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Ante a pardbola do filho prodigo sente-se a necessidade de siléncio. Por qué? Porque ela
nos pode perante duas histérias que nos envolvem e nos interpelam: a nossa fuga de Deus
e o conseqiiente penoso extravio; Deus no encal¢o e a nossa conseqiiente volta a ele. Um
drama em dois atos: a miséria do homem, a misericoérdia de Deus; uma morte pela fome,
uma ressurrei¢do por virtude do amor. Uma luta pela afirmacgdo do ser, um itinerdrio a
procura da autenticidade, da verdade, da salvag@o. E natural, portanto, a necessidade de
guardar siléncio, de nos encontrar a nés mesmos, de nos confrontarmos com a verdade.!

" CASTELLL S. J. Ferdinando. Escritores modernos ante a parabola do filho prédigo. Cultura e fé, Porto Alegre, n.

56, 1992. p. 25.
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RESUMO

O presente trabalho tem o propdsito de analisar o conflito existencial humano que se
apresenta na tensao entre as exigéncias de uma autoridade absolutizada (Lei) - encontrada tanto
na Otica psicanalitica como na teoldgica, na representa¢do do pai, superego, Deus — e o pecado
enquanto categoria teoldgica e antropoldgica, como condicdo de toda existéncia e, a0 mesmo
tempo, ato voluntdrio que impossibilita corresponder as expectativas legalistas de uma autoridade
exigente. Deste conflito, destacamos suas manifestacdes cldssicas: o sentimento de culpa,
entendido aqui como angustia de culpa daquele que ndo cumpre as exigéncias; e o orgulho,
entendido como idealizacdo do eu daquele que se entende como sujeito capaz de atender as
expectativas da autoridade. Tanto a culpa quanto o orgulho sdo fatores de destrui¢io do ser
humano conforme as perspectivas teoldgica e psicanalitica. A fim de discutir este conflito,
propomos examinar a imagem do pai que Jesus apresenta no seu relacionamento com Deus.
Entendemos que esta representagao, a partir do perdao, € paradigma para a relativizacdo da figura
de autoridade absolutizada, para a superaciao do pecado, para a nocao de uma nova justica, para a

cura da culpa e para uma imagem real do ser humano nao baseada no orgulho.

Palavras-chave: Pai, filho, pecado, culpa, orgulho, perdao.



ABSTRACT

The goal of this work is to analyze the human existential conflict that appears in the
tension between the demands of an absolutized authority (Law) — found in the psychoanalytic
view and in the theological view in the representation of the father, superego, God — and the sin
as a theological and anthropological category, as a condition of every existence, and at the same
time a voluntary act that makes it impossible to meet the legal expectations of a demanding
authority. It highlights the classical manifestations of this conflict: the feeling of gilt, understood
here as anguish of gilt, of the one who cannot meet the demands; and the pride understood as the
idealization of the self, of the one who understands himself or herself as a person able to meet the
expectations of the authority. Gilt and pride are factors of destruction of the human being
according to the theological and psychoanalytic perspectives. In order to solve this conflict it
wants to examine the image of Father that Jesus presents in his relationship with God. It
understands that this representation, originated in forgiveness, is a paradigm in the relativization
of the absolutized figure, in the surpassing of sin, for the notion of a new justice, for the healing

of gilt and for a real image of the human being not based on pride.

Key-words: father, sin, gilt, pride, forgiveness.
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INTRODUCAO

Este trabalho pretende examinar o conflito existencial humano que se estabelece na
tensdo entre Lei e pecado. A Lei associamos a nocdo de paternidade pela ética da psicanalise
e pela teoldgica. Na perspectiva teologica, a figura paterna estd diretamente associada a idéia
de Deus: “Mas tu és nosso Pai, (...); tu, 6 Senhor, és nosso Pai; (...)”, Is 63.16. No Novo
Testamento, o proprio Jesus se dirige a Deus como Pai (Cf., Mt 5.48; 6.6; 6.9; 7.21; 10.32;
11.27; 12.50; 18.10; etc...). Na psicandlise, o conceito de paternidade € tema de vérios estudos
(Sigmund Freud, Philippe Julien, Paul Ricouer, Joel Dor, Jacques Lacan, Donald Woods
Winnicott, etc). Deus e o pai sdo figuras de autoridade e, como tais, representam algum tipo
de ordem, de Lei.” Por outro lado, todo o ser humano estd sob a égide do pecado, que pode ser
compreendida pelo viés da antropologia, mas, principalmente, da teologia. Trabalhamos,
portanto, com a antiga idéia, muito comum nas Sagradas Escrituras, especialmente a partir do
apostolo Paulo, do confronto entre Lei e pecado. A Lei ligada a figura de autoridade e o
pecado como forca universal, como condi¢do da existéncia. Desse embate, nos interessam,
principalmente, suas expressoes tradicionais: a culpa e o orgulho.

Em outras palavras: qual a relac@o entre o orgulho e a culpa com o conflito entre Lei e
o pecado? Temos consciéncia de que o conceito de pecado € totalmente estranho a ciéncia
psicanalitica; ndo obstante, entendemos que ele revela uma realidade existencial que, mesmo
na negacdo de Deus, continua a existir como justificaremos no decorrer do trabalho. Desse
conflito, as perguntas que orientardo este exame serdo as seguintes: Qual a compreensao de
paternidade que tém a teologia, a partir de Deus como Pai, e a psicandlise, a partir do pai
simbodlico? Existem semelhancas? De que forma estas imagens se inserem nos processos de
culpa e orgulho? Elas contribuem para esses sentimentos? Como estas duas ciéncias

compreendem tais conceitos?

2 Cf. ALVES, Ephraim F.. “Pai nosso que estds nos céus”. Grande Sinal, Petrépolis, ano LIII, n. 1999/5, 1999. p.
558.



Como Jesus, com a sua compreensdao de Deus como Pai, se relaciona com o pecado,
com a culpa e com o orgulho? Que imagem de Pai ele apresenta? Ela se difere daquela
encontrada no Antigo Testamento e na psicandlise? Que tipo de relacdo este Pai busca manter
com seus filhos? Especialmente, como o perddo de Deus age na cura da culpa e na superagao
do pecado e do orgulho?

Partimos da hipétese de que a realidade do pecado como forga atuante no ser humano,
em sua relagdo com a Lei, gera o sentimento de culpa — naquele que se reconhece como ser
fragil e ambiguo —, ou o orgulho — naquele que julga ter as virtudes necessdrias para atender
as exigéncias da Lei. Nesse sentido, entendemos que o perddo ao ser humano é importante
paradigma terapéutico diante de todos os males advindos deste confronto. A experiéncia do
perddo, ilustrada pela pardbola do Filho Prodigo (Lc 15. 11-32), € apresentada, neste trabalho,
como solucdo para este quadro, pois a medida que se sabe reconciliado com Deus, o ser
humano € capaz de superar suas crises de consciéncia e buscar a reconciliagdo com seu
semelhante.

Ferdinando Castelli resume de forma apaixonada o enredo da pardbola contada por
Jesus, para fundamentar suas relagdes pessoais e para apresentar a sua compreensdo de

paternidade:

Sobre a cena movem-se trés personagens: um pai magnanimo, paciente, prodigioso,
anticonformista; um filho (menor) rebelde, amante da independéncia e da aventura,
irrefletido e dissoluto; um outro filho (maior) dedicado ao trabalho e ao ganho, mas
de animo mesquinho, fechado ao amor, egoista. A acdo divide-se em trés partes: a
fuga do menor — o prédigo — seu desencaminhamento, a sua volta. O epilogo
acontece em um encontro de arrependimento-que-vivifica, de amor-que-redime, e de
inveja-que-mortifica. (...) O personagem chave da pardbola € o pai, imagem do amor
fecundo. E o pai-mée, que gera a vida, protege-a e a ressuscita; que vive para o filho,
a cujo bem subordina tudo, tudo coordena e harmoniza. Depois ¢é o filho prédigo,
imagem dos jovens que abandonam a casa paterna para correr atras de fantasmas de
morte, disfarcados de vida. Quando estes se desvanecem, a realidade se revela com o
rosto da fome e da objecdo; sucede-as a nostalgia da casa paterna, que se desdobra
em arrependimento que € revivido, favorecido e fecundado pelo amor paterno.
Enfim, o filho maior, simbolo do homem fechado em si mesmo, do que observa a
lei, mas é privado do amor, propugna a justica, mas separada da piedade. *

Diante do exposto, o exame dos conceitos investigados acontecerd numa perspectiva
interdisciplinar, pois entendemos que o ser humano € um ser pluridimensional, ou seja,
multiplo, exigindo com isso abordagens multiplas. Nesse sentido, dentre vdrias formas,
optamos pela teoldgica, evidentemente, como epistemologia bdsica, e a psicanalitica. Temos

consciéncia de que ambas representam distintas compreensdes da realidade e possuem, ao

3 CASTELLI, 1992, p. 26-27.



mesmo tempo, conceitos simbdlicos diferentes. Nao obstante, em muitos casos, esses mundos

simbdlicos, embora distintos, sobrepdem-se ou se informam mutuamente.* Para James Farris,

A teologia ocupa melhor a dimensdao metaférica ou ontolégica que procura a
natureza e o significado definitivo da realidade. Por outro lado, a psicologia ocupa
mais tranqiiilamente a tarefa da descricdo das varias necessidades e tendéncias
biopsicoldgicas fundamentais do ser humano. Assim, a psicologia e a teologia lidam
com abordagens diferentes da experiéncia humana. A teologia deve providenciar os
contextos definitivos da natureza da realidade. A ética e a filosofia moral devem
proporcionar teorias da obrigacdo. A psicologia deve buscar descrever as tendéncias
e as necessidades biopsicoldgicas do ser humano. Nesta visdo, bastante simplificada,
a teologia e a ética t€m a responsabilidade de situar nossas tendéncias
biopsicoldgicas num contexto metafisico e moral. Assim, a psicologia tem como sua
unica fung¢do a descri¢do das tensdes e ambigiiidades da existéncia usando a
linguagem de uma dada época. Nao tem responsabilidade de oferecer respostas aos
problemas da existéncia.’

No entanto, como também lembra Farris, a psicologia e a psicandlise criam suas
proprias cosmologias, situam as tendéncias humanas dentro de determinada compreensao de
mundo.® Nosso objetivo, no entanto, é utilizar a psicandlise como epistemologia instrumental
que revela os fatores psiquicos das compreensdes conceituais que utilizamos. Ou seja, a
teologia deverd fornecer o contexto, a moldura ontolégica e moral,’ e a psicandlise serd
utilizada para avaliar as tendéncias biopsicoldgicas do ser humano. Entendemos que os
conceitos aqui examinados — paternidade, culpa e orgulho — ndo estdo em oposi¢cdo tedrica
dentro de cada drea. Se na teologia a culpa e o orgulho sdo compreendidas na relacdo do ser
humano com Deus, como expressdo do pecado, revelando uma condicdo existencial; na
psicandlise, eles sdo entendidos a partir das necessidades humanas, a partir dos mecanismos
psiquicos. Nesta ultima, ha apenas um sistema ético implicito. Assim, quando utilizamos
conceitos que sd3o comuns as duas disciplinas, sabemos que elas se inserem em mundos
simbdlicos distintos, mas, em muitos casos, nao se contradizem. Pelo contrario, nos conceitos
que aqui examinamos, a psicandlise informa a teologia, lanca luzes aos mecanismos psiquicos

inseridos na realidade dos conceitos que iremos averiguar.®

* Cf. FARRIS, James Reaves. Neurose e pecado: choque ou encontro de mundos. Estudos de Religido, So
Paulo, n.15, ano 1998, 1988. p. 109.

> FARRIS, 1988, p. 110.

Cf. FARRIS, 1988, p. 109-112. O autor utiliza o exemplo de Freud, que, com sua teoria, ndo sé buscou revelar
as tendéncias biopsicoldgicas do humano, mas, a partir dela, criou uma cosmologia do humano.

" Cf. FARRIS, 1988, p. 110.

¥ Cf. VERGOTE, Antoine. Processos psicolégicos — vergonha, sentimento de culpa — e sentido biblico do
pecado, em particular em Romanos 7. Sdo Paulo: Edi¢des Loyola, 2001. p. 128. O autor lembra, a titulo de
exemplo, que “a capacidade de ter uma consciéncia moral €, evidentemente, o apoio humano necessdrio a
consciéncia do pecado. Ora, a formagdo e a deformagdo da consciéncia moral representam objetos importantes
de muitos estudos psicoldgicos. A psicologia pode e deve dispensar sua iluminagdo prépria a realidade teoldgica
que é o pecado. Assim, parece a priori necessario tomar conhecimento das andlises psicoldgicas da pulsdo e do
desejo a fim de compreender e interpretar, com conhecimento de causa, as consideragdes e 0s ajuizamentos
cristdos acerca da “concupiscéncia” (convoitise)”.
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Resulta disso que a dissertacio se desenvolverd da seguinte forma: nas partes
referentes a interpretacdo da pardbola, serd utilizada a metodologia exegética de andlise do
conteudo, na 6tica do método historico-critico. De acordo com o manual de metodologia de
Uwe Wegner, a andlise do conteido procura responder as seguintes perguntas: “Que
conteddos apresenta o texto? Que significados tinham estes conteidos na época de sua
formulacao? Como e com que significados sdo usados dentro do texto? Como querem ser
entendidos e interpretados na perspectiva de seus formuladores? O que o contetido do texto
como unidade de sentido quer destacar? (...) Qual € o seu objetivo Gltimo?”.? Procura-se, em
sintese, compreender o que estd escrito e as implicacdes que disso resultam na época em que
foi proferido.

Da mesma forma, a partir desta anélise em relacdo aos dois filhos, destacaremos dois
conceitos bdsicos que serdo relacionados com o tema do perddo: o sentimento de culpa e o
orgulho. Esses conceitos serdo re-lidos, respectivamente, como angustia da culpa e
idealizagao do eu, a partir da metodologia exegética de atualizacdo. Segundo Uwe Wegner, “a
tarefa da atualizagdo € construir uma ponte entre o significado do texto no passado e sua
relevancia para os dias atuais”.'” O autor destaca a importincia de se considerar alguns
aspectos fundamentais neste exercicio, como as diferencas entre o mundo cultural, sécio-
politico e religioso daquele tempo em relacdo ao nosso presente. Concordando com Wegner,
entendemos que o texto biblico, como palavra inspirada por Deus, € sempre situacional e
contextual, ou seja, ela é perene, para além do contexto original no qual foi proferida. Isso
pressupde também que a relacdo do ser humano diante de Deus ndo muda, permanece a
mesma (2 Tm 3.16s).""

A anélise dos conceitos “culpa” e “idealizacdo do eu”, que a pesquisa propde € que
caracterizam os personagens dos dois filhos respectivamente, ocorrerd na perspectiva
teoldgica e psicanalitica. Entendemos que este referencial se torna instrumento
epistemoldgico na medida em que contribui para o exame dos fatores psicoldgicos que estao
englobados na experiéncia religiosa e, a0 mesmo tempo, a influéncia que a propria religidao
exerce no psiquismo humano. A base para esta justificativa estd nas palavras de Antoine
Vergote: “Tudo que é humano e, portanto, o sentido de Deus e do pecado, tem uma dimensao

psicolégica. Mas nada do que é humano é exclusivamente psicolégico™.'? E, portanto, como

® WEGNER, Uwe. Exegese do Novo Testamento — Manual de Metodologia. Sdo Leopoldo: Editora Sinodal: Sdo
Paulo: Paulus, 1998. p. 248.

' WEGNER, 1998, p. 310.

"' Cf. WEGNER, 1998, p. 310.

2 VERGOTE, 2001, p. 128.
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ciéncia que nao fard asser¢oes definitivas sobre a realidade de Deus e da revelacdo divina, que
a Psicologia servird a Teologia neste trabalho. Nesse sentido, ela ndo serd utilizada para
explicar a religido ou os conceitos teoldgicos, mas para examinar os fatores psicolégicos
inseridos nestes conceitos, ou ainda de outros que serdo utilizados, como pecado e pai. Por
outro lado, ela também analisard a influéncia que estes conceitos exercem no psiquismo
humano.

Resulta disso que nossa andlise entende o pai, na pardbola, simultaneamente como
bioldgico e divino, considerando o perddo a mais clara expressdo do amor de Deus. Tanto o
Velho como o Novo Testamento sdao unanimes em designar Deus como Pai. Assim, as duas
figuras podem ser consideradas tanto em sua individualidade como na junc¢do de imagens,
pois expressam significados semelhantes. Ou seja, a figura paterna é comumente associada a
Deus, por sua autoridade e status no mundo biblico. Essa projecdo certamente insuflava
diversas dificuldades, principalmente na relagdo entre Deus e Cristo."” Por outro lado, ndo se
discutem a simplicidade e a riqueza desta associacao no intuito de compreender o agir divino.
Isso implica que o perddo do pai é também o perdao de Deus. Que a relagdo entre os filhos
com o pai é, também, a dos filhos com Ele: é uma das analogias encontradas nesta narrativa.

Dessa forma, propomos, no primeiro capitulo, examinar a relacio existente entre o
pecado como condicdo humana e a absolutizacdo da Lei, tanto em relacdo as Leis de Deus
como, na psicandlise, das Leis do superego na formacdo do sentimento de culpa. Ambos sdo
herdeiros da compreensdo de pai, de sua autoridade e seu poder. Para isso, partimos de uma
breve andlise do contetido da pardbola, concentrando-nos no filho mais novo, que se sente
atormentado pela realidade moral e fisica em que se encontra, contrastando essa situacdo com
a nova vida que recebe através do perdao do Pai. Pensamos aqui naquele sentimento de culpa
tirano, angustiante, que produz indignidade e exclusao.

No segundo capitulo, queremos analisar a inter-relagdo entre a absolutiza¢do da Lei e a
necessidade de criar uma imagem idealizada de si mesmo, que consegue cumprir os preceitos
exigidos pela autoridade, tendo como pressuposto a condi¢do universal do pecado. Nesse
sentido, partimos de uma andlise do conteido da pardbola, no caso do filho mais velho,
destacando o orgulho como caracteristica deste personagem para, num momento posterior,

numa andlise de atualizac¢do, valermo-nos do conceito teoldgico de “alienacdo”, utilizado por

Bt ALLMEN, Jean-Jacques Von (Coord.). Vocabuldrio Biblico. Sao Paulo: ASTE, 1972. p. 96.
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Paul Tillich e do conceito psicanalitico da “idealizacdo do eu”, utilizado por Karen Horney,"*
na sua teoria sobre as neuroses. Destacam-se aqui as auto-exigéncias implicadas nesta
dindmica, com o objetivo de manter protegido o eu imaginado.

No terceiro e ultimo capitulo, procuramos comparar as atitudes e palavras de Jesus no
seu ministério, que expressam uma compreensao de justica, com a a¢do do Pai, que perdoa
incondicionalmente seus filhos arrependidos. Como o perdao de Jesus liberta as pessoas da
absolutizacdo da Lei, supera o conflito gerado pelo pecado e revela a verdadeira imagem
paterna, curando a culpa e desmascarando o orgulho doentio (imagem idealizada) que, em
geral, determinam a relacdo entre os seres humanos e entre eles e Deus. O resultado disso é
que o ser humano terd subsidios para formar ou aceitar o seu eu real. Esse encontro com o eu
real passa, portanto, pelo perdio de si mesmo e pelo perddo do outro. E importante ainda
ressaltar que a culpa que o filho mais novo sente e a dificuldade que o filho mais velho tem

em perdoar sdo conseqiiéncias da propria compreensao de justica de ambos.

'* Karen Horney, psicanalista ¢ doutora em Medicina. Baseamos nossa pesquisa no conceito, especialmente, a
partir do seu livro: Neurose e desenvolvimento humano: A luta pela auto-realizagdo. Traducao de José Severo de
Camargo Pereira; Maria Helena Rodrigues Muus. Rio de Janeiro: Editora Civilizagdo Brasileira S.A., 1966. E
importante destacar que a “idealiza¢do do eu” ndo remete e ndo estd em conconancia ao conceito de “ego” da
psicandlise cldssica. “Idealisiertes selbst” talvez pudesse ser melhor traduzido como “idealizacdo de Si-Mesmo™.
Em todo caso, utilizaremos a tradug@o do conceito proposto por José Severo de Camargo Pereira.
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1 ANGUSTIA DE CULPA: O ANIQUILAMENTO DO EU DIANTE
DAS EXIGENCIAS DE UMA PATERNIDADE ABSOLUTIZADA NO
CONFRONTO COM O PECADO

E intil que escondamos a realidade, a verdade de nossa histéria e a histéria de cada
um: histéria de seduzidos e sedutores, de pecadores quotidianos; inutil que nos
escandalizemos e facamos de conta que ndo € verdade: somos todos “prédigos”;
todos gente que dissipa, gente que sonha; gente que tenta e € tentada cada dia; gente
que bate a porta e se vai todos os dias: a porta de sua felicidade, a porta batida na
cara dos préprios deveres."

A histéria do filho mais novo retrata com muita propriedade o forte sentimento de
culpa que ele sente como conseqiiéncia de suas atitudes em relacdo a familia (pai), a Deus e
ao sistema de valores no qual cresceu. Os indicios para esta evidéncia perpassam toda a
narrativa e culminam na sua miséria fisica e psiquica. E, na verdade, a histéria universal da
condi¢do humana, da vida com, sob e em pecado, como atesta a antropologia biblica.'® Assim,

a pardbola."’
1.1 Analise do contetdo: a trajetoria da culpa

De acordo com a situagdo juridica da época de Jesus, havia duas formas de
transmissao dos bens aos filhos. A mais comum era que ela fosse dividida somente depois da
morte do pai (Hb 9. 16-17), mas também podia ser doada em vida, sendo esta ultima excec¢ao.

Quando isso ocorria, os herdeiros s6 poderiam usufruir os bens quando ele morresse. O filho

'S CASTELLL 1992, p. 38.

'® Cf. TILLICH, Paul. Teologia Sistematica. Tradugdo de Getiilio Bertelli. Sdo Leopoldo: Sinodal, 2002. p. 278-
287. O autor afirma que a condi¢@o humana € o estado de existéncia alienada, e esta alienac@o € pecado. Neste
sentido, o pecado se revela pela descrenga, “ato ou estado no qual o homem com a totalidade do seu ser se afasta
de Deus” (p. 280), pela hybris, quando “o homem ¢ tentado a transformar-se existencialmente em centro de si
mesmo e de seu mundo” (p. 282) e pela concupiscéncia, que “¢é o desejo ilimitado de atrair o conjunto todo da
realidade para si mesmo” (p. 284).

"7 A transcri¢do da pardbola estd disponivel no Anexo I. No anexo II, encontra-se uma breve contextualizagio da
pardbola. Sugerimos a leitura do Anexo II como pressuposto da andlise de contetido.
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podia até vender a sua parte, mas o comprador ndo tinha direito de posse antes do falecimento
do pai. Segundo a Lei, o filho mais velho era proprietario de dois tercos da totalidade da
herancga (Dt 21.17): ele seria o futuro detentor da terra, bem como da autoridade paterna.18

Na pardbola, o filho mais novo ndo s6 pede a parte que lhe cabe (1/3): a0 mesmo
tempo, solicita o direito de dispor dela ja naquele momento. Ambos os pedidos sdo atendidos:
dd-me a parte dos bens que me cabe. E ele lhes repartiu os haveres. Passados ndo muitos
dias, o filho mais mogo, ajuntando tudo que era seu, partiu, o que significa que deve ter
trocado suas posses por dinheiro."” O pedido que o filho mais novo faz € ofensivo, equivalente
a desejar a morte do pai (Ex 20.12).%° Ele ndo quer esperar até que isso aconteca para s6 entio
se apossar daquilo que é seu por direito. E, em suma, uma rejei¢do radical a toda a sua vida
pregressa.”!

O filho redne tudo o que tem e abandona a familia: partiu para uma terra distante.”
Segundo Henri Nouwen, no contexto da pardbola do filho prédigo, a partida “é uma rejeicao
cruel do lar no qual o filho nasceu e foi criado e uma ruptura com a mais preciosa tradicao

2 23

apoiada pela comunidade maior da qual ele faz parte”.”” Deixar a casa era um grave insulto as

Leis e aos costumes da época, principalmente aos valores religiosos cultuados pela familia,

8t MCcKENZIE, John L. Diciondrio Biblico. Tradu¢do de Alvaro Cunha. Sdo Paulo: Paulinas, 1984. p. 349.

Y Cft. RIENECKER, Fritz; CLEON, Rogers. Chave Lingiiistica do Novo Testamento Grego. Tradugdo de
Gordon Chown; Julio Paulo T. Zabatiero. Sao Paulo: Sociedade Religiosa Edi¢cdes Vida Nova, 1985. p.139.
€VV1p , reunir, aponta no sentido de “transformar tudo em dinheiro”. Cf. BAILEY, Kenneth. A poesia e o
camponés. Uma andlise literdria-cultural das pardbolas em Lucas. Tradugdo de Adiel Almeida de Oliveira. Sdo
Paulo: Sociedade religiosa edicdes Vida Nova, 1985. p. 218-219. Para o autor, a pressa do filho em trocar o
dinheiro se deve a provavel hostilidade que enfrentava por parte da comunidade maior. “Para qualquer lado que
se volte, ele ¢ saudado com espanto, horror e rejeicdo. (...). As propriedades da familia sdo parte integrante da
identidade pessoal do nativo do Oriente Médio. (...). Assim sendo, embora no Oriente Médio ordinariamente a
venda de uma propriedade se arraste por meses a fio, o prodigo a realizou apressadamente, e foi embora”.

20 Cf. BAILEY. 1985, p- 214. Para o autor, o fato de o pai dividir a heranga antes da morte nio era raro, no
entanto, o notdvel é que nenhuma referéncia na literatura do Oriente Médio indica que um filho tenha pedido a
heranga enquanto o pai estava bem de satide. E também notavel o fato de o pai atender seu pedido, de dividir e
dispo-la ja naquele momento. Com isso, o pai estava abrindo mao do seu direito de ser cuidado na velhice.

2 Cf. ALLMEN, 1972, p. 166. A ofensa contida no pedido pela heranga e no fato de vendé-la fica ainda mais
perceptivel quando se entende que a propriedade, a terra do seu pai, é a terra que Deus havia prometido a
Abrado, Isaque e Jacé e concedido ao povo, através de Moisés, como sinal de eleicdo divina. Ao tomar posse
desta heranca, a terra € dividida entre as tribos, clas e familias, de acordo com a vontade de Deus (Js 13.7 —
14.5), ou seja, s6 ele pode modificar esta decisao, pois ela € inaliendvel (Gn 13.15). Em dltima instancia, Deus é
o0 Unico proprietario da terra, com liberdade de dispd-la da forma que lhe aprouver. Como conseqiiéncia, a terra
ndo pode ser transferida de uma tribo para outra (Nm 36. 1-12), ndo pode ser cobigada (Ex 20.17), nem se pode
mudar as balizas de um campo (Dt 19.14). E neste viés que se deve compreender também a Lei do ano jubilar
(independentemente se esta Lei tenha sido aplicada ou ndo) que busca restabelecer ao antigo proprietario a terra
perdida (Lv 25.8ss). Assim, mesmo sendo permitido vender a colheita que ela produz (Lv 25.16), é proibido
vender a heranca recebida de Deus, pois ela pertence unicamente a Ele (Lv 25.23). A atitude do filho, portanto,
¢, também, uma ofensa aos preceitos de Deus. A terra é graca divina, é presente recebido, tem carater sagrado.

22 Cf. RIENECKER; ROGERS, 1985, p-139. aneduvuceyv, estar fora da terra, estar longe de casa, empreender
viagem para um pais distante”.

* NOUWEN, Henri J. M. A volta do filho prédigo. Sao Paulo: Paulinas, 1999. p. 41.
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como o mandamento que prescreve o dever de cuidar dos pais na velhice (Ex 20.12; Ef 6.1-
3).2

A partir dai, o jovem passa a viver em pecado: e ld dissipou todos os seus bens,
vivendo dissolutamente.” Desperdica o dinheiro da heranca de modo irresponsdvel, com
festas e com uma vida desregrada, marcada por excessos e pelo esbanjamento. Apds gastar
todo o dinheiro, ndo tem sequer o que comer: e ele comegou a passar necessidade. Ao mesmo
tempo em que isso ocorre, sobreveio aquele pais uma grande fome. Era dificil conseguir
ajuda, ja que a maioria das pessoas também enfrentava dificuldades. O jovem aprende o que €
viver longe dos cuidados do pai: sua inexperiéncia, refletida em suas op¢des, coloca-o numa
situacdo de desespero, de miséria.*®

Com fome e sem qualquer dinheiro, era urgente que conseguisse um meio de
sobrevivéncia: ele foi e se agregou a um dos cidaddos daquela terra, e este o mandou para os
seus campos a guardar porcos. Esses dois acontecimentos ferem e atingem diretamente o
judeu: associar-se a um pagao (At 10.28) e cuidar de porcos (Lv 11.7), animais impuros e
malditos para a religido judaica, de acordo com os preceitos da Lei.”

Da vida abundante que vivera em casa, passava, agora, a estar “empregado na mais
degradante ocupagio conhecida pelos judeus”.”® Sem divida, encontrava-se numa situagio de
desespero para aceitar este trabalho, pois feria o seu orgulho e seu auto-respeito.”’ Tal fato

mostra que o jovem estd em terras pagas, onde ndo se cumprem as Leis de guardar o sdbado,

#Cr LANCELLOTTI, Angelo; BOCCALI, Giovanni. Comentdrio ao Evangelho de Sdo Lucas. Tradugdo de
Antonio Angonese. Petrépolis: Vozes, 1979. p. 159. Além disso, ir para terras pagas significa, sobretudo, um
abandono de Deus, ji4 que os pagdos eram chamados pelos judeus de distantes. Cf. J.J VON ALLMEN,
Vocabuldrio Biblico, p. 272. E preciso lembrar que Israel, pouco tempo antes, voltara do exilio, sofria com os
povos vizinhos e com a dominagdo estrangeira. A época de Jesus era marcada por um particularismo judeu (Et
9), com énfase em aspectos que ressaltavam a identidade judaica como a restauracdo e a centralidade do culto e
da Lei, destacando-se a de pureza e impureza. O contato com os pagdos era condenado (Ne 10) e, mesmo que a
soberania de Deus fosse universal, ela se concentrava essencialmente no templo (Zc 8.20-23) e na propria terra
prometida (Is 66.18ss), de onde se esperava que todas as nag¢des praticassem o culto judeu e se submetessem a
Lei (Zc 14.16ss). Dessa forma, ir para terras distantes era, também, um abandono de Deus e da Lei, expressdo da
sua vontade e norma da alianca. Ou seja, significava desprezar a prépria identidade, seus valores morais e éticos
enquanto judeu.

» No livro de Deuterondmio, acerca das orientagdes dos c6digos legais, a puni¢do para o filho que vive
dissolutamente é a morte por apedrejamento (Dt 21. 18-21). Importa que o mal seja tirado do meio do povo, a
fim de que ndo ameace a estabilidade da comunidade e, principalmente, da alianca firmada com Deus. (Cf.
RIENECKER; ROGERS, 1985, p.139. “Siockopmim, 1660 010, remete a espalhar, dissipar em vdrias
direcdes, esbanjar (Arndt). Usado para uma vida devassa e libertina.” De acordo com o versiculo 30 do capitulo
15 do Evangelho de Lucas, o mais velho entende que seu irmao desperdigou o dinheiro com meretrizes.

%0 Cf. BAILEY, 1985, p. 220. Para o autor, “um judeu solitirio em um pais estranho e distante, sem dinheiro nem
amigos, seria especialmente vulnerdvel durante uma fome de grande porte. O texto parece notar este fato,
adicionando um pronome enfatico. O versiculo 14 diz: ‘Ele comecou a passar necessidades’. Ele, mais do que os
outros, comecou a passar necessidades”.

7 Cf. BAILEY, 1985, p. 220.

% RIENECKER; ROGERS, 1985, p. 139.

e CHAMPLIN, Russel Norman. O Novo Testamento interpretado versiculo por versiculo. (Volume 2 —
Lucas e Jodo). Sao Paulo: Hagnos, 1982. p. 153.
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de purificacdo e nem se prepara a ceia ritual. Portanto, sua pobreza faz com que precise
renegar sua religido, abandonar os valores mais basicos nos quais foi educado. E, em suma,
uma rejeicao radical da tradicdo de que se sabe herdeiro.

A partir dai, é como se perdesse a condi¢do de ser humano: desejava ele fartar-se das
alfarrobas que os porcos comiam; mas ninguém lhe dava nada. Segundo Josef Schmid,
“comer alfarrobas significaba en Palestina la mas dura de las miserias”.”® Os animais eram
mais valorizados do que ele. Estava no auge de sua degradacdo fisica e moral.*! O filho
orgulhoso, independente, que saira de casa, é agora um escravo, uma pessoa que perdeu sua
dignidade, um pdria excluido da sociedade (Jr 30.14).>* Ele compreende, entio, a intensidade
de sua miséria e de sua soliddo. E o inicio do abandono total de si mesmo, do seu orgulho,
mergulhado na dor e na culpa.

Segundo Lenski,” o cerne da pardbola € a expressdo: Entdo, caindo em si, pois O
“voltar-se a si mesmo” da a entender que, durante toda a sua trajetoria, desde a saida da casa
paterna, o jovem se encontra fora de seu juizo. Aos poucos, ele percebe o erro que havia
cometido ao abandonar a familia e toda a abundancia que 14 era oferecida. Em lugar da
liberdade e da independéncia almejadas, sente-se perdido, indigno e estd consciente da propria
responsabilidade por esta situacio.”* E o reconhecimento dos seus erros que o conduz ao
arrependimento.

Ele se lembra, entdo, da estabilidade e seguranca do lar: Quantos trabalhadores do
meu pai tém pdo com fartura, e eu aqui morro de fome. E esta lembranca que o leva a assumir

seus pecados. Para Leon L. Morris, o “cair em si” ndo tem Deus ou o pai como motivagao,

30 SCHMID, Josef. El Evangelio segiin San Lucas. Barcelona: Herder, 1968. p. 364.

31 Cf. RIENECKER; ROGERS, 1985, p- 139. “Os rabinos consideravam isto equivalente a passar as
necessidades mais severas”.

32 Cf. CHAMPLIN, 1982, p. 153.

3 Cf. LENSKI, R. C. H. La interpretacién de el Evangelio segiin San Lucas. México: El Escudo, 1963. p. 708.

3 Cf. CHAMPLIN, 1982, p. 154.
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mas sim, o desejo de ndo morrer naquele lugar como indigente.* Entretanto, a decisdo ndo se
deve somente a sua miserabilidade, pois ele rememora com saudade o tempo que vivera na
casa paterna e percebe que ainda hd tempo de voltar e pedir perddo: “Una prueba de la
autenticidad de su arrepentimiento es que se acuerda de las pruebas de amor que ha recibido
de su padre y se decide a atreverse a volver a €l y a reconocer su pecado sin intentar
disculparse”.*

As alfarrobas dos porcos, as quais nao tinha acesso, assim como a terra estranha, e
agora ameacadora, faziam-no lembrar de sua casa, do amor da familia e do alimento que 14
era servido. Tudo isso o conduz aos fundamentos de sua identidade, pois ele recorda todos os
privilégios que tinha na companhia deles, dos valores no quais foi educado e do amor
recebido. L4 nada faltava, tinha todo o necessario para uma vida digna, ndo s6 material, mas,
principalmente, afetiva e emocional, da qual se excluiu.’’ Diante disso, ele entende que
necessita do perddo daqueles a quem ofendeu. Precisa libertar-se da culpa que carrega, por
tudo que fez, por sua vida dissoluta e pelo sofrimento que causou aos familiares.

Sofrendo com este sentimento, somado ainda a situacdo de indigéncia em que se

encontra, o jovem decide viver, € ndo morrer (I Jo 5.4). As palavras de arrependimento

3 Cf. MORRIS, Leon L. O Evangelho de Lucas. Sdo Paulo: Vida Nova, 1974. p. 227. Cf. BAILEY, 1985, p.
224-225. Bailey reafirma a posi¢do de Leon Morris, o arrependimento se deve a perda do dinheiro, relacionada a
uma falta moral. Para o autor, o prédigo se culpa por ter perdido o dinheiro e ndo pelo conjunto de suas agdes.
“Ele pensa que se ndo tivesse perdido o dinheiro, ndo teria pecado. Desta forma o prédigo é motivado pela fome,
(...)” (p. 224-225). Segundo o autor, é necessario compreender o todo de suas relagdes pessoais que se inserem
diretamente na sua decisdo de retornar. Relagdes que ndo se resumem a familia, mas a toda comunidade. A
primeira e mais importante destas ¢ a com o pai: ele pedird para ser tratado como um servo. Segundo Bailey, o
filho tem em mente aquele servo assalariado, que ndo pertence a familia, trabalha ocasionalmente e reside fora
da propriedade. Assim, “como servo ‘assalariado’, ele serd um homem livre, tendo sua prépria renda, vivendo
independente na aldeia local. A sua condi¢do social ndo serd inferior a do seu pai e a do seu irmdo. Ele pode
manter o seu orgulho e a sua independéncia” (p. 225-226). Além disso, poderd pagar o que deve ao pai e nio
estard vivendo de favor nas terras do seu irmido nem precisard se reconciliar com ele. Em suma, ele ndo quer
graga, mas salvar seu orgulho. “O problema final do prédigo € o seu relacionamento com a aldeia. Inicialmente
sera dificil, bem dificil, galgar qualquer posicdo na aldeia. Ele fracassou no pais distante” (p. 226-227). “A sua
entrada na aldeia serd humilhante e cruel (...)” (p. 227). A situac@o se configura da seguinte forma, segundo o
autor: “Ele planeja viver na aldeia, como servo contratado, assalariado. Com esta posi¢do, a sua condicio serd
assegurada. Ele poderd talvez desincumbir-se das suas responsabilidades para com seu pai, e o problema de
quailquer relagdo com o seu irmdo ¢ eliminado. A aldeia, com sua zombaria, precisard ser enfrentada. Ele
precisard pagar este preco doloroso, a fim de voltar para casa. Ele precisa ir para casa, porque estd morrendo de
fome” (p. 227). Assim, para Bailey, o prédigo ainda buscava conservar seu orgulho. O problema nao era a
culpa, mas a vergonha de encarar suas antigas relacdes. Por mais interessante que seja esta abordagem, e por
mais que concordemos com muitos pontos citados (como por exemplo, enfrentar a aldeia), discordamos da
premissa de que o mais novo ainda tivesse orgulho a ponto de tramar essa saida. O pedido para ser tratado como
servo ndo esta relacionado ao seu orgulho, mas a sua culpa. Ele precisa pagar pelos erros de alguma forma. S6
assim, entende que podera recuperar sua dignidade e, talvez, seu orgulho. No momento em que o prédigo nio
teve acesso as alfarrobas, seu eu orgulhoso foi destruido. Por isso, seu arrependimento ¢ sincero e se deve a
totalidade dos atos praticados, inclusive o de ter desperdigado a heranga. Analisaremos mais detalhadamente esta
posi¢@o na atualizacio sobre a culpa.

6 SCHMID, 1968, p. 364.

7 Cf. ALLMEN, 1972, p. 330.
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brotam como expressdo do “cair em si”: Pai, pequei contra o céu e diante de ti; jd ndo sou
digno de ser chamado teu filho; trata-me como um dos teus trabalhadores. “O cair em si” é o
primeiro passo para o perddao seguido da confissdo. Ele reconhece ndo s6 a ofensa ao pai,
representante de toda a familia, mas também a Deus, fundamento de toda a ordem social,
ambos representantes da tradicdo. A confissdo, portanto, aponta para as faltas e para a dor da
culpa. Assim, viver como empregado possibilitard libertar-se desta situagdo e, a0 mesmo
tempo, permanecer ao lado daqueles que ama.

O seu maior pecado ndo foi o de ter exigido e desperdicado a sua heranca, mas o de
ter-se excluido, ao partir de casa, do amor do pai, da familia, da comunidade e de Deus.*® Esse
reconhecimento o coloca em movimento, iniciando a longa viagem da volta, da conversao.
Ele redireciona sua vida decidindo honrar novamente o pai/Deus com humildade e respeito. A
lembranca do amor que recebia fundamenta a confianca de um possivel perddo, que lhe
permitird viver, ao menos, como um dos empregados: E, levantando-se, foi para o seu pai.

Ao reencontrd-lo, tudo o que havia pensado e planejado torna-se uma possibilidade;
ele pode confessar os seus erros frente a frente. E o filho lhe disse: Pai, pequei contra o céu e
diante de ti; jd ndo sou digno de ser chamado teu filho. A conversao passa para um momento
prético, em que é preciso admitir o pecado e manifestar o arrependimento.” Entretanto, ela
ndo ocorre como previsto. Ele s6 consegue formular parte daquilo que se propds, porque o
proprio pai, em meio a euforia e alegria que sente, ndo deixa que termine seu discurso. Para
ele, a primeira parte da confissdo ja € suficiente, pois demonstra todo o arrependimento e o

remorso do filho. Para Ivo Storniolo,

Em vao o filho perdido planejou o seu discurso. Ja de longe torna-se alvo de
compaixdo do pai, que mal parece ouvi-lo. E é uma compaixdo ativa, que toma
medidas precisas. A “melhor tinica” é roupa de festa, e ndo de trabalho. O anel de
ouro ¢ o sinete da familia, usado para firmar documentos nas transacdes comerciais.
As sanddlias nos pés sdo sinal da dignidade de pertencer a familia, ji que os

¥ Cf. ALLMEN, 1972, p. 319. “O termo usado mais freqiientemente (para o pecado) vem de uma raiz
significando extraviar-se, errar seu alvo”. O ser humano € compreendido, no Antigo Testamento, ndo como ser
isolado, mas como aquele que estd em relagdo, inserido numa comunidade, num povo. Entdo, pecar é se desviar
da vontade de Deus, ferir a alianca ou a comunidade; em outros termos, pd-la em perigo. Esta compreensio
fundamenta-se no fato de que quem peca sempre peca contra o outro, o ser humano, Israel e seu Deus, a alianca.
“O pecado portanto é o aspecto de uma relacio, tal como a justica. E produto e também violagdo de um dever
que se havia aceitado. Dai a expressdo freqiiente: pecar contra alguém, o que pressupde a existéncia de
obrigacdes violadas. Garantia da vida e da ordem, Deus estabeleceu ordenancas que asseguram a vida normal de
seu povo. Transgredi-las € revoltar-se contra Deus (Cf. 2 Sm 12.13: Pequei contra o Senhor; S151. 6)” (p. 319).
“Vé-se que a nogdo de pecado abrange toda a vida do individuo, (...). O fato de a vida total do povo estar ligada
ao Deus que a sustenta, dd a nocdo de pecado, no AT, significacdo extremamente profunda”. (319-320).

% Cf. MORRIS, 1974, p. 228. “(...) a confissdo que planejou fazer é um cldssico. Expressou tristeza, nio por
aquilo que perdera, mas, sim, por aquilo que fizera: pecara. Reconheceu que seu pecado era primeiramente
contra Deus, sendo que céu é uma perifrase reverente para o nome divino (...). O pecado é sempre pecado contra
Deus antes de ser contra qualquer outra pessoa. Mas este jovem também pecara contra seu pai, e o percebia,
embora sem especificar exatamente o que tinha em mente”.
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empregados andavam descalcos. O novilho gordo é o animal cevado,

cuidadosamente tratado e reservado para o banquete numa grande ocasido.*
Assim, através do abracgo e do beijo, das roupas e da festa, o pai simboliza a gratuidade
do seu perdao, restituindo a filiacdo e, conseqiientemente, a dignidade daquele que estivera
perdido. Esta dignidade produzida pelo perdado e pela aceitagdo do pai se traduz em bem-estar
fisico e psiquico: ele estd livre da fome, da vergonha diante das humilhagdes que viveu'' e,
principalmente, da culpa que carrega em vista dos erros e das ofensas cometidas. O perdao,
portanto, inaugura uma nova vida, pois uma nova relagdo se inicia com o pai, com a familia e
com Deus. O filho passa a entender que a verdadeira heranca ndo eram as posses, mas 0 amor

abundante de seu pai, de Deus (Jr 10.16 SI 16 e 73).

1.2 Analise de atualizacio: a culpa a partir da relacido entre as exigéncias da
autoridade paterna e o pecado

A tarefa de atualizar um texto biblico estd diretamente ligada ao complexo exercicio
de criar pontes a partir de aspectos do mundo biblico, no qual o texto foi proferido, e 0 mundo
contemporaneo. O Evangelho, nesse sentido, é sempre Boa Nova que se contextualiza em
qualquer época e situacdo. Ainda assim, é imprescindivel que se alcance na andlise o escopo
libertador da mensagem crista. Partindo deste pressuposto, trabalhamos com a idéia de que
algumas dessas pontes de atualizacdo do texto de Lc 15. 11-32, com o objetivo de
compreender a culpa, estdo manifestadas no conceito de pai. Este, com suas funcdes,

atribuicdes e exigéncias, apresenta-se como autoridade que introduz a Lei na vida de todo

40 STORNIOLO, Ivo. Vocé entraria? (Lucas 15, 11-32). Vida Pastoral, ano XL, Julho/Agosto de 1999. Sao
Paulo, 1999. p. 11.

*I Cf. VERGOTE, 2001, p.131. A vergonha e o sentimento de culpa aparecem muitas vezes misturados. De fato,
na andlise da pardbola dos dois filhos, estdo claramente evidenciados estes dois importantes conceitos da
teologia. A volta em miséria depois de ter perdido a heranca entre os gentios ou o pedido de que o aceitem como
empregado sdo fatores que causam vergonha para um judeu. Optamos, no entanto, a fim de delimitar a andlise,
enfocar apenas o sentimento de culpa. Segundo Vergote, “na vergonha, a pessoa padece do que, em sua auto-
imagem, vé como significando inferioridade fisica, social, intelectual, nacional ou moral. (.,.) O homem nela
capta intuitivamente que estd mostrando aos outros, e a si proprio, uma falta ou uma falha que provoca o oposto
de seu desejo de ser apreciado e, mesmo, admirado. (...) A vergonha adquire seu significado nos contrastes entre
for¢a e fraqueza, beleza e fealdade, saide e doenca, integridade fisica e deformacdo, ao passo que o sentimento
de culpa estd em oposi¢do ao desejo de inocéncia. Como todo sentimento, a vergonha é uma experiéncia afetiva
associada a um desejo, neste caso o de ser apreciado e admirado. E por isso que, como todo sentimento, a
vergonha e o seu contrdrio, a altivez, implicam o desencadeamento de uma atividade: esconder-se ou mostrar-se,
afirmando-se (p.133). Se ¢é preciso distinguir claramente vergonha e sentimento de culpa, no caminhar da fé os
dois fendmenos se unem muitas vezes precisamente porque, na relacdo com Deus, a idéia de Deus e a motivacio
se compenetram (p.134-135). Todas as observagdes nos fazem, portanto, reconhecer na vergonha uma mesma
estrutura dinamica. Esse sentimento desabrocha em relagdo a um olhar isento de julgamento propriamente moral,
mas que mede segundo uma mesma escala de valores: for¢a-fraqueza, beleza-fealdade (...). O olhar que avalia é,
antes de tudo, o olhar do outro. Mas a pessoa se olha e se julga a si prépria pelos olhos do outro. (...) Dito de
outra forma: ela I& no olhar do outro um certo ideal que esse outro espera ver realizado (p.135).”
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individuo, e na realidade do pecado como condi¢do humana universal que impossibilita o
cumprimento dos preceitos estabelecidos e reconhecidos por essa autoridade.

Assim, o exame dessas pontes se dard através da perspectiva teoldgica e psicanalitica.
No ambito da teologia, serd necessdrio analisar a imagem de Deus como Pai,* suas origens e
implicacdes. A figura do pai na pardbola estard diretamente ligada a essa no¢do, mas também
serd verificada na 6tica dos fariseus e escribas, que tinham uma visao peculiar da paternidade
devido a interpretacdo legalista da Lei judaica. Na psicandlise, da mesma forma, sera
observado o papel do pai em relagdo a crianga, como ele se insere na vida do bebé, suas
atribuicdes e funcdes nos estdgios iniciais do desenvolvimento de cada pessoa.

