
see, loves to rule. It loves to rule my life, my body, my friends and family; indeed, it would love to rule the
world. The problem is that my mind is unruly. It is not fit to rule me, much less those around me. (...) The
unruly mind needs discipline. This is precisely what meditation can furnish.”

M. MUESSE, op. cit., p. 13ss.
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todos os nossos sentidos e proporciona uma experiéncia mais profunda da realidade diaria. O

mundo manifesto parece mais rico, mais vivido, mais real. Ela quebra nossas fixacoes

masculinas em abstra¢des e nos faz retornar para o ambito do concreto’®.

Este estudo de caso espelha exemplarmente o que tem sido a pauta do estudo deste
terceiro capitulo: o poder sutil da oracao meditativa e contemplativa para as vidas humanas
em sua dimensdo existencial. Chamamos a aten¢do para quatro aspectos que corroboram
algumas caracteristicas apresentadas ao longo deste capitulo. Primeiramente, Muesse
procurou praticar os exercicios meditativos motivado pelo sofrimento causado pelo seu
divorcio. E importante lembrar que a contemplagdo é, em primeiro lugar, uma atitude de
adoracdo a Deus, e ndo um meio de terapia para traumas existenciais. Mas, assim como
escreve Jalics, a pratica da contemplacdo abrange o todo do ser humano e promove “abalos
sismicos” no inconsciente por conseqiiéncia da purificagdo que ela acarreta. Tais abalos fazem
exalar do interior do ser humano sentimentos ha muito encerrados na alma.
Independentemente do fato de que a pratica, inicialmente, seja motivada pelo ardor da
adoracdo de Deus ou por motivos mais humanos, como o da transformag¢ao da personalidade
para uma mais humanitaria, o processo meditativo da contemplacao promove a cura de feridas
dolorosas (passadas e atuais) e que determinam as relagcdes consigo mesmo, com as outras

pessoas € com Deus.

Em segundo lugar, a pratica contemplativa de Muesse resultou numa abertura para a
autocritica. A contemplacdo levou-o inevitavelmente ao encontro com o seu mais profundo
ser, conscientizando-o de que aquilo que considerava essencial, revelara-se apenas um
conjunto de papéis de cunho meramente social, relativos e ndo essenciais para a sua existéncia

como homem. A mistica contemplativa, assim como Sélle bem descreveu, abala ndo apenas

1D, cit., p. 15. Texto original: “The ineluctable response to emptiness is compassion for all there is. When I

realize that “I” am not a separate self, that my life indwells in the lives of others and other’s lives in mine, I
cannot help but be concerned for them. (...) Meditation practice, however, does not provide answers to the
hard questions of social justice. It does not tell me whether to vote Democrat or Republican or support equal
rights for gays. But neither does it promote my isolation or indifference to the world around me. The practice
does not terminate with me seated on my cushion, blissfully enjoying feeling one with the universe. The
awareness of emptiness elicits my love for the world and propels me out into it. Meditation develops my
desire for a just and safe world, even if it does not specifically articulate how to create such a place. Leaving
the cushion is as important as sitting down in the first place. Meditation is practice, practice for the rest of
our lives, practice for living in the world, and practice for dying. It creates in us mindfulness, the meditative
attitude in our everyday lives. Mindfulness is alertness and awareness. It sharpens all our senses and confers
a deeper experience of everyday reality. The world in its plainness seems richer, more vivid, more real. It
breaks our masculinity attachment to abstractions and returns us to the realm of the concrete”.
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os alicerces pessoais da pessoa, como também seus pressupostos culturais, coletivos. A
hegemonia patriarcal ¢ desmascarada pela meditagdo, o que forcou Muesse a procurar por sua
identidade por tras da fachada do homem racional, distante e calculista. Ele se descobriu um

ser afetivo, relacional e solidario.

Em terceiro lugar, junto com o aspecto anterior, a mistica contemplativa despertou em
Muesse sua caracteristica de resisténcia, segundo o “roteiro” de Solle, o qual fé-lo perceber as
qualidades retrogradas das instituigdes, as quais considerava corretas e pelas quais pautava
seu viver, sua persona. As Igrejas (protestantes) sdo criticadas por sua co-participacdo na
manutengdao da hegemonia masculina como detentora do poder em detrimento da presenca

forte da mulher no meio eclesial.

Em quarto lugar, a mistica contemplativa o levou gradualmente a unido mistica, a
qual promoveu o surgimento, em sua alma, de um amor solidario por todos os seres da terra.
Para Muesse, unido mistica significou a libertacdo dos paradigmas patriarcais, tais como os
arrolados anteriormente. Para ele, unido mistica ¢ o estagio de maturidade na qual a pessoa
ndo sente mais a forca retrégrada destas caracteristicas. Livre, este estado espiritual fez surgir
nele o desejo por justica e seguranga (confianca) num mundo conturbado pela fome, injusticas

e pela guerra. Fé-lo perceber a unidade de tudo.

O testemunho de Muesse demonstra que a mistica cristd nao ¢ algo da Idade Média,
nem algo estranho, nem tampouco ascético, esotérico, dificil ou impossivel. A pratica diaria
da mistica cristd ¢ um lento bater da dgua contra as pedras que constituem a alma humana e
que barram o acesso a camadas mais ricas no interior do ser humano. A pratica da mistica
crista ¢ um caminho de exceléncia a Deus. Ela ndo barateia a graca; pelo contrario, ela a
testifica, pois s6 contempla quem aceita a agdo do Espirito Santo na vida humana, quem rogou
por ajuda: a de saber como orar. Oracdo ndo significa aqui se retirar para um momento de
oragdo (oral ou silencioso). Oragdo (contemplativa) ¢ um estado de constante relacdo entre o
ser humano e Deus, vivenciada no dia-a-dia da familia, do trabalho, da politica. Pedir que o
Espirito Santo auxilie a orar implica uma tomada de consciéncia de que ndo se sabe o
caminho a Deus, a ndo ser que ele o demonstre, despertando na alma humana a saudade de
Deus, a sua imagem, que passa entdo a nortear os passos humanos pela senda contemplativa,

retirada e cotidianamente.
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4.0 Anadlise comparativa

Durante este capitulo, terminologias centrais foram utilizadas por diferentes autores,
em diferentes situagdes. Queremos aqui tragar com maior exatiddo o que cada autor entende
por estas terminologias, indicando os paralelos e as diferengas, se houver. Ao final, queremos

nos posicionar, refletindo a partir do contexto da pratica de aconselhamento pastoral.
4.1 Recursos espirituais

Para Merton, os recursos espirituais sdo praticas interiores, essenciais a espiritualidade

cristd, por despertarem a imagem de Deus dentro da alma humana’”

. Uma vez desperta, a
imagem de Deus promove a diluigdo das ilusdes que martirizam a vida. Os recursos
espirituais também cumprem o papel concomitante de fazer emergir o self, a medida que as
ilusdes vdo sendo destituidas’’’. Merton critica a participagdo da razdo neste processo; ele
assegura que a razao obstrui o surgimento do self, de uma maturidade espiritual sadia, ao
alimentar a vigéncia das ilusdes’'. Ele lembra que os recursos espirituais geram fé e nio
pensamentos’'?. Para fazer frente 4 hegemonia da razdo, Merton diz que é imprescindivel uma
pratica didria dos recursos espirituais, a fim de manter a candeia da alma abastecida. Com a
pratica constante dos recursos espirituais, a escuridao (ilusoes) é transformada em dia claro.
Por outro lado, com o enfraquecimento desta pratica espiritual diaria, as acdes do dia-a-dia
tornam-se vazias de sentido evangélico’”. As a¢des terdo um sentido apenas aparente, mas

ndo substancial, espiritual’"*

. O Espirito Santo, evocado pelos recursos espirituais, santifica a
alma humana, mantém os olhos abertos e as candeias cheias de oleo, fortificando o ser

humano nos momentos de crise’".

Para Jalics, os recursos espirituais promovem o surgimento de conteudos do
inconsciente, além das forgas espirituais. Este surgimento de material psiquico se deve ao

processo de descentralizagdo do “eu”, do egoismo, promovida pela pratica dos recursos

" T MERTON, The New Man, § 17, 117, 124, 126.

1D, ibid., § 135.

M 1dem.

T, MERTON, Meditationen eines Einsiedlers, p. 28.

"3 T MERTON, The New Man, § 148, 159.

T, MERTON, Contemplation in a World of Action, p. 178.
"5 T MERTON, The New Man, § 140, 143.
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espirituais’®. A medida que a pessoa vai se aproximando de Deus, os complexos psiquicos
estagnados no inconsciente comegam a se desprender e a aflorar na consciéncia. A pratica
constante dos recursos espirituais é responséavel por tal afloramento’"’. Sélle, por seu turno,
menciona pouco sobre os recursos espirituais. Para ela, os recursos espirituais provocam o
assombro perante o cotidiano. Eles despertam a pessoa do efeito narcotico da rotina,
revelando o inusitado em cada simples momento e a¢do da vida. Eles renovam a alma, a fim

de que ela possa saborear a vida em novidade"®.

4.2 Experiéncia mistica

Para Merton, a morte do “eu” e a ressurreicdo do self, processo espiritual promovido

pelos recursos espirituais, ¢ a experiéncia mistica’"’

. A experiéncia mistica ¢ o sacrificio
paulatino do “eu” e a obtencdo do self™; é a experiéncia da “noite escura”, na qual ocorre a
desintegracio e reintegragio das forcas internas’'; ¢ a promocdo da vida santificada, que, para
tanto, deflagra uma luta contra as for¢as que escravizam e animalizam o ser humano’>. Para
poder sofrer esta experiéncia mistica, o ser humano conta com a presenga do Espirito Santo’>,
que disponibiliza este processo espiritual a qualquer um’. Mas Merton lembra que a
experiéncia mistica, por ser um processo interno e de transformacgao espiritual, ndo se reduz a
praticas de rituais. Ela ¢ uma vivéncia pessoal da a¢do do Espirito Santo na vida cotidiana da
pessoa, durante o qual a pessoa aprende a ser o que ¢’. Merton descreve o momento da
experiéncia mistica como um silenciar perante Deus, sem o uso dos recursos da reflexdo e da

fantasia’®.

Jalics nao faz mencgao a esta terminologia. Fica implicito, contudo, que as experiéncias
do processo contemplativo e da unido mistica sdo formas de experiéncia mistica (cf. a seguir

pontos 4.3 e 4.4 — cap. 3). Para Sélle, a experiéncia mistica ¢ a experiéncia da felicidade

T8 F JALICS, Kontemplative Exerzitien, p. 103s.

"ID., ibid., p. 24ss.

"8 D. SOLLE, op. cit., p. 126.

"9 T MERTON, The New Man, § 103.

20T, MERTON, Meditationen eines Einsiedlers, p. 29.

I T.MERTON, Contemplation in a World of Action, p. 228.
21D, ibid., p. 389.

2 T MERTON, The New Man, § 133.

T, MERTON, Contemplation in a World of Action, p. 230.
1D, ibid., p. 123.



206

obtida pelo desenraizamento de antigos valores™, que trivializam a vida, atrapalhando a
experiéncia mistica. A experiéncia mistica ¢ a experiéncia do deserto, que proporciona forca e
dire¢do de uma vida coordenada pelo Espirito Santo™®. Esta for¢a coordenadora do Espirito
Santo tende a aproximar todos entre si, diminuindo a distdncia entre as classes sociais e

econdmicas. E o aspecto comunal da experiéncia mistica, pois ela ¢ acessivel a qualquer

730

pessoa’™. Por causa deste aspecto, a ética da experiéncia mistica é uma ética solidaria™’. Para

Solle, a experiéncia mistica estd intimamente relacionada a resisténcia contra qualquer forga

731

que va em direcdo contraria ao aspecto comunal do Espirito Santo™'. Neste sentido, a

experiéncia mistica é antiautoritaria’”.

733

Em Soélle, a experiéncia mistica gera a certeza da filiacdo a Deus™. Deus passa a ser

conhecido como “pai”, ndo por meios académicos ou doutrinais, mas pela “experiéncia””*. A

experiéncia mistica é esta experiéncia de pertenca no todo do cosmos, no qual Deus ¢

735

encontrado’™. Por isso, a experiéncia mistica manifesta-se em intrinseca dependéncia da

736

natureza’™". Mas para alcangar este sentimento espiritual de pertenga, a experiéncia mistica

gera o término do “eu” e o redescobrimento do self, pois s6 no momento em que o “‘eu’” se

tornar relativo, fazendo desaparecer o sentimento de posse ¢ o desejo de poder, pode o self,

737

que nao ¢ possuido por nada, realizar-se na alma humana™’. A experiéncia mistica purifica o

ser humano, transformando-o num ser vazio de desejos; os desejos ndo o possuem mais; ele

passa a possuir o nada, o deserto’”*®

. A experiéncia mistica ensina que a vida precisa ser vivida
sem “por qués””’. Na medida em que este estado é alcangado, o estupor toma conta da alma;

este estupor é o estado animico da experiéncia mistica’™’.

2 T MERTON, Meditationen eines Einsiedlers, p. 37.

7 D. SOLLE, op. cit., p. 246ss.
81D, ibid., p. 25ss.

9 D. SOLLE, op. cit., p. 74.
BID., ibid., p. 79.

731 Idem, p. 136ss.

732 Idem, p. 59.

3 Idem, p. 65ss.

734 Idem, p. 69.

3 Idem, p. 38ss.

736 Idem, p. 146ss.

37 Idem, p. 39, 323ss.

¥ Idem, p. 108ss.

739 Idem, p. 86ss.

740 Idem, p. 131ss.
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4.3 Contemplagdo

Contemplacdo, em Merton, ¢ estar em sintonia com Deus, em contato olho a olho com

741

ele. Pecado significa, entdo, viver fora desta sintonia™ . Contemplagdo ndo ¢ tanto um estado

psicoldgico, como um estado espiritual alcangado periodicamente, influenciando o dia-a-dia

com a experiéncia do amor solidario. Contemplacao relaciona-se com o cotidiano por estar

742

em conexao com o que ha de mais basico na existéncia humana™. Contemplacdo pressupde a

experiéncia mistica da morte do “eu” e o florescimento de uma identidade mais profunda,

1743 744

paradoxal™™. Contempla¢do é uma pequena morte’™. Por isto, a vida cotidiana s6 sera

recheada de a¢des solidérias se a vida estiver pautada pela pratica constante do siléncio’®.

Para Jalics, o estado contemplativo so surge depois das outras formas mentais de

oragdes’*. Na contemplagio, tema central de seu livro, o pensar e o agir sio abandonados; a

percepgio é o sentido humano que se torna agucado (observagdo sem nenhuma demanda)’™’.

Contemplagio lida com a estética’®; por isso, a contemplagio é concebida mais como um

749

estado de vida™, um orientar-se constante, modesto e humilde em dire¢do a Deus™. O fruto

751

da contemplagdo ¢ um voltar-se gradativo de si mesmo para Jesus Cristo””'. A contemplacao

leva a Jesus Cristo, percebendo-o constantemente no meio do cotidiano € no proximo’”. A
contemplagdo direciona a atengdao ao proximo, ao invés de manté-la presa nas preocupacoes

do dia-a-dia”. Pecado, por conseguinte, ¢ manter-se atento a si mesmo e nio a Deus’>*.
9 9

5

Contemplagdo é ter apenas Deus como ocupagdo™. Nem os sentimentos merecem a

756 757

atencao”. Contemplagdo leva ao abandono dos apegos, ao nada”™’. Deus s6 se faz presente na

"I T_MERTON, The New Man, § 6, 34.

"2 T MERTON, Contemplation in a World of Action, p. 180, 385.
™ ID., ibid., p. 352.

"4 T_MERTON, The New Man, § 8.

W, MERTON, Contemplation in a World of Action, p. 373s.
MOE, JALICS, Kontemplative Exerzitien, p. 362ss.

7 ID., ibid., p. 35ss.

s Idem, p. 21s.

™ Idem, p. 366.

750 Idem, p. 15ss.

! Idem, p. 20.

2 Idem, p. 21, 332ss.

73 Idem, p. 63ss.

4 Idem, p. 77s.

753 Idem, p. 104s.

8 Idem, p. 300.
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alma que se encontrar vazia de si”°. Ao ndo prestar atencdo aos sentimentos, elementos
reprimidos no inconsciente tendem a se apresentar a consciéncia e a se dissolver, pelo fato de
ndo encontrarem resisténcia. E o encontro com a escuriddo, com o pecado’. Este processo,
contudo, ¢ secundario; contemplagdo €, em primeiro lugar, um encontro com Deus que redime
os sentimentos negativos de sua “alcova” psiquica, a medida que a aproximacao a Deus se

realiza’.

Para Solle, a contemplagdo ¢ traduzida por éxtase™®'. Contudo, contemplagdo, mais do
que um gozo espiritual, ¢ também um senso de Deus a ser aplicado na vida cotidiana’. Sélle
leva mais adiante o sentido de contemplacdo, encontrado nos dois autores anteriores. A

63 Assim,

contemplagdo auténtica se caracteriza por dois aspectos: vida silenciosa e ativa

contemplagdo ndo se resume apenas a um estado de vida (silencioso), como também a um

senso de Deus (ativo). Assim, contemplagdo (a.) ¢ um estado no qual as dependéncias que

subjugam o ser humano a um estado de nao vida desaparecem, levando-o a plena liberdade de

ser’®. Estas dependéncias sdo produzidas, segundo a autora, pela maquina estatal e pelo

mundo secularizado e consumista. A dimensao material promete uma seguranga visivel, mas
765

enganosa’™. A vida silenciosa (contemplagdo) une o ser humano a Deus, libertando-o destas

amarras, diluindo suas tristezas e ansiedades’®.

A contemplagdo purifica o ser humano de suas dependéncias materiais e das demandas
sociais, regidas pelo lucro e pela dindmica desenfreada por producdo. As razdes destas
dependéncias tornam-se vas’®’. O “eu social” é deixado de lado e no seu lugar reposto o “eu

1”768

real””™. Com a instalagdo do “eu real”, a alteridade do préoximo torna-se visivel e agdes

altruistas viaveis’®”. Neste instante, a contemplacdo (b) deixa de ser apenas silenciosa,

757
758
759

Idem, p. 140s.

Idem, p. 145ss.

F. JALICS, op. cit., p. 177ss.
01D, ibid., p. 184s.

I D. SOLLE, op. cit., p. 47.
"2 1D., ibid., p. 364ss.

763 Idem, p. 251ss.

Idem, p. 47ss.

Idem, p. 50ss.

7% 1dem, p. 101.

Idem, p. 185ss.

Idem, p. 165ss.

Idem, p. 170ss.
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tornando-se ativa, ao estimular o ser humano para o encontro da necessidade real do

proximo’”’.
4.4 Uniao mistica

Para Merton, unido mistica ¢ sinonimo de contemplacdo, pois ela é representada como
uma sintonia ou unidade com Deus’”', permitindo constante adaptacdo aos diferentes dilemas

da vida””

. A unido mistica ¢ o estado final, no qual as forgas ilusérias sdo destituidas’”, pois
na unido com Deus as fraquezas tornam-se claras’”’*. A negagdo do “eu” e a obediéncia ao
Espirito Santo sdo um sé processo, realizando a unido mistica’”. Jesus Cristo é a fonte da

graca e quem efetiva a uniio mistica’”®.

Também Jalics concebe a unido mistica como um estado contemplativo. A unido
mistica é a sintonizacdo com Deus’”’. Ela é o alvo do Evangelho, segundo o evangelho
joanino’”®, mas por exigir rentncias, ¢ também dolorosa’”. Para Sélle, a unido mistica é o
resultado da purificagdo que a experiéncia mistica proporciona™, experiéncia que o proprio
Deus estende a todos™'. Nela, o velho “eu” é morto e a alegria da liberdade restituida’.

Assim, encontramos paralelos entre a terminologia unido mistica e a do éxtase: o gozo pela

unido entre Deus e o ser humano.
4.5 Posicionamento critico

Queremos agora nos situar frente a estas posi¢des e terminologias. A apresentacao das
concepgdes dos autores, acerca de termos basicos da mistica cristd, reflete caracteristicas

pertinentes ao aconselhamento pastoral. Podemos vislumbrar um “fio vermelho” percorrendo

7 1dem, p. 365ss.

"' T MERTON, The New Man, § 27.

2 1D., ibid., § 47.

3 Idem, § 98, 99, 100, 101.

T, MERTON, Contemplation in a World of Action, p. 394ss.
T, MERTON, Meditationen eines Einsiedlers, p. 65.
77 T MERTON, The New Man, § 89.

71T F. Jalics, op. cit., p. 264s.

"8 ID., ibid., p. 334s.

7 1dem, p. 334.

b, SOLLE, op. cit., p. 117.

®LID., ibid., p. 31ss.

"2 Idem, p. 115.
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os paragrafos acima. Queremos deslindar este fio, apontando aspectos importantes para a
pratica de aconselhamento pastoral. Primeiramente, apresentamos uma possivel contribuicao
da mistica crista para a pratica de aconselhamento pastoral. Afinal de contas, ambas as escolas
tém objetivos distintos. Nao podemos aplicar diretamente recursos oriundos da mistica crista
na pratica de aconselhamento pastoral, sem antes averiguarmos os espagos em comum (4.5.1).
Depois, afunilamos mais a questdo, defendendo que o processo da contemplagdo e o processo
da individuagdo podem também compartilhar pautas em comum (4.5.2). Por fim,
posicionamo-nos diante da questdo colocada por alguns misticos acerca do valor da Biblia no

estado contemplativo (4.5.3).

4.5.1 O valor da mistica cristd para a pratica do aconselhamento pastoral

Und so lang du das nicht hast,
dieses: stirb und werde,

bist du nur ein triiber Gast
auf der dunkeln Erde.

Goethe

O aconselhamento pastoral pode ser considerado um auxilio poiménico, mediante o
uso de diferentes recursos (ex: psicologicos, espirituais, etc.), que visa amenizar o sofrimento
de um cristdo. Dentro de uma perspectiva holistica, o sofrimento engloba diferentes
dimensdes que compdem o ser humano. Nao importando de que ordem ele seja — psicologico,
existencial, espiritual, corporal, sistémico, politico, etc. — este recebe da teologia sua atengao
merecida. Dentro deste enfoque, como entender o valor da mistica cristd para a pratica de

aconselhamento pastoral?

Vimos que Thomas Merton concebe a mistica crista como uma aproximagao a Deus, a
qual desencadeia uma elevagdo da consciéncia quanto as fraquezas da alma’™. O
desenvolvimento espiritual pressupde uma natureza sadia do todo do ser humano, implicando

4 Mas como, para ele, a

uma luta contra as for¢as que escravizam e animalizam as pessoas
experiéncia contemplativa esta em direta relagdo com o que hé de mais bésico na existéncia
humana, todo problema humano reflete, de uma ou de outra maneira, aspectos do

desenvolvimento espiritual’®. Tais problemas, no fundo todos existenciais e, portanto,

78 Thomas MERTON, Contemplation in a World of Action, p. 394ss.

1D, ibid., p. 389.
7 Idem, p. 180s.
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também espirituais, encontram no uso dos recursos espirituais o0 meio mais adequado para o
seu saneamento. Dentre os recursos espirituais apontados, tais como a Biblia, a oracdo, a
meditacdo, estd também presente o recurso espiritual da contemplacio’™. A oragdo
contemplativa, mais do que um recurso espiritual a ser usado esporadicamente, ¢ concebida
por Merton como um estado de vida constante, requerido pela graca de Deus, para a
congruéncia do ser humano como um ser inteiro, ndo dividido em uma multiplicidade de
“eus”, de desejos antagdnicos, exaurindo a forca de agdes existenciais™’. A oracdo
contemplativa culmina num processo de individuagdo, assim designado pela psicologia

profunda, mas que, em Merton, ¢ concebido como um processo de divinizagdo, com o

surgimento do “Novo Addo” ou do “Cristo” na vida da pessoa’™.

Na introdugdo de seu livro, vimos que Franz Jalics comenta que um objetivo de sua
obra é ser um guia para os aconselhadores na importante tarefa do aconselhamento pastoral’’,
posto que os exercicios promovem a ascensdo de elementos do inconsciente, os quais sao
tidos como obstaculos, precisando ser removidos, a fim de permitir o desenvolvimento da

espiritualidade da pessoa’™.

Segundo Jalics, a diferenca entre um siléncio meramente
terapéutico (mas ndo contemplativo) e um siléncio contemplativo (e também terapéutico),
reside no objeto da atencdo silenciosa. O exercicio silencioso pode incorporar tdo somente o
desejo pessoal da cura, de uma melhora na qualidade de vida, etc. Mas ele pode também
procurar por algo maior do que isto: a contemplacdo unica de Deus”'. Enquanto o foco da
atencdo se concentrar nas situacdes pessoais, procurando um aperfeigoamento particular
promovido pela propria iniciativa, tal contemplagdo levara ao desapontamento, pois € somente
Deus quem transforma, e por isso ¢ para ele que deve estar orientada a aten¢do’”>. Jalics ndo

desconsidera o valor dos recursos psicologicos, na medida em que ajudam a tornar consciente

os problemas; refor¢a, porém, que a for¢a de cura é efetiva na presenca de Deus’.

8 T MERTON, op. cit., p. 172-179.

87 T_MERTON, The new man, § 72, 148.
8 1D., ibid., § 31, 88, 103.

"9 F. JALICS, op. cit., p. 11s.

1D, ibid., p. 25s.

"1 Idem, p. 104s.

792 Idem, p. 262ss.s

3 Idem, p. 263.
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Vemos que a diferenca entre a pratica da mistica cristd e a pratica de aconselhamento
pastoral (mediante a pratica da oracdo contemplativa e meditativa), a partir do exposto acima,
reside na intencdo béasica com que se pratica ambas as oragdes. Se a pratica de
aconselhamento pastoral focar sua atengdo, maiormente, no valor dos recursos oriundos de
outras areas humanas, tais como os da psicologia, da sociologia, da enfermagem, etc. entdo
seu alcance tera a extensdo propria destas ciéncias. E preciso que a atengdo da pratica de
aconselhamento pastoral, quantos aos recursos espirituais, entre eles, os da oracdo
contemplativa, volte-se também e principalmente a Deus. Isto implica uma reavaliagdo de
alguns pressupostos do aconselhamento pastoral, segundo os encontrados, na andlise
bibliografica do primeiro capitulo. Uma maior atencdo aos valores e métodos das areas
humanas pode resultar num sucesso a partir dos pressuposto destas areas humanas (social,
sistémica, psicoterapica, ética, etc.), mas inversamente, num provavel fracasso no ambito

espiritual.

Vimos que para Dorothee Solle, por exemplo, ndo bastam os mecanismos da
experiéncia de luta, de andlises sociopoliticas e da visdo cientifica para encetar lutas contra a
miséria humana e ecologica. Estes se evidenciam fracos, se comparados a mistica da

resisténcia’*

. A mistica, segundo Soélle, ¢ o motor primeiro de qualquer forma de resisténcia,
seja ela social, sistémica, psicoldgica ou ecoldgica. Depositar a confianca, a atencdo tdo
somente nos recursos humanos resultara, confirmando Jalics, em um fracasso espiritual, pois a
“forca basica da vida”, segundo Soélle, € a inica que possibilita a vitoria sobre os obstaculos,
sejam quais forem, que impedem a pessoa de viver plenamente. Lembramos sua visao das trés
caracteristicas pertencentes a igreja: a) institucional — Pedro (ex: igreja catélica); b) intelectual
— Paulo (ex: igreja protestante) e, c) mistica — Jodo (ex: invisivel, rejeitada). Estas
caracteristicas precisam estar presentes também na pratica de aconselhamento pastoral. A

poiménica precisa deste tripé.

% Dorothee SOLLE, Mystik und Widerstand, p. 248s. Texto original: ,,Meine personliche Kenntnis von vielen
Gruppen des pazifistichen, dkologischen und 6konomischen Widerstands, der letztere vor allem in Léndern
der Elendswelt, lehrt mich, dal Erfahrung, Analyse und Einsicht allein zu schwach sind, uns aus dem
Gefdngnis, in dem wir eingeschlafen sind, herauszuholen. Wir brauchen eine andere Sprache, die die
Erinnerung an Befreiung und das Versprechen, die Verheiung von Freiheit fiir alle, wachhilt und teilt. Wir
brauchen eine andere Hoffnung als die politisch berechenbare, wissenschaftlich voraussagbare. (...) Was
Mystic heute in die Substanz der Widerstandsbewegungen einbringen kann, ist diese Beziehung auf den
Ursprung des Lebens, die sich oft in einfachen Redewendungen ausdriickt: ,Das kann doch nicht alle
gewesen sein, so war es doch nicht gemeint‘. Wer das Novum will, braucht die Erinnerung und das Fest, in
dem die Renovation schon jetzt gefeiert wird*.
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O aconselhamento pastoral ndo deve prescindir do apoio da comunidade, nem da
racionalidade, nem da mistica. Nao deve cair na tentagdo de se restringir apenas a um destes
aspectos da espiritualidade cristd. Esta ¢ a critica que temos levantado desde o primeiro
capitulo. A preponderancia da razdo em relacdo ao aspecto da mistica no aconselhamento

pastoral ¢ um exemplo desta escolha parcial de um dos aspectos em detrimento de outros.

Fazendo um apanhado geral, vemos que a pratica da mistica cristd e a pratica de
aconselhamento pastoral compartilham um mesmo espaco. Por um lado, como vimos, hd um
objeto comum, almejado por ambas as praticas: Deus. Este é o espaco comum. a) Para o
aconselhamento pastoral, isto implica vislumbrar Deus por detras dos problemas que a pessoa
traz ao conselheiro, ou seja, ver um conflito espiritual por detrds dos problemas existenciais
apresentados. Este vislumbre implica num constante voltar-se para Deus. Os recursos
humanos auxiliam até certo ponto. Para ver Deus em meio aos conflitos existenciais, o
aconselhador precisa estar embebido de uma pratica regular de meditagdo, a ponto de também
fazer uso coerente dos recursos espirituais. b) A mistica cristd, por seu turno, procura, em
esséncia, restaurar a natureza divina na pessoa. Deus ¢ procurado por detras dos problemas,
mas também em tudo o mais. Em ultima instancia, Deus é o objeto procurado por ambas as
praticas™. O aconselhamento pastoral proporciona a pessoa encontrd-lo no sofrimento,
restaurando-lhe a congruéncia consigo mesma, enquanto que a oracdo contemplativa, como

um exercicio espiritual, proporciona a unido mistica, ndo importando em que situacdo se

encontre.

Por outro lado, porém, vemos também distingdes entre as duas praticas pastorais. a) A
pratica de aconselhamento pastoral objetiva aliviar uma dor especifica. O aconselhando
persegue um objetivo particular: sua cura. A pratica de aconselhamento pastoral procura
auxiliar o amadurecimento da pessoa, a fim de que possa se relacionar dentro do seu contexto
sistémico, de maneira saudavel. b) A pratica mistica objetiva aliviar a dor tltima: a sede que
anseia ardentemente beber da fonte da vida. Os problemas que o mistico encontra ndo apenas
o levam a caminhada mistica, como sdo conseqiiéncias da mesma. A experiéncia mistica se
interessa por um relacionamento, nao por solu¢cdes magicas, e este relacionamento com Deus,

assim como qualquer outro, ¢ estimulado por causa do amor ao Outro, ¢ ndo porque ofereca

3 William A. BARRY & William J. CONNOLLY, a pratica da Diregdo Espiritual, p. 25.
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vantagens particulares”®. A ora¢do mistica nido ocorre isolada do resto dos interesses da
pessoa. A oracdo mistica leva ao reexame do todo da vida, ndo apenas a um aspecto

particular. A mistica cristd promove uma cura holistica, sem, no entanto, objetiva-la.

Isto traz a tona a questdo explanada na introdugdo: o que entendemos por cura. Agora
podemos dar uma maior atencao a este topico. Curar implica apenas devolver a pessoa ao seu
contexto familiar e social, apta novamente a cumprir seus deveres sociais? Ou vislumbrar
Deus por detrds dos problemas existenciais? Neste sentido, a cura recebe um sentido mais
amplo: perceber nos problemas existenciais, a despeito de suas dimensdes (sociais, sistémicas,
psicoldgicas, ecologicas, fisicas, etc.), um forte sintoma da “saudade de Deus”, intensificada a
medida que o ser humano se afasta de seu criador, entulhando a alma com trivialidades que o
capitalismo de hoje e o empobrecimento na América Latina promovem. A cura ndo fica,
assim, restrita ao ambito social, psicoldgico, fisico ou moral. A cura alcanca sua exata estatura
dentro de um aconselhamento pastoral que promove a unido mistica do ser humano com

Deus.

Assim, vemos que a pratica de aconselhamento pastoral, mesmo objetivando a busca
saudavel de um aspecto da vida da pessoa, pode culminar numa busca espiritual de alcance
mais abrangente. Acreditamos que o aconselhador deva ter em conta ambas as cartilhas e
sentir quando o aconselhamento pastoral estiver passando de uma para outra. O perigo reside
na cura do sofrimento momentaneo, especifico, desconsiderando o provavel desenlace que
toda dor promove: o saciar da sede pela unido mistica. Toda dor reflete, no fundo, uma
saudade pela unido com seu Deus. Importa retornar a pessoa ao seio de Deus e ndo apenas ao
seio da familia. Voltamos sempre a este ponto por considera-lo importante num contexto em

que recursos de outras areas tendem a sobrepujar a dimensao espiritual.

Vemos aqui a contribui¢do que a mistica cristd pode oferecer a pratica de
aconselhamento pastoral. Ela indica que o olhar atento ao momento presente, silencioso, sem
pensamentos e sentimentos que disturbam este encontro momentaneo e diario com Deus, pode
fazer com que o ser humano, seja ele quem for, seja sua dor qual for, encontre a paz e o maior
lenitivo que uma pratica de aconselhamento pastoral pode oferecer: a presenga pacificadora,

consoladora e redentora de Deus. Os limites tornam-se ténues se a pratica de aconselhamento

81D, ibid., p. 202.
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pastoral e a mistica cristd forem considerados diferentes degraus de um mesmo processo
espiritual. Em ultima instancia, ambas tratam de um mesmo processo. A malha existencial
humana ndo pode, também nos dmbitos da pratica de aconselhamento pastoral e da mistica
cristd, ser dicotomica. Podemos considerar que, no inicio do aconselhamento pastoral, os
limites de distingdo sejam mais nitidos. Porém, apds a cura especifica, pontual (periodo do
aconselhamento pastoral), o processo espiritual pode culminar num real desejo por maior
aprofundamento na vida contemplativa. Os limites comecam a se dissolver, a se tornar mais
aparentes. Por outro lado, também pode terminar ai o interesse pelo amadurecimento
espiritual. Depois da cura, a pessoa pode simplesmente abandonar toda a sua caminhada e

pratica apreendida durante o periodo de aconselhamento pastoral.

Este entrelace entre ambas as areas teoldgicas traz implicacdes para a pessoa do
aconselhando, sua comunidade e para a pessoa do aconselhador, do qual se exige, como
salientado, caracteristicas semelhantes as do diretor espiritual (Begleiter). Este tema sera

tratado no proximo capitulo (cf. ponto 2.0 — cap. 4).

4.5.2 A contemplag@o como processo de individuacao

A atencdo a si mesmo
leva ao conhecimento de Deus.
Jean-Yves Leloup

Queremos agora deixar mais nitido este valor da mistica cristd para a pratica de
aconselhamento pastoral. Vimos que a atengdo contemplativa pode ser considerada um
recurso terapéutico, dentro de certo espaco. Dentro deste “certo espaco”, perguntamos se a
contemplagdo ndo compartilha semelhancas com o processo da individuacdo. Nossa
verificacdo incorporard os pontos pertencentes na analise comparativa (4.0). Como o tema da
individua¢do ndo ¢ primdrio em nossa tese, trataremos este assunto de maneira rapida, com o

fim de apontar elementos que possam contribuir para a construgdo do proéximo capitulo.

Aspectos da nossa concep¢ao antropologica ja foram apresentados na introducao deste
trabalho. “Toda dor reflete, no fundo, uma saudade pela unido com Deus. Toda cura, a
efetivagdo desta unido” (cf. Introducdo). Para nds, os recursos espirituais cumprem a
importante funcdo de dar inicio ao processo de aproximacgdo entre a pessoa ¢ Deus. Eles
fazem despertar a saudade de Deus, presente na alma humana. Os recursos espirituais evocam

a presenca do Espirito Santo, tornando a pessoa mais sintonizado com Deus e mais capaz de
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tomar consciéncia de sua existéncia. Para nos, os recursos espirituais também promovem a
experiéncia mistica. A experiéncia mistica € a sensibiliza¢@o interna que atesta que o caminho
percorrido segundo parametros proprios esta errado, tornando-se um caminho que leva a
pessoa a adoecer, ao desespero e a angustia existencial. A experiéncia mistica ¢ a experiéncia
animica de percepg¢ao acerca de si mesmo, como ente entre dois valores antagénicos e que
exigem atenc¢do integral. A experiéncia mistica incentiva a decisdo por um deles, qual seja,
pelo “caminho mais estreito”, que ¢ a desocupacdo do “eu” e a imersdo de uma realidade
superior ao reino do egoismo. A experiéncia mistica é o processo de desmantelamento do
reinado do “eu”, das ilusdes que protegem este “eu” em seu trono. E a experiéncia do deserto,
da dor, da “noite escura”. Ela promove o surgimento paulatino de uma realidade que dilui
qualquer sombra de incerteza e de ansiedade. A experiéncia mistica ¢ a experiéncia daquele
que aprendeu a se compreender caido e que esta aprendendo a se erguer, com a ajuda da mao

divina. A experiéncia mistica ¢ a experiéncia da cura de toda dor.

Para no6s, a contemplagdo ¢ o estado de atengdo obtido lentamente, um processo de
aprendizagem espiritual, no qual a alma volta-se regularmente para Deus — um Deus que nao
¢ uma pessoa, nem um sentimento, nem uma imagem, nem nada que a mente humana possa
criar para descrever. Contemplagao ¢ um voltar-se ao nada, pois s6 o nada pode intermediar o
que ndo pode ser representado. Por isso, contemplacdo ¢ um estado de atencdo ao nada, ao
vazio. Esta “acdo” intencional humana, de se voltar regularmente para o nada (nada pensar,
nada sentir, nada ser) esbarra no exercicio corriqueiro de se entreter com pensamentos,
sentimentos ¢ imagens (fantasias) acerca do que se ¢ ou do que gostaria de ser. A
contemplagdo ¢ uma atitude de ser “passivo” que vai contra a correnteza normal de ser
“ativo”. A atitude contemplativa ¢ um contra-senso para o modo habitual de existéncia. A
proposta de existéncia que a mistica cristd apresenta pode ser tida como revoluciondria, pois

ela transforma a pessoa, transformando também sua forma corriqueira de existir.

Segundo a mistica cristd, esta “forma corriqueira de existir” € a causa das tribulagdes
que o ser humano estd fadado a sofrer. Mudando-a, a causa dos sofrimentos ¢ sanada. O
siléncio diario de pensamentos, de imagens, de idéias mirabolantes, de sons, etc., vai
corroendo de maneira lenta, mas progressiva, as bases de uma existéncia inauténtica (“eu”).
Vemos entdo que a dedicagdo periddica de um espaco de tempo para Deus vai construindo

devagar, mas de maneira resoluta, a base de uma nova maneira de “ser” (self). A
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contemplagdo ¢ uma pratica que se estende pela vida inteira, exigindo dedicacdo e
perseveranga. Dedicacdo, pois muitas vezes o animo inicial esmorece e a pratica da pessoa
comeca a se definhar. Perseveranca, pois muitas vezes a dor, a anglstia, o vazio, surgem,
fazendo a tenacidade da pratica declinar. Vimos que a contemplagdo ndo se processa do “dia
para a noite”; sua acao mina aos poucos a maneira balbuciante da mente humana. Como
vimos anteriormente, Muesse levou quinze anos para alcancar uma libertacdo suficiente para
poder amar o préximo sem os interesses pessoais € inconscientes interferindo em suas acdes
solidarias (cf. ponto 3.4 — cap. 3). Jalics levou oito anos para poder perdoar seus algozes, a
ponto de ndo mais sentir a dependéncia dos sentimentos de vinganga pelas torturas que sofreu

sob o regime militar, na Argentina, na década de setenta’™’.

Vemos, entdo, que a pratica de aconselhamento pastoral encontra no recurso da oracao
contemplativa uma pratica que reverte um estilo de vida que patrocina a dor e o vazio
existencial. A pratica contemplativa pode ser considerada um recurso espiritual, se entendida
como uma pratica que faz vicejar a vida espiritual, contrapondo-se a fonte de sofrimento. A
contemplagdo atua em duas frentes de trabalho: ela aproxima a pessoa de Deus e, a0 mesmo
tempo, permite que as dores que atrapalham o relacionamento sadio com Deus e consigo
mesma sejam dissolvidas. Por isso, podemos dizer que o processo contemplativo pode ser
comparado ao processo de individuagdo, proposto pela psicologia profunda, pois o
surgimento do “novo ser”, na mistica cristd, ¢ correlato ao surgimento do self, no processo da

psicologia profunda’

. O novo ser, na mistica cristd, surge a partir da morte do velho Adao,
dos velhos paradigmas, dos velhos valores de vida que estimulam a ilusdo de ser o que ndo se
€. O self surge a partir da soma do material do consciente e do inconsciente, sendo maior que

suas partes.

Vemos que na mistica cristd, a caracteristica traicoeira das forcas do inconsciente ¢é
diluida. O sentimento negativo, ao se expressar sem ser molestado pela mente inquiridora,
liberta-se de seu lugar recondito e de sua caracteristica negativa. A dor, uma vez expressa, nao

volta mais a afligir; o sentimento liberto, nio interfere mais nas relagdes sociais™. Na

"7 F. JALICS, op. cit., p. 302ss.
98, MERTON, The New Man, § 72, 103. A experiéncia mistica promove a morte do “eu” e a ressurrei¢do do

self.
"9 F. JALICS, op. cit., p. 187s.
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psicologia profunda, o sentimento liberto do inconsciente ndo ¢ em si diluido, mas abragado
pela consciéncia que passa a se fortalecer com a adi¢do da nova energia psiquica, antes retida

no inconsciente®”

. O que ¢ dissolvido € o aspecto trai¢oeiro, negativo, projetivo, inerente aos
sentimentos reprimidos no inconsciente. A forg¢a psiquica do sentimento, do complexo
psiquico, ndo desaparece. Ela ¢ convertida. O processo de individuacao reverte o sentido do
sentimento: ele deixa de ser sentido como sofrimento e passa a ser vivido, tornando a vida
mais e mais plena, na medida em que estes sentimentos sdo redimidos de sua situacdo de
exilio. A consciéncia ndo recebe a adicdo apenas da energia que era reprimida do
inconsciente. A energia gasta para manter o sentimento gerador de sofrimento reprimido no
inconsciente também ¢ liberado de sua fungdo. Com a oragdo contemplativa, na perspectiva
da psicologia profunda, o consciente ¢ enriquecido duplamente: pela adicdo do antigo

sentimento represado no inconsciente e pela liberacdo da energia psiquica despendida na

manutengao de tal repressao.