Trabalha-se aqui, portanto, com a hipétese de que em todo sentimento de culpa ocorre
uma transgressdo em relacdo a alguma exigéncia de autoridade, isto €, a culpa parece estar
ligada a incapacidade de cumprir aquilo que se exige a partir de uma autoridade reconhecida.
Da mesma forma, a compreensdo de pai determinard o modo como serdo entendidas suas

exigéncias como autoridade.

1.2.1 Deus como Pai e sua relaciao com a culpa

Se partirmos da hipdtese de que a imagem de Deus como Pai em Israel € uma projecao
das proprias relacdes sociais do povo, torna-se fundamental analisar a estrutura familiar
judaica como niicleo basico da sociedade da época. E na compreensio deste micro ethos que
se podem encontrar as origens da idéia da paternidade de Deus. Ou seja, o pai como chefe da
familia € a autoridade maxima, pois por ele passa o poder de decidir sobre todas as vidas da
casa. Esse pai, em geral, expressa-se na tensdo entre ditadura e compaixdo, exigéncia e
aceitacdo, juizo e misericérdia. E nesta dindmica que também o povo de Israel experimentard
seu Deus no cotidiano da vida (Cf. Ex 34. 6-7).

A 1déia de Deus a partir da paternidade nao € exclusividade judaica nem crista. Pelo

contrario, € concepcao antiga, fendmeno comum na historia das religides, principalmente das

2 A reflexdo de Deus como pai ndo quer considerar todas as teorias ja elaboradas sobre o problema da imagem
de Deus como ser masculino desenvolvido no ambito da Teologia Feminista. O trabalho estd focado na parabola
que apresenta Deus como pai. Da mesma forma, entendemos que esta imagem ndo encerra a totalidade do ser de
Deus, pois ele apresenta tanto caracteristicas masculinas quanto femininas, além de ultrapassar essas imagens
assegurando o seu mistério.
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religides antigas.”> No Antigo Testamento, poucas vezes aparece a imagem de Deus como
Pai, (Dt 32.6; 2Sm 7.14 (par. ICr 17.13, 22.10; 28.6); Sl 68.5; 89.26; Is 63.16 (bis), 64.8; Jr
3.4; 19; 31.9; Ml 1.6; 2.10.).44 Isso, de forma alguma, impediu que Ele fosse reconhecido
como tal ou caracterizado com particularidades masculinas (Javé € senhor - Ex 3.18; SI 18.31,
juiz - Jz 11.27, rei - Jr 10.10, Senhor dos exércitos - Sl 46.7). Em raras passagens, ainda sao
atribuidas a Ele caracteristicas femininas como em Nm 11.12, que apresenta Deus como mae
que dé luz ao povo, ou Ex 4.22, em que Deus chama Israel de filho primogénito, ou ainda em
Is 66.13, o consolo divino seria semelhante ao de uma mae.

Pode-se afirmar, portanto, que as sentencas teoldgicas importantes de Israel, por
exemplo, Deus como Pai, foram formuladas a partir de situa¢cdes humanas e culturais do povo.
Suas experi€ncias, as particularidades da rotina, as dificuldades e alegrias forneciam
elementos para caracterizar sua divindade. Mesmo enquanto povo ndomade, a no¢do de Deus
estava intimamente ligada a estrutura economica e moral da época. A novidade, portanto, em
relacdo aos outros povos e religides, € que o Deus tnico de Israel insere-se no mundo e
relaciona-se com sua criagdo através do amor que educa e que exige. Essa relacdo € entendida

. . . . 45 . . 2 e A .
e experimentada pelos judeus a partir da imagem paterna.” Diante disso, € conseqiiéncia

Bt GALVAO, Antdnio Mesquita. As Antigas civilizacdes do Oriente Médio — Histéria, cultura e religides da
Palestina pré-israelita. Sdo Paulo: Editora Ave-Maria, 2003. p. 14. Cf. CROSS, Jr. Frank Moore. Javé e os
deuses dos patriarcas. In: GERSTENBERGER, Ehard S., ed. Deus no Antigo Testamento. Sdo Paulo: ASTE,
1981. p. 77. O autor cita il (El), nome de um deus chamado de Pai. Ele era o chefe dos deuses, chefe do pantedo.
Cf. POPE, Marvin H. El in the ugaritic texts. Leiden: E.J.Brill, 1955. p. 24-25 e 47-48. O autor relata que foram
encontradas referéncias ao deus El na baixa Mesopotamia por volta de 2300 a.C., na Capaddcia e entre os
amonitas nos anos 2000 a 1500 a.C.

# Cf. KONINGS, Johan S. J. Deus, Pai: Que significa?. Perspectiva Teoldégica, Belo Horizonte, ano XXXI , n.
85, 1999. p. 311. Para o autor, o uso reduzido de Deus como Pai na religido judaica pode estar ligado a
necessidade de se diferenciar dos povos vizinhos que utilizavam muito esta imagem.

4 Cf. GERSTENBERGER, Ehard S. Deus Libertador. In: GERSTENBERGER, Ehard S. Deus no Antigo
Testamento. Sdo Paulo: ASTE, 1981. p. 14. Cf. ALT, Albrecht. O Deus paterno. In: Gerstenberger, Erhard S.,
ed. Deus no Antigo Testamento. Sdo Paulo: ASTE, 1981. p. 42 e 55. Para Alt, os povos ndomades que
antecederam e formaram o povo de Israel adotando Javé como seu Deus tinham nos primérdios seus préprios
deuses. Essas tribos adoravam o deus dos pais como seu deus. Era um deus paterno que nao se ligava a nenhum
tipo de santudrio, mas se revelava nas préprias relacdes dentro do grupo humano correspondente. Ao ser
denominado pelo nome dos patriarcas (deus de Abrado, de Isaque e Jacd), aponta para as relagdes humanas dessa
religido. Assim, mesmo como divindades distintas relacionadas a diferentes grupos esse deus representava o
mesmo tipo de religido. Cf. DONNER, Herbert. Histéria de Israel e dos povos vizinhos. Traducdo de Claudio
Molz; Hans A. Trein. Volume I, Dos primérdios até a formagao do estado. Sao Leopoldo: Editora Sinodal, 2006.
p. 172-173. A partir do momento em que estas tribos se encontraram na Palestina, reunindo-se numa
confederacdo de tribos que ird formar o povo de Israel, ocorre a apropriacdo de santudrios locais, desenvolvendo
cultura e religiosidade proprias. Cf. ALT, 1981, p. 63. Esse desenvolvimento fard com que o deus dos pais deixe
de existir, incorporando suas particularidades a um tnico Deus, um Deus nacional que fundamentou a histéria e
a organizacao social israelitas.
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natural atribuir ao deus dos pais46 e, posteriormente, a Javé, a caracteristica masculina.*’ Ora,
uma vez que o chefe da casa, o sacerdote, enfim, toda autoridade provinha dos homens, Deus
s6 podia ser compreendido como ser masculino na figura de um grande Pai. De acordo com

Johan Konings,

No Antigo Testamento, a paternidade fisica ndo é divinizada. E dom e ordem do
criador (Gn 1,28). O pai € portador de bencdo divina (Gn 27), o chefe de sua “casa”
(Js 24,15), o sacerdote responsdvel da familia (Ex 12,3ss), o mestre (Ex 12,26ss;
13.,44ss; Dt 6,7.20ss; 32,7.46; Is 38,19) Essa percep¢ao do pai continua até na época
do Novo Testamento. Em Israel, as geracdes anteriores sdo chamadas de “os pais”
(=antepassados) (S1 22,5; Sr 44,1ss), sobretudo os “patriarcas (ancestrais) Abrado,
Isaac e Jacd. Sdo os portadores e transmissores das promessas da Alianca (Js 24,3;
1Cr 29,18).“Pai” pode ser titulo honorifico para um sacerdote (Jz 17,10; 18,19), um
profeta (2Rs 6,21; 13,14), um rei (1Sm 14,12). Em 2Rs 2,12, na boca do discipulo
do profeta, “pai” significa a paternidade espiritual-religiosa. **

Assim, a vida familiar tanto das tribos como das confedera¢des do antigo Israel erige-
se numa estrutura patriarcal49 que possui, entre outras caracteristicas, a familia como unidade
basica social, o pai como chefe e dominador sobre ela e 0 compromisso dos filhos em honra-
lo e obedecer a ele.”® O pai é, portanto, a autoridade méxima da familia com poder de julgar e
decidir.”’ Sua autoridade ndo pode ser questionada. O termo, além de designar o pai da
familia reconhecido pelos filhos, foi modificado e ampliado como metéfora™ para Deus a
partir da experiéncia cotidiana da familia em relagdo a esta figura de autoridade. Sdo estas
experiéncias didrias intrafamiliares e tribais caracterizadas por autoridade, confianca, respeito
€ amor ao patriarca, que vao fundamentar a idéia de Deus como Pai (S1 103,13; Pr 3,12; Cf.
Dt 1,31; 8,5).>

Conclui-se, portanto, que a idéia de pai, de paternidade, tanto em relacdo ao patriarca

da familia quanto quando atribuida a Deus, busca ressaltar uma relacdo de autoridade, de

% Cf. TEIXEIRA, Evilasio Francisco Borges. Pater Omnipotens, Proprie Deus — A paternidade divina em Santo
Agostinho. TEO Comunicagdes, Porto Alegre, v.33, n. 140, p. 285-323, 2003. p. 285. Para o autor, “no Antigo
Testamento, de modo especial em seu incio, a idéia de Deus como nosso Pai ndo € predominante, mas a idéia-
forca é: ‘o Deus dos pais’. Abrado, Isaac e Jaco sdo as primeiras figuras paternas que aparecem na consciéncia de
Israel. Destarte, os descendentes de Abrado, Isaac e Jac6 experimentam em sua intimidade pessoal e coletiva que
o seu Deus, primeiramente, é o Deus de seus pais. Entretanto, uma coisa acontece na consciéncia religiosa de
Israel, profundamente marcada por uma heranca politefsta e mitica. Aos poucos, Israel adquire o estado angelical
de filhos de Deus”. O autor cita o Salmo 82.6, que diz: “V§s sois deuses, todos vés sois filhos do Altissimo™.
Yt KONINGS, 1999, p. 309. Para o autor, no entanto, “a tendéncia de Israel ndo era masculinizar a imagem
de Deus, mas dessexualizd-la, para subtrai-la aos cultos de fecundidade e outros tipos de manipulagdo do
Invisivel e Inefavel. A fecundidade ndo estd no nivel da divindade, mas da criacdo (Gn 1.26-27)".

* KONINGS, 1999, p. 310.

* Cf. DONNER, 2006, p. 179-180.

% Cf. SCHMIDT, Werner H. Introdugdo ao Antigo Testamento. Tradugdo de Annemarie Hohn. Sdo Leopoldo:
Sinodal, 1994. p. 36-37.

3L Cf. VAUX, R. De. Instituciones del Antiguo Testamento. Barcelona, Editorial Herder, 1964. p- 50.

32 Cf. TEIXEIRA, 2003, p. 286. O autor reintera que todas as formas para falar de Deus sdo sempre metéforas,
pois Deus ndo pode ser conceituado, Ele ¢ inefdvel, indizivel.

>3 Cf. KONINGS, 1999, p. 310.
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dominio sobre os membros do grupo, mesmo que, em muitas passagens, também seja
compreendida através de adjetivos que exemplificam ternura: carinhoso, cuidador,
misericordioso.”® Esse dominio e poder como caracteristica paterna desperta temor e
admiragdo, surge e fundamenta-se ndo sé nas relagdes familiares e tribais, mas, também,
nacionais, a partir da estrutura social, cultural e economica e da figura do rei (Cf. I Sm 2.10;
12. 13-14). Na época de Jesus, a mesma estrutura patriarcal permanece e continua sendo
expressdo da autoridade e do poder do pai, marido e chefe da familia.”> De acordo com

Charles Lang,

Deus e o pai eram Referéncia e havia uma relacdo especular entre eles. Um
representava o outro e um alimentava a imagem do outro em espagos distintos. O pai
respondia diante de Deus, e Deus somente se manifestava, decisivamente, para o pai,
que O mediava diante dos outros. (...) O pai enquanto aquele que designa lugares,
tinha seu lugar assegurado por aparatos juridicos e religiosos. Seu lugar nao era
questionado e, se era, ndo havia como questiond-lo de um modo conseqiiente. Ele
era o Senhor politico e religioso, existia antes dos filhos, tinha a poténcia e a
autoridade, o direito sobre os filhos, o direito aos filhos e o direito dos filhos. A
familia ndo era a sua condi¢do, mas derivava dele. Em suma, o pai estava
assegurado, protegido das perguntas inconvenientes e, por ser absoluta, sua palavra
era a primeira e a dltima. (..).>°

Na pardbola, pois, é justamente este recurso formal e estilistico que € utilizado por
Jesus.”” Ele se apropria de uma imagem corrente, Deus e pai ou Pai como Deus, para
determinar sua posicdo diante dos justos e pecadores, diante do filho mais novo e do mais
velho. Nesse sentido, torna-se pertinente a seguinte pergunta: que tipo de imagem paterna os
ouvintes da pardbola evocaram na histéria? Como eles experimentavam a a¢ao do pai em suas
vidas? Ou, ao contar a pardbola, quais lembrancgas de pai foram suscitadas nos ouvintes antes
do desfecho final da parabola?

E preciso reiterar que a pardbola se destinava aos fariseus e escribas que criticavam

Jesus por se reunir com publicanos e pecadores. Ou seja, se a idéia de pai, como foi mostrado

acima, estd baseado numa relacdo de autoridade a partir da propria estrutura social vigente e

3 Cf. TEIXEIRA, 2003, p- 287. Para o autor, “o povo de Israel vai adquirindo uma consciéncia coletiva de filhos
de Deus e filhos dos pais: Abrado, Isaac e Jacd. Uma vez que essa idéia toma forma, os escritores sagrados sao
encorajados a pensar Deus como um pai de cada individuo, e os israelitas como sendo varios filhos e filhas de
Deus. Deus ¢ igual a um Pai (...)”. Transmitindo as idéias de Agostinho sobre Deus como pai, o autor atesta que
“(...) Deus &, ao mesmo tempo, Senhor e Pai: Senhor, que sustenta tudo com poder e conduz com justa sabedoria;
Pai, que, embora seja exigente para com os seus, na sua bondade, os educa para a heranga eterna. Domina sobre
nds, e nos castiga educando, mas, a0 mesmo tempo, vem ao nosso encontro e nos torna felizes com o seu amor.
Em relagdo a isso, podemos deduzir que Deus é nosso Pai, a quem devemos amar, ndo somente quando ele nos
faz o bem, mas também aceitd-lo, quando nos castiga”.

% Cf. MOLTMANN, Jiirgem. O pai maternal. Petrépolis: Concilium, 1981. p. 61.

% LANG, Charles. O pai em Winnecott e em Lacan. Winnecott, Semindrios brasileiros. Rio de Janeiro: Livraria
e Editora Revinter Ltda, 2005. p. 30.

37 Serd que Jesus, ao utilizar o conceito de pai para designar Deus, apropria-se desta imagem e compreensio
machista e sexista utilizada na época? Ou ele traz uma nova forma de designar pai? Essas questdes serdo
examinadas no capitulo III.
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se, da mesma forma, fariseus e escribas representavam um grupo que tinha uma forma
particular de interpretar a Lei e, por isso, uma visdo peculiar de Deus como Pai, torna-se
necessario compreender a figura paterna a partir desta relacdo entre Deus e a Tord como
aquela que expressa o agir e a vontade divina.”® S assim poder-se-4 ter uma nocao clara
sobre as caracteristicas do pai/Deus na 6tica destes piedosos de Israel, e da significacdo dos
atos do filho perdido na perspectiva da culpa.

Os fariseus’ eram um partido popular com adeptos em todas as camadas sociais,
especialmente, a classe média baixa. O fariseu era um homem religioso, sincero, dedicado e
devotado no cumprimento das Leis.”” Para Gottfried Brakemeier, “o que a grosso modo
caracteriza os fariseus, é um zelo quase fanatico pela Lei. Queriam ser cumpridores perfeitos
e dessa forma ser o verdadeiro Israel”.®" O cuidado em seguir a Lei se evidencia nas seguintes
formas: na compreensdo de pureza e impureza — o Antigo Testamento apresenta vdrias
orientagdes a respeito da pureza cultual dos sacerdotes que foram ampliadas para todas as

ocasides da vida quotidiana (Lc 11. 37—44).62

Impurezas eram coisas que impossibilitavam ao homem apresentar-se a Deus.
Impureza era vista quase como algo substancial, contagioso, aderente ou inerente as
coisas (...). Quem tivesse entrado em contato com tais objetos ou pessoas, era
obrigado a sujeitar-se a complicados ritos de purificac¢do (...). Nao é uma medida de
higiene, mas sim um rito religioso, destinado a impedir que se faca a oragdo a Deus
em estado impuro. Por isto, o fariseu se mantém longe de pessoas doentes, pagaos,
de pecgdores notorios, etc. Nesse sentido os fariseus realmente se separaram dos
outros.

Na observacdo do sabado o farisaismo desenvolvera uma casuistica sobre o que era ou
nido permitido fazer nesse dia, com o objetivo de ndo infringir a Lei (Lc 5. 29-32). No
pagamento do dizimo ao Templo, os fariseus cumpriam minuciosamente esta ordem do

Antigo Testamento (Lv 27.30), buscando assegurar a subsisténcia da tribo de Levi. E, por fim,

¥ Cf. DOUGLAS, J. D. O novo Diciondrio da Biblia. Traducio de Jodo Bentes. Sio Paulo: Sociedade Religiosa
Edicdes Vida Nova, 1995. p. 914-915.

% Cf. BRAKEMEIER, Gottfried. O mundo contemporineo do novo testamento. Série exegese, vol. 5, fasciculo
1 (distribui¢do interna). Sdo Leopoldo: Faculdade de Teologia, 1984. p. 122. “O termo fariseu tem como
equivalente hebraico ‘perushim’ que significa ‘os separados’”.

% Cf. BRAKEMEIER, 1984, p. 121.

® BRAKEMEIER, 1984, p. 122. Cf. BRITO, Jacil Rodrigues de. O apéstolo Paulo e tradi¢io farisaica. Leitura
Judaica e releitura cristd da Biblia. Revista de interpretacao biblico Latino-Americana, Petrépolis, n. 40, 2001. p.
22. O autor designa duas dimensdes da Tora: a escrita e a oral. “Mas tudo que estd contido nas Escrituras como
texto canodnico ¢ considerado ToR4H Escrita (ToR4H SHeBiCKTaV) em contraposi¢do a tudo o que ¢
comentdrio dos sdbios que € compreendida como ToR4H Oral (ToR4H SHeBeHal.PeH). Portanto, dizer que a
ToR4H ¢€, ao mesmo tempo, escrita e oral significa compreender que o escrito encontra o seu real significado
quando € lido, interpretado, comentado e atualizado. A for¢a de um texto € o que o olho leitor e interpretativo lhe
confere a partir de outra realidade que pode ndo ser mais aquela de quem escreveu. E a interpretacio que renova
o texto e a vida do individuo ou grupo que o I€.

62 Cf. BRAKEMEIER, 1984, p. 122-123.

% BRAKEMEIER, 1984, p.124.
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nas obras de caridade, davam esmolas, oravam e jejuavam, eram hospitaleiros, doavam roupas
e participavam de cortejos finebres. Eram, na verdade, obras meritérias exigidas pela Lei.®*

Para Gottfried Brakemeier,

a religiosidade prética dos fariseus naturalmente tinha por condi¢do a concepg¢ao do
livre arbitrio do homem. Achava-se que a pessoa humana, em principio, € capaz de
viver uma vida sem pecados. E se bem que o farisaismo ndo ignorasse a
pecaminosidade em suas préprias fileiras, dispunha de meios que permitiam ao
homem compensar os seus pecados por obras meritérias. O farisaismo persegue a
meta de alcancar a justi¢a perante Deus, e € justamente isto o que o apdstolo Paulo
aprendeu a reconhecer como pecado humano. Nisso também jaz a raiz para a
extrema rigidez do farisaismo e para uma atitude de arrogancia com relacdo aos
considerados pecadores.®

Ji os escribas®® nio formavam um grupo religioso, mas eram designados e
reconhecidos a partir de sua profissdao: doutores da Lei, geralmente, professores e juristas. Por
1ss0, havia escribas nos grupos dos fariseus, saduceus e entre os sacerdotes. Sua autoridade

provinha do seu saber, do estudo da Tor4.®” Para Gottfried Brakemeier,

(Os escribas) praticamente tinham monopolizado a interpretagdo da “tora”. No
decorrer dos séculos a interpretacdo da lei se tornara uma necessidade de primeira
ordem. A lei precisava ser atualizada, especificada, explicada em virtude das
transformagdes que ocorreram na histdria. Visto que no judaismo ndo havia lei civil
ao lado da lei religiosa, os escribas eram a um s6 tempo teélogos e juristas.”®

Os escribas eram os doutores e os professores que ensinavam a Lei e repassavam sua
sabedoria. Tinham como funcao preservar a pureza das tradicoes herdadas.®”’

Ora, fariseus e escribas, portanto, compreendiam a Tord’® de forma legalista. O
cumprimento da Lei era a unica forma de alcangar a vida plena e atrair a graca de Deus para
si. Assim, acreditavam que toda a vontade de Deus para com o povo, enfim, o rosto deste
grande Pai estava retratado e registrado na Lei judaica em forma de mandamentos, que todo
judeu deveria ser capaz de cumprir. Nesse sentido, o bem e o mal se resumem no

. - . 1
cumprimento ou nao desses preceltos.7

% Cf. BRAKEMEIER, 1984, p.122-123.

% BRAKEMEIER, 1984, p. 124.

% Cf. BRAKEMEIER, 1984, p.155. “Escriba originalmente designa alguém perito na arte de escrever”.

7 Cf. BRAKEMEIER, 1984, p.155.

% BRAKEMEIER, 1984, p. 155.

% Cf. BRAKEMEIER, 1984, p.156 — 158.

Cf. DOUGLAS, 1995, p. 914-915. Tal instrugdo (tord) era dada pelos pais, ou sdbios, que se dirigiam aos
alunos ou ‘filhos’ (Pv 3:1; 6:23; 7:2; 13:14). (...) Na maioria das instincias, no entanto, a instru¢do nao se origina
em seres humanos, mas em Deus. Toéra € palavra jamais usada quando se descreve alguma comunicacio direta
entre Deus e os homens; por conseguinte, ndo aparece nos relatos histéricos do livro de Génesis (...). A tora é
dada por Deus, mas através de intermedidrios humanos, tais como Moisés, os sacerdotes, os profetas ou o servo
do senhor (Is 42:4).

"I Cf. FORELL, George W. Etica da decisdo. Introdugio 2 ética cristd. Sdo Leopoldo: Editora Sinodal, 1999. p.
43 —44.
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No desenvolvimento da histdria e da religiosidade judaicas, a Tord se tornara o centro
da vida de todo judeu.”” Ou seja, toda a vida do judeu piedoso, no tempo de Jesus, estava
firmada na forma como interpretava a Tord.”” Sendo assim entendida, os rabinos judeus
passaram a compilar interpretacdes minuciosas desses preceitos, acréscimos em forma de
explicacdes e comentdrios que tinham por objetivo orientar e tornar as Leis vidveis para o agir

humano.” Conforme o Vocabuldrio biblico de J.J Von Allmen,

A Tora torna-se o centro da piedade e culto judaicos; ela é vista, mais e mais, como
expressdo da sabedoria santa e eterna de Deus. Nao apenas ela jamais perecerd, mas
também sempre existiu, desde antes da criagdo do mundo. Ela possui carater
absoluto e ndo € apenas o meio empregado por Deus para entrar em relacdo com os
homens: ela existe em si. Sua santidade torna-se magica; os rolos da lei ndo poderdo
ser tocados sem perigo por maos profanas. Transformada em atributo de Deus,
pouco a pouco ela toma seu lugar na piedade judaica. A idolatria da lei, em muitos
aspectos, caracteriza a vida religiosa dos judeus na época de Jesus. Como esta lei
imutavel precisa ser interpretada de geragdo em geracdo, para ser aplicavel em todos
os casos da existéncia humana, caiu-se na casuistica e suas graves conseqiiéncias: o
legalismo hipdcrita e o formalismo estreito. A abundante literatura rabinica, que
viria a constituir o Talmude, ndo era mais do que um vasto comentdrio da lei,
enriquecendo-se a medida que se desenvolveria a tradicdo. Freqiientemente a
Tradicao recebia mais importancia que a lei e a vida religiosa era verdadeiramente
esmagada sob o fardo da lei, (...). s

Diante da centralidade da Lei, da interpretacao legalista e formal, os ouvintes de Jesus
tornam-se juizes rigorosos ndo s6 em relacdo a si mesmos, mas, principalmente, em relacdo
aos outros (Lc 6. 37 -38): vindo, porém, este teu filho, que desperdicou os teus bens com
meretrizes, tu mandaste matar para ele o novilho cevado. Para eles, todos os dilemas, todas as
decisdes sdo conflitos que devem ser resolvidos a partir da Lei, de uma justica fria e formal
(Lc 14. 3 — 6). Por isso, preocupam-se em meditar e conhecer os preceitos divinos, a fim de

preparar-se para os conflitos didrios que exigem decis@do. Em relacdo ao filho mais novo,

> Cf. BRITO,2001, p. 27. Para o autor, “o fato é que a destruicio do Templo provocou uma reviravolta no
interior da comunidade judaica. Os sdbios fariseus, vendo Jerusalém e o Templo em ruinas e o povo desesperado
e desorientado, se mudaram para Yavneh. E af v@o orientar o povo em torno da ToR4H, mostrando que ela é
mais importante que o Templo (enquanto constru¢do) e que ela os romanos ndo podem destruir. Mesmo que
conseguissem queimar os livros, no a destruiriam porque estd viva na memoria e poderia ser reescrita. Ela ndo é
fixa a nenhum lugar e 14 aonde for um judeu também ela vai. E, no tocante a presenca de Deus, os saios
compreenderam e disseram que 14 onde um judeu abrir a ToR4H Deus vai estar presente.”

> Cf. DOUGLAS, 1995, p. 915— 916. A tora foi sendo compilada ao longo da histéria de Israel e estéd inserida
numa moldura histdrica sobre as origens de Israel. O resultado final desta compilacdo foi o Pentateuco. Ela
contempla breves formulagdes ou colegdes menores de instrucdes mediadas pelos sacerdotes e profetas,
sentencas maiores ou o livro da alianga (Ex 21-23) que descreve as exigéncias morais e religiosas do povo, o
c6digo deuterondmico (Dt 12 — 25) e a Lei de santidade (Lv 17 — 26), exigéncias morais e prescri¢des rituais
centralizadas ao taberndculo.

"Cf. DOUGLAS, 1995, p. 916. A Lei, ou a Tora era norma da Alianca estabelecida por Javé ao povo de Israel.
“A tora se tornou a constituicdo do estado, a base da sociedade judaica, e a lei, no sentido legal da palavra, posta
em vigor pela autoridade civil, regulando cada detalhe da vida religiosa, ritual e moral de cada individuo”.
 ALLMEN, 1972, p. 224-225.
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existe uma diferenca basica entre o pecador que se esforca pelo bem, mas que erra por
necessidade, e aquele transgressor que se coloca em posicdo culposa.’®

Dessa forma, no contexto da pardbola, eles se entendiam como guardides e porta-
vozes da Lei herdada no monte Sinai. E, como tais, estavam comprometidos com a fiel
aplicacdo dos preceitos legais.”” E provdvel que eles também a entendessem como regras
severas, pesadas, mas que deviam, mesmo assim, ser mantidas (Lc 11. 46). Nesse sentido,
procuravam, da forma mais correta, viver a partir dela, pois era a Lei que dava unidade e
identidade ao povo judeu e expressava a real vontade de Deus.”

Nessa compreensdo, a Lei exigia a purificagdo do povo e a eliminagcdo de todos os
impuros (Lc 11. 37-44). Por isso, ela acabou se tornando uma arma nas maos de uma elite
piedosa que institucionalizara a justica € a usava para a auto-justificacdo e a condenagdo dos
“impios”. Como tudo funcionava a partir de um cddigo de normas, de causa e efeito, acdo e
reacdo, crime e puni¢do, ndo havia possibilidade ou liberdade para a pratica da misericordia e
do perddo, o que acarretava a segmentagdo social e a exclusdo (Lc 6. 39 — 42). A Lei se
tornara, entdo, um instrumento ideoldgico para estabelecer um estado violento. Em outras
palavras, a violéncia resultante da aplicacdo da Lei era moralmente justificada e
institucionalmente legalizada (Jo 8. 1-11).79 Dessa forma, as relacdes humanas se
fundamentavam numa justica fechada e absoluta®® que ndo conhecia misericérdia e perdio.

Assim, do mesmo modo que interpretavam a Lei, também compreendiam Deus e,

conseqiientemente, o pai daqueles filhos. Se partirmos do pressuposto de que as relacdes

76 Cf. BONHOEFFER, Dietrich. Etica. Sdo Leopoldo: Editora Sinodal, 1985. p. 20-21.

" Cf. ALLMEN, 1972, p. 224-225. A nogio da palavra Tor4 no judaismo se associa a autoridade: “uma tora
possui autoridade porque vem de pessoa superior (pai ou mae, Pv 1.8; chefe, Ex 18.16,20) e sobretudo porque
vem de Deus (Ex 21.1; 24.3; etc.). Ela € a revelagdo da vontade do senhor para seu povo e o meio pelo qual
Israel sabe o que seu Deus dele espera. A lei, portanto, estd ligada a alianca estabelecida entre Deus e Israel,
particularmente no momento da revelagdo do Sinai. (...) A lei € o sinal da alianga: Deus a deu a seu povo eleito,
que doravante deve mostrar sua fidelidade pela obediéncia desta lei. (...) Mencionamos ainda a nocdo de
plenitude: a tora envolve a totalidade da vida do povo e do individuo. Nenhum dominio lhe é estranho, pois Deus
reina soberanamente sobre tudo e dele procedem todas as ordenangas referentes a vida religiosa, moral e social
de Israel. (...) As leis t€ém um alvo prético e sdo destinadas a orientar e dirigir a vida dos fiéis no concreto da vida
cotidiana. (...) Elas s@o regras praticas de vida e de acdo”.

8 Cf. DUQUOC, Christian. “O perdao de Deus”. Espiritualidade. Titulo do fasciculo: O perddo, Petrépolis, v.
204, 1986. p. 37-38.

" Cf. DUQUOC, 1986, p. 38.

%0 Nesse sentido, compreende-se por absoluto(ismo) a autoridade com poder ilimitado que é livre para julgar e
proferir sentengas sobre a conduta do individuo. E suprema, independente e incondicional. Ndo s6 exerce juizo,
mas, também, fornece os principios, as normas, enfim, o conjunto de regras que devem orientar as decisdes e
acdes da pessoa. Dessa forma, o absoluto é sempre modelo de virtude, conhecedor pleno do bem e do mal e
perfeitamente capaz de cumprir os preceitos que exige. Por isso, também tem autoridade para exigir o
cumprimento. Quando relacionado a culpa ele assume a natureza de juiz exigente, tirano, que ndo conhece
misericérdia, gosta de apontar os erros e impor medo. E sempre uma autoridade que ameaca com o
aniquilamento do ser, transformando a vida do sujeito num fardo pesado e triste. Em suma, pode-se afirmar que
o0 absoluto ¢ uma idealizag@o e serve de pardmetro normativo fundamental e dltimo para a vida do individuo.
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sociais determinavam a compreensao de Deus como Pai, como vimos antes, e que o patriarca
piedoso da época de Jesus organizava sua vida nessa Gtica legalista, do “olho por olho, dente
por dente” (Mt 5. 38-42), pode-se afirmar que a imagem de Deus como Pai era caracterizada
como a de um juiz que exige e que castiga. Ou seja, Deus Pai € juiz e cobra as faltas
cometidas, por isso, aqueles que pecam devem expid-las. S6 os justos e puros sdo 0s
abengoados por Deus. Somente aqueles que ndo transgridem as Leis divinas poderao desfrutar
da companhia do Pai em sua casa. Nao hd perddo, ndo hd misericordia, ndo ha gratuidade
amorosa.

Esse € o rosto de Deus projetado pelas relagdes sociais frias e formais dos fariseus e
escribas. Isto €, tanto o pai quanto Deus se tornaram autoridades que impunham medo e que
eram retos e exigentes em sua justica. Uma justica baseada na retaliacdo, no castigo ao
transgressor. Mesmo conhecendo a misericordia divina, a imagem de Juiz exigente era
enfatizada como paradigma das relacdes com seu povo e entre os proprios judeus. A
conseqiiéncia, assim como atesta a histéria do filho mais novo, é a culpa diante dos erros
cometidos, a segmentacao social, o viver entre os porcos e desejar o seu alimento.

Diante do exposto, o sentimento de culpa do filho mais novo surge no confronto entre
a impossibilidade de cumprir as exigéncias do pai e de Deus firmadas na Tord. A histéria do
cacula demonstra que, quando se procura renegar ou transgredir o seu proprio sistema de
valores, magoando pessoas queridas, ou quando se vive de forma contra-cultural, ao infringir
Leis e costumes aceitos e cumpridos por todos, isso ndo se dd sem graves prejuizos a vida
psiquica. Leva ao stress emocional, a partir de um embate desigual entre uma longa tradigdo,
fundamentada religiosamente, e um individuo, com toda sua ambigiiidade e fragilidade, que
contesta violentamente toda esta estrutura ou ndo consegue se adaptar. Certamente, o
resultado serd um forte sentimento de culpa que pode causar diversos males existenciais.

O filho perdido se torna, portanto, o representante de todo aquele contingente de
pessoas excluidas, vitimas da Lei e, portanto, condenadas a miséria. Sofrem fisicamente, pela
pobreza, mas principalmente pela tirania legalizada da Lei, a partir de normas supostamente
justificadas por Deus. Ou seja, a severidade das exigéncias e o formalismo no cumprimento
apresentava Deus e o pai da pardbola como juizes severos. Surge, entdo, o sentimento de
culpa que agrava a exclusdo e provoca diversos males psicoldgicos e espirituais. Nota-se que
realmente reconhecem os seus erros e aceitam o castigo imposto como algo irreversivel, que
determina a sua auto-imagem, levando-os a uma postura apdtica e de conformismo (Mt 20.

29-34). Ou seja, assim como o filho mais velho, também o mais novo se orienta pela mesma
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compreensdo de pai e de Lei. Por isso, o adiamento na decisdo de voltar, j4 que temia o
julgamento paterno.

E paradigmatico, nesse sentido, a justificativa que o filho cagula formula a si mesmo
como fundamento da decisdo do retorno: Levantar-me-ei, e irei ter com meu pai, e lhe direi:
Pai, pequei contra o céu e diante de ti; jd ndo sou digno de ser chamado teu filho; trata-me
como um dos teus trabalhadores. O que acontece é que o sentimento de culpa é algo muito
doloroso. H4 uma necessidade muito grande de sentir-se aceito, de fazer calar a voz do juiz
que teima em apontar o erro, o que leva a querer reparar a falta cometida. E uma forma de
alcancar isso € a busca por uma pena a ser paga como forma de compensagdo. Seria como a
proclamagdo da justica que o isenta da culpa, mediante o sofrimento de uma peniténcia a ser
cumprida. Aqui se revela, de certo modo, a Lei da retaliacdo. O filho confia na misericordia
do pai de o aceitar como empregado, mas por tudo o que ele fez, sabe que jamais poderd ser
aceito plenamente. Renuncia a condi¢do de filho, como forma de pagamento por todos os
erros. O cagula busca a auto-justificacdo, uma espécie de “salvacao por obras”.

Conclui-se que a compreensdo de pai e da paternidade de Deus a partir de uma
interpretacdo absolutizada da Tora torna esse Pai senhor da Lei, ou seja, ele se dirige aos
filhos como Lei, se faz Lei em todos os momentos. Impde, dessa forma, um fardo pesado que
escraviza, que causa indignidade e sofrimento, gera culpa como modo de vida. Diante dessa
pesada imagem, nio ha espaco para uma relacdo em liberdade e amor entre os dois filhos e
entre eles e o pai. H4 somente medo, imposicdes, ameacas. Esse Deus tirano, durante a
histéria cristd, nunca deixou de existir e é fundamento de uma religiosidade doentia, neurética
e culposa. Nao € estranho, portanto, a mensagem libertadora vinculada a pardbola de Jesus
que apresenta um Abba com expressoOes totalmente diferentes, misericordioso em seu agir,

. 1
amoroso para com seus filhos.®

1.2.2 Compreensao de paternidade na psicanalise e sua relacao com a culpa

Na dtica da psicandlise, semelhante concep¢do de pai, como a encontrada
anteriormente, pelo viés teoldgico, pode ser identificada. No entanto, ela se insere em nova
dindmica, em nova estrutura, mas mantém a idéia de um pai legislador e criador que exige e
sentencia. Um pai juiz, uma autoridade idealizada e absolutizada, que € forjada em meio aos

conflitos do desenvolvimento humano.

81 E este pai, apresentado por Jesus, que serd examinado no terceiro capitulo do presente trabalho.
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Para Philippe Julien, hd trés dimensdes relacionadas a paternidade a partir de um
enfoque psicanalitico:* a instauracdo do pai na relagio com o bebé, a idealizacdo deste pai
pela crianca e, por fim, o pai real.¥ O primeiro aspecto, o autor denomina de “O pai como
nome” (pai simbélico),* e ¢ instaurado a partir da mae, que designa um lugar para
reconhecimento da crianca.®”” Esse nome se estabelece a partir da dindmica de distanciamento
e aproximagdo da mae em relagdo ao bebé. A distancia, o vazio, a auséncia do objeto de
desejo da crianca (seio materno que se aproxima e se distancia) transforma-se em um enigma
que serd respondido ao reconhecer o pai, a partir da propria mae que o apresenta e o introduz
na relacio.* Surge, entdo, o “Nome do pai”.*’

A auséncia é entdo respondida pelo reconhecimento deste outro sujeito que ¢é

entendido como a causa do afastamento da mde. E este reconhecimento da mae que

%2 Aqui, desenvolvemos reflexdo sobre a relacdo entre culpa e paternidade. A culpa, ndo obstante, também se
instaura em relagdo a mae. Essa perspectiva serd brevemente examinada no subitem sobre a culpa.

%3 Cf. JULIEN, Philippe. O manto de Noé — Ensaio sobre a Paternidade. Traducdo de Francisco de Farias. Rio de
Janeiro: Livraria e Editora Revinter Ltda, 1997. p. 51 — 65.

 Cf. DOR, Joel. O pai e sua funcio em psicandlise. Tradugdo de Dulce Duque Estrada. Rio de Janeiro: Jorge
Zahar Editor, 1991. p. 13-20. E importante esclarecer que o pai simbélico, antes de qualquer coisa, é uma
metafora. Ele se define por uma funcdo que € a de interditar o desejo da crianga pela mae. Produz, portanto, uma
falta. E esta interdicdo que leva a pessoa a se entender como sujeito que se faz reconhecer, que dd o ordenamento
psiquico na qualidade de sujeito. Nesse sentido, essa fung@o, a principio, pode ser assumida por qualquer pessoa
que se torna representante, embaixador. No entanto, s6 recebe essa missdao quem for reconhecido pela mae como
tal. Assim, nenhuma pessoa detém a fung@o simbdlica, o sujeito € investido desta fun¢do pela mide que o
reconhece para a crianga. O representante, entdo, serd apresentado como lei, como aquele que proibe o desejo do
filho. Ser lei € a natureza dessa atribui¢do. Assim, como lei, ele substitui o desejo da mae que a crianga sente
pelo significante nome do pai.

¥ Cf. DOR, 1991, p. 46-48. O autor exemplifica da seguinte forma o processo do reconhecimento do pai pelo
bebé: no inicio, o pai é um estranho, pois a crianca vive uma relacdo fusional com a mae, ou seja, o filho se
entende como Unico objeto que satisfaz o desejo da mae. Nesse sentido, o pai ainda ndo assumiu sua funcao
simbélica. E importante ressaltar que a relagdo fusional da crianca com a mée revela que a crianga &, ela prépria,
0 objeto do prazer da mae, ela é o falo dela, simbolicamente falando. No entanto, cada vez mais o pai vai se
fazendo presente e a crianga comega a perceber que o desejo da mae € cativo deste terceiro na relagdo. O pai,
entdo, ¢ reconhecido como interditor, como aquele que barra o seu desejo pela mie e o desejo da mae por ele.
Essa interdicdo faz com que a crianga questione o desejo da mde iniciando o processo de castragdo. Ora, o pai
surge como aquele que tem direito ao desejo da mae, tornando-se o seu rival, um rival que interdita, que causa
uma falta. Em outras palavras, a crianca percebe que o desejo da mae sempre esteve direcionado a essa terceira
presenca que €, entdo, instaurada definitivamente como “nome do pai”. Isso fard com que ela inicie um processo
de idealizac@o deste pai.

% Cf. JULIEN, 1997, p. 52-53.

8 Cf. ABERASTURY, Arminda; SALAS, Eduardo. A paternidade — um enfoque psicanalitico. Traducdo de
Maria N. Folberg. Porto Alegre: Editora Artes Médicas Sul Ltda, 1991. p. 17. Citando Freud, os autores
descrevem como acontece esta relacdo entre a crianca e a mae: “o primeiro objeto erético da crianga € o peito
materno que a nutre. O amor aparece em andclise com a satisfagdo das necessidades de nutri¢do. A principio o
peito ndo é discernido do préprio corpo e quando deve ser separado deste, deslocado para ‘fora’ por subtrair-se
tdo constantemente ao anelo da crianca, leva junto, em qualidade de objeto, uma parte da carga libidinal
originalmente narcisista. Esse primeiro objeto se completa mais tarde até formar a imagem total da mae que ndo
s6 alimenta a crianca, mas que a cuida e desperta muitas outras sensacdes corporais, tanto prazerosas como
desprazerosas. (...) Por identificacdo primadria, a crianga se liga com o outro: ‘eu sou o outro’. Quando o objeto
lhe demonstra repetidas vezes que desaparece e que ¢ independente do sujeito, esta identificacdo primdria se
transformou no desejo do outro”. O pai, nesse sentido, surge como a resposta do afastamento da mae, do seio
materno.
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determinard, nessa estrutura relacional com a crianca, toda a autoridade paterna,®® ji que a
natureza desse ato pode conter amor, respeito, admiragcdo, ou, pelo contrario, indiferenca,
ddio, desprezo. A forma, portanto, delimitard também o modo como a crianca perceberd e se
posicionard diante dele. Assim, este outro, que € apresentado pela mae ao filho, d4 o conteido
da significacdo da auséncia, quer dizer, o desejo de fusdo com a mae € interrompido pelo
reconhecimento do pai que interdita e controla o desejo da crianca.”” Ndo s6 isso, a interdi¢do
do pai acontece de forma dupla: barrando o desejo da mae e interditando para o filho o corpo
materno.

“O pai como imagem” ou pai idealizado, por sua vez, ndo estd ligado a mae, mas ao
préprio reconhecimento da paternidade pela crianca. Ou seja, ela, nos seus cinco ou seis anos,
J4 no declinio do complexo de Edipo91 e na formac¢do do superego, apaga o pai real e constroi
um pai imaginario.”* Para o autor,

A crianga fomenta, forja uma Imagem paterna de alta estatura, de forte status, uma
bela estdtua! Volta-se para esta imagem, digna de ser admirada, e se apdia em alguns
tracos provenientes desse homem, bonito, forte, viril, ator de televisdo ou de cinema,
her6i de desenho animado, na escola, entre os educadores. E preciso que o pai
encarne uma parte dessa autoridade, cuja origem € mais de natureza politica e

% Cf. JULIEN, 1997, p. 54-55.

8 Cf. RUBIO, Alfonso Garcia. A fé cristd em Deus Pai e a critica freudiana da Religido. Atualidades Teoldgicas,
Rio de Janeiro, ano VII, n. 15, p. 296-322, 2003. p. 298. Cf. VERGOTE, 2001, p. 146. Para Vergote, o eu
humano surge justamente no confronto com a Lei. A interdi¢do do pai parece ser o primeiro momento deste eu.
% Cf. LANG, 2005, p. 32.

L Cf. KAUFMANN, Pierre. Dicionario Enciclopédico de Psicandlise. Traducgdo de Vera Ribeiro; Maria Luiza X.
de A. Borges. Rio de Janeiro: Jorge Zahar Editor, 1996. p. 135-143. Freud utiliza este mito (“Edipo rei” de
Séfocles, que relata o assassinato do pai pelo filho e o posterior casamento deste com a mae) para desenvolver a
idéia da relacdo de amor e 6dio entre o pai e a crianca (entre os trés a cinco anos) tornando este conceito um dos
pilares de sua teoria. Nele, o pai que é reconhecido como aquele que introduz a interdicio da crianca em relagdo
ao seu objeto de prazer — a mae — ,a0 mesmo tempo instaura a Lei que regula este desejo (Aqui também se insere
o mito da horda primitiva em Totem e Tabu (1912-1913). O autor denomina este processo de complexo de
castracdo. Através desse mito, ele retrata o desejo que se desdobra numa forma positiva e negativa: “o desejo
sexual pela figura parental do outro sexo e o desejo assassino pela de mesmo sexo (forma positiva); o desejo
erdtico pela figura parental do mesmo sexo e o 6dio ciumento a do outro sexo (forma negativa)” (p. 135). Ou
seja, com a interdi¢do, o menino passa a se identificar com o pai e a desvalorizar a mie (forma negativa); a
menina, por sua vez, se afasta da mae (revolta e inveja do pénis) e se volta para o pai (forma positiva). Nesse
sentido, o superego se forma em meio a essa dindmica como culpa pela inteng@o agressiva do menino ao pai e da
menina a mde. O superego torna-se herdeiro da autoridade paterna, da Lei de interdicdo. Cf. LAPLANCHE,
2001, p. 77. De acordo com o dicionario o complexo de Edipo desempenha importante papel “na estruturagdo da
personalidade e na orientacdo do desejo humano™ (p.77). O complexo de Edipo necessita ser vencido para uma
vida psicologicamente sauddvel. A respeito do complexo de Edipo, trataremos mais detalhadamente no subitem
sobre a culpa. (Ver interessante abordagem em ABERASTURY; SALAS, 1991, p. 16-23.).

°2 Cf. DOR, 1991, p. 49-55. Para o autor, o pai imagindrio se apresenta como um tirano totalitdrio que interdita a
mae e torna-se rival opressor. Aqui, ha um deslocamento importante: a crianga nao se vé mais como o falo da
mae, essa condicdo € assumida pelo pai. Daqui por diante, a crianga é confrontada com a lei do pai, lei que
interdita, que frustra, que castra, que origina uma falta, pois a crianga percebe que a mie é dependente do desejo
do pai. Essa lei se apresenta como lei do desejo do outro, isto é, o desejo de cada um vai até o desejo do outro.
Diante dessa lei do pai, que € reconhecida também pela mae, a crianga faz um novo deslocamento importante: a
lei do pai aponta para o fato de que o desejo da mae ndo ¢é ele préprio, mas estd ligado a algo que o pai
supostamente possui: o falo. Essa constatacdo produz um recalque (guardar no inconsciente), a rentincia da mae
como objeto do seu desejo. Quer dizer, ele continua a desejar a méae, mas esse desejo € recalcado; o desejo da
crianca agora se remete ao pai e, por isso, o idealiza.
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religiosa, do que familiar. (...) Esse pai é suscitado enquanto poderoso. A jogada
procurada é que um pai exerca um freio quanto ao desejo da mae. Se a mae
apresenta uma falta, esta falta da mae deverd advir do pai e ndo da crianca que é para
isto, insuficiente. Fraqueza da criangca para poder completar a mae: seu préprio
narcisismo € questionado. Ao se dedicar ser o falo da mde, a crianca sé pode
encontrar a impoténcia. (...) Que haja um pai na condi¢do de poténcia esta é, a tinica
causa da privacio da mie. Este é o apelo: somente o pai deve privar a mie.”

Nesse sentido, o pai recebe da crianca a tarefa de privador. Isso acontece de duas
formas: através da instauracdo da Lei, ndo apenas como representante, mas como juiz
soberano que regula o desejo da crianga. Essa € justamente a imagem que a crianca busca,
anseia, pois torna-se digno de amor e capaz de frear a sua onipoténcia94 e o desejo simbidtico
com a mae. A outra forma de privagdo € através da no¢do de pai ndo s6 como soberano, mas
também como criador. Ele ndo € um pai entre outros, ele é o pai que o gerou. Assim, nessa
fase da infancia, a crianga idealiza o pai como autoridade, como ser poderoso que desperta
medo e amor.” Isto &, ele projeta seu desejo de onipoténcia na figura do pai que leva a crianga
a perceber “que ndo € onipotente e que a made tampouco € a totalidade sonhada e desejada”.96

Ora, a partir de uma imagem idealizada do pai, serd necessario, no desenvolvimento
sadio da crianga, caso ela queira firmar-se como pessoa autdbnoma, substitui-la por uma figura
paterna real e, assim, ndo ficar presa ao seu desejo de onipoténcia que agora estd projetado na
figura paterna. Para que isso aconteca, necessariamente, a crianga deverd passar por um
processo de luto. E o luto que evidencia o sentimento de 6dio em relacio a figura onipotente
do pai e que resultard no sentimento de culpa; é uma desconstru¢io das caracteristicas antes
criadas e valorizadas que agora sao negadas e suprimidas.97

Surge, entdo, “O homem de uma mulher”. Aqui se insere este real do pai, necessario
no processo de luto. De acordo com o autor, o real do pai € 0 homem de uma mulher, no caso,

homem de sua mae que ¢ objeto de desejo e de prazer.”® Disso resulta que

O pai real € aquele que introduz para a crianga uma castracao, isto ¢ um dizer-nao: tu
ndo és falo de tua mae, nem és aquilo que a ela falta. O pai é o agente desta
castra¢do, ndo pelo fato de parecer ter sido o grande lobo mau, aquele que, pelo
cilime, puniria a crianca de gozar da mae. Nao ¢ por rivalidade escamoteada ou

% JULIEN, 1997, p. 56.

o CABRAL, Alvaro. Diciongrio de Psicologia e Psicanglise. Sdo Paulo: Editora Expressao e Cultura, 1971. p.
268. O autor caracteriza a onipoténcia como “hipdtese psicanalitica de que na infancia o individuo se considera
literalmente apto a dominar e controlar todas as pessoas a sua volta. O negativismo infantil emerge quando a
crianga verifica a inconsisténcia dessa idéia”. O autor ainda conceitua a onipoténcia infantil: “expectativa
implicita, das criancas muito pequenas, de que seus desejos se cumprirdo”. E, por fim, a onipoténcia do
pensamento: “atuar como se os desejos ou pensamentos fossem realidades ou como se tivessem conseqiiéncias
reais e concretas no mundo externo”.

% Cf. JULIEN, 1997, p. 56-57.

% RUBIO, 2003, p. 298.

T Cf. JULIEN, 1997, p. 57-58.

% Cf. JULIEN, 1997, p. 58-61.
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competitiva. Absolutamente ndo — pelo menos, na melhor das hipéteses. (...) O pai
real é agente de castragcdo, quando instaura para a crianca um anteparo, um véu, um
meio-dizer, quando aquilo que a crianga é em relacdo ao gozo da mie. O pai
estabelece para a crianga um ndo-saber sobre seu gozo de homem em relacdo a uma
tal mulher.”

Dessa forma, o pai real € o resultado do processo de luto que € a desvalorizacao do pai
como ser soberano. Esse luto também se evidencia no abandono da mie como objeto de
desejo: ela ndo lhe € acessivel. Assim, o luto s6 se concretiza se desembocar em um pai real e
nao em uma imagem idealizada de um pai todo-poderoso, senhor da Lei, juiz que interfere na
vida da crianca de forma arbitrdria e continua sob a forma de rivalidade e/ou imposicdo.'™ E o
pai o responsdvel pelo luto da crianga. Ou seja, o pai real, uma vez encontrando seu gozo na
mulher, ndo se torna rival em relacao ao filho. Para Charles Lang, refletindo sobre as idéias de

Lacan,

se o pai simbdlico vem da mée e o pai imaginario é uma construgdo infantil, o pai
real é aquilo que vird do homem, completando o ternério e repetindo o trio do Edipo
freudiano. (...). Mas esse Real nao é a realidade. A realidade é o resultado do
funcionamento coordenado do Real, do Simbélico e do Imagindrio. Um homem
pode ocupar um lugar, se este lugar estiver ali. H4 lugar e ele estd vazio. Mas como
o homem vai ocupar este lugar, como ele ali vai ou deve se comportar? Qualquer
que seja a resposta, ela aponta a maneira como um homem vai ocupar um lugar
vazio designado pela mae. Eis o pai real. E € esse pai real que permite a crianga, a
medida que cresce, operar o luto e com o luto da grande imagem que ela pede ao pai.
E o pai real que ocupa o lugar simbélico designado pela mde, o que permite a
crianca fazer o luto do pai imagindrio e ideal.'""

E na relacio com essas funcdes e atribuicdes do pai descritas aqui que se insere o
surgimento do superego que, na 6tica de Freud, é o responsavel pelo sentimento de culpa.102
Ora, ele se forma quando o eu (psicoldgico) se divide em duas partes: uma delas é preenchida
por um conteido novo, de valores considerados ideais e que, por isso, passam a controlar ou
tutelar a outra — € herdeiro do pai idealizado. Ou seja, a duplicacdo interior do “eu” faz com
que uma parte tome, em relagdo a si mesmo, a posi¢do de vigiar, uma vez que possui as
virtudes e os conhecimentos dos valores exigidos pela autoridade paterna.'® Este eu que vigia

tem como caracteristica a agressividade que, se primordialmente estd destinada ao outro (ao

PJULIEN, 1997, p. 61.

"% Cf. JULIEN, 1997, p. 62-63.

T LANG, 2005, p. 41.

2 Cf. FREUD, Sigmund. O mal estar na civilizacio. Obras psicolégicas completas de Sigmund Freud, Vol.
XXI. Traducao de Jayme Salomao. Rio de Janeiro: Editora Imago, 1987. p. 130-131.

15 Cf. FREUD, 1987, p. 127. Ver interessante exposi¢do sobre este processo no livro “O mal estar na
civilizacao” (p. 127-136)
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pai que interdita), na culpa, volta a ele e, uma vez absorvida, é remetida contra o eu nao
julgador, contra o ego. '**

Diante disso, qual a causa da radicalizacdo dessa instancia em suas exigéncias? Por
que o superego torna-se muitas vezes tdo tirano? O que se constata, segundo Philippe Julien, é
que ele se forma justamente com o declinio do Edipo, na fase do pai idealizado, que é forte e
poderoso. Ora, uma vez que a crianga ndo consegue elaborar o luto e permanece projetando
sua onipoténcia na figura paterna, o superego assumird uma funcao radicalmente legisladora.
Em outras palavras, ele adotard como natureza justamente a imagem idealizada do pai,
tornando-se radical e exigente.'” A imagem idealizada do pai torna-se parimetro para
imagem que o sujeito, no caso o superego, cobra de si mesmo. De acordo com Arminda

Aberastury e Eduardo Salas,

os filhos estdo impressionados nos primeiros anos de vida com a idéia de ndo poder
atingir seus pais. As mulheres partilham da fantasia do marido sobre sua onipoténcia
e a0 mesmo tempo privam de atengdo aos filhos. Estes podem ter reconhecido que as
autoglorificagdes dos pais existem somente na fantasia. Contudo, isto contribui
somente para a falta de confianca dos filhos na gente ¢ uma formagéo perturbada do
superego.'”

As exigéncias do superego se tornam absolutizadas e, conseqiientemente, ocorre a
radicalizagdo da culpa como manifestacdo concreta desse fendmeno. Isso estd diretamente
ligado a idealizagcdo do pai como o senhor da Lei e a autoridade temida. Nao € justamente essa
imagem que os dois filhos tinham, especificamente o mais novo, em relacdo ao pai e a Deus,
se entendido a partir da 6tica dos fariseus e escribas? Nao é essa imagem de pai que da
conteddo a Deus na pardbola e ao superego na relagdo entre o pai e a crianga? Assim, quanto
maior a idealizacdo do pai, mais radicais tornam-se as exigéncias do superego; quanto mais a
imagem do pai € onipotente e onisciente, mais também serd o superego na func¢do de juiz.
Essa relacdo estd diretamente ligada a idéia de Deus. Nesse sentido, o superego assume como
postura justamente as caracteristicas que o pai e Deus como Pai assumem na 6tica dos fariseus
e escribas. Torna-se juiz exigente, duro, que ndo conhece misericordia e tem dificuldades em
perdoar. E legislador, cobra segundo as medidas da justica de retaliacdo, isto &, a reacio deve
ser equivalente ou maior que a acdo transgressora. A culpa resultante dessa dindmica é
doentia, leva a indignidade e a miséria psiquica e fisica.

Nao obstante, mesmo que a formacdo do superego, a partir do pai idealizado,

onipotente, seja superada e ele ndo se transforme num juiz tirano, a crianga nao se livra do

1% Cf. FREUD, 1987, p. 132-133.
195 Cf, JULIEN, 1997, p.82-83.
1% ABERASTURY; SALAS, 1991, p.25.
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desejo de onipoténcia. Ela pode transferir esse desejo para a imagem de Deus, um Deus Pai

semelhante ao dos fariseus e escribas. Para Alfonso Garcia Rubio,

(...) a projecdo no pai do sentimento de onipoténcia acaba ndo resultando
satisfatdria, pois ele tampouco € onipotente. E agora? Que acontece com o desejo de
onipoténcia? Pois sabemos que este desejo ndo desaparece, mesmo depois da
frustracdo decorrente da constatacdo de que o pai ndo é onipotente, onisciente, e
assim por diante. Neste momento do processo, € grande a tentagdo de substituir o
pai, ja reconhecidamente limitado, por outros humanos supostamente possuidores
dessa onipoténcia: mestres, lideres e idolos de vdrios tipos. Depois, surgem aqui
perguntas, muito incdmodas, enderecadas a toda religido. Contudo, vamos nos
limitar ao ambito da fé crista: a fé em Deus Pai ndo serd uma maneira de continuar
alimentando sentimentos de onipoténcia infantil pela vida afora, mesmo com todas
as contradi¢des que desmentem esse sentimento? Serd que Deus ndo aparece como
substitutivo do Pai (e da mae, sem divida), cuja limitacdo ja foi constatada? Serd
que os sentimentos infantis de onipoténcia ndo encontram em Deus uma maneira
ideal de perdurarem, contra todos os embates da dura realidade da vida? (...) Uma
ultima pergunta: serd que esse Deus, que pode servir de suporte ao desejo infantil de
onipoténcia, se confunde com o Deus Pai de Jesus Cristo e o Deus Pai dos
cristdos?'"’

Aqui, justamente, se insere a critica freudiana a religido. Para Freud, a hostilidade
humana perante as exigéncias da sociedade que interdita os desejos humanos e a busca pelo
prazer, somada as forcas imprevisiveis da natureza e do destino, as quais estd exposto, forcas
que ndo consegue dominar totalmente, fard com que o ser humano recupere a imagem de um
pai que cuida e ampara.'®™ Freud, portanto, identifica a idéia de Deus a partir de uma
lembranca fortemente inscrita no psiquismo humano, que € a lembranca de um pai que
protege, que educa e que ensina a discernir entre o bem e o mal, ou seja, institui regras
morais. Assim, a religido seria uma nostalgia do pai, uma projecdo do desamparo humano e

da onipoténcia infantil. Segundo ele,

(...) jA uma vez antes, nos encontramos em semelhante estado de desamparo: como
criancas de tenra idade, em relagcdo a nossos pais. Tinhamos razdes para temé-los,
especialmente nosso pai; contudo, estivamos certos de sua protecdo contra 0s
perigos que conhecfamos. Assim, foi natural assemelhar as duas situagoes.'”

Mas a atitude da crianga para com o pai é matizada por uma ambivaléncia peculiar.
O préprio pai constitui um perigo para a crianga, talvez por causa do relacionamento
anterior dela com a mae. Assim, ela o teme tanto quanto anseia por ele e o admira.
As indicacdes dessa ambivaléncia na atitude para com o pai estdo profundamente
impressas em toda a religido [...]. Quando o individuo em crescimento descobre que
estd destinado a permanecer uma crianga para sempre, que nunca poderd passar sem
protecdo contra estranhos poderes superiores, empresta a esses poderes as
caracteristicas pertencentes a figura do pai; cria para si préprio os deuses a quem
teme, a quem procura propiciar e a quem, ndo obstante, confia sua prépria protegao.

197 RUBIO, 2003, p. 299.

1% Cf. FREUD, 1987, p. 151. No livro “O mal estar na civilizagdo”, reafirmard o papel da figura paterna para a
religido, como explicacdo psicoldgica da adesdo religiosa. p. 92.

1% FREUD, Sigmund. O futuro de uma ilusdo. Obras psicolégicas completas de Sigmund Freud, Vol. XXI.
Tradugdo de Jayme Salomio. Rio de Janeiro: Editora Imago, 1987. p. 28. E esse desamparo que servird de base a
Karen Horney para desenvolver sua teoria sobre as neuroses, na idealizacdo do eu, como veremos no segundo
capitulo.
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Assim, seu anseio por um pai constitui um motivo idéntico a sua necessidade de
protecdo contra as conseqiiéncias de sua debilidade humana. E a defesa contra o
desamparo infantil que empresta suas fei¢cdes caracteristicas a reacdo do adulto ao
desamparo que ele tem de reconhecer — reagdo que é, exatamente, a formacao da
religido. ''°

Seria um pai onipotente, senhor da Lei que d4d todas as respostas a angustia humana,
um pai que protege de todos os infortinios, que mantém e que perpetua a onipoténcia da
crianca, aprisionando os seres humanos em um infantilismo e, assim, impedindo um
desenvolvimento em dire¢dao a maturidade.

E nitido, portanto, que a autoridade divina pode inscrever-se na estrutura relacional da
dindmica da culpa. No cristianismo, por sua natureza pessoal, Deus da consisténcia as

Ora, o Deus Pai dos fariseus e escribas e,

projecdes de onipoténcia do sujeito.
conseqiientemente, dos dois filhos, recebe justamente essa projecdo a partir da interpretacao
da Lei absolutizada. Também estabelece uma relacdo doentia entre o povo e Ele, a partir da
no¢ao de autoridade equivocada que escraviza e julga. Essa onipoténcia pode ser alcancada
pelo sujeito na medida em que ele cumpre os preceitos exigidos, assim como atesta o filho
mais velho: Hd tantos anos que te sirvo sem jamais transgredir uma ordem tua. Motivo pelo
qual Jesus chamou os fariseus de hipdcritas (Mt 6. 2-5). No entanto, a medida que o sujeito,
no caso, o filho mais novo, ndo se enquadra e transgride essas exigéncias ou ndo as cumpre, a
autoridade onipotente pode aniquilar o eu psicolégico.''*

Assim, a autoridade absolutizada e exigente identificada tanto no Deus Pai dos
fariseus e escribas, na Otica teologica, como na compreensdo de pai idealizado, na Otica
psicanalitica, estdo na base do sentimento de culpa. Esta ultima, o pai na psicandlise, ainda se
insere de forma fundamental na idéia de Deus Pai legalista como projecdo da onipoténcia
caracteristica na infancia. Ou seja, o sentimento de culpa pode estar diretamente relacionado
as relacoes de amor e 6dio experimentados pela crianca nos primeiros anos de vida, podendo
ser projetada a imagem de Deus. Por outro lado, na volta do filho mais novo e na acolhida e

aceitacdo do pai ndo estaria o exemplo do pai real, imprescindivel para a realizacao do luto da

imagem idealizada? Nao seria este pai descrito na pardbola, que perdoa e festeja, o mesmo pai

"0 EREUD, 1987, p. 35. Essa idéia de Deus como desamparo humano surge, portanto, a partir do “desamparo do
homem, porém, permanece e, junto com ele, seu anseio pelo pai e pelos deuses. Estes mantém sua triplice
missdo: exorcizar os terrores da natureza, reconciliar os homens com a crueldade do Destino, particularmente a
que é demonstrada na morte, e compensa-los pelos sofrimentos e privagdes que uma vida civilizada em comum
lhes impds” (p. 29).

"' Cf. FREUD, 1987, p. 151. Para explicar a formacio da religido, Freud afirma que, diante das frustracdes,
ansiedades e desamparo, o ser humano recuperard a imagem de um pai que cuida e ampara. Freud, portanto,
identifica a idéia de Deus a partir de uma lembranca fortemente inscrita no psiquismo humano, que é a
lembranga de um pai que protege, que educa e que ensina a discernir entre o bem e o mal, ou seja, institui regras
morais. Assim, a religido seria uma nostalgia do pai.

2.0 Deus Pai apresentado por Jesus serd analisado no capitulo III na Gtica do perddo.
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que Jesus apresenta aos seus ouvintes e com quem também se relaciona? Se assim for, o abba
de Jesus estabelece um cisma perene tanto na idéia de um Deus juiz como também limita e
regula as verdadeiras funcdes e atribuices do superego. Nao estaria aqui apresentada a
verdadeira e sadia relacdo dos filhos e pais em qualquer época da histéria humana?
Conclui-se, portanto, que no sentimento de culpa identifica-se uma radicalizagdo das

normas e dos preceitos a partir de uma autoridade que as formula. Na 6tica biblica, remetida

[

ao personagem do filho mais novo, essas exigéncias da autoridade estdo ligadas
compreensdo de Pai da época, que € conseqiiéncia da interpretacdo da Lei dos fariseus e
escribas. Na perspectiva da psicandlise, a impossibilidade do luto infantil projeta a
onipoténcia comum desse periodo do desenvolvimento humano a figura paterna e,
conseqiientemente, ao superego, herdeiro da autoridade do pai, causando culpa a partir das
exigéncias radicais dessa instancia. A figura paterna, portanto, insere-se diretamente nas
causas do sentimento de culpa de cada pessoa.

Assim, poderiamos supor que a imagem idealizada do pai que o filho perdido criou,
seja através da interpretagdo da Lei no tempo biblico, seja nas suas experi€ncias e conflitos
existenciais quando crianga, estabeleceu uma distancia que é percebida na comparagdo de si
mesmo com esta imagem e, portanto, a dificuldade de se aceitar frente as suas incoeréncias e
ambigiiidades. A saida para este impasse € o abandono do lar, ir para longe do seu pai, ou
destruir-se como forma de punic¢ao diante das fraquezas e da impossibilidade de se igualar ou
atender as exigéncias que atribui a essa autoridade. No caso do filho mais novo, ocorreram as
duas coisas.

Absolutizam-se as exigéncias da autoridade, segundo Antoine Vergote (que utiliza a

expressdo Leis da autoridade moral), porque elas se mostram como

apoditica, tanto no imperativo como na proibi¢cdo. Na maior parte do tempo, alids, a
fim de assinalar o carater absoluto do enunciado, a lei moral é enunciada sob a
forma negativa da interdi¢do, como é o caso na parte propriamente moral dos dez
mandamentos: “Nao mataras”. A forma da injung@o pessoal, “(tu) ndo matards”, da
lei moral também faz parte de sua natureza absoluta. '

As exigéncias, portanto, revelam-se através de ordens, na forma de interdi¢do. Por
isso, pertencem a natureza da vontade e nao a do desejo, pois recorrem a um imperativo que,
de forma alguma, € neutro, mas associado a uma autoridade que se encontra acima do sujeito
(do ser humano) e que faz saber sua vontade através de uma formulacdo direta, decisiva.'"

2

Nesse sentido, a culpa é sempre um sentimento diante de uma falha, de um erro. E, na

3 VERGOTE, 2001, p. 136-137.
14 Cf. VERGOTE, 2001, p. 137.
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verdade, a noc@o de uma falta que o sujeito se coloca pela a¢do ou pela intencdo de cometé-
la,115 assim como demonstra a histéria do filho mais novo.

Pode-se distinguir duas formas de autoridade que estdo envolvidas na dindmica da
culpa: a externa e a interna. A externa, como autoridade personalizada, estd remetida a uma
figura concreta e nao concreta. Como figura concreta, podemos citar os pais, professores,
irmaos mais velhos, enfim, os cuidadores que se relacionam com o individuo dentro do seu
ethos. Esses podem receber um status € um poder que promovem a dependéncia do sujeito
aos julgamentos e aprovagdes por eles proferidos. Como figura ndo concreta, cita-se Deus,
como Pai, que é formada na vida de fé do crente e que estabelece regras e preceitos com poder
de sanciona-las. E a interna, que se forma no interior do sujeito (eu juiz — superego na
psicanélise) e que € o resultado da idealizacdo da figura paterna na infancia ou de diversas
vozes que transmitiram as Leis e que incorporam a caracteristica de onipoténcia.' o

E preciso distinguir ainda as naturezas do julgamento da autoridade no sentimento de
culpa. A autoridade externa concreta efetua este juizo diante das acdes que sdo interpretadas
como boas ou mdas. Nesse sentido, parte de algo ocorrido, de uma ac¢do efetuada. Seus
julgamentos t€ém sempre a inten¢do de educar o desejo transgressor. A autoridade externa nao
concreta (Deus) e a interna, além das agdes, julgam também as intencdes, os desejos
manifestos, mesmo antes da sua concretizacao (S1 7.9; 17.3; 139.1; 139.23; Pv 21.2; Mt 5. 17-

48; Ap 2.23).""" Nao s6 julgam como também punem. Para Freud,

conhecemos, assim, duas origens do sentimento de culpa: uma que surge do medo de
uma autoridade, e outra, posterior, que surge do medo do superego. A primeira
insiste numa rentincia as satisfagdes instintivas; a segunda, a0 mesmo tempo em que
faz isso exige punicdo, de uma vez que a continuagdo dos desejos proibidos ndo
pode ser escondida do superego. Aprendemos também o modo como a severidade do
superego — as exigéncias da consciéncia — deve ser entendida. Trata-se simplesmente
de uma continuacdo da severidade da autoridade externa, a qual sucedeu e que, em
parte, substitui.

A dinamica psicolégica inserida no juizo da autoridade interna apresenta um
julgamento direto — € um olhar julgador ndo reconhecido como sendo do préprio sujeito. No
entanto, ¢ um olhar que parte dele mesmo e que exerce juizo a partir de um critério absoluto.
E um julgamento destrutivo que leva 4 miséria e & conformagio com a imagem negativa que

atribui a si mesmo.''®

"5 Cf. VERGOTE, 2001, p. 136.

' Cf. FREUD, 1987, p. 127 — 131.

"7 Nesse sentido, a Biblia faz muitas referéncias a esse olhar de Deus que tudo vé e que tudo sabe a respeito do
ser humano. Especialmente, com referéncia a Jesus que, ao apresentar a sua interpretacio da Lei, afirma que ndo
¢ s6 a agdo que ¢ julgada, mas também a intencdo (Cf. Mt 5. 17-48).

18 Cf. VERGOTE, 2001, p. 138-139.
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No sentimento de culpa, a pessoa se sente julgada por sua acdo contraria a lei moral.
Ela prépria ndo € autoridade que julga. Ndo obstante, ela se julga a si mesma. Nao é,
tampouco, uma outra pessoa determinada que estd habilitada a julgar, pois os
individuos, mesmo na posicdo de autoridades, ndo passam de porta-vozes da
autoridade moral. A expressao “voz da consciéncia” é adequada sob esse ponto de
vista. NOs a ouvimos em nds, mas ndo como vinda de nés. Essa voz interna com
autoridade sobre a pessoa estabeleceu-se, portanto, como um componente do eu. Sua
dupla natureza, de ser interior e exterior, mostra que ela foi ouvida inicialmente
como vinda de fora e que o sujeito a assimilou e interiorizou. Evidentemente, é a voz
dos pais e dos educadores que foram ouvidos como porta-vozes da autoridade moral.
A caracteristica de enunciado apoditico que tém os imperativos e as proibi¢des
sérias dos educadores faz unirem-se suas vozes como emanada de uma s6 voz. '

Se, portanto, o sentimento de culpa estd relacionado a figura paterna e a sua relacao
com a Lei que exige e pune, torna-se imprescindivel analisar os aspectos que impossibilitam o
ser humano de cumprir o que ela exige. Diante disso, € licito perguntar: que conflitos se
escondem por detrds desta situacao? Quais os motivos e as causas que impossibilitam o
individuo de cumprir com retiddo as exigéncias que a autoridade impde?'* Para responder a
essas questdes e resolver tal conflito, opta-se, neste trabalho, pela perspectiva teolégica que
busca relacionar o pecado universal humano como condi¢cdo Ontica, na sua perspectiva

antropolégica.

1.2.3 O pecado na perspectiva antropoldgica: impossibilidade de

cumprir as exigéncias da autoridade paterna absolutizada

As exigéncias da autoridade analisadas no item anterior, ligadas a figura paterna, que
se desdobra nas figuras de um Deus Pai ou, na 6tica da psicanélise, no superego, podem ter
um carater absolutizado. Seriam preceitos e ordenancgas radicalizadas que devem ser seguidas
literalmente com pena de castigo e, conseqiientemente, de culpa. Sendo assim, esse fendmeno
se relaciona também com a condic@o do pecado, que exerce for¢a e seduz o ser humano contra
as exigéncias estabelecidas pela autoridade. O confronto dessas duas dimensdes determinard o
conflito existencial humano.

A histéria dos dois filhos expressa bem a condi¢cdo humana sob a perspectiva do
pecado, a partir do viés da antropologia biblica. Diferente da época em que foi narrada a
pardbola, marcada por forte preocupagdo com o conceito, atualmente, o assunto desperta
desconfianca, parece remeter a uma visao por demais negativa, que tolhe a dignidade e a forca

de cada pessoa para fazer o bem, para cumprir os valores esperados. Em outras palavras,

"9 VERGOTE, 2001, p. 138-139.
120 Cf. FARRIS, 1988, p. 110.
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afirma-se que continuar a utilizar a categoria de pecado para definir o humano é posicionar-se
a favor de um pessimismo antropolégico que deve ser combatido. Essa condi¢do deve ser
rejeitada, pois encobre as suas reais possibilidades e virtudes."*!

Nao é sem razdo que essas vozes se levantam em protesto contra essa forma de
conhecimento. O historiador J. Delumeau, pesquisando os séculos XIII até XVIII, demonstra
como foi se desenvolvendo uma culpabilizagdo macica em correlacio com o medo, pelo
discurso da igreja acerca do pecado.122 O medo era produzido com objetivos conversionistas e
transformava-se em horror diante da condenagdo eterna, e aos apelos para o desprezo do
mundo e do préprio ser humano. O autor, portanto, mostra como a igreja formou, a partir das
prédicas e da vida crista didria, uma imagem negativa da criacdo, destacando a fragilidade
humana em todos os seus sentidos.'*

Esse pessimismo enxergava no humano um ser extremamente pecaminoso,
especialmente, a partir da doutrina do pecado original. Ou seja, o desprezo pelo mundo, a
insisténcia no pecado, somado a exaltacdo da imagem de Deus como tirano, produziu o que o
autor chama de ‘‘superculpabilizag'210’’.124 E a imagem absolutizada do Deus Pai como juiz que
persiste na histéria humana. Para J. Delumeau, essa pedagogia do medo repercutiu até meados
do século XX. Diante disso, somado ainda a secularizacdo do mundo, o termo sofreu
sucateamento, esvaziamento de sentido, passando a ser negado como categoria de
conhecimento, como verdade existencial.'*

No entanto, mesmo diante da perda do seu sentido, o pecado existe e se confirma

como fendmeno antropoldgico universal a partir da imoralidade, dos crimes, da ganancia, do

cinismo.'?® Diante disso, Brakemeier pergunta:

Mas porque falar em “pecado”? Ora, porque a tradi¢do judaica e cristd
afirma que o segredo da “antropologia” consiste na “teologia”. (...). 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
préprio.'”’

Ele precisa de um pai real pra compreender-se em suas diversas dimensoes.

12l Cf. BRAKEMEIER, Gottfried. O ser Humano em busca de identidade — Contribui¢des para uma antropologia
teoldgica. Sao Leopoldo: Sinodal; Sdo Paulo: Paulus, 2002. p. 49.

2 Cf. DELUMEAU, Jean. Histéria do medo no Ocidente: 1300-1800 uma cidade sitiada. Tradugao de Maria
Lucia Machado. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 1989. p. 09.

' Cf. DELUMEAU, 1989, p. 221.

1> Cf. DELUMEAU, 1989, p. 15.

' Cf. BRAKEMEIER, 2002, p. 49. O autor desenvolve interessante abordagem sobre a forma com que o termo
¢ visto e encarado em nosso tempo, num mundo secular e técnico (p. 49-52). O esvaziamento do conceito inicia-
se conjuntamente com o abalo da autoridade paterna e a forma¢do de uma irmandade de 6rfaos.

126 cf. BRAKEMEIER, 2002, p. 52.

' BRAKEMEIER, 2002, p. 69-70.
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Assim, propde-se analisar o conceito ndo sé pela perspectiva teoldgica, que aqui
predomina, e da psicoldgica, evidentemente, mas, também pelo viés antropoldgico, a medida
que retrata uma condi¢do humana. Sem duvida, o pecado € um termo religioso, pressupde a
relagdo com a divindade e € nessa Gtica que se aplica: “Pequei contra ti, contra ti somente” (S1
51). E s6 a partir desse viés que se pode falar e determinar o pecado.'” Fora desse ambito, o
conceito enfraquece, esvazia-se.'”’ Nio obstante, é, também, uma forma de conhecimento
sobre a natureza humana e o mundo.

O pecado, em sua significac@o, engloba, portanto, uma dimensao antropoldgica e uma
teoldgica, assim como atesta a confissao do filho mais novo: Pai pequei contra o céu (Deus) e
diante de ti. Nesse sentido, € importante ressaltar a premissa de que o pecado € sempre pecado

contra Deus. Mesmo assim, € licito distinguir os dois ambitos. Para Brakemesier,

o termo pecado articula uma experiéncia humana. Nao € invencao religiosa. Tem em
vista uma verdade sobre o ser humano, incapaz de ser liquidada pela negacdo.
Mesmo se Deus for excomungado, o pecado permanece. "

Assim, mesmo que as exigéncias morais tenham se tornado autdonomas, desvinculadas
dos preceitos divinos, de certa forma, o pecado como condicdo antropoldgica continua
impedindo a realizagdo plena dos preceitos exigidos. Isso traz duas conseqiiéncias a todo e
qualquer individuo: nega-se o pecado como condicdo e relativizam-se os critérios morais,
desaparecendo, com isso, em muitos casos, o sentimento de culpa, mesmo aquele que tem a
positiva fun¢do de reparar o dano causado e de proporcionar certa “evolucdo ética”. Nao
obstante, o pecado e a culpa ainda sdo uma realidade.

Dessa forma, tanto os filhos perdidos, fariseus e escribas do mundo biblico, quanto o
ser humano moderno e secularizado se tornam contemporaneos, isto €, compartilham o
mesmo destino trdgico e a mesma condi¢do, independente das diversas formas que o pecado
assume em distintos contextos, pois, como ji foi dito acima, ele mantém caracteristicas
comuns em qualquer tempo e espaco.”' Sdo esses elementos perenes do pecado que
fundamentam a presente andlise sobre a culpa, conforme a histéria do filho mais novo.

Na historia desses filhos, o pecado configura um rompimento da relacdo entre eles e

Deus e, conseqiientemente, com o proximo: o pai, o irmdo, a familia e a comunidade da qual

"2 Cf. ALLMEN, 1972, p. 172.

12 Cf. AULEN, Gustav. A fé cristd. Tradugido de Dirson Glénio Vergara dos Santos. Sdo Paulo: ASTE, 1965. p.
226.

9 BRAKEMEIER, 2002, p. 50.

Bl Cf. BRAKEMEIER, 2002, p. 55. A manifestacio do pecado é diversa, diferente em cada época e lugar,
assume novos rostos. No entanto, em vista dessa pluralidade, ela mantém caracteristicas basicas em sua natureza
como a culpa e o rompimento das relacdes intra-humanas, a partir de desvios na conduta moral esperada e com
Deus ao transgredir seus estatutos.
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fazem parte, na medida em que eles transgridem as exigéncias da autoridade, os estatutos
divinos (S1 14.3; Rm 3.10s). Esses relacionamentos fendidos tém nos dois filhos os principais
responsaveis, ja que ocorrem através de ofensas cometidas a partir de escolhas tomadas em
liberdade.'** E, portanto, uma histéria exemplar que nao s6 apresenta a acdo do pecado em
suas vidas, mas também a responsabilidade que eles tém em assumir e reproduzir essa
condicao.

As Sagradas Escrituras compreendem o pecado como duas realidades que, se nio
podem ser separadas, podem ser distintas: a natureza do pecado que habita no ser, sua
corruptividade; e o agir humano como reproduc¢do histérica dessa condicdo — pecado original
e pecado atual. Ambas estdo muito bem expressas nos personagens da parabola. Logo, pecado
diz respeito a totalidade da pessoa, quer dizer, ndo existe, no ser humano, uma parte inferior e
outra superior ou uma pura e outra impura.133 Da mesma forma, o pecado ndo € somente a
transgressao de principios éticos e normas morais. Ele aponta para algo fundamentalmente
errado no mundo e no ser humano, para uma condi¢@o, para uma forma de existéncia que diz
respeito a raca como um todo. Ele €, portanto, assunto existencial e moral, Ontico e
histérico.'**

Na pardbola, as escolhas, as decisdes, as ofensas cometidas pelo filho mais novo e o
mais velho ndo sdo o resultado apenas de erros de julgamento. Desvela-se ali um conflito
mais profundo e, ndo obstante, enigmético. E provéavel que os filhos nio quisessem cometer
tantos insultos, que seus julgamentos estivessem baseados na consciéncia do certo e do
errado. Entretanto, a liberdade de escolha foi influenciada por uma forca tentadora, por um
desejo ardente de satisfazer suas necessidades em detrimento de um agir consensual. Em
suma, as suas acoes espelham a sua condigdo.

Para Brakemeier, o pecado se insere na historia € tem seu marco inicial com a

consciéncia da culpa, o que pressupde o conhecimento do bem e do mal e, conseqiientemente,

132 Cf. RUBIO, Alfonso Garcia. Proridade do perdao sobre a culpa. Atualidades Teolégicas. Rio de Janeiro, ano
IX, n. 21, 2005. p. 262. O autor afirma que “o mal, na tradi¢ao teoldgica cristd, tem sido focalizado de dois modo
bastante diferentes: hd uma tradicdo que o vé sobretudo como culpa. Nessa 6tica, o mal € causado pelo ser
humano que aparece como responsdvel por ele e, assim, como culpado (Sto Agostinho)”. “Uma segunda
tradi¢do, lucana, vé o mal sobretudo como desgraca, desvinculado da culpa; um mal que ndo tem explicagdo. E o
mal e o sofrimento experimentado pelo inocente. Esta tradicdo estd na origem das inimeras obras de
misericordia desenvolvidas pela igreja, para diminuir ou eliminar, quando possivel, o sofrimento das pessoas” (p.
262).

Cf. AULEN, 1965, p. 232. De acordo com o autor, a fé aponta para a premissa de que ndo existe nenhuma
parte imunizada contra o pecado que Deus pudesse aceitar. O ser humano como pecador é um julgamento do
todo do ser humano, assim como a salvacio de Deus ¢ total.

13 Cf. FARRIS, 1988, p. 107.
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da responsabilidade humana diante dessa realidade.'® Assim, ele é, ao mesmo tempo, culpa e
destino. E justamente essa a questdo fundamental: como reconciliar o universalismo do
pecado como condicdo com a liberdade e responsabilidade de cada sujeito? Nesse sentido, a

histéria dos dois filhos € paradigmética. De acordo com James R. Farris,

se o pecado for parte de nosso ser, entdo Deus tem a responsabilidade absoluta e
final. Se o pecado estiver restrito a decisdes pessoais erradas, nds ignoramos a
realidade da escraviddo humana e a profundidade de nossa fraqueza. Isto se refere a
natureza ontolégica do pecado. Em qualquer formulacdo do problema esta presente
uma dupla conotagdo: a desobediéncia contra Deus e a corrupcdo do ser humano. O
pecado ocorre como a distor¢cao da histéria humana, da qual todos os individuos
participam. Mas pecado também sdo os atos especificos que tém origem na
autodeterminagdo humana. O pecado, conseqiientemente, é tragico e voluntario.'*

2.

E o0 que mostra a histéria dos dois irmaos perdidos. Eles ndo sdo joguetes de forgas
atuantes em suas vidas, ndo sdo marionetes, nem sofrem a possessdo de alguma entidade que
determina seus passos. Nessa perspectiva, estar-se-ia colocando toda a culpa do pecado em
Deus, o que ofende a sua justica. Da mesma forma, a histéria do filho mais novo ndo retrata a
ira de Deus como castigo pelas ofensas cometidas.'”’ A fome que se abate naquela regido, por
exemplo, ndo pode ser atribuida ao seu pecado. Ora, a indignidade, a pobreza fisica e
espiritual estd diretamente relacionada as suas acOes e as suas decisdes. Ele age
conscientemente, julga conforme seu sistema de valores, enfim, sabe discernir entre o certo e
o errado. Por isso, torna-se responsdvel. E essa verdade que o mito de Addo e Eva quer
afirmar (Gn 3.1s).138

Nesse mito, que procura explicar a origem do pecado, o ser humano € defrontado com
uma ordem e uma escolha. A ordem parte de Deus, que estabelece uma Lei: ndo comer do
fruto da drvore que dd o conhecimento do bem e do mal."** O ser humano é representado por
Adao e Eva, que desrespeitam essa regra. A serpente configura o papel de tentadora, de
sedutora, incentivando a rebelido contra o estatuto de Deus. Ela representa o mal e, de forma
alguma, € a adversdria cosmoldgica de Deus, pelo contrdrio, também ela € criatura e age

contra a vontade humana. Existe, portanto, uma op¢io e, no entanto, apenas um caminho.

135 ¢, BRAKEMEIER, 2002, p. 58. O autor ainda destaca que nos tempos atuais, de globalizagdo, “as
responsabilidades se desindividualizaram, tornaram-se abstratas e perigam definitivamente esvair-se. Quem
assina como responsdvel pelos ‘pecados ecoldgicos’, por exemplo? (...) Um estranho fatalismo vitimou a
sociedade moderna. (...). Preconiza um perigoso determinismo em que ‘responsabilidade’ se reduz a esfera
privada. Sou responsdvel tdo-somente por minha sobrevivéncia e meu bem estar”. (p. 51-52).

1® EARRIS, 1988, p. 109.

17 Atribuem-se a Deus muitas a¢des que sio interpretadas como castigos. As Sagradas Escrituras apontam para a
possibilidade de Deus impor cargas ao ser humano (Am 3.6; Jo 2.10), como forma de juizo por sua maldade e
perversidade. Porém, Deus ndo é culpado pela corrupgao na terra.

38 Cf. ALLMEN, 1972, p. 323.

13 Na psicandlise, poderiamos conjecturar que a Lei original é imposta pelo pai que interdita o desejo da crianga
pela mae como jd foi analisado antes.
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Nesse sentido, parece existir um contraste entre o pecado como for¢a e como ato individual.

Seria o ser humano vitima? O conflito é apenas aparente. Para Gustav Aulén,

Por mais intima que seja a unido entre o pecado pessoal e o pecado como poder
demoniaco, o primeiro é algo que se une a vontade pessoal como tal e a determina,
sendo também resultado dessa vontade pessoal e reflexo de seu cardter. Nao existe
contradicdo légica entre esses dois pontos de vista. O fato de o pecado ser inevitavel
nio subentende que seja uma espécie de efeito natural. '*

A narrativa mitolégica mostra que, ao infringir a Lei, o ser humano se torna
responsavel ja que age em liberdade. Em outras palavras, infringe a Lei conscientemente e,
por isso, desobedece culposamente. Esse agir caracteriza a dignidade do ser como sujeito

141 % . . 1er .
E, na verdade, sua dignidade dltima, pois

capaz de tomar decisdes e responder por elas.
mesmo em meio a mais profunda miséria, estando entre os porcos, o sujeito conserva, em
altima instancia, a decisao final sobre o destino de sua vida.

Nesse sentido, a expressdo “pecado original” aponta para a idéia de uma condicao
hereditdria, impregnada na natureza humana. Ela ndo € imposta injustamente por Deus, pelo

L . P . 142
contrdrio, é destino e ato pessoal.

Hereditéria, portanto, € a corrupcdo do ser que se
concretiza no pecado como obra de cada individuo.'*? As Sagradas Escrituras, principalmente
o Novo Testamento, enfatizam essa condi¢do a partir do que explicam sobre o termo carne

(sarks), utilizado para descrever o humano em sua totalidade. Para Brakemeier,

“Carne” é a pessoa em sua corporalidade e transitoriedade, em sua condi¢do de
criatura, fazendo parte da esfera terrena e natural. Para o ser humano ndo ha
alternativa sendo o “viver na carne” (Gl 2.20; etc.). Entretanto, esta carne esta
dominada pelo pecado. Passou a ser fonte de maus desejos (Gl 5.16,24; 1 Jo 2.16;
etc.), de pretensdes descabidas, transformou-se em oponente do Espirito de Deus. O
termo “pecado original” da expressdo a essa profunda corrupc¢io: o ser humano nio
s6 comete pecado, ele é pecador.'**

E preciso salientar que a Biblia afirma o pecado como caracteristica da existéncia e
nao da esséncia. Com isso, se mantém a dignidade de tudo o que € humano. Ela €, pois,
“realidade ‘Ontica’, ndo ‘ontoldgica’. Como tal, estd na raiz da existéncia. E, todavia, ndo
pode esconder seu rosto essencialmente ‘desumano’”.'*> Assim, pecado original se refere ao
pecado coletivo, universal (cf. Lc 13.1-3; I Jo 1.8; Rm 3.23). Decorre dai que o ser humano

necessita de um codigo de valores, de Leis e exigéncias, a fim de ndo cair em total

"9 AULEN, 1965, p. 239.

"I Cf. BRAKEMEIER, 2002, p. 59.
142 cf., BRAKEMEIER, 2002, p. 60.
143 Cf. ALLMEN, 1965, p. 322.

14 BRAKEMEIER, 2002, p. 61.

14 BRAKEMEIER, 2002, p. 61.
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decadéncia, mesmo que, pela forca do pecado, ndo tenha condi¢cdes de cumprir retamente esse

ideal. Ou seja, o ser humano se descobre

a si préprio como quem estd privado de poder decisorio e sujeito a uma enigmatica
coergdo, frente a qual a vontade se mostra impotente (cf. Rm 7.23). O pecado deixou
de ser algo “opcional”. Tomou morada no ser humano, habita nele (Rm 7.18). Tal
conceituacio acaba em definitivo com as tentativas de reduzir o fendmeno a uma
questdo subjetiva que, em principio, teria solucdo mediante esforco individual. O ser
humano nasce em, sob e com pecado. E pecador desde a sua origem.'*®

Essa condi¢@o inerente ao ser humano, Ontica, se manifestard na histéria. Temos af,
segundo as Escrituras, as Leis antropoldgicas e teoldgicas que determinam a histéria moral e
religiosa da humanidade. O que acontece € que a pessoa se reconhece como ser no momento
em que € confrontada com a Lei, tanto a de ordem religiosa, quanto a humana, que o interroga
a partir de um enunciado na segunda pessoa (“tu”). Essa palavra performativa da Lei

considera o ser humano “sujeito capaz de se colocar como eu e de agir com suficiente

147

liberdade pessoal”. ' Para Brakemeier,

ao pecado original corresponde o pecado atual, ou seja, a réplica do pecado histérico
aqui e agora, a cumplicidade com os antepassados, a reproducdo da ldgica da
maldade. Na responsabilizacdo das pessoas hd condicionantes a respeitar. Mas elas
poderdo ser no maximo “atenuantes”, nunca fatores “isentantes”. A tradi¢ao judaica
e cristd ndo negou que o ser humano, a despeito da infeccdo com o pecado, seja
capaz de boas obras. (...). Mas boas obras ndo arrancam a raiz assassina, egoista,
iddlatra que o ser humano oculta em seu intimo, que o diagndstico antropoldgico
desgracadamente estd obrigado a admitir e que transforma na fera mais perigosa do
planeta. '**

Essa coercdo do pecado sobre a vontade humana torna extremamente conflituosa a
relagdo com os valores morais e com os principios éticos, entre as exigéncias da autoridade e

a forca do pecado. Resulta dai um dos elementares problemas da teoria do agir humano: como

146 BRAKEMEIER, 2002, p. 61-62. O pecado é uma forma especifica do mal. Nesse sentido, o autor distingue o
mal em trés formas que, no entanto, ndo podem ser separadas: “‘mal natural’, o ‘mal moral’ e, mais recente
ainda, o ‘mal estrutural’. O primeiro diz respeito aos flagelos que atingem o ser humano sem nenhuma culpa da
sua parte (...). (...) o mal moral é aquele produzido pelo ser humano voluntdria e deliberadamente. O mal
estrutural, enfim, € o que se materializou em leis injustas, numa ideologia iniqua ou numa ‘cultura da violéncia,
produzindo vitimas”. Para ele, o pecado se situa principalmente na segunda categoria (p. 50-51).

47 VERGOTE, 2001, p-147. De acordo com o autor, “o primeiro momento de uma vida sem lei ndo é, pois,
sendo o momento ficticio, pré-histérico de uma vida imaginada como feita de gozo fora da real condi¢do
humana”. (p.147).

148 BRAKEMEIER, 2002, p. 63.
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formar pessoas moral e eticamente maduras. Para Antoine Vergote, que analisa o pecado na

perspectiva da psicandlise,'*’

O conflito atravessa, com efeito, o corpo, que € idéntico ao eu e designa o homem
concreto. O conflito divide o corpo-eu em seu querer e seu agir, mas ele ndo opde o
corpo e o espirito. E enquanto eu-corpo que o ego se testa, toma uma decisio e abre-
se também as influéncias exteriores e as potestades estrangeiras. Dividido, o ego esta
igualmente do lado do querer e permanece, portanto, bom embora pecador. Mas ele
¢é entregue ao fazer (prattd; Katergazomai), que lhe escapa, ao mesmo tempo que é
um fazer no qual ele estd presente como ego. E precisamente nisso que a divisdo
atravessa e 0 ego e o corpo. (...) O eu estd amarrado a carne (sarks), que € cativa de
uma poténcia exterior, andnima, a do pecado, contrdria ao eu que vé e quer o bem da
lei. A carne é corporeidade concreta, “o corpo vivido” identificado pela
fenomenologia. Em sua fraqueza e em sua abertura para o mundo, ela é porosa
diante da poténcia do pecado. Esse invade sua fraqueza e introduz nela a oposi¢ao a
lei, produzindo assim a divisdo do ego.'

E importante destacar que tanto os dois filhos, personagens da pardbola, como os
ouvintes da histéria narrada por Jesus, fariseus e pecadores, estdo inseridos em um conflito
insuperavel, devido a Lei que regia aquele presente histérico: a impossibilidade de agir

151 ¢ . p
E o mesmo conflito que produzird o

perfeitamente segundo as exigéncias divinas.
sentimento de culpa ou o orgulho a partir da adocao de critérios de orientacao ou exigéncias
absolutizadas. Hoje, mesmo que os imperativos de autoridade sejam relativizados, de certa
forma desvinculada dos preceitos divinos, o conflito, mesmo em menor grau, permanece.