Vemos que estes aspectos dindmicos da psique, segundo a perspectiva da psicologia
profunda, sdo relevantes para a pratica de aconselhamento pastoral. O fortalecimento da
pessoa, ao assumir o seu sofrimento, capacita-a a levar adiante um processo espiritual que
beneficiara a ela e a sociedade inteira. Lembramos, contudo, que a contemplagdo nao se
resume a isso. Contemplagdo significa, em primeiro lugar, um olhar atento a Deus, sem
nenhuma preocupacdo com respeito a nada mais — por exemplo, se sentimentos do passado
estdo ou ndo sendo trabalhados durante o periodo contemplativo — pois isto destitui a
contemplagdo de sua natureza essencial: ser um espago de culto a Deus. O aspecto terapéutico
da contemplagdo ¢ secundario, ndo primario. Para o aconselhamento pastoral, este aspecto
secundario torna-se relevante, mas ndo mais importante, pois o aconselhamento quer
continuar sendo pastoral. Por isto, ndo ressaltamos o valor secundario da contemplacdo a fim
de relegar o primario a segundo plano. O efeito secundario, terapéutico da contemplagdo, s6
serd efetivo se o aspecto primdrio for respeitado, ou seja, se a pratica da contemplacao for

uma pratica de oragdo contemplativa.

890 Jean-Yves LELOUP, 4 arte da atengdo, p. 86. Texto original: “A sombra ¢é tudo o que nio foi assumido, tudo

o que nao foi possivel ser vivido, exprimido, ou seja, a luz, a vida que ndo conseguiu oferecer-se. A energia
entdo fica estagnada, esclerosa-se, torna-se um peso morto e nos paralisa. Para ter bases saudaveis e solidas, a
abertura espiritual passa por uma atengao, por uma compreensao que inclui essa sombra em nos”.
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Para Merton, a graga culmina na elaboragdo do self, a graga alimenta a construgdo do
self”'. Segundo ele, s6 em Deus o ser humano encontra seu verdadeiro self, sendo Jesus

Cristo o artifice do processo da individua¢io®”

. Relegar o culto a Deus, no momento de
contemplagdo, mudando o foco da atengdo para a cura de antigas feridas, seria cometer o erro
que constantemente se faz: busca a cura por si mesmo. A cura da saudade que incomoda o ser
humano s6 ¢ encontrada quando o ser humano se torna congruente com Deus e consigo
mesmo®*”. Deus é quem promove o processo contemplativo; Ele é o tnico que d4 apoio nos
momentos de medo; Ele é a forca necessaria para a travessia do deserto, a luz que alumia a
“noite escura”®. Vemos que a contemplagdo ¢ um recurso espiritual por exceléncia, pois é

Deus quem tratara da pessoa e, por conseguinte, de suas chagas.

Para nos, a unido mistica ndo ¢ a fase culminante da contemplacdo. Ela pode ocorrer
durante todo o processo contemplativo. A unido mistica ¢ uma experiéncia gratuita de Deus,
que se manifesta a revelia de a pessoa ter alcancado determinado nivel de amadurecimento
espiritual. E certo, porém, que o processo contemplativo participa de certo modo no
surgimento deste tipo de experiéncia mistica; mas as razdes do surgimento da experiéncia da
unido mistica sdo acausais, por pertencerem a dimensao espiritual. A unido mistica ¢ uma
experiéncia que o esforco humano nao consegue provocar. Ela ¢ uma graga, oferecida quando
Deus assim considerar oportuno. O processo contemplativo concorda com este pensamento,
pelo fato de sua pratica exigir atencdo sem qualquer tipo de demanda ou ansiedade. Quem
contempla ndo almeja nada, sendo dedicar aquele curto tempo didrio a Deus: nada mais, nada
menos. Quem “almejar” a unido mistica ja estara falhando, e a ltima coisa que podera obter ¢
exatamente o que mais deseja. Na contemplacdo, a conquista do objeto de desejo s6 €
alcangada no momento em que o desejo deixa de existir. A rentncia real, intencional, pelo
amor de Deus, ¢ o inico meio de se obter algo. O exercicio contemplativo mata qualquer

artificio de engodo. Todo subterfigio em percorrer a “senda estreita” ¢ revelado. Somente um

coragao sincero e humilde conseguira lograr éxito: contemplar esteticamente Deus.

891 T MERTON, The New Man, § 20, 31.
802 T MERTON, op. cit., § 70, 88.

%3 1D., ibid., § 70.

894 Idem, § 150, 160.
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4.5.3 A Biblia como recurso espiritual supérfluo?

Ninguém brinque com a palavra de Deus.
Se nao puderes compreendé-la,

tira o chapéu diante dela.

Martim Lutero

Queremos agora responder a questdo do valor da Biblia, no momento da
contemplagdo. Vimos que alguns misticos atestam que a Biblia, enquanto um recurso
espiritual, torna-se obsoleta apds o estado contemplativo ser alcangado. Merton, por exemplo,
menciona ser contemplativa, ndo comunicativa, a fun¢do primaria da Biblia®”. Ou seja, a
Biblia cumpre a funcdo de levar a pessoa a contemplacdo de Deus, de Jesus Cristo. Uma vez
que a pessoa adentrou a contemplagdo, a Biblia cumpriu sua fun¢do. Jalics também pensa
assim. Segundo ele, tanto a Biblia quanto a contemplacdo tém a fun¢ao de promover a uniao
mistica. Uma vez que a pessoa alcance este estado de espiritualidade, a Biblia torna-se
desnecessaria, porque se estd diante de Jesus Cristo™. Jacob Bohme também compartilha
deste pensamento: a revelagdo excede a Biblia; a revelagdo pode ser adquirida em si, no
préximo, na natureza, no cosmos. A Biblia torna-se supérflua apos a efetivacdo do estado de

contemplagio®”’.

Para a tradicdo cristd, estas posicdes teologicas sdo demasiadamente fortes. Para a
tradicdo protestante, em especial, a assertiva € mais estranha, pois a Biblia, em Lutero, torna-
se a Unica fonte de revelagdo na qual podemos encontrar a salvagio pela fé**®. Para iniciar,

queremos destacar uma distingao entre Bohme e Merton/Jalics.

Em Jalics e em Merton, a contemplacdo ndo ¢ um estado que, uma vez alcancado,
perdura continuamente. A pratica contemplativa ¢ uma senda que paulatinamente leva o
caminhante ao encontro com Deus. Muitas vezes, contudo, a pessoa ndo chega a alcangar o

estado de éxtase, permanecendo sempre um caminhante rumo ao encontro com Deus. A unido

8051, MERTON, op. cit., § 57. Cf. também T. MERTON, Contemplation in a World of Action, p. 360.

896 B JALICS, op. cit., p. 20.

7 G. RUHBACH & J. SUDBRACK, op. cit., p. 344.

%% IECLB, 4 Confissdo de Augsburgo, p. 19. Cf. Artigo 5, Do Ministério Eclesiastico: “Para que alcancemos
essa fé, foi instituido o ministério que ensina o evangelho e administra os sacramentos. Pois, mediante a
palavra e pelos sacramentos, como por instrumentos, ¢ dado o Espirito Santo, que opera a fé, onde e quando
agrada a Deus, naqueles que ouvem o evangelho. Isto é, que Deus, ndo em virtude de méritos proprios
nossos, mas por causa de Cristo justifica os que créem serem recebidos na graga por amor de Cristo. Gl 3: “a
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mistica, neste sentido, pode ser descrita como peak experience (experiéncia de pico), segundo
a denominag¢do empregada na ciéncia das religides. Ela ocorre uma ou outra vez na vida de
um mistico, abencoando-o com uma experiéncia que s6 € possivel ser descrita por

% ou pelo simples siléncio®'. Nestes estados de

comparacdes paradoxais®®”, por negacdes®'
transe, a pessoa fica diante de Deus, unida a Ele. Nesta unido nao ha espago para qualquer
tipo de mediacdo. O contato ¢ direto, sem intermediacdes. A Biblia, contudo, ¢é parte
integrante dos estagios antecedentes, que levam a pessoa ao encontro com Deus. No
deslumbre perante Deus, a Biblia deixa de ser necessaria, enquanto recurso espiritual.

Enquanto Palavra de Deus, contudo, ela continua sendo imprescindivel.

No caso de Béhme, o caso ¢ mais complicado, na medida em que ele assevera que a

revelagio pode se dar fora da Biblia*"?

. Ele designa por contemplacdo um estado de atencao
constante, na qual o cristdo fica imerso em Deus por tempo indeterminado. Contemplagao
torna-se, assim, um estado de vida que dispensa os recursos da fé, dentre eles a Biblia.
Consideramos um equivoco considerar a senda contemplativa — a qual consome a vida inteira
de um mistico, exigindo sempre a presenga da Biblia — um estado igual ao da unido mistica, a

qual dura um curto espago de tempo. A Biblia ¢ importante para o trabalho meditativo e

contemplativo, permanecendo indispensavel para a obtencgao da fé.

De certa maneira, esta discussdo ¢ irrelevante para a nossa tese. O contexto de
aplicacdo dos recursos espirituais ¢ o aconselhamento pastoral, e a pessoa que procura por
auxilio poiménico se distingue do mistico. A legitimacdo desta discussdo situa-se mais no
campo da teoldgica sistematica. Para nos, a Biblia serd sempre um recurso importante para o
aflito. A Biblia serd sempre tida como indispensavel para o cristdo, principalmente durante o

percurso da senda contemplativa.

fim de que recebéssemos pela fé a promessa do Espirito”. Condenam aos anabatistas ¢ a outros que pensam
vir o Espirito Santo aos homens sem a palavra externa, através de suas proprias preparagdes e obras”.

D. SOLLE, op. cit., p. 98ss.

891D, ibid., p. 93ss.

sl Idem, p. 100ss.

#12 G. RUHBACH & J. SUDBRACK, op. cit., p. 344s.

809
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5.0 A “casinha da graca” e a “experiéncia do deserto” — correlagoes entre o pensamento de

Eugen Drewermann e a teologia da mistica cristd

Nesta parte queremos criar um elo de ligacdo entre este capitulo e o anterior,
demonstrando haver coesdo entre eles. Para tanto, tracaremos alguns paralelos entre o
pensamento de Drewermann e a mistica cristd. Como proposto no segundo capitulo, o
pensamento de Drewermann foi utilizado para desvelar e aprofundar o sentido dos recursos
espirituais da Biblia e do ritual. Queremos agora apontar algumas idéias basicas pertencentes

ao pensamento de Drewermann que encontram na mistica cristd uma tradugao impar.

Ante o medo e a moral que exigem o impossivel do ser humano, a graca torna-se um
espaco de recuperacdo e de cura. Podemos resumir assim um dos pensamentos basicos da
teologia de Drewermann. A mistica cristd, por seu turno, contribui para este pensamento com
a contemplacdo. Demonstraremos haver uma simetria entre ambos os pensamentos, indicando
elementos da mistica cristd dentro do pensamento de Drewermann, mediante a interpretagao
de um conto de fada intitulado “A menina sem maos”. Este conto traz como temadtica a
questdo do conflito matrimonial, tematica com a qual procuramos dar continuidade ao tema
do estudo de caso de Mark Muesse (cf. ponto 3.4 — cap. 3), analisando como o pensamento
teologico de Drewermann responde a questao da separacdo e como a graga relaciona-se com a

mesma questao.
5.1 “A casinha da graga”

O antigo conto de fada “A menina sem maos”, dos irmaos Grimm, espelha de maneira
sem igual, segundo a hermenéutica de Drewermann, a problematica da transferéncia que
geralmente ocorre entre casais: a causa de muitas separagdoes. Quando um casal se separa, sua
separacdo nao se da entre o homem e a mulher, mas entre a pessoa e a imagem parental. A
separacdo, segundo o pensamento de Drewermann, apenas sinaliza a existéncia de uma
relacdo baseada em ilusdes pessoais, € ndo em amor. Isto ndo implica dizer que casamentos
duradouros sinalizem a auséncia do fenomeno da transferéncia. A transferéncia pode durar
anos, quando ambos os parceiros se satisfazem com as ilusdes em jogo. Mas o casamento
pode também propiciar o despertar da pessoa acerca deste jogo ilusério no qual vive imersa.
O conto de fada “A menina sem maos” espelha este processo, no qual uma mulher ¢ desperta

para a sua situacao marital desastrosa, cujas raizes reportam-se a transferéncia da imagem do
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pai sobre o marido. Ela acaba desfazendo o fendmeno da transferéncia, vivendo, por fim, um

relacionamento real®".

A partir do texto do conto de fada®, Drewermann interpreta assim o enredo: a
“menina” projeta sobre o “principe”, no conto de fada, a imagem antitética do seu pai, ou seja,
sua imagem compensatoria. Ao temer caracteristicas do pai, ela acaba procurando alguém que
seja o0 “oposto” do pai, cujas caracteristicas negativas ndo existam. O problema ¢é que tal
processo ¢ disparado pelo proprio medo, engendrado pela imagem negativa do pai, que se
mantém viva e presente no relacionamento, evitando-a de reconhecer no principe, o principe
em si. Na verdade, o medo de ver no amado as caracteristicas negativas do pai acaba fazendo-
a projetar sobre ele estas mesmas caracteristicas que ela tanto teme existirem, pois a projecao
trabalha com as energias psiquicas reprimidas, presentes no inconsciente. O que ¢ temido,

reprimido no inconsciente, ¢ passivel de ser projetado, sem a anuéncia consciente da pessoa.

A auséncia das maos e a substituicdo por maos de protese de prata sinalizam a
existéncia do fendomeno da transferéncia. As maos de prata sdo implantes, caracterizando a
natureza artificial de resolu¢@o da problematica da transferéncia. Elas ndo conseguem evitar o
fendmeno ilusorio; pelo contrario, mantém-no ativo. Esta incapacidade de reconhecer a
alteridade do outro, identificando nele apenas os elementos antitéticos do pai, gera e sustém a
“menina” e o “principe” num redemoinho de mal-entendidos, culminando na separagdo. A
verdadeira resolucdo deste impasse, no conto de fada, apresenta-se no aconchego de uma
“casinha”, no meio da “floresta”, em cuja entrada estd escrito: “Aqui mora unicamente a
liberdade”. Depois de sete anos morando nesta casinha, ela recupera as duas maos
(verdadeiras), o que lhe possibilita retornar ao “principe”, mantendo, agora sim, um

relacionamento maduro, sem a interferéncia do fendomeno da transferéncia, sendo coroada

“rainha”®",

Drewermann descreve o processo de transformacdo no interior da “casinha” da

seguinte maneira:

A “rainha” vive agora na casa da “livre morada”, onde gradualmente cresce sua capacidade de
poder tomar nas maos coisas, sem culpa; de poder se responsabilizar por determinadas

S E, DREWERMANN, Psychoanalyse und Moraltheologie, vol 2, p. 49-52.

814 £ rx . .
Nao reproduzimos o texto integral.
#15 E. DREWERMANN, Lieb Schwesterlein, lafy mich herein, p. 25-41.
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situacdes, sem condenagdes; e, de poder agir independentemente. O que o rei e as pessoas
puderam lhe presentear, foram apenas as proteses permanentes de uma existéncia deformada,
as quais compensavam sua incapacidade por fora, e que, com isto, ratificavam-na de vez e
definitivamente como incapaz. Mas o que pode fazé-la viver e cura-la a partir do seu interior ¢
o sentimento de poder viver na absoluta graca de Deus. Neste espago aconchegante da graca, o
mundo é como um presente, onde nada é, a principio, proibido; aqui deve ser possivel e
permitido pegar as coisas. (...) [O conto de fada ‘a menina sem maos’] conta como um ser
humano aprende a voltar a usar suas maos e a superar a sua medrosa timidez mediante a
confianca de que sua existéncia inteira ¢ marcada pela graga. Somente Deus cura o que os
seres humanos conseguem perturbar e destruir. O essencial, o criativo, o que nao pode ser feito
por maos humanas, aquilo que simplesmente cresce ¢ amadurece e vem a se tornar bom
através da graca, origina-se tdo somente de Deus®'’. [colchetes nossos]

Drewermann discursa, mediante a interpretagdo da psicologia profunda deste conto de
fada, sobre a problemdtica do conflito matrimonial, provocada pelo fendmeno da
transferéncia, cuja solucdo ndo se encontra na lei impositiva da moral (ex: o esfor¢co de Mark
Muesse em manter seu matrimonio, segundo sua visao religiosa), € sim mediante um espago
onde a graca de Deus superabunda. Segundo o pensamento de Drewermann, o que mantém
duas pessoas ndo sdo as coisas, nem a moral, nem pactos de condi¢gdes, € sim a graca, a
incondicionalidade. Somente sob a graga de Deus o casamento pode ser considerado sagrado.
As ilusdes ndo asseguram um casamento. Para Drewermann, a separa¢do ndo afeta a
sacralidade do casamento, pois ela atesta que, até aquela data, o casamento nada mais era do

que um acordo ilusorio entre duas pessoas que se enganavam nos papé€is de marido e mulher.

Neste sentido, a separag@o sinalizard sempre a for¢a da graga que dissolve as ilusdes,
desfazendo o apoio ficticio que sustentava o matrimonio. Sem ter mais a base das ilusdes, o
casal ndo encontra mais o sentido de continuarem juntos e a separagao torna-se inevitavel. A
separacdo ndo deve ser, assim, considerada uma violacdo da lei de Deus, e sim uma
conseqiiéncia da graga de Deus na vida da pessoa. No encontro com Deus, na individuagao,

ao integrar as imagens parentais em si, ao superar o fendmeno da transferéncia, a pessoa se

81 E. DREWERMANN, Lieb Schwesterlein, laf} mich herein, p. 38. Texto original: ,,Die ,Frau Konigin’ erlebt

jetzt in dem Haus des ,freien Wohnens’, wie ihr die Féhigkeit allmahlich zuwéchst, ohne Schuld etwas in die
Hand nehmen zu koénnen, ohne Vorwiirfe auch sich selbst einmal etwas herausnehmen zu mogen und
selbstidndig handeln zu diirfen. Was der Konig, was Menschen iiberhaupt ihr schenken konnten, waren die
Dauerprothesen eines Kriippeldaseins, die ihr Unvermdgen von auflen ersetzten und damit in Wahrheit als
endgiiltig und unabéndlich festschrieben. Was sie aber von innen her leben und heil werden lassen kann, ist
das Gefiihl, leben zu diirfen in der absoluten Gnade Gottes. In diesem Umraum der Gnade ist die Welt wie
ein Geschenk, und nichts ist von vornherein darin verboten; und also mufl es moglich und erlaubt sein,
zuzugreifen. (...) es erzdhlt, wie ein Mensch seine Hénde wiedergebrauchen und seine angsterfiillten
Gehemmtheiten iiberwinden lernt durch das Vertrauen in die Gnadenhaftigkeit seines gesamten Daseins. Nur
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liberta dos lagos ilusérios que a prendiam a seu parceiro. A separacdo matrimonial ¢, em

esséncia, uma superacdo de um estado inauténtico de vida para um estado real, verdadeiro®"’.
5.2 “A experiéncia no deserto”

A descoberta das ilusdes que formam nossa visdo de mundo, determinando nossas
acoes e relagdes, ocorre, na mistica crista, durante a fase de caminhada pela “noite escura”,
pela experiéncia do deserto, onde Deus desnuda a pessoa de todas as suas personas, de todos
os seus valores morais, religiosos e sociais. “A experiéncia no deserto” encontra na “casinha
da graga”, do conto de fada dos irmaos Grimm, o seu correlato simbolico. Nela, a pessoa
sente o processo de isolamento, mesmo em meio a sociedade: vida familiar, profissional e
social. O isolamento ndo ¢ fisico, mas animico. A pessoa se separa das concepgdes (viciadas)
que até entdo tiveram a funcao de lhe nortear os passos. Com o seu desaparecimento, a pessoa
sente-se como num deserto, como numa “noite escura”, sem saber por onde ir. Mas, como na
“casinha da graca”, ela ndo precisa “saber” e nem “ir”. A experiéncia mistica ensina a pessoa
a alijar-se de tudo, também da compuls@o por atuagdo, por participagdo, por sapiéncia, por ter
o controle da bussola, por saber por onde a sua vida “deve” seguir; esta compulsdo
desaparece. E no deserto que encontramos Deus. A fé ¢ o tnico instrumento que podemos
carregar. O deserto torna-se um espaco de desenvolvimento de confianca. A “casinha da
graca”, em Drewermann, também ¢ um espaco de confianga. Ela ¢ sindnimo da “noite
escura”, pois alija todas as coisas que abafam a alma. A dor serd sempre confrontada com um
espaco de confianga proporcional a sua intensidade. Conforme Drewermann, a dor existencial
mais profunda s6 serd sanada se confrontada com uma confianga tdo profunda quanto esta
dor. O deserto simboliza o aspecto da dor do alijamento; a “casinha da graca”, o aspecto da

confianca da experiéncia. O processo, porém, ¢ um so.

Para alcancar esta confianca, basta a pessoa quedar-se silenciosa naquele espaco
diario, naquele canto sagrado, na “casinha da graca”, aprendendo a confiar em Deus, assim
como uma crianca que estd aprendendo a andar, entregando-se em confiancga ao seu tutor. A
« < g ~ C . ~

contemplagdo” ¢ a inica forma de acdo, de participagdo humana, através da qual a salvacao

se processa, € que, se olhada mais de perto, revelar-se-4 como uma nao-agdo. O exercicio

Gott heilt, was Menschen storen und zerstoren konnen. Das Eigentliche, Schopferische, das Nicht-zu-
Machende, dasjenige, was einfach wéchst und reift und gut wird durch Gnade, stammt ganz allein von Gott™.
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contemplativo, como bem descreveu Muesse no titulo de seu artigo, ¢ apenas um sentar-se,
sem agdo alguma: “Nao faca simplesmente alguma coisa, sente-se ai!” Ele inverte o sentido
das duas oragdes de uma frase, que ¢ bem conhecida em vdrias linguas: “Nao fique
simplesmente ai parada; levante-se e faca alguma coisa!” Com a inversdo das oragdes,
Muesse destitui a compulsdo do ativismo que, no fundo, apenas revela o medo da pessoa de
um confronto maior consigo mesma, o qual ¢ inevitavel (noite escura), mas dispensa nossa

participagdo ativa.

A “contemplacdo” é uma atitude atenta, desperta, intencional de se manter quieto, por
periodos diarios e silenciosos, dedicados unica e exclusivamente a Deus. Como Jalics aponta
continuamente em sua obra, os sentimentos podem emergir, mas eles ndo devem prender a
nossa atencao; caso contrario, o estado desperto serd quebrado, interrompido. A “experiéncia
do deserto”, em meio ao que ndo é, e a “experiéncia da casinha”, em meio a floresta
(inconsciente), o reino das coisas que ndo sdo, ilustram um mesmo fendmeno: a passagem por
uma terra de sombras e de morte, o qual todo mistico, todo cristdo, todo ser humano precisa,
em ultima instancia, passar, caso queira encontrar-se com a sua unica fonte de vida: Deus.
Somente aquele que passou por esta fase tenebrosa podera voltar ao mundo com o tesouro
mais precioso do mundo. Somente aquele que permanecer “sete anos” na “casinha da graga”
tera condi¢Oes saudaveis de se aventurar numa relagdo a dois. Somente aquele que ndo aceitar
a alternativa da apatia, perseverando na vida, a despeito de seu contexto de injusti¢a, podera
ser revestido com a roupagem da solidariedade. Sua luta e resisténcia em amor, contra as
forcas do mal, contra as ilusdes (pessoais/transferéncias e coletivas/midia), promovera a
constru¢do do reino de Deus, de “casinhas da graca”, onde outros poderao também

experimentar o éxtase do encontro com Deus.
6.0 Conclusdo

O estudo da mistica cristd mostrou que as oragdes meditativa e a contemplativa tém
muito a oferecer a pratica de aconselhamento pastoral. Neste capitulo, ndo estudamos a oragao
meditativa tdo profundamente. Apresentamos suas caracteristicas basicas, a partir das quais
poderemos desenvolver a construcdo do quarto capitulo, onde serdo apresentadas diferentes

aplicabilidades deste tipo de oracdo. J& a oragdo contemplativa recebeu maior atengdo. O

817 E. DREWERMANN, Psychoanalyse und Moraltheologie, vol 2, p. 71-76.
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estudo da oragdo contemplativa, enquanto recurso espiritual, tem revelado alguns aspectos
importantes, a ponto de podermos afirmar que novos valores se somaram a concepgao
tradicional que temos da oragdo. Primeiramente, vimos que a oragdo contemplativa tem se
revelado uma forma de agdo espiritual que interfere diretamente na existéncia humana,
alterando-a em 180 graus. Oragdo torna-se sinénimo de metandia, o que demanda revogacgao

de antigos padrdes e instauragdo de novos pardmetros de vida.

Este ¢ o segundo aspecto: a oragdo contemplativa € revoluciondria. Vimos que ela
destitui elementos negativos — a dor, a magoa, o remorso, a vinganga, o desprezo, a tristeza
morbida, que anulam o principio de vida na alma humana — e os substitui por outros que
direcionam o ser humano a patamares de vida mais auténticos. A oragdo contemplativa
reverte o reinado destes sentimentos, instaurando uma nova era de esperanca e de confianga

por dias melhores.

Isto nos leva ao terceiro aspecto da oragao contemplativa: ela ¢ terapéutica. Vimos
que a oracdo contemplativa permite que elementos negativos, muitas vezes causadores do
estado de animo que faz adoecer as pessoas, sejam expurgados do inconsciente. A dilui¢dao do
aspecto negativo dos sentimentos, convertendo-os em energia acessivel a consciéncia, renova
e potencializa a pessoa com novos recursos. Esta recuperagdo de antigos afetos, reprimidos no
passado, permite a construcdo de uma vida mais integral, congruente. A pessoa passa a viver

de maneira mais inteira, holistica.

Um dos aspectos que ¢ incorporado a nova concep¢ao de vida € a dimensdo espiritual,
e este &€ o quarto aspecto da oragdo contemplativa. Vimos que a pratica da oragdo
contemplativa infiltra na alma da pessoa um desejo auténtico por uma vida espiritual mais
rica, mais presente. Através deste desejo infiltrado, a pessoa passa a procurar por literatura,
filmes, estudos, relagdes sociais, interesses gerais, apropriados ao crescimento de sua nova
espiritualidade. A pessoa passa a desejar um maior contato com Deus, a dispensar mais tempo
e espaco em sua vida para praticas espirituais, tais como meditagdes e a propria oragao

contemplativa.

Este processo ¢ exponencial, estimulando a pessoa a algar patamares mais altos de
vida, a medida que avanga percurso mistico adentro; e este é o quinto aspecto da oracio

contemplativa: vimos que ela recupera um estilo saudavel de vida nunca experimentado antes,
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posto que a pessoa sempre viveu numa cultura de demandas e valores egoistas. A oracao
contemplativa leva a pessoa a observar a natureza e o proximo com outros olhos, com os
olhos de Deus. A nova maneira de perceber o mundo a faz mudar também seu estilo de

relacionar-se com ele.

Este ¢ o sexto aspecto da oragdo contemplativa: a pessoa passa a viver no mundo de
maneira altruista, solidaria. Vimos que a pessoa contemplativa percebe novas realidades que
antes lhe passavam de largo. A simpatia pelo sofredor, pelo doente, pelo fraco, promovida por
uma vida recheada de contemplagdo, leva a pessoa a trabalhar em prol dos necessitados e
desamparados. O Espirito Santo comega a agir nela, transformando-a de assistida em
assistente. O que antes lhe era imensamente importante (preocupagdes de ordem pessoal),
agora se lhe afiguram sem o menor valor. O que antes lhe era indiferente (preocupacdes com
0 “outro”), passa agora a primeiro plano. A injustica, por exemplo, toca no coragdo que antes

era duro.

Este ¢ o sétimo aspecto da oracdo contemplativa: a resisténcia. Vimos que a pessoa
contemplativa ndo consegue mais se conformar com as injusti¢as do mundo, tais como o valor
supremo do lucro econdomico que desumaniza populagdes de paises inteiros, promovendo
guerras entre paises, agucando sentimentos de ira e vinganga, destruindo a natureza e
desequilibrando o sistema ecologico da terra e atingindo, finalmente, milhdes de seres
humanos em seu trajeto. A oracdo contemplativa inicia sua atuagdo revoluciondria na alma
humana. Ela muda a maneira de viver da pessoa. Esta mudanga produz sementes que se

espalham pelas relagdes sociais e se infiltram nas grandes lutas por um mundo mais justo.

Para nos, a oragao contemplativa tem o poder de transformar um aconselhando num
aconselhador, um doente num cura d’almas, um aflito num bom ouvinte. A oragdo
contemplativa tem o poder de cura, por isso sua importancia para o aconselhamento pastoral.
Contudo, ela ndo ¢ uma forma de panacéia. Os recursos humanos continuam a ser importantes
e precisam fazer parte da pratica de aconselhamento pastoral, como temos mencionado até
agora e como se verificara igualmente no proximo capitulo. O que sustentamos € que a oragao
(contemplativa ou meditativa), enquanto recurso espiritual, tem muito mais a contribuir para a
pratica de aconselhamento pastoral. O estudo da mistica cristd deste capitulo indica a
necessidade de uma aplicagao mais coerente da oracao pela poiménica, no ambito da pratica

de aconselhamento pastoral.
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IV. CONTRIBUICOES DO PENSAMENTO TEOLOGICO DE EUGEN DREWERMANN
E DA TRADICAO MISTICA PARA A PRATICA DO ACONSELHAMENTO PASTORAL

Aprender ndo € o simples fato de consumir idéias
mas sim, de cria-las e recria-las.
Paulo Freire

Temos aprofundado, nos ultimos dois capitulos, o estudo dos recursos espirituais,
ressaltando aspectos e sentidos neles presentes, porém encobertos, em parte, pelo
racionalismo moderno. Esta restricio do inconsciente, segundo Drewermann, inibe a
participagdo dos sentimentos ¢ do mundo do simbolico, os quais t€ém o poder de ampliar a
eficacia dos recursos espirituais na vida cotidiana. A dindmica da oracdo, por exemplo,
detalhada pelo estudo da mistica crista, pode encaminhar a pessoa a aproximacao de Deus e
de si mesma, através do uso da imaginacdo e do siléncio. A leitura biblica, liberta da anélise
meramente exegética para uma hermenéutica da psicologia profunda, pode possibilitar a
pessoa a se encontrar no enredo, ao identificar personagens semelhantes a ela ou contextos de
vida semelhantes ao que ela vive. Suas perguntas existenciais encontram respostas na leitura
da Biblia. Também as raizes do rito sao localizadas no inconsciente, de onde retiram sua forca

de influéncia sobre a vida humana. A dimensdo simbdlica é curativa.

Passamos agora a investigar as implicacdes deste conhecimento para a pratica de
aconselhamento pastoral; ou seja, como o estudo dos dois capitulos prévios pode auxiliar a
sala de aconselhamento pastoral, oferecendo um material ao aconselhador®'® mais afim a sua
formag¢ao? Como fazer uso concomitante dos dois pensamentos por noés estudados: o
pensamento teoldgico de Drewermann e o pensamento da mistica cristd? Como veremos,
ambos possuem muitas coisas em comum e importantes para a pratica de aconselhamento
pastoral. Este ¢ o objetivo deste capitulo: apresentar as contribui¢cdes destas duas formas de

pensamento, enriquecendo com isso a pratica de aconselhamento pastoral. Por isso, este

818 . . A
O pastor ou qualquer pessoa capacitada para o servigo poiménico.
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quarto capitulo ¢ mais técnico do que tedrico, expondo exemplos praticos, apresentando, ndo
obstante, reflexdes teodricas conectadas ao restante da tese. Assim posto, o quarto capitulo
pode ser considerado um pequeno manual sobre o uso de alguns recursos espirituais, a partir

dos pensamentos teologicos de Drewermann e da mistica crista.
1.0 Os recursos espirituais

Os recursos espirituais servem, entre outras razdes, para o apaziguamento do
sofrimento. Podemos dizer que o sofrimento, a dor, a angustia, o desespero, o vazio
existencial, as neuroses, a depressdo, os problemas de relacionamento, sdo reflexos de uma
vida em alienagdo. A pessoa alienada ¢ aquela que vive segundo um referencial virtual,
creditando a ele valor prioritdrio. A vida referendada por um mundo ilusério gera
discrepancias existenciais que redundam na doenca fisica, mental e espiritual. O ser humano ¢
um ser holistico. Por isso, a doenca, uma vez instalada em uma dessas esferas, passa a se

alastrar para as outras dimensdes que compdem e coordenam a vida humana®"”.

Os recursos espirituais servem, entdo, para restaurar o equilibrio perdido. A vida bem
vivida ¢ a vida integra. A integralidade harmonica das diversas dimensdes gera saude; o
desequilibrio, por sua vez, provoca a doenga. A pratica de aconselhamento pastoral procura,
assim, reintegrar o que antes foi excluido. Neste sentido, a pratica de aconselhamento pastoral
almeja a congruéncia holistica humana, na qual esta inclusa a dimensdo espiritual, ou seja, o
encontro com Deus*’, o qual apazigua o temor a partir da confianca que é inoculada no vazio
existencial, transformando em o4sis (paraiso) o deserto (niilismo). Esta congruéncia holistica
pode ser alcangada por meio de recursos espirituais, mediante praticas espirituais, as quais

passamos a apresentar.

1.1 A oracdo
Assim como o sapateiro faz sapatos e o alfaiate faz
roupas, assim o cristdo faz oragdo. O oficio dele ¢ orar.
Martim Lutero
819

Manfred SEITZ & Hans-Rudolf MULLER-SCHWEFE, Evangelische Askese, p. 18. Cf. Também Howard J.
CLINEBELL, Aconselhamento pastoral, p. 102ss.
820 M. SEITZ & H.-R. MULLER-SCHWEFE, op. cit., p. 19.
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Primeiramente, apresentamos o recurso espiritual da oracdo meditativa e
contemplativa, especialmente o tema da oracdo meditativa, menos tratada no terceiro capitulo,

exatamente por ser mais técnica do que tedrica. Segundo Manfred Seitz*!

, a oragdo ¢ um
recurso espiritual ausente na vida pastoral, e esta auséncia estd se fazendo sentir na
poiménica. Isto € uma grande incongruéncia, pois, segundo ele, a oracdo ¢ a Unica forma de
Cristo se tornar presente na existéncia humana. Sem o Bom Pastor, qual o valor do trabalho
que se diz ser pastoral? Ele conclui, conseqiientemente, que a vida do pastor, tal como a dos
membros, precisa ser pautada por encontros didrios com Deus, caso se deseje que o trabalho
pastoral vingue frutos espirituais. Quem nao pratica a ascese crista, paga espiritualmente, ao
acabar representando ser e sentir o que ndo ¢ e o que ndo sente. Tal incongruéncia mata o
vigor espiritual®?,

Este pensamento sintoniza com a trajetoria de nosso trabalho. Ele confirma que o
recurso espiritual da oracdo ¢ sumamente importante para a poiménica, apesar de ausente da

mesma. Eugen Weschke®

corrobora esta linha de raciocinio ao dizer que a Igreja e o
aconselhamento pastoral tém muito a ganhar com a pratica da meditacdo. Segundo ele, uma
das causas deste déficit do uso da oragdo meditativa no aconselhamento pastoral ¢ a falta de
conhecimento do assunto. Nos dois ultimos capitulos, procuramos sanar este déficit,
ampliando aspectos importantes da oragdo. Neste quarto capitulo, apresentamos algumas

idéias praticas para a oragdo meditativa e contemplativa, para o aconselhamento pastoral,

referendadas principalmente pelo estudo da mistica crista.

1.1.1 A oragdo meditativa

Ajuda-te que Deus também te ajudara:
ora como se sO Deus resolvesse tudo, e
age como se tudo s6 de ti dependesse.
Martim Lutero

Oracdo e meditacdo ndo sdo, necessariamente, sindbnimos. A oragdo geralmente ¢ tida
como um didlogo com Deus. Palavras sdo usadas para mediar os sentimentos apresentados a
Deus. A meditagdo, por seu turno, trabalha com a imaginac¢do. Ela ¢ um meio pelo qual os

sentimentos podem ser expressos de maneira mais livre, através da dindmica das imagens. Ela

21 M. SEITZ & H.-R. MULLER-SCHWEFE, op. cit., p. 25.
822 1D., ibid., p. 26s.
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eleva a Deus estes sentimentos, sem fazer, contudo, uso das palavras. A meditagao pode ser
tida, entdo, como uma forma de oracdo, mediada por imagens e ndo tanto por palavras.
Portanto, sempre que mencionarmos a palavra meditagdo, neste capitulo, fica implicito o
sentido de oragdo presente nela; toda meditagdo cristd carrega em si um almejo por Deus.
Todo trabalho meditativo tem a intencao de se achegar a Deus e de ouvir sua mensagem, sua
orienta¢do. Procura-se no exercicio®* meditativo referéncias no encontraveis na cultura atual
e, em alguns casos, nem nas Igrejas®”. A vida social responsdvel alimenta-se de exercicios
espirituais. A meditagdo ¢ uma porta que se abre para uma dimensdo que traz for¢a, novo
impacto e crescimento espiritual. Antes de seguirmos, porém, mostrando exemplos de
exercicios meditativos que podem auxiliar a pratica de aconselhamento pastoral,

apresentamos algumas condigdes praticas para o exercicio meditativo diario.

1.1.1.1 Questodes praticas

Somos o que fazemos, mas somos, principalmente,
o que fazemos para mudar o que somos.
Eduardo Galeano

a) O espago™®: o lugar diario da meditagdo precisa ser asseado, silencioso e ordenado.
O lugar precisa transmitir calma e aconchego. A pessoa precisa se sentir bem nele. A
atmosfera aconchegante do ambiente de meditagdo ndo apenas influencia a pessoa, como
também imprime em sua alma um retrato de bem-estar, podendo ser evocado sempre que a
pessoa desejar. A sua evocacdo pode reverter uma atmosfera estranha e inconfortdvel numa
atmosfera de bem-estar. Com a introje¢ao do espago na alma, uma atmosfera de calma e paz
acaba permeando a propria vida da pessoa, onde quer que ela se encontre. Para a criacao de
uma atmosfera espiritual no espaco onde se medita, recomenda-se o uso de objetos e simbolos
cristdos, como velas, um pequeno altar, a Biblia, um quadro significativo, devocionais,
plantas. A sala de aconselhamento pastoral precisa considerar também algumas dessas

caracteristicas.

823
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Eugen WESCHKE, Ubung zur gegenstindlichen Meditation, p. 10.

As terminologias exercicio e técnica devem ser entendidas dentro do mesmo espirito no qual Loyola
desenvolveu seus Exercicios Espirituais, ou seja, nao no sentido técnico, mecanico, mas como uma forma de
devogao diaria, como uma oragao.

Eugen WESCHKE, op. cit., p. 10.

826 1D., ibid., p. 15.
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b) A postura®™’: a postura deve ser a mais relaxada possivel. Uma cadeira confortavel
j& € o suficiente. Recomenda-se manter uma postura ereta da coluna, a base dos pés no solo,
pernas uma ao lado da outra (¢ indicado ndo cruzar as pernas ou os bragos, evitando qualquer
tipo de obstrucdo do sistema circulatorio), as maos sobre o colo. Recomenda-se ndo deitar.
Isto facilmente induz ao sono, excegdo feita em casos de visita a hospitais € com pessoas
portadoras de deficiéncia fisica. O sentido basico ¢ permitir que o relaxamento ocorra,
evitando-se a dorméncia consciente. O corpo relaxa, enquanto a consciéncia permanece
completamente desperta. Recomenda-se o uso de vestimentas frouxas, que nao perturbem e

incomodem o fisico. E aconselhavel retirar as joias.

c) A respiragdo®™®: a respiragdo é tio importante quanto a postura. Geralmente ela
segue simplesmente o relaxamento fisico. No processo de relaxamento, a respiragdo vai
diminuindo lentamente. O contrario também acontece: se o corpo esta muito agitado, o uso
intencional e adequado da respiragdo pode leva-lo ao estado de calma desejado. O
aconselhador pode induzir um estado de relaxamento fisico através de um modelo meditativo
proprio para este fim: trata-se de afirmar o relaxamento de diferentes partes do corpo, com
uma voz calma e baixa. Algumas meditacdes se restringem apenas a prestar atengdo a
respiracdo: sua intensidade, seu fluir, sua temperatura, sua entrada e saida pelas narinas, seu

trajeto da boca até os pulmdes e o movimento do misculo abdominal.

d) A preparacio®”: o pré-requisito da aten¢io exige que as fantasias sejam
desconsideradas. A meditacdo requer completa atencdo, sem devaneios. Os devaneios levam a
pessoa para longe. Meditagao significa estar totalmente presente no que se esta fazendo. Outro
significado inerente a palavra “meditacao” ¢ o da repeticdo. Meditar significa repetir um tema
vezes sem conta. Significa ruminar muitas vezes antes que a mensagem se revele e permita
ser digerida. A repeticdo ajuda a evitar o devaneio. Mantém a aten¢do no prumo, desperta.
Apresentamos um exemplo basico segundo o qual estas quatro condi¢des podem ser

praticadas, e que serve também para qualquer outro tipo de meditagao.

%27 Eugen WESCHKE, op. cit., p. 16.
8 ID., ibid., p. 16s.
829

Idem, p. 17.
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Medita¢io n° 01: A respiraciao™’

Encontre um lugar calmo onde possa ficar sem ser interrompido pelos préximos
quinze minutos, um lugar onde possa se sentir em casa. Ainda em pé, tencione e relaxe todo
os seus musculos muitas vezes. Estire e contraia qualquer parte de seu corpo que esteja tensa.
Sente-se numa cadeira com a espinha dorsal ereta, mas descansada. Feche os seus olhos e se
conscientize de sua respiracdo. Permita que qualquer tensdo dentro de vocé flua para fora ao
expirar. Direcione sua atencdo somente a entrada e a saida do ar através de suas narinas,
repetindo a palavra um a cada exalagdo. Continue assim até sua respiracdo se aquietar.
Entregue-se a experiéncia de sua respiragdo aqui e agora. Se um pensamento, imagem, som ou
uma coceira entrar em sua consciéncia, procure ndo se livrar dele. Apenas solte-o e veja-o
retroceder enquanto vocé mantém sua aten¢do na respiracdo, repetindo um continuamente.
Faca isso até os espagos entre suas respiracoes aumentarem e vocé se sentir totalmente sereno.