Para Antoine Vergote, o apdstolo Paulo costumeiramente utilizava a expressdo “na
carne” ou “segundo a carne” (Rm 1.3; 8.13; 9.5; I Co 1.26; 10.18; etc). E dessa carne, desse
ser vivente, integral que, sob a a¢do do pecado enquanto poder, emanam as cobigas. Cobica
(convoitises), a partir da antropologia biblica, seria o desejo transgressivo da carne
relacionado 2 Lei. E o desejo que o filho mais novo experimentou ao deixar-se entregar
completamente a uma vida de pecado e que o mais velho tinha, ao almejar a perfeicdo. Nesse
sentido, no caso do mais novo, a pardbola utiliza o conceito “dissoluto” para exemplificar a
vida entregue aos desejos, as cobicas, a transgressio descabida das Leis da autoridade. O filho

mais velho traduz o termo como expressao de uma vida devassa, em meio as meretrizes, ou

seja, uma vida totalmente desregrada, imoral. E por isso que o apéstolo Paulo pode “resumir

149 Cf. VERGOTE, 2001, p. 128. Para o autor, “a psicologia pode e deve dispensar sua iluminagdo prépria a
realidade teoldgica que € o pecado”. No presente artigo, Vergote analisa a no¢do de pecado utilizando conceitos
teoldgicos. A conclusdo do seu artigo aponta Jesus como aquele que apresenta uma nova imagem paterna e,
conseqiientemente, aquele que supera o mal estar na Civilizacdo — a culpa (remetendo ao titulo de um famoso
livro de Sigmund Freud). E na parte referente a Jesus que o autor se valerd de uma reflexdo mais marcadamente
psicolégica do assunto, dialogando com Freud e seu artigo. Esta parte serd retomada no terceiro capitulo quando
analisaremos a figura paterna vivida e apresentada por Jesus.

3% VERGOTE, 2001, p. 148. E interessante notar que aqui também se insere o desejo compreendido na
psicandlise, o desejo pela mae, o desejo de Onipoténcia, o desejo que € interditado pelo pai.

>0 mesmo conflito encontramos na psicandlise, especialmente, a partir da figura do pai e suas exigéncias.
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‘a Lei” (Dez Mandamentos) na proibicdo englobante ‘ndo cobicards’ (Rm 7. 7 — 25)."°* Para

Vergote,

A formulag@o densa e negativa ‘ndo cobigards’ fere o desejo em seus excessos € em
seus desvios. Paulo faz a seguir intervir a poténcia identificada como ‘o pecado’.
Este se faz opor a proibicdo como tal. Impele a recusar a limitacdo do desejo que a
autoridade divina impde. Ao atrativo que o objeto exerce sobre o desejo — a qual
afirma a antropologia que, em si, ¢ sem limite — ajunta-se, pois, um querer secreto,
propriamente humano, de ndo se deixar limitar por nenhuma entidade pessoal. A
atracdo do objeto torna-se a recusa em se deixar proibir a ‘cobiga’. Esse confronto
pessoal ndo pode ser reduzido ao esquema psicoldgico da tentagdo. Ou entdo, se se
mantém o termo ‘tenta¢do’, deve-se-lhe dar o sentido biblico do termo. Com efeito,
diferentemente da provac@o a qual Deus submete o homem, a tentacdo € a incitacio
a se opor a Deus. A Biblia atribui essa incita¢@o a poténcia inimiga de Deus (...). (...)
Paulo muito provavelmente pensou na poténcia ma que tentou Adao, que o seduziu a
desejar o que lhe estava proibido, que o incitou a deixar seu desejo transformar-se
em cobica e a fazer dela o lugar do ‘ndo’ oposto a proibi¢do divina. (...). Paulo
queria agir dando seu consentimento  lei; mas ele ndo age segundo o seu querer.'>

Diante disso, conclui-se que o pecado age no ser humano incitando a oposi¢do ao
divino e a Lei da autoridade reconhecida.'>* Nesse sentido, o eu, o ser humano, € responsavel
por seus atos, pelo pecado, pois se deixa cativar por esta for¢ca através da carne e do desejo.
Nao h4, portanto, uma submissdo total ao pecado, e sim, a liberdade de se deixar vencer por
essa forga.155 Como expressao histdrica a partir do viés teoldgico, ela se resume na violacao
das Leis de Deus (Ez 18.30; Mq 1.5; S1 25.7, 1 Jo 3.4; etc), do ponto de vista antropolégico,
desde a emancipacdo da moral dos preceitos divinos, na transgressdao dessas Leis, ambos
através de comportamentos culposos.””® As dificuldades de cumprir as determinacdes de
ambos os codigos, de ambas as exigéncias atestam a for¢a do pecado que age na vontade

humana.

O pecado, uma vez aflorado na histéria, tomou poder e tolhe a liberdade dos
individuos. Ninguém estd em condi¢des de reiniciar da estaca zero. A humanidade
traz em si a marca do pecado, da corrupg¢do, dos desejos perniciosos, enfim de tudo o
que o caracteriza. Mesmo assim, estd vetada de se refugiar no papel de vitima e
lamentar o seu destino, pois ela gosta de seus defeitos, cultua o seu egoismo, revolta-
se contra Deus. E um dos enigmas do ser humano que ele se conforme com o

132 Cf. VERGOTE, 2001, p.149.

133 VERGOTE, 2001, p.149.

154 Cf, QUEIRUGA, Andrés Torres. Culpa, pecado y perdon. Selecciones de Teologia, Barcelona, n. 113, vol.
29, 1990. p. 176.

133 Cf. VERGOTE, 2001, p. 150.

1% Cf. BRAKEMEIER, 2002, p. 53-55. Para o autor, as Sagradas Escrituras afirmam que o pecado age
diretamente no desejo, impelindo o ser humano a rebelar-se contra Deus, contra a sua autoridade e a buscar o
proveito préprio, transformando-o em inimigo de Deus (Rm 5.10). Em outras palavras, ele leva o ser humano a
querer tomar o lugar de Deus através da inssurrei¢do contra a sua vontade. Também se manifesta na idolatria e
na injustica (Rm 1). O ser humano tem a tendéncia de produzir seus préprios deuses a partir de seus interesses
egoistas (Ex 32; Rm 1.25). Com isso, perde os pardmetros €ticos, inaugurando a injusti¢ca no meio social (I Jo
5.17), através da perversdo do direito na explorag@o, na opressdo e na privacdo dos direitos. Pecado é também
vangléria (I Co 4.7), percebida na maioria das vezes entre os justos (Mc 2.17), manifestando-se na dispensa de
Deus e da sua graca. A justica produzida pela soberba impede a misericérdia e o amor, enfatizando a
interpretacdo da Lei de forma absolutizada e causando séria exclusao social.
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pecado, justificando e multiplicando-o. Ele endossa o pecado e o assume
conscientemente. Assim ndo se pode afirmar uma culpabilidade geral das pessoas
sem levar em consideracdo as condicionantes externas, também ndo se podem
isentar as pessoas de sua responsabilidade propria. Portanto, pecado € culpa, mesmo
que seja induzido por fatores externos.'”’

<

Segundo o mesmo autor, é o “‘pecado’ imprescindivel categoria antropoldgica. A

conotacao teoldgica do termo ndo desabona o juizo. Pois a realidade do pecado independe dos
horizontes conceptuais em que se inscreve”."”® Essa categoria acaba com a visdo por demais
otimista que as ciéncias humanas apregoam em relacdo ao ser humano. Nesse tocante, €
preciso destacar que a antropologia biblica ndo lhe nega qualidades morais, como comprovam
os diversos apelos éticos ali apresentados.” Ou seja, ela ndo afirma o pessimismo diante
dessa condig¢do, pois o ser humano € capaz de buscar ideais nobres que orientem a sua vida,
evitando, com isso, o outro extremo do positivismo que € o fatalismo, gerador de violéncia

. L4 160
diante do abandono de valores éticos.

Também o pessimismo antropoldgico promove a
desvalorizacdo do ser humano. Assim, € preciso ressaltar que a “Biblia ndo ampara o
conformismo com o pecado. E, por exceléncia, o estatuto do protesto contra ele. (...)".'°" Ela
ndo é, portanto, nem pessimista demais nem positivista. Busca apenas apresentar o ser
humano em suas qualidades e perversdes tendo como contraste o ser de Deus.

Em suma, o ser humano é ambiguo, fragil, estd imerso em profundos conflitos e sofre
fortes angustias por causa disso. As exigéncias da autoridade, sejam elas remetidas a Deus, a
Tord ou ao superego, convergem externando essa luta, de certa forma, a um nivel mais prético
e objetivo. No entanto, esconde-se um teorema existencial enigmaético e insoldvel: a culpa e o
orgulho se inserem como delatores dessa dindmica penosa, tornam visivel o quebrantamento
humano a partir do choque entre essas for¢as estranhas que habitam no ser. O sentimento de

culpa e o orgulho, por isso, revelam um saber e um fracasso, uma virtude e uma limitacao: a

consciéncia do bem e da impossibilidade de agir conforme ele.

1.2.4 A angustia de culpa

57 BRAKEMEIER, 2002, p. 58-59.

1% BRAKEMEIER, 2002, p. 77.

1% Cf. BRAKEMEIER, 2002, p. 77.

10'E preciso ressaltar que as Sagradas Escrituras afirmam esses ideais a partir da acdo de Deus. E o Espirito de
Deus que, ao atuar no coracdo e no Espirito humano, capacita-os ao discernimento entre o bem e o mal (I Ts
5.21; Rm 16.19; 12; 13). Nesse sentido, os ideais éticos estdo associados a acdo do Espirito de Deus.

1" BRAKEMEIER, 2002, p. 78.
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Examinamos até aqui o que denominamos conflito existencial permanente da culpa.
De um lado, as exigéncias da autoridade e sua absolutizacdo (Deus como Pai e o pai na
psicanélise), do outro, o pecado. O apdstolo Paulo resume esse confronto, essa incoeréncia
pratica, na perspectiva teoldgica, nas seguintes palavras: “Pois ndo fagco o bem que eu quero,
mas o mal que ndo quero fazer, esse faco. Mas se faco o que ndo quero, ja ndo sou eu quem
faz, mas o pecado que vive em mim” (Rm 7. 19-20). Essa sentenca aponta, portanto, para uma
condic¢do existencial universal que se mantém como mistério antropolégico ultimo.

As formas que o ser humano cria para amenizar ou acabar com esse conflito que
engloba destino e ato variam: negacdo do pecado e relativizacdo das exigéncias da autoridade
ou o reconhecimento da culpa e da necessidade de perddo ou, ainda, idealiza¢do do eu como
ser possuidor de virtudes necessdrias para cumprir retamente o que se exige dele (filho mais
velho). No entanto, independente do modo, toda pessoa acabard se defrontando com a culpa
como conseqiiéncia de suas fragilidades e incoeréncias. E, portanto, um fendmeno humano
universal. A culpa, nesse sentido, é sempre transgressao.

O enfoque do trabalho € o sentimento penoso e auto-destrutivo da culpa que se
manifesta como angtstia no confronto com alguma forma de absoluto. A opg¢do pelo termo
“angustia da culpa” quer enfatizar aquele tipo que, na maioria das situa¢des, ndo tem uma
explicacdo razodvel, um sentido concreto, consciente; é, por isso, um tanto irracional. A
angustia seria um sentimento intimidador que se refere ao medo de ser julgado com extrema

162 Ela também

severidade. Associa-se, portanto, ao desanimo diante das expectativas alheias.
se refere ao temor e a ansiedade de uma experiéncia emocional que serd vivida, mas que é
desconhecida, seja no ambiente em que o sujeito se insere, seja em relagdo a si proprio, numa
dindmica interna. Em todo caso, ela mantém o carater de incerteza, do desconhecido, muitas
vezes, do inexplica’lvel.163 Nessa experiéncia, como caracteristica basica, se desvela o medo da
aniquilacdo do eu, da desintegracdo total diante de uma situacao, de um julgamento.

Ou seja, a pessoa se sente em constante julgamento e condenacdo. E um juizo severo,
tirano, que identifica e aponta para os aspectos negativos das escolhas e experiéncias vividas.

Tem o medo como natureza, tanto daquilo que estd por vir, como das situagdes que foram

vivenciadas. E, na verdade, uma culpa inexplicdvel, ndo-consciente, ligada a conflitos

12 Cf. EMANUEL, Ricky. Angistia: Conceitos da Psicandlise. Traducdo de Carlos Mendes Rosa. Rio de
Janeiro: Ediouro; Sdo Paulo: Segmento-Duetto, 2005. p. 05-06. De acordo com o autor, a angustia irracional se

manifesta quase sempre em fobias.
193 Cf. EMANUEL, 2005, p. 08.
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penosos que podem estar também relacionados a experiéncias da infancia,'® trazendo em si
uma auto-concepcao negativa, levando a atitudes que buscam um obsessivo reconhecimento
justificador da existéncia. A angustia da culpa, por isso, é sempre auto-destrutiva,
escravizante, encerra a pessoa em si mesma, em um passado que tolhe a esperanca e a
dignidade.

A psicandlise identifica esse sentimento como estando fortemente inscrito no
psiquismo humano. A culpa se desenvolve no interior do eu, no superego — herdeiro do pai —
como um julgamento que ndo € dele, mas que vem dele e vem como exigéncia absoluta. Sua
natureza enigmatica implica a incapacidade do sujeito em explicar as razdes desse sentimento
que se acentua nos momentos de escolha e decisdo. No entanto, pelo viés teoldgico, ela
também pode ser projetada a uma autoridade concreta, a uma divindade, a um cédigo de Leis,
a uma figura parental que recebe poder, incumbéncia e autorizacdo para julgar.'® Ou seja, o
individuo se submete antecipadamente aos seus preceitos e, portanto, aos seus julgamentos. O
absoluto, nesse sentido, é sempre uma idealizacdo como parametro normativo fundamental da
vida do individuo: nele se encontra sentido para a vida e critérios que orientam as decisoes.

De acordo com a psicandlise, na culpa, em sua dindmica interna, estdo inseridos trés
sentimentos particulares essenciais que, em conjunto, entram na composicdo elementar da
culpa: o medo, o peso e o remorso. O remorso é um sentimento desagradavel, penoso, de
auto-agressao, que geralmente estd vinculado a experi€ncias primitivas, oriundas dos tempos
de crianca em sua relagdo com os pais ou cuidadores.'® O remorso orienta para o passado,
para traumas vividos, para um sofrimento que ndo é amenizado e nem curado. Ele leva a
pessoa a se destruir como forma de pagar a divida por sua ofensa a um absoluto. A sua causa
pode estar consciente, mas, na maioria dos casos, se esconde por detrds de alguma experiéncia
traumdtica que nao ¢ mais rememorada. Na pardbola contada por Jesus, o filho mais novo
retrata este sentimento quando passa a viver dissolutamente. E uma vida de excessos, de auto-
destruicao que nao mede conseqiiéncias e o lanca na miséria fisica e psiquica. Nao obstante, a
angustia de culpa ndo aparece somente diante dos excessos desse filho, pode estar inserida em

qualquer decisdo ou experiéncia. De acordo com Antoine Vergote,

%4 Cf. VEGA, Irene. La consciéncia de culpa — El Dios de Jesus y los sentimientos de culpabilidad. Sal Terrae
Revista de Teologia Pastoral, Tomo 82/7, n.970, 1994. p. 549. Irene Vega denomina esse tipo de culpa de
culpabilidade tabu: quando a crianca compreende que transgrediu algo absoluto, sagrado. Para a autora, “um
tabu es algo prohibido, atrayente misterioso, irracional” (p. 549). A autora ainda cita outros tipos de culpa:
culpabilidade narcisista, ética e religiosa. (p.549-550). Ver também o artigo “Propriedade do perddo sobre a
culpa” de Alfonso Garcia Rubio, paginas 256-259.

195 Cf. VEGA, 1994, p. 551.

1% Cf. VERGOTE, 2001, p.137.
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Esse sentimento manifesta que no fundo de toda transgressdo das leis morais hd uma
agressdo contra um alter ego, um outro eu mesmo, seja no assassinato, na injustica
ou na mentira. Toda infracdo as leis morais € uma ferida moral e afetiva infligida ao
outro, que é psicologicamente sempre um outro eu mesmo.'®’

Ja o peso € a sensacdo de se estar sobrecarregado por um fardo que ndo se consegue
suportar. Em geral, o sujeito tem consciéncia da natureza do erro, ¢ uma ofensa reconhecida e
que necessita ser perdoada. Nao diz respeito somente ao peso da culpa que carrega e da qual
s6 se € libertado através do perddo, mas, também, ao peso de uma vida sob constante
julgamento. Na pardbola, o filho mais novo expressa esse sentimento como desesperanca em
decorréncia de suas atitudes. Estar cuidando de porcos e implorando pelo alimento deles o
leva a confessar a culpa: Pai, pequei contra o céu e diante de ti. Ele ndo agiienta mais
carregar o fardo das ofensas cometidas contra as pessoas amadas, nem o da miséria em que se
encontra. E o reconhecimento dos erros cometidos que torna possivel o peso. Diante desse
sentimento, as religides orientam a pratica de confissdo no intuito de diminuir o sentimento de

168
culpa.

Essa pratica é entendida como vontade de Deus que acolhe e que perdoa, pois
compreende os conflitos profundos que todo ser humano vive.

E, por fim, a culpa engloba ainda o medo de ser castigado, j& que a autoridade que
julga tem poder de sancionar a agressao e, no caso da angustia de culpa, poder para aniquilar
o sujeito. Aqui, a0 mesmo tempo, se desvela também a angustia que denominamos
antecipacao, pois ndo estd remetida apenas ao medo de castigo depois do ato, mas j4 antes de
qualquer decisdo.'® Na pardbola, o filho sabe que, por tudo que fez, por sua vida dissoluta,
existe uma grande possibilidade de ndo ser mais aceito pela familia, especialmente pelo pai.
Uma rejei¢do ultima, agora das pessoas que ama, podera significar a destrui¢do final do eu,
em vista da miséria existente em sua vida. Nesse sentido, a rejeicdo da familia seria a negagdo
completa como ser humano digno e autdbnomo. Como forma de protecdo, ele elabora uma
alternativa que busca amenizar o medo e, a0 mesmo tempo, pagar pelos erros num castigo
auto-infringido: jd ndo sou digno de ser chamado teu filho; trata-me como um dos teus
trabalhadores. Quer dizer, o temor da rejei¢cdo total e a necessidade de punicdo fazem com
que abdique do direito a filiacdo — direito inaliendvel. Assim, consegue justificar a sua volta

sem ser tomado pelo terror e, simultaneamente, atender a necessidade de condenacdo, ja que

' VERGOTE, 2001, 137.

1% Cf. VERGOTE, 2001, p. 137-138.

1% Cf. VERGOTE, 2001, p. 138. O autor ainda cita a vergonha no sentimento de culpa. Segundo ele, “realmente
podemos ficar envergonhados por ndo ter tido forca de vontade suficiente para nao ceder a um comportamento
julgado imoral. Da mesma forma, podemos nos orgulhar de pertencer a um grupo que se opde a comportamentos
considerados imorais. Vergonha e orgulho supdem aqui julgamentos que se apdiam em Leis morais com as quais
a prépria pessoa estd de acordo” (p.138).
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pagar pelos erros quitaria sua divida com a justica que é imposta pelo absoluto, na 6tica
legalista.

E também importante ressaltar que a culpa ndo diz respeito somente as exigéncias da
autoridade, no confronto com a Lei e em seus porta-voz(es), mas insere-se ja nos conflitos
mais primitivos da vida humana, nas primeiras experiéncias da crianga com seus cuidadores.
Nesse sentido, a auto-destruicao do filho mais novo pode estar relacionada a essas vivéncias
primdrias com seus pais. Assim, a culpa € um sentimento que acompanha o ser humano desde
a mais tenra idade e se apresenta através de duas formas: a persecutdria — uma culpa agressiva
e, geralmente, auto-destrutiva; e a depressiva — que procura reparar o dano causado ao
outro.'””

Alfonso Garcia Rubio destaca a formacgdo precoce desses dois tipos de culpa. Ele
lembra que o bebé sé num certo ponto se separa da mae, pois seu psiquismo continua ligado
ao dela de forma simbidtica. Ou seja, ele ndo se percebe como ser distinto da realidade e da
totalidade que a mde representa. Nesse sentido, o bebé se caracteriza por um narcisismo'’!
radical e, ao mesmo tempo, pelo desejo de onipoténcia que ndo aceita o afastamento da mae,
pois quer ser continuamente gratificado. Essa presenca, segundo o autor, se da,
primeiramente, através do seio que sintetiza a bondade materna quando estd junto ao bebé,
porém, ao se afastar, passa a ser entendido como mau. O seio, portanto, torna-se objeto bom e

172

mau ao mesmo tempo. '~ De acordo com o autor,

No inicio da vida do bebé, o 6dio contra o seio “mau” leva consigo forte dose de
agressividade. Uma vez internalizada essa agressividade contra o seio “mau”, fica
aberto a possibilidade do desenvolvimento da culpa conhecida como persecutoria,
que tende a destruir o objeto odiado ou a se auto-destruir. A partir do quarto més,
aproximadamente, o beb€ vai percebendo o objeto total que é a mie e, assim, que o
seio odiado é o mesmo seio amado. Esta percep¢do torna possivel o
desenvolvimento do sentimento de culpa chamado depressivo, que tende a reparar o

170 Cf. RUBIO, 2005, p.257.

I cf. KAUFMANN, 1996, p. 347. De acordo com o diciondrio, “o termo ‘narcisismo’ é empregado em
psicandlise para designar um comportamento (Verhalten) pelo qual um individuo ‘ama a si mesmo’, em outras
palavras, um comportamento pelo qual um individuo trata o préprio corpo da mesma maneira como se trata
habitualmente o corpo de uma pessoa amada. ‘Ser apaixonado por si mesmo’ definiria assim o narcisismo,
segundo o mito grego do jovem Narciso fascinado pela prépria imagem; e o termo assumird toda a sua
importancia na teoria psicanalitica a partir do momento que indicard uma fase necessdria da evolucio da libido,
antes que o sujeito se volte para um objeto sexual externo”. Cf. LAPLANCHE, Jean. Vocabuldrio da Psicandlise
— Laplanche e Pontalis. Traducao de Pedro Tamen. Sao Paulo: Martins Fontes, 2001. p. 287-291. De acordo com
o dicionario, deve-se distinguir o narcisismo primario do secundario. “O narcisismo primario designa um estado
em que a crianga investe toda a sua libido em si mesma. O narcisismo secunddrio designa um retorno ao ego da
libido retirada dos seus investimentos objetais” (p. 290). Para Freud, segundo o diciondrio, o narcisismo primario
a “crianca toma a si mesma como objeto do amor, antes de escolher objetos exteriores. Esse estado
corresponderia a crenca da crianga na onipoténcia dos seus pensamentos” (p. 290). Para um desenvolvimento
psicologicamente saudavel deve haver um equilibrio entre o libido do ego e o libido objetal ou seja entre amar-se
a si mesma e reconhecer os outros. Ha portanto uma dimensao positiva do narcisismo que é a capacidade de
reconhecer o outro.

172 Cf. RUBIO, 20035, p. 256-257.
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dano causado pela agressdo contra o objeto odiado-amado. E tudo isso acontece
~ . 3
antes mesmo da transgressio da lei ou norma."’

Dessa forma, a culpa se origina ja nos primeiros dias de vida, nos conflitos de amor e
6dio da crianca com seus cuidadores, aqui, especialmente, em relacdo a mae. A forma como
serd experimentada e assimilada pela crianca pode determinar que tipo de culpa sentird ao
longo dos seus dias. O sentimento ou angustia de culpa nao se refere apenas a esse conflito,
mas a varios outros que se seguirdo por todo o seu desenvolvimento. Assim, surge a culpa
persecutéria e a depressiva, a que destréi e a que repara. Ela ndo €, portanto, invengao
religiosa, pois se origina nos conflitos existenciais primarios € se inscreve no psiquismo de
forma radical. Com o aparecimento da Lei, ela passa a estar claramente associada a
transgressao.

A culpa persecutdria estd intrinsecamente relacionada com o que entendemos por
angustia da culpa. No entanto, esta atravessa aquela e mantém seu cardter inexplicavel,
inconsciente, irracional. Nessa angtstia, a pessoa se torna prisioneira do mal cometido, reméi

o erro, culpa-se obsessivamente, atormentada pelo medo da perda e do castigo. Para Alfonso

Garcia Rubio,

Esse sentimento de culpa manifesta um dinamismo regressivo, expressdo do desejo
inconsciente de onipoténcia e da ambivaléncia infantil face ao seio materno (amado
e odiado, a0 mesmo tempo) e, posteriormente, face a figura paterna (também odiada
e amada). E um sentimento de culpa incapaz de impulsionar para um futuro a ser
transformado, sentimento estéril, orientado para a auto-destruicdo, para a destruicao
do outro (os) e para a morte.'™

Outro conflito que pode resultar na culpa persecutdria e que é experimentado na
infancia € aquele em que a crianca sente necessidade de moldar seus desejos e valores aos de
seus cuidadores, pois necessita ama-los sem muitas tensdes ou conflitos. Seu temor € perder o
amor deles. No entanto, esse processo ndao acontece sem conflitos profundos, pois nem
sempre o desejo da crianca € o mesmo dos pais, gerando um confronto direto. Nao seguir seus
proprios desejos gera frustracdo (inconsciente) e libera forte nivel de agressividade que se
transforma em Odio aos objetos amados. Esse sentimento, na maioria das vezes, ndo se
manifesta conscientemente, ocorre no interior do sujeito e produz angustia e culpa.175 “(..0)

transgredir a Lei do amor merece sem divida um castigo, e a possibilidade de perder o

'3 RUBIO, 2005, p. 257.

74 RUBIO, 2005, p. 258.

!> Cf. AZPITARTE, Eduardo Lépez. Culpa e pecado — Responsabilidade e conversio. Petrépolis: Editora
Vozes, 2005. p. 60.
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carinho do objeto amado e odiado é vivida como uma ameaca permanente”.'’® Mesmo que
esse sentimento ndo se manifeste, o eu juiz, o superego, com tirania e dor, se encarregara de
puni-lo pela transgressao da Lei.

Nesse sentido, o filho mais novo da pardbola poderia estar sofrendo de profunda
angustia de culpa, devido aos conflitos primdrios experimentados e que, geralmente, estao
inculcados no inconsciente, no interior do eu. Essa angustia poderia té-lo motivado,
inconscientemente, a decisdo de pedir a heranca e partir de casa com o proposito de se afastar
das figuras parentais e livrar-se desse sentimento numa auto-afirmacdo necessdria. Por outro
lado, teria a inten¢@o, ndo consciente também, de se auto-destruir como forma de punigdo.
Essa ultima parece ser o caso dele, pois, mesmo partindo para longe, a familia parece saber o
que acontece, assim como o filho mais velho demonstra ao condené-lo por gastar o dinheiro
da heranga com meretrizes. Dessa forma, como as noticias chegavam aos familiares, sua vida
ndo era s6 uma vinganca contra si, mas, também, uma vinganga contra os pais.

Ainda outra forma de culpa, gerada no decorrer do desenvolvimento da pessoa, ja nos
estdgios mais conscientes, quando se torna uma pessoa autdbnoma, pode ser nutrida pelo
proprio narcisismo. Essa é uma culpa unicamente persecutdria. Ou seja, as vicissitudes, os
dilemas que a vida impde, as exigéncias dos outros e a busca por reconhecimento provocam
uma forte inseguranca, originam angustia frente a necessidade de auto-afirmacao.

Para diminuir essa angustia e responder de forma satisfatoria as expectativas, o
individuo podera criar mecanismos que possibilitem lidar com a pressdo interna e externa,
criando um eu outro idealizado. Para isso, serve-se da imaginacdo, construindo meios de
protecdo e atuagdo ao eu outro glorificado. Ou seja, atribui a ele poderes ilimitados,
inteligéncia sagaz, forca para lidar com as dificuldades, enfim, constr6i um herdi, um outro eu
que tudo pode e que tudo sabe, que nao teme nenhuma exigéncia ou contratempo. As
caracteristicas desse personagem, suas virtudes e aptiddes, formam-se a partir das proprias
dificuldades j4 elencadas em si, que sdo, por isso, amenizadas, e de dons reconhecidos que sao
super—valorizados.177 Nao € necessdrio dizer que esse mecanismo € por demais fragil,
exigindo grande esforco psiquico, a fim de protegé-lo contra as decepgdes e experiéncias

. . 2 . 1
negativas que experimentara em sua vida. 8

" AZPITARTE, 2005, p. 61.

"7 Esse tipo de fuga da culpa estd expresso, de forma clara, no personagem do filho mais velho.

'78 Cf. HORNEY, Karen. Neurose e desenvolvimento humano: A luta pela auto-realizacio. Tradugio de José
Severo de Camargo Pereira; Maria Helena Rodrigues Muus. Rio de Janeiro: Editora Civilizagdo Brasileira S.A.,
1966. p. 24-25.
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Diante disso, ele ndo conseguird evitar a culpa que podera destruir o eu idealizado com

o qual estd identificado. Para Eduardo Lopez Azpitarte,

o desajuste entre esse ideal e sua execugdo pratica cria os sentimentos de
condenag@o, rejei¢do, degradacdo. Uma insatisfacdo de fundo pela incapacidade de
obter a meta sonhada, na qual estavam depositados tantas esperangas pessoais e
tantas expectativas dos outros. (...) E um mal estar egocéntrico, fomentado antes de
mais nada pela urgéncia da prépria auto-satisfacdo. O fracasso € doloroso, nio
porque esteja em jogo o bem dos outros, mas por ter se rompido novamente a
imagem narcicista que nos humilha e arruina. E ¢ um mal-estar estéril e infecundo,
porque toda a energia foi posta ao servico de um perfeccionismo que, mesmo na
hipétese de ser alcancado, ndo teria sentido humano nem evangélico, j4 que ndo
nasce do altruismo e da doagdo.'”’

Dessa forma, em todo sentimento de culpa persecutério, que gera a angustia da culpa,
estd inserido forte dose de agressividade. Essa € internalizada, isto €, projeta-se de volta para
o lugar de onde originalmente partiu: contra o préprio eu. De acordo com Sigmund Freud,
uma vez reenviada a si mesmo, ela é, entdo, assumida pela parte do eu que foi dividida, o
superego, colocando-se contra o resto do eu (ego) e, assim, como consciéncia moral, agride-o
incessantemente. O conflito entre os dois eus, o ego e o superego, é chamado de culpa. Toda
pessoa precisa achar formas de proteger o eu desse juiz que pode ser implacdvel diante de
erros cometidos. Principalmente, nos casos em que ocorre a idealizacdo do eu, ja que o eu
julgador pode tornar-se tiranico em suas alcusac;()es.180 Essa agressividade podera explicar
muitos casos de sofrimentos humanos que estdo ligados a uma necessidade de punicdo, seja
por erros cometidos, seja pelas experiéncias primdrias de conflito. Ressalte-se que a
agressividade na culpa persecutdria ndo quer perddo, pois se torna um sentimento vicioso de
auto-puni¢ao.

Diante disso, o absoluto das exigéncias de autoridade, por exemplo, pode na verdade
ser uma projecdo de si mesmo, de um ideal do eu construido (narcisismo) que tem suas
proprias exigéncias. Nesse sentido, a culpa € fruto de experiéncias que apontam para as falhas
desse ideal. Sao delatadas pelo préprio eu julgador. Ou seja, ndo se aceita como €, pois tem
uma imagem construida de si mesmo como se gostaria de ser. Essa imagem, esse ideal é fruto
das expectativas que o ser humano projeta nos outros a respeito de si mesmo.'®' Irene Vega

denomina essa culpa de narcisista:

Soy alguien no querido/a, ni por mi, porque no soy lo que deberia ser, ni por los
demds, porque no respondo a sus expectativas. No soy digno/a de ser querido; em

179 AZPITARTE, 2005, p. 61.
'8 Cf. FREUD, 1987, p. 127.
181 Cf. VEGA, 1994, p. 549.
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lugar de amarme — que seria algo importante y sano - , me agredo. Una de las formas
de agredirse a si mismo/a es culpabilizarse.'™

E um sentimento doentio, mérbido, que sinaliza uma auto-acusagdo permanente,
trancando a pessoa no eu de onde ndo consegue se libertar. Na verdade, ela ndo quer se

1.183 Assim,

libertar, pelo contrério, o sujeito cultiva esse sentimento num narcisismo radica
portanto, a medida que se torna excessiva e doentia, a culpa € angustia que impede um natural
desenvolvimento humano. Pode levar a morte, ao suicidio, enfim, a auto—destruig:ﬁo.184 Para
Irene Vega,

existe outra culpa que puede ser um foco permanente de autodestruccion, revestido
de exigéncia o imperativo de fé. Es uma culpa persecutéria e infecunda. Em
realidad, no tiene em cuenta el dano realizado; tan solo repara en el peligro de perder
el amor del outro, em este caso, de Dios (como si Dios nos amase por lo que
nosotros hacemos y no por lo que él es), o em dano ocasionado a la prépria imagen
ideal. Es, por tanto, uma culpa egocéntrica. Al final, el sujeto acaba viviendo para su
culpa.'®

Ja a culpa depressiva, por outro lado, mantém uma funcdo positiva para o
desenvolvimento. Quer reparar o dano causado, inclui, portanto, valores morais maduros,
baseados no amor, no arrependimento e no desejo de aproxima¢do com o outro afastado.
Nesse sentido, se a culpa € um fendmeno universal, importa, pois, que ela tenha o carater

depressivo e ndo persecutorio, fundamental para a ética. De acordo com Irene Vega,

La culpabilidad ayuda a la internalizacién de valores, los sentimientos que genera
tienen um caracter motivacional energético; si no la tuviéramos, no nos moveriamos,
ya que lo cognoscitivo por si solo no nos mueve a mejorar, a cambiar, a reparar. La
culpabilidad constituye uma estructura bésica para la integraciéon Del sujeito y para
su acceso a la realidad y al mundo de los valores. Em gran parte estamos hechos por
la culpa.'®

Existe, portanto, um sentimento de culpa necessario, capaz de conduzir a mudangas
significativas, para um futuro diferente, ao contrdrio daquele que somente se encerra no
passado. Se na persecutéria impera o medo, o temor do aniquilamento, da frustracdo e o
remorso, na depressiva é o peso que orienta e conduz i reparacio. E um pesar pelo
reconhecimento do mal realizado ao outro que envolve busca, aproximacao. Da mesma forma,
no centro da culpa depressiva nao estd um egocentrismo ou um narcisismo ferido, mas a

capacidade de empatia, de valorizacdo do outro como ser humano. E uma culpa madura que

impele para a frente, para a reconciliacio com a pessoa afastada, requer solidariedade, o

"2 VEGA, 1994, p. 549.
183 Cf. RUBIO, 2005, p. 265.
18 Cf. VEGA, 1994, p. 548.
18 VEGA, 1994, p. 548.
18 VEGA, 1994, p. 547-548.
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reconhecimento do outro como ser de valor, enfim, conduz ao perddo, a reparagdo, a
mudancas de atitude e, principalmente, 4 reconciliacdo.'” Na culpa depressiva, portanto,
toma-se consciéncia do quanto as proprias atitudes podem ferir a si e a outra pessoa,
originando a sensibilidade moral e ética.

Na vida do filho mais novo, encontramos os dois tipos de culpa e a transi¢do clara de
uma para a outra. A persecutéria, como ja foi apontado, manifesta-se em toda sua vida
dissoluta, desde a saida de casa. E provdvel que ela agisse desde a infancia provocando
sofrimento e desesperanca. A vida auto-destrutiva desse personagem demonstra que todas as
suas escolhas podiam estar sendo influenciadas pela angudstia da culpa. Nesse sentido, ela
prépria se torna uma autoridade absoluta, ndo concreta, mas velada, agindo no todo da sua
conduta. Ou seja, ele vive para a culpa.

A profundidade da miséria que se impds exigiu uma decisdo ultima entre o
aniquilamento total, que se expressaria na sua propria morte, ou na vida, numa nova postura
de valorizacdo. Pode-se, talvez, conjecturar que este aniquilamento se efetivou com a morte
do eu narcisista. No momento em que o filho deseja se alimentar com as alfarrobas dos
porcos, o proprio eu sofre um alheamento, um esvair-se existencial. Quer dizer, quando
compreende que € menos valorizado do que um animal, impuro segundo seus valores, sente
de forma plena a prépria morte narcisista. E esta morte que abre espaco para uma decisio:
viver ou morrer definitivamente. Ndo s6 isso: deixa aberto, caso decida pela vida, a
possibilidade de uma reestruturacao.

E € justamente isso que acontece. A pardbola descreve esse momento fundamental da
vida: Entdo, caindo em si. Cair em si, em relagdo a angustia de culpa significa uma mudanca
paradigmatica no seu ser. Em outras palavras, ocorre a transicio do sentimento de culpa
persecutdrio para a depressiva. Ele ndo estd mais vivo como egocéntrico, trancado em seu
passado. Esse eu centrado em si, nas suas relacdes doentias e auto-destrutivas, estd morto.
Assim, o “cair em si” do jovem traz junto a lembranca do pai, da familia, dos valores que
aprendera, do amor recebido. SO entdo ele percebe a intensidade de suas ofensas as pessoas
que ama, especialmente a Deus.

Ele sente todo o peso de suas atitudes, da vida que levara e entende que necessita
receber o perddo daqueles a quem ofendeu. Precisa livrar-se do fardo da culpa. E o peso que
leva a rememorar o passado, mas, também, a olhar para o futuro. E esse sentimento que

-

liberta da culpa persecutéria e a transforma na depressiva. E preciso, portanto, resgatar as

87 Cf. RUBIO, 2005, p. 258.
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relagdes rompidas, falar o quanto sente pelas atitudes tomadas, enfim, € preciso reparar todos
os danos causados. A expressao maxima dessa transformacao se efetiva com as palavras: Pai,
pequei contra o céu e diante de ti. Assim, com a morte do eu narcisista, abre-se espago para
uma profunda transformacdo. O filho deixa de olhar para si e passa a enxergar o outro.

Essa transformacgdo € fundamental para qualquer vida humana escrava da angustia da
culpa. E importante ressaltar que o arrependimento cristdo tem como pressuposto sempre, no
nivel psiquico, a culpa de cunho depressivo, ou seja, o sentimento sadio de culpa que busca o
outro, a reparacao. Nesse sentido, a fé cristd, com seu Deus libertador e misericordioso, pode
ter papel fundamental no processo de cura através do perddo.'™ J4 na persecutdria, é
necessario morrer o eu egoista. Nao € preciso salientar que esse tipo de culpa consiste numa
ofensa a salvacdo de Deus. A mensagem crista é clara e aponta para o pecado da descrenca
que tira Deus do centro da vida da pessoa e para a hybris que conduz a pessoa a se tornar o
centro de si mesma.'™ Jesus, pelo contrario, ensina justamente o oposto. Sua mensagem &, por

isso, libertagao.

1.3 Conclusoes do primeiro capitulo

Concluimos, portanto, que a idéia de Deus como Pai € relativamente tardia na religido
judaica, mas isso ndo impossibilitou que Ele fosse reconhecido como tal. Essa imagem se
baseia na propria estrutura social israelita que destacava o ancido, o homem, como chefe da
familia, do cla, da tribo. A autoridade dessa representacdo que evocava respeito e admiragcao
fundamentava a idéia de paternidade divina. Quer dizer, as experi€ncias didrias, as
particularidades da rotina, as dificuldades e alegrias do dia-a-dia das familias, forneciam os
elementos para que ele fosse caracterizado dessa forma. Mais tarde, ja na época de Jesus, os
fariseus e escribas, a partir de uma interpretacdo absolutizada da Lei, forjaram uma nova
imagem paterna: um juiz rigoroso que exige e castiga, que se revela através da justica da
retribuicdo que ndo conhece gratuidade; um Pai que cobra as faltas cometidas e que exige
expiacdo através de obras que conquistem sua graca, em suma, um Pai que ndo conhece
misericérdia nem amor. Essa imagem € reflexo das préprias relacdes sociais da época, ja que
fariseus e escribas viviam a partir dessa compreensao de justi¢a, tornaram-se, com isso, juizes

rigorosos de si mesmo e dos outros.

'8 Analisaremos mais detalhadamente esse processo no capitulo III.
'8 Cf. TILLICH, 2002, p. 280-283.
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E justamente essa imagem criada por eles que iremos encontramos na teoria
psicanalitica a partir da formagao do superego na fase da idealizacdo do pai. Ou seja, no
momento em que a crianga nao consegue realizar o luto da figura paterna que € glorificada,
fruto da projecdo de sua prépria onipoténcia, o superego assumird a funcio de juiz tirdnico
que ndo conhece misericérdia e que ndo sabe perdoar. Vimos, também, que essa onipoténcia
que gera a idealizacao do pai e, conseqiientemente, do superego, poderd ainda ser projetada na
figura de Deus. Por sua natureza pessoal, Deus daré consisténcia as projecdes de onipoténcia
do ser humano, tornando-o um pai a semelhanca dos fariseus e escribas. Insere-se aqui a
critica de Freud sobre a formacdo da religido: o desamparo humano que busca em Deus a
figura de um grande Pai que protege das frustracdoes da vida em sociedade, do perigo das
forcas da natureza e do destino, mantendo o ser humano na infantilidade.

Diante dessa autoridade legalista, encontrada tanto na teologia como na psicandlise,
utilizamos o conceito de pecado nas perspectivas teoldgica e antropoldgica para estabelecer o
conflito universal que toma o ser humano. Entendemos que ela apresenta uma compreensao
do ser humano que, mesmo se Deus for excluido, revela caracteristicas importantes de sua
natureza, a saber, a impossibilidade de cumprir as exigéncias de uma autoridade absolutizada,
independente do contexto ou tempo histérico. O pecado revela esse duplo aspecto: ele é
destino, condi¢do humana, habita no ser, mas € também assumido em liberdade, como
reproducdo histdrica e, portanto, engloba o aspecto da responsabilidade. Salientamos ainda
que esse conceito fornece uma visao do ser humano nem tdo positivo, como se ele fosse capaz
de uma perfei¢cdo moral, nem tdo negativa como se o ser ndo possuisse qualidades morais. Em
suma, o pecado constitui o outro polo do conflito que atravessa a natureza humana;
impossibilita de cumprir as exigéncias de uma autoridade absoluta.

O sentimento de culpa, nesse sentido, insere-se como conseqiiéncia desse embate.
Destacamos dois tipos de culpa: a persecutdria e a depressiva. E de especial interesse no
presente trabalho a primeira, a culpa persecutdria regida pelo remorso, entendida aqui como
angiistia de culpa. E um sentimento auto-destrutivo, inconsciente, obsessivo, que prende o
sujeito no passado, numa falta de perspectiva, numa auto-imagem negativa, rompe as relagoes
pessoais, em suma, traz indignidade. Ela se origina pelas experiéncias primdrias da crianga
com seus pais, quando experimenta o 6dio onipotente em relacdo aos seus cuidadores que
também sdo, a0 mesmo tempo, depositarios do seu amor. O medo de té-los perdido ou de té-
los destruidos ou ainda o medo de ser aniquilado por eles como resposta ao 6édio que sente
origina essa culpa doentia que poderd determinar sua vida e sua auto-imagem. A onipoténcia

infantil, portanto, estd diretamente relacionada com a glorificagao do pai. O superego retine a
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agressividade humana, fruto desse 6dio, e langa-o contra si mesmo como forma de castigo.
Essa agressividade que dd o conteido da culpa persecutdria revela o cardter doentio desse
sentimento. E uma culpa egocéntrica que leva ao aniquilamento do eu.

Mas, também, existe a culpa depressiva, com predominincia do sentimento de peso.
Uma culpa que ndo destrdi, mas repara, perdoa, leva ao reconhecimento do mal praticado, a
reconciliacdo das relagdes, ao amadurecimento pessoal, impele ao futuro, a empatia, a
sensibilidade moral. A fé crista, em geral, parece pressupor esse tipo de culpa nas praticas
religiosas, na confissdo dos pecados e na poiménica, como pressuposto da conversdao ou da
cura da culpa. Parece nao distinguir as duas formas que abordamos neste trabalho, por isso,
nao as trata de forma distinta, nem estabelece mecanismos para diferencid-las ou mesmo ritos
de cura que enfatizem seus diferentes aspectos. Nesse sentido, a psicandlise informa a teologia
sobre as complexas dindmicas psiquicas envolvidas no sentimento de culpa. Desvela os
mecanismos implicitos na idealizacdo da figura paterna e, conseqiientemente, da imagem
equivocada de Deus como autoridade que se revela pela lei apenas.

Sustentamos, portanto, que a angustia de culpa surge no confronto do sujeito com uma
autoridade absolutizada e com a realidade do pecado. Ou seja, para o crente, a partir de sua
vida de fé, na relacdo com os estatutos divinos e/ou Deus (colérico), para o ser humano
secular, diante das Leis de autoridades absolutas que impdem preceitos. Encontramos, assim,
na raiz de toda culpa, uma transgressao contra essas ordens que sdo aceitas e estao inculcadas
de forma radical no individuo. E a incapacidade de cumprir na pritica o que a prépria pessoa
exige de si mesma diante da autoridade. Nesse sentido, ambas as perspectivas, teoldgica e
psicanalitica, se cruzam, dialogam e se aproximam a partir da compreensao de paternidade —
como legislador e criador — em sua forma legalista, idealizada e, em conseqii€éncia, também no
sentimento de culpa.

A solugcdo desse conflito passa pelas seguintes alternativas: ou o individuo se
reconhece incapaz de cumprir perfeitamente essas exigéncias, surgindo, assim, o sentimento
de culpa e toda a indignidade que isso acarreta (neste sentido, Jesus, como superacdo do
pecado, do legalismo e como representante da imagem real de Pai, aponta uma saida para o
conflito); ou, ainda, absolutiza a si mesmo através de uma imagem idealizada, assim como a
encontramos no personagem do filho mais velho. Aqui, o objetivo € ver-se como sujeito capaz
de cumprir o que essa autoridade absoluta espera. Assim, ndo € somente o pecado na
perspectiva antropoldgica que une as pessoas do tempo de Jesus e as de nossa época, mas

também a culpa e a tendéncia ao absolutismo da autoridade que interdita.
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2 ORGULHO: A IDEALIZACAO DO EU DIANTE DAS EXIGENCIAS
DE UMA PATERNIDADE ABSOLUTIZADA NO CONFRONTO COM O
PECADO

Hei de sucumbir, por mim mesmo assassinado
Eu, que sou dois: o que seria e o que sou.

E, no final, um deles hé de aniquilar o outro.
Seria é como um corcel fogoso

(Sou estd atado a sua cauda),

E como uma roda a que sou vai preso,

E como uma fiiria, cujas garras se enroscam
Nos cabelos de sua vitima. E como um vampiro,

Que, pousado sobre o seu coragio, vai sugando, sugando.'”

A reacgdo agressiva e ressentida do filho mais velho diante da volta do irmdo e da festa
preparada pelo pai, apresentada na parabola como o modo de agir dos fariseus e escribas,
desvela o orgulho como base estrutural psiquica e existencial da vida do primogénito e como
conseqiiéncia da sua compreensdo de justica. Nao s isso fornece as balizas para um alto
conceito de si mesmo, para uma auto-suficiéncia vazia de amor, para um orgulho doentio que
enxerga a si mesmo em uma imagem glorificada, como sujeito capaz de ordenar sua vida a
partir de preceitos e exigéncias de uma autoridade idealizada, um Deus/Pai juiz. O resultado é
um vécuo para a misericérdia, o ndo-reconhecimento do outro, o desejo de vinganga diante do
orgulho ferido, o 6dio contra o ofensor, a exclusdo e a frieza das relacdes. Glorificar sua
propria imagem, seu proprio eu €, portanto, um mecanismo frigil que se desmorona diante de
acOes e palavras que nao reconhecem o valor das obras meritérias realizadas, nem se da o
devido prestigio diante do esforco empregado nessa tarefa ou o status daquele que se entende

como justo. Assim, a pardbola.

2.1 Analise do contetido de Lc 15. 25-28a; 29b-30: o orgulho do filho mais
velho

' MORGENSTERN, Christian apud HORNEY, 1966. p. 125.



Ora, o filho mais velho estivera no campo; e, quando voltava, ao aproximar-se da
casa, ouviu as miusicas e as dancas. A primeira cena do mais velho, apresentada na parabola,
demonstra que também ele se encontra fora de casa. A sua volta do campo esta,
simbolicamente, em paralelo com a volta do mais novo das terras distantes. Ambos se
encontram afastados, portanto.'”’ Estar no campo, além do mais, demonstra que ele, fiel ao
pai, estd cumprindo seus deveres de filho, obedecendo as Leis e respeitando os costumes da
época. Entendia-se como filho exemplar: ao contrario do irmdo, nada havia que pudesse depor

192
contra a sua reta conduta. ’

Ele serve com respeito, submissao e fidelidade. Esse agir, essa
conduta irretocdvel acontece como forma de cumprir as expectativas que atribui ao seu pai, a
Deus. Entende, portanto, que ambos esperam dele a submissao completa, em temor e tremor
(Fp 2.12). Assim, a medida que atende com retiddo essas expectativas, a partir de uma auto-
compreensdo equivocada, vendo-se como sujeito sem falhas, passa a sentir intenso orgulho de
si mesmo.