Ao fim do periodo meditativo, mexa devagar as maos e abra os olhos.

Este exercicio e as quatro condigdes mais acima podem parecer simples, mas o
significado neles presente contém um germe curativo. Como veremos a seguir, a meditagao
promove dois beneficios para a satde: o desenvolvimento de uma atencdo mais agugada € o
relaxamento. A seguir chamamos atencdo para o valor terapéutico destes dois aspectos da

meditacao.

1.1.1.2 O valor terapéutico

As pessoas gastam-se tanto em palavras que ndo
podem entender o siléncio de Deus.
Dom Hélder Camara

a) Atengdo: para os exercicios meditativos, o estado de atengdo ¢ fundamental para o
seu sucesso®”'. Um dos alvos da meditagio ¢ o aprimoramento da concentragio e da
percepcdo, mediante exercicios de atencdo. A estratégia ¢ fixar o foco da atencdo em um
unico objeto, fazendo a mente dispersiva voltar sempre de novo para ele. A meditacdo, assim,

832

tem como proposito o desenvolvimento da agudeza da percep¢ao™ . Exercicios que reforcam

a atencdo e que estimulam um senso perceptivo agudo auxiliam no amadurecimento da
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Howard J. CLINEBELL, Growth Counseling, p. 126s.
Daniel GOLEMAN, A mente meditativa, p. 33ss.
Daniel GOLEMAN, 4 arte da meditagdo, p. 59.
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pessoa, tornando-a mais critica. O estado desperto, atento, dificulta que a vida se torne
agitada, o que, por sua vez, inibe o surgimento de doencas e problemas psiquicos. Daniel
Goleman lembra que a mente pode continuar agitada mesmo dentro de um corpo deitado em

uma praia*”,

A meditacdo treina a capacidade de prestar atencdo. Esse agucamento da atengdo ¢
positivo, pois perdura pelo correr do dia, depois do término do exercicio meditativo. Ela tinge
o cotidiano. A atencdo desperta vai se manifestar durante o transcorrer do dia e da semana.
Isto resulta num aprimoramento do estilo de vida. A pessoa desperta capta sutis manifestagdes
no ambiente e presta atencdo ao que esta acontecendo, em vez de deixar a mente dispersa.
Essa habilidade significa um obstaculo ao devaneio que aduz a um modo de vida ndo
totalmente consciente. A pessoa atenta estabelece uma relacdo de maior empatia, porque
consegue prestar atencdo especial no que o outro estd fazendo e dizendo, e consegue captar

melhor as mensagens ocultas por ele transmitidas®*

. Conflitos sistémicos (ex: matrimoniais)
podem surgir a partir de simples mal-entendidos. Entretanto, ao invés de prestar atencao
somente em si, em suas proprias razdes, a pessoa desperta abre-se para a novidade da

alteridade.

b) Relaxamento: Esta habilidade de viver desperto reduz o efeito negativo das
ansiedades na vida da pessoa, na medida que ela ndo se deixa levar por sentimentos
arbitrarios. Aqueles que meditam regularmente apresentam um nivel diario de ansiedade
muito menor do que os que ndo meditam. Os problemas psicoldgicos ou psicossomaticos, tais

835

como a insdnia ¢ dores de cabega, diminuem®™”. Uma rapida recuperagdo do estresse ¢ uma

caracteristica tipica dos que costumam meditar. A pessoa que medita regularmente lida com o
estresse de modo a romper a espiral de neurose na qual ¢ envolvida. A pessoa ansiosa, por

836

exemplo, enfrenta os acontecimentos normais da vida como se fossem crises™”. A meditacdo,

neste sentido, altera condicionamentos, libertando de determinismos inconscientes™’.

831D, ibid., p. 14.

834 Idem, p. 32.

%35 Daniel GOLEMAN, 4 mente meditativa, p. 176.
%36 Daniel GOLEMAN, op. cit., p. 175s.
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O relaxamento diario pode resultar em saude em casos de doengas. Numa pesquisa
exibida por C. Schneider-Harpprecht*®, durante o Primeiro Encontro Regional de
Profissionais na Area de Aconselhamento Pastoral, Psicologico e de Saude — ABAC, em Sao
Leopoldo (EST), em vinte e nove de agosto de 1998, as caracteristicas da resposta de
relaxamento sdo curativas. A pratica da meditagdo mostrou-se efetiva em casos de
hipertensdo, ansiedade, arritmia cardiaca, hostilidade, dor cronica, depressdo, insoOnia,
sindrome pré-menstrual, efeitos colaterais da terapia de cancer e da terapia de AIDS,

infertilidade, preparagdo para a cirurgia e procedimento de raios-X.

O valor terapéutico da meditacdo ja ndo se situa mais no campo especulativo. A
ciéncia médica ja estd convicta dos beneficios da meditacdo para a satide corporal. Herbert
Benson*’, por exemplo, em seu livro Medicina Espiritual, expde sua idéia basica quanto ao
efeito placebo: a realidade absoluta nunca podera ser alcancada; a imagem que se tem dela,
porém, ¢ a Uinica percepcao que se possui. Esta, sim, € real e influencia o bem-estar (placebo)
ou o mal-estar (nocebo), dependendo da qualidade desta imagem. A imagem, qualquer que
seja, ativa as células nervosas com o fim de instruir o corpo. Por isto a importancia da
meditagdo para a cura de doengas fisicas e psicossomaticas. Ela modifica o padrao imagético
que a pessoa carrega sobre si € sobre o mundo que a cerca, alterando sua concepcao de vida e
sua maneira de reagir a este mundo. Com a mudanga, a doenga perde seu influxo das imagens

negativas e a satde ¢ restabelecida.

Apresentamos agora duas meditagcdes que contém um mundo imaginario positivo. Elas
exigem o uso da imaginagdo, guiando a pessoa por diferentes paisagens. Sao dois passeios,

criados por Carl Happich®":
Meditacao n° 02: Passeio pelo campo

O passeio pelo campo comeca — como cada exercicio — com o relaxamento fisico e o
aquietar da respiracdo, como o descrito na meditagdo n° 01. Entdo a meditagdo prossegue

assim: Eu me levanto. Dirijo-me para a porta, abro-a, saio, fecho a porta. Eu vejo a minha
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Christopher SCHNEIDER-HARPPRECHT, Religido — o fator esquecido na medicina, p. 8.

Herbert BENSON & Marg STARK, Medicina Espiritual, p. 79s. Texto original: “Nao sabemos, e
provavelmente jamais saberemos, o que € a realidade absoluta”. Ele explica: “Tudo o que podemos saber
com certeza ¢ que as imagens sdo reais para o eu ¢ que outros seres produzem imagens comparaveis”.
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frente uma estrada de terra. Sigo por ela. E um dia ensolarado e gostoso de verdo. Eu vejo as
arvores ao longo da estrada, a minha direita, a minha esquerda, eu vejo suas copas, os raios do
sol por entre suas folhas. Eu vejo a minha frente uma bifurca¢do que segue montanha acima.
Eu saio do antigo caminho e sigo por esta pequena trilha. Ela contorna um morro ¢ me leva
em direcao a um milharal. Eu chego no milharal. A trilha me leva para o interior do milharal.
Eu continuo adiante, através do milharal. Eu sinto as espigas e os talos rocarem em mim
enquanto cruzo pelo milharal. Eu vejo como as espigas maduras se balancam ao vento. Eu
chego no outro lado do milharal. Diante de mim surge um campo aberto. A trilha segue direto
pelo campo. Eu a sigo. Eu sinto a grama sob os pés. Eu paro por um momento no meio do

campo.

Observo o ambiente ao redor. Eu abandono a trilha e me sento. Eu sinto o cheiro da
relva. Eu vejo diante de mim um campo cheio de flores. Eu observo como uma borboleta voa
por entre as flores. Ela pousa numa flor. Ela fecha as duas asas. Uma brisa faz balancar a flor
com a borboleta para 14 e para ca. Eu vejo a borboleta alcar voo. Eu a sigo com os meus olhos.
Eu vejo sobre mim o céu azul. Nuvens brancas navegam acima de mim. Eu fico observando
uma nuvem por algum tempo. Eu me levanto. Minha visdo recai novamente sobre a relva.

Percebo que mais adiante ha uma floresta. Dou as costas a floresta.

Eu volto a pisar na trilha de volta ao milharal. Chego ao milharal. Cruzo novamente o
milharal. Percebo a diferenca de terreno sob os pés. Ao sair do milharal, dou novamente a
volta no morro. Encontro a bifurcacdo e entro na estrada de terra. Eu vejo as arvores a minha
direita ¢ a minha esquerda. Eu vejo sobre mim, através das folhas das arvores, o céu azul. Eu
vejo as primeiras casas surgirem adiante na estrada. Eu me aproximo da entrada da cidade. Eu
me dirijo @ minha casa. Eu entro nela. Fecho a porta. Eu vejo a minha cadeira. Eu vou até ela.
Sento-me. Eu me encontro novamente em meu quarto. Respiro silenciosamente. Eu me mexo

e termino o exercicio.
Medita¢do n° 03: Passeio pela montanha

O passeio pela montanha comega como a meditagdo no campo: deixo a casa, ando ao
longo da estrada de terra, passo pelo milharal, indo terminar no campo aberto, por meio de

uma pequena trilha.
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Seguindo a trilha, deixo o campo aberto e adentro uma floresta. Caminho por entre as
arvores. Agora vejo um caminho que vai dar no topo de uma montanha. Eu sigo este caminho
ascendente passo a passo. O caminho se apresenta serpenteado diante de mim. Eu vejo como
o numero de arvores se torna escasso passo a passo. O caminho me leva por entre troncos de
arvores caidas. Eu passo por elas. Subo o caminho serpenteado lentamente, levantando o pé
esquerdo e depois o direito, sucessivamente. Sinto o vento frio da montanha. Eu subo mais

alto: pé esquerdo levantado, pé direito levantado. Eu me aproximo do topo da montanha.

Eu chego no topo. Quedo-me parado 14. Eu aspiro profundamente o ar. Sigo pelo topo.
Eu paro e me sento. Abaixo de mim, posso ver a imensa paisagem, a aldeia, uma cidade mais
ao longe, plantacdes, o campo aberto, um riacho. Eu vejo como o riacho serpenteia por entre a
terra como uma faixa prateada. Sigo o seu curso com a minha visdo. O riacho acaba

desaparecendo no distante horizonte, ao adentrar uma floresta fechada.

Eu vejo uma estrada 14 embaixo. Vejo a poeira que um carro levanta, ao passar por ela.
O carro segue distanciando-se da montanha. Com minha visdo, eu o sigo. Vejo como ele se
aproxima de uma aldeia, passando ao lado de uma igreja. Depois a estrada segue por um
campo aberto, desaparecendo no horizonte no pedago de floresta. A montanha me permite ver
as coisas de cima. Eu respiro livre. Eu vejo o céu sobre a paisagem. As nuvens movem-se

lentamente. Através de mim, sinto fluir uma corrente de contentamento. Penso em voltar.

Eu me levanto. Sigo de volta pelo topo da montanha, pelo caminho serpenteado que
desce a montanha. Eu sinto a diferenga de passo ao descer a trilha. Eu me aproximo dos
troncos caidos. Passo por eles. Percebo que o numero das arvores aumenta novamente.
Encontro-me na floresta. Vejo uma luminosidade a frente. A trilha me leva a liberdade. Eu me
encontro de novo no campo aberto. Eu retorno para casa, como na meditacdo do campo

aberto.

Estas duas meditagdes sdo exemplos de enredos que promovem relaxamento e uma
atencdo adestrada. Eles sdo lugares de aquietagdo e de fonte de energia para o dia-a-dia, ndo
de fuga®'. Aquietar o agitado fluxo de consciéncia por alguns minutos ajuda a pessoa a ficar

revitalizada e centrada, o que lhe permite estar mais presente para si € para 0s outros,

1 E. WESCHKE, op. cit., p. 22.
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especialmente quando esta fora de si ou dispersa pelo estresse. Deixar o motor da mente
inativo, mesmo que por dez minutos cada dia, aquieta a consciéncia, intensifica a percep¢ao

do proprio corpo e coloca a pessoa em contato com o seu self.

A meditac¢do, porém, ndo presta apenas um servigo para o desenvolvimento de uma
atencdo mais alerta e para a promo¢ao de um relaxamento saudavel. Ela ndo fica restrita
apenas a cura de doengas. Quando direcionada a Deus, a meditacdo se torna um recurso
espiritual. Ela sinaliza a esperanga da promessa de Deus por um novo mundo®”’. Neste

sentido, segundo Clinebell**

, ela e os demais recursos espirituais sdo disciplinas devocionais
complementares e podem enriquecer-se mutuamente. A meditagdo crista, continua ele, pode
ser usada de trés formas na pratica de aconselhamento pastoral: como um subsidio importante
para a preparagao espiritual do proprio aconselhador (cf. em especial ponto 2.2 — cap. 4); pode
ser usada pelo aconselhador em beneficio do aconselhando; e pode ser ensinada ao
aconselhando para que este a use para curar a si mesmo. E 0 que nos propomos a seguir:

apresentar idéias praticas que alimentem estas trés formas de uso da meditacao crista.

1.1.1.3 Tipos de meditacao

Nao te contentes com pouco.
Quem vai aos mananciais da vida
levando um recipiente vazio
volta com dois cheios.

Kahlil Gibran

A principio, toda meditagdo requer um objeto com que se ocupar: a respiragdo, uma
imagem, um texto biblico, uma pintura, uma escultura, um enredo, um problema especifico,
uma idéia para o trabalho, etc. Apresentamos abaixo varios exemplos de como aplicar a
meditagdo a diferentes contextos e a partir de diferentes objetos. Tracamos, sempre que

viavel, idéias praticas para a pratica de aconselhamento pastoral.
1.1.1.3.1 Contato com a natureza
Morning is when I am awake and

there is a dawn in me.
Henry David Thoureau

842 Johannes VIEBIG, Evangelische Mediation als ,,Ubung des Wortes Gottes®, p. 86s.
¥3 H. J. CLINEBELL, op. cit., p. 123.
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A principio, ndo ha lugar especial para se meditar. A natureza, porém, ¢ um lugar
. s~ 844 s A
impar para a meditacdo™". A natureza tem o dom de se abrir aqueles que procuram enxergar a
Deus em seu meio. Bernard de Clairvaux*” dizia que a natureza era um livro escrito por Deus;
para lé-lo requeria-se capacidade de percepcdo ¢ de admiragdo. Os olhos do consumista, por

exemplo, ndo conseguem ver Deus na natureza®*®

. Aquele que despender tempo suficiente em
meio a natureza, ajustard sua visdo a de Deus. A espiritualidade manifesta-se numa intrinseca

dependéncia com a natureza.

Meditar na natureza ¢ diferente do que contempléd-la. Meditar em meio a natureza
significa relacionar-se com ela em uma dimensdo supra-real. Uma nuvem, um horizonte, um
barco em alto mar, um péssaro que passa voando, o toque da brisa, o arco-iris, a chuva, o sol,
as estrelas, a noite, o siléncio, a lesma, a pedra, a arvore, tudo ¢ motivo para a meditaco.
Meditacdo em meio a natureza requer da pessoa que ela se dispa de seus conceitos sobre a
vida, sobre a natureza e esteja disposta a sentir em sua alma como ¢ o andar de uma lesma, a
temperatura das nuvens sob os raios do sol, a distdncia até a linha do horizonte, a densidade
dos raios coloridos do arco-iris. A pessoa se torna a gota da chuva em meio a tantas outras, o
passaro que voa, sentindo a for¢a dos ventos nas asas que batem, o siléncio que ouve a noite, a

raiz de uma arvore.

A técnica ¢ simples. Apds o relaxamento inicial (meditagdo n° 01), sentado num banco
e de olhos fechados, imaginar estar voando junto ao péssaro, ou soprando na mesma dire¢ao
que a brisa, ou dando o sustento aquatico ao barco que veleja. Procura-se dialogar com a
natureza, manter uma relacdo, seja ela como for. A imaginagdo cumpre um papel importante
nesta tarefa. Ela ¢ o instrumento que intermedia o contato. O fruto deste tipo de meditagao ¢
um profundo sentimento de pertenca e de paz; uma paz que assegura que tudo estd em ordem

a ponto de todo temor se dissolver por completo.

Para a pratica de aconselhamento pastoral, aconselhar um passeio em meio a natureza
(parque, floresta) ou apenas quedar-se sentado diante da natureza (jardim, nascer/por-do-sol)

pode promover a serenidade suficiente para a pessoa recobrar suas energias e autonomia de

4 p. SOLLE, Mystik und Widerstand, p. 131ss.

5 ID. ibid., p. 135.
846 1dem, p. 148s.



241

ser. O passeio pode preceder ou se dar ao fim do encontro poiménico. A propria conversa
pastoral pode se dar em meio a natureza, longe da correria da cidade e longe da familia: um
lugar de liberdade, uma caminhada, com um amigo, em meio a natureza. Além disso, se Deus
pode ser encontrado também na natureza, uma simples caminhada no parque pode se reverter

num encontro com Ele e consigo.

1.1.1.3.2 O passeio

This stillness, solitude, wildness of nature is a kind
of thoroughwort, or boneset, to my intellect. This is
what I go out to seek. It is as if I always met in
those places some grand, serene, immortal,
infinitely encouraging, though invisible,
companion, and walked with him.

Henry David Thoureau

O passeio nao deixa de ser uma pratica que da continuidade ao valor da natureza. O
passeio reproduz um valor que os misticos depositavam na peregrinacao a lugares santos. A
peregrinagdo ¢ curativa em si mesma, independente dos lugares pelos quais passa. O caminho
inca, em Machu Picchu, Peru e o caminho de Santiago de Compostela, no norte da Espanha,
por exemplo, sdo caminhos que exercem um grande fascinio aqueles que procuram por um
tempo a sés, de retiro, de contato com a natureza. As romarias € as procissoes religiosas
promovidas pela Igreja catdlica (ex: a caminhada dos sem-terra), sdo também exemplos de
caminhadas que promovem um enlevo religioso, um senso de comunhdo e de pertenga com o

847

corpo de Cristo. Toda caminhada tem um sentido™’, principalmente aquela sem proposito

algum.

O mais conhecido exemplo de passeio, de caminhada, est4 registrado no famoso livro
Relatos de um peregrino russo®®. Nele, o peregrino relata sua experiéncia de andarilho, na
Russia do século 19. Nao importava tanto a dire¢do, nem o tempo gasto para se atingir a Terra
Santa. O importante era caminhar. O peregrino russo (pessoa leiga) seguia sua jornada
totalmente confiante na graga de Deus. Para conseguir isto, tinha a Oragdo de Jesus*”

constantemente em seus labios, mantendo acesa, com isto, a chama da fé e da compaixdo

4 . L. . . , . ~
T A jornada do her6i tem o sentido de angariar as forgas necessarias para a batalha final com o dragdo, segundo

os contos de fadas.
COMBLIN, José. Relatos de um peregrino russo. Sdo Paulo: Paulus, 1987.
849

Cf. ponto 1.1.3.2 — cap. 4.

848
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pelos desafortunados que cruzavam seu caminho. Assim, o mundo se revelava sagrado onde
quer que ele fosse. Suas tnicas posses eram uma Biblia e uma copia da Filocalia®*. Sua vida
se resumia na simplicidade de ser e de viver. Como andarilho, ele mantinha Deus sempre

perto de si.

Este ¢ um exemplo radical, mas nao deixa de ter seu atrativo: o despojamento dos bens
materiais e das preocupagdes promovidas pelo mundo moderno. Em seu lugar basta, porém,
um simples passeio, sem grandes pretensdes. Dar uma volta na quadra, mas totalmente
presente no processo de levantar o pé esquerdo e depois o direito; estar ciente das mudangas
de vento no rosto; notar a cada momento a respiragao e as sensagdes corporais; estar desperto
para tudo o que ocorre a sua volta. Importante ¢ andar sem pressa, sem crondmetro, sem a
necessidade de estar de volta. Toda meditagdo pressupde a auséncia de qualquer tipo de
demanda. Caminha-se por caminhar. As meditacdes de numero dois e trés (passeio pelo

campo e pela montanha) cumprem a mesma agenda, mas o fazem por meio da imaginagao.

Outra recomendagdo: quando sair de casa para a volta na quadra ou para um passeio
no parque, procure sentir o despojamento de vida do peregrino russo. Identifique-se com ele,
com seu estilo de vida. Ao fechar a porta, deixe tudo para tras: suas posses, suas preocupagoes
e suas ansiedades. Sinta-se livre de tudo. Procure perceber o que o incomoda, o que lhe
prende os passos, o que lhe pesa sobre os ombros. Uma vez consciente daquilo que impede
um caminhar livre, descarregue isso. Abandone-se, pelo menos pelo curto espago da
caminhada. Sinta-se como o peregrino, sem casa, sem compromissos, sem hora de chegada,
sem nada, a ndo ser a inten¢do de devotar o passeio, a caminhada, inteiramente a Deus.
Caminhe como o prisioneiro que acabou de ser liberto, em seu primeiro dia fora da prisao.
Para a pratica de aconselhamento pastoral, este exercicio auxilia o aconselhando a liberar suas

ansiedades por um periodo didrio.

859 A Filocalia (etimologia: Amor a beleza) é uma grande compilagdo de autores espirituais gregos das mais

variadas épocas. Nela encontramos textos de mais de 30 autores, desde os Padres do Deserto até autores
bizantinos do século 14. Cf. Jos¢ COMBLIN, Pequena Filocalia, p. 5.
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1.1.1.3.3 Obras de arte

A man has not seen a thing who has not felt it.
Henry David Thoreau

A arte procura expressar, por meios artisticos, as diferentes realidades que compdem o
viver humano. Portanto, ¢ possivel encontrarmos, registrados na pintura, na literatura, na
escultura, na cinematografia, etc., retratos da dimensdo espiritual. Meditar a frente de uma
obra de arte ¢ comungar com ela, ouvindo dela o que tem a nos dizer e sentindo sua
mensagem de consolo, de alegria, de pesar e de resisténcia. Para nao nos estendermos,
escolhemos apenas dois tipos de obras de arte para comentar e ilustrar como uma medita¢ao

pode fazer uso delas.

a) Escultura: Escolhemos uma escultura do Museu Dahlem, em Berlin, como
exemplo: o apostolo Jodo, encostando a cabega no ombro de Jesus e apoiando sua mao na
mao de Jesus Cristo (cf. Foto nimero 05 - Anexo). Na meditacdo, apds os exercicios
preliminares de relaxamento e concentragdo, a pessoa se v€ projetada na figura de Jodo,
dizendo algo mais ou menos assim: “Eu sou o jovem Jodo. Assento-me ao lado de Jesus. Eu
fecho os meus olhos. Sinto-me abatido. Eu entrego todas as minhas preocupagdes e medos a
Jesus Cristo. Descanso minha cabeca em seu peito. Eu sinto sua mao direita na minha e sua
mao esquerda em meu ombro. Jesus estd bem proximo de mim. Eu ndo sou mais uma vitima
do destino. Meu destino estd em suas maos. Eu sou dele. Esta ¢ uma realidade, a partir da qual
eu vivo”. A pessoa pode dar continuidade a sua identificacdo com a escultura até sentir-se

totalmente imersa em seu sentido consolador®'.

Esta pratica meditativa pode ser aplicada a qualquer outra obra de arte que atraia a
atencdo da pessoa. Toda vez que uma obra de arte chama a atengdo de alguém, ¢ possivel

haver uma identificagdo e, portanto, uma mensagem nela, a ser descoberta e vivenciada.

b) Filme: poderiamos mencionar milhares de filmes passiveis de serem usados como
material para meditagdo. Na verdade, todo filme pode ser considerado material para se
meditar. Mas mencionamos apenas um, para efeitos de amostragem: O Naufrago (Cast Away),

tendo como protagonista Tom Hanks, e como diretor Robert Zemeckis. No filme, o

! E. WESCHKE, op. cit., p. 13.
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protagonista ¢ um alto funcionario de uma empresa de correio internacional (FEDEX), que
vive em funcdo do tempo e exige de seus subalternos o0 mesmo modo de encarar a vida: ndo
ha tempo a perder! Sem tempo nem para pensar direito, o protagonista embarca no avido, ao
invés de ouvir a voz da amada que, instintivamente, lhe pede para ficar. A intui¢do ndo tem
espago na vida do protagonista. Ele decide embarcar. Por ironia do destino, ele acaba sofrendo
um acidente aéreo e salva-se numa pequena ilha remota do pacifico. Ele sobrevive nesta ilha,
isolado de todo o mundo, por quatro anos, até escapar de sua ‘prisdo’ por si mesmo e voltar a
civilizacdo. Entretanto, a experiéncia dos quatro anos deixa marcas profundas em sua alma,
ensinando-o a valorizar o tempo de maneira diferente da anterior. Sua experiéncia o faz mudar
sua concepcao de vida. Por causa disso, ele abandona todo seu antigo estilo de vida. Ele deixa
sua antiga profissdo e seus amigos. Sem saber como recomegar, parado numa encruzilhada,
ele passa a utilizar a intui¢do e a emocao, decidindo, entdo, por aquele mesmo caminho que a

vida lhe havia proposto quatro anos antes: o caminho do amor.

A maior parte do filme transcorre na ilha. Isso facilita a meditagcdo. A imagem da ilha,
do isolamento, da luta pela sobrevivéncia, tudo fica fortemente impresso da alma de quem se
identifica com a figura do protagonista. Meditar através deste filme ¢é voltar a ilha, ver seu
contorno, caminhar novamente por suas praias € cavernas, experimentando agua de coco até
ndo mais aglientar, sentir a dgua fria das ondas nas pernas, reviver o sentimento de
impossibilidade de fuga e o sentimento de vitéria pela superagio do impossivel. E necessario
fazer tudo isto lentamente, procurando introjetar cada detalhe do filme e da imaginacgdo
propria que for surgindo, ou seja, integrar alguns valores, descobertos pelo protagonista, em

fun¢ao do seu isolamento do mundo.

Em resumo, esta técnica pode ser aplicada as outras obras de arte. Pode-se tentar a
identificacdo com a personagem de um quadro ou a introjecdo a imagem de um quadro (ex:
paisagem), o suficiente para poder se mover dentro dele, interagindo com as coisas e pessoas.
Podemos também convidar o aconselhando a fazer o mesmo com alguma pintura, com o texto
de um romance do qual ele goste, do qual sinta-se entusiasmado a encenar. E possivel ter um
pequeno acervo de fotos, pinturas, desenhos, esculturas, etc., na sala de aconselhamento

pastoral, a fim de usa-los no momento oportuno.
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1.1.1.3.4 Imagens criativas

If you have ever done any work with these finest tools,
the imagination and fancy and reason,

it is a new creation,

independent on the world, and a possession forever.
You have laid up somethig against a rainy day.

You have to that extent cleared the wilderness.

Henry David Thoreau

A meditacdo faz uso da criatividade. Livre de qualquer padrdo ou enredo escrito, a
pessoa pode deixar sua imaginacao solta e caminhar por onde ela quiser. A imaginagdo pode
criar um mundo todo ficticio, no qual a cura pode se processar mais adequadamente. Os
sonhos sdo bons exemplos para exemplificar como o inconsciente constrdi seus enredos
oniricos. Esta liberdade pode servir aos propdsitos do aconselhador. Apds a conversa
poiménica, o aconselhador pode convidar a pessoa a caminhar por uma paisagem ficticia, com
os olhos fechados. Se for possivel, o aconselhador vai acompanhando o desenvolvimento do
processo imaginativo da caminhada, perguntando ao aconselhando como estd reagindo as
proposicdes que o inconsciente vai lhe colocando a frente. Posteriormente, ambos podem

refletir sobre a experiéncia meditativa.

Um exemplo deste tipo de auxilio poiménico oferecido pela meditagdo encontramos
no trabalho de Nelcy Zwirtes*”, Religiosidade juvenil em bairro de periferia pobre:
conseqiiéncias para o Aconselhamento Pastoral. Apds ter conversado com um jovem,
aplicando as regras convencionais de aconselhamento pastoral, ela sugere este roteiro para os

dez minutos finais:

Ao jovem aberto para um exercicio espiritual, a conselheira convida e orienta um
momento de relax. Comega pedindo ao jovem que preste atengdo a respiracao (o ar entrando e
saindo de suas narinas = Deus, a vida entrando em seu ser). Depois convida o jovem a dirigir-
se a um lugar tranqiiilo e agradavel (jardim, bosque, beira do mar, gruta, fundo do mar, nas
alturas das estrelas, entre outros). Ai chegando (imaginacdo), convida-o para escolher uma
imagem: luz, fonte, Jesus, cruz, pombo da paz, entre outros, e deixar esta perpassar todo o seu

corpo. Pede ao jovem para se visualizar na presenca de Jesus e de Maria (seus protetores) e

852 Nelcy ZWIRTES, Religiosidade juvenil em bairro de periferia pobre: conseqiiéncias para o Aconselhamento

Pastoral, p. 130s.
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comegar a se movimentar, caminhar ou sentar com eles e dialogar sobre questdes que

compartilhou.

Exemplo: andar com Jesus numa estrada com semaforo, visualizar o semadforo,
prestando atengdo a sua cor. Normalmente, as pessoas afirmam que ele estd com o sinal
vermelho, que indica o “parar”. E, entdo, reconhecem pessoas (do passado ou presente) que
obstaculizam ou impedem seu caminho em dire¢do aos objetivos propostos. Na meditacdo, os
jovens partilham este contetido. A conselheira sugere ao jovem para que pega a Jesus que lhe
esclareca o significado e mostre o que devera fazer para resolver esta questdo. Ou entdo,
sugere ao jovem pedir a Jesus para jogar fora um “fio dourado” (imaginario) que liga este fato
a0 primeiro momento de sua vida em que viveu situagdo semelhante. E o momento em que
traz a consciéncia conteudos reprimidos do seu passado. E uma oportunidade para esclarecer
para si mesmo os conteudos inconscientes e mecanismos e/ou sentimentos doentios que

dificultam a caminhada.

Logo apds, a sessdo ¢ encerrada com uma oragdo. Segundo ela, os jovens e demais
pessoas comunicam normalmente que se sentem aliviadas, depois da meditacdo, retornando
para a segunda e terceira sessdo demonstrando melhora e mudancas em suas vidas e em suas
relagdes familiares. Vé-se que a aconselhadora propde um itinerario ja estruturado e com uma
simbologia pensada. Este exemplo de Nelcy Zwirtes apresenta detalhes relevantes para a
pratica de aconselhamento pastoral. Ela caminha com o aconselhando por paragens
imagindrias, reconhecendo as dificuldades, as quais muitas vezes ndo se apresentam na
conversa poiménica. A ora¢do meditativa também permite ao aconselhando interagir com
Jesus, de uma maneira diferente. Ele o v€ e se comunica com sua imagem, fazendo pedidos e
tomando consciéncia de situacdes do passado que estdo interferindo em sua vida atual.
Mediante a linguagem das imagens, os jovens se comunicam com Jesus. Com isto podemos
passar para o proximo ponto, que trata exatamente das lembrangas traumaticas que nos

incomodam.
1.1.1.3.5 Lembrancas
The memory of some past moments is more

persuasive than the experince of present ones.
Henry David Thoreau
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A meditagdao ¢ um 6timo recurso espiritual se considerarmos os traumas que persistem
em se manter vivos na memoria da pessoa, influenciando seu viver. Os traumas também sao
enredos e, portanto, podem ser usados como material para a pratica meditativa. Na verdade, o
trauma ¢ um material muito importante, pois ele trata de questdes essenciais para o bem-estar
da pessoa. Reviver um trauma ¢ dificil, mas igualmente libertador. Esta idéia esta presente nas
obras de Fabio Damasceno®” e de David Kornfield**, ja analisadas anteriormente (cf. ponto

B.1 —cap. 2).

Reviver um trauma significa entrar em acordo com os elementos do inconsciente, que
continuam a perpetuar uma situagao passada, tornando-a sempre presente. Para exemplificar,

Narramos Um caso que ocorrell Conosco.
Estudo de caso n° 05 — Tereza®’

Uma aluna nos procurou. Ela havia sofrido um assalto, junto com o seu namorado, em
Sao Leopoldo, e estava pensando em desistir dos estudos e sair de Sao Leopoldo. Segundo
ela, a cidade tornara-se ameagadora, muito insegura. Onde fosse, ela se sentia atormentada
pela possibilidade de um outro assalto. Primeiramente tivemos algumas conversas iniciais, €
ao fim de cada uma fizemos uso da meditagdo. Ela voltou a cena do crime, revendo o
contexto, as arvores e os assaltantes encapuzados. Nas duas primeiras vezes nao passamos
dai. O assaltante encapuzado representava a figura do medo e da ameaga. Recomendamos que
ela praticasse 0 mesmo exercicio meditativo em casa, indo até onde achasse possivel. Em suas
tentativas caseiras, ela acabou travando conversa com o encapuzado, mas o capuz continuava
a lhe cobrir a face. Retira-lo parecia importante. Revelaria uma face, uma identidade. Ela
poderia “ver” projetada na figura do assaltante a figura de outra pessoa. Passaram-se umas
duas semanas antes que ela nos procurasse novamente. Disse que havia travado contato mais
proximo com o assaltante e que agora as coisas estavam melhores. Perguntei sobre o capuz.
Ela disse que o havia retirado ela mesma, depois de algumas tentativas frustradas. Segundo
ela, foi notorio que apos a retirada do capuz, a cidade de Sao Leopoldo tenha perdido aquele

ar ameacador. Ela acabou nao desistindo de seus estudos.

853 Fabio DAMASCENO, Oficina de Cura Interior, p. 134s, 142ss.

84 David KORNFIELD, Introdu¢ao a Cura Interior, p. 83s.

%53 Quando trabalhei como estagiario na EST, na area de aconselhamento pastoral, alguns alunos me procuraram
para conversar sobre seus problemas. O caso apresentado ¢ oriundo de uma dessas procuras.
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Este exemplo demonstra como um trauma do passado pode ser revivido, alterando-lhe
sua mensagem. E certo que o exemplo toca a questdo social dos assaltos. A solugdo para esta
problematica sdcio-econdmica ndo se encontra tdo somente no uso da oragdo meditativa. O

problema, contudo, ndo era mais o assalto. Este ja havia ocorrido. Era passado.

Um outro problema surgia: a recorréncia deste trauma a partir do medo virtual. Este
problema originava-se do seu interior, e somente nele a causa poderia ser sanada. No caso
acima, a mensagem de inseguranc¢a desapareceu no momento em que o encapuzado revelou
ser uma pessoa normal, cidaddo de carne e osso, com problemas semelhantes aos da aluna.
Com esta recuperagdo do elemento da “sombra”, o senso de seguranca foi restabelecido. A
interagdo com as personagens do enredo traumatico ¢ lenitiva por ser real, pois as imagens sao
autonomas e verdadeiras. O real (a cidade de Sdo Leopoldo), ao receber a proje¢ao da imagem
de inseguranca, torna-se virtual, e o que era virtual (a imagem do assaltante), revelou-se o
complexo mais forte, real. A simples fuga da cidade iria se revelar uma solugdo equivocada,
na medida em que a aluna atacaria o problema pelo aspecto virtual. O encapuzado, o aspecto

real, continuaria dentro dela, influenciando seu viver, de uma ou de outra forma.

Em conclusdo a este ponto, onde tratamos do valor do recurso espiritual da oracio
meditativa para a pratica de aconselhamento pastoral, queremos manifestar uma preocupagao
final. As sugestdes praticas da oragdo meditativa podem deixar transparecer uma concepgao
muito técnica deste recurso espiritual. Queremos reverter este pensamento. A realidade
sagrada, segundo vimos no estudo da mistica cristd, permeia todos os espagos do viver,
também o dia-a-dia e tudo o que fazemos, inclusive as praticas meditativas, por mais técnicas
que elas possam se revelar. Repetimos o que Mark Muesse disse acerca de sua experiéncia

com a meditagao:

Tem dias em que saio da experiéncia meditativa sentindo-me revigorado e feliz, enquanto
noutros dias sinto que a experiéncia foi um imenso desperdicio de 45 minutos. Mas eu sei que
os frutos da pratica meditativa sdo obtidos ao longo do tempo, ndo em fragmentos

momentineos e particulares®>’.

836 Mark MUESSE, Don't just do something, sit there: spiritual practice and Men’s wholeness, p. 8. Texto

original: “There are days I emerge from my meditation feeling refreshed and happy, and there are days it
feels like colossal waste of forty-five minutes. But I know the fruits of meditation practice are gained over
time, not in particular momentary fragments”.
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Dorothee Solle®’ expressa que nods ndo vivemos quando o que fazemos, é feito
somente com um pedago de nés. Ao ndo estarmos presentes no que fazemos, vivemos uma
vida enfadonha, congelada. Para evita-la, ¢ preciso uma atengdo especial. Somente quando
ndo houver fissuras entre “nds” e o que “fazemos”, vivemos completamente, pois SOmos o
que fazemos. As técnicas e exercicios meditativos auxiliam a alcangar este estado de “atengao
especial”, reintegrando a nos nosso estado integral, holistico, congruente. Entretanto, elas
também sdo agdes passiveis de serem praticadas sem consciéncia. Ou seja, ndo apenas as
atividades diarias podem ser feitas sem a nossa atencao estar presente; as praticas meditativas
também correm o risco de serem exercitadas sem estarmos ali presentes. Neste instante, elas
também se tornam recursos ndo-espirituais, mas meros exercicios de relaxamento. O que
distingue a meditagdo de ser meramente um recurso humano, de relaxamento, ¢ a intengao
nossa de dispormos este tempo meditativo para Deus. Alids, ndo apenas este. A esperanca da
pratica meditativa ¢ que este estado de atengdo especial se expanda para o todo da vida,
infiltrando-se em todas as dimensdes do viver. E a nossa esperanga ¢ que esta infiltragao
promova a cura na vida do aflito. Solle cunha de éxtase o estado de inteireza da pessoa com o

858

que faz**®*. E sobre este estado que trataremos a seguir.

1.1.2 A oragdo contemplativa

As guerras que travo a noite costumam ser
mais violentas do que as travadas de dia.
Martim Lutero

A distingdo entre a oragdo meditativa e a contemplativa estd na falta de identificagdo,
de participagdo com o objeto contemplado. Na meditacdo, a pessoa se identifica com o objeto.
Na contemplagdo ndo ha uma interacao ativa, apenas estética. No exemplo da escultura de
Jesus e o pequeno Jodo (cf. ponto 1.1.1.3.3.a — cap. 4), por exemplo, a pessoa que a contem-
plar ndo procurara se identificar com a pessoa de Jodo, sentindo a mao de Jesus no ombro, etc.
Ela apenas observara a escultura, procurando perceber cada detalhe de sua forma, cada nuanga

%9 Ela observara a distancia, sem se amalgamar

e reentrancia da obra, sua aspereza e tamanho
com ela. Ela se manterd objetiva, sem, porém, reproduzir um espirito de analise, critico. A

observacao ¢ estética. A pessoa apenas contempla, sem se preocupar com julgamentos de

%7 D. SOLLE, op. cit., p. 42ss.

88 1D., ibid., p. 46ss.
%9 E. WESCHKE, Ubung zur gegenstindlichen Meditation, p. 12.
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qualquer ordem. Ela ad-mira, percebendo a existéncia de um objeto a sua frente. A
contemplagdo de um objeto torna a pessoa presente, real. Ela estd diante de algo; portanto, ela

¢ diante de algo.

A certeza de saber ser, existir, € o primeiro fruto importante da contemplacao. Deus ¢
revelado diante daquele que sabe existir. Descartes identifica na razdo a prova da existéncia.
A pessoa ndo pode duvidar que duvida; logo, o pensamento (duvida) ¢ algo existente; assim,
se penso, logo existo. A contemplagdo assegura a existéncia humana por outro parametro; nao
o argumentativo, logico. A dimensdo espiritual assegura a concretude da vida, da existéncia
humana, a partir da experiéncia de se saber diante de Deus. Esta experiéncia supera qualquer
prova racional que a mente possa elaborar. Ela assegura que o ser humano ¢ — e “ponto final”.
Este estado de ser ¢ dificil para nds entendermos, pois seus parametros tempo-espacial
exigem dele uma resposta logica-causal. Existo para algo. Se existo, existo para qué? Dai a
pergunta conseqiiente “pelo sentido da vida”, que esconde por trds a pergunta pela causa: um

sentido causal, com proposito. Mas este sentido ndo existe.

O segundo fruto da contemplacdo apresenta, a pergunta sobre o por qué da existéncia,
esta resposta: existo, simplesmente. A experiéncia de se saber diante de Deus dissolve
qualquer ansiedade por conhecimento de causa e efeito®”. Como demonstrado no capitulo
trés, “a arvore glorifica a Deus sendo arvore”®'. A pessoa que contempla glorifica Deus sendo
ela mesma. Glorificar Deus significa simplesmente ser o que se é. O ser humano, porém, niao
¢ mais ele mesmo. Ele vive em “dessintonia” consigo mesmo e, portanto, com Deus. Ou vice-
versa: porque esta separado de Deus, torna-se degradado, ndo inteiro, ndo mais ele mesmo. A
contemplagdo ensina ao ser humano a ser ele mesmo novamente, e tal ensino se da na experi-
éncia de se saber diante de Deus. A contemplacao estética de Deus testifica de maneira técita,
obvia e contundente que se é. Tal certeza ¢ a responsavel pelo término de qualquer davida,

principalmente por aquela que assegurou a Descartes sua existéncia.

Contemplacao, assim, ¢ o estado de ser o que se ¢ e, neste estado de espirito, um ser
que pode glorificar a Deus. Somente aquele que aprendeu a ser sem a urgéncia das davidas

existenciais, pode contemplar a Deus, que ¢ aquele que é. “Eu sou aquele que sou” (Ex 3.14).

860
861

F. JALICS, Kontemplative Exerzitien, p. 40.
T. MERTON, New seeds of contemplation, p. 29. Texto original: “A tree gives glory to God by being a tree”.
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Esta sintonia ¢ o contato olho a olho. Esta sintonia precisa ser mantida dia-a-dia, a fim de
manter o ser humano sob a graga norteadora de Deus. Isto ndo se obtém, contudo, de um dia

para outro.

3

A reconstru¢do de um “eu” desestruturado passa por um longo periodo de

reconstrucdo. As fases descritas pela mistica crista®®

demonstram quao ardua pode ser tal
escalada para a obtengdo do self: ser o que se €. Neste ponto apresentamos alguns métodos

para auxiliar nesta caminhada contemplativa.

1.1.2.1 Instru¢des de Ruth Halvorson (ARC Retreat Community)*®’

Leva muito tempo pra gente ficar jovem.
Pablo Picasso

Esta ¢ uma instrucao simples e pratica. Retirar-se duas vezes ao dia, por um periodo de
vinte a trinta minutos, durante os quais a pessoa deve permanecer quieta, contemplativa.
Dedicar o0 momento a Deus e evitar que pensamentos aleatdrios distraiam a atengdo. A

respiracdo € a ancora na qual a contemplagdo se mantém atenta.

1.1.2.2 Instru¢des de Franz Jalics

Transportai um punhado de terra todos os dias
e fareis uma montanha.
Confucio

Jalics apresenta em sua obra um programa de contemplacdo segundo a estrutura de um
retiro de dez dias. Além deste programa, ele também apresenta outro para ser aplicado no dia-
a-dia. Este ¢ mais longo: cinco meses. Segundo Jalics, a pratica contemplativa nasce a partir

da pratica meditativa. Por isso, em seu programa, o nascimento do estado contemplativo nasce

862 D, SOLLE, op. cit., p. 108ss, 113, 122ss.

863 A idéia exposta neste ponto nos foi transmitida pela propria pessoa de Ruth Halvorson, durante um encontro
pela Federagdo Luterana Mundial (LWF), em Seattle, EUA. Ela e seu marido, Loren Halvorson, dirigem o
centro de retiro ecuménico ARC (Action, Reflection, Celebration), em Minnesota, EUA. Ruth Halvorson
escreveu um interessante artigo intitulado Spiritual Nurture, o qual oferece boas dicas sobre a pratica
meditativa e contemplativa. Cf. HALVORSON, Ruth. Spiritual Nurture, p. 113-123. In: See How They Love
One Another — Rebuilding Community at the Basel, JUSSILA, Piivi, Genebra: Atar Roto Presse, 2002.



252

aos poucos, em meio a exercicios meditativos. O programa pressupde também o

acompanhamento de um aconselhador/diretor espiritual. O programa segue o seguinte roteiro:

1* Fase:* Durante duas semanas, despenda uma hora por dia andando em meio a
natureza. Nao importa se viver em uma metropole. Um jardim ou um parque ja € suficiente.
Este exercicio objetiva agucar a percep¢ao, sem a obstrugdo racional. Espera-se apenas
permanecer uma hora percebendo o movimento das arvores, as cores, as sombras, a brisa
suave, etc. Durante este e todos os outros exercicios das fases subseqiientes, mantenha a
inten¢do constante de dedicacdo do tempo despendido como um presente a Deus, como um
tempo de louvor, de servico e de entrega. No inicio de cada exercicio, dedique o tempo de

siléncio a Deus.

2“ Fase:*” Durante as proximas duas semanas, despenda de uma a duas horas (sinta a
necessidade) exercitando a percep¢ao do proprio corpo. Primeiramente, preste atengdo na
respiracdo. Perceba sua entrada e saida. Respire pelo nariz. Perceba o caminho do ar dentro do
corpo: movimento do peito, do diafragma. Gaste por volta de vinte e cinco minutos, cada vez
que o praticar, duas a trés vezes por dia. Aconselha-se de manha, apos o almogo e a noite, mas
ndo antes de ir para a cama. No inicio de cada exercicio, além da renovagdo de entrega a
Deus, a pessoa precisa gastar também um pequeno periodo sentindo o corpo, como um

processo de relaxamento, antes de dar continuidade ao especifico de cada fase.

3“ Fase:*® Durante as duas semanas subseqiientes, despenda de uma a duas horas
exercitando a percep¢do do meio das palmas das maos. Sente-se confortavelmente, com as
maos apoiadas sobre o colo. Aproxime as duas palmas, formando uma concha, como num
aperto de maos. Despenda dois periodos de vinte minutos com um intervalo de cinco minutos,
prestando atencdo no centro da concha, formada pelas palmas das maos. Pergunte-se: “O que
sinto no meio das maos?” Jalics ensina que hd um fluxo de energia que percorre o corpo
humano. Este fluxo ¢ perceptivel, apds o exercicio atingir um certo relaxamento. Este fluxo se
torna mais perceptivel no interior das palmas das maos. O exercicio almeja educar a atengao a

se fixar num s6 ponto, treinando-a a desconsiderar a predominancia dos pensamentos e

864 F. JALICS, op. cit., p. 41.
3 1D., ibid., p. 72s.
866 Idem, p. 106ss.
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sentimentos aleatérios. Cada vez que a atencao for dispersa, ela deve ser reconduzida
suavemente para a percep¢ao do centro das maos. Assim como o musculo fisico se enrijece
com os exercicios de musculacdo, também a atenc¢do se torna mais forte que os pensamentos

aleatorios.

4 Fase:®*” Durante as proximas duas semanas, o exercicio continuard o mesmo:
dedicacdo do tempo a Deus, durante o qual a pessoa manterd a atencdo direcionada a
percepcao do centro das maos, como explicitado na fase anterior. O tempo também ¢ igual ao
anterior: uma unidade de dois periodos, intermediada com uma pausa de cinco minutos.
Sempre que achar conveniente, procure conversar com o seu aconselhador a fim de

compartilhar seus progressos e duvidas. O aconselhador esté 14 para isto.

5 Fase:*® Durante as proximas duas semanas, dé continuidade ao exercicio da fase
anterior, adicionando, porém, um novo elemento: a cada expiracao, diga “Sim”, visualizando
como este “Sim” ecoa no interior das maos. E uma palavra interna, silenciosa. Ndo mova os
labios. Pronuncie o “Sim” como numa ressondncia interna; sinta se o “Sim” chega ao interior
das maos, mas isto ndo deve ser obrigatério. Lembre-se que as expectativas geram
pensamentos € estes ndo tém sentido no exercicio. Sinta apenas se € como o “Sim” chega 1a:
como um fluxo suave? Quente? Frio? Nada? Depois de um certo periodo, passe a dizer o
“Sim” a cada inspiracdo e expiracdo. Perceba como este “Sim” atua no interior das maos, a
cada inspiracdo e a cada expiragdo. Nao se preocupe em explicar o sentido do exercicio. Isto
apenas distrai a atencdo. O fluxo de poder que percorre o corpo ndo ¢ comumente conhecido

pelas pessoas. Os exercicios procuram despertar tal consciéncia e sua percepcao fisica.

6“ Fase:*® Durante as duas proximas semanas, dar continuidade ao exercicio da fase
anterior, com mais uma novidade: substitua a palavra “Sim” por um nome feminino. Pode ser
0 nome “Maria”, ou qualquer outro importante na vida da pessoa. Pronuncie o nome a cada
expiracao e perceba qual a reagdo obtida no interior das maos. Lembre-se sempre de iniciar o
exercicio contemplativo dedicando o tempo a Deus e relaxando o corpo antes de passar a

percepcao das maos. E recomendado despender o momento da pausa em meio a natureza.

87 F. JALICS, op. cit., p. 147s.
8 1D., ibid., p. 189s.
869 Idem, p. 227ss.
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7% Fase:*"® Durante as duas proximas semanas, dar continuidade ao exercicio da fase
anterior, com outra novidade: substituir o nome feminino pelo nome de “Jesus Cristo”. Diga
em cada expiragdo, com uma forte ressonancia interna, o nome “Jesus”, € a cada inspiracao o
nome “Cristo”. Nao “enfeite” o nome de Jesus Cristo com nenhuma representagdo, imagem
ou lembranga; repita-o simplesmente. Este exercicio serd o tema das trés tltimas fases. E
perceptivel, depois de um tempo, que o nome e a pessoa de Jesus Cristo se tornam um so.
Mantenha uma postura humilde e de respeito diante dEle. Ele estd presente. Recomenda-se
aumentar o periodo dedicado a contemplagdo de acordo com a necessidade e disposicao da

pessoa.

8“ Fase:*"' Durante as duas proximas semanas, dar continuidade ao exercicio da fase
anterior. Espera-se que o tempo despendido seja bem maior do que as duas horas inicialmente
recomendadas. Conversas com o aconselhador precisam ocorrer sempre que houver

necessidade.

9“ Fase:*”* Durante as duas proximas semanas, dar continuidade ao exercicio da fase

anterior. Recomenda-se despender mais tempo em siléncio.

10° Fase:*” A partir de agora, a pessoa ja deve saber contemplar sozinha o suficiente
para seguir sozinha. E recomendado que ela continue em contato com o seu aconselhador,
mesmo apos o término do programa. A jornada contemplativa ¢ longa e escura em alguns

pontos do trajeto.

1.1.2.3 Instru¢cdes da Comunidade da Irmandade de Cristo Selbitz (Communitdt
Christusbruderschaft Selbitz)*"*
Para manter a lampada ardendo,

¢ preciso por 6leo nela.
Madre Teresa de Calcuta

0. JALICS, op. cit., p. 268s.

11D, ibid., p. 305.

872 Idem, p. 338.

873 1dem, p. 369.

7% BIBRA, Reinhild von & WENZELMANN, Adelheid. Ignatianische Exerzitien im evangelischen Kloster —

Unser Weg zu Ignatius. p. 82-96. In: Aufmerksame Wege — Erfahrungen evangelischer Christen mit den
Exerzitien des Ignatius von Loyola, MUNDERLEIN, Gerhard (org.), Miinchen: Claudius, 1999. 196 p.
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Este modelo de pratica contemplativa ¢ baseado nos exercicios espirituais de Inacio de
Loyola, utilizado pela Congrega¢do das Irmas de Selbitz, Alemanha. Elas promovem retiros
espirituais nos quais aplicam este método. Todos os exercicios pressupdem um inicio de
relaxamento e apaziguamento da pessoa. O programa todo dura um més, ¢ ¢ dividido em

quatro semanas.

1“Semana: Tempo de recolhimento®”

Esta primeira semana resume o periodo durante o qual sentimentos negativos (culpa,
depressdo) afloram a consciéncia durante os exercicios espirituais. A fase é chamada de
crucificacdo, onde a pessoa se reconhece como pecadora. A presenga de um aconselhador

como incentivador do processo ¢ importante nesta primeira fase.

Técnica: Relaxamento, dedicagdo do tempo a Deus, percep¢do da respiracdo e do
corpo, leitura de textos biblicos (sobre a tematica de expressdo de desejos particulares),
expressao de desejos particulares. Este pedido, aparentemente egoista, na verdade estimula o
desabrochar dos sentimentos negativos, importantes para serem dissolvidos, a fim de que a

pessoa possa algar niveis mais altos de espiritualidade.
2“Semana: Tempo da contemplacdo®’

Uma vez que a fase anterior foi bem sucedida, isto €, que os sentimentos negativos
foram dispersos, inicia-se agora uma nova fase: a da graca. Durante este periodo, a razdo ¢

descartada de todo.

Técnica: Relaxamento, dedicagdo do tempo a Deus, percep¢do da respiracdo e do
corpo, leitura de textos biblicos (sobre a tematica de louvor), uso da imaginacdo ativa,
adentrando o enredo do texto biblico e interagindo com os personagens (cf. ponto 1.2.1.2 -
cap. 4), didlogo com Jesus Cristo, conclusdo dos exercicios espirituais com a leitura do Pai-

Nosso.

73 R. von BIBRA & A. WENZELMANN, op. cit., p. 87.

76 1D., ibid., p. 88.
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3“Semana: Tempo da reflexao

Esta terceira semana retrata a “noite escura”, isto ¢, a morte do “eu”. A pessoa ¢
convidada a carregar a sua cruz. Neste periodo, a razdo tem papel fundamental. Uma
experiéncia nao refletida se perde. Nas conversas com o aconselhador, a reflexdo ¢ o meio

pelo qual a caminhada ¢ ponderada.

Técnica: Perscrutar o que acontece dentro da alma, fora e durante o periodo de
meditagdo (as reacdes dos exercicios espirituais podem emergir fora do periodo de
contemplagdo): quais as dificuldades que surgem, que novos insights aparecem, anotagao das

experiéncias e resultados obtidos (material com que trabalhar no aconselhamento pastoral).
4“Semana: Tempo do cotidiano

Esta fase ¢ a da ressurreicdo: o surgimento de uma nova persona, cujos olhos véem o
mundo com outra Otica, a 6tica de Deus, do amor, da misericordia. Cristo surge dentro da
pessoa. A pessoa se torna apta a interagir no cotidiano de maneira crista, espiritual. Vive-se

aqui dos frutos do trabalho plantado na fase anterior.

Técnica: Contemplacdo e dedicacdo da vida exclusivamente a Deus. Com o tempo, a
contemplagdo permeia toda a realidade e a pessoa passa a ndo mais diferenciar o momento do

recolhimento contemplativo € 0 momento cotidiano: Deus passa a ser encontrado em tudo.

Em conclusdo a este ponto da oragcdo contemplativa, precisamos acrescentar algo
acerca do aconselhamento pastoral. A pratica contemplativa ndo ¢ um recurso que possa ser
aplicado diretamente no espago do aconselhamento pastoral. Nao ha muito sentido no fato de
o aconselhando contemplar durante o horario da entrevista. A contribuicdo da oragdo
contemplativa, para a pratica de aconselhamento pastoral, se d4 fora dela. Isto é, sera na
pratica contemplativa diaria que o aconselhando podera obter o auxilio terapéutico deste
recurso espiritual. Contemplando diariamente, o aconselhando podera se aproximar de Deus e
encontrar nEle a sua referéncia tltima. O aconselhando, uma vez convicto do valor espiritual
da contemplagdo, passard a repassar suas dividas e temores para os periodos de devogao,
permitindo que seus sentimentos negativos sejam trabalhados por meio deles. Ao

aconselhador resta a grande ajuda de acompanhé-lo nesta jornada espiritual, apoiando e

incentivando quando necessario e alegrando-se nas vitérias que porventura ocorram. O
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aconselhador tera nao s6 o papel de aconselhador, como também passara a ter a
responsabilidade de um diretor espiritual (cf. ponto 2.2 — cap. 4). E claro que a contemplagio
deve ser apresentada como um recurso espiritual na medida em que as meditagdes cumprirem
as fungdes preliminares de levar o aconselhando ao encontro de si mesmo, o suficiente para
que ele mesmo sinta a vontade de dar continuidade ao progresso espiritual, avancando na

trajetoria rumo a Deus. Mas ai ndo serd tanto um caso terap€utico quanto espiritual.
1.1.3 Outras formas de ora¢des

Até agora, a oragdo tem sido tratada como forma de meditacdo (ponto 1.1.1) e de
contemplagdo (ponto 1.1.2). Passamos entdo a apresentar outras formas mais tradicionais de
oracdo que podem ser enriquecidas com as contribui¢cdes da mistica cristd e do pensamento

teologico de Drewermann.

1.1.3.1 A intercessao

A oracao feita com fé salvara o doente:
o Senhor o levantara,

e se ele tiver pecados, sera perdoado.
Tg5.15

“O carater sacerdotal de nosso servigo de obreiro ¢ determinado em esséncia pela
intensidade de nossas intercessdes pela comunidade™”’”. Este pensamento de Manfred Seitz
pode ser repassado diretamente para o campo do aconselhamento pastoral: o carater
poiménico de nosso servico pastoral é decidido em esséncia pela intensidade de nossas
intercessdes pelos aconselhandos. A oragdo atua de maneira diferente do que a cultura
mecanicista nos faz crer. A ajuda pode ocorrer também mediante a oragdo intercessora. A
cultura de hoje ¢ uma cultura da a¢@o; a mistica cristd, porém, mostra uma outra realidade, na
qual a obtencdo da cura ¢ alcancada ndo se fazendo nada em absoluto (Mc 4.26s). Um
exemplo da eficacia da intercessdo ¢ registrado na palestra proferida por Schneider-
Harpprecht, durante o Primeiro Encontro Regional de Profissionais na Area de
Aconselhamento Pastoral, Psicologico e de Saide — ABAC, em Sao Leopoldo (EST), em

vinte e nove de agosto de 1998:

877 M. SEITZ & H.-R. MULLER-SCHWEF E, op. cit., p. 25. Texto original: ,,Der priesterliche Charakter unserer

Amtsfiihrung entscheidet sich wesentlich an der Intensitdt unserer Fiirbitte fiir die Gemeinde™.
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393 pacientes em San Francisco foram divididos em grupos. Para 192 deles, diferentes grupos
de oragdes para o Deus judaico-cristao, em diferentes partes dos EUA, fizeram orag¢ao durante
a estadia no hospital. Nem estes pacientes, nem os médicos, nem as enfermeiras ¢ nem 0s
parentes ficaram sabendo disso. 201 pertenceram a um grupo de controle. Os pacientes para os
quais foi feito oragdo tiveram significativamente menos: paradas cardiacas (3 versus 13);

problemas cardiacos (8 versus 20); pneumonia (3 versus 13). Eles precisavam menos:

antibioticos (3 versus 17); intubagdo (0 versus 13)*’%.

O aconselhador precisa considerar a importancia da intercessdo na sua pratica de
aconselhamento pastoral. “Orai uns pelos outros” (Tg 5.16). Também a comunidade ¢
chamada a orar uns pelos outros (C1 1.9; 1 Ts 5.25). O aconselhador pode solicitar que grupos
de pessoas da comunidade mantenham nomes de pessoas (aconselhandos) em suas listas de
oragdes. E o carater solidario, terapéutico da comunidade. Ao proprio aconselhando pode ser
requerido que pratique a oragdo de intercessdo pelos outros em aflicido. Um coracdo aflito

pode encontrar alivio no ato solidario.

A contribui¢do da mistica cristd a intercessdo reside no uso da imaginacdo como meio
alternativo de ora¢do. Normalmente, o entendimento que se tem acerca da intercessao segue o
mesmo parametro da ora¢do convencional, ou seja, oral. As palavras e conceitos carregam o
sentido da intercessdo. Dirigem-se palavras a Deus, pedindo auxilio, mesmo que em
pensamento. Como proposta alternativa, sugerimos o uso das imagens para a constru¢do do

pedido de socorro.

Por exemplo, a intercessdo por alguém com pedras na vesicula pode se dar em duas
vias: a) oral: “Senhor, fica com Susana e com os médicos que irdo opera-la amanha de manha,
no Hospital Sdo Pedro”. b) visual: “Visualiza-se a Susana ndo sentindo dores. Sente-se a
calma do proprio corpo (durante o periodo meditativo) como desejo de que a doente sinta o
mesmo. Imagina-se as pedras na vesicula se dissolverem e entrando no sistema linfético,
como de praxe deve ser. Visualiza-se a sala de operagdes e os médicos € a operacao em
andamento e dando tudo certo. Visualiza-se o fim desejado por todos”. Estas imagens sdo
elevadas a Deus como oracdes. Entregamos a Deus nossos sentimentos de paz e nossas
imagens de cura e de pronta recuperagdo. Esta sugestdo alternativa pode ser aplicada a
diferentes tipos de doencas e de problemas, sejam de ordem fisica, psicossomaticas, ou até

profissionais, sistémicas, politicas, etc.

878 Christopher SCHNEIDER-HARPPRECHT, Religido — o fator esquecido na medicina, p. 7.
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1.1.3.2 A Oragao de Jesus

Ao deixar de orar por um unico dia sequer,
perco grande parte de meu fogo e de minha fé.
Martim Lutero

A Oragdo de Jesus ¢ uma antiga arte de ora¢do, multifacetada em diferentes formas®”.
Aqui no Brasil ela ¢ comumente encontrada entre os catélicos e conhecida como o Rosario®™.
A idéia basica da Oragdo de Jesus € a repeti¢do continua de uma oragdo ou frase ou o proprio
nome de Jesus Cristo; por isto a denominagdo dada a esta forma de oragdo. O objetivo deste
tipo de oracdo ¢ o de manter a mente fixa em Deus, oferecendo adoragdo ininterruptamente.
Ha trés estagios®™' que a pessoa percorre até chegar a forma mais perfeita de oragdo. O
primeiro faz uso dos labios e da lingua. O segundo faz uso da mente (labios inativos). O

terceiro faz uso do coracao (mente e 1abios inativos).

Este terceiro estagio ¢ onde a oracdo ¢ feita “em espirito e em verdade”. A mente
permanece quieta e os desejos sdo transformados. Pode-se praticar a Oracdo de Jesus
concomitantemente aos afazeres diarios. No estagio do coragdo, ¢ possivel manter-se vinte e
quatro horas com o espirito voltado a Deus, sem prejuizo do que se esta fazendo. A influéncia

da Oragdo de Jesus espalha-se em todas as dire¢des, infiltrando-se até no periodo do sono.

Técnica: Inicialmente ¢ possivel fazer uso de uma corrente com um certo nimero de
contas. No momento da devogdo, carregar esta corrente e repetir uma oracdo ou palavra o
numero de vezes das contas existentes na corrente. No exemplo do Rosario, as pessoas
precisam repetir um conjunto de quinze x dez Ave Marias, e de quinze Pai Nossos que estdo

inseridos entre cada dez Ave Marias. Depois hd mais trés Ave Marias e uma Salve Rainha.

879" Albrecht PETERS, Gebet und Meditation zwischen prophetischer Gottesbegegnung und mystischer

Gotteseinung — Mit Anregungen zur persénlichen Meditation, p. T4.

Até agora se tem considerado a melhor defini¢do do Rosario aquela dada pelo Sumo Pontifice Pio V em sua
“Bula” de 1569: “O Rosario ou saltério da Sma. Virgem, ¢ um modo piedosissimo de oracdo, ao alcance de
todos, que consiste em ir repetindo a saudagdo que o anjo lhe deu a Maria interpolando um Padre Nosso entre
cada dez Ave Marias e tratando de ir meditando enquanto tanto na Vida de Nosso Senhor”. O Rosario consta
de 15 Padre Nossos e 150 Ave Marias, estas em lembranga aos 150 Salmos. A palavra Rosario significa
“Coroa de Rosas”.

81 ABHISHIKTANANDA, Prayer, p. 99ss.

880
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Este nimero foi aumentado pelo Papa Jodo Paulo I1**?, devido ao aumento de violéncia
no mundo®. E possivel também escolher apenas uma palavra ou frase, repetindo-a vezes sem
conta. Por exemplo, os padres do deserto usavam o Miserere (Senhor, tenha misericordia de

884

mim, misero homem pecador)™". Quanto ao uso de versos biblicos, conferir o ponto 1.2.1.a —

cap. 4).

E facil identificar na Orag¢dao de Jesus estruturas encontradas na mistica cristd. A
repeti¢ao, por exemplo, ¢ um recurso freqiientemente usado nas praticas meditativas, a fim de

manter a atencao somente em Deus.

1.1.3.3 O louvor

O louvor ¢ uma resposta legitima
de um povo agraciado.
Nelson Kilpp

885 0O ser humano

O louvor ¢ um agradecimento a Deus pela possibilidade de se viver
fica agradecido quando algo de bom lhe acontece: a vida ¢ o maior bem. Quando algo de ruim
sobrevém ao ser humano, ele se desespera. A mistica cristd, contudo, contribui com um
pensamento critico contra este comportamento de desespero. O louvor deve ocorrer mesmo
em tempo de tormento. Uma pessoa em constante sintonia com Deus ndo se desespera,
mesmo em sofrimento. Com a sintonia mantida, a pessoa nao se identifica com a dor. Ela tem
Deus sempre diante de si. A pessoa aprende a ndo se identificar com a dor, mas a ver nela sua
amiga. A dor e o sofrimento ndo sdo considerados castigos ou uma ag¢ao direta de Deus contra

alguém; fazem parte da vida, e s6 vivera feliz quem souber viver em meio a dor. Morte e vida

andam de maos dadas, e o mistico é como um equilibrista entre as duas realidades.

882 ~ - X - . .
A devogdo ao rosario, sobretudo a terca parte do rosario — o tergo —, ¢ grande em muitas partes do mundo

catolico. A idéia do rosario e do tergo ¢ encorajar os fiéis a meditarem sobre os mistérios da fé cristd. Aos
mistérios gozosos, dolorosos e gloriosos, o papa Jodo Paulo II, que ¢ um grande devoto do rosario, decidiu
acrescentar os mistérios da luz ou luminosos. A mudanga recém-autorizada significa que os fiéis terdo agora
que rezar mais um pai-nosso ¢ 50 ave-marias, meditando a0 mesmo tempo sobre os seguintes mistérios: o
Batismo de Jesus Cristo; a transformacdo da agua em vinho; a proclamacdo do reino de Deus; a
transfigurag@o de Cristo sobre o0 Monte Tabor (onde Cristo se manifestou em estado glorioso); a instituicdo
da eucaristia. Artigo da Internet — ver bibliografia geral: O Rosario.

Texto da Carta Apostolica “Novo Millennio Ineunte”: ,,Ao proclamar o periodo de outubro deste ano até
outubro de 2003 o Ano do Rosario, o Santo Padre deseja que as comunidades cristas intensifiquem a orac¢ao
pela paz e pela familia, contemplando os mistérios da vida de Cristo em companhia da Virgem Maria, que
participou e viveu intensamente estes mistérios”. Artigo da Internet — ver bibliografia geral: Carta Apostolica
“Novo Millennio Ineunte”.

ABHISHIKTANANDA, op. cit., p. 98.
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Para a pratica de aconselhamento pastoral, o louvor auxilia o aconselhando ao evocar
forgas espirituais, reforcando seu limite de resisténcia. O provérbio popular, “Quem canta
seus males espanta”, ¢ veridico no ambito da mistica cristd. O silencioso dispor de si a Deus
(contemplagdo) ¢ uma forma de louvor, e produz os mesmos frutos que a pratica
contemplativa — ¢ um louvor cantado, simbolizado, imagético, um canto de louvor escrito
com as letras da alma, com as proprias tintas do sofrimento com o qual se vive. O louvor
precisa elevar ndo apenas as imagens positivas, como as tristes também. O louvor pressupde o

todo da pessoa, o que ela ¢, ndo o que ela gostaria de ser. O louvor louva com o que se tem.

Se for tristeza, entdo que seja. Se for alegria, entdo que seja. Se for siléncio, melhor ainda.

O louvor pode ser usado pelo aconselhador nos momentos em que ele percebe ter
havido alguns sucessos na cura do aconselhando. Estimular o aconselhando a louvar por estas
razdes significa estimular sua vida espiritual e seu interesse pela mesma. Estimular o
aconselhando a louvar seus problemas significa auxilia-lo a perceber que o sofrimento nao é
ele, mas um estado que o domina temporariamente ¢ que tem vida curta. Louvar a propria dor
implica objetiva-la. Uma vez conseguido sua objetivag¢do, a cura se tornard bem mais fécil.
Uma vez que a pessoa consiga perceber no sofrimento, no problema, um irmao, um amigo,
entdo a cura ja se processou. A completa recuperacao ocorrera naturalmente. O aconselhando
passard a louvar até por isto, por poder louvar a dor. Louvor produz louvor. Louvor ¢ um
lenitivo poderoso nas mados de quem o vivencia. O aconselhamento pastoral ndo s6 pode
como deve usufruir deste recurso espiritual, pois tudo que fizermos devemos fazé-lo para a

gléria de Deus (I Co 10.31).

1.1.3.4 A danga

Louvem a Deus com danga e tambor,
louvem a ele com cordas e flauta!
S1150.4

Quando estivemos na Comunidade da Irmandade de Cristo Selbitz (Communitdt
Christusbriiderschaft Selbitz ), em 2001, tivemos o privilégio de orar a Deus através da

danga®. Eramos oito integrantes. Com uma musica de fundo e o conhecimento prévio dos

85 R. von BIBRA & A. WENZELMANN, op. cit., p. 90s.
856 Ngs: os participantes da Federacdo Luterana Mundial, num projeto sobre espiritualidade. Cf. mais sobre o
valor da danga, R. von BIBRA & A. WENZELMANN, op. cit., p. 91s.
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passos simples a serem dados, expressamos nosso louvor através da danga. Todo exercicio de
meditacdo e de contemplacdo inicia-se com a percepcao do corpo fisico. Conhecé-lo significa
conhecer-se. Conhecé-lo em todos as posturas — sentado, deitado, andando e dangando —
enriquece o conhecimento de si, de se saber presente. O corpo “presentifica” o ser. A danga

corporal permite uma conscientizagdo plena deste estar presente.

A danca ¢ comunitéria, pelo menos segundo a experiéncia que tivemos. Na danca,
abracavamos uns aos outros, formando um circulo que dava voltas em torno do eixo central
onde tinhamos acendido uma vela. A luz era o centro e noés o corpo de Cristo. Dangar
significa tomar consciéncia de si mediante o movimento corporal, espacial, e também
consciéncia do corpo maior, a comunidade cristd da qual estamos imersos. O sentimento de
pertenca dilui as magoas do abandono. O toque ¢ terapéutico. O con-tato identifica-nos como
significativos para o outro. Promover a danga como forma de oragdo enriquece o grupo,

transformando-o em comunidade terapéutica.

A pratica meditativa e contemplativa ensina a pessoa a tomar maior ciéncia de seu
corpo. A cada exercicio ela precisa relaxar o corpo, prestar atengdo a sua respiracdo. O que
falar entdo do corpo mutilado, deficiente? Como tratar de maneira poiménica a pessoa que
nao aceita o seu corpo? Qual contribui¢do a mistica cristd traz para a questao do portador de
deficiéncia fisica? A mesma contribuicdo exposta no topico sobre o louvor elevado em meio a
dor: a contemplacdo dilui as recusas e magoas e transmuta as pessoas, permitindo-as serem o
que sdo. A sociedade exige um padrdo de ser, e todo aquele que ndo se enquadra nos minimos
detalhes ¢ marginalizado. A mistica cristd ndo marginaliza, pelo contrario, abraga o
marginalizado. A pratica contemplativa reverte o antigo olhar, cheio de modismos e

preconceitos, em um novo olhar, o olhar misericordioso de Deus.

A pessoa portadora de deficiéncia fisica é portadora de algo, ndo deficiente. Aqui
retornamos novamente para a questdo da identificagdo que o doente faz entre o seu ser e sua
doenca. Em certo momento da vida, ambos se tornam uma mesma coisa, na concep¢ao da
pessoa portadora de deficiéncia fisica. Ela é a doenga. A pratica contemplativa lhe ensina
(contribui¢do) a diferenca entre seu ser e sua doenga. Lembremos sempre que este ensino vem
em decorréncia natural de uma pratica espiritual que procura, em ultima instancia, dedicagao
exclusiva a Deus, sem esperanca de alcancar algum tipo de cura milagrosa. Nao que ndo haja

cura milagrosas. Elas ocorrem. Mas esta ndo deve ser a inten¢do primaria da contemplacao.
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S6 quando este requisito existir, o milagre tem chances de vingar. Sobre a questdo do milagre,

conferir o ponto da imposicao das maos (cf. ponto 1.4.1 — cap. 4).

1.2 A Biblia

A Escritura é uma ervinha,
quanto mais a trituras,
mais perfume ela solta.
Martim Lutero

1.2.1 Meditagao biblica

Manfred Seitz**’, em um artigo sobre ascese evangélica, faz um alerta sobre o pouco
espago que a Biblia ocupa na vida do pastor. O estudo biblico pessoal nao faz mais parte do
tempo do pastor. A Biblia ¢ para os outros, ndo para ele. Com esta critica, Seitz apresenta
propostas que transformam a Biblia num devociondrio basico para o trabalho pastoral.
Fazemos o mesmo a seguir, focando, em especial, a pratica de aconselhamento pastoral. Falar
da Biblia como um livro devocional nos abre a possibilidade de englobarmos as técnicas
apresentadas no ponto anterior, principalmente no tocante a meditacdo. Na verdade,
entendemos que a meditagdo ¢ uma forma basica de pratica espiritual, aplicavel a qualquer

atividade religiosa, portanto, também no trabalho com a Biblia.

A meditagdo biblica encontra no pensamento teolégico de Drewermann elementos que
explicam e enriquecem o seu uso. Este pensamento chama a aten¢do para a forte influéncia do
inconsciente na elaboracdo dos textos biblicos. As historias biblicas sdo compreendidas por
Drewermann ndo tanto como fatos historicos, mas mais como fatos miticos®™®. Este
pensamento teoldgico implica a possibilidade de vivenciarmos sua mensagem, € ndo apenas
compreendé-la racionalmente. Pois, se o inconsciente participou da elaboragdo dos textos, ¢
também verdade que ele auxilia na sua interpretagdo. Dai a importancia da hermenéutica da
psicologia profunda. Esta importancia da dimensdo inconsciente na vida espiritual também ¢
ressaltada no pensamento da mistica cristd. A meditacdo e a contemplagdo nao fazem outra
coisa do que aquietar a mente, permitindo com que material do inconsciente aflore a

superficie da consciéncia. Por isso a importdncia em assegurar que qualquer trabalho

%7 M. SEITZ & H.-R. MULLER-SCHWEFE, op. cit., p. 24s.
%8 E. DREWERMANN, Tiefenpsychologie und Exegese — Die Wahrheit der Formen, vol. 1, p. 99, 135ss.
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poiménico que envolva o uso de recursos espirituais faga também uso de formas de meditacao

que aquietem o fluxo da consciéncia e que despertem o fluxo inconsciente.

A meditagdo biblica ndo substitui o trabalho da exegese®. Porém, ela abre portas que

a ciéncia hermenéutica nio ¢ capaz de abrir™’

. Esta forma meditativa dirige a ateng@o para um
objeto biblico (um versiculo, um personagem, um simbolo religioso). A Biblia ¢ rica em
imagens religiosas que podem alimentar a meditagdo didria. O evangelho de Jodo*', por
exemplo, apresenta uma variedade de imagens — luz, pdo, vinha, pastor, porta, caminho, dgua,
etc. Meditar em uma imagem biblica desperta as for¢as numinosas presentes na alma
humana®?. A medita¢do biblica pode também fazer uso da imagina¢do, ao promover a
identificagdo da pessoa com algum personagem biblico. Uma vez identificada, a pessoa

reaviva o enredo em sua mente, participando de sua historia. A seguir, apresentamos algumas

idéias com respeito a estas duas formas de meditagao biblica.

1.2.1.1 A Oragao de Jesus e a Biblia

A palavra esta perto de vocé,
em sua boca e em seu coracdo.
Rm 10.8

Herbert Benson®”, em seu estudo sobre o efeito do relaxamento na satde fisica do
paciente, permitia que seus pacientes escolhessem a esmo palavras ou frases para o
relaxamento. O que surpreendeu o autor foi que a maioria escolhia versiculos biblicos para
repetir, na forma da Oragdo de Jesus (cf. ponto 1.1.3.2 — cap. 4). Segundo a percepgao do
autor, o sagrado se manifesta na meditagdo. Para ele, a fé ¢ o resultado alcangado pela soma
do bem-estar evocado e os efeitos do relaxamento, demonstrando que a fé religiosa tem mais

influéncia do que as crengas afirmativas.

889
890

CEBI, Leitura Orante da Biblia, p. 22, 33.

E. WESCHKE, op. cit., p. 31.

¥ ID., ibid., p. 33.

$92 Adams também faz uso da devogdo diaria para fortalecer a pessoa em seu dia-a-dia (cf. ponto 1.1.1 —cap. 1).
A diferenga, contudo, reside no fato de que ele oferece uma hermenéutica fundamentalista que transforma a
Biblia num codigo de comportamento moral; a pessoa nio é oferecida liberdade para interpreta-la livremente,
a partir de suas proprias identificagdes existenciais.

%3 H. BENSON, op. cit., p. 135ss.
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Assim, fazendo uso da meditagdo numero 01 (cf. ponto 1.1.1.1 — cap. 4), da
respiragdo, substituiremos a palavra um por um versiculo ou palavra biblica. Esta ¢ a primeira
forma de meditacdo cristd que queremos apresentar: a repeticdo constante de uma palavra ou
versiculo biblico, no ritmo da respiracdo. O repertério de escolha ¢ enorme. Apresentamos
apenas algumas sugestdes de versiculos e palavras para esta forma de meditagdo. O livro dos
Salmos oferece exemplos adequados a este tipo de meditagdo, pois sua composi¢ao literaria
segue, em grande parte, uma constru¢do de paralelismos®*, o que facilita sua repeticio

segundo os movimentos da expiracdo e da inspiragdo. Apresentamos alguns exemplos:

S14.9- “Em paz me deito e logo adormeco, / porque s6 tu, Javé, me fazes viver tranqiiilo.”
Sl 5.2- “Javé, escuta minhas palavras, / leva em conta o meu gemido.”

S1 6.5- “Volta-te, Javé! Liberta-me! / Salva-me, por teu amor!”

S1 8.10- “Javé, Senhor nosso, / como € poderoso o teu nome em toda a terra!”

Sl 16.1b- “Guarda-me, Deus, pois eu me abrigo em ti.”

S123.1- “Javé é o meu pastor. / Nada me falta.”

S127.1- “Javé é a minha luz e salvagdo: / de quem terei medo?”

Sl 33.22- “Javé, esteja sobre nds o teu amor, / como estd em ti a nossa esperanga.”
S134.2- “Vou bendizer a Javé o tempo todo, / seu louvor estara sempre em minha boca.”
S137.5- “Entregue seu caminho a Javé, / nele confie, e ele agira.”

S138.23- “Vem socorrer-me depressa, / meu Senhor, minha salvagdo.”

Os versiculos biblicos podem ser repetidos da seguinte maneira: na inspiragdo ¢
recitada a primeira frase do paralelismo; na expiragdo, a segunda frase ¢ repetida, e assim
sucessivamente. A repeticdo pode durar uns dez minutos, até que a respiragdo se torne
levissima. Todo pensamento, que se intrometer durante a meditagdo, deve ser colocado de
lado. Todo sentimento que aflorar durante o periodo meditativo deve ser abandonado. Este
mesmo padrao meditativo pode ser aplicado no uso de palavras. Ao invés da repeticao de

y roe 895 . /
versiculos, a pessoa repete uma unica palavra™. Apresentamos alguns exemplos: Adonai,

Shalom, paz, luz, pao da vida, Deus, Pai, Espirito Santo, Kyrie Eleison, etc.

896

Mencionamos em especial o nome de Jesus Cristo™", pois ¢ o termo utilizado por

Jalics em sua obra (cf. ponto 1.1.2.2 — cap. 4). Para Jalics, a repeti¢ao do nome de Jesus Cristo

9% CEBI, Livro dos Salmos, p. 97. Ha os “paralelismo sintético”, onde uma frase completa o sentido da outra

(ex: “O Senhor reconstroi Jerusalém, / reune os exilados de Israel” — Sl 147.2); os “paralelismos
sinonimicos”, em que uma frase diz o0 mesmo que a outra (ex: “Povo meu, escuta minha Lei, / da ouvidos as
palavras da minha boca” — Sl 78,1); os “paralelismos antitéticos”, em que uma frase diz o contrario da outra
(ex: “O Senhor conhece o caminho do justo, /o caminho do impio se perde” — SI 1,6).

%93 Johannes VIEBIG, Evangelische Mediation als ,,Ubung des Wortes Gottes*, p. 88s.

86 F, JALICS, op. cit., p. 336ss. Texto original: ,,Der Name Jesu Christi steht fiir seine Person. Durch ihn
verbinden wir uns mit Christus selbst. Wer seinen Namen mit Ehrfurcht wiederholt, wird von Ihm selbst
erfilllt. Der Name ist wie der Blickkontakt des Petrus, als er auf dem Wasser zu Jesus ging. Aus diesem
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ndo ¢ um meio para um fim qualquer. Se a pessoa repetir o seu nome a fim de alcangar
centralidade, paz e habilidade desperta, entdo estard degradando a pessoa de Jesus Cristo. A
repeticdo de seu nome a direciona para a pessoa de Jesus Cristo; Ele ¢ o alvo final da
meditagdo. A pessoa se encontra com Jesus Cristo em seu nome e nao através de seu nome.
Esta postura deve ser lembrada em todos os exercicios meditativos. A meditagdo crista,
qualquer que seja ela, segue os mesmos parametros que a contemplacao, segundo o estudo do
capitulo anterior: o objeto ultimo da pratica meditativa ¢ Deus. Qualquer alteracdo nesta

hierarquia de prioridades resulta na degradagao do exercicio.

1.2.1.2 A imaginagao

Vocé vé coisas que existem e se pergunta:
por qué? Eu imagino coisas que ndo existem
e me pergunto: por que nao?

George Bernard Shaw

Esta segunda forma de meditacdo biblica segue os mesmos pardmetros das meditagdes
de nimero dois e trés, denominados de Passeio pelo campo e Passeio pela montanha.
Contudo, o enredo provém da Biblia. Apresentamos um exemplo de enredo a partir da historia
da travessia do Mar Vermelho (Ex 14,15), com durag¢do de quinze minutos. Apds o periodo de

relaxamento, o exercicio imaginativo comecga assim:

Meditaciio n° 04: A travessia do Mar Vermelho®”’

Eu me encontro no deserto. Vejo um grupo de trinta a quarenta pessoas. Eu fago parte
deste grupo. Estamos nos aproximando do Mar Vermelho. A praia surge diante de nos.
Chegamos na beira da praia. A areia ¢ macia e fresca sob os pés. Moisés estd adiante de nos.
Ele levanta seu cajado. Vemos uma linha branca surgir na superficie do Mar Vermelho, de
uma margem a outra. Sentimos a terra tremer levemente sob os nossos pés. A linha branca
aumenta de largura. Vemos uma fissura surgir no meio da linha branca. A fissura se alarga. O

chao treme mais forte sob os pés. Escutamos o som de um trovao rufando pelo ar. A fissura

Grund empfehle ich den Namen Jesu Christi so lange zu wiederholen, bis er in unsere Herzen sinkt und
ununterbrochen gegenwartig ist*.
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vai se ampliando e um corredor vai surgindo diante de n6s. De cada lado do corredor, vemos
duas paredes de 4gua se formarem. A nova passagem vai aumentando até a largura de quinze
metros. Escutamos o trovao diminuir e o tremor sob os pés amainar. Moisés desce os bragos e
o seu cajado. Ele se volta para nés. E o nosso guia. Ele nos diz para seguirmos pela brecha
recém-formada no mar. Ele avanca pela praia, adentrando a brecha. N6s o seguimos. Alguns

de noés estamos um pouco apavorados. Mas preferimos ndo ficar para tras.

Logo sentimos a areia molhada e mais fria sob os pés. O caminho ¢ em declive. A
medida que avangamos, as paredes vao aumentando de altura. Logo as paredes alcangam a
altura do quadril, e depois o peito, e finalmente a cabeca. Espiamos pela tltima vez a
superficie do mar. Depois somos engolfados pelas paredes, que crescem a medida que
caminhamos corredor abaixo. Passamos por um terreno de areia dura. Logo depois o chao se

torna gosmento. E o hiimus.

A caminhada se torna dificil, pois ha o perigo do escorregadio. Mas logo o chdo de
himus da espago a um chio mais firme e ondulado. O cheiro forte de vida marinha inunda o
ambiente. As paredes alcangam a altura de seis, oito, dez metros. Um de nds se aproxima da
parede esquerda. Parece haver uma parede de vidro separando o grupo do fundo do mar. Ele
toca com a mao a parede de dgua. Sua mao entra dentro da parede. Ele sente a agua fria
revestir sua mao. Ele a retira rapidamente da parede. O grupo se distancia. Ele corre atras do

grupo e o alcanca.