Naquele dia, ao chegar em casa apds um longo dia de trabalho, ouve musica e sente
medo de ter sido excluido de algo importante. Nao hd como nio perceber que havia uma
celebracdo alegre e vibrante na casa. Seu orgulho, por isso, pode estar ameacado, pode ser
ferido: por que ndo foi avisado da festa? Por que comemoram sem a sua presenca? Para
Kenneth Bailey, o pai sabe que seu filho ficard perturbado com a noticia e se for informado

193

com antecedéncia, poderd tentar impedir a comemoracdo. ~ Por isso, espera por sua

costumeira volta, esperancoso de que a alegria de todos possa contagié-lo.

I Cf. BAILEY, 1985, p. 218. Esse afastamento pode ser ilustrado da seguinte forma: de acordo com Bailey, o
filho mais velho é mencionado duas vezes na primeira parte da pardbola, que trata do irmd@o mais novo. No
versiculo 11, 1&-se que o pai tem dois filhos e, no 12, que o mais velho também recebe a sua parte na heranga.
Diante disso, espera-se “que ele reaja de duas maneiras. Primeiro, ele deveria recusar-se a aceitar a sua parte (...),
como protesto contra as implicacdes do pedido de seu irmdo. O seu siléncio sugere fortemente que o seu
relacionamento com o pai ndo era como devia ser. E segundo, (...) assuma o papel tradicional de conciliador. As
brechas nos relacionamentos sdo sempre curadas através de uma terceira parte, no Oriente Médio. A terceira
parte é escolhida tendo como base a intimidade do seu relacionamento com ambas as partes em conflito. Neste
caso, o papel de conciliador é lancado sobre o filho mais velho, por todas as pressdes e evidéncias do costume e
da comunidade. O seu siléncio significa recusa. (...). Finalmente, como ja observamos, o pai “dividiu os seus
bens entre eles”. Dessa forma, o filho mais velho também se beneficiou com a transacdo. Ele sabe que o pedido é
impréprio e que se espera que ele seja negado com sonoras afirmagdes de lealdade infinita ao pai. Pelo contrério,
ele aceita em siléncio. Contando com os antecedentes da literatura vétero-testamentdria, que caracteriza os filhos
mais velhos como “avarentos, ortodoxos e hipdcritas”, € facil concluir-se o quadro que esta pardbola esboga
acerca desse filho mais velho, quadro ja visivel nos versiculos iniciais.” Ou seja, mesmo nio fazendo o pedido da
heranga, mas aceitando a sua parte na divisdo dos bens, o filho mais velho automaticamente se associa ao mais
novo na ofensa que tal pedido constitui. Além disso, ndo colocar-se como mediador nesse conflito, assim como
se esperava dele, conforme o autor, demonstra que também ele estd afastado, ndo reconciliado com o pai nem
com o irmdo e nem consigo mesmo. Também ele precisa voltar e se reconciliar.

12 Cf. MORRIS, 1974, p. 229.

193 Cf, BAILEY, 1985, p. 239. Para o autor, a festa ndo se restringia apenas a familia, mas, provavelmente
englobava toda aldeia. O pai quer chamar a aten¢do de todos para a reconciliagdo, que é, nesse sentido, também
uma reconciliag@o do jovem com esse grupo maior.
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O filho, entdo, chamou um dos criados e perguntou-lhe que era aquilo. E ele
informou: Veio teu irmdo, e teu pai mandou matar o novilho cevado, porque o recuperou com
satide. O retorno do irmao e a festa preparada pelo pai ferem dolorosamente seu amor proprio,
seu orgulho. Ele sabe que tem sido um bom filho," se esforca em atender as expectativas
paternas, por isso, ndo compreende o tratamento dado ao irmdo mais novo que tanto
sofrimento provocou. A raiva e o sentimento de ter sido injusticado impedem que participe da
alegria.195 Ele esta humilhado.

O primogeénito, entdo, se indignou e ndo queria entrar; saindo, porém, o pai,
procurava concilid-lo. O pai que antes saira ao encontro do mais novo, agora sai em busca do
mais velho, e através de suplicas bondosas, pede que participe da sua alegria, pois sé serd
completamente feliz se houver comunhao entre ambos os filhos. Ele anseia por uma completa
reconciliacdo e a unificagdo da familia, que agora é possivel com a volta do mais novo. E
preciso, portanto, que o mais velho também “caia em si”’, que reconhegca 0s seus erros e
experimente o perddo. E somente dessa forma que poderd ser liberto do seu orgulho e dos
seus ressentimentos. O perdao possibilitard que ele assuma uma auto-compreensao mais
realista de si mesmo.

No entanto, o primogénito estd irredutivel no seu préprio orgulho ferido. Sente pena

de si mesmo. Agora é ele que se torna o filho perdido, o filho prédigo.'*® Para Ivo Storniolo,

o irmdo mais velho reage de forma oposta a do seu pai. O pai sente as entranhas se
comoverem de compaixdo, e transborda em abragos e beijos. O filho mais velho
sente também comogdo interior, mas pela inveja, ressentimento e rancor. O pai
explode em alegria. O filho explode de raiva. E, por isso, recusa-se a entrar. Porque
dentro estd o irmdo que se perdeu em meio aos pagaos, prostitutas e porcos, ele, o
justo, fica de fora, sem participar da alegria do pai e dos convidados."”

1% Cf. NOUWEN, 1999, p. 79.

' Cf. BAILEY, 1985, p. 241. O autor destaca que “em um banquete desses o filho mais velho tem uma
responsabilidade semi-oficial. Espera-se que ele passeie entre os convivas, cumprimentando, assegurando-se que
todos tém o suficiente para comer, dando ordens aos servos ao seu redor e, em geral, tornando-se uma espécie de
mordomo da festa. O costume em pauta é disseminado por todo o mundo drabe e no Ird, onde na aldeia o filho
mais velho fica a porta descalgo, para saudar os convidados. Parte do significado desse costume € a natureza
simbdlica do gesto, pelo qual o pai diz: ‘Meu filho mais velho é vosso servo’”. Para o autor, diante dessa
responsabilidade, ndo entrar na casa é uma grande ofensa ao pai. Se o primogénito quer discutir com ele sobre a
sua conduta em aceitar o irmdo, deve primeiro entrar em casa e cumprimentar os convidados. “Espera-se que ele
abrace e congratule-se publicamente com o seu irmao, e aceite os cumprimentos que virdo sobre ele, da parte dos
convivas que presumem que ele esteja alegre porque seu irmao estd de volta. Espera-se que ele demonstre honra
especial para com o seu irmao, como héspede de honra. Quando tudo acabar, entdo ele pode queixar-se de que
ndo se devia confiar no prédigo, e que ele ndo devia ser recebido daquela forma publica. Pelo contrério, o filho
mais velho prefere humilhar o seu pai publicamente, discutindo enquanto os héspedes ainda estdo presentes. (...)
Os costumes do Oriente Médio, e a elevada consideracdo que no Oriente se da a autoridade do pai fazem com
que os atos do filho mais velho sejam extremamente insultuosos. Contudo, em qualquer cultura é certamente um
insulto recusar-se publicamente a participar de um banquete cujo hospedeiro é o pai, e desta forma trazer a tona
uma discérdia familiar séria diante dos olhos do publico”.

1% Cf. CHAMPLIN, 1982, p. 156.

7 STORNIOLO, 1999, p. 12.
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Ele, que nunca deixara a casa paterna, ndo consegue compreender por que receber com
tanto carinho, com tanta honra, um filho que desperdi¢ou os bens da familia, que abandonou
todos para viver uma vida dissoluta em terras distantes. Nao quer ter participacdo em tudo
aquilo e recusa-se a entrar. Descarta qualquer chance de reconciliacio e enche o pai de
censuras. Para Lensky, nessa hora, “toda a cegueira, o egoismo, a perversidade e a propria
justica deste irmdo brotam na superficie”.'”® Na queixa feita ao pai, percebe-se que a
obediéncia e o dever, que a principio causavam orgulho, tornaram-se um peso, e o trabalho,
escraviddo.'”’

Mas ele respondeu a seu pai: Hd tantos anos que te sirvo sem jamais transgredir uma
ordem tua. A indignacdo ganha forma, concretiza-se a partir de justificativas. Ora, o filho
mais velho vive sob a sua propria justica e julga seu pai ingrato, porque, ao receber seu irmao
com festa, estaria desvalorizando todos os seus esfor¢cos no cumprimento do dever. Esses
deveres sao entendidos como expectativas que o proprio pai nutre a seu respeito. Preocupara-
se tanto em seguir as regras para agrada-lo, para receber o seu reconhecimento, que deixou de
aproveitar o amor gratuito que ele oferecia. Por isso, sente raiva com a festa preparada. A vida
desregrada do irmao tivera recompensa, enquanto a sua fidelidade nao.

Apesar de entender-se como um filho exemplar, nunca soube realmente o que isso
significa. O verbo dovAeva, servir como escravo,”” revela a verdadeira relacdo que mantém
com ele. Ndo sabe o que é ser filho e tem uma imagem equivocada do pai.””' Para Ivo

Storniolo,

O filho mais velho é desconcertante. Sempre viveu na casa do pai, mas sempre se
sentiu longe dela. Sabe que € filho fiel, mas comporta-se como escravo obediente.
Segue a risca todas as ordens do pai, mas ressente-se de nio receber recompensas. E
capaz de fidelidade, mas incapaz de amar. Tais sdo os fariseus, que praticam a
religido mas ndo amam. Por isso ndo compreendem o amor que perdoa. Na sua
religido s6 ha lugar para o ‘mérito justo’: a recompensa pela observancia da lei. O
sistema ¢é tdo fechado, que ndo sobra lugar para o amor e a gratuidade, a
reciprocidade e a solidariedade nas relacdes. Estd tdo isolado quanto ou mais que o
irmio, que esbanjou tudo e ficou na miséria.”*

O filho mais velho ndo s6 continua a queixar-se do pai, mas também passa a atacar o
irmdo, a ma reputacdo dele em decorréncia de suas atitudes: vindo, porém, esse teu filho, que

desperdigcou os teus bens com meretrizes, tu mandaste matar para ele o novilho cevado. Para

"% LENSKY, 1963, p. 714.

' Cf. COMENTARIO Biblico Broadman. Lucas-Jodo. Vol. 9. Tradugio de Adiel Almeida de Oliveira e Israel
Belo de Azevedo. Rio de Janeiro: Impresso em gréafica propria, 1969. p. 155. Segundo o diciondrio, “sirvo &,
literalmente, tenho sido teu escravo”.

2% Cf, RIENECKER; ROGERS, 1985, p. 141.

21 Cf. MORRIS, 1974, p. 229.

202 STORNIOLO, 1988, p. 12
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o primogénito, a vida dissoluta do irmdo ndao merecia perdao mesmo diante do seu
arrependimento. Necessitava pagar pelos erros, continuar a trabalhar nos campos, viver com

as mesmas roupas, ser castigado fisicamente, enfim, deveria permanecer um pdria renegado

203

por todos.” Para Ivo Storniolo,

O discurso € agressivo e desrespeitoso. Manifesta total desprezo pelo irmio — que
chama de filho do préprio pai! —, mas o alvo de sua critica € o pai, que ele acusa de
ser cego e injusto. Para isso compara a prépria conduta irrepreensivel com a conduta
irresponsdvel do irmdo. (...) O filho mais velho foi sempre fiel e obediente.
Trabalhou duro a vida inteira como escravo, que cumpre ordens, € nunca teve a
menor recompensa — um cabrito — para festejar com os amigos. Para o filho
transgressor, porém, matou o novilho gordo e fez uma festa. A acusag@o, portanto, é
de cegueira e injustica. Tal € a realidade dos fariseus e doutores da Lei. Portam-se
como escravos na casa do pai, a sua vida € feita de obrigacdes, e ndo de amor. Ao
invés de gozarem a alegria de se sentirem amados pelo pai, reagem com
ressentimento e inveja.”*

Nota-se que ele utiliza as expressoes “esse teu filho” e “teus bens”, demonstrando que
nunca se sentiu parte da familia. Nao s6 isso, fica evidente que ndo reconhece o irmdo e nem
0 pai que age estranhamente ao ndo cobrar as ofensas do mais novo. O primogénito revela
nessas censuras todo o 6dio que carrega, toda a infelicidade de uma vida sem amor, resignado
a serviddo e 2s auto-exigéncias que lhe concederiam a justificacdo perante o pai.”” Seu
orgulho, a imagem idealizada que faz de si, como filho perfeito, sem jamais transgredir uma
ordem, é abalada. Todos os seus esforcos para a obtenc¢do de reconhecimento e de prestigio,
todos os anos duros de serviddo na busca desse status foram em vao diante da reconciliagdo

do pai com seu irmao. De acordo com Champlin,

assim vemos, uma vez mais, o quadro dos fariseus legalistas, os religiosos dos dias
de Jesus. Esforcava-se na obediéncia, mas era faltoso quanto ao amor. Era intenso
quanto a soberba, mas faltava-lhe humildade. Era esmerado nas observancias
religiosas, mas isento de bondade humana. Era minucioso no cumprimento dos
deveres, mas nada provinha do seu coragdo. Aprendera as leis e determinacdes
legais, mas desconhecia totalmente o sentido verdadeiro desses preceitos, (...). (...),
os fariseus e outras autoridades religiosas amavam a si mesmos e aborreciam ao
proximo. Assim também, o filho mais velho ndo se mostrou cauteloso em suas
apalavras, pois se referiu ao cabrito que ndo lhe fora sacrificado, quanto menos o
novilho cevado. Este tltimo era simbolo de concupiscéncia, por ser um animal de
qualidade inferior. E o filho mais velho deixou entendido que os seus servicos,
prestados a seu pai, ndo passavam de algo sem valor, que nem fora ao menos notado
ou recompensado. E assim revelou ele o seu verdadeiro interior, deixando
descarregar sua injusta indignagdo contra seu bondoso pai, a quem devia toda a sua
posi¢do de bem-estar. Dirigiu-se a seu pai, e no entanto a terna palavra pai, usada

203 BAILEY, 1985, p- 244-247. Para o autor, o afastamento desse filho do pai fica ainda mais evidente quando
ele reage afirmando que seus amigos ndo sdo os amigos de seu pai, muito menos o irmao ou os hdéspedes da
familia. Seus amigos, sua comunidade se encontra em outro lugar (p. 244.). Além disso, o filho implicitamente
parece estar afirmando o desejo da morte do pai, assim como fez o filho mais novo. Ora, mesmo tendo recebido
sua heranca, ndo lhe é permitido matar nem um cabrito! Do que adianta entdo?! Para poder fazer isso, precisa
esperar a morte do seu pai, para s6 entdo dispor definitivamente da heranga (p. 247).

294 STORNIOLO, 1999, p. 12.

25 Cf. CHAMPLIN, 1982, p. 157.
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pelo filho mais jovem, nem passou pelos seus ldbios. Por outro lado, lembrou-se tdo
somente a sua obediéncia e 0s seus servigos externos, que mereciam alguma
recompensa, € isso sem a menor modéstia. 206

Ocorre, com o filho mais velho, 0 mesmo que com o seu irmdo, ou seja, ele também
necessita voltar. Porém, a sua volta, ao contrario da do outro, ainda ndo aconteceu. Segundo
Lensky, ele também estd perdido, porém, ‘“seu caso ¢é inteiramente diferente do seu irmao,
pois ele se encontra perdido na prépria casa de seu pai”.207 Sua compreensao de pai, de Deus,
desmorona quando ele se defronta com o amor e a misericérdia de seu progenitor. Assim,
torna-se latente que a justificacdo que busca através do cumprimento de severas normas revela
a sua auto-suficiéncia, uma imagem idealizada de si mesmo e, portanto, um orgulho fragil que

€ ferido na reconciliacdo e na festa.

2.2 Analise de atualizacao: a idealizacdo do eu a partir da relacao entre as
exigéncias e expectativas da autoridade paterna e o pecado

A idealizacao do eu®

€ a busca por transformar-se em um ser absolutamente perfeito
em detrimento do aniquilamento de um eu real, através de um sistema rigido e formal de
normas intimas: exigéncias que se impdem a partir das expectativas de autoridade. A imagem
idealizada que o sujeito faz de si préprio e o orgulho que experimenta por causa dos
extraordindrios predicados que sente que possui ou que deveria ter, sO se satisfazem com uma
perfeicdo divina, ou seja, € uma tendéncia no desenvolvimento humano que engloba um
problema moral fundamental: o desejo ou a obrigacdo de atingir a perfeicio. E esse anelo do

humano que pretendemos investigar a partir das perspectivas teoldgicas e psicanaliticas na

figura do filho mais velho.

2.2.1 A auto-idealizacao do filho mais velho — leitura teoldgica

No primeiro capitulo, examinamos brevemente o desenvolvimento da concepc¢do de
Deus como Pai e, a0 mesmo tempo, como essa idéia foi reinterpretada de forma legalista
pelos escribas e fariseus que, a partir da compreensao de Lei, forjaram a imagem de um Deus-
juiz. Nessa oOtica, Deus se torna senhor da Lei, isto €, dirige-se aos filhos como Lei e se faz
Lei em todos os momentos. Impde, com isso, um fardo pesado de obrigacdes e exigéncias que

causam indignidade, exclusdo e morte. Essa € a imagem tanto do filho mais velho como do

2% CHAMPLIN, 1982, p. 156.

27T ENSKY, 1963, p. 713.

2% Cf. HORNEY, 1966. O conceito de idealizacdo do eu é proposto como paradigma da existéncia do filho mais
velho. Foi criado por Karen Horney na sua teoria sobre as neuroses.
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mais novo. Também verificamos que o pecado, como categoria teoldgica e antropoldgica,
como condic@o de toda existéncia e, a0 mesmo tempo, ato voluntdrio, impossibilita o ser de
corresponder as expectativas de uma autoridade exigente. A solugdo desse conflito, como ja
foi apontado acima, passa pelas seguintes alternativas: o ser humano se reconhece como
sujeito incapaz de cumprir perfeitamente esses preceitos, surgindo, assim, o sentimento de
culpa (filho mais novo); ou, como veremos no personagem do filho mais velho, absolutiza-se
a si mesmo através de uma imagem idealizada, auto-glorificada, que produz e se fundamenta
no orgulho e na soberba, entendidos aqui como sindénimos.”” De acordo com o Nuevo
Diccionario Biblico Ilustrado, soberba é “un deseo y pretension de superioridad sobre los
demds, junto com un rechazo de sometimiento a Dios; pretension de autosuficiencia y
autoexaltacién”.*'"

O orgulho que nos propomos examinar, portanto, € decorrente de uma visao legalista
da vida e do mundo. Na pardbola, essa € a Otica dos fariseus e escribas que se entendem
justificados e fiéis as exigéncias de um Deus Pai legislador, promotor de uma justica baseada
na retaliacdo, no castigo ao transgressor. Assim, se o filho mais novo reage com culpa diante
do conflito entre o pecado e as exigéncias de um Deus tirano, o filho mais velho idealiza sua
propria imagem como pessoa capaz de um reto agir: Hd tantos anos que te sirvo sem jamais
transgredir uma ordem tua. Essa idealizagdo baseia-se no orgulho pretensioso, é associada a
busca de status, de gldria, de reconhecimento pelas obras realizadas, tornando as relacdes
sociais frias, formais e violentas. Ele ndo vive somente sob juizo, mas torna-se juiz nas
relagdes com os outros.

A Biblia insiste em designar o orgulho como a forma por exceléncia de pecado,
entendido tanto como parte da natureza humana a partir do mito da queda (Gn 3.5), como em
sua dimensdo moral e, portanto, em oposi¢dao a no¢do de humildade: “o orgulho rebelde, que
recusa a depender de Deus e ser sujeito a ele, mas atribui ao ‘eu’ a honra que lhe € devida,
figura como a prépria raiz e esséncia do pecado”.*'' O orgulho &, portanto, pecado original e
atual, condicdo da existéncia e fruto do desejo. Ele se expressa na pretensdo de se igualar a
Deus (Gn 3.5; Is 14. 12-15; Ez 28. 2-17). Assim, a Biblia, desde o Antigo at¢ o Novo

Testamento, condena o orgulho e lhe atribui posi¢ao central na compreensao de pecado (Gn

% Cf. FERREIRA, Aurélio Buarque de Holanda. Diciondrio Aurélio Eletronico Século XXI. Editora Nova
Fronteira, 1999. O conceito de orgulho ¢ entendido como: 1. Sentimento de dignidade pessoal; brio, altivez. 2.
Conceito elevado ou exagerado de si préprio; amor-proprio demasiado; soberba. 3. Aquilo ou aquele(s) de
que(m) se tem orgulho. Diante dessas compreensdes, trabalhamos com o segundo conceito, que apresenta o
orgulho e a soberba como sindnimos.

210 VILA, Samuel. Nuevo diccianario biblico ilustrado. TERRASSA (Barcelona): CLIE, 1990. p. 1100.

' DOUGLAS, 1995, p. 1152.
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3.5; Pv 8.13; 16. 18; SI1 10.4; Is 14. 12-14; Is 16.6; Jr 13.19; Os 5.5; Mt 11.29; Mc 7.22; Lc
1.51;1Pe 5.5; Rm 1.30; 3.27; 4.1,2; 1 Co 1. 26-31; Il Co 12.20; Ef2.9; Tt 1.7; Tg 4.6;4.16;1
Jo2.16).2"

Na pardbola, ambos os filhos sdo apresentados como sujeitos orgulhosos. No mais
novo, essa condi¢do se expressa pelo desejo de se afastar do pai/Deus e viver de acordo com
sua vontade; no mais velho, também encontramos o mesmo afastamento, no entanto, este vive
conforme um sistema rigido de normas que se tornam absolutas e que o remete a olhar-se
somente a si mesmo. Ambos sdo entendidos como pessoas soberbas, orgulhosas na acepcao
feita acima. Na pardbola, o mais novo tem seu eu orgulhoso aniquilado pela culpa; o mais
velho precisa passar pela mesma experiéncia de morte.””> De acordo com o Nuevo

Diccionario Biblico Ilustrado,

el soberbio no reconoce su dependéncia como criatura de su Creador, ni la mutua
dependéncia com sus semejantes. Fue el pecado de Satands (Ez 28; cfr. Is 14:1-23).
Fue el movil que llevo al pecado de desobediencia em Edén (Gn 3:1-6). Es el mdvil
em el hombre caido, llevandolo a uma constante lucha de emulacién para alcanzar la
superioridad y dominio sobre sus semejantes. El Cristiano no deja de ser susceptible
a este pecado (1 Ti. 3:6) y es exhortado contra tan perverso estado da mente (2 Co
12:20; Tt 1:7; Stg. 4:6, 16; P. 5:5). La soberbia es el ideal del hombre pagano, que
marcha em busca del superhombre, idealizando la fuerza, la agressividad y la mutua
competencia, desdefiando la compasién y la ayuda a los débiles como
contraproducente para lo que considera como el avance hacia su “hombre nuevo”.
La soberbia es um estado peculiarmente aborrecido por Dios (Lv 26:19; Nm. 15:30;
Sal. 31:23; Pr. 16:18; Is 2:11, 17; Ez 7:24; Dn 4:37; etc.) y conduce al mads
desastroso de los fines (Pr. 15:25; Mal. 4: 1).214

No Novo Testamento, especificamente, o orgulho ou a soberba serdo denunciados por

Jesus nas indmeras passagens que relatam conflitos entre ele e os fariseus e escribas. O

primeiro acusava-os de hipocrisia, pois enfatizavam a Lei, mas fugiam ao cumprimento

verdadeiro da vontade de Deus. A hipocrisia ndo s6 se refere a uma dimensao subjetiva, uma
“dj A . .5 215

iscrepancia entre o ser e o aparecer, entre o saber e o fazer, o dizer e o praticar”.”” mas,

também objetiva, eram cegos, pois fundamentavam sua vida numa contradi¢do: criaram uma

minuciosa casuistica no intento de cumprir os preceitos de Deus. No entanto, buscavam,

212 Cf. DOUGLAS, 1995, p. 1152. De acordo com o Dicionario, em oposicdo ao pensamento judaico e cristdo, os
gregos exaltavam o orgulho como uma virtude. No entanto, a hybris — insoléncia — é entendida no pensamento
grego como a causa de diversos males morais.

*3 0 apéstolo Paulo afirma que o conhecimento do pecado vem por intermédio da Lei (Rm 7.1) e a Lei mata o
ser humano auto-justificador (Rm 7.9-10). Se assim for, segundo as Sagradas Escrituras, o filho mais velho ou
nao tem conhecimento da Lei, ou se entende como ser extraordindrio a partir de um orgulho, de uma imagem
idealizada de si que se entende como sujeito capaz de cumprir esta Lei. Nesse sentido, presume-se que ele
também precisa passar pela experiéncia de morte do eu orgulhoso, ndo necessariamente da mesma forma que seu
irmdo, para que possa reconhecer sua verdadeira identidade, segundo a antropologia biblica.

24 VILA, 1990, p. 1100.

215 BRAKEMEIER, 1984, p. 131.
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nessas mesmas regras encontrar furos e escapar das préprias malhas que criaram.”'® Ainda
outra critica de Jesus é a de que os fariseus e escribas desprezam a gracga divina e se separam
daqueles considerados pecadores (filho mais novo), isto €, daqueles que ndo submetem a vida
aos ditames da casuistica ou que ndo conseguem cumprir plenamente os preceitos da Lei. Nao
aceitam o fato de que Deus se compadece deles e os busca. Nesse sentido, Jesus provocou
verdadeiro escandalo ao se reunir com os diversos pecadores da sociedade de sua época. Estar
escandalizado € conseqiiéncia da soberba daqueles que se entendem justos e mais
merecedores de reconhecimento e aceitagdo, assim como se expressa no personagem do filho
mais velho.

Também o apdstolo Paulo associa o orgulho, a jactancia, ao judaismo de sua época,
especialmente em relacdo a compreensao de justica e, por conseguinte, da funcio da Lei. De

acordo com o Dicionéario Biblico,

Paulo via o orgulho (‘jactdncia’ no conhecimento da lei e das obras da justica) como
caracteristica do espirito do judaismo e causa direta da incredulidade dos judeus. Ele
insistia que o Evangelho tem o designio de excluir a jactancia (Rm 3.27) ao ensinar
aos homens que sdo pecadores, que por esse motivo a justica propria estd eliminada,
e que os homens devem ter em Cristo sua justi¢a, recebendo-a como dadiva gratuita,
mediante a fé nEle. A salvacdo vem ‘ndo de obras, para que ninguém se glorie’.
Depende inteiramente da graca. Nenhum homem, por conseguinte, nem o proprio
Abrado, pode gloriar-se na realizagdo de sua propria salvacdo (vd Ef 2:9; I Co 1:26-
31; Rm 4:1,2).*"7

Essa incredulidade dos judeus ao Evangelho de Jesus é conseqiiéncia da certeza, da
auto-suficiéncia, de uma imagem idealizada de si mesmo a partir da idéia de que a Lei pode e
deve ser cumprida com retiddo e € o meio de alcancar a salvacdo. O apodstolo Paulo, portanto,
entende que o orgulho, a auto-elevacdo que caracteriza a vida do judeu de seu tempo decorre
de uma pratica meticulosa e zelosa (Rm 10. 1-4) da Lei, isto €, de um legalismo que promove
a vangldria e o auto-mérito.”'® Assim, os fariseus e escribas buscam a justica perante Deus
através de uma complexa casuistica, de um estilo legalista de vida, no cumprimento inflexivel
de Leis e da pratica de obras meritdrias, enfim, justamente através do modo como o apdstolo
Paulo concebe o pecado.””” Dessa forma, ndo é s6 a culpa que delata o pecado, mas também o
orgulho, vivido e experimentado aqui no personagem do filho mais velho. A culpa e o orgulho
sdo dois ambitos de um mesmo processo, duas posturas distintas de vida assumidas diante do

conflito entre as exigéncias de Deus e a forca do pecado.

*16 cf. BRAKEMEIER, 1984, p. 131. E importante ressaltar que Jesus ndo critica a qualidade moral dos fariseus
e escribas, mas ataca o fundamento dessa virtude.

*” DOUGLAS, 1995, p. 1153.

218 ¢, MONLOUBOU, Louis; DU BUIT, F. M. Diciondrio Biblico Universal. Petrépolis: Vozes; Aparecida:
Editora Santudrio, 1996, p. 1153.

219 Cf. BRAKEMEIER, 1984, p. 124.
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De acordo com Brakemeier, no século XX, houve uma preocupacao em atualizar o
significado de pecado (Paul Tillich, Elisabeth Moltmann-Wendel, Enrique Dussel),”* j4 que o
termo sofreu um esvaziamento de sentido, uma desvalorizagdo enquanto categoria existencial.
Ao nos remetermos ao orgulho para caracterizar a condi¢do de pecado do filho mais velho,
optamos, no presente capitulo, pela atualizacdo de Paul Tillich, que caracteriza o pecado a
partir da no¢do de alienagao.

O conceito € extraido da filosofia de G. F. Hegel e ndo € encontrado nas Sagradas
Escrituras. No entanto, para o autor, o termo estd implicito na maior parte das descricdes
biblicas sobre a existéncia humana. Nesse sentido, o termo alienacdo nao pode substituir o
conceito de pecado, mas € categoria importante na sua reinterpretacdo e atualizacdo. Resgata a
dimensdo do pecado enquanto forca atuante no ser humano e no mundo, seu aspecto

. 21 ~ . .
universal. =" No entanto, o termo pecado ndo deve ser exilado, pois

expressa aquilo que ndo estd implicado na palavra ‘alienagdo’, a saber, o ato pessoal
de se afastar daquilo a que pertencemos. Pecado expressa com mais agudeza o
cardter pessoal de alienac@o por sobre seu aspecto trdgico. Ele expressa liberdade
pessoal e culpa em contraste com a culpa trigica e com o destino universal de
alienacdo. A palavra ‘pecado’ pode e deve ser restaurada, ndo sé porque a literatura
classica e a liturgia continuamente a empregam, mas mais particularmente porque a
palavra tem uma agudeza que aponta marcadamente para o elemento de
responsabilidade pessoal na prépria alienagdo.**

A alienacdo, portanto, conota o aspecto trdgico do destino universal da condicdo
humana, enquanto o pecado abrange o aspecto pessoal, da liberdade de acdo e decisdo do
individuo.

Assim, para Tillich, “a condi¢do humana € de alienacdo, mas essa alienagdo ¢
pecado”.223 Isso esta caracterizado no mito da queda do ser humano, que simboliza a transi¢dao

TN e A . .. . . .~ 224 .
da esséncia a existéncia e a conseqiiente universalidade dessa condi¢do.” Por isso, como

estado universal, o pecado ndo pode ser entendido como uma situacao relativa, casual dentro

*9Cf. BRAKEMEIER, 2002, p. 65-69.

21 Cf. TILLICH, 2002, p. 278 - 279.

22 TILLICH, 2002, p. 279.

22 TILLICH, 2002, p. 279.

224 Cf. TILLICH, 2002, p. 266. Para Tillich, é a conjuncdo da liberdade e do destino como condi¢do humana que
leva a transi¢do da esséncia a existéncia. Tillich caracteriza a esséncia em termos psicoldgicos como “inocéncia
sonhadora”. Ambos os termos apontam para uma potencialidade ndo efetivada, para algo que “ndo tem lugar, é
ou topos (utopia). Carece de tempo; precede a temporalidade, e é supra-histérica. Sonhar € um estado da mente
que € real e irreal a0 mesmo tempo (...). O sonho antecipa o que é atual (...). No momento de despertar, as
imagens dos sonhos desaparecem como imagens e retornam como realidades encontradas” (p. 269). Inocéncia,
por sua vez, apresenta trés conotacdes: “pode significar falta de experiéncia atual, falta de responsabilidade
pessoal, a auséncia de culpa moral. (...). Designa o estado anterior a atualidade, existéncia e histéria” (p. 269).
Assim, a transicdo dessa esséncia a existéncia passa a ser entendida sob o conceito de alienacdo, que expressa
um rompimento da rela¢cdo harmoniosa, enquanto inocéncia sonhadora, com Deus, com o mundo e consigo
mesmo.
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da existéncia (relacionados a moralidade e a imoralidade), mas como algo permanente que
expressa a propria alienagao do ser humano. Em outras palavras, todo o ser vive em pecado.
No entanto, essa universalidade ndo exime o pecador da responsabilidade dos seus atos
pessoais, praticados em liberdade finita e alienada. Um ambito € da condicao alienada do ser
humano, outro sio as decisdes e acdes pessoais, mesmo que, na pritica, ambos nao possam
ser separados, pois sdo expressdo um do outro.””’

Para o te6logo, existir é existir como ser alienado, alienado do fundamento do seu ser
— de Deus, dos outros seres e em relacio a si mesmo.”*® A alienacio, portanto, se apresenta
numa triade. Para Tillich, o ser humano, na sua existéncia, ndo corresponde ao que na
esséncia deveria ser. Assim, essa alienacdo o leva a afastar-se do divino, a compreender-se

227 ¥ .
E a partir

como centro de si mesmo e do mundo, ou seja, leva-o a viver sob e em pecado.
desse conceito que o autor examinard as categorias tradicionais do pecado: descrencga, hybris e
concupiscéncia. Interessam para a andlise do orgulho referente ao filho mais velho
especialmente a concupiscéncia e a hybris.

Tillich aponta a descrenca como “o ato ou estado no qual o homem com a totalidade
do seu ser se afasta de Deus”.*”® Esse afastamento acontece porque ele almeja a auto-
realizagcdo existencial, voltando-se apenas para si mesmo e para o seu mundo, afastando-se,
com isso, do verdadeiro e Unico fundamento que pode lhe restituir a unido entre esséncia e
existéncia. Esse afastamento € tanto responsabilidade individual e, por isso, liberdade como
universalidade tragica e, logo, destino. Por isso, a descrenga é sempre fruto da alienagdo como
ato e como fato, ou seja, acontece a partir da acdo humana individual e do destino tragico. Ela
é, portanto, “a ruptura da participacdo cognitiva do ser humano em Deus”,”* ¢ a separacio
entre a vontade humana e a divina, € o abandono dos caminhos de Deus com o objetivo de
trilhar os préprios, desfrutando dos prazeres de uma vida separada dele. Em outras palavras, o
ser humano se afasta do centro divino que lhe d4d a verdadeira identidade e ao qual ele
pertence.

A descrenca estd muito bem refletida na vida dos dois filhos: o afastamento do pai
pelo mais novo € visivel, a sua vontade prevalece sobre a vontade de Deus. A ida para terras
distantes € metdfora para a separacdo existencial daquele que é fundamento do seu ser em

esséncia, a miséria fisica e psiquica que resulta desse afastamento é paradigma da acdo do

¥ Cf. TILLICH, 2002, p. 279-280.
226 Cf, TILLICH, 2002, p. 278.

227 Cf. TILLICH, 2002, p. 280.

228 TILLICH, 2002, p. 280.

29 TILLICH, 2002, p. 280.
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pecado enquanto forga, destino e responsabilidade pessoal. J4 o afastamento do mais velho &,
a principio, aparente, no entanto, se desvela de forma contundente com a volta do irmao: o
primogénito vive afastado na propria casa de seu pai, entende que a unido depende do
cumprimento de severas regras que, ao invés de aproximarem-no, causam distanciamento.
Mesmo na casa do pai, ndo se sente filho e age como empregado; ndo ha uma unido real entre
os dois.

Assim, ambos vivem afastados do fundamento do seu ser, ambos vivem sob a insignia
da descrenc;a.230 E paradigmitico, nesse sentido, que em nenhum momento a paribola
descreve os filhos como estando realmente junto ao pai. Nem mesmo no acontecimento
central, a festa da reconciliagdo, que € precedida pelo percurso de volta de ambos os filhos: o
mais novo, que miseravelmente regressa de terras distantes, € o mais velho, que,
paralelamente, retorna do trabalho do campo onde serve como escravo. Ambos estdo longe,
perdidos, separados do pai.

A alienacdo como hybris d4 continuidade a esse processo, pois, se na descrenca o ser
humano se afasta do seu fundamento, na hybris, ele passa a ser o centro de si mesmo e de seu
mundo. Ora, de acordo com Tillich, na alienacdo existencial, o ser humano como centro®! se
encontra fora do centro divino ao qual pertence e do qual depende. Como tnico ser centrado e
que tem consciéncia dessa centralidade, de sua liberdade e finitude, sabe de sua capacidade de
transcender a si mesmo e ao seu mundo, e essa €, justamente, sua tentagéo.23 A partir dessa

potencialidade, procurando superar sua condi¢cdo finita, surge a tentacdo da hybris, que € o

290 pecado como descrenga pode ser aplicado, principalmente, ao filho mais novo, ja que seu afastamento
desde o inicio da histéria € visivel. Ele se retira da presenca do pai e vai viver conforme a sua vontade. A historia
desse filho apresenta a separag@o entre a vontade humana e divina, o abandono do lar, da presenca de Deus, com
o objetivo de trilhar os proprios caminhos, desfrutando todos os prazeres de uma vida separada, afastada do
fundamento do seu ser. Em outras palavras, ele se afasta do centro divino que lhe dd a verdadeira identidade
como filho e ser humano.

Blef, TILLICH, 2002, p. 282. Para Tillich, o ser humano € o unico ser efetivamente centrado. Ser centrado se
caracteriza pela consciéncia e pela autoconsciéncia. “Sé ele tem ndo apenas consciéncia (que ¢ uma centralidade
elevada, mas incompleta), mas auto-consciéncia ou centralidade completa. Essa centralidade estrutural confere
ao homem sua grandeza, dignidade, e também o fato de ele ser a “imagem de Deus”. Ela indica sua capacidade
de transcender tanto a si mesmo quanto a seu mundo, a olhar a ambos, e ver-se a si mesmo em perspectiva como
o centro ao qual convergem todas as partes de seu mundo. Ser um eu e ter um mundo constituem o desafio para o
homem como perfeicao da criacdo”.

22 Cf. VERGOTE, 2001, p. 149. Tentacdo no sentido biblico, segundo Antoine Vergote, é sempre incitagdo a
opor-se a Deus. Essa incitag@o ¢ atribuida a “poténcia inimiga de Deus”.
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desejo de elevar-se a condi¢do divina: € o estado de grandeza que, na busca pelo infinito, ndao

. L. .. 3 iiqe
mais reconhece a prépria finitude.*** Para Tillich,

Hybris foi chamada de pecado espiritual, e todas as outras formas de pecado foram
derivadas dela, até mesmo os pecados sensuais. Hybris nao ¢ uma forma de pecado
ao lado de outras. E o pecado em sua forma total, a saber, o outro lado da descrenga
ou do afastar-se do homem com relacdo ao centro divino ao qual pertence. E o
voltar-se a si mesmo como centro de seu eu e de seu mundo. Esse recurvar-se em si
mesmo nao ¢ um ato efetuado por uma parte especial do homem, como por exemplo,
o seu espirito. O conjunto todo da vida do homem, incluindo sua vida sensual, é
espiritual. E é na totalidade do seu ser pessoal que o homem se torna centro do seu
mundo. Isso é hybris.*

Para o autor, € importante distinguir orgulho de hybris. O orgulho é uma qualidade
moral que estd em oposi¢cdo a humildade; a hybris, por sua vez, a partir do conceito de

alienacdo, € tanto liberdade como destino:

Portanto, ndo se deveria traduzir “hybris” por orgulho. Orgulho é uma qualidade
moral, cujo oposto é a humildade. Hybris ndo é uma qualidade especial de carater
moral do homem. E universalmente humana; ela pode aparecer em atos de
humildade bem como em atos de orgulho. Embora seja possivel ampliar o sentido de
orgulho até o ponto de incluir hybris, parece menos confuso usar o termo auto-
elevacdo” para hybris. >

No entanto, mesmo buscando atualizar o discurso sobre pecado, a partir do conceito de
alienacdo de Tillich, partimos da idéia de orgulho ndo somente como categoria moral, mas
como destino, como marca do pecado universal, assim como atesta a antropologia biblica.
Nesse sentido, orgulho e hybris tornam-se sinOnimos, pois apresentam esse aspecto da
liberdade humana e do destino tradgico universal da existéncia.

Novamente aqui, na hybris, os dois filhos se enquadram de forma categérica; no
entanto, os meios € os fins se diferenciam. O mais novo, na saida de casa, no afastamento do
pai, em sua descrenga, volta-se a si mesmo, age de forma egocéntrica esbanjando sua heranga,
vivendo como ser ilimitado. O termo dissoluto € disso paradigma, pois expressa grandeza,

despreocupacdo, fartura, excessos. Tillich afirma que o resultado da hybris é sempre a

23 Cf. TILLICH, 2002, p. 282. Para Tillich, a hybris é conceito grego, associada a tragédia grega, mas também é
descrita no Antigo Testamento. “Na tragédia grega, a hybris humana é representada ndo por aquele que ¢
pequeno, feio e comum, mas pelos herdis que sdo grandes, bonitos e importantes, que sdo portadores de poder e
valor. Da mesma forma, os profetas do Antigo Testamento ameagam os grandes da nagdo — os reis, oS
sacerdotes, 0s juizes, os ricos e os que sdo ilustres. E eles ameacavam a nacfo inteira, aquela mesma nacdo que
eles consideravam como sendo a mais importante de todas, a nagdo eleita, Israel. Por sua mesma dinamica
intrinseca, a grandeza conduz a hybris”. Cf. O Novo Diciondrio da Biblia, p.1153. De acordo com o diciondrio, o
orgulho, para os gregos, era uma virtude, e a humildade um sentimento desprezivel. No entanto, a insoléncia
(hybris), na tragédia grega, é causa de males morais. A posicdo cristd, nesse sentido, rejeita essa concepgio
positiva do orgulho, para ressaltar a exceléncia da humildade (Mt 11. 29).

24 Cf. TILLICH, 2002, p- 283. Cf., Gustav AULEN. A fé cristd, p- 227-230. O autor atualiza o pecado a partir
dos conceitos descrenca e egocentrismo. O pecado como descrenga ¢ forca que quebra e rompe a relacdo com
Deus, afastando o ser humano dele. Pecado como egocentrismo é o afastar-se de Deus e tornar-se centro de si
mesmo, € encurvar-se sobre si. Essa compreensio se aproxima da atualizacido de Paul Tillich.

5 Cf. TILLICH, 2002, p. 283.
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destruicao e € justamente isso o que acontece com este filho. Ele se auto-destrdi, torna-se
menos valorizado que os porcos, animais despreziveis segundo sua religido. O seu eu &
aniquilado pelo pecado da descrenca e da hybris.

Ja os fariseus e escribas e, conseqiientemente, o filho mais velho conduzem sua vida a
partir de regras severas que devem ser cumpridas impecavelmente, preceitos complexos que
orientam o cotidiano. Entendem-se como sujeitos bondosos segundo a casuistica e, por isso,
auto-elevam-se como pessoas justas. Sentem orgulho dessa postura, dessa retidao e associam
essa bondade e justica que € limitada a uma bondade e justica absolutas. Ou seja, caem em
hybris, no orgulho como pecado, pois tornam-se eles mesmos senhores do julgamento, tanto
de si como dos outros, constituem-se o centro do seu mundo, a partir de uma obsessiva idéia
de perfeicao moral que leva a incurvatos in se. Enfim, entendem-se como parametro de todo
agir humano. A Histéria lembra que também a esses seguiu a destrui¢do, como mostra a
catéastrofe do judaismo na dispersao.

A hybris, mesmo sendo aplicada ao filho mais novo (e a todo ser humano), encontra
mais claramente sua acdo no filho mais velho. O apdstolo Paulo afirma: Ora, sabemos que
tudo o que a Lei diz aos que vivem na Lei, o diz, para que se cale toda a boca, e todo o mundo
seja culpdvel perante Deus, visto que ninguém serd justificado diante dele por obras da Lei,
em razdo de que pela Lei vem o pleno conhecimento do pecado (Rm 3.19-20). Para o mais
velho, no entanto, que idealiza a si mesmo, a Lei € salvacdo, € justificacdo. Essa salvagdo
decorre da fidelidade ao cumprimento dessa casuistica. O que ele ndo percebe é que a Lei
impele o ser humano a concentrar-se em si mesmo, excluindo os outros. O apdstolo também
diz em relacdo ao judeu: Porque lhes dou testemunho de que eles tém zelo por Deus, porém
ndo com entendimento. Porquanto, desconhecendo a justica de Deus e procurando
estabelecer a sua propria, ndo se sujeitaram a que vem de Deus (Rm 10.2 - 3 ). Torna-se o
irmao mais velho, portanto, senhor de si mesmo, segue a sua justica, torna-se ele mesmo

parametro para todo agir. Em outras palavras cai, em hybris. Para Tillich,

todos os homens tém o secreto desejo de serem como Deus, e atuam de acordo com
isso em sua auto-avaliacdo e em sua auto-afirmacdo. Ninguém estd disposto a
reconhecer, em termos concretos, sua finitude, sua fraqueza e seus erros, sua
inseguranga e sua ignorancia, sua soliddo e ansiedade. E se alguém estd disposto a
reconhecé-los, ele transforma essa sua disposi¢do em outro instrumento de hybris.
Uma estrutura demoniaca impele o homem a confundir auto-afirmacao natural com
auto-elevacdo destrutiva.”*

O filho mais velho € exemplo de hybris, pois eleva-se a tal ponto que se acha imune a

qualquer juizo. Exemplo disso é que ele discute e chama a atenc@o de seu pai. No intuito de

6 Cf. TILLICH, 2002, p. 283.
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honra-lo, sente desejo de tomar o lugar dele e aplicar ao irmao o castigo, do que o pai nao foi
capaz. Nao admite sua fraqueza, nem tolera errar, pois idealiza a si mesmo. No entanto,
desvela, nessa postura, a solidao, a ansiedade e a inseguramga.23 !

Se a descrenca e a hybris constituem, assim, os dois lados de um processo, a saber, o
afastamento do centro humano do centro divino e a auto-elevacdo como centro de si mesmo, a
alienacdo existencial como concupiscéncia € o desejo de “arrastar o conjunto do seu mundo
para dentro dele”.”® O ser humano necessita estar em uniio com o todo, pois vive na
condi¢do de estar separado da totalidade, € ser finito. Nesse sentido, ele deseja a abundancia
ilimitada a partir de uma existéncia finita. Essa € a sua tentacdo. A concupiscéncia se
expressa, portanto, no desejo ilimitado de conhecimento, de sexo, de poder, de riqueza e até
nos valores espirituais.239 E esse desejo ilimitado que nunca cessa, que nunca se satisfaz e que
constitui e caracteriza a sua natureza. E o desejo que estd separado do amor e que busca
apenas o proprio prazer.”*’

Na pardbola, ambos os filhos se enquadram perfeitamente na categoria de pecado
como concupiscéncia. O mais novo, com sua vida dissoluta, com os excessos, ao desperdigar
sua heranca de modo inconseqiiente, busca a abundancia — € o desejo ilimitado de prazer, de
arrastar o mundo inteiro a si. O mais velho, por sua vez, busca a perfeicdo, ambiciona o
triunfo, o poder, um status. Os dois filhos vivem a vida a partir de um modo de intensidade,
isto €, desejam o maximo em prazer, em retidao, em conhecimento. Ambos sdo exemplos de
alienacdo.

Para Tillich, a aliena¢do como pecado leva a auto-destruicio.*' Como ser centrado,
que possui um mundo ao qual pode ao mesmo tempo transcender, € capaz de olhar o seu
mundo e a si mesmo como se estivesse fora de ambos. Existe, portanto, uma polaridade entre

242
Isso

o eu e o mundo. Como ser alienado, ele corre o risco de perder este eu e este mundo.
acontece, principalmente, a partir da hybris e da concupiscéncia, pois como ser finito, fragil,

separado do fundamento, quer ser o centro de tudo, arrastar o mundo todo a si, deixando de

#7 Sdo justamente estes fatores, ansiedade e inseguranca, que estardo na base do conceito de idealiza¢io do eu,
na perspectiva psicanalitica que analisaremos a seguir.