Moisés tem passadas largas e decididas. Ele caminha rapido. Tem pressa em chegar
logo a outra margem. O caminho ainda permanece em declive. As paredes ja alcancam a
altura de trinta metros. Ainda ha luminosidade suficiente para enxergarmos tudo, mas bem
menor do que na superficie. Moisés para de repente e olha para o chdo. Vemos um punhado
de peixes e animais marinhos frescos pulando e se remexendo no chdo de areia. Moisés nos
adverte para pegarmos alguns peixes para mais tarde termos o que comer. Cada um se agacha
e pega o peixe de que mais gosta. Ha peixes de diferentes tamanhos e cores. Ha também
estrelas do mar, serpentes marinhas, caranguejos, ostras, animais os mais diversos e estranhos.

Cada um escolhe o seu animal predileto e o guarda num saco que cada um carrega consigo.

¥7 Este enredo meditativo foi desenvolvido por noés, durante as meditagdes diarias realizadas na EST (Escola

Superior de Teologia), na capelinha Bet Tefilah.
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Moisés continua a marcha corredor abaixo. As paredes ja sobem cinqiienta metros acima de
nossas cabegas. Caminhamos por uns dez minutos, até sentirmos que o nivel do chdo se
tornou plano. Moisés parece ndo se interessar. Ele continua resoluto em seu passo. No fundo
do mar, a escuriddo ¢ maior. O frio também. As paredes de agua a esquerda ¢ a direita
parecem exalar uma corrente de friagem. Elas alcancam agora a altura de cento e vinte

metros. Instintivamente, o grupo se junta mais no centro do corredor, procurando aconchego.

De repente vemos mais a frente um enorme obstaculo. Por causa da escuriddo, ndo ¢
possivel distinguir exatamente do que se trata. Ao nos aproximarmos, percebemos tratar-se de
um imenso navio deitado de lado no fundo do mar, com a quilha para o nosso lado. A popa e
a proa estdo imersas nas paredes laterais da esquerda e da direita. Nao podemos contornar a
navio. Nao podemos passar por cima. A quilha ¢ alta. Espalhamo-nos a procura de um
caminho. De repente alguém grita. H4 um buraco no casco, suficiente para a passagem de
uma pessoa. Fazemos uma fila ¢ um a um adentramos o interior do barco. Moisés instrui a
todos para tomarem cautela. E facil alguém se perder neste labirinto de recintos e se ferir. A
madeira ainda estd imida e escorregadia. Uma vez no interior do barco, procuramos a saida
para o outro lado. De repente alguém da outro grito. Uma arca cheia de tesouros foi achada.
Moisés aconselha que cada um pegue o objeto que quiser. O tesouro podera ser util mais
tarde. A arca tem de tudo: moedas de ouro e de prata; colares de diversos feitios; braceletes e
tornozeleiras de metal precioso; pedras preciosas das mais brilhantes; espadas e facas forjadas
com fino metal; ¢ um tesouro com toda a sua exuberancia. Cada um pega o que sente ser
especial para si. Apos, o grupo se dispersa a procura da saida. Alguém a encontra e todos se

posicionam fora do barco. Moisés retoma sua caminhada e o grupo o segue.

Nao passa muito tempo, e comecamos a sentir o caminho em aclive. O chdo duro e
ondulado faz as pessoas tropecarem constantemente. O frio ainda ¢ forte, mas, ao olharmos
para o fim do corredor, percebemos que o sol ainda brilha 14 em cima. Mas ndo por muito
tempo. As paredes comecam a diminuir sua altura: cem metros, oitenta metros, sessenta
metros. O frio torna-se menos forte. As vezes sentimos uma brisa passar pelo grupo,
animando-o a seguir em frente. As vezes olhamos para o interior das paredes e percebemos
movimentos na sua escuriddo. A medida que subimos, a claridade inunda mais o espago e
percebemos que um cardume de peixes nos acompanhava a caminhada, nos observando de

dentro do mar. Algumas pessoas ficam assustadas, pois entre o cardume aparecem peixes
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maiores, curiosos. Moisés parece ndo prestar atencdo a nada, a ndo ser no caminho a sua
frente. As paredes descem mais e mais, até ficarmos com os pés no hiimus novamente.
Sabemos que a praia esta proxima. Mais um pouco e estaremos ao ar livre novamente. Uma
ou outra pessoa, ja cansada da longa jornada, escorrega aqui e ali, mas ¢ logo amparada pelas

pessoas ao seu lado. De repente, nossas cabecas despontam por sobre a superficie do mar.

Moisés € o primeiro a sair e pisar em terra seca. Logo em seguida, todo o grupo estd
atras dele. Olhamos todos na direcdo da longa brecha diante de nos, separando o Mar
Vermelho em dois blocos. Moisés levanta novamente seus bragos ¢ o mesmo episddio se
repete. Sentimos o chao sob nossos pés tremer ¢ o som forte de trovao soar pelo ar ao nosso
redor. Vemos entdo as duas paredes, como que desprendidas de suas posi¢des, entrechocarem-
se num furioso abraco. Do que antes era uma livre passagem pelo meio do mar nio resta mais
nada, a ndo ser uma imensa esteira de espuma, rasgando o mar de margem a margem. Com o
tempo, a espuma vai se dissolvendo e desaparecendo por completo. Olhamos e nao
acreditamos, pois nada mais resta diante de n6s que possa comprovar ter havido uma enorme
passagem hé alguns minutos atrds. A noite se aproxima. Preparamo-nos para passar a noite
perto da praia. Alguns buscam gravetos para a fogueira. Outros limpam os peixes para a ceia
da noite. Sentamos em circulo, ao redor da fogueira. Conversamos, comemos, bebemos,
compartilhamos o grande acontecimento do dia. Cada qual tem uma histéria para contar. Cada
um tem a sua versdo. Todos celebram o milagre. O tempo passa, o sono vem, € um a um,
dormimos o sono tranqiiilo sob um céu estrelado sobre nossas cabecas. Dormimos e
sonhamos que estamos sentamos num outro lugar, distante do deserto. Estamos numa sala,

sentados (deitados) e comegcamos a nos mover. Abrimos nossos olhos.

Este enredo ¢ diferente dos dois Passeios, ndo apenas pelo enfoque biblico, como
também pelo fato de ele poder ser aplicado a um contexto de comunidade, de grupo. A
comunidade cristd ¢ também um espaco terapéutico (cf. ponto 2.3 — cap. 4). Esta meditagao
também se distingue da meditacdo da Oragdo de Jesus, onde a atencdo deve focar apenas um
objeto e evitar toda e qualquer outra forma de imagem. Aqui ndo ¢ assim. Aqui ocorre o
inverso. A aten¢do deve estar atenta a inimeros objetos que vao se somando no desenrolar do
enredo. Esta forma de meditagdo cristd, porém, também exige concentracdo. E importante
que todos participem do enredo, dentro do possivel, mesmo que alguns acabem por fugir do

tema, trilhando por caminhos proprios e diferenciados.
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O enredo apresentado por nds (o episédio do Mar Vermelho, Ex 14) apresenta
liberdade na sua construgdo. E notério que muitos elementos foram acoplados ao texto
biblico. Esta liberdade pode ser considerada uma caracteristica do inconsciente, que reconstroi
um enredo sempre novo. Segundo o pensamento teoldgico de Drewermann®® este ¢ um
exemplo de como o inconsciente interage com o consciente, criando algo de novo de antigas
historias. Permitir que os sentimentos participem ¢ dar liberdade para que tenham autonomia
de interacdo com o simbolismo do enredo, alterando-lhe seu enredo para adequar as
necessidades internas do leitor. Este ¢ o cerne do exercicio da imaginagdo ativa. O material
simbodlico ¢ um meio ideal pelo qual o inconsciente pode se comunicar. Os enredos biblicos
estdo cheios dele. Meditar, assim, significa admitir que a consciéncia interaja como
inconsciente, mediante a imaginagdo ativa. A meditagdo, a partir do texto do Mar Vermelho,
por exemplo, tipifica este exercicio da imaginacdo ativa. A estrutura ¢ apresentada pelo
consciente (texto biblico), mas o enchimento ¢ feito pelo inconsciente (texto meditativo). O
que sinaliza a influéncia do inconsciente na constru¢do no enredo do Mar Morto, tal como
recriado por nos, € a presenga de um padrao mitico ja conhecido. Se for analisado com maior

profundidade, perceberemos a existéncia deste padrao simbolico.

A caminhada da travessia do Mar Vermelho se d4 por meio da “submersao” no mar e
do posterior retorno a terra seca. A psicologia profunda interpreta tal caminhada como a

submersdo no inconsciente (mar)*’

, submersdo na qual elementos (peixes e tesouro), ali
encontrados, sdo resgatados e trazidos a superficie da consciéncia (terra seca). No enredo, os
peixes e as pecas de tesouros simbolizam aspectos da alma da pessoa ha muito estagnados no
inconsciente. Ao dar liberdade de escolha quanto a que objeto pegar, a meditacdo permite
uma participagdo ativa do consciente, interacdo psiquica na qual elementos do inconsciente
sdo simbolicamente identificados e recuperados. A saida da brecha, do interior do mar

(inconsciente), para a terra seca (consciente), ilustra a realizagdo plena deste processo

simbolico (salvagao).

898
899

E. DREWERMANN, Tiefenpsychologie und Exegese —vol 2, p. 715.

As caracteristicas do corredor indicam uma correla¢do direta com o mundo do inconsciente: frio, escuro,
sombras nao nitidamente reconhecidas, perigo em ficar por muito tempo, tesouros de épocas passadas,
umido, animais subaquaticos, etc.
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Em nosso trabalho do livro de Jonas’”, estudamos mais a fundo este padrdo simboélico
presente em muitos enredos biblicos. E o padrdo mitoldgico do ciclo didrio®™. Este padrao é
estruturado em trés partes: a partida, a iniciacdo e o retorno. 4 primeira parte — a partida — € o
chamado a uma aventura. O destino intima o her6i a se retirar da esfera social para uma
totalmente desconhecida. Esta nova esfera pode representar uma terra distante, um mundo
subaquatico, ou um profundo estado de dorméncia (ex: Jonas no barco). 4 segunda parte se
refere ao periodo das aventuras no interior do mundo subaquatico: os desafios, conquistas e
derrotas. Apos ter sido chamado e executado a jornada, o her6i deve retornar trazendo suas

descobertas para o bem comum da sociedade; esta é a terceira parte: o retorno’"”.

No trabalho de conclusdo do Bacharelado, concluimos que a historia de Jonas expressa
um padrao mitolégico do ciclo diario, o qual se acha presente também em outras historias
biblicas, tais como a descida dos amigos de Daniel na fornalha ardente (Dn 3.13-97), a
descida de Daniel na cova dos ledes (Dn 6.11-25) e a morte, descida ao mundo dos mortos e
ressurreicdo de Jesus Cristo. Estas sdo algumas historias similares ao enredo da travessia do
Mar Vermelho, assim como a descrevemos em nossa meditagdo. De maneira livre, estas
outras historias biblicas podem resultar em 6timos enredos para meditacdes em grupo ou
individuais. Uma vez que o aconselhando (ou o grupo) estiver habituado a este tipo de
meditagdo, ele podera, por si mesmo, fazendo uso de sua propria imaginacdo ativa, recriar
novos enredos a partir das historias biblicas que melhor lhe aprouverem em seu momento de

meditagao.

A imagina¢do ndo tem seu sentido apenas na experiéncia que a pessoa tem de si. A
arte de imaginar atua profundamente, objetivando o processo da individuacdo da pessoa. A
recuperagio de imagens provenientes do inconsciente serve a este propésito’”. A Biblia é

uma fonte rica de imagens, por ser, essencialmente, um livro religioso. Suas imagens nado

900 BOOTZ, Everton Ricardo. Jonas e o “Grande Peixe”- Uma abordagem psicologica. Sdo Leopoldo: EST,

1990. 43 p. [Trabalho de Conclusao de Bacharelado de Teologia]

Este tema mitologico entende o sol como um her6i que ¢ engolido pelo monstro marinho (analogia ao
momento em que o sol se pde no mar), passando a noite no interior do peixe (analogia a0 momento em que o
sol desaparece e a noite vem) para entdo ressurgir do interior do peixe ao amanhecer (analogia ao momento
em que o sol se levanta no horizonte do mar). Durante sua estada no interior do peixe, o herodi precisa lutar
contra muitos perigos que o ameagam, vencendo-os por final. Este momento no ventre do peixe ¢ descrito
como a trajetoria que o monstro marinho faz nas profundezas do mar, levando o heroi (sol) de um lado do
horizonte (oeste) para o outro (leste). Cf. E. R. BOOTZ, op. cit., p. 10.

%2 E. R. BOOTZ, op. cit., p.11-14.
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pertencem apenas ao acervo cultural da humanidade; elas ndo deixam de ser também um
intricado mosaico que espelha o relacionamento de Deus com o seu povo, mosaico
estruturado por uma miriade de simbolos. Meditar com enredos biblicos, com a simbologia
biblica, ¢ evocar a presenca de Deus, favorecendo um encontro entre a pessoa ¢ Deus, fazendo
emergir na alma da pessoa um senso de confianca que supera qualquer medo e ansiedade que
a esteja assaltando. A participacdo do inconsciente, segundo o pensamento teologico de
Drewermann’, ndo é meramente psicologica. Nela ha algo a mais, algo numinoso, que
precisa ser considerado pela teologia, mais especificamente, pela pratica de aconselhamento

pastoral.

1.2.2 Lectio Divina

Que a palavra de Cristo permanega em vocés com
toda a riqueza, de modo que possam instruir-se e
aconselhar-se mutuamente com toda a sabedoria.

Inspirados pela graga, cantem a Deus, de todo o
coragdo, salmos, hinos e canticos espirituais.
Cl3.16

Lectio Divina quer dizer Leitura Divina’”

. A expressdo Lectio Divina foi cunhada por
Origenes no século 3 e consistia da leitura biblica na forma de uma oragdo. Ndo era apenas
leitura, mas uma ora¢do mediada pela Biblia. Durante os séculos esta forma orante da Biblia
alimentou a Igreja de Cristo; ao mesmo tempo, ela foi sendo sistematizada. No inicio, a Lectio
Divina ndo era uma leitura organizada e metddica. Isto surgiu apenas no século 12, quando
um monge sistematizou a ‘leitura orante’ da Biblia em quatro degraus: leitura, meditacao,
oracdo e contemplacdo. A leitura responde a pergunta: “O que o texto diz?” A medita¢do
responde a pergunta: “O que o texto diz para mim?” Apds saber o que Deus quer nos falar,
chega o momento da ora¢do, ou seja, o momento do didlogo com Deus. Por fim, tendo

acolhido a mensagem de Deus no coragdo, os olhos da pessoa se renovam e passam a ver o

mundo com os olhos de Deus. O novo olhar é a contemplacéio.”™

903
904
905

Folkert MULLER, Meditation im Unterricht, p. 19.

E. DREWERMANN, Tiefenpsychologie und Exegese — Die Wahrheit der Formen, vol. 1, p. 138.
CEBI, Leitura Orante da Biblia, p. 15-20.

906 CEBI, Leitura Orante da Biblia, p. 20-36.
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A Lectio Divina, assim entendida, ndo ¢ um sistema de interpretagdo da Biblia e sim
da propria vida®’. Ela interpreta a existéncia’®. Ela se torna um espelho no qual o reflexo da
pessoa se vé estampado’. Praticar a leitura orante nio é buscar conhecimento biblico, mas,
com a ajuda da Biblia, ¢ descobrir, assumir e celebrar a presenca de Deus em toda a sua
criacdo, na sociedade, na vida humana, na realidade do mundo em que se vive. A Lectio
Divina potencializa esta redescoberta do Espirito de Deus em meio ao dia-a-dia por conter em
seu bojo ndo apenas a leitura, mas também o exercicio da meditacdo, o didlogo com Deus e,
conseqlientemente, a contemplagdo, que descortina uma outra realidade, diferente da

considerada como tnica verdadeira.

Para Solle’"’, esta abertura para o novo (contemplagdo) implica o descobrimento das
ideologias que aprisionam a pessoa num estilo de vida alienante. Neste processo de
desalienagdo, a pessoa comeca a perceber o mundo e a vida com os olhos dos desalienados,
ou seja, dos oprimidos, revestindo-se de uma natureza contréria aquela até entdo assumida; a
pessoa passa a eliminar gradativamente aquilo que vem dos poderosos’''. Ela passa a tomar
consciéncia das muitas coisas que pensava fossem fiéis ao Evangelho e a tradi¢do cristd, mas
que acabam se revelando fidelidades aos proprios interesses e idéias. A pessoa passa a orar
com vigor, dizendo sempre: “faga-se em mim segundo a tua palavra” (Lc 1.38). A Lectio

2. Uma vez desperta

Divina produz na pessoa o que Solle chama de espirito de resisténcia
para o poder alienante de sua subjetividade, a pessoa passa a confrontar os resultados de suas
meditacdes com a comunidade a qual pertence, com a realidade na qual vive, com os

resultados que a exegese apresenta sobre o texto meditado.

A pratica da Lectio Divina tem o poder de tornar a pessoa objetiva de si mesma. A
pessoa torna-se autocritica’’. A Lectio Divina permite a pessoa tomar distancia de si, vendo-
se a si mesma por uma outra Otica, a dtica de Deus, mediada pelo simbolo. Por esta nova
Otica, a pessoa passa a perceber suas incongruéncias, ao se deixar mergulhar no didlogo

simbodlico promovido pela imaginagdo ativa, durante a fase da meditacdo. As imagens do

7 1D., ibid., p. 42.

98 polkert MULLER, Meditation im Unterricht, p. 23.
%9 CEBI, op. cit., p. 42.

1D SOLLE, op. cit., p. 356ss.

Il CEBI, op. cit., p. 40.

12D, SOLLE, op. cit., p. 246ss.
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inconsciente, uma vez autdnomas, comunicam, exortam, ensinam, desvelam novas realidades
. 914 . . . .
e agraciam’ . A pessoa comega a receber impulsos do inconsciente que gradativamente, num
processo diario, constroem uma nova personalidade no lugar da antiga’”’. O material
simbolico do inconsciente comega a interagir com maior freqiiéncia na vida ordinaria da
pessoa, participando positivamente, nao mais de maneira retrégrada, como quando inibida,
reprimida. A vida da pessoa comega a se revestir paulatinamente de uma qualidade de vida
mais intuitiva, mas emocional, mais espiritual. Este ¢ o fruto da pratica da Lectio Divina. A

pratica da Lectio Divina segue mais ou menos estes parametros:

Primeiramente, criar um ambiente de recolhimento e de meditagdo. O exercicio de
relaxamento serve a este propodsito. A meditagdo do passeio pelo campo pode ser praticada
antes de a Biblia ser aberta, estimulando um ambiente calmo e agradavel. Entdo a pessoa abre
a Biblia: ¢ o momento da leitura. Antes de tudo, a pessoa precisa ter a preocupacdo da
investigacdo: o que o texto diz em si? Isto exige siléncio. O interior da pessoa silencia, para
que nada a impega de escutar o que o texto tem a lhe dizer e para que ndo aconteca da pessoa
entender s6 aquilo que ela goste de ouvir. Depois da leitura, a pessoa vai meditar, ruminar o
texto biblico. Neste segundo passo, a pessoa entra em dialogo com o texto, para que o sentido
se atualize e penetre em sua vida. Como Maria, a pessoa precisa ruminar o que escutou (Lc
2.19, 51), descobrindo que a Palavra de Deus esta perto dela, em sua boca e em seu coracao,

para que a ponha em pratica (Dt 30.14).

Para este segundo passo, o uso da meditacdo cristd se revela exemplar. Ruminar o
texto nao significa apenas ler e reler o texto varias vezes, repetindo-o até extrair dele o suco.
A pessoa pode relaxar, fechar os olhos e recriar o ambiente do texto biblico, procurando
reconstrui-lo em seu interior com o maximo de detalhes possivel. Se tomarmos como exemplo
o texto de Jo 4 — o encontro de Jesus Cristo com a samaritana —, a pessoa podera reconstruir
toda a cena mentalmente, a partir de sua identificagdo com a mulher samaritana: o deserto
ermo, um poco, algumas pedras, o horizonte montanhoso, o clima seco e ameno, a brisa que
sopra, a visdo de um homem se aproximando, seu tamanho, suas caracteristicas, a cor da pele,

suas vestimentas, sua chegada ao pogo, seu estado de animo, seu suor, sua maneira de olhar,

13 F. MULLER, op. cit., p. 21s.

4 1D., ibid., p. 43.
13 Idem, p. 22, 29.
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sua voz, sua iniciativa de dialogar com a pessoa, a pessoa percebe como ela mesma estd se
vestindo, o0 vaso que carrega, a retirada da 4gua do pogo, € 0 mais importante, o desenrolar da
conversa. Uma vez totalmente relaxada, em estado de meditagdo, a imaginacao ativa pode dar

uma nova dire¢do a conversa ao redor do pogo.

Neste momento, a pessoa ouve o que o texto tem a dizer para sua vida, posto que
agora a contraparte que participa do didlogo ¢ tdo viva quanto ela mesma. A contraparte fala
do que lhe € proprio, ou seja, do norte da existéncia e de como a pessoa esta caminhando em
dire¢do contraria. O inconsciente fala do que ha no interior da pessoa, do material reprimido,
sendo o valor mais profundo, o proprio Deus, desalojado da vida cotidiana da pessoa. A
meditagdo cristd favorece a personificacdo do inconsciente na figura biblica do texto,
permitindo, conseqlientemente, que a pessoa se confronte consigo mesma de maneira
existencial. Uma vez que a pessoa aceita a veracidade do material apresentado no didlogo
virtual, assim como a samaritana aceitou a verdade sobre o seu modo de vida, exposto por
Jesus Cristo, novos elementos, nova forca de vida adentram a existéncia da pessoa,
revitalizando-a, transformando sua maneira de pensar e de agir. Esta ascensdo de contetidos
do inconsciente, da dimensdo espiritual, ¢ a mensagem do texto para a pessoa, que provoca

uma reacgao de sua parte.

O terceiro passo ¢ a ora¢do. Uma vez ruminada, a mensagem extraida produz uma
reagdo no coragio. E hora da prece, o momento de responder a Deus, de reagir a partir do que
recebeu. A oragdo ¢ o reconhecimento da pessoa de sua maneira desnorteada de dirigir sua
vida. Ela ndo procura mais a si mesma, ndo procura mais defender os seus ideais, passando a
procurar a Deus. Na verdade, ndo ha uma divisao estanque entre as quatro fases. A oracao
pode se confundir coma fase da contemplagdo, assim como a leitura pode desembocar na
meditacdo sem haver nenhum corte significativo. Também a meditacdo pode se transformar
em oragdo, sem a necessidade do cumprimento de uma pauta absoluta. A Lectio Divina é um
processo inteiro, coeso, que sofre no estudo uma sistematizacdo racional, dividindo-a em
quatro fases, mas que na pratica tornam-se quase que indistintas, permedveis, flexiveis. A
oracao pode muito bem confluir no momento da contemplagdo, ou seja, naquele momento em
que a pessoa busca Deus, assim como o estudo da mistica cristd tem indicado. Ela se volta
para Deus, contempla-o e ndo se incomoda mais com as coisas que antes a perturbavam, que

lhe eram queridas, que lhe eram importantes. Agora, elas se tornam penultimas. Deus ¢ a
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prioridade ultima de sua atencdo. A experiéncia meditativa culminou na compreensao de seu

estado egocéntrico, alterando seus valores e convertendo-a para Deus.

Como visto no capitulo anterior, Jalics’'® deslinda o fendmeno contemplativo,
apontando para o processo de diluicdo dos sentimentos negativos que surgem durante esta
fase. Ou seja, uma vez que a fase da meditacdo provocou o surgimento de material do
inconsciente, mediante o uso da imaginagdo ativa, o estado contemplativo surge como a
maneira correta de tratar deste material, ou seja, apresentando-o a Deus, sem, contudo,
ocupar-se dele diretamente. Deus é quem deve se ocupar deste novo material (emocional). A
pessoa resta apenas contemplar a Deus com fodo o seu ser, e este todo significa, agora,
contemplé-lo com estas novas caracteristicas que estdo se somando ao seu novo ser, mesmo
que sejam caracteristicas carregadas de sentimentos dolorosos. E a fase da noite escura, pela
qual os dejetos intrapsiquicos sdo descarregados e transmutados em energia espiritual positiva
e viavel a humanidade. No ponto 1.1.2, deste quarto capitulo, falamos mais longamente sobre

a pratica da contemplagdo.

Aqui, basta lembrarmos que a contemplagdo ndo se resume a um estado de éxtase. A
experiéncia contemplativa didria causa na pessoa uma mudanga tamanha que ela passa a
viver, a aplicar seus novos valores na sua existéncia. A Lectio Divina nao dispensa o “ora et
labora”, isto €, ela promove agdes que passam a se pautar segundo os novos valores nascidos
e trazidos do chdo fértil da dimensdo espiritual, valores despertados durante os periodos
meditativo e contemplativo. A existéncia deste fruto pratico da contemplagdo ¢ requerida
constantemente pelos misticos para atestar a veracidade da experiéncia religiosa como sendo

legitimamente cristd’'’. As mudangas devem ser subjetivas para poderem alcangar o mundo

objetivo’"®

. Como Drewermann atesta, ndo ¢ o mundo externo que molda em ultima instancia
a esséncia humana e sim o inverso, ¢ o universo mitico, residente na alma humana, que da
forma a cultura e a vida social. Mudando o primeiro, muda-se o segundo, ndo vice-versa. A

Lectio Divina serve a este proposito.

916 JALICS, op. cit., p. 299s.
' T. MERTON, Contemplation in a World of Action, p. 373s; F. JALICS, op. cit., p. 20, 366ss; D. SOLLE, op.
cit., p. 251ss; CEBI, Leitura Orante da Biblia, p. 30ss.

I8 T_MERTON, op. cit., p. 350.
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Na pratica de aconselhamento pastoral, a Lectio Divina pode ser usada com alguns
ajustes. Por exemplo, seria muito importante perguntar ao aconselhando qual texto biblico lhe
¢ mais caro, ao invés do aconselhador escolher um texto por si. O interesse por um texto pode
revelar uma interagdo simbolica entre o aconselhando e o texto a ser decifrada. Antes da
escolha do texto, o aconselhador pode criar um espago no qual o aconselhando acesse o seu
interior e possa, a partir deste contato com o seu inconsciente, receber o input desta dimensao.
Um exercicio meditativo seria adequado para a criacdo de tal espaco. Uma vez aprendida a
técnica, o aconselhando podera faz uso da mesma em casa, diariamente, e trazer os resultados,

sempre que se encontrar com o seu aconselhador.

1.3 Orito

Vou te bendizer todos os dias
e louvar o teu nome para sempre e eternamente.
S1145.2

Merton’"’ comenta que somente a liturgia nio basta. Sdo necessarias prolongacdes que
atinjam o dia-a-dia, 14 onde o ser humano vive em meio ao caos. E preciso recursos diarios
que possam manter acessa a chama, a sintonia com Deus. Nossa proposta de trabalho para
este ponto ¢ concebermos os ritos como sendo estes recursos que mantém o contato olho a
olho constante com Deus. Com isto, sugerimos deslocar o uso dos quatro grandes ritos
religiosos, tal como foram estudados no segundo capitulo, do contexto eclesial para o espago
diario, semanal. Estamos cientes de que o rito cumpre uma fungdo religiosa importante no
ambito eclesial. Esta importancia ndo ¢ diminuida. O que nos propomos ¢ incrementar a vida
cotidiana com estes quatro ritos, encontrados, mormente, no encontro comunitario; isto &,
caracterizar o rito como um recurso espiritual privado, a servigo da pratica de aconselhamento

pastoral.

A sacralidade de Deus se faz presente em todas as dimensdes da vida. O estudo da
mistica cristd tem revelado que toda a vida esta permeada pela presenca misteriosa (sacra) de
Deus. O problema humano em ndo perceber a presenca de Deus na natureza, nas relacdes
humanas, reside na existéncia do pecado, que encobre os olhos humanos para esta supra-

920

realidade’™™. Caso ele mantivesse acesa sua candeia, perceberia o equivoco. Qualquer lugar ¢

19 T_MERTON, The New Man, § 148, 151.
29 T MERTON, op. cit., § 41, 43.
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espago para a aplicagdo dos ritos, posto que Deus se encontra presente em tudo, mesmo que
ndo transparega assim. Toda realidade humana ¢ sagrada. Com isto, caracterizar o rito como
um recurso espiritual privado significa que sua pratica vem a permear todos os momentos da

vida da pessoa, desde o seu levantar até o seu deitar.

Para a pratica de aconselhamento pastoral, isto significa estimular o aconselhando a
estruturar seu dia-a-dia a partir de ritos. Os ritos organizam a vida, alimentando cada

21 Cada hora sera um

momento com as orientagdes provenientes da realidade sagrada
momento de sacralidade; cada espago, uma possibilidade de epifania; cada rito, uma brecha
aberta ao sagrado para que se faca presente, orientando nao apenas a vida religiosa — como se
com isso tal particularizagdo existisse —, mas todas as dimensdes de seu viver. Com as
candeias cheias e os olhos abertos, os momentos de crise ndo terdo a forca suficiente para

fazer a pessoa sucumbir’”. Ela s6 submergird nas 4guas batismais, a fim de renascer em

novidade a cada dia. Este ¢ tema do primeiro rito.

1.3.1 O sacramento do Batismo

Entdo Naama desceu e mergulhou sete vezes

no rio Jorddo, como o homem de Deus havia dito.
Sua carne se tornou como carne de uma crianca,

e ele ficou curado.

2Rs5.14

Para Merton’>, os sacramentos despertam as forgas espirituais. O sacramento aponta
para algo escondido na alma humana. Sacramento, do grego, em seu sentido etimologico,
significa “mistério”. Cada sacramento sinaliza uma realidade interna e escondida. O
sacramento relaciona-se a uma realidade espiritual, revelando a presenca da pessoa de Jesus
Cristo no dia-a-dia. O Batismo simboliza a nova natureza, promovida pela metanoia. Nele,
Deus se faz presente. O Batismo ¢ a centelha que anima a vida espiritual, evocando o Espirito
Santo que sensibiliza para os novos valores e capacita para a experiéncia mistica. O Batismo
inaugura a nova identidade do ser humano. As ilusdes sdo despidas e o que sobra ¢ a pureza

do seu verdadeiro “ser”.

21 ID., ibid., § 151s.
22 Idem, § 143.
2 1dem, § 125-135.
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S6 quem pode reconhecer-se plenamente pode al¢ar maturidade espiritual. No
reconhecimento pleno, o ser humano se da conta de que ele ¢ e foi o inico responsavel pelas
elaboracdes de suas faltas. O Batismo ¢ o momento germinal deste processo, que sé se
revelara pleno se o ser humano viver uma vida contemplativa, sacramental. Os dons da nova
audi¢ao, do novo olhar, do novo olfato, do novo paladar podem realmente ocorrer logo apos o
Batismo, sinalizando que um ambiente marcado por elementos religiosos pode evocar o
numinoso na pessoa. O Batismo retorna a pessoa a trilha da qual ela se desviou. A dgua do

Batismo simboliza a purificagio interna’.

Drewermann’” salienta a importancia da 4gua, lembrando o passado biologico do ser
humano, cuja origem surge das dguas do mar. A 4gua possui poder lenitivo devido a este
passado. Poder voltar a0 mundo das 4guas é consolador, remissivo, aconchegante. E poder
retornar ao habitat natural, a casa paterna, num saudosismo inerente aos genes humanos,
influenciando sua existéncia. A agua pacifica o medo, tal como o colo da mae aquieta o choro
da crianga. A relacdo tragada por Drewermann entre a agua e o buraco, reforca esta imagem
maternal, de seu colo aconchegante. Esta imagem ¢ tdo poderosa que ¢ usada pela Biblia ao
identificar o paraiso como o seio de Abrado (Lc 16.22): lugar do descanso final, onde nada

mais consegue perturbar a paz.

A pratica de aconselhamento pastoral pode fazer uso da idéia do Batismo como um
rito a ser praticado diariamente, renovando a vida do aconselhando e assegurando a paz em
sua existéncia. Queremos exemplificar este pensamento apresentando trés maneiras de torna-
la viavel. Primeiramente, apresentamos dois modos de pratica individual. No primeiro modo,
caracterizamos o banho didrio como um momento propicio a identificacdo do Batismo. O
banho revela-se, neste aspecto, ndo apenas um momento de limpeza fisica, como também
espiritual. Qualificar o banho como um momento sagrado ¢ aproximar a dimensdo espiritual
do dia-a-dia. Motivar o aconselhando a considerar e a experienciar o banho como uma pratica
religiosa ¢ favorecer a pratica da Oragdo de Jesus. Tudo o que ¢ feito, deve ser feito para a
gléria de Deus. “Portanto, quer comais, quer bebais, quer fagais qualquer outra coisa, fazei

tudo para a gléria de Deus” (I Co 10.31). Por que ndo o banho?

24 T_MERTON, op. cit., § 135-141.
923 E. DREWERMANN, Glauben in Freiheit oder T iefenpsychologie und Dogmatik, vol 1, p. 425ss.
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Uma maneira de retirar a venda sobre os olhos, a fim de perceber a sacralidade da
vida, ¢ manter a atencdo constante no presente a tal ponto que tudo o que se faca seja feito
com uma total consciéncia das agdes executadas. Este ¢ um ensino importante da mistica
cristd. C. S. Lewis afirma: “Eu sou o que eu faco™?. A pessoa é ao banhar-se, estando
presente também no banho. O exercicio de manter a atencdo constante a cada movimento do
banho qualifica-o como uma experiéncia mistica por despertar na pessoa sua esséncia mais
profunda, sua identidade ainda camuflada por pensamentos que a levam a fugir do banheiro,
por sentimentos e lembrangas do dia que transformam o momento sagrado do banho num
periodo de remorso, de raiva, de frustrag¢do, de indiferenga, menos num tempo de paz. Dedicar
o momento de banho a Deus é manter a aten¢do no banho, sem nenhuma outra coisa a fazer
sendo isso, inclusive pensar em algo que ndo tenha nada a ver com o banho. Somente entdo o
banho sera considerado um Batismo, um rito de limpeza, durante o qual a pessoa passara a
sentir verdadeiramente a 4gua no corpo — sua temperatura, sua forca, sua transparéncia, seu

barulho, seu gosto, seu frescor, sua realidade sagrada, purificadora.

No segundo modo, fazemos uso da meditagao cristd, ja explanada por nds nos pontos
anteriores. Sugerimos proporcionar a experiéncia do Batismo mediante o uso da imaginagao,
na qual o aconselhando vive um mergulho nalguma realidade aquatica. O aconselhador pode
desenvolver uma medita¢do quando achar pertinente, na qual a pessoa reviva em seu interior o
valor no renascimento pelas 4guas do Batismo. Utilizamos o enredo de Jonas para
exemplificar a idéia. Depois do relaxamento corporal, levar a pessoa a vivenciar a trajetoria
de Jonas: seu chamado para pregar o perdao de Javé aos ninivitas, sua negativa de responder
ao chamado, sua descida ao porto de Jope, sua descida ao navio, sua descida ao porao do
navio’”’, sua descida as profundezas do mar, sua experiéncia de ser engolido por um monstro
marinho, sua experiéncia de tormento e sufocamento no interior do monstro marinho, a
experiéncia de sua morte, a oracdo feita a Deus pedindo misericordia e posterior
renascimento, ao seu lancado de volta a ferra seca. Apresentamos apenas um resumo do
enredo; ele precisa ser preenchido com simbolos com os quais o aconselhando possa se
identificar, projetando-se na figura de Jonas a ponto dele mesmo ser o personagem biblico,

sofrendo todas as sua peripécias “na propria carne”. E importante, por exemplo, ressaltar a

26 D. SOLLE, op. cit., p. 42.
7R R. BOOTZ, Jonas e o “Grande Peixe”, p. 11, 20.
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importancia da 4gua e da morte, neste enredo. A 4gua cumpre papel batismal em Jonas’*®. Tal
experiéncia meditativa pode levar a pessoa a uma mudancga de atitude, convertendo-se assim
como Jonas reverteu seu modo de pensar’. Este exercicio meditativo, enquanto rito de
Batismo, pode também ser aplicado em comunidade, a saber, mediante a meditagcdo do Mar

Vermelho, por exemplo.

A terceira maneira se refere ao simbolismo do buraco, de acordo com o pensamento
teologico de Drewermann (cf. ponto 2.2.1 — cap. 2). Nesta sugestdo, a pessoa revive seu
nascimento, passando por um buraco apertado e escuro. Este, ao contrario dos dois
antecedentes, s6 pode ser aplicado em comunidade, onde um grupo de participantes coopera
para a execuc¢do do rito. Este exemplo nos tiramos de uma experiéncia propria, durante um
curso de treinamento de lideres, em Rodeio Doze/SC. Um grupo de dez a desesseis pessoas
forma duas fileiras paralelas de cinco a oito pessoas em cada fileira. Cada fileira se deita de
frente para a outra. As pessoas nas fileiras deitam-se ombro a ombro. Os participantes, um de
frente para o outro, se ddo as maos. O grupo todo ¢ coberto por uma enorme colcha. A tnica
abertura situa-se no meio, na altura das maos dadas. As outras pessoas, uma a uma, entram
por este pequeno buraco, procurando abrir espago em meio a escuriddo e aos bragos e maos
entrelacados no interior da colcha. As pessoas que entram pelo buraco precisam manter os
bragos ao longo do corpo e procurar abrir caminho a fim de sairem do outro lado da colcha.
Hé muito aperto, resisténcia, pois o grupo interno procura dificultar a passagem da pessoa
pelo canal interior com os seus bracos. Ndo muito, porém. Se a pessoa empacar,
demonstrando fraqueza e desisténcia, as pessoas das fileiras podem auxilid-la, promovendo
movimentos ondulares. Apds a saida, a pessoa encontra outras pessoas que a abracam e
cuidam dela, num tratamento similar ao dispensado a um recém nascido. Abaixo segue um

modelo grafico:

"% ID., ibid., p. 27.
929 Idem, p. 35, 39s.
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Saida
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Entrada
Grdafico 02

O sentido do exercicio ¢ favorecer, a pessoa que cruza a passagem do meio, a sensagao
da passagem uretral, através da reprodug¢do de um contexto que desperte nela as mesmas
sensagdes que teve no primeiro nascimento. Esta terapia tem uma importancia maior para
pessoas que tiveram problemas em seu nascimento, problemas que ocasionaram a esquizoidia,
segundo o pensamento de Drewermann (cf. ponto 2.2.1 — cap. 2). Executada num ambiente
comunitario eclesial, esta terapia pode ser considerada literalmente como um rito de
passagem, pelo qual a pessoa revive o seu passado, evocando antigas neuroses e curando-as,
dentro de um ambiente comunitario e terapéutico. O abraco, ao final da terapia, o recebimento
da pessoa com carinho, demonstrando um sentimento de pertenca, suscita um ambiente
diferente do original. Ao invés de um ambiente frio, indiferente, agora o esquizdide
experimenta um ambiente aconchegante, caloroso, receptivo. Este novo ambiente ¢ curativo,
pois imprime na alma do esquizoide, agora totalmente exposta, uma nova experiéncia: a do
amor. A confianca gerada a partir deste ritual sera tdo significativa quanto a primeira,
revertendo seu efeito negativo sobre a vida da pessoa. Ela se tornard uma pessoa mais
confiante em si e sua participa¢do na vida da comunidade terd um carater mais altruista. Sua
relacdo com Deus também sofrerd mudancgas. A imagem de um Deus distante serd substituida

por um Deus proximo, amoroso € que se preocupa com ela.

Denominar esta terapia como um rito de Batismo pode gerar controvérsias, ao se levar

em conta os aspectos dogmaticos deste sacramento. Nao queremos entrar neste ambito de
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discussao. Nos levamos em conta o aspecto simbolico fortemente presente nesta simples
terapia grupal. O simbolismo do buraco, imido (4gua), como nascedouro, como pogo de agua,
fortemente conectado ao simbolismo do Batismo, onde o nascimento ocorre em decorréncia
da morte de antigos valores, nos faz identificar nesta terapia uma pratica de rito batismal. Este
tipo de ritual pode ficar fora de alcance da pratica de aconselhamento pastoral, pois necessita
da participagdo de um grupo maior; para a poiménica, contudo, ele ¢ muito significativo. Para
finalizar este ponto, queremos dizer que a tematica do Batismo ndo precisa ficar restringida a
estes trés modelos apresentados. Eles sdo sugestdes. O importante ¢ ter apontado para o
“denominador comum” entre eles: a participagdo simbodlica no ambiente da pratica de
aconselhamento pastoral, permitindo que a dimensdo onirica, segundo a denominacdo de

Drewermann, possa contribuir também no processo de cura.

1.3.2 O sacramento da Santa Ceia

Irmaos, quando vocés se retinem para a Ceia,
esperem uns pelos outros.
1Co11.33

O mesmo raciocinio desenvolvido no rito do Batismo pode ser aplicado aqui. A
sacralidade permeia tudo e, portanto, todas as coisas precisam ser realizadas para a gloria de
Deus. Se o banho pode ser considerado um momento de dedicacdo a Deus, também as outras
atividades cotidianas o podem. Dentre estas atividades, pensamos nas refeicdes didrias para
simbolizar o momento da Santa Ceia, como um ritual diario, ordenador ¢ fomentador de uma
vida mais rica e cheia do Espirito Santo. O rito da Santa Ceia, em seu sentido original, ¢
essencialmente comunitario. Transforma-lo em um momento individual, solitario, seria uma
tentativa equivocada, mesmo neste contexto poiménico de aconselhamento pastoral. Na
verdade, manté-lo dentro de um espirito grupal, no caso, familiar, ndo deixa de se revelar

como algo positivo para a pratica de aconselhamento pastoral.

A maioria dos problemas de que os pastores de hoje tratam, nas salas de

%0 Valorizar este

aconselhamento pastoral, sdo de ordem matrimonial, familiar (sistémica)
momento em que a familia se encontra toda reunida ¢, no minimo, estratégica e, no maximo,
essencialmente cristd. Segundo o pensamento teologico de Drewermann (cf. ponto 2.2.2 —

cap. 2), as pessoas depressivas sofrem pelo sentimento de culpa originario desde tenra idade, a
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partir do medo culposo surgido na fase oral. A retirada do seio materno, fonte de todo o amor
e sentimento de carinho e prote¢do, gera na crianca um profundo sentimento de culpa. Ela
pensa ter sido a culpada pela retirada do seio. O periodo do desmamar ¢ traumatico e s6 o
amor dos pais, mantido e expresso por outras vias, auxilia a crianga a superar
satisfatoriamente este sentimento negativo, ainda enquanto crianca. Uma vez que isto nao
aconteca, a crianca cresce com o sentimento de ndo ser amada e com a nitida impressdo de ter
sido responsavel por isso, 0 que acaba promovendo a doenga da depressao na fase adulta. Ela
nada é. As refei¢des (alimentagdo/amamentagdo) serdo sempre momentos de recordagdo deste

sentimento de rejeicdo e de culpa, reforcando continuamente a doenga depressiva.

A Santa Ceia € a resposta para este estado depressivo que atinge muitos cristaos. Ela ¢
o momento no qual a pessoa ¢ convidada a fazer parte do seio de Abrado. Comungar tem em
si este sentido de comuna, de comer em conjunto com outros, de se sentir parte de um corpo
maior, de ser aceito por este corpo. A Santa Ceia ¢ a resposta religiosa mais adequada para a
problemadtica depressiva, pois nela o sentimento de culpa ¢ superado pelo sentimento de
pertenca. O desmame na infincia, que gera o sentimento de exclusdo, ¢ suplantado pela
irmandade que comunga do mesmo corpo (seio) e do mesmo sangue (leite). A Santa Ceia ¢
inclusiva; ndo exclui ninguém. Ela reverte o valor que a pessoa tem de si. Ao invés de se
considerar e sentir-se nada, o depressivo passa a sentir-se alguém importante dentro de uma
99931

relacdo saudavel, comprometida. “No6s ndo fomos criados (para ser) tdo pequenos

[parénteses nossos].

Dentro da pratica de aconselhamento pastoral, este rito pode ser projetado nas
refeicdes didrias, nas quais os membros da familia se encontram todos juntos, compartilhando
do sentimento de pertenca e de comunhdo. Contudo, se cogitarmos sobre a realidade das
familias modernas, podemos arriscar uma realidade bem diferente desta sugerida acima.
Muitas familias ndo partilham juntas de uma refei¢io’. Seja porque estio no trabalho, no

estudo, ou porque, mesmo em casa, preferem comer isolados do resto da familia. O

930
931

Howard J. CLINEBELL, Aconselhamento pastoral, p. 237.

D. SOLLE, op. cit., p. 65. Texto original: ,,Wir sind nicht zu Kleinem geschaffen*. Frase do Mestre Eckhart,
citada por Solle. Matilda de Magdeburgo pergunta: “Woraus bist du gemacht, Seele, da du so hoch steigst
iiber alle Kreaturen, und mengst dich in die heilige Dreifaltigkeit und bleibst doch ganz in dir selber?”’; cf. D.
SOLLE, op. cit., p. 67.
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isolamento ¢ um refor¢o negativo. Por outro lado, mesmo as familias que se sentam juntas,
em torno da mesa de refei¢do, muitas vezes usam do momento para brigar, refor¢ando
igualmente o sentimento de desamor. A refei¢do ¢ um dos poucos momentos em que a familia
pode estar toda reunida. O cotidiano pode demonstrar que este precioso momento ¢
desperdigado com jogos de poder, onde alguns procuram constantemente demonstrar quem

1933

manda no grupo. O patriarcado ¢ um problema bem atual™”. A pobreza ¢ um outro importante

fator gerador de estresse € de desunido familiar’™”.

Em meio a tudo isto, propomos uma concepcdo sacra das refeigdes, ou seja, um
momento em que os membros aprendam o valor do siléncio, da partilha, do sentir o momento
presente, do estar ai para o outro, ao passar a salada ou o sal. Nao queremos transformar a
refeicdo familiar numa refeicdo igual a encontrada nos mosteiros. Nao que isto seja de todo
um desproposito, se se entende corretamente o siléncio presente nos mosteiros, na hora da
refeicdo. O que queremos € mais simples, porém. Queremos entender o periodo da refeicao
como um momento sagrado, no qual todos os familiares possam sentir a presenca de Deus.
Para tanto, algumas sugestdes podem auxiliar na criacdo deste ambiente: a) um momento
meditativo antes de comegar a comer os alimentos, distingue o momento do anterior, ainda
carregado dos afazeres e preocupagdes que ocupavam a mente € o coragao; b) um
consentimento familiar que sugira discussdes construtivas durante as refei¢cdes, procurando-se
evitar as criticas e acusacdes meramente negativas € pejorativas; ¢) uma atengdo especial,
gerada por uma vida ordenada por ritos meditativos (fora do momento da refei¢do), evitando
assim que pensamentos € sentimentos negativos ocupem o momento das refei¢des; seria
recomendavel, para tanto, que pelo menos o aconselhando praticasse exercicios
contemplativos; d) um momento meditativo ao final da refeicdo, concluindo o momento
sagrado da refeicdo. A partir destas sugestdes € possivel conceber a refeicdo como um rito de
Santa Ceia, praticada e vivenciada diariamente, fomentando a unido familiar e preservando a
estabilidade afetiva entre os seus membros. Assim, o depressivo podera encontrar um espago

diario de cura, podendo reverter seu quadro doentio, mediante a convivéncia crista, familiar.

%32 C. SCHNEIDER-HARPPRECHT & V. S. STRECK, Imagens da Familia — Dindmica, conflitos e terapia do

processo familiar, p. 78.
3 ID., ibid., p. 25ss.
93 Idem, p. 19ss.



286

E claro que o aconselhando estara muitas vezes sozinho nesta empreitada. Mas sua
influéncia e exemplo, estimulados durante as sessdes de aconselhamento pastoral, podem
reverter todo um quadro familiar doentio. A teia sistémica ¢ fluidica para ambos os lados:

tanto pode estimular a tensdo quanto a aceitagdo livre e gratuita’

. “Uma das vantagens da
terapia familiar ¢ que ela d4 a cada membro da familia a chance de participar ativamente do
processo de desenvolvimento de um novo jeito de conviver**®. Nao estamos advogando aqui
necessariamente que o aconselhador tenha formacdo na area da terapia familiar. Estamos
sugerindo que a pratica de simples preceitos da mistica crista seja incorporada lentamente na
complexa teia sistémica da familia, inoculando com isto, valores espirituais, sagrados. Estes

valores, uma vez introjetados, podem surtir o seu efeito positivo e salutar. E importante

ressaltar que o processo precisa ter um acompanhado do aconselhador.

O rito da Santa Ceia encontra, assim, seu correspondente cotidiano na pratica da
comunhdo ao redor da mesa. Para a pratica de aconselhamento pastoral, isto pode significar
um trabalho curativo para alguns casos ja deteriorados; noutros casos, a sugestdo pode ser

. . . . A . yqe 937
preventiva, se aplicada ao todo da comunidade como uma proposta poiménica, evangélica™"'.
O rito da Santa Ceia ndo estaria, assim, apenas restrito ao culto ou a missa dominical, mas
seria estendido para o resto da semana, nao importando se em meio a familiares ou a amigos
de profissdo. O cristdo, uma vez cooptado pelo poder do rito da partilha, pelo valor de

irmandade nele presente, passaria a inebriar com sua maneira de ser, os outros ao seu redor.
1.3.3 O rito da iniciagdo

A neurose obsessiva ¢ outra das quatro doengas basicas apontadas por Drewermann
(cf. ponto 2.2.3 — cap. 2), tendo como seu mais forte lenitivo o jogo. O neurdtico adquire sua
doenca em meio ao mundo secularizado e competitivo, no qual o desempenho exige da pessoa
mais do que pode dar, mais do que pode ser, resultando numa vida sem desejo, sem liberdade,
sem espontaneidade. A demanda do trabalho esgota as forgas ndo sé fisicas como também

emocionais e espirituais. O vazio se instala, aprofundando suas raizes na alma humana e

%33 C. SCHNEIDER-HARPPRECHT & V. S. STRECK, op. cit., p. 141s.

61D, ibid., p. 145.

%7 E. WESCHKE, op. cit., p. 20. Citacdo: ,,Er entdeckte, daB diese Ubungen (Meditation von Carl Happich)
nicht nur fiir seelisch Kranke, sondern auch fiir Gesunde sehr hilfreich sind und von jedem Menschen
vollzogen werden konnen®.
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infiltrando nela valores desumanos: o sentimento competitivo, a inveja, o ciime, etc. O
neurdtico vive em fungdo do desempenho e a partir do medo de ndo realizd-lo a contento. O
medo do fracasso mantém o neurotico preso num redemoinho sempre crescente. Quanto mais
ele teme ndo realizar as expectativas do mundo produtivo (sucesso profissional), da sociedade
capitalista (sucesso economico) e da cultura patriarcal (desempenho sexual e autoritario),

mais o medo corrdi sua disposi¢do interna, fazendo sogobrar seus intentos.

A vida humana ndo estd direcionada para cumprir expectativas estranhas a sua
natureza. O cumprimento forcoso destes valores estranhos resulta em fracasso, mesmo que o
neurdtico venha a obter algum sucesso. Todo sucesso obtido a partir de demandas externas
revela-se em fracasso na perspectiva espiritual. O verdadeiro sucesso ¢ uma aquisi¢ao

alcangada naturalmente, sem o esfor¢o realizado sob pressdo. Este € o sentido da graga crista.

O sucesso na vida espiritual vem de Deus e ndo depende da agdo compulsiva humana.
Pelo contrario, esta atrapalha o caminho mistico. A realizacdo da vida espiritual segue um
pardmetro oposto ao proposto pelo mundo. Drewermann segue esta linha de raciocinio ao
apresentar o jogo como resposta ao dilema do neurotico (cf. ponto 2.2.3 — cap. 2). O jogo
ensina o neurdtico a se desvencilhar de sua neurose compulsiva de satisfagdo da demanda
social. O jogo ¢ pedagdgico, mas seu ensino sO vinga se ocorrer num ambiente de liberdade,

sem a pressao da demanda. Joga-se por jogar, sem a cobranga da vitoria.

Esta atmosfera de isencdo de demanda se encontra também no ensino da mistica crista.
A contemplacdo exige total desprendimento de qualquer tipo de desejo. Até o desejo de
alcangar a Deus deve ser colocado de lado. A unica disposi¢do “exigida” é a de ndao haver

expectativas de qualquer sorte”*

, a ndo ser a intencao de dispor um curto periodo de tempo a
Deus diariamente. A pratica contemplativa alija a compulsdo por sucesso; em troca, o
neur6tico obtém a forga de Deus, a qual torna-se a Gnica responsavel pelo sucesso de sua vida.
O neurdtico aprende, pela crescente confianca interna — fundamentada em Deus, a
desconsiderar o poder externo que procura sobrepuja-lo. Assim, o neurdtico encontra na
pratica contemplativa um lenitivo tdo eficaz quanto o encontrado na atmosfera ludica. Na

senda contemplativa, a liberdade também ¢ requerida; sua for¢a ¢ o principal ingrediente para

a derrocada da neurose obsessiva.
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Outro ingrediente fundamental para a cura do neurdtico obsessivo ¢ o ambiente de
confianga, de prote¢do. Os animais aprendem brincando somente num ambiente seguro pelos
pais (cf. ponto 2.2.3 — cap. 2). O sentimento de estar protegido, seguro, libera as defesas e
deixa a pessoa entregar-se inteira a vida, sem medos. Um dos principais frutos da
contemplagdo, por sua vez, também ¢ o sentimento de prote¢dao, que vem de Deus. A pessoa
que medita sente-se engolfada por um senso de harmonia tdo grande que qualquer tipo de
medo e ansiedade se desvanece, como o orvalho ao amanhecer. O neurdtico encontra na
contemplagdo uma atmosfera que lanca fora todo medo, toda forma de expectativa, toda

compulsdo obsessiva’™.

Para a pratica de aconselhamento pastoral, o rito de iniciacdo encontra na oracao
contemplativa didria o seu correlato cotidiano. A contemplacdo oferece dois dos principais
ingredientes para a cura do neurdtico obsessivo: a liberdade de expectativas e um espago de

segurancga suficientemente forte para permitir o desenvolvimento de sua confianga em Deus.

Por isso, entendemos que a pratica do ritual contemplativo, didrio, ndo deixa de ser
também um rito de iniciacdo, no qual o neurdtico inicia-se numa nova forma de vida, na qual,
livre da expectativa externa, social, pode dar seus primeiros passos (a¢des) na nova realidade
que se abre a sua frente (dimensao sagrada). O aconselhador pode sugerir que o aconselhando
desenvolva o habito de meditar duas vezes por dia, dedicando a Deus um tempo de vinte
minutos cada vez (cf. ponto 1.1.2.1 — cap. 4). Nas sessdes, o aconselhador terd a incumbéncia
de apontar a existéncia de expectativas e de fazer o aconselhando tomar consciéncia da
dindmica na qual estd imerso. Apresentamos um exemplo deste tipo de acompanhamento

poiménico:

938 F. JALICS, op. cit., p. 15s, 266.
%39 T MERTON, The New Man, § 114s, 150.
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Estudo de caso n° 06 — Martin®*’

Martin: Muitos pensamentos sobre o futuro e o passado me sobrevieram. Tao logo eu percebo
algo, a andlise desperta-se quase automaticamente em mim. Eu questiono tudo, desejo
entender e ordenar tudo. Eu ndo descanso enquanto nio obtiver completa clareza. E muito
dificil para eu permanecer apenas na percepg¢do. Eu estou surpreso com esta descoberta.

EM: Tua razdo controla tudo.

Martin: Pois €, eu diria que a razdo precisa ordenar tudo, a fim de que ... (pensativo) tudo fique
claro.

EM: A clareza te da seguranga.

Martin: Nao me agrada conectar clareza com seguranga.

EM: Hm, isto ndo te agrada.

Martin: (Depois de uma pausa, pensativo) Pode ser que seja algo assim, pois me sinto muito
mais seguro quando vejo tudo claro.

EM: Tu te sentes mais relaxado e despreocupado quando vés tudo claramente.

Martin: Sim, isto mesmo ... (depois de uma pausa) ... Sim, também ¢ verdade, ... que me causa
inseguranca ndo entender algo ... (pausa) Quando ndo entendo alguma coisa, me torno
inquieto e me esfor¢o por investiga-la.

EM: Investigar, a fim de te sentires novamente despreocupado e seguro.

Martin: (Pause) Comego a perceber agora quanta insegurancga existe por tras do meu desejo de
ordenar. (Pausa longa) Acredito que minha inseguranga seja maior do eu supunha.

EM: Hm. (Pausa). Deixemos, por enquanto, assim como esta.

O aconselhando — Martin — ndo ¢ um exemplo classico de neurdtico obsessivo, mas

revela um certo grau de obsessdo, ao buscar na mente analitica a seguranca que os sentidos da

percepcao ndo oferecem. O importante nesta entrevista ¢ a inconsciéncia do aconselhando

sobre este fato. Para ele a conex@o entre a necessidade por clareza intelectual e a busca por

seguranca nem faz sentido, num primeiro momento. Somente quando o aconselhador —

Direcao Espiritual —, através de uma abordagem nao-diretiva, faz com que ele reflita sobre a

ligacdo existente entre seu sentimento de inseguranca e sua necessidade de busca por refugio

na racionalizagdo, ¢ que ele comeca aos poucos a perceber haver uma incongruéncia interna.

O

aconselhador, com sua abordagem ndo-diretiva, auxilia o aconselhando a perceber mais

940

F. JALICS, op. cit., p. 54s. Texto original: ,,Martin: Bei mir kamen sehr viele Gedanken tiber Zukunft und
Vergangenheit. Sobald ich etwas wahrnehme, stellt sich bei mir wie automatisch das Analysieren ein. Ich
hinterfrage alles, will alles verstehen und einordnen. Ich gebe mich nicht zufrieden, bis nicht eine
vollkommene Klarheit herrscht. Es féllt mir sehr schwer, nur in der Wahrnehmung zu bleiben. Ich bin
iiberrascht tiber diese Entdeckung. / EM: Dein Verstand hélt alles in Schach. / Martin: Na ja, ich wiirde
sagen, daf} er alles einordnen muB, damit ... (nachdenklich) alles klar wird. / EM: Die Klarheit gibt dir
Sicherheit. / Martin: Es gefillt mir nicht, die Klarheit mit Sicherheit zu verbinden. / EM: Hm, das gefallt dir
nicht. / Martin: (Nach einer Pause nachdenklich) Etwas kann schon daran sein, denn ich fithle mich schon
viel sicherer, wenn ich alles klar sehe. / EM: Du bist entspannter und sorgloser, wenn du alles deutlich siehst.
/ Martin: Ja, das ist richtig ... (nach einer Pause) ... Ja, es ist auch wabhr,... dafl etwas nicht zu durchblicken,
Unsicherheit in mir verursacht ... (Pause) Wenn ich etwas nicht verstehe, werde ich unruhig und mache mich
daran, es zu erforschen. / EM: Erforschen, damit du dich wieder sorglos und sicher fiihlst. / Martin: (Pause)
Jetzt merke ich, wieviel Unsicherheit hinter meinem Drang nach Einordnen ist. (Lange Pause) Ich glaube,
dall meine Unsicherheit groBer ist, als ich geglaubt hatte. / EM: Hm. (Pause). Lassen wir das jetzt so stehen.*
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nitidamente alguns sentimentos ainda inconscientes. O exercicio meditativo — simples
percepcdo da natureza —, realizado antes da conversa, exigiu dele algo que lhe era
desconhecido, revelando assim uma fraqueza. Ele ndo sabia perceber, ou seja, obter
conhecimento por meio dos sentidos da visdo, da audi¢do, do olfato, do tato. Para ele, a inica
via de percepcao era a mental. Fora da racionalizacdo, da ordenagdo légica, nao ha, para ele,

outra forma de apreensdo da realidade.

A contemplacdo ¢ um exercicio que promove o desvencilhar da unilateralidade
racional, fomentando o ressurgimento das outras formas de percep¢ao da realidade (simbdlica,
intuitiva, emotiva). O exercicio contemplativo exige abandono da necessidade de seguranca,
seja da razdo, seja de qualquer outra forma de apoio. Para o neurotico, isto implica cura, pois
a pratica contemplativa exigird dele o alijamento de sua compulsdo por cumprir demandas.
Ele busca seguranca no cumprimento destas demandas porque acredita que sé a encontrara no
€xito, no sucesso de suas empreitadas. Mas no mundo nao ha lugar, nem coisa alguma que
possa satisfazer esta necessidade basica humana: despreocupado descanso. Se nem Jesus
Cristo tinha onde reclinar a cabega (Mt 8.20), muito menos o neurdtico encontrard seu lugar
de descanso, a nao ser na propria pessoa de Jesus Cristo. A contemplagdo € um caminho ideal
para o neurdtico, pois, além de leva-lo a Jesus Cristo, a trilha lhe exigira a baixa de sua
obsessdo, sem a qual ele nada alcancard: um éxito pessoal e/ou uma cura particular. A
contemplagdo ndo transforma a pessoa em senhor sobre suas acgdes, € sim Deus, o Senhor,

sobre o ser humano®*'.

O rito da inicia¢do ndo deixa de ser também um rito de passagem’, pelo qual a pessoa
neurdtica morre para suas obsessoes, renascendo constantemente para uma vida livre de
demandas. A pratica diaria da contemplagdo “ritualiza” a vida do neurotico, ordenando e
aliviando-o das pequenas compulsdes do dia-a-dia. A busca por seguranca ndo estd mais em
suas maos; ela ¢ repassada paulatinamente para Deus. Do aconselhador requere-se a
disposi¢cdo de sempre intervir quando necessario, desvelando, mediante uma abordagem nao-
diretiva, as incongruéncias que vao surgindo ao longo do caminho, auxiliando-o, assim, a
alcancar patamares mais elevados de liberdade, de congruéncia interna e de seguranca

espiritual.

! M. SEITZ & H.-R. MULLER-SCHWEFE, op. cit., p. 42.
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1.3.4 O rito do casamento

Segundo Drewermann (cf. ponto 2.2.4 — cap. 2), a problematica dos conflitos
matrimoniais ¢ devido, entre outras causas, ao medo que o conjuge tem de compartilhar
afetos. Este medo tem origem na infincia, a partir do desejo de incesto, negado e acusado
como mal. Uma vez nao superado adequadamente, este medo acompanha a pessoa em seu
desenvolvimento fisico, mas ndo afetivo. Dai o surgimento da histeria, na qual a pessoa sente
pavor de relacionamentos, ao se tornar adulta, tempo no qual a sociedade cobra de todos a
construcdo e a formagao de familias (demanda). O problema basico do histérico ¢ o medo que
lhe barra um acesso saudéavel as suas fontes de amor. Qualquer aproximacao afetiva em sua
dire¢do provoca no histérico uma forte ansiedade e um desejo imediato de fuga, de reclusdo
em si mesmo. A solugdo ndo ¢ encontrada nem no casamento, pois ao se fechar para a
afetividade do conjuge, o histérico acaba por projetar no outro o medo ¢ a culpa que lhe
pertencem. As proje¢des apenas pioram a situacdo, desenvolvendo uma teia de dependéncias

doentias.

A solucdo apresentada por Drewermann € o casamento sagrado, que pressupde o
processo de individuacdo e resulta na unido com Deus. Aqui nos encontramos novamente no
campo da mistica crista: a unido mistica. Isto ¢, para o histérico o caminho também passa pela
senda contemplativa. Aqui encontramos uma drea de fusdo do pensamento teologico de
Drewermann e da mistica cristd. O trauma sofrido na infancia s6 pode ser sanado por uma
experiéncia positiva tdo expressiva quanto a primeira ¢ de mesma ordem, ou seja, afetiva.
Somente o amor de Deus, manifesto na senda contemplativa ¢ fomentado diariamente, nos

momentos de siléncio e de recolhimento, pode reverter o quadro de histeria.

Também aqui expressamos o desejo de entender o rito didrio da meditacdo ou da
contemplagdo como uma forma de rito de casamento, pois nestes encontros o histérico esta se
encontrando com a Unica fonte de amor capaz de curé-lo: Deus. A pratica didria de meditagao
ou de contemplagdo (o que for mais apropriado) ¢ uma pratica ritualistica que acaba
ordenando e dando sentido ao dia-a-dia do histérico. Os encontros didrios irdo solapando
lentamente sua inseguranga quanto a exposi¢ao ao amor do outro, permitindo que ele, pouco a

pouco, abra-se para o carinho, para o afeto, para o seu interesse emocional. No conto de fada

%42 C. SCHNEIDER-HARPPRECHT & V. S. STRECK, op. cit., p. 163.
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da menina sem maos, Drewermann percebe, no recolhimento da menina na casinha da
liberdade, a necessidade de ela trabalhar primeiro seu problema projetivo, antes de poder se
engajar num relacionamento conjugal (cf. ponto 5.1 — cap. 4). O histérico também precisa

deste trabalho preliminar, antes de poder assumir uma familia.

O rito do casamento ndo ¢ tanto um rito que objetiva estabelecer um relacionamento
sadio entre os conjuges, mas sim entre o mal-amado e Deus. O rito do casamento tampouco
acontece uma Unica vez, a exemplo dos rituais matrimoniais. Ele precisa de tempo. O rito do
casamento, como se esta defendendo aqui, ¢ um contato continuo, diario, contato no qual a
pessoa vai aos poucos se aproximando de Deus até que, num certo momento, esteja apta a se
langar num relacionamento emocional com alguém, algo parecido com o relacionamento

3 No rito do casamento, Deus vai cativando o

iniciado entre a raposa e o Pequeno Principe
mal-amado devagar, até que a relagdo se estabeleca o suficiente para a pessoa se langar a
novidade de ser. A raposa ensina que toda amizade cresce a partir de ritualismos, de
cerimoOnias, nas quais o outro vai se tornando, passo a passo, importante, um alguém bem

concreto e distinto de todos os outros’*

. A raposa indica que, ao gastar tempo com alguém,
este alguém se torna tnico. O valor da 4gua s6 o sabe quem marcha para o pogo em pleno
deserto. O valor de Deus s6 o sabe quem marcha para ele, em pleno mundo “dessacralizado”.
O histérico ndo experienciou o amor de Deus, apenas o desamor dos pais. Apesar disto, a
saudade por Deus bate forte em seu interior (Sl 42). Ele s6 precisa de uma indicagdo, a

exemplo do Pequeno Principe. A exemplo da raposa, cabe ao aconselhador esta tarefa: a

indicagdo do caminho a ser trilhado, a fim de alcangar o pogo em pleno deserto.

Este caminho, segundo nossa interpretacdo, ¢ a senda meditativa, contemplativa,
através da qual o histérico se achega a Deus. Ao se gastar tempo com Deus, Este se torna
importante. O ensino do amor ¢ vivido pelo histérico primeiramente no relacionamento com

Deus, fundamentado no encontro didrio. Nesta caminhada, ele descobre em Deus um ente

943 . .. ;. 1
Drewermann interpreta a figura da raposa como uma figura divina, a exemplo do deus egipcio Anubis, ou do

passaro dourado, animal freqliente nos contos de fadas dos Irmaos Grimm. A raposa, segundo Drewermann,
possui raizes religiosas que simbolizam o fendmeno da morte e da ressurrei¢do, ou seja, o término de um
estado doentio para outro de renovagdo, mais saudavel. Cf. E. DREWERMANN, Das FEigentliche ist
unsichtbar, p. 42.

aale} Pequeno Principe havia se desapontado, ao perceber que sua rosa ndo era a unica, diante de uma plantacdo
de rosas. A raposa lhe ensina que sua rosa se tornara Unica se ele despender tempo com ela. Assim, mesmo
em meio a uma multiddo de rosas, ela lhe sera unica. ID., ibid., p. 46.
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bem concreto e que se importa com ele. Ao mesmo tempo, ele mesmo se reconhece alguém
bem concreto diante de Deus. A experiéncia do amor, a experiéncia de estar diante de Deus
(cf. ponto 1.1.2 — cap. 4), tem a forca de confirmar na pessoa sua existéncia de tal modo que
sua dor por ndo ter sido amado se desvanece e, no seu lugar, uma alegria por ser amado se faz
notar no dia-a-dia. SO entdao a pessoa, centrada em Deus e, por conseguinte, também em si,

pode se aventurar na pratica do cativar e do se deixar cativar por alguém, além de Deus.

O rito do casamento, para o aconselhamento pastoral, permite ao aconselhando
estruturar-se novamente a partir de um novo referencial de amor, e ndo mais a partir de
referenciais provenientes do passado, de lembrangas das relagdes de indiferengas sob as quais
cresceu e se desenvolveu. Deus se torna a nova referéncia pelo tempo despendido em
contemplagcdo. E por Deus se tornar a referéncia mais importante, a transferéncia, que
normalmente se instaura entre o aconselhando e seu aconselhador, ¢ repassada a Deus. O
aconselhador precisa ter consciéncia deste processo, caso nao comece ele mesmo a se tornar
um empecilho ao crescimento espiritual que ocorre no interior do aconselhando (cf. ponto 2.2

—cap. 4).
1.4 Outros recursos espirituais

Temos apresentado contribuigdes da mistica cristda e do pensamento teologico de
Drewermann para a pratica de aconselhamento pastoral, especificamente em torno de trés
recursos espirituais: a oracdo, a Biblia e o rito. Queremos agora abordar rapidamente dois

outros recursos espirituais, igualmente pouco usados na pratica de aconselhamento pastoral.

1.4.1 A imposicao de maos

Quando impuserem as maos sobre os doentes,
estes ficardo curados.
Mc 16.18

Vemos na imposi¢ao de maos a casinha da graca, encontrada no conto de fadas da
menina sem mdos, dos Irmaos Grimm. Um espago de seguranga, onde o “eu” pode se abrir

para a sua esséncia. Segundo Drewermann®”, a imposi¢do de mios oferece este espago de

% E. DREWERMANN, op. cit., p. 163ss.
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segurancga, ao colocar a pessoa sob o cuidado e a protecao das maos. Ele faz uso do texto de
Mc 5.1-20 (expulsdo do demodnio de um geraseno), interpretando o nome do demdnio —
multiddo — como sendo uma legido de comandos estranhos a pessoa. E uma multiddo de
pensamentos que a controlam e a dirigem, a despeito de suas vontades em contrario. O “eu”
experimenta, no momento da imposi¢ao de maos, o espago necessario para abrir suas asas €
voar livremente, livre do medo e do sentimento de culpa. A imposi¢do de maos fortalece o
“eu” enfraquecido ante estes sentimentos negativos, ao cobri-lo com ternura e amor. No
momento em que a pessoa recobra sua lucidez, ela consegue atestar que “o reino de Deus esta

proximo”, posto que o poder de Deus se faz manifesto em sua vida.

Durante nosso labor pastoral, tivemos muitas oportunidades para exercer a pratica da
imposi¢cdo de maos. Compartilhamos algumas destas experiéncias, com o objetivo de
demonstrar um exemplo metodologico. Durante o trabalho pastoral em Rio Branco/AC,
mantinhamos um programa de visitagdo hospitalar. Concentravamos nosso trabalho
poiménico na ala de ortopedia’. Normalmente, a visita dura em torno de meia hora, sendo
que a primeira parte (vinte minutos) segue uma metodologia de aconselhamento pastoral
formal, onde escutamos ativamente o paciente, intervindo somente para aprofundar e/ou
esclarecer algum tema ou realidade que esteja sendo desenvolvido. Nossa atitude ¢ de
atencdo, de escuta, de compreensdo empatica e de consideragcdo positiva, a fim criar um
espaco no qual o paciente possa expressar de modo claro suas experiéncias e seus sentimentos
pessoais. Depois, nos ultimos dez minutos, perguntamos se o paciente aceita que facamos
uma oracdo. Em caso de concordancia, explicamos que a oragdo ¢ feita com a imposi¢ao de
maios, em nome de Jesus Cristo’’. Pedimos que ela relaxe e feche os olhos por uns cinco
minutos, periodo durante o qual impomos as maos sobre a perna fraturada (ou outro membro
lesionado), mantendo uma atitude de siléncio. Durante a imposi¢do de maos, pedimos que
Deus cure o paciente. Tal peticdo ¢ feita por meio de imagens e sentimentos de paz e
tranqiiilidade. Sabedores do problema fisico do paciente, usamos a imaginagdo ¢ focamos a
atencdo, neste caso, no seu o0sso fraturado. Mantemos o osso em questdo diante de nossa visao

interna, imaginando-o sendo restaurado. Relaxados, em pé ao lado da cama, com os bragos

946 . . . , .
No Acre, ha muitos casos de acidentes com fratura dssea, em decorréncia do desmatamento da floresta

amazonica. Ocasionalmente, membros luteranos eram direcionados para a ala da ortopedia com suas pernas
quebradas.
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estendidos sobre a perna e de olhos fechados, enviamos continuamente a imagem de saude a
Deus. Apo6s os cinco minutos, terminamos com uma ora¢do audivel, concluindo todo o

processo com a frase: “Em nome de Jesus Cristo. Amém!”

’

Perguntamos entdo se o paciente ainda tem algo a dizer. E comum que eles
compartilhem o que sentiram durante o periodo da imposi¢do de maos. Para uns, a dor
desapareceu por completo. Um paciente luterano disse que sentia ndo apenas 0os 0ss0s serem
“massageados”, como também os nervos machucados com a pancada. Outros sentiam a perna
fraturada erguer-se da cama. Era comum que alguns acabassem por dormir completamente
por uns dez a quinze minutos, ainda durante a imposicdo de maos. Num caso especifico de
muita dor, lembramos ter imaginado o paciente dormir até o outro dia de manha, e foi o que
ocorreu. Uma outra paciente disse que sentia algo acontecendo nio apenas no problema em
questdo como também na espinha dorsal, a qual havia sido operada anos antes. Outros

pacientes, contudo, diziam nao sentir nada em absoluto.

Esta pratica pode ser estendida a qualquer outra problematica fisica, emocional ou
espiritual. As vezes, as enfermeiras pediam para que lhes impuséssemos as maos, por se
sentirem sob estresse ou com dor de cabeca. A imposicdo de maos pode ser praticada em
comunidade, sendo englobada na celebragao liturgica (cf. ponto 2.3 — cap. 4). Para a pratica
de aconselhamento pastoral, a imposi¢ao de maos pode ser praticada ao final de cada encontro
poiménico, como um rifo de béng¢do de despedida, antes do aconselhando voltar para o seu
dia-a-dia, muitas vezes dificil. A imposi¢cdo de maos carrega em si ndo apenas um sentido
ritualistico, meramente formal. Nossa pratica pastoral nos tem revelado que ela intermedia a
acao de cura de Deus, na qual a vida da pessoa ¢ passada a limpo em todas as suas dimensoes.
A imposi¢do de maos ¢ holistica, pois abarca o ser humano nessas diferentes dimensdes,
oferecendo conforto fisico, mental e espiritual. O aconselhador pode fazer uso dela em
qualquer situacdo, seja no hospital, seja na sala de aconselhamento pastoral, seja na propria

vida familiar e comunitaria.

947 £ . . . - - e~ . "
E importante deixar claro que a imposi¢do de maos ¢ cristd, ndo sendo entendida como passe (pratica do

espiritismo), reiki (pratica japonesa) ou johrei (pratica da Igreja messianica — Seicho-No-I¢).
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1.4.2 Os sonhos

Deus fala, ora de um modo, ora de outro, mas as
pessoas ndo prestam atengao.

Ele fala em sonhos ou em visdes noturnas,
quando o torpor cai sobre a pessoa adormecida no
leito. Entao ele abre o ouvido do ser humano,
segregando-lhe suas adverténcias.

J6 33.14ss

Tal como estudado no segundo capitulo, para Drewermann®*® o sonho ¢ uma forma
central de revelagdo de Deus. Deus fala através dos sonhos. Contudo, a partir da importancia
dada ao mundo racional em detrimento do mundo das imagens e do inconsciente,
Drewermann aduz que esta forma de revelagdao nao ¢ reconhecida atualmente. A razao subtrai
o valor de uma linguagem que se estrutura de maneira imagética. Isto ¢ mais verdadeiro em se
tratando da imagem onirica, que apresenta um enredo simbolico aleatorio e desconexo.
Drewermann, porém, insiste em dizer que a revelacdo de Deus é apresentada por meio da
imagem e ndo da palavra. Deus fala por imagens. Portanto, quem negligencia o sonho,
prejudica a si mesmo e ignora Deus. Um sonho nao ouvido ¢ como uma correspondéncia
muito importante ndo aberta. Por outro lado, abrem-se os ouvidos de quem valoriza os seus
sonhos, prestando atencdo neles; a verdade sobre si e sobre Deus ¢ manifestada. Em outro

artigo, Drewermann comenta:

Nos precisamos voltar a valorizar exatamente uma linguagem simbolica, da qual precisamos
no dia-a-dia. S6 para demonstrar: pessoas vao para o consultorio de um analista ¢ procuram
descrever-lhe seu sofrimento. Para tanto, utilizam os meios da consciéncia. Ainda assim,
parece que, por esse caminho, nunca alcangcam as verdadeiras raizes de sua doenga. Ao invés
disto, um unico sonho pode mostrar bem claramente um outro mundo, o qual a pessoa precisa
reprimir da consciéncia, a cada dia, a fim de funcionar de maneira ajustada, assim como se
espera dela. Nos sonhos podem ser encontradas muito mais verdades do que a consciéncia ¢é

capaz de nos partilhar’®.

%% E. DREWERMANN, Tiefenpsychologie und Exegese — Die Wahrheit der Formen, vol. 1, p. 101. Texto

original: ,,(...) der Traum eine wesentliche Form, ja sogar die zentrale Form der Gotteserfahrung darstellte®.
[Italico do autor]

9% E, DREWERMANN, Wort des Heils - Wort der Heilung, v. 11, p. 156. Texto original: ,,Wir miifiten
zurlickkehren zu einer Wertschitzung gerade der bildhaften Ausdrucksweise, die wir im Alltag selber
bendtigen. Um es einmal so zu wenden: Menschen kommen in die Sprechstunde eines Analytikers und
versuchen, ithm zu schildern, woran sie leiden. Sie tun das mit den Mitteln des BewuBitseins. Und dennoch
zeigt sich, daB sie auf diesem Wege zu den wahren Hintergriinden ihrer Krankheit niemals Zugang finden.
Statt dessen kann ein einziger Traum ganz deutlich die Gegenwelt zeigen, die sie im BewuBtsein tagaus,
tagein gerade verdrdngen miissen, um so angepaflt zu funktionieren, wie man ihnen auferlegt. In den
Traumen kann vieles sehr viel wahrer sein, als wir es im Bewuf3tsein mitzuteilen vermdgen®.
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A contribui¢ao do pensamento teologico de Drewermann demonstra a importancia do
sonho e o seu valor como um recurso espiritual. Dar ouvidos aos sonhos ¢ dar ouvido a Deus,
¢ dar passos em dire¢do a uma vivéncia mais holistica, mais abrangente, que leva em conta
ambos os lados dos hemisférios: o racional ¢ o imaginario. O sonho revela-se numa
linguagem constituida por imagens, com cargas emocionais, passivel de ser evocado e
analisado. Seu conteudo interessa a pratica de aconselhamento pastoral exatamente por trazer
em seu bojo indicagdes acerca do estado existencial do aconselhando; isto €, ndo apenas um
estado psicologico, como também espiritual. Apresentamos a seguir alguns aspectos da arte
da analise onirica, a fim de ressaltar o valor do sonho para a pratica de aconselhamento
pastoral. Também queremos apresentar alguns passos metodologicos basicos. Nao queremos
exaurir este tema aqui; desejamos apenas dar uma pincelada, a fim de indicar atribui¢des

terapéuticas inerentes ao sonho.

Alguns autores cristdos tém redigido obras que defendem o sonho como uma forma de
linguagem simbdlica usada por Deus, a fim de cooperar para o amadurecimento espiritual do
ser humano®. Para o desenvolvimento a seguir, fazemos uso de uma obra oriunda da
psicologia profunda: Breve curso sobre sonhos — técnica junguiana para trabalhar com os
sonhos, de Robert Bosnak™'. Escolhemos esta obra por seguir as mesmas diretrizes do
pensamento teoldgico de Drewermann, e por expor idéias metodologicas relevantes para este
capitulo, cuja preocupacgdo ¢ oferecer aspectos praticos para a pratica de aconselhamento

pastoral.

90 A idéia de que Deus se comunica pelos sonhos esta bem presente no pensamento de John A. Sanford (pastor

episcopal, analista junguiano e autor de varias obras): Dreams — God’s forgotten language. O autor apresenta
alguns casos que exemplificam como os sonhos tém auxiliado pessoas a se tornarem mais integras, mediante
imagens oniricas com profundo teor religioso (p. 22ss). Outros sonhos tém tido a funcdo de auxiliar o sujeito
a conectar-se com sua espiritualidade, ja esquecida (p. 59ss). O autor discute o que vem a ser esta
“integragdo” consigo e com o elemento espiritual, baseando seus argumentos biblicamente, concluindo que
os sonhos cumprem uma fungdo religiosa: a de reconciliar a natureza de Cristo com a alma do sujeito. Ele
argumenta que os sonhos sao um linguajar esquecido, cuja importancia precisa ser recuperada: “Our dreams
are the voice of the psychic centre within us that enables us to strive for wholeness. This psychic centre can
be characterized as reconciling and Christlike. Experiences with this centre belong among the highest ones in
human life; people have always called them experiences with god.” Cf. John A. SANFORD, Dreams — God'’s
forgotten language, p. 170. Mencionamos também outro autor, Morton Kelsey (pastor episcopal e psicélogo
e autor de diversos livros na area da espiritualidade cristd), cujo titulo de sua obra ja indica o teor de seu
conteudo: Dreams: A way to listen to God. Kelsey defende ardentemente maior atengdo para os sonhos, a fim
de enriquecer a caminhada mistica.

O autor ¢ analista junguiano holandé@s, treinado em Zurique, atualmente com consultério em Cambridge,
Massachusetts.

951
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Segundo Bosnak®’, os sonhos de maneira geral se reinem ao redor de temas
especificos, que comegam a manifestar-se no tempo. Suas imagens passam através de um
processo continuo de transformagdes, as vezes comum a uma série de imagens que se
apresentam como sonhos. Estudando uma série de sonhos, pode-se compreender como as
imagens oniricas estdo em continuo estado de desenvolvimento. Como qualquer organismo
vivo, elas nascem e morrem. Por exemplo, através de uma série de sonhos pode se manifestar
uma alternancia de tendéncias conflitivas: o processo criativo, no qual se apresenta uma nova
estrutura mental em oposi¢do ao processo destrutivo, com imagens de decadéncia, de
anulagio ¢ de figuras sinistras. E como se um desenvolvimento criativo andasse
contemporaneamente com um processo destrutivo e de decadéncia. Tal desenvolvimento e
tendéncia podem ser percebidos mediante a andalise dos sonhos, pelas caracteristicas neles
presentes. Além disso, no inicio de uma andlise geralmente o inconsciente apresenta um
sonho que ¢ uma espécie de preludio aos temas que constituirdo o material da propria analise.

Este tipo de sonho ¢ como um breve lampejo precursor da vida onirica que seguira.

Bosnak estrutura em trés fases as mudangas internas que geralmente se processam na

alma humana’

. Uma mudanca interna geralmente expressa uma cura que se inicia por meio
da dissolugdo dos elementos que aparecem em primeiro plano, como estruturas fixas da vida
da alma. A segunda fase expressa um tempo de incertezas, na qual ndo ha mais as antigas
referéncias de apoio e novas ainda estdo se formando. A terceira fase ¢ a concretude de novos
valores que se tornam os novos paradigmas existenciais. Tais mudangas processuais sao
notadas pelo inconsciente, que as traduz segundo imagens (sonhos) que seguem
caracteristicas proprias de cada fase. Uma vez que se compreenda a simbologia de cada fase, ¢

possivel averiguar em que fase a pessoa se encontra e, algumas vezes, qual o entrave que esta

emperrando a mudanca de se concretizar saudavelmente. As fases sdo:
a) Nigredo:
Nesse estado de nigredo, tem-se a impressao de que o mundo cai em pedacgos e, sobretudo, que

esse estado nunca mais vai acabar. O futuro ¢ obscuro e confuso. Parece que o sentimento de
vazio ¢ de isolamento deva durar para sempre. O fluxo de vida, no meio dessa putrefagdo, ¢

IR, BOSNAK, Breve curso sobre sonhos, p. 50- 61.

933 ID., ibid., p. 62ss.
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lento. A consciéncia ¢ enxugada de toda energia. Nesse pogo sem fundo encontra-se a morte,

morte como Unica realidade”™”.

Simbologia caracteristica: agua malcheirosa que brota de baixo; queda de cabeca nas
profundezas; afogamento num po¢o; movimentos pesados e irresistiveis para baixo; ruinas;
montes de esterco; esqueletos; clima de desespero; deserto, desolagdo; instrumentos de
tortura; mortes de pessoas amadas; caos, confusdo; divorcio; perda do trabalho; doencas;

animas noturnos; nazistas; inimigos, grupos racistas e criminosos’>".

b) Albedo:

Nao é um mundo nitidamente circunscrito, com formas claras, mas uma consciéncia da
imaginagao e da adaptag@o a escuridao. (...) E um mundo intermediario, onde uma coisa pode

também ser outra. Uma existéncia dubia e ambigua, na qual vocé ¢ arrastado de uma duvida

para outra”™®.