28 Cf. TILLICH, 2002, p. 284.

2t TILLICH, 2002, p. 284. Tillich, utilizando a idéia de Kierkegaard, cita Nero como exemplo de
concupiscéncia. “Nero incorpora as implicagdes demoniacas do poder ilimitado; ele representa o individuo
particular que conseguiu vincular o universo a si mesmo em termos do poder de usar para si tudo aquilo que
quiser usar”. Citando ainda Kierkegaard, Tillich também destaca a figura de Don Juan de Mozart como exemplo
de concupiscéncia, mas agora em relacdo a sedugdo, ao impulso sexual desenfreado.

0 Cf. TILLICH, 2002, p. 284. Tillich destaca que a concupiscéncia muitas vezes foi reduzida ao desejo sexual,
(cita Agostinho e Lutero) como pecado hereditdrio. Essa conceituacdo equivocada, segundo o tedlogo, causou
problemas no trato das questdes sexuais por parte da igreja.

! TILLICH, 2002, p. 290.

2 TILLICH, 2002, p. 290-291. Tillich denomina a tendéncia destrutiva da aliena¢@o a doutrina do mal.
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ser, com isso, o centro de qualquer coisa, inclusive de si mesmo. E o finito buscando o

infinito, o limitado almejando o ilimitado. Para ele,

a perda de si equivale a perda do centro pessoal determinante, a desintegragdo da
unidade da pessoa. Isto é manifesto nos conflitos morais e nas rupturas
psicopatolégicas, (...). A terrivel experiéncia de “cair em pedacos” se apodera da
pessoa. Na medida que isso acontece, também o mundo da pessoa cai em pedacos.
Ele deixa de ser um mundo, no sentido de um todo com sentido. As coisas ja ndo
falam mais ao homem; elas perdem o seu poder de entrar num encontro significativo
com o homem, porque o préprio homem perdeu esse poder. Em casos extremos
sente-se total irrealidade do préprio mundo; nada resta a ndo ser a consciéncia do
préprio eu vazio.**

Assim, como ser que potencialmente pode transcender a si e ao seu mundo,
inevitavelmente tomard consciéncia de sua finitude. Entende, com isso, que ndao é um ser
perfeito, absoluto, mas, a0 mesmo tempo, se vé como deveria ser. E é nesse sentido que a

.. . L. . . 1244 . , .
finitude torna-se a raiz da angustia existencial,” pois percebe o que € e o que deveria ser,
compreende que a liberdade e o destino precisam ser experimentados enquanto ser finito. E €
como ser finito que se destréi tentando ser infinito, perfeito. Essa angustia, por sua vez, €

origem do desespero humano. Para Tillich,

Desespero é o estado de conflito inevitdvel. E o conflito, por um lado, entre o que se
é potencialmente e portanto dever-se-ia ser, e por outro lado o que se é em
combinag¢do de liberdade e destino. A dor do desespero € a agonia de ser responsavel
pela perda do sentido de nossa existéncia e de ser incapaz de descobri-lo. Somos
entdo trancados em nés mesmos em conflitos com nosso préprio ser. Ndo se pode
evitar essa situagdo, porque nio se pode fugir de si mesmo. **

A existéncia alienada torna o humano um ser desesperado, angustiado, pois ele
necessita existir enquanto ser finito em liberdade e em destino; possui, portanto,
responsabilidade perante suas decisdes. Isso gera culpa e soliddo, pois como ser finito, como
ser centrado, ndo é perfeito e ndo consegue atender todas as exigéncias e expectativas que
nele sdo depositadas. Essa € a raiz da angustia e do desespero que leva a descrenca, hybris e
concupiscéncia. Essa angtstia do pecado enquanto existéncia que impele a autodestruicdao
pode ser observada claramente na trajetéria do filho mais novo. Seu afastamento e sua vida
dissoluta levam-no a destruir-se, a viver entre 0s porcos, a tornar-se um miseravel.

Assim, ambos os filhos vivem a partir do orgulho como pecado ou, na atualizacio de
Tillich, como sujeitos alienados. Um e outro estdo afastados, sdo auto-suficientes e desejam a
abundancia, o ilimitado. A partir da angustia, o primogénito forja uma imagem elevada de si

mesmo como ser ilimitado, perfeito. Entende-se como pessoa apta a cumprir as exigéncias de

3 TILLICH, 2002, p. 292.
24 Cf. TILLICH, 2002, p.169-172.
5 TILLICH, 2002, p. 302.
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um Deus/Pai legalista. E é justamente esta compreensdo de pai que o forca a idealizar sua
propria imagem, profundamente marcada pelo orgulho, quando assume-se centro de si
mesmo, afastado do fundamento do seu ser e absorvido na busca da perfeicdo moral. Como
conseqiiéncia, ele se impde um fardo pesado de exigéncias que estdo a servico de um eu
orgulhoso e ambicioso, um eu que se vé de forma glorificada, que ndo se entende como
pecador. E um orgulho débil que necessita ser protegido e, uma vez ferido, explode em raiva e
ressentimento. E, justamente, essa auto-elevacio que vamos também encontrar na teoria

psicanalitica da idealizag@o do eu.

2.2.2 A auto-idealizacao do filho mais velho — leitura psicanalitica

Ao examinarmos, no capitulo I, a paternidade nas perspectivas teoldgica e
psicanalitica, concluimos que a mesma idéia de Deus como Pai, forjada pelos fariseus e
escribas, um Pai legislador, exigente, senhor da Lei, €, também, encontrada na psicandlise,
quando, na fase da formacdo do superego, a crianca o idealiza com atributos grandiosos e
potentes, um pai que julga, uma autoridade legisladora, enfim, um ser onipotente que provoca
temor e tremor (Fp 2. 12). Analisamos também que, se ndo ocorre o processo de luto deste pai
idealizado, luto que desemboca num pai real, o superego como instancia julgadora herdara os
seus atributos, ou seja, se tornard onipotente, juiz tiranico, absoluto. A partir dessa no¢ao de
paternidade, entendemos que o filho mais novo sofre com a angustia de culpa devido as
exigéncias do superego idealizado. Mas como reage o filho mais velho diante dessa mesma
autoridade (interna) que se assemelha ao Deus dos fariseus e escribas? Que postura esse filho
assume diante de uma instancia que recebe a projecdo da onipoténcia infantil conforme
hipdtese levantada no capitulo 1?

Karen Horney, psicanalista culturalista (alemd, naturalizada americana), deu énfase
aos fatores culturais na formagdo psiquica dos individuos, chegando a rejeitar importantes
conceitos forjados por Freud. Numa nota relativa a autora, o diciondrio editado por Pierre

Kaufmann — Diciondrio Enciclopédico de Psicandlise —, encontramos a seguinte citacao:

Horney pertence, justamente, a corrente da ‘psicandlise culturalista’ que submeteu a
teoria freudiana a importantes distor¢des. Um conflito entre regras e modelos
contraditérios substitui o antagonismo entre necessidades e exigéncias sociais. A
teoria dos instintos € abandonada (...). A integracdo do sujeito ja ndo € obtida por
processos reconhecidos por Freud (repressdo-sublimacdo), mas pela aculturacdo.
Com esse modelo otimista de funcionamento individual e social, mediante o qual a
psicandlise adquiriu uma espécie de utilidade funcional e de reconhecimento
publico, a subjetividade dos mecanismos psiquicos e dos fendmenos inconscientes
viu-se desconhecida e afastada. Ja ndo se tratava sendo de ressocializar o individuo,
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isto €, de readaptar o neurdtico as normas de seu meio, reciclando os dejetos por ele
L 246
produzidos.

Da mesma forma, na contra-capa do livro “A personalidade neurética do nosso
tempo”, o apresentador faz o seguinte questionamento: ‘“Desde que muitas de suas
interpretagdes se desviam das interpretacdes de Freud, muitos leitores poderdo indagar se isto
ainda € psicanélise”.247 O mesmo apresentador responde a essa questdo citando palavras da
autora a respeito: “Acredito que a consideracdo as gigantescas conquistas de Freud deve ser
demonstrada através do erguimento da construcdo cujos alicerces ele lancou, e que, desse
modo, podemos ajudar a realizar as possibilidades futuras da psicandlise, seja como teoria,
seja como terapéutica”.248

Mesmo se afastando de algumas concep¢des de Freud, sendo questionada sobre a
validade de suas idéias na psicandlise, sua teoria sobre as neuroses continua atual e ¢é
importante paradigma na compreensdo do desenvolvimento humano. Ela precisard, no
entanto, ser adaptada ao tema que até aqui discutimos, sobre o papel do pai no crescimento
humano. Essa necessidade se d4 porque a autora enfatiza os aspectos culturais na formagao
das neuroses e ndo tanto os processos psiquicos. Nao vamos encontrar em sua teoria conceitos
como superego, pai real, pai imagindrio ou, ainda, uma sec¢io especial sobre o papel do pai
nas neuroses. No entanto, ha indicios implicitos que exigirdo a constru¢do de algumas pontes
de ligacdo. Interessa-nos, especialmente, o conceito de idealizacdo do eu que serd utilizado
para caracterizar o filho mais velho.

Para a psicanalista, a dindmica dos conflitos neurdticos se explica pela repressdao da

249
L.

agressividade infanti Essa agressividade estd ligada, principalmente, as experiéncias

primdrias na relacdo com os pais. Alguns exemplos de atitudes que despertam a agressividade

%6 K AUFMANN, 1996 , p. 644.

247 HORNEY, Karen. A personalidade neurdtica do nosso tempo. Tradugdo de Octavio Alves Velho. Sao Paulo:
Bertrand, 1990.

28 HORNEY, 1990, (contra-capa).

29 Cf. TELES, Maria Luiza Silveira. O que é neurose? Sdo Paulo: Brasiliense, 1990. p. 22. Para a autora, a
diferenca entre a concepgao de Freud e a de Karen Horney sobre a origem das neuroses ¢ a seguinte: para Freud,
os conflitos vividos nas fases do desenvolvimento da sexualidade infantil continuam ativos no inconsciente,
especialmente, os da fase edipiana. “O mecanismo bdsico da neurose seria, pois, a repressao dos conflitos, que
levaria a ansiedade, a qual, por sua vez, se manifestaria de vdrias formas (sintomas)” (p. 22). Para Horney, seria
a repressdo da agressividade infantil nos conflitos ligados ou ndo a sexualidade; “a dindmica dos conflitos
neurdticos seria a repressdo da agressividade infantil, que produziria a ‘ansiedade bésica’, que haveria de
impregnar toda a personalidade adulta” (p. 22). A autora também faz uma distin¢io entre dois tipos de neuroses:
“existem dois tipos de neurose, basicamente: uma situacional, que é uma simples rea¢do a circunstancias
extremamente estressantes, quando a tensdo provocada pelos conflitos, pelas frustracdes, pelas doengas, pelos
insucessos, pelas perdas, etc., ultrapassam o limite individual, desorganizando o psiquismo das pessoas, o que se
manifestard através de diversos sintomas, como a dificuldade de concentracdo, insdnia, dores de cabega, (...). O
outro tipo é mais grave: é o resultado de todo um processo de desenvolvimento que comegou, provavelmente,
desde o primeiro ano de vida” (p. 23). O tipo que examinamos aqui € este ultimo, fruto de um processo
permanente.
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infantil sdo: a preferéncia por um dos filhos, repreensdes injustas, exigéncias autoritdrias ou,
ainda, a neurose dos proprios pais.””’ Essas seriam as causas mais comuns de uma premente
hostilidade da criangca que se expressa em frustracdes, ciimes e 6dio. O problema se fixa,
portanto, na obrigacdo que a crianca sente em reprimir sua hostilidade. E ela o realiza por
diversos fatores: medo de perder o amor ou medo de pais violentos, coléricos (reprimo a
hostilidade porque tenho medo de vocé), incapacidade de se opor aos pais neurdticos ou de
cumprir as suas expectativas (reprimo a hostilidade porque preciso de vocé), culpa pelo
sentimento de hostilidade, por proibi¢des de desejos sexuais ou outros (reprimo a hostilidade
porque eu posso me tornar uma pessoa md se for hostil).>"

A repressdo da agressividade, por sua vez, serd o principal fator gerador da ansiedade
basica, > pressuposto de toda dindmica da idealizacdo do eu.”” Essa angustia bdasica se
caracteriza por um ambiente onde a crianca sente falta “de um auténtico calor humano e
afeicdo”. ™ Ou seja, ela ndo encontra espaco para ser o que &, para expressar suas frustracdes,
suas falhas, sua agressividade, insegurancas e medos. Ela ndo desenvolve a confianca
necessdria para um desenvolvimento que busca a auto-realizacdo, isto €, impossibilita a
crianca de desenvolver o que ela denomina de “confianca bdésica (...) expressdo que inclui a

. . 2. 2
confianga em si proprio e nos outros”. >>> Para Karen Horney,

a ansiedade bdsica tem repercussdes precisas na atitude da pessoa para consigo
mesma e para com os outros. Significa isolamento emocional, tanto mais dificil de
suportar porque coincide com um sentimento de debilidade intrinseca do eu.
Significa um abalo nas bases da confianga prépria. Leva em si o germe de um
conflito potencial entre o desejo de fiar-se nos outros e a impossibilidade de fazé-lo
por causa da vivida desconfianga e hostilidade sentidas em relag@o a eles. Significa
que, em virtude da fraqueza intrinseca, a pessoa tem vontade de confiar toda
responsabilidade aos demais, de ser protegida e cuidada, no que é impedida de levar
avante pela hostilidade basica. E, invariavelmente, a conseqiiéncia disso é que a
pessoa tem de dedicar a maior parte de suas energias procurando reafirmar-se. *°°

As relacdes da crianca com os pais parecem constituir, portanto, um dos poélos
formadores da angustia basica. O outro pélo, este sim enfatizado pela autora, se concentra nas

dificuldades tipicas da cultura, que se refletem nos conflitos da vida de todo individuo. Para

20 Cf. HORNEY, 1990, p. 60.

! HORNEY, 1990, p. 62-65. A autora afirma que a repressio da hostilidade na infincia necessariamente ndo
leva a neurose, no entanto, se a angustia que surge daf se generaliza a todas as relacdes, sim (p. 66.).

»2 A explicagdo do conceito ansiedade bdsica, de que trataremos a seguir, pode ser encontrado nos seguintes
livros da autora: “A personalidade neurdtica do nosso tempo” e “Nossos conflitos interiores”. No livro “Neurose
e desenvolvimento humano — a luta pela auto-realiza¢do” que servird de texto base para a reflexdo deste capitulo,
a traducdo do conflito estd sob o conceito de angiistia bdsica. Utilizaremos, portanto, este ultimo conceito que
servird de paralelo ao ja utilizado angustia de culpa.

»3 Cf. TELES, 1990, p. 22.

" HORNEY, 1990, p. 60.

5 Cf. HORNEY, 1966, p. 94.

S HORNEY, 1966, p. 71.
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ela, isso ocorre porque a cultura ocidental se baseia no principio da competicao individual: é
preciso ser o melhor, estar mais bem preparado, pois cada pessoa € obrigada a concorrer com
outro, a vantagem de uns € a desvantagem de outros. As relacdes se baseiam, muitas vezes,
em disputas causando conflitos, dificuldades de relacionamento e medos constantes. A cultura
também valoriza o sucesso: ndo se pode fracassar, é preciso chegar ao topo, obter
reconhecimento; o sucesso € sindonimo de seguranga econdmica, prestigio, estabilidade
emocional, estima. E, por fim, a cultura é cheia de contradi¢des: incentiva a competicdo e o
sucesso, mas prega o amor fraternal e a humildade (ideais cristdos); incentiva as necessidades
humanas, mas aumenta as frustracdes quando se busca satisfazé-las; alega a liberdade do
individuo, mas impde uma série de limitacdes reais. Tudo isso contribuiria para estabelecer a
angustia bésica, para a formacao de uma “personalidade neurética do nosso tempo”.25 !

Nesse sentido, parece importante ressaltar que, tanto a relacdo com os pais como 0s
valores culturais compdem duas dimensdes de um mesmo processo. O fato de os pais viverem
em uma cultura exigente, que prima pelos valores da competi¢ao e do sucesso e é permeada

por contradicdes, obriga-os a transmitir esses ideais culturais na propria educacao dos filhos.

Ou seja, educam para serem multiplicadores dessa l6gica social. Para a autora,

(a crianga) pode-se sentir querida, amada e apreciada, ndo pelo que é, mas somente
pela satisfacdo da necessidade de adoracio, prestigio e forga, apresentada pelos seus
pais. Um rigido regime de normas perfeccionistas pode despertar na crianga um
sentimento de inferioridade, por ndo se mostra 2 altura do que se exige dela. (...).

Como ja salientamos, Horney nao aborda diretamente a influéncia paterna como causa
da angustia bdsica, no entanto, se os pais repetem, na educacdo dos filhos, os valores
culturais, € bem provavel que as indmeras exigéncias podem levé-los a forjar uma imagem
legalista de paternidade. Em outros termos, torna-se necessidade adaptar a crianga a esses
ideais, educar para a competi¢ao, para o sucesso, processo que desperta intensa agressividade
nos filhos e, conseqiientemente, torna os pais, ou o pai especificamente, uma autoridade
exigente. A criancga passa a viver em um ambiente cheio de expectativas, em que precisa ser a
melhor, desenvolver um perfeccionismo em tudo que faz, tudo para agradar os pais que
reproduzem a logica da cultura no ambiente familiar. Nessa logica, espera-se da crianga que
ela seja a mais inteligente, a mais bela. Ela precisa possuir aptidoes extraordindrias, apresentar
precocidade em seu desenvolvimento para conseguir despertar a afeicdo e o orgulho deles.
Necessariamente, todas essas expectativas contribuem na formagdo de uma imagem

idealizada do pai e, a0 mesmo tempo, da propria crianca como forma de atender as exigéncias

7 Cf. HORNEY, 1990, p. 207-211.
¥ HORNEY, 1966, p. 95.
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que lhe sdao impostas.

Assim, se o pai € aquele que introduz uma interdicao (na relacdo com a mae), uma falta,
como analisamos no capitulo I, se ele €, também, representante da logica da cultura e seus
valores, ou ainda se € aquele que sufoca a agressividade da crianca e tem por ela sua imagem
idealizada a partir da necessidade de uma figura que realmente tenha poder de interditar e de
reprimir a agressividade, entdo, é presumivel que ele possa ser entendido como um pai
exigente, juiz e legalista. Ora, o pai projeta sobre a crianca o que a sociedade exige dele. Um
filho que ndo corresponde as expectativas da cultura competitiva € vergonha e desonra para o
pai, que nao sabe educd-lo. Exigindo do filho certas conquistas e posturas, o pai protege o
filho e se protege. Diante de tantas exigé€ncias, o pai terd sua imagem idealizada por ela. Se
ndo ocorrer o processo de luto necessario desse pai ideal, o superego da crianca herdard os
atributos dessa glorificagcdo do pai.

A saida assumida por ela como forma de resolver essa equacdo é a idealizacdo da
prépria imagem, como aquele que consegue atender a todas as exigéncias impostas. A
imagem glorificada do pai, com suas expectativas, serve entdo de modelo para a propria
imagem a ser construida. Assim, a onipoténcia infantil € tanto remetida ao pai, que passa a ser
exemplo e ideal como a si mesmo a partir de um eu idealizado. Mesmo que a autora nao
aborde diretamente essa questdo, parece possivel construir uma ponte que relacione o pai com
as exigéncias da cultura, na dindmica das neuroses, especialmente com o conceito de
idealizagdo do eu.

Além disso, ainda outro fator que corrobora para uma imagem legisladora do pai € a
forma como se processa a repressao da agressividade infantil. Ou seja, como a crianca chega a
visualizar o pai como um ser que se faz conhecer através da Lei? Essa dinamica explicara ao
mesmo tempo uma outra questdo que ainda estd aberta e que precisa ser refletida. Trata da
contradicao entre a imagem que os filhos na pardbola fazem do pai e a real imagem
apresentada no decorrer da narrativa por Jesus. Como os dois filhos, na pardbola, puderam
criar uma imagem legalista e tiranica se ele se apresenta como essencialmente terno, amoroso
e compreensivo? Que dindmica ocorre para que ambos experimentem naquela figura um pai
juiz, um Deus exigente e sancionador? Karen Horney explica que, em relacdo a agressividade
infantil reprimida e recalcada que produzird a angtstia bdsica, a crianga utiliza-se de um

processo denominado processo reflexo:

o individuo projeta seus impulsos hostis sobre o mundo exterior. A primeira
simulacdo, a repressdo, exige uma segunda: ele faz-de-conta que os impulsos de
destrui¢do nio provém dele mas de alguém ou de algo no exterior. Logicamente, a
pessoa em que seus préprios impulsos hostis serdo projetados, € a pessoa contra a
qual eles se voltam. O resultado é que essa pessoa agora assume propor¢des
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formiddveis em sua mente, em parte porque atribui a essa pessoa a mesma
implacabilidade dos seus préprios impulsos reprimidos, (...). **°

Assim, se o pai € aquele que se apresenta como Lei, que interdita, que impde uma
barreira sobre 0o gozo da crianga, ela pode perfeitamente projetar sua hostilidade decorrente
dessa proibicdo na prépria figura interditora. Presume-se que, uma vez realizado esse
processo, a crianga tenderd a idealizar o pai como figura hostil e onipotente, deformara sua
verdadeira imagem a partir da propria agressividade refletida nele. Se assim ocorre e, sabendo
que essa pessoa € também a pessoa amada, apostamos em duas hipdteses resultantes: ela passa
a sofrer com uma intensa angustia de culpa pela desobediéncia da Lei do amor, ou por ndo
atender as suas expectativas (filho mais novo)** ou por se sentir ndo-amada, desamparada.
Ou, ainda, ela assume essa imagem idealizada da autoridade como parametro para o seu
préprio eu.

Dessa forma, quanto mais forte for a agressividade reprimida, mais intensa serd a
ansiedade ou angtstia bésica. E quanto mais intensa a angustia, mais elevada serd a figura de
autoridade e, conseqiientemente, tanto mais trabalho o sujeito terd para se defender, isto é,
maior serd a necessidade de buscar uma auto-imagem perfeita de si mesmo. Nesse sentido,
existem quatro formas bdsicas de prote¢do e, por conseguinte, de busca por seguranga e
amparo: a conquista de afeicdo (receber o reconhecimento), a submissdo (por exemplo,
obedecer a regras religiosas ou de certa autoridade ou ainda aquelas tidas como ideais pela
sociedade), conquista do poder (é a busca de seguranca por meio do sucesso, de posses, de
admiragdo ou superioridade aos outros) ou o retraimento (por exemplo, o exilio como forma
de independéncia das pessoas que se lhe apresentam como hostis).

O filho mais velho apresenta as quatro formas em maior ou menor grau: ele anseia pelo
reconhecimento do pai como filho exemplar, isto €, busca sua afeicdo; essa afeicdo pode ser
alcancada pela submissdao as suas exigé€ncias, quando corresponde ao que a Lei exige;
submetendo-se as leis, terd a admiragdo dos outros e se sentird superior; e, por fim, todas essas
exigéncias tendem a leva-lo a um isolamento devido as relacdes formais e legalistas baseadas
em expectativas dos outros que o filho nutre a seu respeito.”'

A crianca que vive sob essa angustia bdsica acaba sendo exigida em todas essas

direcOes a0 mesmo tempo, ou seja, de aproximacao, luta e de fuga. A tendéncia é que um

»% Cf. HORNEY, 1990, p. 52.

% Cf. HORNEY, 1990, p. 169-188. A autora destaca o sentimento de culpa como importante fator das neuroses.
Assim, podemos considerar o filho mais novo, dentro da teoria de Karen Horney, como o sujeito que, a
principio, também se idealiza, mas que tem nas experiéncias de vida seu eu idealizado destruido, o que lhe abre a
possibilidade de se reconciliar com o eu real.

1 Cf. HORNEY, 1990, p. 71-73.
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desses impulsos predomine.”®” Independente de qual deles, todos servem para amenizar sua
angustia basica e, a0 mesmo tempo, proporcionar a seguranca de que necessita. Assim, ela se
sentird mais preparada para a vida e desenvolverd uma postura menos defensiva em seu
meio.** Para isso, a partir da predominancia de um desses fatores, a crianca iniciard um lento
e longo processo de idealizacdo do eu, que deverd atender as demandas da angustia bésica.
Essa imagem idealizada, em detrimento do eu real que ndo € mais tolerado por ndo atender as
expectativas, tem a funcio de dar respostas a altura das exigéncias do meio ou, no caso, da

autoridade.

A pessoa mais ou menos constréi uma auto-imagem idealizada porque ndo pode
tolerar o seu eu, tal como é de fato. A imagem, aparentemente, neutraliza essa
calamidade; todavia, tendo-se colocado em cima de um pedestal, cada vez tolera
menos o seu eu real e comeca a deblaterar contra ele, a menospreza-lo e a irritar-se
sob o jugo das exigéncias intangiveis que faz de si mesmo. Oscila, assim, entre a
auto-adoragdo e o autodesdém, entre a imagem idealizada e a imagem desprezada,
sem nenhum terreno firme onde possa retrair-se. ***

Com o filho mais velho, a tendéncia dominante parece ser a busca da afei¢do do
pai/Deus, de reconhecimento. Para alcancar o que anseia e responder de forma satisfatéria as
exigéncias (imagindrias, muitas vezes), ele inevitavelmente forjard uma imagem que possua
justamente os atributos que poderdo apoid-lo nessa busca. Quais seriam entao os mecanismos
que ele utiliza para dar vida a esse eu idealizado? No periodo da infancia, ele sofre um
primeiro alheamento do eu, devido as exigéncias internas e externas que descrevemos (do
meio e de si mesmo), obrigando-o a criar formas de conduta artificiais para lidar com as
pessoas, modos que obrigam a sufocar ou silenciar seus verdadeiros sentimentos, desejos e
pensamentos e que possam lhe proporcionar segurancga, sua necessidade mais latente. “Os
seus sentimentos e desejos deixam de ser fatores determinantes; o individuo, por assim dizer,
Ja ndo € guia, é guiado. (...) o individuo j4 ndo sabe mais em que pé estd, ou quem .2

Essa idealizagdo, segundo a autora, pode acontecer de forma parcial, quando apenas
algumas aptiddes sdo super-valorizadas ou determinados defeitos amenizados, permanecendo,
nesse sentido, como fatores psiquicos isolados. Também pode conciliar os fatores de forma a
nao mais estarem em conflito ou, ainda, eventualmente, o individuo podera se identificar com

. A . 266
a sua imagem idealizada de forma integral.

262 Cf. HORNEY, 1966, p. 21.

263 Cf. HORNEY, 1966, p. 23.

264 HORNEY, Karen. Nossos conflitos interiores: uma teoria construtiva das neuroses. Tradugdo de Octéavio
Alves Velho. Sdo Paulo: Bertrand, 1984. p. 103.

% Cf. HORNEY, 1966, p. 23-24. Para a autora, esse alheamento acontece quando a crianga nio tem confianca
em si, pois quando a tem enfrenta esses mesmos conflitos com algumas perdas, mas sem um alheamento
significativo.

65 Cf. HORNEY, 1966, p. 25.
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Quando isso acontece, a imagem idealizada do individuo ndo continuard a ser, por
muito tempo, a imagem visiondria, que ele adora em segredo; ele se transformard,
imperceptivelmente, nessa imagem, que passard, entdo, a ser um “eu” idealizado. E
este novo eu, com o tempo, vai se tornando mais real que o verdadeiro; ndo,
necessariamente, por ser mais atraente do que o “eu” real, mas por que corresponde
plenamente a todas as mais fortes necessidades do individuo.*®’

E justamente isso que acontece com o filho mais velho. Diante de tdo fortes
expectativas de um Deus/Pai exigente, que se faz conhecer como Lei, segundo a 6tica dos
fariseus e escribas, ele necessitard assumir de forma completa essa nova identidade e, assim, a
partir de um eu idealizado, forjara os atributos necessarios para atender as exigéncias que lhe
sdo pedidas. Para Karen Horney, essa ado¢do de um novo eu em detrimento do eu real é um
processo inteiramente interno e, por isso, nao €, a principio, observdvel ou identificdvel
através de alguma mudanca exterior. Assim, na auto-elevacdo, o eu real é abandonado,
sufocado para receber os beneficios de um outro eu que se torna referéncia. O processo inicia
com a idealizacdo de uma imagem padrdo, que € geralmente reflexo do pai, imagem que
poderd atender as exigéncias do meio ou da autoridade pai/Deus e, uma vez comparado ao eu
real, tornar-se-4 parametro fundamental do eu a ser elaborado, apontando para o que ele
potencialmente € ou deveria ser.”%®

Essa solucdo que o individuo forja, a principio, ajuda-o a sanar os sentimentos penosos
de se sentir perdido, angustiado, inferiorizado e desamparado, devido a angustia bésica,
proporcionando uma sensacao de satisfacdo consigo e com a vida. “Nao €, pois, de admirar
que, tendo encontrado semelhante solugdo, o individuo se agarre a ela, como um naufrago a
uma tdbua”*® Assim, a auto-idealizacdo torna-se um aspecto inteiramente novo no
desenvolvimento humano e essencialmente interno, decorrente da no¢do de um eu deficitdrio.
Da mesma forma, as energias antes empregadas no eu real sdo agora depositadas na
complicada tarefa de concretizar esse outro eu imaginado.270

Com isso, a auto-idealizacdo acaba se estendendo a todos os ambitos da vida, ocupard
suas aspiragdes, seus desejos, seus objetivos, se expressard na sua conduta de forma geral e na

relacdo com os outros. Assim, a medida que o eu idealizado vai ganhando forma e sendo

experimentado, testado, transformar-se-4 num impulso sempre mais ambicioso, que Horney

" HORNEY, 1966, p. 26.

% Cf. HORNEY, 1966, p. 26. Percebe-se a semelhanca com o conceito de angiistia de Tillich: a compreensio do
que realmente é enquanto ser finito e do que desejaria ser.

29 HORNEY, 1966, p. 27.

710 Cf. HORNEY, 1966, p. 27. O eu idealizado do filho mais velho se orienta pela interpretacdo da Lei, que se
torna referéncia para as expectativas que o pai/Deus espera dele.
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denomina “conquista da gléria”.>’" Ou seja, expressa-se na busca pela perfeicdo, na ambicio
por superioridade e na necessidade de obter triunfo a partir de vitérias sobre outras pessoas

272
Todas elas

(preferencialmente vitorias que humilhem e causem vergonha ao derrotado).
atuam juntas, mas sempre uma estd em destaque. Elas se encontram tao ligadas umas com as
outras que aquela que predomina pode ceder espaco para outra no decorrer da vida. >”>

Em relacdo ao filho mais velho, é dificil precisar qual dessas caracteristicas se
sobressai. A busca pela perfei¢do, a principio, parece se sobrepor as demais, ja que ele se
orienta no cotidiano da vida através de uma casuistica que lhe fornece o conhecimento do bem
e do mal. Viver retamente, segundo esses preceitos, pode proporcionar-lhe a sensacdo de
perfeicdo (moral). Em contrapartida, a ambic¢do por superioridade pode ter sido causa do
afastamento do irmdo mais novo do lar. Ele compreendeu que nio havia espaco para ser
reconhecido diante das aspiragdes do mais velho. Nesse sentido, poderiamos explicar o
impulso de ambicdo do primogénito. Essa saida repentina do cagula, ao mesmo tempo, pode
ter significado o triunfo do mais velho num conflito com o irmao. Em todo caso, € presumivel
que todas as inclinagdes estejam presentes.

A conquista da gloria possui duas caracteristicas essenciais: “‘sua natureza compulséria
e o seu cardter fantasioso”.”’* A compulsdo, nesse caso, é o oposto de desejos e esforcos
espontaneos que caracterizam o desenvolvimento normal da pessoa, do seu eu real. Com o eu
idealizado, esses desejos e esfor¢os estdo relacionadas as necessidades da conquista. Se assim
ndo for, a pessoa serd dilacerada pela angustia, pelos conflitos internos, pela culpa, por auto-
recriminacdo, j4 que necessita transformar-se nesse esteredtipo de perfeicdo. Assim, a
diferenca entre o desenvolvimento do eu real e do eu idealizado é a mesma que entre

espontaneidade e compulsdo, entre querer e obrigar-se, ou seja, na idealizacdo, o sujeito €

compelido a satisfazer as exigéncias do eu perfeccionista e ambicioso. Para Karen Horney,

A necessidade da gléria tem-no nas suas garras. Como ele préprio ndo tem
consciéncia da distingdo entre querer e ser obrigado, precisamos estabelecer um
critério para distinguir um fato do outro. O fato mais decisivo é que o individuo é
impedido para a conquista da gléria, com desprezo absoluto por si mesmo e pelos
seus mais lidimos interesses.””

Na parabola, esse processo fica bem claro quando o filho mais velho explode em

cOlera e em queixas ao pai. Ali se observa que o trabalho, que a fidelidade as leis, que a

“' HORNEY, 1966, p. 27.

7> Cf. HORNEY, 1966, p. 27-30. Segundo a autora, a necessidade de perfeicio (p. 28) é o mais forte impulso do
eu idealizado e a necessidade de triunfo estd associada a humilhacdes sofridas na infancia, por isso, € geralmente
0 que estd mais oculto devido a sua natureza destrutiva (p. 30).

713 Cf. HORNEY, 1966, p. 32.

2 HORNEY, 1966, p. 32.

" HORNEY, 1966, p. 33.
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serviddo, dos quais ndo recebera reconhecimento, sdo, na verdade, um peso e uma obrigacao.
Essa postura de vida que o primogénito assume nao é conseqiiéncia dos desejos e interesses
espontaneos do eu real, € antes fruto das exigéncias compulsodrias do eu idealizado que quer a
gléria, a perfei¢cdo, enfim, o reconhecimento como filho exemplar. Com a volta do prédigo e a
festa preparada, ele compreende que todos os seus esfor¢os ndo foram recompensados, que a
vida indigna que se impds de nada valera, acha injusta a atitude do pai em relagdo ao irmao
que nada fizera para obter tamanha recep¢do. O mais velho tem seu orgulho ferido.

Esse fato revela algumas formas de manifestacio da compulsdo como a falta de
discriminacdo: ele entende que precisa ser o melhor em todas as coisas que faz, ser o mais
atraente, inteligente, o mais dedicado, o mais trabalhador, ndo importando suas reais
capacidades; a insaciabilidade: o filho mais velho necessita de sempre mais prestigio, mais
dinheiro, mais vitdrias e, uma vez que alcancga certo status, ndo se sente feliz nem satisfeito,
pois sempre quer mais, tem cardter insacidvel. E, por fim, a sua reacdo diante das frustracoes:
uma vez que busca a perfei¢do e o triunfo, qualquer derrota ou percal¢co nessa trajetéria terd
como reacdo uma forte dose de agressividade em decorréncia das frustragf)es.276 Testemunha
1Ss0 a sua violenta reacdo em relacdo ao pai.

Uma segunda caracteristica da conquista da gléria € o papel da imaginacdo como

instrumento fundamental da idealizacdo do eu. Para Karen Horney,

Gradual e inconscientemente, a sua imaginagdo comecard a trabalhar, e criard uma
imagem idealizada dele proprio. E, por meio deste processo, ele adornar-se-d com
poderes ilimitados e faculdades superiores; transformar-se-4 num heréi, num génio,
num amante fervoroso, num santo, num deus.*”’

Esse fator € tdo crucial, que toda conquista da gléria € invadida por fantasias. Nao
importa em que grau um individuo se orgulhe de ser realista, na sua marcha para o
sucesso, o triunfo € a perfeicdo; a sua imagina¢do ndo o abandonara nunca, e fa-lo-a
confundir miragens com fatos verdadeiros. Nao é possivel ter, a respeito de si
mesmo, uma atitude fantasiosa e, a respeito das outras coisas, uma atitude realista.”’®

A auto-idealizagdo sempre implica numa auto-glorifica¢do geral e, portanto, sempre
d4 ao individuo a, muito necessdria, sensa¢@o de valor e de superioridade em relacio
aos outros. Contudo, ndo se trata de um endeusamento cego. Cada individuo
constréi a sua propria imagem idealizada, lancando mao dos materiais fornecidos
pelas suas experiéncias, fantasias anteriores, necessidades especiais e qualidades de
que dispde. Nao fosse o cardter pessoal da imagem, e o individuo ndo conseguiria
uma sensacgio de identidade e unidade. Ele sempre comeca idealizando a sua prépria
“solucdo” para o seu conflito basico: submissido transforma-se em bondade; amor
transmuda-se em santidade; agressividade torna-se forca, lideranca, onipoténcia;
indiferencga passa a ser sabedoria, auto-suficiéncia e independéncia. De acordo com a
solucdo ac;%tada, tudo aquilo que lhe parece falha ou defeito €, sempre, diminuido ou
retocado.

776 Cf. HORNEY, 1966, p. 33-34.
2" HORNEY, 1966, p. 24.

" HORNEY, 1966, p.35.

¥ HORNEY, 1966, p. 24-25.
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Diante disso, o filho mais velho, a fim de atender as exigéncias de um pai reconhecido
como juiz, sancionador, legalista, imagem que pode ter sido forjada a partir do reflexo de sua
propria agressividade e que € causa de uma intensa angustia bdsica, necessita utilizar a
imaginacdo para sustentar sua imagem de retidao, de filho exemplar, de sujeito justo,
conciliando as experiéncias que contradizem essa auto-compreensao. A imaginacdo, nesse
sentido, justifica, falsifica e adorna todos os aspectos que ndo condizem com o eu idealizado.
No caso do filho mais velho, esse ideal do eu se orienta pela Tord, que expressa a real vontade
do pai. Assim, quanto mais objetivos, formais e fechados sao os preceitos, como € o caso da
Tora e de toda casuistica que dali surgiu, mais necessario e fundamental € o trabalho da
imaginacdo para deixar intacto o eu idealizado diante das malhas da Lei. Diante disso,
entendemos melhor por que Jesus, em muitos momentos, denuncia a hipocrisia, a vaidade e a
soberba como caracteristicas do filho mais velho. *** Destaca-se na imaginacio, portanto, seu
papel de reconciliador do mundo externo com a realidade psiquica do eu idealizado. Para

Horney,

O trabalho mais prejudicial da imaginacdo refere-se as deformagdes sutis e
compreensivas da realidade, deformagdes que passam despercebidas a pessoa em
causa; o “eu” idealizado nao se completa num ato tnico de criagdo: uma vez gerado,
necessita de uma atencdo continua. E o individuo, para realizd-lo, est4,
constantemente, trabalhando na falsificacdo da realidade. Deve transformar as suas
necessidades em virtudes ou, entdo, em expectativas mais justificadas; precisa
converter as suas intengdes de ser honesto e considerado na prépria honestidade e na
prépria consideragdo.”®!

A imaginag¢do provoca, também, uma mudanga nos seus sentimentos. Necessita
sentir-se invulnerdvel, e eis que a sua imaginacdo tem forca suficiente para afastar
todas as dores e sofrimentos. ***

Toda pessoa deveria ter no¢do do que € possivel realizar, do que é concreto, vidvel,
segundo suas aptidoes. O eu idealizado, no entanto, através da imaginacdo, exaltard as
aptiddes do sujeito, a fim de deter os atributos necessarios para a conquista da gléria. Ao
mesmo tempo, conciliard todos os aspectos da realidade que se opdem a essa imagem e que
tém como parametro normativo a perfeicao, o infinito, perdendo, assim, a no¢do daquilo em
que realmente consistem os fatos reais, os limites e capacidades enquanto ser ndo-perfeito.
Nao obstante, essa perda ndo é total, mas parcial, pois o sujeito conserva um interesse

razodvel pelo mundo, capaz de orientd-lo a ndo agir de forma anormal. “Sem que disso se dé

20 Cf. HORNEY, 1966, p. 36. Essa imaginagio é a mesma que trabalha tanto no eu real como no eu idealizado,
no entanto, neste ultimo, ela recebe novas atribuigdes, isto €, passa a estar a servico da busca da gléria, de suas
necessidades grandiosas, perfeccionistas, compulsdrias, ilimitadas.

21 HORNEY, 1966, p. 37.

%2 HORNEY, 1966, p. 38.
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conta (...), ele vive em dois mundos separados — o da sua vida privada e secreta, e o da sua
vida oficial”.*®® A sua imaginacdo, assim, ndo tem limites, estd a servico da conquista da

284

gloria e, por isso, transita pelos dominios do fantastico e das possibilidades ilimitadas.”" Para

a autora,

Todos os impulsos para a conquista da gléria t€m como caracteristica comum o fato
de buscarem maior conhecimento, sabedoria, virtude ou forca do que é préprio do
ser humano; todos eles visam o absoluto, o ilimitado, o infinito. (...) obcecado com a
conquista da gldria, s6 se satisfaz com a coragem, a dominacdo e a santidade
absolutas. E, portanto, a antitese do homem verdadeiramente religioso; para este
somente Deus pode tudo, ao passo que, para o neurdtico, nada lhe é impossivel. A
sua forca de vontade assume propor¢des magicas, a sua razdo € infalivel, a sua visdo
é perfeita, a sua sabedoria é completa.*®

z.

E esse parametro absoluto que orienta os mecanismos € o funcionamento da
imaginacdo na idealizacdo do eu. O sujeito que busca a gléria detesta reconhecer
limitagdes,”®® pois precisa manter-se fiel as ilusdes que nutre a seu respeito. Para isso,
necessita negar seus defeitos, sentimentos, crengas, anseios e desejos verdadeiros,
desinteressa-se pela verdade, deforma a realidade que o circunda, tudo através de um
elaborado processo de imaginacdo que enfatiza a aparéncia em detrimento do real.™ E
interessante notar, por exemplo, que em alguns momentos Jesus designa os fariseus e escribas
de hipdcritas (Mt. 23,13). Brakemeier associa essa designacdo ao fato de existir uma
“discrepancia entre o ser e o aparecer, entre o saber e o fazer, o dizer e o praticar”.288 E,
justamente essa discrepancia que encontramos no sujeito idealizado, no personagem do filho
mais velho, pois ele concilia, através da sua imaginacdo, esse abismo existente entre o que ele
¢ realmente e o que ele acha que € na imaginacdo. Assim, na idealizacdo do eu, o sujeito se
entrega a uma vida imaginativa, a uma nova realidade, infinita em possibilidades, compulsiva,
a uma nova criacdo de mundo em que ele se torna ator e autor.

No entanto, a realidade, mesmo diante das forcas da imagina¢do, continuamente,

desvela a fragilidade do eu idealizado e provoca brechas no mundo criado. A tdltima protecao

3 HORNEY, 1966, p. 44.

24 Cf. HORNEY, 1966, p. 38.

2 HORNEY, 1966, p. 38.

26 Cf. HORNEY, 1966, p. 39-40.

%7 Cf. HORNEY, 1966, p. 42-43. Para a autora, “a diferenca entre os anseios naturais e a conquista neurética da
gléria € a mesma que existe entre a espontaneidade e a obrigatoriedade; entre o reconhecimento e a negacao das
limita¢Ges; entre visar um glorioso objetivo final e um sentimento de evolucgdo; entre parecer e ser; entre a
fantasia e a verdade. Essa diferenca mencionada nido ¢ idéntica aquela que existe entre um individuo
relativamente normal e um neurético, porque o primeiro pode nio se entregar, de corpo e alma, a elaboragido do
seu “eu” real, e o segundo ndo estar completamente absorvido na elaboracio do seu “eu” idealizado. O neurético
também apresenta uma tendéncia para a auto-realizacdo; alids, ndo existisse esse anseio, e ndo poderiamos
oferecer nenhuma ajuda terap€utica ao paciente. Mas, se a este respeito, a diferenca que existe entre o individuo
sdo e o neurdtico € apenas uma questdo de intensidade, a diferenca que existe entre o anseio genuino e uma
tendéncia de cardter compulsdrio, apesar das aparéncias superficiais, é de qualidade e ndo de quantidade” (p. 43).
% BRAKEMEIER, 1984, p. 129.
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que o sujeito utiliza € a desculpa de que existe algo de errado com o mundo e ndo com ele. Ao
invés de entender-se como pessoa finita, falha, encarar honestamente suas ilusdes, atribui ao
mundo a culpa por suas dificuldades.”™ A realidade, portanto, torna-se depositaria de suas
queixas e reclamagées.290 O filho mais velho, ao se queixar com o pai, torna-se exemplo desse
processo: Hd tantos anos que te sirvo sem jamais transgredir uma ordem tua. Sua reclamagao
se dirige ao pai e a realidade de sua vida, pois € obrigado a servi-lo sem poder transgredir uma
sO regra, impde um fardo a si mesmo e culpa o mundo e o pai por isso. Sdo na verdade
exigéncias doentias e irracionais: doentias porque estdo a servico das necessidades do eu
idealizado, e irracionais porque o individuo exige direitos e consideragdes especiais como
necessidade da glorificacdo.”"

Quando, porventura, o sujeito nao € atendido em suas exigéncias, sente-se injusticado
e ndo reconhecido, emerge o impulso de vinganca, de retribuigéo.292 A pessoa que vive sob
um eu idealizado d4 forte importancia a nocdo de justica que pode, por sua vez, ser sinal ou
disfarce para o sentimento de vinganca, mas ndo em todos os casos. A sua queixa na busca
por justica parte de uma supervalorizacdo dos proprios méritos. Da mesma forma, quanto
mais vingativas suas exigéncias se apresentarem, mais clara e enfética se tornard a ofensa.””
“Aqui, também, a ofensa recebida tem de ser exagerada de tal forma, e o seu sentimento
cultivado a tal ponto, que a ‘vitima’ sinta-se com o direito a exigir qualquer sacrificio, ou a
infligir qualquer punigﬁo”.294 Ora, quando entendemos que o eu idealizado é um eu que
consome grandes energias através de suas exigéncias para se manter vivo, justificado e
intacto, entendemos as reacdes muitas vezes desproporcionais da pessoa diante das

frustracdes. Para Karen Horney,

¢é realmente espantosa a quantidade de frustragdes que o ser humano é capaz de
aglientar, sem manifestar hostilidade; esta s6 aparece quando a frustracio ¢é injusta,
ou quando for assim considerada, por causa da presenca de exigéncias neurdticas. E,
nesse caso, apresentard a caracteristica especial da indignac¢do ou a sensacdo de ter
sido enganado. A desgraca ou a ofensa em causa assumem, entdo, proporgdes
fantasticas. Quando alguém se sente logrado por outro individuo, essa ultima pessoa
¢, imediatamente transformada num ser cruel, desprezivel e indigno de confianga.295

29 Cf. HORNEY, 1966, p. 44-45.

2% Cf. HORNEY, 1966, p. 46.

»! Cf. HORNEY, 1966, p. 46-52. Conforme a autora, essas exigéncias ainda aparecem disfarcadamente na
forma de inveja ressentida por qualquer pessoa que seja mais bem dotada, afortunada ou melhor tratada no seu
desenvolvimento. Isso aumenta suas proprias exigéncias de deter atributos perfeitos, pois se entende com direito
de ndo precisar enfrentar dificuldades, galgar conquistas ou passar por transformagdes. Dessa forma, a
idealizacdo do eu e suas exigéncias sdo irreais em dois aspectos: entende-se com direitos que sé existem na sua
imaginacgdo e sdo exigéncias egocéntricas (p. 52).

#2 Cf. HORNEY, 1966, p. 52-54.