Simbologia caracteristica: Superficies de agua que refletem, espelhos; sabao,
lavagem; poesias; luzes de néon, gelo e paisagens nevadas; andar a deriva; cair para trés;
copos, bacias, continentes nos quais se pode colocar alguma coisa; vadiar, sonhar de olhos
abertos; travestis, mudanca de sexo; a gravidez, incubac¢do e ovos; a coruja; animais brancos;

anfibios; serpentes que mudam de pele; seres que se transformam®’.

¢) Rubedo: “E o mundo da libido (...). E um mundo de conflito e choque, de fusio e
unido”.”® A fase da rubedo se caracteriza por uma luta entre dois p6los: masculino versus
feminino, exterior versus interior, etc. Manter a coesdo interna enquanto esta luta se processa
¢ o trabalho do aconselhando. Caso ndo consiga, sobra-lhe a projecao externa como um tipo
de escape a pressdo que se instala em sua alma. Tal escape, porém, libera o calor necessario
para a transformacgdo ideal que ocorre em sua alma. Liberar a energia interna projetando-a
exteriormente implica uma fuga, isto é, impede que mudangas necessarias se processem. O
ideal ¢ manter a pressdo dentro da alma, como numa garrafa especial, que lentamente

possibilita que dois liquidos de constituicdo dispares se tornem um.

% R. BOSNAK, op. cit., p. 65.

3 ID., ibid., p. 70.
936 Idem, p. 66.

937 Idem, p. 71s.
958 Idem, p. 67.
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Simbologia caracteristica: O nascer do sol; ouro, coisas douradas; crescimento de
plantas; cimos, altas montanhas; regulamentos, semaforos, ordens; poder, sede por poder;
olhos luminosos; passaros que voam alto, predadores; foguetes, astronautas; trampolins;
elevador; vulcdes; café, agucar, estimulantes; exercicios fisicos, saude; transporte veloz;
instrumentos pontudos; qualquer coisa que reflita a esséncia de outra; matrimdnio, problemas

conjugais’’.

Nao € nosso interesse, com esta simples exposicao, apresentar um pequeno curso sobre
a interpretagdo dos sonhos. Para tanto, indicamos o livro de Robert Bosnak como obra
inicial’®. O que queremos é chamar a atengdo para a possibilidade de se usar o sonho como
um recurso espiritual afim aos recursos espirituais da oracdo, da Biblia e do rito. Por exemplo,
segundo Bosnak, o trabalho de analise onirica ¢ comparado ao trabalho dos alquimistas que
mantinham o material a ser transmutado em ouro dentro de retortas de vidro’®'. Na verdade,

Jung®®

chama esta retorta de vaso hermético, no qual o material psiquico de ambas as
dimensdes (inconsciente e consciente) sao integrados. Mantido solto, ele ndo produz mudanga
alguma; pelo contrario, apenas transtorno. Mantido fechado dentro da garrafa, o génio

demoniaco ¢ domesticado e acaba servindo aos desejos da pessoa.

Manter o génio dentro da garrafa significa, a partir do estudo da mistica cristd, nao
permitir que o poder atrativo e aleatorio dos pensamentos domine e regule a vida da pessoa,
mas manté-lo concentrado num ponto, de forma que todos os pensamentos aleatorios acabem
perdendo seu poder de atengdo. A pessoa vive integrada, coesa, ndo dispersa. Por isto, Bosnak
diz que

(...) o trabalho com os sonhos é um trabalho com a imagina¢ao. (...) Para os alquimistas era

muito importante que Mercurio, o deus da imagina¢do, ndo vagasse livremente pelo mundo na

sua forma menos evoluida. Falavam dele como um passaro enfurecido, um demonio atrevido

que incita os seres humanos a célera. Chamavam-no de o ‘selvagem Mercurio’, que deve ser

963
domado™".

959
960

R. BOSNAK, op. cit., p. 74.

Indicamos também: HAAL, James A. Jung e a Interpretagdo dos Sonhos. Sdo Paulo: Cultrix, 1983. 160 p.;
SANFORD, John A. Dreams And Healing. New York: Paulist Press, 1978. 164 p.; SAVARY, Louis M.
Dreams And Spiritual Growth. New York: Paulist Press, 1984. 241 p.; O'CONNOR, Peter. Dreams and the
Search for Meaning. New York: Paulist Press, 1987. 247 p.; REID, Clyde H. Dreams Discovering Your
Inner Teacher. New York: Harper & Row, 1983. 108 p.

%! R. BOSNAK, op. cit., p. 63, 109.

%2 1D., ibid., p. 109.

%93 Idem, p. 110s.
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A contemplacdo auxilia o aconselhando a manter o deménio dentro da garrafa. O
trabalho contemplativo transforma o veneno do mercirio em um pharmakon com

propriedades curativas’®,

Para a pratica de aconselhamento pastoral, isto implica um recurso espiritual de cura.
Os sonhos indicam qual o estado do aconselhando e qual o caminho de saida. Para o
aconselhador, a andlise onirica ¢ um instrumento importante na medida em que apresenta em

que estado se encontra o processo de domesticagdo do demonio.

Ainda conforme Bosnak,

o trabalho com os sonhos sempre me faz pensar nas imersdes no mar, nas quais se podem
sentir claramente as variagdes de pressdo nas diversas profundidades. Enquanto se trabalha

com os sonhos € possivel perceber o nivel de profundidade em termos de diferenca de

~ ~ £t 2965
pressdo. Pressdo atmosférica .

O sonho revela-se um radar que mapeia a alma do aconselhando. Ao aconselhador

basta compreender este mapeamento e sua simbologia.

Técnicas: a) Além do momento da andlise onirica, fase mais reflexiva, o trabalho
terapéutico pode avancar e adentrar o mundo mais intuitivo. A imaginacdo ativa, por
exemplo, pode ser aplicada a este recurso espiritual’®. E possivel o aconselhando voltar a
reconstruir o enredo onirico e, desperto, interagir com ele como o faria com qualquer enredo
biblico. Bosnak exemplifica isso com dois casos’’, nos quais as pessoas chegam a obter um

grau de experiéncia numinosa que as transformam existencialmente.

b) Bosnak propde que este trabalho ndo fique restrito ao consultério. Ele pode ser

praticado em grupo’®

. Um grupo pequeno (oito-dez pessoas) pode partilhar seus sonhos, com
a presenca do aconselhador, que procura manter a aten¢ao do grupo no trilho, ndo permitindo
distragdes. O participante que se dispde a narrar o seu sonho ¢ convidado a fazé-lo no
presente, como se o estivesse vivenciando ali mesmo. E incentivado a descrever o mais

detalhadamente possivel o andamento do enredo, tornando-se como um guia para o resto do

%64 R. BOSNAK, op. cit., p. 113s.

%3 1D, ibid., p. 95s.

%66 1dem, p. 80s.

967 Idem, p. 77ss e 87ss.
%68 Idem, p. 75ss.
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grupo. Este o ouve de olhos fechados. O grupo ¢ convidado a expressar os sentimentos que
vieram a mente. Apos certo periodo, o participante reconta o seu sonho. Inicialmente, a
associac¢do freudiana ¢ o instrumental mais usado, permitindo que o grupo busque associagdes
as imagens apresentadas. Num segundo momento, usa-se a imaginacdo ativa a fim de
aprofundar o sentido de algum enredo ou simbologia. O aconselhador tem o papel rogeriano
de espelhar, sempre que necessario, o que a pessoa compartilha, incentivando-a a prestar mais
atencdo a um ou a outro detalhe onirico. Este exercicio caracteriza uma pratica de comunidade

terapéutica.

¢) Outra recomendagdo, feita por nos, ¢ trabalhar o sonho no ambiente familiar.
Recomendamos que o casal, todos os dias, no café da manha, compartilhe os sonhos entre si,
sem grandes expectativas de conhecimento na area de interpretacdo dos sonhos. S6 o interesse
dispensado a produ¢ado onirica j& mantém aceso o sonho (e sua mensagem animica) durante o
transcorrer do dia, regando-o com a realidade inconsciente. Se houver criancas, que também
participem do momento. A atencdo positiva dispensada ao mundo inconsciente resulta numa

atencdo positiva por parte dele. Ao invés de sabotar a vida da pessoa, ele passa a apoia-la.
2.0 Os sujeitos envolvidos

Até aqui temos procurado pelas contribuicdes da mistica cristd e do pensamento
teologico de Drewermann para a pratica de aconselhamento pastoral. Focaremos agora nossa
atencdo sobre como tais contribuicdes interferem nas pessoas de aconselhando e

aconselhador.

2.1 O aconselhando

Conversation enriches the understanding,
but solitude is the school of genius.
Edward Gibbon

As implica¢des da inclusdo da pratica meditativa ou contemplativa na esfera do
aconselhamento pastoral resultam num alargamento da pratica da poiménica para dentro da
vida diaria do aconselhando. O capitulo tem apontado como a experiéncia meditativa e
contemplativa, tanto da Biblia quanto dos ritos, se da essencialmente no dia-a-dia da pessoa.
O espaco do consultério do aconselhador, no qual o aconselhando encontra aconchego e

prote¢do momentanea, expande seus limites e abarca o cotidiano. O aconselhando tem agora
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ndo apenas o aconselhador com quem conversar, mas o proprio Deus. Ele tem ndo apenas

apoios semanais, como também diarios.

Com uma pratica mistica, seu problema, que nasce nas relagdes sistémicas, pode ser
resolvido ndo apenas mediante as conversas esporadicas com o seu aconselhador. O espaco do
consultdrio torna-se um espago protetor, mas ao mesmo tempo redutor. A pessoa encontra paz
e sossego no encontro com o aconselhador, mas ao sair para o espaco social, ele esbarra nas
raizes de seu problema novamente. Ele volta ao embate das relagdes sistémicas doentias que o
levaram a procurar ajuda poiménica. Sem a protecdo do consultorio, isto pode leva-lo a

sucumbir. A terapia estrutural®®

, por exemplo, procura reverter esta situagao. O proprio
terapeuta sai de seu consultdrio, indo ao encontro do problema sistémico 14 onde ele se
encontra. Ele interage com a familia do aconselhando, por exemplo, procurando mapear as

causas doentias ¢ mudando-as por comportamentos mais sadios.

Num aconselhamento pastoral em que recursos espirituais, tais como a oragao
meditativa e contemplativa, sejam instrumentos viaveis, tal atitude terapéutica por parte do
aconselhador encontra apoio na pratica contemplativa. E Deus quem passa a acompanhar o
aconselhando em seu contexto doentio, além do aconselhador, do terapeuta de familia. Ao
espago semanal do consultorio adiciona-se um espago espiritual diario. O espaco protetor do
consultorio ganha mais um auxiliar importante: o espaco protetor da “casinha da graca”, como
Drewermann coloca. O tempo despendido em meditagdo ou contemplag¢do influencia
diariamente o contexto doentio, revertendo seus efeitos. Deus acompanha o doente onde ele se

encontra.

Com a pratica diaria de exercicios espirituais, como os arrolados neste capitulo, a
estrutura de valores que solapa o sujeito comeca a receber a entrada de novos elementos que
tendem a derrubé-la. A permanéncia diaria diante de Deus fomenta estados de espirito que
passam a solapar agora a propria estrutura sistémica daninha. A pessoa recebe novos olhos ¢
nova audi¢cdo. Ela comeca a enxergar além das paredes que antes a enclausuravam num
mundo cheios de engodos. Suas projecdes e as projecdes colocadas sobre ela comecam a

revelar sua natureza basica: ilusdo. A forca da teia sistémica que prende comeca a ceder ¢ a

969 Christoph SCHNEIDER-HARPPRECHT & Valburga Schmiedt STRECK, Imagens da Familia — Dindmica,
conflitos e terapia do processo familiar, p. 141ss.
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dar espago a atitudes alternativas. A mudanca de uma pessoa num todo sist€émico altera

. . 970 . . ~ ,
substancialmente sua estrutura maior . Todavia, quem promove tal mudanca de atitude ndo ¢
mais apenas o aconselhador ou terapeuta familiar: ¢ o proprio Deus, mediante os exercicios

meditativos e/ou contemplativos.

O rito tem esta capacidade de reestruturar antigos padrdoes de comportamento. Se um
padrao ritual diario ¢ modificado e outro mais salutar injetado, um padrao ritual que promova
o encontro com Deus, com a forca que apazigua e que sossega, que anula e reverte maneiras
de pensar e de se comportar, entdo os encontros semanais com o aconselhador terdo um
enorme apoio terapéutico. O espago de tempo entre um encontro e outro sera preenchido com
fortes pilares de apoio. A cura se processard mais rapidamente, com maior profundidade.
Chegard o momento em que a pessoa ndo mais precisara dos encontros regulares com o
aconselhador. Sua cura se processou saudavelmente. Talvez agora ela precise de um diretor
espiritual. Os encontros diarios com Deus, uma vez amadurecidos, continuardo a produzir
seus frutos no meio social. Ter alguém que compartilhe da nova caminhada ¢ importante.
Caminhada que continuard a produzir frutos, que dardo continuidade a outras curas, nao
apenas relacionadas ao sujeito, como também a seus familiares, a sua comunidade e a

sociedade como um todo.

2.2 O aconselhador

Logo depois de despedir as multiddes,
Jesus subiu a0 monte, para orar.

Ao anoitecer, Jesus continuava ai sozinho.
Mt 14.23

O mesmo raciocinio apresentado no ponto anterior pode ser aplicado a pessoa do
aconselhador. Trabalhar com recursos espirituais implica ndo apenas num aprimoramento de
conhecimento cientifico acerca do assunto. Para se trabalhar com os recursos espirituais,
como a oracdo meditativa e contemplativa, é preciso envolvimento existencial. Do
aconselhador se requer pratica diaria na senda contemplativa, a fim de que possa ser um

acompanhante & altura para o outro que busca por ajuda espiritual’”'. Jalics diz que s6 quem

97 ¢, SCHNEIDER-HARPPRECHT & V. S. STRECK, op. cit., p. 145.
Tl F. JALICS, op. cit., p. 17. Texto integral: ,,Der Exerzitienmeister wendet keine Technik an. Er zeigt einen
Weg, den er selber gegangen ist und selber lebt. Das personliche Zeugnis spielt eine bedeutende Rolle.*
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medita diariamente pode tocar a alma do outro”’~. A profundidade do alcance do aconselhador

no outro vai até onde sua propria profundidade atinge. Segundo Merton, aquele que se dispoe

a auxiliar espiritualmente alguém precisa ser maduro espiritualmente’”.

Isto significa que o aconselhador precisa manter uma pratica meditativa e

contemplativa diarias. Manfred Seitz’™*

, como ja mencionado antes, reconhece que na vida
pastoral (no caso em que o aconselhador seja o pastor), a Biblia e a oracdo ndo sdo
instrumentos de uso particular. A espiritualidade do pastor esta fraca pelo desuso destes
recursos espirituais, pela negligéncia em manter uma vida espiritualmente ativa. A chama de
sua candeia esta apagada. O carater pastoral de suas acoes ¢ falso. Ele representa uma coisa
que ndo é. O alcance de seu servigo pastoral estd em direta dependéncia deste carater. Para
Seitz, a pratica de exercicios meditativos ¢ uma redescoberta assaz importante para o sucesso

do servigo pastoral’”

. O mesmo pode ser dito para qualquer aconselhador, sendo ou nao
pastor. A experiéncia mistica promove na vida do aconselhador a presenca de Jesus Cristo.
Suas ac¢des passam a ser influenciadas pelo suave toque do Espirito Santo, sentido apenas por
aquele que sabe silenciar. Este fato ¢ fortemente enfatizado em uma entrevista apresentada

por Jalics.

21D, ibid., p. 362.

7 T. MERTON, Contemplation in a World of Action, p. 120, 303

7 M. SEITZ & H.-R. MULLER-SCHWEFE, Evangelische Askese, p. 24ss.
7> M. SEITZ & H.-R. MULLER-SCHWEEFE, op. cit., p. 30.
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Estudo de caso n° 07 — Rudi’™®

Rudi: Estes dez dias me fizeram muito bem. Quando cheguei, estava exausto ¢ exaurido em
minhas forgas. Aqui encontrei sossego ¢ a mim mesmo. Estive por longo tempo a procura
deste caminho. Finalmente o tenho encontrado, e pretendo segui-lo. Sou aconselhador de

976

F. JALICS, op. cit., p. 394ss. Texto integral: ,,Rudi: Diese zehn Tage haben mir sehr gut getan. Als ich
angekommen bin, war ich ausgelaugt und seelisch erschopft. Ich fand hier Ruhe und bin zu mir gekommen.
Ich war lange auf der Suche nach diesem Weg. Endlich habe ich ihn entdeckt, und nun will ich ihn auch
gehen. Ich bin Jugendseelsorger in einem Ballungszentrum, gehdre einer Ordensgemeinschaft an und bin mir
sicher, zum Ordensleben berufen zu sein. Doch, jetzt, vier Jahre nach meiner Priesterweihe, war ich innerlich
wie ausgebrannt und leer. Ich hatte irgendwie den Kontakt zu mir selbst verloren. Auch mein Glaube war
sehr geschwicht und schien mir fast verlorengegangen. Es tat mir sehr weh, immer wieder zu sehen, daf3 ich
nicht hinter meinen Aussagen stehen konnte. Ich habe frither zwar viel geredet, aber meine Worte waren
unrecht. Gott war in die Ferne geriickt. Ich war in meiner Arbeit sehr iiberfordert. Grob geschétzt habe ich
siebzig oder achtzig Stunden in der Woche gearbeitet und organisiert und hatte immer den Eindruck, noch
mehr leisten zu miissen. Seit ich in diesem Wirbelsturm der Tatigkeit stehe, habe ich praktisch nicht mehr
gebetet. Ich habe keine Zeit dazu gehabt. Je schwicher mein Glaube wurde, um so weniger konnte ich mich
zu irgendeinem Gebet veranlassen. Ich sah ein, da3 es so nicht weitergehen konnte, fand jedoch keinen
Ausweg. Ich konnte nicht beten. Mir fehlte die innere Ruhe, und so fand ich auch die nétig Zeit nicht. / EM:
Du warst in einer Sackgasse. / Rudi: Ja, und ich spiirte, dafl eine Wende kommen muflte. Im kontemplativen
Gebet fand ich einen Weg, der mir moglich erscheint. Jetzt frage ich mich, wie ich weiterhin diesen Weg
gehen kann. / EM: Es freut mich, dafl du deinen Weg gefunden hast. Der Seelsorger, das heif3it einer, der
anderen im Glauben halfen will, muf} selber fest im Glauben stehen. Du hast eben erfahren, wie dein Glaube
abnahm und fast verlorenging. Es ist verstdndlich, weil du das Gebet aufgegeben hattest. Ich bin davon
iiberzeugt, dafl, um in der Seelsorge zu arbeiten, auer der Eucharistiefeier eine Stunde Gebet am Tag
notwendig ist. Sonst wird die Seelsorge oberflachlich, unglaubwiirdig und verwandelt sich in einen
dilettantischen Aktivismus. Eine Stunde Gebetszeit gehdrt so zum Leben des Seelsorgers. / Rudi: Ich hatte
oft Vorsitze gefalit, regelméBig zu beten, aber ich konnte sie nicht durchhalten. / EM: Wenn man in einer
Arbeit steht, die einen stark fordert, kann man nicht alle Gebetsweisen durchhalten. / Rudi: Welche kann man
durchhalten? / EM: Das Gebet muf3 zur Ruhe fiihren. In einer unruhigen Welt ist man schnell selber innerlich
zappelig. Deswegen muf3 die Gebetsform eine auBlerordentliche Kraft besitzen, direkt und schnell in eine
grofle Ruhe zu fiihren. Kommt alle zu mir, sagt Jesus, die ihr euch plagt und beladen seid, und ich werde
euch Ruhe verschaffen (Mt 11,28). Wenn das Gebet nicht zugleich in eine grole Ruhe fiihrt, kann man es im
Leben nicht durchhalten. Damit man bei einer Gebetsform in der Hektik der Welt ausharren kann, muf} die
Gebetsweise zur Erholung fiihren. Wenn sie ermiidet, wird man die festgesetzten Gebetszeiten nicht
durchhalten koénnen. Der hohe Leistungsdruck und die Erwartungen und Forderungen unserer rastlosen Welt
ermiiden und laugen aus, wie du sagst. Mentale Arbeit im Gebet ermiidet. Das Gebet des Seelsorgers muf3
deswegen zu seinen eigenen Quellen zurtickfiihren, wo er sich v6llig erholt. Und drittens ist es notwendig im
Leben des Seelsorgers, daB mehr und mehr Gott in ihm arbeitet, dal er Werkzeug in den Hénden Gottes
wird. Das geschieht nur durch die Leere. Man muf} in der Gegenwart Gottes ganz leer werden. Das Gebet des
aktiven Seelsorgers mufl von der Beschiftigung mit Problemen ferngehalten werden. Diese Moglichkeiten
bietet im vollen Malle nur das kontemplative Gebet. / Rudi: Ja, das sehe ich ein. Ich bin auch davon
iiberzeugt. Mein Problem ist aber, daf3 ich wirklich keine Zeit habe. / EM: Darf ich dir zeigen, daf} du dir Zeit
verschaffen kannst? / Rudi: Darauf bin ich gespannt. / EM: Wir befinden uns hier in einem Dilemma:
Entweder findest du Gebetszeiten, die dich zur Ruhe fithren, oder du mufit dich weiter ausgelaugt,
oberfldachlich und unauthentisch fiihlen. Wenn du hektisch und iiberarbeitet weiterlebst, werden deine
Mitarbeiter unter deiner Unrast und mit der Zeit auch unter deiner Neurose massiv leiden miissen. (...) ,,Zeit
haben® ist relativ. Jeder hat 24 Stunden am Tag. Es kommt nur darauf an, was einem wichtig ist. Dazu
verwendet man die vorhandenen Stunden. Ich habe einmal den weisen Spruch gehért: ,,Als Gott die Zeit
schuf, hat er davon genug geschaffen. / Rudi: Meinst du, zwanzig Minuten wiirden ausreichen? / EM: Ja,
Rudi, zwanzig Minuten Meditation kdnnen einem Christen reichen, der sich nicht der Seelsorge widmet und
der keine intensive Sehnsucht nach Gott hat. Wer hingegen die anderen Menschen im Glauben bestirken
will, mufl mehr investieren. Keine Zeit fiir Gott zu haben, ist ein Zeichen, daf} die Anziehung Gottes bei ihm
noch so schwach ist, dal er kaum Bote Gottes gennant werden kann. Er wird sich selbst verkiindigen und
nicht Gott. Er wird seine eigene Ehre, seine eigene Macht und seinen eigenen Erfolg anstreben.*
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jovens numa regido urbano-industrial, pertenco a uma comunidade religiosa e estou convicto
da minha voca¢do. Agora, porém, quatro anos depois de minha ordenacdo, encontrava-me
interiormente esgotado e vazio. Perdi de alguma maneira o contato comigo mesmo. Minha fé
também se tornou fraca e me parecia quase perdida. Doia-me sempre perceber ndo poder
sustentar pessoalmente as minhas afirmagdes. Antes falava muito, mas minhas palavras nao
eram justas. Deus se distanciara. Estive sobrecarregado em meu trabalho. Por alto, trabalhava
e organizava de 70 a 80 horas por semana e sempre tinha a impressao de ter de produzir mais.
Desde que entrei neste redemoinho de atividades, praticamente nao orei mais. Acabei ndo
tendo tempo para isto. Quanto mais fraca se tornava minha fé, menos conseguia articular
qualquer tipo de oracdo. Eu percebia que assim ndo poderia continuar, mas ndo encontrava
saida. Nao conseguia orar. Faltava-me a calma interior e, assim, também ndo encontrava o
tempo necessario.

EM: Vocé encontrava-se num beco-sem-saida.

Rudi: Sim, sentia que uma mudanca precisava acontecer. Encontrei na oragdo contemplativa
um caminho possivel, segundo me parece. Pergunto-me agora como dar continuidade a este
caminho.

EM: Alegra-me que vocé tenha encontrado o seu caminho. O aconselhador, aquele que deseja
ajudar o outro na fé, precisa ele mesmo estar firme na fé. Vocé mesmo tem experimentado
como sua fé decresceu e quase se perdeu. E compreensivel que tenha desistido da oragéo.
Tenho me convencido que, para trabalhar no aconselhamento pastoral, é necessdrio uma
hora de oragdo por dia, além do culto. Sendo a pratica de aconselhamento pastoral se torna
superficial, ndo confidvel e se transforma num diletante ativismo. O periodo de uma hora de
oragdo faz parte da vida do aconselhador.

Rudi: Tomei varias vezes resolugdes de orar regularmente, mas ndo pude manté-las.

EM: Quando alguém esta num trabalho, que o exige muito, acaba ndo podendo manter todos
os tipos de oragdo.

Rudi: Quais (orac¢des) se pode manter?

EM: A oragdo precisa levar ao descanso. Num mundo turbulento, ¢ facil se tornar
internamente agitado. Por isto a forma de oracdo precisa possuir um poder extraordinario,
levando direta e rapidamente a uma grande paz. Venham todos a mim, diz Jesus, os
atormentados e os sobrecarregados, e eu lhes darei descanso (Mt 11.28). Se a oracao
igualmente ndo levar a um grande descanso, (entdo) ninguém pode manté-la por muito tempo
na vida.

Para alguém poder manter uma forma de oracdo em meio ao mundo frenético, a forma de
oragdo precisa levar ao relaxamento. Se ela cansa, a pessoa ndo podera se manter fiel ao
tempo fixado de oragdo. A forte pressdo e as expectativas ¢ demandas de nosso mundo
incansavel desgastam e exaurem, assim como vocé disse. O trabalho mental na oragdo causa
fadiga. A oragdo do aconselhador, por isto mesmo, precisa leva-lo de volta a sua propria fonte,
onde ele se recupra completamente.

Em terceiro lugar, é necessario que Deus trabalhe mais e mais na vida do aconselhador a fim
de que esse se torne instrumento nas mdos de Deus. Isto acontece somente através do vazio. 4
pessoa precisa tornar-se totalmente vazia, na presenca de Deus. A oracdo do aconselhador
ativo precisa se manter distante da preocupagdo com problemas.

Somente a oracdo contemplativa oferece completamente essas possibilidades.

Rudi: Sim, isto € claro para mim. Também estou convicto disto. Meu problema, porém, reside
no fato de ndo ter realmente tempo algum.

EM: Posso lhe mostrar que vocé pode encontrar tempo para si mesmo?

Rudi: Estou curioso.

EM: Encontramo-nos aqui diante de um dilema: ou vocé encontra tempo para a oragao, que o
leve ao descanso, ou vocé devera continuar se sentindo exaurido, superficial e inauténtico. Se
vocé continuar vivendo freneticamente e sobrecarregando-se de trabalho, seus colaboradores
deverao sofrer sob teu ativismo e com o tempo sofrer de maneira massiva sob tua neurose. (...)
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E relativo “ter tempo”. Cada um tem 24 horas por dia. No final das contas, vale o que é
prioridade. Para isso se utiliza o tempo disponivel. Escutei uma vez um provérbio sabio:
“Quando Deus criou o tempo, criou dele o suficiente”.

Rudi: Vocé acha que vinte minutos seriam suficientes?

EM: Sim, Rudi, vinte minutos de meditagdo podem ser suficientes para um cristdo que ndo se
dedica a pratica de aconselhamento pastoral e que ndo tem nenhuma saudade atroz por Deus.
Entretanto, quem deseja fortalecer as outras pessoas na fé, precisa investir mais. Nao ter tempo
para Deus sinaliza que a atragdo de Deus em sua vida ainda ¢ fraca, a ponto de mal poder ser
chamado de mensageiro de Deus. Ele anunciard a si mesmo ¢ ndo Deus. Ele terd em mira
somente sua propria honra, seu proprio poder e seu proprio sucesso. (parénteses e italicos
nossos)

Com este texto fica nitida a importancia da oragcdo contemplativa para o pastor,
especificamente. Sua importancia ndo ¢ menor para qualquer outro aconselhador. Para que o
aconselhador mantenha um ritmo continuo em suas oragdes, ¢ importante que esta oragcdo
tenha como caracteristica fundamental o descanso. O tempo despendido em oragdo precisa ser
precioso, ndo desgastante. Caso contrario, o mundo conturbado vingara sua presenca até neste
poucos periodos de pratica espiritual, exaurindo o aconselhador de suas forgas. Jalics
recomenda para o aconselhador que este periodo seja de uma hora por dia, no minimo. Franz
Jalics descreve um tipo de oragdo que pode manter o aconselhador fiel a sua intengdo de orar
diariamente. Ele inicia caracterizando a pratica espiritual (oracdo) a partir de trés aspectos.
Para superar a atragdo do ativismo secular, a oragdo precisa a) silenciar, b) levar ao
relaxamento e c¢) esvaziar a pessoa. Para satisfazer estas trés caracteristicas, Jalics aponta a
oracao contemplativa como um tipo exemplar de oragdo a ser aplicada na vida do
aconselhador. Esta ¢ a primeira contribui¢do da mistica cristd: um tipo de oracdo que

mantenha o aconselhador em contato continuo com Deus.

A partir desta recomendacdo, queremos comparar o aconselhador a um pequeno
diretor espiritual. A pratica contemplativa, uma vez iniciada, leva a dissolucdo da camada
escura. Jalics menciona que todo aquele que auxilia outros a dissolverem a camada escura (cf.

ponto 2.2.3 — cap. 3), precisa ele mesmo sofrer o processo de purificagio interior’”’

. A camada
escura ¢ responsavel por muitos problemas existenciais. E nela que também se concentra o
material psicologico reprimido. As projecdes psicologicas existem em decorréncia da

existéncia deste material. A contemplacdo auxilia no processo de dissolucao desta camada e,

7T F. JALICS, op. cit., p. 185.
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portanto, também do material psicolégico reprimido. Sofrer este processo se torna, assim,

indispensavel ao aconselhador.

Mas ai entramos no terreno da diferenca de responsabilidade do diretor espiritual e do
aconselhador. Esta diferenca pode ser situada basicamente no objetivo do exercicio
contemplativo. Para o diretor espiritual, a contemplacao objetiva Deus, e a atuagao do diretor
espiritual se resume em auxiliar o contemplativo a se manter fiel no relacionamento com
Deus’™. Tanto assim que a transferéncia’”’, que normalmente se desenvolve entre o
aconselhador e o aconselhando, é repassada para a relagdo entre o aconselhando e Deus™.
Para o aconselhador, por seu turno, a contemplacdo objetiva Deus, mas num sentido
penultimo, a cura de um problema. Disto advém a necessidade de manter a transferéncia entre
o aconselhando e seu aconselhador, ja que a pratica contemplativa ndo almeja somente Deus e
sim também a cura. A ansia do aconselhando por Deus ainda nao esta purificada o suficiente.
Sua saudade por Deus ainda ¢ entendida como parte de um sofrimento, considerado negativo.
Dai a impossibilidade da transferéncia acontecer entre o aconselhando e Deus. Ela ainda
precisa acontecer entre o aconselhando e o aconselhador, em quem o aconselhando pode

projetar o seu material reprimido e ainda ndo conscientizado.

Por outro lado, o aconselhador, uma vez tendo sofrido em grande medida o processo
de dissolucdo da camada escura, a partir de uma pratica contemplativa diéria, terd menos
chances de ser apanhado pelo processo da transferéncia (contratransferéncia)®'. Este é uma
segunda contribui¢do da mistica crista: possibilitar que a trama projetiva se torne consciente
ao aconselhador. Uma vez consciente, o aconselhador pode espelhar melhor os sentimentos

ainda ndo conscientizados pelo aconselhando, auxiliando-o em seu processo de cura™. A

8 W. A. BARRY & W. J. CONNOLLY, op. cit., p. 163.

7 Processo no qual o aconselhando projeta na pessoa do aconselhador seu material reprimido. O pai repressor
pode ser projetado no aconselhador, imputando a ele as mesmas caracteristicas do pai. O sentimento de raiva
contra o pai ¢ deslocado para o aconselhador. Uma vez consciente desta transferéncia, o aconselhador pode
reverter a situacgdo, substituindo o comportamento doentio do pai por outro mais construtivo, saudavel.

01D, ibid., p. 164ss.

%! A contratransferéncia ocorre quando o aconselhador ndo se conscientiza da transferéncia do aconselhando

sobre sua pessoa, reagindo da mesma maneira, ou seja, inconsciente.

E. DREWERMANN, Glauben in Freiheit — vol. 1, p. 405. Drewermann atesta que para haver uma integracao

saudavel dos elementos do inconsciente de uma pessoa ¢ importante a existéncia de um “outro”, de um

“proximo” que a escute de maneira empatica, auxiliando-a na evocagido do material reprimido.

982
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contemplagdo pressupde uma atengdo agucada, através da qual as projecdes sao rapidamente

percebidas e mantidas em foco.

A atencdo nos leva para uma terceira contribui¢do da mistica cristd para a pratica de
aconselhamento pastoral: o desenvolvimento da atencdo. Um aconselhador pode auxiliar
muito mais se mantiver um estado de atengdo tal que o aconselhando se sinta realmente
ouvido e aceito incondicionalmente. E a arte da empatia: estar junto do sofredor, inteiro,
prestando-lhe profunda atencdo solidaria. Este estado de atencdo ¢ promovido pela
contemplagdo. Esta atencdo ¢é decorrente do vazio que a contemplagdo produz. A
contemplagdo esvazia o aconselhador de suas preocupacdes e de suas ansiedades, mantendo
em separado seus pensamentos e idéias, a fim de que uma melhor integracdo empatica com o
aconselhando ocorra’’. Cada um irradia o que tem em seu interior. Um aconselhando
pressente o que o aconselhador irradia. Uma irradiacdo desinteressada por parte do
aconselhador tem grandes chances de fazer fracassar o processo de cura do aconselhando.
Uma for¢a empética, pelo contrario, restaura no aconselhando a confianga bdsica, sentimento
essencial para uma existéncia humana sadia, e que agora passa a ser creditado de valor

novamente e “transferido” ao aconselhador.

Isto nos lembra a descricado de Drewermann acerca do aconselhador: aquele capaz de
espelhar “maternidade” — uma pessoa que tenha em si o poder de fazer evocar a tranqiiilidade
necessaria para um segundo nascimento, que incorpore o sentido de ser consolador, assim
como Jesus Cristo (cf. ponto 2.2.1 — cap. 2). Apenas assim ¢ possivel criar um espago de
prote¢do, no qual os elementos do inconsciente possam aflorar e ser integrados a

consciéncia’®*

. O aconselhando precisa sentir no aconselhador uma pessoa na qual ele possa
confiar inteiramente. Este sentimento de confianca s6 pode ser irradiado pelo aconselhador
pelo fato de ele mesmo ter experimentado este sentimento na sua relagdo com Deus. A
contemplagdo fomenta o surgimento deste sentimento de confianga, que tem a caracteristica

de se espalhar dentro das relagdes humanas.

Este raciocinio implica reconhecermos no aconselhador um sujeito que procura ajudar

a pessoa a resolver seus dilemas existenciais, ndo apenas com o auxilio de recursos humanos,

%3 F. JALICS, op. cit., p. 143ss.
%% E. DREWERMANN, Glauben in Freiheit — vol. 1, p. 405.
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como também com o auxilio de recursos espirituais; alguém que tem em si a capacidade de
acompanhar a caminhada existencial de alguém, percebendo por trds de seus passos errados
uma sede por Deus (Begleiter)’™®; alguém que experimenta em sua propria vida didria praticas
meditativas e contemplativas que pautem sua conduta por uma referéncia interna e numinosa;
alguém que irradia amor e seguranca, na mesma medida em que ele mesmo as experiencia em
seus encontros periddicos com Deus; alguém que conhece grande parte da senda mistica, isto
¢, desde os primeiros passos em meio ao vazio e a angustia até a serenidade do encontro com

¢ ¢ o sentido acolhedor do seio de Abrado —

Deus; alguém que encarna o papel materna
alguém, afinal, no qual Cristo se tornou fortemente presente, caracterizando toda sua pratica

poiménica como crista (Ef 3.17-21).

2.3 A comunidade terapéutica

A forca de vocés consiste

em confiar e ficar tranqiiilos.

Is 30.15¢

Nao precisamos nos deter muito neste ponto, depois de termos apresentado alguns
exemplos aplicativos dos recursos espirituais ao ambito comunitério (cf. pontos 1.1.3.1,
1.1.3.4, 1.2.1.2, 1.2.2, 1.3.1 — cap. 4). Como sabido, a atuagcdo do aconselhador recebe sua
validagdo se exercida em comunidade. Para Manfred Seitz, “o individual ndo ¢ sem a
comunidade, e esta sem o individual™’. Este pensamento caminha paralelamente ao
pensamento de Dietrich Bonhoeffer, citado no segundo capitulo (cf. ponto 3.1 — cap. 2). A

pessoa sO encontra seu sentido de ser se sua existéncia ¢ referendada por uma participacao

%A terminologia alemad para diretor espiritual é Begleiter. Este termo expressa melhor o sentido do

aconselhador, pois seu sentido ¢ sindonimo de companheirismo, ao contrario do sentido de dire¢do que a outra
terminologia carrega. O termo diretor espiritual pode denotar uma relacdo de dependéncia entre o
aconselhando e o aconselhador, que passa a manter um certo controle. Este pensamento deve ser evitado. O
aconselhando precisa chegar em si mesmo a certeza de suas decisdes. Ele precisa de um companheiro de
caminhada (Begleiter), mais do que um guia (diretor espiritual).

E. DREWERMANN, op. cit., p. 368ss. Texto original: ,,Wenn ein Kind Angst hat, verlangt es nach der Nahe
— von wem eigentlich? Eines ,Objektes’? Gewill nicht! Einer ,Person’? Auch nicht! Es verlangt nach der
Néhe seiner Mutter (p. 368).” Drewermann desenvolve o raciocinio de que o medo faz a pessoa retornar as
primeiras experiéncias que teve com o medo. Estas sdo encontradas nos primeiros meses de vida. O cardter
maternal, que prové extrema paz, fomentado por estas primeiras experiéncias, fica fortemente impresso na
alma e ¢ rapidamente evocado a cada nova experiéncia de medo. A pessoa aflita passa a procurar por um
substituto maternal, a fim de apaziguar sua anglstia. Se o aconselhador espelhar este carater maternal, a
transferéncia, por parte do aconselhando, se dard por um ‘passe de magica’.

M. SEITZ & H.-R. MULLER-SCHWEEFE, op. cit., p. 37. texto original: ,,Der einzelne ist nicht ohne die
Gesellschaft, diese nicht ohne den einzelnen®.

986

987
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comunitaria®. Por outro lado, a comunidade s6 pode ser terapéutica se formada por pessoas
maduras, capazes de se voltarem para o proximo, ainda desestruturado pela sociedade
individualizante. O aconselhamento pastoral ¢ uma pratica referendada por uma comunidade

terapéutica, a medida que incorpora, na sua pratica, recursos de ordem espiritual.

Um aconselhamento pastoral que busca recursos fora da comunidade cristd acaba
incorrendo no perigo de perde seu sentido evangélico. Ele pode vir a se tornar um
aconselhamento humanista, psicologico, mas ndo cristdo. A aplica¢do dos recursos espirituais
legitima a pratica de aconselhamento pastoral como sendo cristd. A inclusdo de outros
recursos ¢ positiva e auxilia a pratica de aconselhamento pastoral, na medida em que os
recursos espirituais, essenciais ao Evangelho, ndo se tornam escamoteados. A oracao
meditativa e a contemplativa sao exemplos de recursos espirituais apresentados neste capitulo,
que demonstram poder sanar ndo apenas o problema superficial que incomoda o ser humano,
como também saciar sua sede mais profunda. O medo e as ansiedades sdo aplacados, a

doenga, sanada, e o surgimento de uma personalidade mais integra, mais holistica.

Tais recursos espirituais podem ser aplicados no espago privado, como também no
espaco comunitario. Esta interacdo entre a pessoa e sua comunidade ¢ simbiontica. Tal
simbiose implica que o desenvolvimento de uma pratica espiritual no espaco particular (ex:
aconselhamento pastoral) precisa encontrar paralelos no espaco comunitario. Caso contrario, a
pessoa ndo se sentird parte da comunidade maior. O espaco privado do aconselhamento
pastoral precisa ser uma miniatura do espaco comunitario. A parte precisa espelhar o todo,
sendo a sintonia entre os dois espacgos desaparece. O aconselhando precisa identificar o
espirito terapéutico em toda a vida espiritual da comunidade. Isto ¢ o que lhe provocara o
surgimento do sentimento de pertenca. Este clima holistico precisa permear todos os espagos

poiménicos.

O culto ¢ o espago mais importante para a comunidade crista. Portanto, apresentamos
a seguir duas propostas de culto que fazem uso dos recursos espirituais da oragao meditativa e

contemplativa. Estas propostas sdo exemplos da contribuicdo da mistica cristd para a

%8 Este pensamento é bem presente nas obras de Larry Crabb. A comunidade tem a fungdo de alimentar a

pessoa. Ela tem os recursos necessarios para tanto. O problema encontrado no pensamento de Crabb reside na
tutela da comunidade sobre a pessoa. A espiritualidade da pessoa ndo cresce em regime de liberdade, mas se
desenvolve num regime de disciplinamento. Cf. ponto 1.2.5 — cap. 1.
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formac¢do de uma comunidade terapéutica que, em assim sendo, oferece um espacgo espiritual

para que os frutos da pratica de aconselhamento pastoral vinguem apropriadamente.

a) Liturgia meditativa:

Diariamente, todos juntos

freqlientavam o Templo.

At 2.46a

Para exemplificar uma aplicagdo da oragdo meditativa no ambito do culto,
apresentamos um testemunho pastoral proveniente do norte do Parand. O Pastor Elmar

Santoro”®’

desenvolveu um programa de culto didrio, que ele chama de oracgdo didria da
comunidade®™. Por causa de uma lacuna de espiritualidade sentida pelos membros, o pastor
Elmar iniciou oferecendo todas as sextas-feiras a noite (dezenove horas) um momento de

orac¢do, aberto para quem dele quisesse participar. Ele comenta que

(...) no inicio poucas pessoas compareciam. Inicialmente éramos 3, depois 4, 8, 15; e assim o

nimero foi aumentando. A partir de um certo momento, as meditagdes passaram a ser

celebradas diariamente. Hoje temos em média a participacio de 25 a 30 pessoa, a cada dia”".

A estrutura do culto segue os passos a seguir, cujo tempo de celebracdo dura no

maximo cerca de vinte e cinco a trinta minutos:

=  Acolhida;

= oracao inicial;

= canto breve que prepara as pessoas para uma atitude devocional;

= Jeitura de um texto apropriado, oracdes livres, precedidas de algumas palavras de
motivagdo e da apresentacao dos assuntos a serem contemplados nas oragdes;

= canto final;

= bénc¢ao de encerramento.

Este testemunho pastoral ¢ relevante, pois atesta que praticas meditativas similares as
encontradas nas ordens catélicas medievais (ex: Lectio Divina — cf. ponto 1.2.2 — cap. 4) sao

bem atuais e podem ser achadas em ambito protestante, com resultados pastorais bem

%9 Elmar Santoro é pastor da IECLB e atua na Paréquia Evangélica de Confissdo Luterana de Rolandia/PR.

9% Elmar SANTORO, Oragdo didria em Roldndia/PR, p. 16.
“lID., ibid., p. 16.
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salutares. Segundo Santoro’”, mais e mais pessoas tém enriquecido os encontros dirios de
oracdo comunitaria. Este aumento chega a exigir uma reestrutura¢do do programa de culto, a
fim de acomodar a demanda numérica de pessoas. Por exemplo, o encontro alterou o inicio da
oragdo didria da comunidade para as dezoito horas. Os resultados apontados por Santoro sdo:
enriquecimento da comunidade, fortalecimento da participagdo nas atividades comunitarias e

o oferecimento de valores espirituais ndo encontrados no culto dominical.

Um ponto interessante que chama a nossa atencdo ¢ o fato da oragdo diaria da
comunidade iniciar as dezoito horas, “hordrio em que as pessoas se preparam para retornar
aos seus lares apos o dia de trabalho™”. Isto sinaliza um periodo de descanso, no qual a
comunidade encontra um espaco de parada. A dindmica frenética de uma jornada diaria de
trabalho acaba nao sendo levada para dentro dos /ares. Antes da ida para o contexto sistémico
da familia, a pessoa se volta para Deus, a fim de encontrar uma maior centralizacdo de si
mesma. A pessoa se concentra. Nao uma concentracdo qualquer, € sim uma concentragao
cristica, evangélica. O ritual da oragdo diaria da comunidade, em Rolandia, prova que a
semana pode ser salpicada com encontros espirituais comunitarios que reforcam o sentimento
de pertenga, de ser parte do corpo de Cristo. Esta pratica litirgica promove, a exemplo do que
foi mencionado no ponto 1.3, uma influéncia significativa na vida semanal dos membros da
comunidade de Rolandia, que, como visto acima, ndo apenas voltam a enriquecer a vida da
comunidade, como também a vida de suas proprias familias. E um enriquecimento que pode
resultar numa melhora nas relagdes sistémicas familiares. O espirito evangélico, soprado no

encontro, ¢ levado para os lares, gerando mais comunhao do que discordia.

b) Liturgia contemplativa

I directed them to the Divine Light of Christ, and
His Spirit in their hearts, which would let them see
all the evil thoughts, words, and actions that they
had thought, spoken, and acted; by which Light
they might see their sin, and also their Saviour
Christ Jesus to save them from their sins. This I
told them was their first step to peace, even to stand
still in the Light that showed them their sins and
transgressions.

George Fox

92 1dem.

% E. SANTORO, op. cit., id. ibid.



315

Pois em ti se encontra a fonte da vida

e com a tua luz nos vemos a luz.
S136.10

Para a apresentacdo de uma liturgia contemplativa, fazemos uso de uma tradicio
mistica protestante. Os Quakers”* representam uma “sociedade de amigos”, cuja celebragdo
liturgica é reconhecidamente distinta. Eles s3o misticos, ¢ sua mistica os orienta para o aqui €
agora. Nao se encontram divisdes em sua liturgia. O passo litlrgico ¢ uma silenciosa espera,
uma disposi¢cdo de, como comunidade, encontrar-se com Deus. Este encontro se dd na espera

da praesentia Dei.

Os participantes desta sociedade sentavam-se juntos, unidos por uma religido sem
dogmas, sem prédio de igreja e sem pastor remunerado. Nao esperavam nada muito incomum,
nenhum milagre, apenas compartilhar do sentimento de paz, cuja forca anulava os
sentimentos de inquietacdo e ansiedade. A liturgia do siléncio levava-os para debaixo das asas
de Deus, onde se aninhavam aconchegantes e onde seus medos eram dissolvidos e
substituidos pelo sentimento de protecdo. A paz e a alegria permeavam o ambiente litirgico,
fomentado pelo siléncio. A liturgia do siléncio ndo alimentava um tipo de meditagdo
individual que por acaso se dava dentro de uma estrutura grupal. A liturgia do siléncio
atestava, pelo contrdrio, o valor da pertenga. Uma jovem descreve assim sua primeira

experiéncia em meio a liturgia dos Quakers:

Mais ou menos depois de meia hora me tornei presente para mim mesma € a0 mesmo tempo
unida aos outros participantes do encontro. Senti-me em comunhdo com eles, a ponto de
sentir, num sentido profundo, um tipo de amor por eles e de me sentir amada por eles. O
estranho desta experiencia foi que nunca havia tido qualquer tipo de contato com algumas
pessoas deste encontro — mesmo assim tive a sensacao de conhecé-los profundamente e de ser

reconhecida profundamente por eles””.

A experiéncia de uma liturgia, como esta dos Quakers, aprofunda o sentido de ser, nao
apenas individual, como também comunitario. O mesmo processo que se da na meditagdo

individual, ocorre aqui, mas num ambito mais corporativo. O senso comunitario se altera: as

9D, SOLLE, Mystik und Widerstand, p. 217.

%3 1D., ibid., p- 219. Texto original: “Nach ungeféhr einer halben Stunde wurde ich mir selbst gegenwirtig und
kam zugleich in Beziehung zu den andern Mitgliedern des Meeting. Ich fiihlte mich in Kommunion mit
ihnen, ich spiirte in einem tiefen Sinn eine Art Liebe zu ihnen und mich selber von ihnen geliebt.
Merkwiirdig an diesem Erlebnis war, daf ich einige Leute bei diesem Meeting noch nie getroffen hatte — und
doch hatte ich das Gefiihl, sie in der Tiefe zu kennen und dal} sie mich tief wahrnahmen.*
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preocupagoes banais, que prendem a comunidade em trivialidades, sdo reveladas como sem
sentido. No seu lugar surge a “luz interior” (that of God in you) que habita cada ser humano e

que ilumina a sua caminhada’®

. Essa luz, esquecida por causa do entulho que abarrota a alma
humana, brilha a cada chance que lhe é dada. A crenca dos Quakers reside na certeza de que
Deus habita o presente, revelado quando tudo na alma humana se aquieta. A liturgia do

siléncio oferece a chance para que o brilho da luz se faca presente no meio da comunidade.

Os novos valores promovidos pela liturgia do siléncio ndo ficam restritos ao ambito
comunitario. Por exemplo, ndo ha discriminagdo de qualquer forma entre os Quakers. Para
eles, ndo ha titulos entre as pessoas’’. Todas sdo iguais, mesmos os negros, que na época da
sociedade dos amigos eram ainda tidos como escravos. O siléncio engendra agdes sociais
justas e proféticas contra a opressao humana. Uma comunidade que silencia em conjunto
comunga uma atmosfera unificante, cujo fomento sao agdes de justica. A liturgia do siléncio
dos Quakers instiga resisténcia corporativa. A comunidade torna-se ndo apenas terapéutica no
sentido individual, como também a partir de sua missdo de ser sal e luz num mundo de trevas.
Ela torna-se um farol para os perdidos. Ela sinaliza um pedaco do reino de Deus em meio ao

mar globalizado do século 21.

Para uma pratica terapéutica, apresentamos a proposta liturgica dos Quakers:
encontros litirgicos regulares, de trinta a quarenta e cinco minutos de duragdo, sem liturgias
de entrada, da palavra, da eucaristia ou de encerramento; sem hinos, leitura biblica; sem
autoridade eclesial dirigindo o encontro. Apenas a comunidade reunida diante de Deus. Isto
ndo significa que a Biblia ou o sacerdote ndo tenha seu sentido preservado. Eles o tém e
encontram nas outras formas litirgicas seu momento e espago. Esta liturgia contemplativa
procura apenas ser uma forma alternativa de manifestagdo da presenca de Deus, onde o
racional ¢ dispensado momentaneamente. Trata-se de uma liturgia sem por qués e com uma
Ginica intengdo: experienciar Deus em meio ao corpo comunitario. E uma experiéncia litargica
que fortalece os lagos comunitarios e potencializa o sentido terapéutico da comunidade. Ela

mantém a chama acesa de Cristo mediante uma silenciosa sintonia com that of God in you.

9% D. SOLLE , op. cit., p. 220.
*7ID., ibid., p. 221s.
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Concluindo, a pratica destas duas propostas litlrgicas auxilia a pratica de
aconselhamento pastoral em dois sentidos. Primeiramente, o aconselhando encontra um
espaco terapéutico no seio da comunidade. Ele ndo depende, portanto, apenas dos encontros
com o aconselhador ou dos periodos meditativos que porventura venha a desenvolver. A
comunidade oferece também o espago necessario para o desabrochar de suas potencialidades
tanto psicologicas como espirituais. Em segundo lugar, a pratica meditativa ou contemplativa,
em ambito comunitdrio, revela-se também como uma acdo preventiva. Os conflitos que
porventura houver no ambito familiar e/ou comunitario serdo catalisados e sanados nestes
encontros comunitarios. Com o tempo, o aconselhador passara a ter menos casos de

aconselhamento pastoral e mais casos que demandam mais uma postura de diretor espiritual.

2.4 O Espirito Santo

O vento sopra onde quer, vocé ouve o barulho,

mas nao sabe de onde ele vem, nem para onde vai.

Acontece a mesma coisa com quem nasce do Espirito.

Jo3.8

O todo ¢ maior do que soma de suas partes. O corpo de Cristo ¢ maior do que a soma

de suas partes; em nosso caso, ¢ maior do que o aconselhando, do que o aconselhador e do
que a comunidade. O Espirito Santo participa de todas as partes do corpo maior, fomentando
sua coesdo. Sua atuagdo almeja a manutengio da sintonia entre a comunidade e Deus™®. Ele
vai ao encontro do perdido, recupera-o, oferece o sustento necessario para a nova caminhada,
orienta e proporciona o contato com Deus’™. Ele liberta do medo, das ilusdes, para a

comunhio real com o corpo de Deus. As pessoas passam a viver independentes de suas falsas

referéncias. Elas passam a ser orientadas pelo Espirito Santo.

Como Thomas Merton atesta, toda a obra de salvacdo pertence a Deus, mediante a
acio do Espirito Santo'. E ele quem inspira o que falar (Mc 12.36, I Co 12.3), aponta a
dire¢do (Lc 4.1, Rm 8.14), consola e assiste o aflito (Jo 15.26, Rm 8.26), intercede pelo
pecador (Rm 8.26s), habita o interior do ser humano (I Co 3.16), perscruta todas as dimensoes

humanas (I Co 2.10s), revela os segredos mais ocultos (I Co 2.10), expulsa o mal (Mt 12.28),

9% T _MERTON, The new man, § 43.

" 1D., ibid., § 28.
1000 1dem, § 3, 6,9, 21, 24, 27.
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intermedeia o acesso a Deus (Ef 2.18, FI 3.3) e ensina a orar (Rm 8.26). Nada do que se faz ¢
feito sem o Espirito Santo. Caso contrario, o que ¢ feito ndo frutifica agdes sagradas. Neste
caso, como Merton descreve, a pessoa ¢ movida pelo espirito prometiano, cujo anseio ¢ a
conquista da unifio mistica pelas proprias forgas'”'. A incoeréncia na a¢do prometiana se situa
no fato da pessoa ja possuir a cura que tanto procura obter por si mesma. Sua acdo prometiana

apenas emperra a cura gratuita, oferecida pelo Espirito Santo.

O Espirito Santo esta por detrds de todo o processo de cura, desde da deflagracdao da
dor, passando pela conscientizacdo de elementos do inconsciente, pela senda no deserto, pela
renegacao de si, pela descoberta do self, até a unido mistica, quando a pessoa passa a ver com
os olhos e ouvir com os ouvidos de Deus. A pessoa curada pelo Espirito Santo ¢ aquela que
passa a sentir 0 mesmo amor misericordioso que habita o coracdo de Deus. O seu coragdo € o

de Deus tornam-se um.

No ambito da pratica de aconselhamento pastoral, o Espirito Santo auxilia ndo apenas
o aconselhando, como também o aconselhador e a comunidade na qual ambos estdo inseridos.
Ele auxilia o aconselhando ensinado-o a orar a fim de que sua cura se processe a contento; ele
ajuda o aconselhador inspirando-o com palavras e com imagens pertinentes ao processo
terapéutico; ele instiga o corpo de Cristo a acolher o sofredor no seio da comunidade. O
Espirito Santo orquestra acdes aparentemente desconexas, mas que, ao fim, revelam-se
interdependentes. Esta orquestracdo se faz presente no dia-a-dia, através de recursos que
chamamos de espirituais. Esta ¢ a contribuicdo dos recursos espirituais: intermediar a cura
executada pelo Espirito Santo. As praticas da mistica cristd, como a ora¢ao meditativa e
contemplativa, assim como o uso sagrado da Biblia e dos ritos, revelam-se, desta maneira,
como formas pelas quais o Espirito Santo se manifesta, fomentando a sintonia entre o ser

humano e Deus.

As oragoes meditativas e contemplativas podem ser compreendidas como maneiras
pelas quais o Espirito Santo ensina o ser humano a orar. S3o formas de oragcdes pelas quais o
Espirito Santo intermedia o acesso a Deus, a exemplo da unido mistica. O recurso espiritual
da Biblia revela-se uma forma através da qual o Espirito Santo pode ensinar e direcionar a

pessoa, inspirando-a em suas associagdes livres € na construgdo e nas experiéncias obtidas nos

100t MERTON, op. cit., § 9ss.
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exercicios com a imaginacgdo ativa. A pratica diaria destes recursos espirituais ndo deixa de
ser uma forma de ritual, na qual o Espirito Santo adentra a esfera cotidiana, influenciando e
estruturando o viver humano de acordo com padrdes sacros. Os recursos espirituais, uma vez
praticados por meio do poder do Espirito Santo, revelam-se essencialmente curativos,

segundo o interesse terapéutico da pratica de aconselhamento pastoral.

Esta cura resulta em frutos, em novos valores, que desenvolvem novos olhos, ouvidos
e coragdes, incutindo toda uma nova natureza na alma do aconselhando. Com esta renovagao
espiritual, a pessoa se torna semelhante ao espirito de Deus. Ou seja, ela comeca a se mover
segundo este vento que sopra dentro dela, e ndo mais a partir do sopro prometiano. Ela se
torna sensivel ao sopro interior. Ela passa a se nortear pelo fluxo interno, € ndo mais pela
dindmica externa, isto ¢, a moda, o sentimento de ter e de ser mais do que o outro, promovido
pela sociedade de consumo, a inveja, o sentimento de fracasso por ndo ter alcancado a
demanda profissional, tudo isto passa a ndo representar mais um apelo forte na vida da pessoa.
Ela ndo se deixa mais se abater por estes antigos valores. Ela ndo mais padece por motivos

ilusorios.

O fluxo interno, o sopro do Espirito Santo, a voz silenciosa que sussurra imagens, que
se expressa também ludicamente através de enredos oniricos, passa a ser o centro referencial.
Neste capitulo, apontamos para alguns recursos que consideramos essenciais para a
concretizacdo deste centro referencial. Contudo, estamos cientes de que toda a¢do humana,
mesmo fazendo uso destes recursos espirituais, s6 vingara se o Espirito Santo for invocado a
participar como o promotor de toda acdo terapéutica. Afinal de contas, se advogamos uma
postura didria, que perceba a sacralidade em todas as coisas € em todas as acdes, muito mais
sustentaremos a aplicagdo desta postura no dmbito da pratica de aconselhamento pastoral. Por
isto, antes de qualquer a¢do — individual, pastoral ou comunitéria — deve ser pedida a presenca
orientadora do Espirito Santo. Para que esta orientagdo do Espirito Santo seja sentida,
entretanto, ¢ importante também que o aconselhando, o aconselhador e/ou a comunidade,
estejam sintonizados com Deus. Dai o sentido e importancia dos recursos espirituais:
disposi¢do, desnuda de qualquer sentido, perante Deus. S6 assim poderemos orar: “Fala,

Deus, que o teu servo escuta” (Sm 3.9b).
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3.0 Conclusdo

Neste capitulo nos propusemos a tecer idéias acerca do uso dos recursos espirituais,
assim como encontrados nos estudos do pensamento teoldgico de Drewermann e da mistica
cristd, para a pratica de aconselhamento pastoral. Tal contribui¢do revelou que a pratica destes
recursos espirituais pode se dar desvinculada da presenca fisica do aconselhador. Ela nao esta
restrita ao aconselhador. Em primeiro lugar, pelo fato de os recursos serem de ordem
espiritual, sua atuacdo se encontra sob a responsabilidade do Espirito Santo, que sopra onde e
quando quer. Esta assertiva de fé implica duas coisas: a) uma maior dependéncia do
aconselhador da inspiracao do Espirito Santo; b) uma maior independéncia do aconselhando
do aconselhador. A dependéncia do aconselhador se resume numa pratica contemplativa
diéria, a fim de lhe possibilitar uma maior sintonia com Deus. Isto reverte em frutos positivos
na sua pratica de aconselhamento pastoral: o aconselhador passa a perceber com maior
presteza o grito do aflito e a oferecer-lhe, com maior sensibilidade, um espago de seguranca,
similar ao da graga ofertada por Deus. Ele aprende a desenvolver sua empatia. J4, para o
aconselhando, o uso dos recursos espirituais, liberta-o de encontrar o apaziguamento e a
dire¢do de sua vida somente nos encontros pastorais. Pelo fato de os recursos espirituais nao
exigirem um dificil conhecimento técnico e tedrico, o aconselhando pode aplica-los em seu

dia-a-dia.

Este uso dos recursos espirituais ndo fica restrito ao ambito do aconselhamento
pastoral. Este uso alcanca a comunidade e a poiménica pastoral. A aplicacdo dos recursos
espirituais traz conseqiiéncias para o todo da comunidade. Nao somente o aconselhador, ou o
pastor, ou o aconselhando, sdo chamados a pratica contemplativa, ou meditativa, diaria, assim
como um ritual caseiro, onde a Biblia tem um espago privilegiado, mas também o todo da
comunidade. A pratica de recursos espirituais, no aconselhamento pastoral, espraia sua a¢ao
terapéutica para o resto do corpo comunitério. Fazendo uso da simbologia da lingua de fogo,
em Pentecostes, podemos dizer que o Espirito Santo coloca fogo em toda a comunidade,
transformando-a em comunidade terapéutica. Sua for¢a ignea ¢ explosiva. Ela atinge os dias

da semana, ndo somente os domingos. Todos os dias passam a ser o dia do Senhor.
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CONCLUSAO GERAL

O ser humano ¢ holistico. Sua constituicdo ontologica pressupde um equilibrio
saudavel entre diferentes dimensdes que o compdoem. Encontrando coesdao em si, ou seja,
encontrando harmonia entre estas dimensdes, o ser humano ¢ saudavel. Independentemente
dos problemas que surgem no transcorrer de sua vida, o ser humano sofrerd menos de
angustia, de depressdao e de doengas psicossomaticas. Uma vez coeso em si, 0 ser humano
enfrentara suas crises sem sucumbir. Sua coeréncia interna o fortalece a ponto de lhe oferecer

forcas necessarias para enfrentar os problemas existenciais.

A realidade, porém, tem mostrado uma outra situagdo humana. O ser humano moderno
sofre do vazio existencial e ndo sabe como responder a ele. O ser humano sofre de angustias,
de doencas depressivas e psicossomaticas, demonstrando haver uma falta de harmonia interna
entre suas diferentes dimensdes. A existéncia de crises existenciais para as quais ndo ha
solugdo revela a falta de equilibrio interno. A existéncia humana precisa de um rearranjo, de
uma reestruturagdo de valores. O ser humano precisa encontrar novamente o seu centro

ordenador. Este centro é Jesus Cristo.

A espiritualidade envolve o viver, oferecendo orientacdo e sentido de vida. A
dimensdo espiritual ordena as outras, tais como a dimensdo sociopolitica (profissdo, familia,
comunidade, economia, cultura), psicoldgica (consciente/racional — inconsciente/emocional) e
fisica (saude, sexo, biologia). A espiritualidade fomenta uma constru¢do harmoénica destas
diferentes dimensdes, imprimindo sentido no todo do viver. Uma vez ordenadas as dimensdes

humanas, a satude se mantém.
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Vimos, contudo, que hoje em dia a espiritualidade sofre de um descrédito
generalizado. Com o surgimento do iluminismo, a dimensdo espiritual foi sendo
paulatinamente deixada de lado. Em seu lugar, a ciéncia racional ampliou sua influéncia,
tornando-se a ordenadora da vida. A ciéncia procura oferecer o sentido da vida através de
explicacdes cientificas. A medicina trata primordialmente do fisico e se fecha para as
dimensdes psicologicas e espirituais — salvo poucas excegdes — procurando prolongar a vida, a
despeito de ela ter perdido seu sentido de ser. A psicologia e a sociologia procuram descobrir
a equacao que move grupos humanos numa e noutra dire¢do, a fim de poder explicar sua forga

motriz e controlar a vida social.

A propria teologia tem se deixado influenciar pelo poder da ldogica cientifica,
incorporando mais e mais recursos oriundos da psicologia, da sociologia, da educacdo, da
filosofia, da semiologia, da exegese cientifica. Como vimos no primeiro capitulo, esta
incrementagdo cientifica, por um lado, tem se revelado importante. Ela tem auxiliado as
diferentes areas da teologia a afinarem seus métodos. A hermenéutica (exegese) tem auxiliado
a area biblica; a filosofia, a dogmadtica; a sociologia, a ciéncia das religides; a
educacao/pedagogia, o ensino religioso; a psicologia, o aconselhamento pastoral. A ciéncia
tem enriquecido o labor teoldgico em suas diferentes frentes de trabalho. Por outro lado, se

nota na teologia um déficit espiritual em decorréncia desta forte contribuic¢do cientifica.

Os recursos espirituais estdo perdendo seu valor em relacdo aos recursos de outras
areas do saber humano. Eles sdo instrumentos essenciais da Teologia para a recuperagdo da
saude holistica do ser humano, ao aproximar o doente, o desesperado, o perdido, da fonte da
vida, Jesus Cristo. Na presenga de Jesus Cristo, o doente encontra a cura, o desesperado, o
alivio, o perdido, o caminho de retorno a si mesmo. Os recursos espirituais intermediam o
acesso a dimensdo espiritual como dimensdo ordenadora da vida. Através dos recursos
espirituais, o equilibrio pode ser restaurado; mas, a despeito de sua importante contribuicao,

0s recursos espirituais sao relegados, no minimo, a apéndices no trabalho pastoral.

Assim, a influéncia racionalista que impregna a cultura moderna se faz presente na
teologia, conferindo uma nota de suspeita aos recursos espirituais. A intui¢do e as emocdes
sdo aceitas como valores inferiores a racionalidade. O sonho, assim como outras produgdes do
inconsciente, ¢ relegado como sem valor para o labor teoldgico. O estudo teologico incentiva

o exercicio da razdo, como se a espiritualidade fosse essencialmente uma arte racional. A
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espiritualidade, contudo, pertence a uma realidade intuitiva. A espiritualidade estd mais
imersa na dimensdo inconsciente do que na razdo consciente. A dimensdo espiritual bebe de

uma fonte mais profunda, fora do alcance da razao.

O inconsciente, mais do que uma dimensdo psiquica, tem se revelado uma dimensao
espiritual. Este ¢ o valor do estudo do pensamento teologico de Eugen Drewermann:
reconhecer o valor inerente ao inconsciente, como esfera que abarca, em grande medida, a
dimensao espiritual. O inconsciente revela-se como uma porta de entrada da espiritualidade
no dia-a-dia humano. Por ele, o ser humano tem acesso a Deus, tem acesso a sua esséncia
humana. No inconsciente encontram-se nao apenas a memoria de fatos da vida pregressa da
pessoa, mas também memorias de encontros ocorridos entre a humanidade e Deus, através da
historia. A linguagem do inconsciente, mitica, simbdlica, revela-se como uma linguagem
espiritual, através da qual ouvimos a Deus. Conceber o inconsciente como uma dimensao de
somenos, € a razado como a unica dimensao capaz de responder a todas as perguntas cruciais

humanas, ¢ incorrer num grave erro. O desequilibrio que dai surge acarreta prejuizo a satde

holistica humana.

Ha uma discrepancia de valores conferida ao inconsciente e ao consciente. Enquanto
prevalecer esta discrepancia de valor, a dimensao do inconsciente nao serd reconhecida como
uma dimensao espiritual de alto valor para a vida humana; enquanto esta dimensao espiritual
ndo recuperar sua posicdo de centro ordenador, a vida humana tendera sempre mais a se
dirigir para o caos ontologico. Valorizar a dimensao espiritual presente na esfera inconsciente
se torna uma a¢ao mais do que necessaria para os dias de hoje. O ser humano perdeu o prumo,
o rumo de seu viver. Inibido de entrar em contato com as for¢as da dimensao espiritual, s6 lhe

resta a degradacao existencial.

Como restaurar o centro ordenador? Como estimular o processo de individuacao?
Como aproximar o ser humano de Jesus Cristo? Apostando nos recursos espirituais. Os
recursos espirituais sdo meios pelos quais o ser humano adentra a esfera espiritual, restituindo
o sentimento de filiagdo do ser humano com Deus. Os recursos espirituais restituem ao ser
humano sentimentos de seguranca e de paz superiores a qualquer dor ou desespero. Os
recursos espirituais sdo como que caminhos pelos quais o ser humano se aproxima de Deus e

Deus do ser humano. Eles se tornam um ponto de encontro, um espaco de aconchego e de
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cura. Eles promovem um lenitivo muito mais significativo do que a razao pode produzir: a

experiéncia de ser envolto pelo amor de Deus.

Vimos que, apostando nos recursos espirituais, recuperamos o seu valor e
potencializamo-los novamente para a Teologia. Vimos que esta recuperagdo se da a medida
em que a participagdo do inconsciente se faz presente; a medida em que os simbolos ¢ as
emocdes podem também interagir nos momentos da leitura da Biblia, na performance de um
rito ou no momento da oracdo, s6 para mencionar alguns dos recursos espirituais com que
trabalhamos. Valorizamos o aspecto simbdlico/emocional presente neles, que se mantinha
encoberto pelo manto racional. Demonstramos que o acento na racionalidade, no meio
teologico e na esfera do aconselhamento pastoral, apenas contribui para que os recursos
espirituais sejam cada vez mais despidos de sua roupagem animica. Este ¢ o valor do estudo
do pensamento teoldgico de Drewermann e da mistica cristd: a recuperacdo do aspecto

espiritual no uso dos recursos espirituais.

Vimos, por exemplo, que a meditagdo promove um uso equilibrado da razdo e da
imaginacao, possibilitando que elementos do inconsciente aflorem a consciéncia; ndo apenas
elementos reprimidos pela pessoa (ex: traumas), como também elementos numinosos (ex:
arquétipo de Deus). A meditagdo possibilita que as emogdes negativas interajam com a pessoa
de Jesus Cristo, proporcionando um sentimento de seguranca e de direcdo. Jesus Cristo
responde de maneira simbdlica, imagética, emocional. A interagdo ocorre num nivel mais
emocional, ndo tanto racional. Ao invés de palavras, os simbolos sdo as estruturas de
linguagem usadas para transmitir a dor e o sofrimento. Ao invés da logica, passa a se exercitar

a intuicao, promovendo um maior entrosamento entre a pessoa e sua dimensao espiritual.

Vimos que também a contemplacdo ¢ um recurso espiritual que promove tal
adensamento da dimensdo espiritual na vida do dia-a-dia. A pratica contemplativa, mais do
que qualquer outro recurso espiritual, exige total anulagdo da racionalidade, a fim de obter os
frutos de seu trabalho. A contemplacdo exercita o total abandono do ser humano de suas
proprias iniciativas para solver qualquer problema. A experiéncia contemplativa exerce uma
influéncia tdo dramatica sobre o viver humano que a pessoa substitui muitos de seus valores
equivocados por novos, evangélicos, missionarios. A contemplagdo ensina ao ser humano a
manter os olhos num unico norte: Deus. Ela gera sintonia constante entre o ser humano e

Deus.
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A leitura biblica, portadora de ricos enredos simbolicos, revela-se como um terreno
fértil para a promocdo da interacdo da pessoa com o seu inconsciente. A Biblia, por ser um
livro espiritual, exala um halo de numinosidade capaz de criar um ambiente de seguranca
durante 0 momento da meditacdo biblica. Este halo numinoso é devido aos enredos miticos
nela encontrados; por causa disto, vemos na Biblia um recurso essencialmente espiritual,
promotora de identificacdes entre o cotidiano cadtico e o universo numinoso ordenador.
Vimos que a Biblia ¢ “lampada para os pés e luz para o caminho” (S1 119.105) no instante em
que a pessoa se vé refletida em seus enredos, no instante em que identifica neles o seu proprio

enredo existencial.

Vimos que o acesso a Deus pode ser mediado todos os dias, através da ritualiza¢do do
cotidiano. Ritos podem ser praticas didrias, semanais, espagcos nos quais a pessoa acessa a
Deus. Através da ritualizagdo do cotidiano, vimos que a dimensdo espiritual se faz mais
presente no dia-a-dia, impingindo-lhe valores norteadores, pacificadores. A pratica dos
recursos espirituais, tais como a meditagdo biblica e os momentos das oracdes matutinas e
noturnas, potencializam a participacdo do inconsciente, incrementando a imaginagdo ativa e a
contemplagdo. A pratica ritual, contudo, n3o estd confinada aos recursos espirituais
tradicionalmente conhecidos. Vimos que toda a realidade da vida cotidiana pode ser motivo
para a pratica contemplativa. O banho didrio e as refeigdes didrias podem ser praticas
cotidianas transformadas em ritos, permitindo que a dimensao espiritual influencie de maneira

diferenciada o dia-a-dia da pessoa.

Ao permitir que o inconsciente participe ativamente, estes recursos espirituais
auxiliam no processo de individuagdo, na medida em que favorecem o afloramento de
sentimentos negativos na esfera da consciéncia. A pessoa precisa caminhar pela senda no
deserto, pela “noite escura”, como dizem os misticos. Esta senda pelo deserto exemplifica o
momento em que dores e traumas do passado, hd muito reprimidos, sdo retirados de seu
estado alienado e integrados a consciéncia. Estes sentimentos negativos sao malignos, no
sentido de sabotarem continuamente as boas intengdes da pessoa. A sabotagem sinaliza a
existéncia de uma vida desintegrada, ndo coesa. Uma vez integrados a consciéncia, estes
mesmos sentimentos se revelam positivos, posto que agora se situam no devido lugar. Vimos
que este processo, secunddrio na caminhada mistica, ¢ primario para a pratica de

aconselhamento pastoral. Ele restitui a pessoa uma melhor consciéncia de si mesma.
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A participacdo da dimensdo espiritual, mediante o uso dos recursos espirituais,
promove ndo apenas o desentulho do antigo material reprimido, como também o afloramento
de sentimentos de paz e de seguranga, oriundos de camadas mais profundas do inconsciente.
Estas camadas mais profundas ndo podem ser acessadas por meios racionais. Vimos que
somente sao evocadas através da experiéncia. A ritualizagdo da vida diaria, por meio dos
recursos espirituais, proporciona tal experiéncia constantemente, trazendo influxos espirituais
para dentro da existéncia humana. Tal pratica didria de espiritualidade ndo apenas cura o
doente, o aflito, como também previne que os problemas se tornem mais complexos. Ela
aproxima o crente de Deus; com a aproximagao do amor de Deus, a escuriddao, o medo, as
ansiedades, sdo diluidos. Ao invés de manter uma pratica de repressdo contra sentimentos
indesejados, a espiritualidade vivida cotidianamente promove uma pratica de anistia,

permitindo que a pessoa viva inteiramente sua vida.

A dor e o sofrimento encontram novamente espaco na vida da pessoa. Os recursos
espirituais permitem que assim seja, englobando a pessoa num espago sagrado, no qual ela
suporta a dor na e por causa da presenca de Deus. Esta oportunidade de suportar a dor e o
sofrimento perante Deus desbloqueia as vendas que cobrem os olhos. A pessoa passa a ver
através de novos insights; a dor e o sofrimento passam a ser considerados sob esta nova luz,
que passa a guiar os passos para uma nova dire¢do: ndo mais para si, mas para o Outro.
Antigos hdbitos negativos, estimulados por historias do passado, passam por uma severa

revista; eles sdo desfeitos, e novos habitos sdo investidos.

Vimos que esta pratica didria dos recursos espirituais ¢ importante para a pratica de
aconselhamento pastoral. O aconselhador conta com um auxilio préprio de seu ministério
pastoral: os recursos espirituais. Vimos que a pratica dos recursos espirituais nao precisa ficar
limitada ao espago dos encontros entre o aconselhador e o aconselhando. A pratica pode
expandir este horizonte e adentrar a semana. O aconselhando constr6i uma base de
sustentagdo em sua propria pratica espiritual diaria, fomentando tanto a cura de sua dor quanto
a maturidade de sua vida espiritual. O aconselhador deixa de ser um pequeno psicologo e
passa a ser mais um pequeno diretor espiritual (Begleiter), uma pessoa que acompanha a
caminhada percorrida pelo aconselhando em sua espiritualidade didria. O aconselhador deixa

de ser a figura chave, a pessoa para quem o aconselhando sempre se volta quando recai. Ao
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invés disto, Jesus Cristo passa a ser a pessoa central, a quem a pessoa sempre recorrera

quando se sentir abandonada e perdida na caminhada.

Vimos que esta perspectiva poiménica do Begleiter'""

(diretor espiritual) exige do
aconselhador uma vida pautada por praticas que incorporem o uso de recursos espirituais.
Caso contrario, ele ndo podera apontar o caminho para outros. O desconhecimento do
percurso contemplativo ir4d apenas desviar o aconselhando de sua senda espiritual. Este
conhecimento ndo ¢ adquirido por meio de leitura ou de estudo. Vimos que apenas a pratica
meditativa e o exercicio contemplativo didrios podem revelar ao aconselhador qual o

itinerdrio a ser seguido pelos peregrinos desta senda. Para o aconselhamento pastoral ¢

interessante conhecer os obstaculos inerentes a esta senda, pois o desbloqueio ¢ terapéutico.

Vimos que fazer uso dos recursos espirituais diariamente promove um alargamento na
visdo. A vivéncia da espiritualidade revela um novo mundo, desconhecido e normalmente
encoberto. A pratica dos recursos espirituais no dia-a-dia abre os olhos e faz com que se
enxergue as mesmas coisas como se fosse pela primeira vez. A patina da rotina ¢ diluida,
fazendo emergir diante dos olhos a cor original da sacralidade cotidiana. O respeito pelas
coisas — como a natureza, o bem publico — ¢ pelas pessoas torna-se um comportamento
constante. A dignidade ¢ recuperada. A humildade perante todas as pessoas destitui a
realidade das diferencas de cultura, de classe, de raca, de sexo e de idade. Todos se tornam
igualmente importantes e aptos para receber a nossa inteira atencao. Para o aconselhador, esta

¢ uma atitude fundamental: a empatia incondicional.

Vimos que esta atitude fundamental ndo ¢ requisito unico do aconselhador. A
comunidade também ¢ convidada a ser sal e luz no mundo. Ela também precisa ser empatica.
E importante para a pratica de aconselhamento pastoral que o aconselhando participe de um
corpo que partilhe da mesma caminhada que ele estd comecando a palmilhar. A pratica didria
dos recursos espirituais ndo permanece isolada de um todo maior. A pessoa que ora no seu
quarto o faz porque sabe que pertence a uma comunidade religiosa. A pessoa que ora em
comunidade contribui com o que construiu no isolamento de sua pratica contemplativa.
Vimos que a comunidade que pratica regularmente os recursos espirituais percebe o mundo

que a cerca de maneira diferente. Este deixa de ser ameacador. O mundo se reveste de uma
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coloragdo nova. O que antes ameacava apropriar-se do “eu” agora ¢ motivo de abraco. O
pobre, o perdido, o injusti¢ado, o oprimido, o sofredor, todos podem encontrar na comunidade
que comunga junta na presenca de Deus, um espaco de aconchego e de paz. A comunidade
que comunga na presen¢a de Deus ¢ uma comunidade que deixa de enxergar o “proprio

umbigo” e passa a ver com os olhos misericordiosos de Deus.

A comunidade ¢ terapéutica na medida em que caminha pela senda contemplativa. S6
um corpo desintoxicado pode ajudar o outro ainda viciado. Isto vale tanto para o aconselhador
quanto para a comunidade. S6 quem sofreu as agruras da desintoxicacdo espiritual esta apto,
maduro, saudavel, a ponto de partilhar do segredo desta caminhada, caminhando junto com o
sofredor, em suas varias recaidas. O Evangelho ¢ claro neste sentido: se alguém lhe pedir para
caminhar uma milha, caminhe duas (Mt 5.41). Acompanhar um aflito ¢ se propor a dar mais
de si do que o aconselhando esta pedindo. Na verdade, a pratica de aconselhamento pastoral
ndo se pauta pelo fator custo-beneficio. A graga da disposi¢ao, da entrega, do despojamento
de si, s6 ¢ alcancada por quem contempla a face de Deus. O que o Evangelho diz nao se limita
ao custo de tempo ou de atengdo. O Evangelho apregoa a necessidade de total despojamento

do aconselhador.

Vimos que uma forma de despojamento ¢ abrir mao da necessidade do aconselhador
de manter a pratica de aconselhamento pastoral centralizada em suas maos. Vimos que ao
aconselhando se desvencilhar do espacgo terapéutico do encontro semanal, ele passa a buscar
apoio também nos momentos de meditagdo diaria e comunitaria. Esta descentralizagdo atinge
a poiménica pastoral como um todo. Ela restitui o centro norteador ao Espirito Santo, que

passa a ordenar como e onde quer.

Finalmente, vimos que os recursos espirituais sdo proprios da pratica de
aconselhamento pastoral. Se a pratica de aconselhamento pastoral quiser incorporar novos
recursos da area humana, que o faca, sem negligenciar, porém, a pratica dos recursos
espirituais nem incorrer no erro de conceber os recursos espirituais da mesma maneira
racional como se faz com os recursos cientificos. Vimos que os recursos espirituais estardo
sempre além da compreensdo humana. A tnica disposi¢do exigida ¢ manter uma intengdo de

doagdo do tempo despendido para Deus. Por outro lado, ¢ importante ndo negligenciar o valor

1002 Aquele que acompanha.
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dos outros recursos terapéuticos. A soma de ambos promove cura; a supervalorizacdo de um
em detrimento do outro, porém, promoverd ou uma saudavel adequacdo social ou um

misticismo desenraizado socialmente.

Vimos que a pratica de aconselhamento pastoral ¢ um centro convergente desta
discussao, pois € aqui que os recursos espirituais sao mais comumente exigidos. Eles também
se fazem presentes nas outras areas pastorais (ex: liturgia), mas, ao contrario destas, ¢ no
aconselhamento pastoral a pessoa abre sua alma e expde sua dor diante de um aconselhador. E
na pratica de aconselhamento pastoral que os dramas existenciais sdo colocados na mesa. A
pessoa que procura o pastor ou um aconselhador para se confessar ou para conversar espera
encontrar uma atmosfera e simbolos de ordem religiosa. O uso dos recursos espirituais ¢ mais
do que esperado pelo aconselhando. Caso contrario, ele ndo teria procurado o aconselhador. O
uso dos recursos espirituais ¢ esperado também por Deus. Através deles, Deus pode se
manifestar no dia-a-dia da pessoa. Ele espera nortear novamente a vida do perdido, mas nao
apenas esta Unica vida. Deus espera nortear novamente a vida da comunidade cristd, mas nao

apenas esta vida. Ele espera nortear novamente a humanidade.

“Consultei a Deus, ele me respondeu e me livrou de todos os temores” (Sl 34.4).
Apresentamos, através de nosso trabalho, meios de consulta a Deus. Os recursos espirituais
sdo formas praticas para a efetivacdo desta consulta. A resposta de Deus se d4 também através
dos recursos espirituais. A pratica da espiritualidade ¢ um espaco de encontro entre a pessoa e
Deus. Neste espago sagrado, a pessoa consulta a Deus e recebe dele uma resposta; uma
resposta mediada ndo por palavras, nem por logicas causais. A resposta de Deus ¢ mediada
pela linguagem simbolica/emocional. A resposta ¢ a dissolugao de todo temor apresentado

diante dele.

A pessoa que pratica um recurso espiritual ¢ como uma semente. Plantada em terreno
fértil, ela nasce, cresce e da bons frutos (Mt 13.24, 32). Ou ela é como uma arvore plantada
junto d’agua corrente: dé fruto no tempo devido e suas folhas nunca murcham, e tudo o que
faz ¢ bem sucedido (SI 1.3). Ela também pode ser como um ramo que dd muito fruto por se
manter unido a videira (Jo 15.5). Imprescindivel nestas parabolas ¢ a presenca de uma fonte
energética: terreno fértil, 4gua corrente, a seiva da videira. Sem esta conex@o com a fonte de
vida, o cristdo sucumbe, morre, mesmo em vida. Os recursos espirituais servem como formas

de conexdo. Eles adubam o cotidiano, canalizam a 4dgua corrente, sugam a seiva da videira.
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Eles mantém a pessoa em sintonia com Deus. Eles ndo deixam de ser, no fundo, a prépria
presenca de Deus em meio a existéncia humana, um toque entre o dedo de Deus e o dedo do

ser humano.

Parte do afresco da Capela Sixtina - Criagdo de Adao — Michelangelo
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Foto: Everton Ricardo Bootz/2002

Foto 01

Um hindu banhando-se no sagrado rio Ganges, em Varanasi, India.
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Foto: Everton Ricardo Bootz/2002

Foto 02

As aguas sagradas do rio Ganges, na crenga hindu, limpam as pessoas de seus males,
sejam espirituais, sejam fisicos.
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Foto: Everton Ricardo Bootz/2002
Foto 03

O banho ¢ seguido por uma postura de gratidao, pelo novo nascimento alcancado.
Um hindu, em postura de meditagdo, de frente para o nascer do sol.
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Foto: Everton Ricardo Bootz/2002

Foto 04

O ritual do banho ¢ especialmente realizado ao nascer do sol sobre as aguas do rio Ganges.
Assim como o sol nasce a cada novo dia, também o hindu nasce revigorado.
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Foto 05

Cristo e Jodo
“Sigmaringer Gruppe” — Século 14
Museu de Dahlem - Berlin