23 Cf. HORNEY, 1966, p. 60.

24 Cf. HORNEY, 1966, p. 61.

¥ HORNEY, 1966, p. 62.
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E justamente isso que ocorre na pardbola. No momento em que o pai aceita o irmdo
com tanta alegria e festa, o filho mais velho entende que seus méritos, seus esfor¢os, os anos
de servidao ndo foram reconhecidos. Isso faz com que se sinta extremamente ofendido com a
atitude do pai despertando intenso 6dio, como se pode comprovar nas queixas publicas feitas
ele. A imagem paterna é entdo transformada, ela se apresenta agora como um ser cruel. A
ofensa é supervalorizada na mesma propor¢io que tenderd a liberar seu impulso vingativo.*®

Em suma, o primogénito com um eu idealizado tem enormes dificuldades em
conciliar-se com a realidade que o circunda. Mas o processo de auto-glorificagdo nao se
relaciona somente com o mundo exterior — busca pela perfeicdo e pela gldria, conquistas,
poder, triunfo — como vimos até agora. Possui, também, uma dimensao interna, um mundo
interior do sujeito que necessita ser reconciliado — quer transformar-se no ser supremo que

idealiza.”’ Para Karen Horney,

Sustenta diante da sua alma a sua imagem de perfei¢do e, inconscientemente, diz
para si proprio: “Esqueca-se da criatura desgracada que vocé ¢, realmente; € isto que
vocé deveria ser; e, conseguir ser essa imagem € tudo o que importa. Voc€ tem de
ser capaz de agiientar tudo, de entender tudo, de gostar de todos, de ser, sempre,
produtivo”. *%

Essas regras do eu idealizado se apresentam num modo de intensidade, isto €, o eu
glorificado almeja o supremo: o mdximo da honestidade, da generosidade, da justica, da
coragem, da fidelidade, do altruismo, da dedicag:ﬁo.299 No entanto, esses ditames se tornam
quase impossiveis de serem satisfeitos por sua natureza absoluta e rl’gida.3 % Para a autora, “os
ditames intimos, da mesma forma que o governo ditatorial num regime de for¢a, operam com
um supremo desdém pelas condi¢des psiquicas proprias do individuo — o que as suas
condi¢des momentineas permitem que ele sinta ou faca™.**' Podemos supor, diante disso, que
sdo justamente esses ditames que agem no ambito psiquico do filho mais velho, quando busca
a afeicdo do pai. Nesse sentido, ele ndo s6 obedece a um conjunto de exigéncias externas, a

Lei, mas também internas, os ditames intimos. Ele precisa sustentar sua idealiza¢do ndo s6 em

26Cf. HORNEY, 1966, p. 63. A autora ainda aponta trés expressoes diferentes para a raiva: poderd ser abafada
como hostilidade recalcada e se manifestar como sintoma psicossomatico; ser expressa de forma livre, o que
provocard, caso esteja presente o impulso do triunfo, um desejo de vinganca (entenderd esta vinganga como
busca de justi¢a); ou, ainda, entregar-se ao desespero ¢ a auto-piedade queixosa, pois se sentird extremamente
ofendido com a injustiga praticada.

*7 Cf. HORNEY, 1966, p. 71.

**» HORNEY, 1966, p. 71.

* Cf. HORNEY, 1966, p. 72.

% Cf. HORNEY, 1966,p. 72-73. De acordo com a autora, em muitos casos o sujeito consegue perceber o carater
fantastico de certos ditames, no entanto, esse reconhecimento ndo altera as exigéncias, pois elas sdo, em muitos
casos, mais fortes que a prépria razao.

' HORNEY, 1966, p. 74.
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relacdo ao mundo, a realidade, mas, também, a si mesmo. Nao € dificil compreender que a sua
explosdo de raiva revela o pesado fardo que precisa carregar para manter seu eu idealizado
protegido na conquista da gldria.

Dessa forma, quando o sujeito € obrigado a reconhecer alguma falha, isso se torna
extremamente doloroso diante dos ditames ditatoriais. Por isso, todas as dificuldades,
quaisquer que sejam, devem ser afastadas, geralmente, através da imaginacdo, como ja vimos
antes, que suprime, nega ou justifica essa realidade interior.’® Assim, tanto os ditames
intimos como 0s mecanismos que buscam afastar as dificuldades externas se apresentam de
forma radical e buscam a perfei¢io absoluta e imediata, negando para isso as imperfei¢des ou
forjando uma perfeicdo no nivel da imaginacdo.’” Esses conflitos internos podem ser também

exteriorizados na relacdo com os outros.

“Grosso modo”, podemos dizer que, em primeiro lugar, o individuo impde as suas
normas aos outros, e faz irredutiveis exigéncias quanto a perfeicdo déles. Quanto
mais achar que ele é o protétipo de todas as coisas, mais insistird, ndo na perfeicdo
em geral, mas em impor as suas normas especiais. O fato de os outros ndo
corresponderem as suas pretensoes provocard o seu desprezo ou a sua raiva. E ainda
mais irracional a possibilidade de a sua irritagdo consigo préprio, provocada pelo
fato de ele ndo ser, sempre, o que deveria ser, voltar-se contra os outros.

Aqui, outra vez, podemos voltar ao filho mais velho. Como ele se vé de forma
idealizada, ndo entende como o pai pode aceitar seu irmao tdo gratuitamente. A acusacido de
injustica e cegueira que faz ao pai acontece porque este ndo age conforme as normas que o
mais velho impde a si mesmo. Por isso, sente desprezo e raiva do pai que, ao aceitar o irmao,
ndo estd aplicando os ditames que ele préprio se aplica. O problema envolvido nesse processo
estd relativamente claro. As exigéncias auto-impostas, os ditames que devem ser atendidos e
que estdo a servico do eu idealizado surgem e se constituem, a partir daquilo que o filho mais
velho entende como expectativas do pai a seu respeito. Essas expectativas, mesmo que

estejam somente na sua imaginacao, sempre sio inexordveis e recebem um caréter absoluto e,

%2 Cf. HORNEY, 1966, p. 77-79. A autora ainda cita a forca de vontade como importante mecanismo para
superar dificuldades que, geralmente, surgem no reconhecimento de alguma fraqueza. No entanto, para o eu
idealizado, esse mecanismo pode beirar a extremos que se tornam doentios. O que acontece quando do
reconhecimento de dificuldades e fraquezas é que o individuo entra em depressdo ou apresenta sintomas como
irritacdo, desanimo ou até fobias, pois se sente impotente diante dessas descobertas.

303 Cf. HORNEY, 1966, p. 80. Uma outra caracteristica que ainda pode ser citada na diferenca das exigéncias de
um eu idealizado e de um eu real que busca sua auto-realizagdo € o cardter coercitivo das exigéncias. Ou seja, 0s
ideais, os ditames intimos, enfim, a imagem idealizada se apresenta como uma obrigacdo que deve ser alcangada
e realizada a qualquer preco. Quando isso ndo acontece, as reagdes emocionais do sujeito tornam-se violentas e
se apresentam por toda uma gama de sentimentos dolosos como angustia, desespero, auto-condenagdo e auto-
destrui¢ao (Cf. p. 81-86). A autora entende que mesmo diante dessa natureza coercitiva, o sujeito é capaz de
viver bem com sua imagem idealizada. No entanto, quando surgem ditames contraditérios ¢ quase impossivel
concilid-los racionalmente. Para ela, diante dos ditames intimos, o sujeito assume as seguintes posturas:
submissao ou rebelido. No entanto, as duas formas estdo sempre juntas com predomindncia de uma sobre a outra.
3% HORNEY, 1966, p. 86.
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por isso, tornam-se exigéncias que devem ser atendidas a qualquer preco.’” Assim, ao receber

o filho mais novo com festa, o mais velho entende que essas regras valem apenas para ele e

~ .~ . . 306
ndo para o irmao. Isso deixa-o ressentido.

Nao € necessdrio ressaltar que os prejuizos que os ditames tiranicos impdem nado sao

tao visiveis quanto os males que provocam: comprometem as relacdes e a propria dignidade
307 ¢ .

enquanto ser humano. E o preco que deve ser pago por aquele que busca a perfeicao.

Assim, quanto mais legalistas forem as exigéncias de um eu idealizado tiranico, mais

absolutos serdo os valores a serem buscados e maior serd a necessidade de arregimentar os

mecanismos de protecdo. E uma vez que essas exigéncias ndo sdo atendidas, o sujeito

z.

comecgard a se odiar e a se desprezar como forma de um punitivo 6dio a si mesmo. E
justamente o medo dessa san¢do que transformard a vida daquele que idealiza a si mesmo

num regime de terror.’® Para Horney,

Apesar dos estafantes esfor¢os que compreende no sentido de obter a perfeicdo e
apesar do préprio sentimento de té-la conseguido, o neurdtico ndo obtém aquilo que
deseja desesperadamente: confianca em si e respeito por si mesmo. Apesar de
endeusado na sua imaginacdo, continua sem o sentimento terreno da confianga em si
que os mais humildes trabalhadores t€ém. As posicdes elevadas que pode atingir, a
fama que pode adquirir, tudo isso pode torna-lo arrogante, mas ndo lhe trard
seguranca intima. Bem no fundo, sente-se ainda nao desejado; ofende-se com
facilidade e necessita constantes confirmacdes do seu valor. Pode sentir-se forte e
importante, enquanto tiver forca e influéncia e enquanto for amparado pela
deferéncia e pelo louvor. Mas, todos esses sentimentos euféricos desmoronam-se
com facilidade quando, num ambiente estranho, vé-se privado desse amparo, quando
algo Ihe sai mal, ou quando se encontra sozinho. **’

305 Cf. HORNEY, 1966, p. 86-87. A autora afirma que, diante dessas expectativas, o sujeito geralmente reage de
duas diferentes formas: “pode tentar antecipar ou adivinhar o que esperam dele e desejar, ardentemente,
corresponder a essas expectativas; neste caso pensard, também, que o condenardo ou abandonardo, no préprio
instante em que percebem um fracasso seu. Por outro lado, se for hipersensivel a coercdo, achara que estdo
abusando dele, intrometendo-se onde ndo sdo chamados, atropelando-o, ou sub-metendo-o a coag¢des” (p. 87.).
% HORNEY, 1966, p. 89-90. De acordo com a autora, essas expectativas sdo assumidas como exigéncias,
fazendo com que o sujeito se torne seu maior critico. Para ela, “os deveres, através da sua exteriorizagdo,
contribuem sempre, para perturbar as relacoes humanas. Neste particular, a perturbacdo mais difundida € a
hipersensibilidade a critica. Como ndo tem piedade de si préprio, o individuo nido pode permitir que os outros o
critiquem de um modo tdo condenatdrio quanto ele proprio o faz, ndo importando que a critica seja real ou
imaginaria, amistosa ou ndo. Compreenderemos melhor a intensidade desta sensibilidade quando nos dermos
conta de quanto o individuo se odeia, por sentir-se aquém das normas que se impds. Por outro lado, as espécies
de perturbacdes que surgem nas relagdes humanas dependem do tipo de exteriorizagdo que prevalece; podem
tornar o individuo excessivamente duro para com os outros, critico demais, ou, entdo, tornd-lo muito apreensivo,
provocador ou condescendente” (p. 89-90).

7 Cf. HORNEY, 1966, p. 90. Para a autora, uma das conseqiiéncias mais prejudiciais para o sujeito que se
idealiza é que as normas e exigéncias tolhem a espontaneidade dos sentimentos, das agdes, dos desejos e
pensamentos. Como ja vimos, o que acontece é que geralmente ele expressa ndo o que verdadeiramente sente,
mas o que acha que deveria sentir, pensar e desejar. Assim, um sujeito pode nao gostar do seu servico, do seu
trabalho, mas forca-se a trabalhar ji que os deveres exigem. E clara, também aqui, a alusdo ao filho mais velho
que serve como escravo ao seu pai.

% Cf. HORNEY, 1966 , p. 93.

3% HORNEY, 1966, p. 94.
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Assim, apesar de nutrir uma imagem de pessoa independente, responsavel, justa, o
filho mais velho €, no fundo, totalmente inseguro e vulnerdvel no relacionamento com os
outros. O maximo que esse filho alcanca através de um eu idealizado que busca a perfeicao e
que, por isso, submete-se a tantos ditames e normas, € “uma pilula dourada, de valor muito
duvidoso: o orgulho neurético”. *'

O orgulho, na ética do eu idealizado, ndo € apenas uma qualidade ou a¢do moral, pelo
contrdrio, assim como vimos na atualizacdo teoldgica, é também condi¢do e estd ligado a
todos os processos mentais — intelecto, razdo e forca de vontade — que estdo a servigo do eu
glorificado. Da mesma forma, também aqui ele pode ser entendido como sin6nimo de
soberba, ja que o eu idealizado busca, em ultima instancia, superar e triunfar sobre os outros.
O orgulho é fundamento, causa e conseqiiéncia de todos os processos descritos até aqui. Em
suma, tanto os mecanismos de defesa quanto os de construcdo do eu idealizado visam
proteger o orgulho deste eu. Ele precisa ser preservado ndo s6 contra a realidade externa e
interna dentro do eu ideal, mas, também, contra o eu real que é onipresente. Assim, ele se

orgulha do que € na imaginagdo e se odeia pelo que € realmente. Ambos os processos visam

manter o orgulho intacto.

O desenvolvimento do orgulho € a conseqiiéncia logica , climax e a consolidacao do
processo iniciado com a conquista da gléria. A principio, o individuo pode abrigar
fantasias relativamente inocentes, em que representa um papel encantador; mas,
continua criando no seu pensamento a imagem idealizada do que é “realmente”, do
que poderia e deveria ser. Vem, entdo, o passo decisivo: o seu “eu” real desaparece e
as energias que deveriam ser aplicadas na sua auto-realizacdo sdo desviadas para a
realizagdo do “eu” idealizado. As suas exigéncias representam uma tentativa de
afirmar o seu lugar no mundo, lugar esse que esteja a altura do seu “eu” idealizado, e
que sirva para apoid-lo. Com os seus deveres, o individuo busca realizar a perfeicao
desse “eu”. Finalmente, deve desenvolver um sistema préprio de valores que (...)
determine aquelas coisas que o individuo deve aceitar e apreciar em si mesmo, que
deve glorificar, que deve se orgulhar. Mas, esse sistema de valores também deve,

1 HORNEY, 1966, p. 95. A autora diferencia o orgulho sadio e o orgulho neurdtico: para ela, existe uma
“rigida relacdo de causa e efeito que existe entre os atributos pessoais reais e o sentimento de confianga em si
proprio” (p. 96.). Se esses fatores forem satisfatérios, o individuo alcancard a desejada seguranca. “O conceito
dos atributos pessoais varia um pouco, de acordo com a cultura considerada. Nas civilizacdes ocidentais esses
atributos incluem a existéncia de convicgdes autonomas e a conduta baseada nelas; ter confianga em si mesmo,
em fun¢do de recursos préprios; assumir responsabilidade dos seus atos; avaliar, realisticamente, as suas proprias
capacidades, responsabilidades e limitacdes; ter sentimentos fortes e retos, além da capacidade de estabelecer e
cultivar relagcdes humanas. O bom funcionamento desses fatores é demonstrado subjetivamente pela existéncia
de um sentimento de confianca em si préprio. Se forem prejudicados, essa confianga ficard abalada
proporcionalmente. O orgulho sadio também se baseia em atributos substanciais. Pode ser um reconhecimento
fundamentado por ter praticado atos extraordindrios, tais como sentir-se orgulhoso por ter praticado um ato de
coragem moral, ou por haver feito um bom trabalho. Pode, também, ser um sentimento mais compreensivo do
nosso proprio valor, um sentimento discreto de dignidade.” (p. 96.). O orgulho neurético é um orgulho inflado,
intumescido em relacdo ao orgulho sadio. A diferenca, nesse sentido, seria de qualidade ao invés de quantidade.
“O orgulho neurdtico €, comparativamente, desprovido de substancia e baseia-se em fatores completamente
diferentes , que fazem parte do “eu” glorificado, ou que se destinam a ampard-lo. Podem ser atributos
extrinsecos — valores de prestigio — ou podem ser constituidos por atributos ou faculdades que o individuo se
arroga” (p. 97.).
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obrigatoriamente, prescrever o que o individuo deve rejeitar, desprezar, detestar e
odiar e aquilo de que se deve envergonhar. O orgulho e o 6dio a si mesmo estdo
indissoluvelmente ligados: sdo duas expressdes de um s6 processo. >'!

Ambos os processos compdem 0 que a autora denomina sistema do orgulho. Esse
sistema orienta a imaginacdo e o carater compulsorio da idealizacdo, define a natureza das

exigéncias externas e dos ditames internos.

Quando o individuo desvia o seu centro de gravidade para o “eu” idealizado, ndo
somente se exalta, mas também € obrigado a considerar o seu “eu” verdadeiro — tudo

z

o que é em determinado instante: corpo, espirito, saudavel, neurético — sob uma

113 EL)

perspectiva errada. O “eu” glorificado transforma-se, entdo, ndo apenas num
fantasma que se persegue, mas, também, num padrdo de comparagdo do “‘eu”
existente. E claro que, quando comparado com uma perfeicio divina, esse “eu” nio
passa de uma visdo tdo desagradavel, que s6 merece desprezo. Alem disso, e o que é,
dinamicamente, mais importante, o ser humano, que o individuo é realmente, estd
sempre interferindo, significativamente, no seu voo em busca da gléria; é claro que o
individuo tem, entdo, de odid-lo, isto €, de odiar-se. Uma vez que o orgulho e o édio
a si préprio sdo uma so coisa, sugiro uma denomina¢do comum para ambos, que
signifique a soma total dos fatores em causa: o sistema do orgulho.*"

Para a autora, outra forma de descrever esse processo ¢ em termos de duas pessoas:
existe o eu ideal, perfeito, imaginado e existe o eu real imperfeito, negado, exilado. Ambos
estdo amarrados um ao outro. O eu real torna-se um estranho onipresente que se intromete,
atrapalha e mina a confianca.’’> O “eu” idealizado permanentemente combate-o com firia,
6dio e desprezo. Assim, o 6dio a si proprio desvela a “existéncia de uma brecha na
personalidade, (...) que se iniciou com a criagdo do ‘eu’ idealizado. A sua existéncia significa
que ha uma guerra — e isto € a caracteristica essencial de todo neurético — no interior de sua
personalidade: ele estd em guerra consigo préprio”.*'*

O orgulho torna-se, portanto, a base estrutural fundamental na idealizacdo do eu. Na
parabola, fica evidente essa prerrogativa quando o primogénito lembra o pai que nem um
cabrito pode sacrificar para festejar com os amigos, enquanto para o irmao ele mandou matar
o novilho cevado. Nessa queixa, nota-se que sua identidade enquanto sujeito que se idealiza
foi abalado. E por isso que o eu idealizado é uma criacdo fragil, débil, j4 que o orgulho

inerente a ele precisa ser defendido interna e externamente, isto €, os dois conflitos principais

do neurético se fundamentam na defesa desse orgulho. Para a autora,

Uma vez que repousa em bases tdo pouco sélidas, o orgulho neurético € tao forte
quanto um castelo de cartas, e, como este, desmantelar-se-4 ao mais leve sopro. Em
termos de experiéncia subjetiva: ele torna o individuo vulnerdvel, e, exatamente, na
medida em que ele esta obcecado pelo seu orgulho. O orgulho pode ser facilmente
ferido, tanto do interior quanto do exterior. A vergonha e a humilhacdo s@o as duas
reacdes tipicas do orgulho ferido. Podemos sentir-nos envergonhados se sentirmos,

*'" HORNEY, 1966, p. 120.
32 HORNEY, 1966, p. 121.
313 Cf. HORNEY, 1966, p. 122-123.
3 HORNEY, 1966, p. 123.
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pensarmos ou fizermos algo que fira o nosso orgulho e sentir-nos-emos humilhados
se alguém fizer algo que magoe o nosso orgulho, ou se deixar de fazer algo, que o
nosso orgulho exija que faga.”'

O conflito menos agressivo se manifesta dentro do préprio sistema do orgulho,
afastando todas as contradi¢des entre a idealizacdo e as experi€ncias externas; o outro
conflito, mais profundo e hostil, € o que se da entre o eu idealizado e o eu real que, mesmo
sendo sufocado, negado, permanece potencialmente forte e orienta-se na forma de oposicao
ao eu imaginado.’'® Assim, o orgulho ferido do filho mais velho, a principio, parece revelar
esse conflito mais brando entre o sujeito e a realidade. Ele se sente ofendido com a injusta
atitude do pai em aceitar o irm3o. No entanto, estd também incutido nesse conflito o fato de
seu eu real ter se manifestado, pois o ndo reconhecimento de seus esfor¢os e de sua perfeicao
deixa a mostra o quao superficial e fragil € essa criacdo. Abre-se, portanto, uma brecha para
que o eu real emirja, ja que mesmo com o eu idealizado o filho parece nao conseguir atender
as exigéncias do pai, as quais geraram a angustia basica. Além do mais, nesse exemplo, o eu
real parece apontar para a ineficicia do pesado fardo imposto pelo eu ideal, quando o filho
acusa o pai de cegueira e injustica.

Nesse sentido, quando o sistema de orgulho € ferido e se mostra vulnerdvel, é
justamente 0 momento em que a pessoa mais se aproxima de si mesma enquanto eu real e o
que deixa mais claro a guerra que se trava entre ambas as for¢as. Em toda essa dinamica, o
ddio a si mesmo se dirige tanto para as limitagdes e imperfei¢des do eu idealizado como para
a onipresenca do eu real que pode estar emergindo.’'’ A raiva contida no 6dio a si préprio é
totalmente impotente, pois o eu idealizado depende do eu real para existir e para atingir a

perfeicdo.’ 8

> HORNEY, 1966, p. 104-105. A vergonha est4 associada a atitudes equivocadas que o préprio sujeito realizou.
Um exemplo € a vida dissoluta do filho mais novo. O seu retorno ao lar e a conseqiiente necessidade de enfrentar
a familia e a aldeia como alguém que, além dos intimeros insultos, foi derrotado e humilhado em terras pagas
justifica um intenso sentimento de vergonha. A humilhagdo, por sua vez, estd mais associada as ofensas dos
outros, assim como demonstra a ira do mais velho ao seu pai. Geralmente, numa mesma situacdo, ambos 0s
sentimentos aparecem em maior ou menor grau. A essas reacoes do orgulho ferido ainda podem ocorrer reagcdes
secunddrias como a raiva e o medo. Para a autora, as reacdes de raiva e de medo estdo muito préximas, nao
podendo ser compreendidas isoladamente (p. 109-111). Assim, diante de tal vulnerabilidade, o individuo se vé
obrigado a buscar solugdes que possam restabelecer o orgulho e evitar novas ofensas. O mais prejudicial desses
meios e talvez o mais difundido é o impulso de vinganca. E 0 mesmo impulso que ja foi tratado acima como
reacdo de hostilidade. Vemos, agora, esse impulso em um quadro mais completo, ligado a hostilidade e ao
orgulho (p. 113)

’1°Cf. HORNEY, 1966, p. 123.

3" HORNEY, 1966, p. 124.

318 Cf. HORNEY, 1966, p. 125-126. Para Karen Horney, a dependéncia do eu idealizado ao eu real previne o
suicidio. Se assim ndo fosse, o suicidio seria a conseqiiéncia natural do édio a si proprio.
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Outra caracteristica do 6dio a si proprio € a de estar também na base da auto-
glorificagdo, ja que se insere nas for¢as que produzem o eu idealizado, a partir do 6édio ao eu
real. Nesse sentido, ele participa da reconciliacdo dos fatores contraditorios inerentes ao eu
idealizado. O individuo se odeia como eu real e constréi um outro eu glorioso. Nesse novo eu,
o 6dio permanece atuando, porque o eu real ndo é aniquilado.’’® Todo esse processo é
essencialmente inconsciente, pois existe um interesse conservador de fazer com que o
individuo ndo tome conhecimento do seu impacto. Essa seria a razao para que 0 processo se
exteriorize, fazer com que o conflito interno pareca uma luta externa entre o sujeito € o seu

2
mundo. **° De acordo com Horney,

examinando o 6dio a si préprio e a sua assoladora forca, ndo podemos deixar de ver
nele uma grande tragédia, talvez, mesmo, a maior tragédia da mente humana. O
homem, tentando alcancgar o Infinito e o Absoluto, comega a destruir-se. Quando faz
um pacto com o diabo, que lhe promete glérias, tem de ir para o inferno — o inferno
que tem dentro de si mesmo.™!

Todo esse processo que descrevemos, em sintese, o deslocamento do eu real ao eu

idealizado, necessariamente, tende a desembocar no que a autora denomina alheamento do eu,

. L Lo . 322 :
“sentimento subjetivo do neurdtico, de estar afastado de si mesmo”.”” Karen Horney afirma

que

encontra-se no nucleo deste alheamento do “eu” existente, um fendmeno menos
tangivel, ainda que mais crucial: o afastamento em que o neurdtico se encontra dos
seus proprios sentimentos, desejos, crencas e energias; a perda do sentimento de ser
uma forca determinante ativa na sua propria vida; a perda da sensagcdo de ser um
todo organico. Estas perdas, por sua vez, indicam um alheamento do centro mais
vivo de nés mesmos (...).323

Esse alheamento ndo é um fendmeno que se evidencia de forma clara, a ndo ser em

casos extremos que sdo excegdes, como na despersonalizacdo, sensagdo de estar vivendo no

% Cf. HORNEY, 1966, p. 126. A autora distingue seis formas de acio do 6dio a si préprio: “implacdveis
exigéncias a respeito de si préprio, auto-acusacdo impiedosa, autodesprezo, autofrustracio, autotormento e
autodestrui¢ao” (p. 129.).

20 HORNEY, 1966, p. 128.

2 HORNEY, 1966, p. 168. A autora compara a idealizacdo do eu e o alheamento do eu com a histéria do pacto
com o diabo que recebe diversas atualizagdes na literatura, por exemplo: “Existe um ser humano em dificuldade
psiquica ou espiritual; existe uma tentacdo apresentada simbolicamente pelo principio do mal: o diabo, (...), a
serpente (na histéria de Addo e Eva), (...). Surgem, entdo, promessas de livramento da dificuldade, e de forcas
ilimitadas. E realmente, uma prova de verdadeira grandeza o individuo ser capaz de resistir a tentagio, conforme
evidencia a histoéria da tentacdo de Cristo. Finalmente, existe o preco a pagar (apresentado de varias formas) (...)”
(p- 403). Indiscutivelmente, no caso da idealiza¢do do eu, o preco a pagar ¢ o alheamento, o encarceramento do
eu real. E interessante essa associagdo, pois todo o processo até aqui exposto parece caracterizar realmente a
dinamica do pecado na ética de Tillich: o afastamento do eu real (descrenca), a auto-elevacio do eu idealizado
(hybris) e a compulsio no desejo de gldria (concupiscéncia).

2 HORNEY, 1966, p. 175.

323 HORNEY, 1966, p. 171.
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irreal, ou ainda na amnésia.”** Em geral, como j4 foi dito, o sujeito consegue se orientar de tal
forma que ndo apresente condutas anormais ou sintomas claros.”* Os fatores que produzem
esse alheamento ja foram apresentados, mas podem ser resumidos da seguinte maneira: o
carater compulsivo da busca da gléria priva o sujeito de autonomia e espontaneidade,
diminuindo a capacidade de discriminacdo; as exigéncias do eu idealizado prejudicam o senso
de direcdo e de decis@o; a conquista da gléria exige que ele se transforme em algo que nao é:
sente o que acha que deveria sentir. A tirania do dever impde exigéncias que levam a
concretizar este ser que em verdade ndo €, a partir de um parametro absoluto inatingivel que
se quer alcancgar, sufocando, assim, os desejos e as exigéncias de um eu real. O orgulho
neur6tico, por sua vez, faz com que se envergonhe de si mesmo, levando-o a se afastar do eu
real. E, por fim, o 6dio a si mesmo é um 6dio ao eu real, ao eu que deve ser exilado,
amortecido. Mas quais sdo os efeitos do alheamento sobre o individuo? De acordo com Karen

Horney,

a despeito das infinitas variagdes que existem, parece haver uma caracteristica
comum a todas as neuroses, qualquer que seja o seu grau. A consciéncia, a for¢a e a
espécie de sentimentos sdo determinadas especialmente pelo sistema de orgulho. Os
sentimentos genuinos a respeito de si mesmo estdo amortecidos e diminuidos,
chegando, 4s vezes, mesmo a desaparecer. Em poucas palavras, o orgulho governa
os sentimentos. (...) O neurdtico pode abafar os sentimentos que vao contra o seu
orgulho especial, e exaltar os que colaboram com ele.**

Quer dizer, quanto mais orgulho se impde na imagem idealizada que o sujeito cria,
tanto mais ele responderd emocionalmente com esse mesmo orgulho. Ele passa a ser
governante dos sentimentos, das exigéncias, da imaginagdo, enfim, de todo o mecanismo de
idealizacdo em detrimento de um eu real sufocado. Além disso, todo o seu estado emocional
estard dependente da acdo e da reacdo do orgulho. Ele s ouve a sua voz. Assim, também,
todo o sofrimento, toda a frustracdo, toda a raiva, a culpa serdo sempre manifestacdes desse
orgulho. Diante do sofrimento, por exemplo, ndo € o eu real que sofre, mas o eu orgulhoso. E
¢ importante destacar que esse orgulho se fundamenta e age a partir de categorias supremas,
ou seja, para sustentar o orgulho ele precisa ser o melhor, ele precisa ser perfeito. Dai também
todo o valor dado na teoria as exigéncias externas e internas, dai também todo o perigo das
experiéncias que podem abalar a imagem idealizada de si, bem como o papel importante da

imaginacdo para a manutencao desse orgulho e do 6dio a si mesmo que acoita o eu real. “O

24 Percebem-se as semelhangas com a auto-desintegracio que Tillich descreve a partir do conceito de alienagio
que vimos antes.

3 Cf. HORNEY, 1966, p. 175.

26 HORNEY, 1966, p. 176. A importincia do sistema de orgulho, enfatizada pela autora, contribui para a
utilizacdo do conceito enquanto pecado, na andlise teoldgica, e fundamento da imagem do eu idealizado, na 6tica
psicanalitica. O orgulho, portanto, é apresentado neste capitulo como caracteristica essencial da vida do filho
mais velho.
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individuo s6 comega a sentir um sofrimento verdadeiro quando o sistema do orgulho estiver
suficientemente solapado™.*”’

Fica evidente, nesse sentido, que o alheamento acontece na transferéncia do eu real
para um eu idealizado que governa o sujeito com base no orgulho. O eu real passa a estar
aprisionado, exilado, mas nio pode ser aniquilado. A aniquila¢do consiste em calar a sua voz
no interior da pessoa. Como o eu idealizado se orienta pelo orgulho que estd fundamentado
naquilo que € supremo, as energias consumidas para fortalecer e manter este eu sao muito

mais intensas. Isso impde um fardo a pessoa que se idealiza, além de aumentar sua

vulnerabilidade, pois ele ndo é o ser maravilhoso que imagina.

2.2.3 — Conclusoes do segundo capitulo

Pode-se, portanto, associar o conceito de idealizacdo do eu proposto por Karen Horney
e o de alienacdo de Tillich. Para este tltimo, a alienac@o se desdobra na descrenca, na hybris e
na concupiscéncia. A descrenga aponta para o fato de o humano se afastar do fundamento do
seu ser, daquele que lhe concede a sua real identidade: Deus. Na idealizacdo do eu, da mesma
forma, o individuo substitui o eu real pelo eu idealizado, afastando-se, assim, da sua
verdadeira identidade. Também desloca as energias que visam efetivar a realizaciao do eu real
para as exigéncias de um eu idealizado. Afasta-se, assim, do seu centro vital, de sua
verdadeira identidade enquanto humano. A nocao de hybris segue 0 mesmo caminho, ou seja,
o ser humano se torna centro de si mesmo enquanto ser finito que busca o infinito, quer ser
Deus, auto-eleva-se. Na teoria de Karen Horney, o eu idealizado passa a ser o centro do ser
humano, pois ele se vé como pessoa glorificada, como um deus capaz de cumprir todas as
exigéncias que se impde. E, por fim, tanto o eu idealizado como a concupiscéncia buscam a
totalidade do mundo para si, o encontro com o todo, a perfei¢do, assim como atesta o cardter
compulsério da conquista da gléria e o cardter ilimitado da concupiscéncia.

Nesse sentido, as duas teorias possuem semelhangas e diferencas. Para Tillich, a
teologia apresenta o humano como um ser centrado, com um centro que se apresenta como
finito, um eu consciente que, ndo obstante, transcende o seu mundo e a si mesmo. Na
psicandlise, existe o eu real, finito, que sabe de suas limitagcdes e que também transcende o seu
mundo e a si mesmo. Na teologia, a partir da descrenca, da hybris e da concupiscéncia, este eu

centrado se afasta de seu fundamento, Deus, e se torna centro de si mesmo, isto €, quer ser

7 HORNEY, 1966, p. 177.A autora destaca que existem variacdes de atuacio do orgulho como governante dos
sentimentos (p. 178).
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deus, perfeito, infinito e ilimitado. Na psicandlise, 0 mesmo acontece a partir da idealiza¢ao
do eu que passa a ser um deus, um ser perfeito que arrasta a totalidade do mundo a si.

Partindo dessas semelhancgas, podemos propor a seguinte reflexdo: ambas afirmam a
tendéncia humana de buscar a perfeicdo, como bem expressa o conceito de alienagdo e de
idealizac@o. Ambas as ciéncias, da mesma forma, pregam a busca de um eu real, de um eu que
reconheca as debilidades e fragilidades humanas. J4 as diferencas se firmam a respeito do
fundamento do ser: na teologia, ele estd baseado em Deus, e na psicandlise, no eu verdadeiro
ou existencial. Dessa forma, trabalham com categorias distintas. Na teologia, o fundamento
do ser € perfeito, na psicandlise ndo. Nesse sentido, a teologia parece oferecer uma saida a
angustia humana quando apresenta Deus como ser absoluto e perfeito que, através da f€,
justifica e atende as demandas do ser desesperado, angustiado.

Em ambas as teorias, a tentagdo, no sentido teolégico, se faz presente. E a mesma
tentacdo de Jesus no inicio do seu ministério: poder, gloria, prestigio, enfim, a de tomar o
lugar do pai (Mt 4.1-11). Na idealizacdo do eu, a conquista da gloria revela esse fato; a
descrenca, hybris e concupiscéncia, também. Em ultima instincia, a tentacdo ocorre devido ao
desespero humano, fruto da angustia enquanto existéncia. A melhor forma de apresentar essa
dinamica € retomar o tema do pacto com o diabo citado por Horney e conhecido no universo
teoldgico. Existe um ser humano em dificuldades: psiquica ou espiritual (angustia); existe
uma tentacdo apresentada pelo principio do mal: tornar-se um deus, um ser perfeito —
promessas tentadoras; e, finalmente, existe o preco a ser pago: a autodestruicdo (perda da
alma, por exemplo), aniquilamento.

A angustia, por sua vez, tanto na perspectiva teoldgica quanto psicanalitica, é
promotora de desamparo, de falta, de finitude. Assim também nos posicionamos, no primeiro
capitulo, em relacdo a dtica da culpa. Na idealizacdo do eu, a “angustia basica” se apresenta
como inseguranca, falta de um ambiente terno, incapacidade de lidar com o meio. Na
alienacdo, a angustia € fruto de uma existéncia em pecado, alienada; ela origina o desespero,
que € a nogdo de falta de sentido, de medo, de viver a vida como ser centrado, finito. Em
ambas as perspectivas, ela se apresenta como problema existencial fundamental que
influencia paradigmaticamente o desenvolvimento humano. Assim ela € o fator determinante
de toda a busca, desejo, postura e acdo humana.

Ainda € mister citar o filho mais novo como sujeito que também idealiza seu eu e vive
sob alienacdo. Na perspectiva teoldgica, a saida de casa, o abandono do lar simboliza o
afastamento do fundamento do seu ser, no caso, Deus/Pai (descrenga); ao se afastar, ao tentar

a vida em terras distantes torna-se centro de si mesmo, sua heranca ¢ metafora da crenca em si
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mesmo, de meios que sustentardo essa condicdo, enfim, garantia de sucesso ao tornar-se
centro de si mesmo (hybris). Sua vida dissoluta demonstra a abundancia que busca para si, sao
excessos que representam a busca de unido pela totalidade do mundo (concupiscéncia).
Quando acabam seus recursos, vem a fome e ele passa a conviver com os porcos. Esse ser
finito experimenta novamente a angustia, o desespero. Assim, sua existéncia alienada o
destr6i. No entanto, a reconciliacdo do pai restabelece o fundamento do seu ser, devolvendo a
vida e o sentido da existéncia. Na psicandlise, a saida de casa € metafora para um eu
idealizado que busca a conquista da gldria, que se entende capaz de viver a partir de suas
proprias aptiddes que sdo, por isso, exaltadas. Nada pode lhe fazer frente, nada pode derrubé-
lo do pedestal, as terras distantes sdo as conquistas que estipula para si. E, enquanto tem
recursos financeiros, consegue sustentar essa imagem perfeita. No entanto, com a pobreza e a
fome que se abate na regido, esse eu idealizado e orgulhoso é ferido e aniquilado. O jovem
passa a estar na completa indignidade, vive com sua angustia, com a culpa, recrimina-se,
odeia-se. A reconciliacdo com o pai restabelece o eu real com o qual podera realizar-se.

Da mesma forma, o conceito de auto-elevacdo proposto por Tillich, na 6tica da hybris,
se assemelha externamente ao conceito psicanalitico de idealizacdo do eu. A auto-elevacdo
implica, a principio, a elevacdo do eu, mas ndo estd claro se é um eu real ou um eu criado.
Podemos supor que qualquer auto-elevagao no sentido de hybris pressupde um eu nao real. Na
idealizacdo do eu ocorre também a auto-elevagdo, mas de um eu criado, forjado
psiquicamente em detrimento do eu real que tende a ser aniquilado. Nao obstante, seja na
auto-elevacao, seja na idealizacdo, o sujeito ndo leva em conta a realidade fragil e quebradica
do eu, nem a forca do pecado que age justamente como auto-elevagao.

Além disso, tanto a teoria psicanalitica quanto a teoldgica sustentam que a idealizacao
do eu e a alienacdo existencial levam, necessariamente, a auto-destruicdo. Para Tillich, a
alienacdo como pecado leva ao aniquilamento do ser humano, ja que, como ser finito, quer ser
o centro de tudo, quer ser Deus, arrastar o mundo todo a si, ndo sendo mais o centro de nada.
A auto-destrui¢c@o se expressa na ruptura, na sensacdo de i-realidade, no vazio existencial. O
mesmo acontece na idealizacdo do eu. Como ser alienado, quer a gldria, isto €, o sucesso, a
perfeicio, a superioridade. Esse impulso na busca do ilimitado é de natureza compulséria. E
importante ressaltar que, no sistema do orgulho do eu idealizado, o 6dio a si mesmo esta
sempre atuando, tanto na criagdo do eu quanto na eliminagdo do eu real. Assim, existem duas
formas de aniquilamento aqui: aquela que ocorre pelo simples fato de o eu real ser exilado,
sufocado, pois o eu ideal € falso, artificialmente construido; e aquela que pode ser fruto do

6dio a si mesmo, que, na busca de salvar o orgulho e a imagem idealizada, destréi o eu real e,
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conseqiientemente, o eu verdadeiro. Também aqui vamos encontrar a sensacao de i-realidade,
de descontinuidade, de despersonalizacao.

Concluimos, portanto, que mesmo pertencendo a universos simbolicos distintos, a
psicandlise e a teologia se aproximam em muitas concep¢des na descricdo do
desenvolvimento da existéncia humana. Podemos citar a concepcao legalista de paternidade,
os mecanismos da culpa e do orgulho. Temos consciéncia de que os mecanismos descritos até
aqui, principalmente os do segundo capitulo, sdo apresentados em sua forma pura, quase
como esteredtipos. Nao duvidamos que eles possam ser identificados dessa forma,
especialmente entre aqueles que sofrem com neuroses, mas, em geral, eles se manifestam com
varia¢des em cada ser humano, em maior ou menor grau. Além disso, esses processos nao sao
claramente observdveis a partir de comportamentos, pois ocorrem internamente com a
participacdo fundamental da imaginacdo. Como ja foi dito, mesmo o individuo que sofre de
forte neurose mantém um interesse minimo pelo mundo, capaz de ndo apresentar sintomas
aparentes.

E possivel asseverar que a psicandlise, em muitos casos, revela e desdobra os fatores
psiquicos envolvidos em determinadas concep¢des teoldgicas. Lanca luzes a fatores
importantes da natureza humana. Por outro lado, a teologia parece fornecer, em muitos
momentos, certo tipo de moldura as teorias psicanaliticas. Seriam o lado objetivo (teologia) e
subjetivo (psicandlise) de alguns conceitos bdsicos da teoria humana. Importa, pois, agora,
inverter o processo. A partir do conceito perdao, a teologia devera clarear alguns temas da
psicandlise. Qual o papel do perddao diante da imagem glorificada do pai, do superego, de
Deus enquanto juiz? Seu papel diante da culpa e do orgulho, bem como em relacdo ao
pecado? Mais importante ainda: de que forma o perddo se insere na humanizacdo do ser
humano?

Recuperando de forma geral e simplificado o que até agora analisamos, delineia-se o
seguinte quadro: verificamos que a imagem de um pai juiz que exige e é entendido como ser
absoluto bem como a dindmica da culpa e do orgulho podem ser encontrados tanto na
psicanélise quanto na teologia. A partir dai, utilizamos o conceito de pecado, principalmente,
em sua dimensdo antropoldgica, para justificar a forca que impede o ser humano de cumprir
essas expectativas de autoridade. Temos consciéncia, nesse sentido, que o termo pertence ao
universo teoldgico, mas, por outro lado, também aponta para uma realidade existencial
universal que o apdstolo Paulo pode sintetizar nas seguintes palavras: ‘“Porque nem mesmo

compreendo o meu proprio modo de agir, pois ndo faco o que prefiro e sim o que detesto. Ora,
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se faco o que ndo quero, consinto com a Lei, que é boa” (Rm 7. 15-16). Essa realidade é
aceita nas duas disciplinas.

Assim, se no primeiro capitulo, apresentamos o sentimento de culpa como expressao
desse conflito existencial entre lei e pecado, no segundo, examinamos a idealizacdo de si
mesmo como forma de responder satisfatoriamente as exigéncias da lei e das expectativas do
seu meio social. A idealizagdo do eu ou a alienacdo apontam para o fato de o ser humano
compreender-se como sujeito exemplar, a partir da auto-elevacdo, da onipoténcia projetada
em si mesmo. Ele almeja a gléria que se traduz em prestigio, poder, status. Para isso, ele
utiliza a imaginacdo como forma de camuflar as experi€ncias internas e externas que depdem
contra essa imagem e, a0 mesmo tempo, uma intensa carga de exigéncias que devem ser
satisfeitas. Idealizar-se a si mesmo, da mesma forma que a culpa, lanca o ser humano na
indignidade, impde uma carga impossivel de ser suportada, leva ao aniquilamento do eu. E
dessa forma que poderd entender-se como pessoa capaz de cumprir as exigéncias de

autoridade e as expectativas do seu meio.
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paradigma da revelaciao de Deus

A partida do filho “verte em segredo todas as suas ldgrimas, todas as lagrimas de
suas velhas pdlpebras enrugadas, e cada ruga de seu velho rosto foi lavada pelas
lagrimas, todo o velho rosto foi banhado, ensopado de pranto. Desde aquele dia ndo
foi mais 0o mesmo” (194). Somente a esperanga de reabragar o filho perdido lhe dava
a forga para seguir adiante. Quando um dia reconhece o prédigo, que nio ousa bater
a porta, nem chamar, nem entrar, “corre-lhe ao encontro e o aperta ao peito e o beija
e o rebeija e ndo pdra de pousar os seus velhos ldbios pdlidos sobre aquele rosto
consumido, sobre aqueles olhos que mudaram de expressdo, mas sempre belos,
sobre aqueles cabelos cheios de pd, mas sempre ondulados e macios, sobre aquela
carne que é sua” (p. 198.)."*

O pai/Deus € apresentado na pardbola como estando em total oposi¢do a imagem que
os dois filhos (fariseus, escribas e pecadores) geraram dele. Ele € essencialmente amoroso,
reconciliador, compreensivo e almeja uma relacdao préxima com seus dois filhos, baseada na
confianca e na aceitacao de suas falhas. Nao quer servos ou escravos, mas filhos reconciliados
com ele e entre si. Isto é, ele s6 poderd ser realmente pai - ndo aquele que desperta medo,
angustia, mas um que se relaciona com filhos maduros, responsaveis — se houver fraternidade
entre ambos. Sabe que, enquanto forem rivais, os filhos buscardo nele a imagem de um juiz
que cobra, que se faz conhecer pela Lei, que mantém na infantilidade.

No entanto, o pai ndo € assim. Pelo contrario, sua marca € a gratuidade fundamentada
no amor. Paradigma disso é a forma como a pardbola apresenta o encontro com os filhos que
estdo afastados: ele corre em direcdo a eles, se humilha, ndo sente culpa ou se envergonha,
quer apenas reencontrd-los, quer a reconciliacdo. O que o move a agir assim € a compaixao e
o amor. Nem um nem outro diminuem sua autoridade, pelo contrério, fortalecem. A forca e o
medo geram escravos; o amor € a compaixao transformam em filhos - s6 assim podera chegar
a um verdadeiro relacionamento com ambos. Esse amor cria um novo espacgo de convivio, ndo
pressupde, por isso, a confissdo nem o arrependimento. E o amor que deverd impelir os filhos

a compungdo e a declaracdo dos erros. E, portanto, um amor que busca e acolhe. E essa

328 CASTELLI, 1992, p. 28.



caracteristica do Pai que ressaltamos como método do perdao divino a partir da pardbola de
Le 15. 11-32.%%

O amor que busca e acolhe promove o encontro entre pai e filhos. Esse encontro gera
um novo ethos baseado no amor, um amor que desestabiliza, que desconstrdi, que derruba as
resisténcias humanas, que é, em um primeiro ato, morte do ser para o pecado, mas em um
segundo, ressurreicao para a vida; € um espacgo que, pelo derramamento do amor, d4 liberdade
para ser o que se €, para se tirar as mascaras, para ter a dignidade recuperada. Assim, torna-se
um método de inclusdo e de cura. O Pai ndo quer escravos culpados e orgulhosos, mas filhos
que aceitem suas proprias fragilidades, que sintam seguranca para se desenvolverem, para se
inserirem no mundo em meio as mazelas e aos sofrimentos, que possam manter um
relacionamento intimo e maduro com ele e entre si. Desse modo, o amor que busca e acolhe
ensina que o ser humano, enquanto ser angustiado, finito e fragil, necessita, em muitos casos,
da aceitacdo incondicional, do amor que mata e ressuscita, como fator desencadeante de

mudanca, de transformacao. E esse agir paterno que encontramos retratado na parabola.

3.1. Analise do contetido Lc 15. 20b, 22-24; 28b; 31-32: o perdao de Deus

Vinha ele ainda longe, quando seu pai o avistou, e, compadecido dele, correndo, o
abracou, e beijou.(...). O pai, porém, disse aos seus servos: Trazei depressa a melhor roupa,
vesti-o, ponde-lhe um anel no dedo e sanddlias nos pés; trazei também e matai o novilho
cevado. Comamos e regozijemo-nos, porque este meu filho estava morto e reviveu, estava
perdido e foi achado. E comecaram a regozijar-se.

O pai sabe que a volta do filho, segundo os valores da época, implica uma punicao.
N3ao s6 a familia espera, mas toda a aldeia, toda a comunidade. O pai deverd ser o legislador
que definird a forma do castigo. Era dessa forma que entendiam a relagdo com este pai/Deus.
E também essa a expectativa do filho. Ele espera uma sangio, a definicdo da pena a ser
imposta. Entende que, ao cumprir o castigo, poderd recuperar sua dignidade, livrar-se da
culpa, recuperar o orgulho e sobreviver como empregado. Ele chega como um filho

envergonhado, ciente do que lhe espera. Estd destruido, destituido de qualquer dignidade.

0 método de busca e acolhida utilizado por Jesus, expresso na pardbola, nio é univoco. Também nio
entendemos que ele esteja em oposi¢do a exigéncia do arrependimento para o perdao, método privilegiado pelas
igrejas. No entanto, partimos da idéia de que a busca e a acolhida incondicional, em muitos casos, sdo a melhor
forma de transformacdo e cura, especialmente, em relagdo a culpa e a auto-elevacdo de si mesmo. Em passagens
biblicas como Mt 11.20ss, 18.23ss ou Lc 17.11ss, verifica-se que essa pedagogia ndo alcangou resultados
positivos e que hd um claro andncio de juizo. Seria necessdrio examinar a aplicabilidade do método e diferenciar
sua aplicacdo a nivel pessoal e social.

105



Carrega consigo feridas emocionais que se assemelham aos trapos que veste enquanto
indigente. A sua aparéncia externa reflete sua situacdo interna.

No entanto, contrariando todas as expectativas, ocorre algo totalmente extraordindrio.
Quando o filho se aproxima da casa, o pai vé seu estado decadente e, movido por compaixao,
vai ao seu encontro (SI 103.13). Essa compaixdo ndo se deve somente a experiéncia
humilhante pela volta do filho derrotado, nem € conseqii€éncia de tudo o que o filho devera

..330
enfrentar, para restabelecer-se na aldeia

e no convivio familiar, mas, especialmente,
origina-se do amor de um pai que anseia acha-lo com vida. Por isso, corre até ele,
comportamento incomum e até indigno para um ancifo.”>’ A compaixdo leva-o a sofrer a
punicdo pelo filho, pois correr pela aldeia é uma atitude vergonhosa.”*> A sociedade da época
era bastante rigida e exigia determinadas posturas e comportamentos de um ancido, autoridade
maxima da estrutura social. Correr até o filho, demonstrar publicamente toda a sua alegria é
um ato que supera qualquer culpa, vergonha ou orgulho. Simplesmente vibra de felicidade,
esquecendo as normas que dele se esperam.

O pai estd na expectativa do reencontro e nio o rejeita (2 Co 6.18), ndo o trata com

frieza nem com rancor, como os religiosos esperavam, pelo contrdrio: amor (Mt 7,9-11) e

saudades se expressam na acolhida.” Para Kenneth,

O pai faz com que a reconciliacdo se torne publica, na entrada da aldeia. Desta
forma, o seu filho entra na aldeia sob o cuidado protetor da aceitagdo do pai. O
rapaz, tendo enrijecido os nervos para enfrentar aquele vitupério, agora, espantado,
vé o pai correndo em sua direcdo. Em vez de experimentar a hostilidade implacavel
que ele merece e prevé, o filho testemunha uma demonstragdo visivel e inesperada
de amor em humilhacdo. Os atos do pai dispensam palavras. Nao ha palavras de
aceitacao e boas vindas. O expresso € profundo demais para ser mostrado através de
palavras. S6 atos conseguem fazé-lo.***

Assim, o filho que esperava juizo surpreende-se com a gragca. A intengdo era resgatar
sua dignidade através dos proprios esfor¢os, como servo na casa do pai. Esta era sua tltima
tentativa de manter um orgulho que agonizava mediante a culpa. No entanto, o amor expresso
na busca e na acolhida do pai, ao invés de restabelecer o eu justificador, aniquila-o

definitivamente. O amor do pai, por isso, € juizo que destrdi, que faz o filho compreender

30 Cf. BAILEY, 1985, p. 230.

3 Cf. JEREMIAS, Joachim. As pardbolas de Jesus. Traducdo de Jodo Rezende Costa. Sdo Paulo: Paulinas,
1976. p. 131. Cf. BAILEY, 1985, p. 230. “Um nobre oriental com roupas esvoagantes nunca corre para parte
alguma. Fazé-lo ¢ humilhante”. Essa busca pelo filho se compara a busca da mulher pela moeda perdida e do
pastor que procura sua ovelha.

32 Cf. BAILEY, 1985, p- 230. Para o autor, essa atitude incomum certamente chamaria a aten¢éo dos habitantes
que se juntariam para testemunhar o acontecimento.

333 Cf. BAILEY, 1985, p. 230. O autor sugere que a compaixdo que o pai sente se deve 2 consciéncia do castigo
que o filho iria enfrentar.

34 BAILEY, 1985, p. 230.
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quem é. No entanto, é também um amor que ressuscita, pois mesmo sendo o que &,
experimenta a aceitagdo total. Ali se chocam a dignidade com a indignidade, a Lei com a
graca, o 6dio com o amor. E a partir desse encontro que o filho é liberto da culpa que carrega
e experimenta a possibilidade de uma nova vida.

O encontro abre um novo espago de convivio, um ethos de cura, aceitacdo, baseada
numa nova justica. O beijo na face (2 Sm 14.33) é o sinal através do qual readmite o filho,**
€ simbolo de reconciliagdo e perdﬁo.336 Imediatamente, o pai, também, ordena aos servos que
tragam a melhor roupa, o anel e as sanddlias. Kenneth sugere que eles estejam reunidos na
porta ou na estrada com a multiddo. Estdo na expectativa de como o pai tratard o filho, modo
que eles deverdo assumir. A ordem de vestir o prédigo, assim como os reis eram vestidos

pelos seus servos, assegura o respeito deles e da multidao em relacdo ao filho reconciliado (Is

61. 10).337 Para o autor,

A melhor roupa certamente é a do pai. O ouvinte/leitor oriental imediatamente
subentenderia isto. A “primeira” (isto €, melhor) roupa seria a roupa que o pai usava
em dias de festa e outras grandes ocasides. (Et 6:9). A idéia é que, quando os
convidados chegarem para o banquete, e quando o povo afluir para vé-lo, para ouvir
a sua histdria, e congratular-se com ele pela sua volta, a roupa do pai assegurard
aceitacdo da parte da comunidade. Com esta ordem o pai assegura a reconciliacdo
entre o seu filho e os seus servos. Ao mesmo tempo, o pai assegura a definicdo da
reconciliagdo do seu filho com a comunidade.**®

Da mesma forma, o anel, provavelmente um sinete, representa a confianca do pai no
filho. Delega a ele parte de sua autoridade, de seus poderes.33 ? Busca, com isso, expressar seu
desejo de que assuma sua nova condicdo e se desenvolva como ser adotado, rumo a
maturacdo, na comunhdo com o pai. Abre-lhe, assim, um futuro novo, novas perspectivas. Os
sapatos, por sua vez, sdo sinal de que € um homem livre e ndo mais escravo, livre do pecado,
da culpa, para uma nova vida como filho aceito. Para Champlin, “encontramos aqui o triplice
simbolo de liberdade e honra — as vestes, o anel e as sandélias — tudo o que era fruto de
perfeita reconciliagio”.** Sua nova aparéncia externa simboliza seu ser interno apés o

perdao.

335 Cf. JEREMIAS, 1976, p. 131.

36 Cf. BAILEY, 1985, p. 230. De acordo com o autor, “quando uma briga séria teve lugar na aldeia, e consegue-
se a reconciliagdo, parte da cerimdnia levada a efeito para sacramentar a reconciliacdo é um beijo publico dado
pelos homens envolvidos (Gn. 33:4). Nao se presume “igualdade”. Uma parte pode ser de condi¢@o social mais
elevada do que a da outra. Seria inconcebivel qualquer pai dizer publicamente (ou dar a entender) que o seu filho
era igual!”.

#7 Cf. BAILEY, 1985, p. 232.

S BAILEY, 1985, p. 232.

3 ¢, CHOURAQUI, André. Lucas: O Evangelho segundo Lucas. Traducdo de Leneide Duarte e Leila Duarte.
Rio de Janeiro: Imago, 1996. p.229.

30 CHAMPLIN, 1982, p. 155.
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O lar paterno estd em festa. O bezerro cevado simboliza fartura, a nova realidade do

filho em contraste com a antiga.

A escolha de um bezerro em vez de um cabrito ou ovelha, significa que a maior
parte da aldeia, se ndo toda ela, estaria presente naquela noite. (...). Matar um
bezerro e ndo convidar a comunidade seria um insulto para esta, e um desperdicio
para a familia. De fato, a principal idéia ao se matar um animal tdo grande ¢ ser
capaz de convidar toda a comunidade. Como aconteceu com a mulher e o pastor, a
alegria precisa ser compartilhada com todos, de todos os lados. **!

Ele nao impde condic¢des, pelo contrario, a sua alegria é tanta que quer apenas festejar,

0 que estd muito bem expresso na frase “estava morto e reviveu” (Ef 2.1-5). As palavras com

que ordena a organizagdo da festa também transmitem grande jubilo e alegria. O amor do pai,
que transparece nesse encontro nao conhece limites. Assim,

Esta cena de volta ao lar apresenta o quadro de um servo que planeja confessar e

compensar. O pai, entdo, demonstra amor inesperado em humilhacdo. O servo ¢é

vencido pela graca e se torna um filho. A cena propicia uma nova maneira de

entender o arrependimento, como aceita¢do da gracga e confissdo de indignidade. Os
. L 342
dois se regozijam juntos.

O amor que busca e acolhe, apresentado por Jesus nessa pardbola, também estd
expresso em um segundo momento, quando o pai sai de casa e vai, agora, em busca do filho
mais velho. Saindo, porém, o pai, procurava concilid-lo.(...). Entdo, lhe respondeu o pai: Meu
filho, tu sempre estds comigo; tudo o que é meu é teu. Entretanto, era preciso que nos
regozijassemos e nos alegrdssemos, porque este teu irmdo estava morto e reviveu, estava
perdido e foi achado. A reconciliagcdo do pai com o filho mais novo e a festa organizada
ferem violentamente o orgulho do filho mais velho. Ele se nega a entrar, acha o pai injusto,
pois estd desvalorizando todos os seus esforcos no cumprimento do dever. Contestando todas
as regras e valores que exigiam sua participa¢do na festa, ele ndo entra. Sente 6dio do pai.
N3ao entrar na festa consistia num grave insulto (Lc 14. 15-24) passivel de castigo.

Novamente contrariando o que dele esperam, o pai vai ao encontro também deste
filho. Humilha-se mais uma vez. O amor impele a humilha¢io. E o mesmo encontro que
tivera com o0 mais novo, pois também este estd afastado, também este € escravo e vive na
indignidade do orgulho, de uma auto-compreensdo elevada de si mesmo, auto-justificadora.
Mais uma vez é movido pela compaixdo. Conhece seus filhos. Nesse encontro, abre-se um
novo espago do amor, de uma nova justica que espera levar o mais velho ao arrependimento.

No entanto, o filho estd irredutivel e demonstra toda a sua indignacao. O rapaz enche o pai de

I BAILEY, 1985, p. 233.
2 BAILEY, 1985, p. 235.
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censuras na frente de todos os convivas.>* Essa atitude, mais uma vez, consistia um insulto a
autoridade. Na sua lamiria, refere-se ao pai sem usar titulos, como se exigia em sinal de
respeito. A sua queixa reflete a sua posicdo de escravo e ndo de filho.*** Acusa o pai de
cegueira e de injustica. Esperar-se-ia, mais uma vez, a ira deste pai. Como autoridade, devera
impor uma sancdo, fazer valer o seu papel de legislador. O filho mais velho, em sua
insoléncia, deveria receber severa punicdo. Mas qual € a rea¢do do pai diante do ataque do

filho? Para Bailey,

Espera-se que ele ignore o rapaz e continue com o banquete, ou de alguma forma
puna a sua insoléncia publicamente expressa, ou pelo menos demonstre extremo
desgosto. Contudo, pela segunda vez em um dia, o pai sai de casa fazendo, em
humilhacdo piblica, uma demonstracio de amor inesperado.**’

Novamente, € expresso esse oferecimento de amor. Ora, o pai sabia que ele podia fazer
valer sua autoridade, poderia ordenar que entrasse e cumprisse seus deveres enquanto filho
mais velho e membro da familia. O filho teria que, necessariamente, obedecer a ele e talvez
fosse justamente isso que esperasse. Para o pai, no entanto, que busca uma relacdo proxima,
madura, tal atitude nada mudaria a relagdo com o mais velho. Ele continuaria sendo servo e
ndo filho.**® Por isso, “o pai passa por alto a omissdo de um titulo, a amargura, a arrogincia, o
insulto, a distor¢ao dos fatos, e as acusagdes injustas. Nao hd condenacdo, nem critica, nem

3 347

rejeicdo, mas tdo somente um derramamento de amor”.”"" Para ele, a tinica forma de mudanca

€ o amor que desconstrdi as defesas orgulhosas, que dé liberdade para ser o que realmente é.

Como no caso do filho mais jovem, mais uma vez o pai ndo tem escolha. Se ele
punir o filho, a resposta serd: “Por que o estd me castigando? Nao fiz nada!” Se ele o
ignora, o “servo” continuard exigindo o que € seu. O apelo visivel e sonoro de amor
constitui a Unica esperanga do pai, que ndo quer servos, mas filhos. O filho mais
jovem estava morto e estd vivo. O filho mais velho semelhantemente estd morto.
Poderi ele voltar 2 vida?**®

Para esse pai, nenhum valor social ou regra de conduta pode estar acima da Lei do amor.
Tanto para o mais velho como para o mais novo, as palavras do pai sdo de ternura, de
acolhimento. Para os dois ha o convite para entrar e participar das comemoracgdes. Para o filho
mais velho, o pai diz “tudo o que é meu é teu”’, demonstrando que ndo hd a menor
possibilidade que um seja mais amado que o outro. Nessas palavras, encontra-se uma

profunda demonstracdo de amor: com ele, o pai divide tudo, pois ele é parte de sua vida

3 Cf. BAILEY, 1985, p- 242. Para o autor, no Oriente Médio, o insulto de um filho ao pai, ainda mais por
ocasido de um banquete, ¢ assunto extremamente sério.

4 Cf. BAILEY, 1985, p. 243.

3 BAILEY, 1985, p. 242.

36 Cf. BAILEY, 1985, p. 242-243.

T BAILEY, 1985, p. 245.

¥ BAILEY, 1985, p. 248.
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didria. Seu amor acompanha o percurso que cada um dos filhos tomou; nao se impde, mas da
liberdade, espera, perdoa. E um amor que quer festejar os filhos reencontrados. O
oferecimento de perddao que decorre do encontro manifesta seu desejo de ter filhos e ndo
servos. O filho mais novo que vivia em indignidade e que tinha seu orgulho fragilizado
recebeu esse amor e isso possibilitou sua cura. O filho mais velho, trancado em seu orgulho, a
principio parece rejeitar. Jesus, no entanto, deixa em aberto o final da histéria como um

convite aos seus adversarios.

3.2 O perdao de Deus em Jesus Cristo

Na pardbola, a figura do pai tanto remete ao Deus que se deu a conhecer a Abrado,
Isaque, Jacé e Moisés, quanto ao préprio Jesus, que andava e comia com publicanos e
pecadores. Ele € descrito como essencialmente misericordioso (Lc 6.36), sempre disposto a
perdoar, a partir de um amor incondicional que se alegra com a volta dos filhos perdidos. E
um Pai que ndo se revela pelo juizo (Jo 3.16-21; 8.15-16), nem gosta de acusar, mas que tem
uma justica prépria, busca e acolhe procurando criar vida em meio aos sinais de morte, que
derrama seu amor como forma de provocar o arrependimento, pois anseia por uma completa
reconciliacdo. Nesse sentido, os Evangelhos testemunham, através dos atos e palavras de
Jesus, que ele curou (Lc 8.42-48), perdoou pecados, resgatou pessoas de sua miséria e acabou
morrendo em decorréncia da justica que implantava. Ele € apresentado nas Sagradas
Escrituras como a personificacio da vontade e do amor de Deus. E através de sua vida e de
seu ministério que se pode enxergar a face amorosa do Pai (Jo 5. 19): (...) quem me vé a mim
vé aquele que me enviou (Jo 12.45).

Diante disso, Jesus como incorpora¢do do amor gratuito de Deus, propomos analisar a
acdo do pai na pardbola, com base nos Evangelhos que testemunham a vida, a morte e a
ressurreicdo de Jesus. Com esse objetivo, € necessdrio, como pressuposto para falar do
perddo, retomar as diferentes formas de interpretacdo da Lei, que resultava em distintos e
opostos modos de entender o sentido de justica entre os dois filhos e o pai. O filho mais velho
como representante dos escribas e fariseus, o irmdo mais novo como representantes dos
publicanos e pecadores, e o pai como representante de Deus e de Jesus expressam muito bem
essas diferentes compreensdes, cada uma a partir de um viés.

Para o povo judeu, somente Deus tinha autoridade para perdoar pecados, e isso era

uma das caracteristicas de sua identidade divina, ndo podendo ser delegada a ninguém mais
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tal tarefa. No entanto, Jesus introduz novos paradigmas que rompem com essa tradig¢do,
assumindo a competéncia de perdoar como parte do seu ministério e como forma de expressar
sua propria identidade. Jesus passa, entdo, a mediar o perddo de Deus. Tal atitude desperta o
ddio e a indignacdo, principalmente dos escribas e dos fariseus, que viam nesse ato uma
blasfémia (Lc. 5. 17-26). Esses sentimentos, longe de serem incompreensiveis, mostravam-se
coerentes com a interpretagdo que faziam das normas divinas e com o sentido de justica que
tinham na época, assim como ja foi exposto no capitulo 3%

Assim como o filho mais velho, que servia sem jamais transgredir uma ordem do pai,
na busca de aprovagdo, os escribas e, principalmente, os fariseus, se orgulhavam de terem
essa postura e se consideravam justos e merecedores da graca divina. Para eles, a Lei era bem
clara, um conjunto de normas a serem seguidas, como forma de cumprir as expectativas de
Deus. Aqueles que ndo cumprissem expunham-se a ira e ao juizo divino que se manifestava
através de doencas, de sofrimento e da propria morte. A justica estava fundamentada,
portanto, na légica de acdo e reacdo, “do olho por olho, dente por dente”.” Nzo havia
gratuidade, mas uma complexa teoria de obras meritorias. Assim, ao perdoar pecados, Jesus
transgredia as normas da Alianca, ferindo o que era mais vital e sagrado da religiosidade
judaica do seu tempo.™"

Isso acontecia porque ele tinha uma postura bem prépria no que se referia a Lei. No
seu ministério, ele aboliu algumas normas (Mt 15. 1-20s), relativizou outras (Mt 12. 1-8;17.
24-27; Mc 2. 23-28) e cumpriu muitas (Mt 5. 17-42; 22. 34-40). A sua intenc@o nunca foi
transgredir como forma de atacar uma instituicdo e, em nenhum momento, ele mostrou
desprezo em relacdo a ela; porém, tinha uma forma pessoal de compreendé-la e de aplicé-la.
Para Jesus, a Lei servia para promover a vida, para libertar as pessoas; tendo sido dada
justamente no episddio da fuga do Egito como forma de evitar que algum dia o povo voltasse
a escraviddo. Encarar a Lei ao pé da letra, como se ela fosse absoluta em si mesma, ndo
levava ao perdao, a inclusao e a reconciliacdo, mas a violéncia, a escravidao e a morte.

E era justamente essa a Otica dos escribas e fariseus, isto €, a Lei exigia a purificacdo
do povo, enquanto povo eleito, e a condenagdo de todos os impuros. Tornara-se, portanto, um
mecanismo institucional para impor uma justica fria, formal e fechada que servia para a auto-

justifica¢do e para a exclusdo dos impuros. Nao havia liberdade para algo diferente, para a

9 Cf. DUQUOC, 1986, p.36-37.

%0 Aqui uma importante discussdo pode ser iniciada: as interpretagdes da morte de Jesus como uma morte
expiatdria, ou seja, que pressupdem que sangue inocente precise ser derramado para se alcancar o perddo de
Deus ndo segue justamente este tipo de compreensao da Lei — “do olho por olho, dente por dente”? Serd que
Jesus ndo interpretaria sua prépria morte de forma diferente?

31 Cf. DUQUOC, 1986, p. 37-38.
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aceitagdo gratuita, para o perddo. A justica se centrava em um codigo de normas, tornando-se
que era suprema em si mesma, absoluta, com poder de sancionar. Tornara-se, assim, um
mecanismo de escravidao e ndo de liberta(;ﬁo.352

Foi contra esse tipo de compreensdo que Jesus lutou. Seu objetivo foi mostrar a
verdadeira funcdo das regras instituidas por Deus. Nado a partir da absolutiza¢do delas, mas
como instrumento de promog¢ao de vida. Para ele, a Lei servia como indicador da afirmacao
basica na relacdo com Deus: toda a humanidade estd em pecado e carece da graca divina. Essa
sentenca fundamentava o arrependimento e a conversdo consciente como forma de
reconciliagdo com Deus. E nesse contexto que Jesus conta a parabola do filho perdido, como
resposta as criticas dos seus interlocutores, que nao concordavam com as atitudes de andar e
comer com publicanos e pecadores. Os dois filhos seriam, entdo, a encarnagdo perfeita dessa
compreensdo de Lei e de justica, um no papel da vitima, o outro no papel de opressor.353
Ambos necessitam passar pela experiéncia de perddo, para que possam ser resgatados da sua
indignidade.

E € justamente isso que Jesus faz. Ele busca o pecador e o afasta da violéncia
provocada pela Lei através de seus representantes, a partir de um novo espaco social, um
espaco de acolhimento, livre de uma justica absoluta e fria, que se fundamenta por si mesma e
que rompe em definitivo a relacdo com Deus e com o préximo.*>* Para isso, ele propunha uma

nova forma de encarar a Lei, ndo marcada pela l6gica do Talido, mas por uma totalmente

diferente e extremamente misericordiosa. Conforme Christian Duquoc,

A justica legal da época de Jesus ndo estd presa a uma idéia contingente que se
enraize na decisdo de Deus, mas ¢ algo absoluto. E, por isso, toda transgressdo da lei
¢é considerada ofensa ao Deus da Alianga. Por conseguinte, s6 Este pode perdoar a
divida ligada a falta. Jesus revoga o nexo entre ofensa e divida: circunscreve a
justica legal a sua particularidade contingente; sua aplicacdo ndo depende de uma
idéia absoluta, mas da situa¢do da pessoa. Sem divida, Jesus ndo rejeita a idéia, mas
ndo aceita que ela s6 exista em fungio de si mesma; s6 lhe reconhece validade se ela
coopera para a liberdade pessoal.”

Jesus procura quebrar o circulo vicioso e intermindvel da violéncia legal, abrindo
espago para uma nova postura, marcada pela esperanca e pelo cuidado que, de forma alguma,
constituia abuso das leis divinas, mas uma efetivacio desta em sua fungdo original.

Seria um novo espago de convivéncia, onde ndo ha lugar para julgamento e

condenacdes, mas para a aceitacdo como forma de devolver a dignidade. E um perddo que

2 Cf. DUQUOC, 1986, p. 38.

33 E importante lembrar que ambos sdo vitimas. Mesmo no papel de opressor, o filho mais velho é também
buscado e acolhido. Ambos os filhos vivem suas angustias e sdo alvos do perdao de Deus.

34 Cf. DUQUOC, 1986, p. 37-38.

3% DUQUOC, 1986, p. 41.
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converte através do amor, que recebe de bracos abertos, que lembra do direito filial e que
aceita, ndo como empregado, mas como filho. Quebra, com isso, a Lei da retaliacdo, liberta da
violéncia institucionalizada que € fechada e sem perspectiva de futuro, abre novos horizontes
de esperanca. Em suma, impele para a maturacdo do ser humano. O perddo, por isso, é um
gesto criativo, inovador, revela o rosto bondoso de Deus, expresso na alegria do pai ao
reencontrar seu filho. S6 o perddo pode quebrar a dindmica desse tipo de justica, da l6gica do
olho por olho que € simplista e ndo requer esforco, desprendimento, transformagﬁo.35 6

Nesse sentido, Jesus entendia que toda a realidade estava em pecado e ndo apenas
alguns grupos isolados. Para ele, tanto escribas e fariseus quanto publicanos e pecadores
necessitavam do perdao divino. Estando toda a realidade em pecado, a maior preocupacgao de
Jesus necessariamente teria de ser com aqueles que mais sofriam com a questdo: os excluidos.
Para eles, Jesus dedicou especial atencdo (Mt 9. 10-13; Mc 2. 15-17; Lc 5. 29-32). Era através
deles que ele queria conscientizar os agentes do pecado, a casta religiosa, de seus erros e
esperava uma nova atitude que pudesse possibilitar uma comunhao dos filhos perdidos. O
filho mais velho estava, portanto, diante de um dilema: participar da festa ou retirar-se
amargurado. Por isso, Jesus constantemente convidava essa classe a participar dessa nova
forma social que ele criara em seu ministério, muito bem expressa na parabola, quando o pai,
com stplicas amorosas, convida o filho mais velho a participar de sua alegria. E o amor que
busca e que acolhe. Era s6 através do perddo que poderia adquirir uma nova postura de vida,
marcada por responsabilidade, solidariedade e compaixao para com os outros.>’

A libertagdo, portanto, deveria iniciar com o perddo da realidade e com a humanizacio
dos ofendidos, para que depois pudesse acontecer a reabilitacdo do pecador e o resgate de sua
dignidade. S6 com a efetivacdo desta ultima prerrogativa, da recuperacdo do pecador através
da conversdo, é que o espiral de violéncia realmente poderia cessar, iniciando uma nova
corrente, uma nova ordem baseada no perdado. Para perdoar o mundo, Jesus lutava contra o
pecado que habitava nele, através de dendncias, desmascarando estruturas injustas.”®

No entanto, através dessa nova forma de entender a vontade de Deus, Jesus despertou
a indignac¢do e a revolta dos seus oponentes, especialmente escribas e fariseus, porque abalou
a cosmovisao existente, exigiu uma mudanca radical de postura, uma profunda transformacado
pessoal e social, além de minar a vida dos préprios partidos em questdo. Eram as mesmas

exigéncias colocadas ao filho mais velho, na sua decisdao de perdoar ou nao seu irmao. Uma

336 Cf. DUQUOC, 1986, p. 39-41.
37 Cf. DUQUOC, 1986, p. 47-51.
38 Cf. DUQUOC, 1986, p. 49.
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resposta positiva necessariamente careceria dessa mudanga radical na forma de ver o mundo,
Deus e o ser humano. Exigia uma reformulagdo completa da existéncia, ndo mais baseada no
orgulho, na idealizacdo do eu, mas no amor. No entanto, a historia mostra que ele nio estava
aberto para sofrer tais transformacgdes. A violéncia contra Jesus aparece, entdo, como um meio
de auto-conservacdo desses grupos. Ele precisava ser eliminado para que a ordem estabelecida
pudesse continuar. Assim, a crucificac@o foi a forma de assegurar a vida das estruturas sociais
e politicas da época.

Todo o ministério de Jesus foi marcado pelo combate ao pecado do mundo. Ele
entendia que o perdado e a inclusdo de pecadores, tanto dos agentes quanto das vitimas, em um
novo espago social, caracterizado pelos sinais do Reino de Deus, era a unica forma de
proporcionar a libertagdo. Por isso, sua insisténcia em buscar e acolher, em andar e comer
com pecadores e publicanos e seu freqiiente convite aos agentes do pecado para participarem
deste novo nicho social. Isso se expressa nas acdes do pai que perdoa o filho mais novo e que
quer perdoar o filho mais velho, para que ambos estejam juntos na festa. Jesus quer mostrar
que a experiéncia do perddo, que marca a natureza do Reino que proclamava, é uma
necessidade para todas as pessoas. E o pressuposto que capacita tanto o perdoar-se a si
mesmo, em relacdo ao sentimento de culpa, quanto o perdoar o outro diante de ofensas que
provocam raiva e sofrimento. O perdao passivo, portanto, é a base do perdao ativo, pois sé

quem € perdoado € capaz de perdoar, s6 quem € amado é capaz de amar. Para Miguel Rubio,

perdoar — tanto dar perdao como recebé-lo — supde o realismo da fragilidade
humana. O homem ¢é quebradico por dentro e por fora. Perdoar €, além do mais,
humanamente dificil. A virtude cristd do perdao, na perspectiva da fé, possibilita a
aceitacdo de si mesmo como se € (com a prépria fragilidade, com a culpa...) porque
Deus nos aceita como somos ¢ com tudo o que somos. Reconciliado consigo
mesmo, o homem pode reconciliar, pode dar e receber perddo, quer dizer, a virtude
cristd do perdao possibilita igualmente a aceitacdo do outro como ele € e com tudo o
que é, porque Deus também o aceita assim.””’

Inicia, assim, a partir do perddao de Deus, uma nova compreensao de justi¢a, nao mais
marcada pela retaliagdo, pela vinganca ou pela absolutizacdo da Lei, mas determinada pela
doacgdo de vida, pela libertagdo das vitimas do pecado, concretizando novos paradigmas nas
relagdes humanas e na relagdo com Deus. O perddo cria um novo espaco onde os filhos
podem reconhecer-se, se assumirem e amadurecerem enquanto filhos adotados. O método
utilizado para gerar esse lugar é o amor que busca e acolhe. Nesse novo ethos, que se podera

compreender a paternidade de Deus.

9 DUQUOC, 1986, p. 96.
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3.3 Jesus como paradigma do Pai e do filho real: a superacao do pecado

Analisamos, no capitulo I e no II, o conflito universal da existéncia humana, a saber, a
concepcao de Deus como Pai, interpretada de forma legalista pelos escribas e fariseus que, a
partir da compreensdo de Lei, forjaram a imagem de um Deus-juiz, que se dirige aos filhos
como Lei em todos os momentos. Vimos também que essa imagem pode ser encontrada na
psicandlise a partir do pai que é reconhecido pela crianga como quem interdita e que tem sua
representacao idealizada por ela, assumindo caracteristicas grandiosas, perfeitas e absolutas.
O superego seria o herdeiro desses atributos. Ambas as imagens impdem um fardo pesado de
obrigacdes e exigéncias que causam indignidade, exclusdo e morte. No pdélo oposto,
apresentamos o conceito de pecado como categoria teoldgica e antropoldgica, como condi¢ao
de toda existéncia e, a0 mesmo tempo, ato voluntdrio que impossibilita o ser a corresponder as
expectativas de uma autoridade exigente (Rm 7.15-16). As duas teorias apregoam a destrui¢ao
do ser como resultado do conflito. A solu¢do, como ja dissemos, passa pelas seguintes
alternativas: o ser humano se reconhece como sujeito incapaz de cumprir perfeitamente os
preceitos, surgindo, assim, o sentimento de culpa - filho mais novo; ou ele se absolutiza a si
mesmo através de uma imagem idealizada, glorificada que produz e se fundamenta no
orgulho, na soberba, entendidos aqui como sindénimos.

As formas de solucdo adotadas pelos filhos ndo vencem o conflito no qual estdo
inseridos. Gostariam de atender a essas exigéncias, ser fiéis, pois aceitam as imposi¢des, mas
experimentam que € impossivel. Diante dessa consciéncia, entendem que nao ser o justo €
pertencer a ordem do pecado (teologia) ou do ser que ndo merece reconhecimento, amor
(psicalna’llise).360 Por isso, tornam-se pecadores na Otica religiosa ou faltosos e indignos na
perspectiva psicanalitica. E, portanto, um conflito que “atravessa, com efeito, o corpo, que é

idéntico ao eu e designa o homem concreto”.*®! Nesse sentido, Antoine Vergote afirma,

Ao conflito interno entre a vontade de ser justo segundo a lei e a dominag¢do de uma
poténcia oposta a essa vontade corresponde no plano ontolégico a oposigdo entre a
vida e a morte. A lei dada para a vida faz sair da aparéncia de vida de uma
imaginada primeira inocéncia; mas a lei significa a morte para aquele que ndo ¢é

justo segundo a lei.**

No entanto, a hipétese que levantamos neste trabalho € a da desconstru¢do da imagem
legalista do pai — que se revela apenas pela Lei - como fator importante para a cura da culpa,

para a superacdo do pecado e da imagem idealizada do eu; como fator que impele para o

360 Cf. VERGOTE.2001, p. 150-151.
31 VERGOTE, 2001, p. 148.
62 VERGOTE, 2001, p. 151.
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amadurecimento do ser humano e que resultard numa fraternidade e numa paternidade
reconciliada, a partir de uma nova compreensao de justica. Ou seja, assim como a psicandlise
apregoa a necessidade de um processo de luto dessa representagcdo para chegar ao pai real e,
assim, poder desenvolver-se rumo a maturagdo, também na teologia esse processo se faz
necessdrio. Para isso, adotaremos a perspectiva teoldgica, especificamente, o Pai que Jesus
apresenta em seu ministério, que € idéntico ao pai da pardbola.

Deus, enquanto autoridade a que a Lei esta associada, conhecedor do bem e do mal, é
soberano nas sancdes efetuadas, assim como o pai idealizado na psicanélise o €, a partir da
onipoténcia infantil. Dessa forma, para superar o pecado humano que a Lei desvela, o ser
humano necessita do perdao daquele tnico que tem direito de sancionar, daquele que
representa a Lei, que interdita, que exige. Somente a autoridade que legisla pode perdoar o
castigo previsto. A superacdo do pecado, portanto, passa por um ato juridico. No entanto, essa
possibilidade parece, a principio, incoerente. Como uma autoridade juiza poderd perdoar
gratuitamente? Se a autoridade justamente € conhecida pela sua retidao a Lei, que a sua
misericordia depende de obras meritorias complexas, receber um perddo incondicional parece
pouco provavel para o sujeito que vive sob essa autoridade. Nao seria por isso que ambos 0s
filhos esperassem ira pelas ofensas cometidas ao invés de amor em humilhacdo? Quer dizer, o
mais novo pelo pedido da heranca e a partida para terras distantes e o mais velho por sua
insoléncia em ndo entrar na festa e censurar o pai diante dos convidados? O pai ndo deveria
impor um castigo em vez de amor?

Assim, a superagdo do pecado, necessariamente, precisa passar por esse processo. E
imprescindivel, portanto, receber a absolvicao daquele que exige, daquele que pune. Na 6tica
teoldgica, “Deus € o juiz do pecado. Para anuléd-lo é necessario seu perddo. Consiste nisso a
esséncia do evangelho: o perdao dos pecados e, com isto, a reconciliagdo com Deus. (Cf 2 Co
5.18s)”.%* Ora, introduzimos aqui, portanto, a partir de Jesus, algo extraordindrio. A imagem
que Jesus apresenta do Pai difere totalmente daquela que os fariseus e escribas forjaram e
daquela que encontramos na psicandlise. Nao é uma imagem que se origina pela projecdo de
nossa propria agressividade e onipoténcia, nem a partir da necessidade humana de elevar e
instalar uma figura de poder que realmente possa assumir o papel de interditor. Essa
compreensdo de pai mantém os filhos na dependéncia, na inseguranga; gera filhos
angustiados, neurdticos e infantis que ndo se desenvolvem rumo a maturagdo de si e para um

novo relacionamento com a autoridade.

36 BRAKEMEIER, 2002, p. 56.
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Na dtica da teologia como na da psicandlise, é preciso inserir o processo de luto dessa
imagem glorificada, desconstruir uma representacdo equivocada. E € justamente isso que
Jesus faz, enquanto encarnagdo da autoridade divina no mundo. Jesus nio sé apresenta outra
imagem do Pai (2Co 4.4; Cl 1.15) como representa a real postura de filho, sem culpa e sem
orgulho. Ele exemplifica com perfeicdo o verdadeiro relacionamento que o Pai quer com seus
filhos, assim como constata a pardbola por ele contada.’® A imagem de Jesus do Pai ndo é a
de um juiz severo, assim como aqueles dois filhos entendiam e que ainda permanece em nossa
época, em diversas formas de religiosidade. E, antes de tudo, um Pai compassivo, alguém com
quem o filho pode se relacionar intimamente, sem medo, em confianga, na seguranca de que o
amor sempre prevalece.’® Exemplo disso é que Jesus manteve uma relacdo préxima com ele,
ndo era Pai distante. Para Brakemeier, “Deus, antes de ser juiz, € pai amoroso, a quem o ser

humano pode dirigir-se sem medo e com toda a confianca, como filhos amados ao querido

pai”.366

Jesus, em seu ministério, mostrou um Pai que agia a partir do principio da compaixao.
Essa compaixdo era uma reagdo ao sofrimento existente no mundo, da realidade universal do
pecado, da miséria de seus filhos.*®” Sua natureza é o amor, 0 amor ao proximo, 0 amor que
conhece os segredos do outro. Para Jon Sobrino,

Esta misericordia primigénia de Deus é a que aparece historizada na pratica e na
mensagem de Jesus. O misereor super turbas ndo é s6 uma atitude “regional” de
Jesus, mas o que configura sua vida e sua missdo e provoca seu destino. E também o
que configura sua visdo de Deus e do ser humano.*®

Essa forma de agir, que partia de uma peculiar compreensdo do mundo, ndo visava
primeiramente levar ao arrependimento e a confissdo, mas ao transbordamento do amor, do
amor que mata e ressuscita, assim como Jesus apresenta através da pardbola. O
arrependimento deveria ser reacdo deste amor nascido da compaixao. Cristo, assim, mostra
uma nova face desse Pai: um juiz que age pela Lei do amor.*®

Jesus quer que os seres humanos sejam felizes, e o simbolo dessa felicidade consiste
em estarem juntos, na mesa compartilhada. Mas enquanto nfo aparecer na historia a

3% BRAKEMEIER, 2002, p. 27. Cf. RUBIO, 2003, p. 301. Para o autor, “(...) Jesus viveu uma relacio com
Deus intensamente pessoal. A profunda intimidade afetuosa, entranhdvel, penetra de ternura, vivida na relagdo
com Deus, unida a irrestrita confianca nesse Deus, é expressada por Jesus com a invocagido Abbd (paizinho!),
que aparece nas suas oragdes (cf. Mt 11,25; Mc 14,35-36)”. Ver também o artigo de Eduardo Benes de Sales
Rodrigues — A paternidade no confronto entre a psicandlise da religido e fé (p. 08-09).

3% Cf. BRAKEMEIER, 2002, p. 26.

3% BRAKEMEIER, 2002, p. 26.

367 Cf. SOBRINO, John. O principio misericérdia. Descer da cruz os povos crucificados. Tradugdo de Jaime A.
Clasen. Petrépolis: Vozes, 1994. p. 33.

368 SOBRINO, 1994, p. 34.

3% Cf. SOBRINO, 1994, p. 36-37.
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grande mesa fraternal do reino de Deus, € preciso exercer a misericordia, e isso — diz
Jesus — produz gozo, alegria, felicidade...*”

Dessa forma, a autoridade nao deixa de ser juiz, mas € um legislador que age, que
julga movido pelo principio da misericérdia.’”’ E diante desse principio que os culpados e
orgulhosos estdo. E esse principio que move Jesus na transformacio do ser humano, dos dois
filhos, através do amor que busca e acolhe. E causa priméria de uma verdadeira autoridade
que aceita as fragilidades e quebrantamentos naturais de cada filho. Nesse sentido, a festa
preparada pelo pai é a festa da misericérdia, da compaixdo. E graca que, quando ndo aceita,
coloca o ser humano sob juizo.

E esse pai que age na pardbola e que deve ser alcancado no luto infantil. E um pai
proximo que recebe e participa e dd a seguranca necessaria para um desenvolvimento sadio.
Que compreende as angustias do ser, que ndo impde exigéncias desproporcionais as
capacidades, que ndo reproduz a légica da cultura, que ndo ensina 0 sucesso € a competi¢ao
como valores essenciais da vida. Pelo contrdrio, inaugura uma nova justica que ensina a
cuidar (se), a respeitar e a amar o outro (Mt 22. 37-39).

Ora, um Pai que age por meio do medo, do terror, que se faz Lei, nao pode ser amado,
somente odiado e temido. Nao s6 isso: transforma os filhos em inimigos, pois ambos buscam
merecer 0 seu amor condicional, tornado-se rivais. No entanto, ao agir pela misericérdia e
pelo amor, ensina os filhos a amar e a agir com compassividade. A compaixdo, portanto,
reconhece os filhos em sua miséria, em seu pecado e em seus sofrimentos reais. Nao vé neles
0 sujeito justo e perfeito como eles gostariam. A misericordia, nesse sentido, humaniza.

O fruto dessa compaixa@o € o amor que busca e acolhe. Ndo espera o arrependimento e

372

a confissdo para sé entdo manifestar o amor.”~ Erich Fromm afirma que “o amor

7" SOBRINO, 1994, p. 37. E importante ressaltar que a pardbola de Lc 15. 11-32 exalta a incondicionalidade do
amor de Deus. No entanto, é preciso preservar a dimensdo do juizo divino. “Um juiz que age pela Lei do amor”
quer justamente enfatizar esses dois aspectos do agir de Deus.

31 Cf. BRAKEMEIER, 2002, p. 57. O autor lembra com muita propriedade que, se Deus ndo fosse também juiz,
seria cimplice do ser humano e com o pecado que habita nele. “Negar a Deus o direito de infligir castigo
equivale a arrogante zombaria.”

72 Cf. BINGEMER, 2001, p. 61-62. Para Maria Bingemer, “o termo usado para nomear esse amor de Deus é
agapé, usualmente traduzida por amor. Aqui se tenta significar uma concep¢@o de amor para a qual ndo parecem
nem adequados nem idoneos os verbos e substantivos mais usuais na lingua grega como eros, filia, storgé... No
amor/agapé se destacam a generosidade desinteressada e oblativa — sem outro interesse ou possibilidade de gozo
e satisfacdo que nio seja seu proprio exercicio — e a disponibilidade para uma saida de si em dire¢do ao outro. A
nao-profandvel alteridade é o ponto de partida dessa doagdo de si, que tem sua raiz num Deus doador que € seu
proprio dom. Esse Deus que se revela, e € percebido e adorado como sendo Ele mesmo amor. Tal como
expressa, com ofuscante clareza, a primeira carta de Jodo: “... quem ndo ama, ndo descobriu Deus, por que Deus
¢ amor” (I Jo 4,8). A condicdo de possibilidade efetiva, portanto, de amar a Deus sobre todas as coisas se
encontra no préprio Deus. Esse Deus que exige ser amado sobre tudo e sobre todos, antes de tudo ama, Ele
mesmo, a criagdo e a humanidade incondicionalmente”.
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amadurecido é unido sob a condi¢do de preservar a integridade prépria, a propria

T . 3
individualidade”.*’

O amor é uma for¢a ativa no homem; uma for¢a que irrompe pelas paredes que
separam o homem de seus semelhantes, que o une aos outros; o amor leva-o a
superar o sentimento de isolamento e de separacdo, permitindo-lhe, porém, ser ele
mesmo, reter sua integridade. No amor ocorre o paradoxo de que dois seres sejam
um e, contudo, permanecam dois.”

Para ele, o amor se caracteriza pela doacdo: ndo no sentido de abandonar, sacrificar
algo, ou ainda no intuito de receber de volta, mas que doa de si mesmo ao outro o que tem de
mais valioso e de mais vivo sem esperar nada em troca - sua alegria, interesse, compreensao,
conhecimento, humor, tristeza. “Mas, ao dar, ndo pode deixar de levar alguma coisa a vida da
outra pessoa, € isso que € levado a vida reflete-se de volta no doador”,*” ou seja, implica
fazer do outro também um doador. Essa capacidade de dar pressupde a superacdo da
onipoténcia, do narcisismo e da dependéncia do outro adquirindo confianca em si mesmo. E
fruto da maturidade. O pai, precisamente, quer filhos maduros que possam estabelecer uma
outra relacdo do que aquela que gera medo, que aquela entre patrao e servos.

O amor implica também cuidado “é preocupacdo ativa pela vida e crescimento daquilo
que amamos”.”’® Se a compaixdo vé o ser humano como ele €, em meio a seu sofrimento, a
sua separacdo, na sua angustia, € por meio do amor que o pai também cuida do filho perdido,
afastado. Cuidar aqui € estabelecer todas as condi¢des para que ele possa se desenvolver
plenamente, em seguranca, na certeza de que é aceito. E tratar das feridas geradas pelo
pecado. Cuidar é conceder o direito de vestir a melhor roupa, o anel e os sapatos. O amor
também implica responsabilidade pelas necessidades do outro. Entende-se ligado a eles, o
bem-estar do outro se reflete no seu préprio. Todos formam um sé corpo de filhos adotados (I
Co 12. 12-31). Para que a responsabilidade ndo termine em dominacdo ou possessdo, amor
inclui respeito. Respeito ndo € medo ou temor, mas capacidade de ver o outro como ele é, na
sua singularidade. “Respeito significa a preocupacdo de que a outra pessoa cres¢a € se
desenvolva™.””’ E premissa para uma imagem verdadeira do pai, nio como tirdnico, mas como

aquele que doa, que cuida, se responsabiliza. Para respeitar e cuidar, € preciso ainda conhecer

seus segredos, ndo na perspectiva da domina¢do, mas na do amor. “No ato de amar, de dar-

33 FROMM, Erich. A arte de amar. Tradugdo de Milton Amado. Belo Horizonte: Editora Itatiaia Ltda, 1986. p.
43,

’7* FROMM, 1986, p. 43.

5 FROMM, 1986, p. 47.

76 FEROMM, 1986, p. 49.

77 FROMM, 1986, p. 51.
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me, no ato de penetrar a outra pessoa, encontro-me, descubro-me, descubro-nos a ambos,
descubro o homem”.””®

O Pai apresentado por Jesus na pardabola conhece os seus filhos (S1 44.21; 94.11;
139.3; 139.23; Jo 10.14), sabe de suas dificuldades, ouve o clamor do seu povo (Ex 3.7). Esse
Pai ndao quer filhos infantis, que tenham medo, que vivam na culpa, no orgulho. Pelo
contrério, o relacionamento maduro que espera ter com eles faz com que nao aja como um
Deus que tudo resolve, um Pai que atenda todas as necessidades humanas. E no préprio
mundo, em meio ao sofrimento de uma realidade em pecado, em meio as dificuldades
cotidianas que o Pai educa seus filhos. Assim como Jesus teve que enfrentar a sociedade de
sua época.

Cuidado, respeito, responsabilidade, conhecimento sdo interdependentes. Sdo atitudes
que vamos encontrar na pessoa madura, aquela que abandonou os sonhos narcisistas de
onisciéncia e onipoténcia. O ser humano precisa vencer seu egocentrismo para poder amar os
outros, para nao utiliza-los para satisfacdo das préprias necessidades, pois as necessidades dos
outros se tornaram tao importantes quanto as suas.””’ Para Erich Fromm,

Dar tornou-se mais satisfatério, mais alegre do que receber; amar, mais importante

mesmo do que ser amado. Amando (...), deixou a cela da pris@o da solidao e do

isolamento, que era constituida pelo estado de narcisismo e de centralizagdo em si
380

mesma.

Dessa forma, o amor ndo estd relacionado apenas a uma pessoa ou objeto, pelo
contrario, é um principio que define a sua relacdo com o mundo como um todo. E esse amor
paterno que move ao arrependimento e ao perddao. Assim, o perdao ndo € somente um ato

judicidario. Para Brakemeier,

O perddo apaga a culpa, anulando quaisquer futuras reinvidicagdes de reparagcdo ou
compromissos. Desobriga o endividado. E ato juridico, portanto. Em termos
biblicos, porém, é mais do que isto. Pois o perddo dos pecados restabelece a
comunhd@o rompida com Deus. Reconcilia Deus e o ser humano, respectivamente
Deus com o mundo (2 Co 5.18s). Transforma inimizade em paz (Rm 5.1s). Ao
perdoar o pecado, Deus acolhe a pessoa em seus bracos, assim como o faz o pai na
pardbola do filho prédigo (Lc 15. 11-32). Nao recebe solu¢do uma questdo tdo-
somente legal, e, sim, muito mais de relacdo pessoal, intersubjetiva. Deus confere a
possibilidade de novo inicio. Pessoa perdoada é como pessoa renascida (Tt 3.5).
Inaugura uma relacdo com Deus baseada na confianga.’®

Diante disso, o amor que busca e acolhe, que almeja o perddo e a reconciliagdo leva

em conta o pecado nio s6 enquanto culpa, mas como mal. Alfonso Garcia Rubio lembra, a

78 FROMM, 1986, p. 54-55.

379 Cf. FROMM, 1986, p. 56-65.
30 EROMM, 1986, p. 65.

#! BRAKEMEIER, 2002, p. 72.
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partir do tedlogo A. Gesché, que existem duas tradi¢des a respeito do mal: como culpa (Gn 3
e Agostinho) que destaca a responsabilidade do ser humano enquanto conivente e propagador;
e como desgraca, que lembra uma outra dimensdo, a saber, o ser humano enquanto vitima

(Tradicdo lucana).” O autor afirma,

(...) a tradi¢do que vé& o mal como conseqiiéncia da culpa, porque foi desenvolvida
unilateralmente, acabou levando, no ocidente, a busca quase obsessiva “da
culpabilidade e do culpado (eu ou os outros). Nao hd divida de que € indiscutivel o
mérito de Sto. Agostinho na defesa da liberdade contra o fatalismo dos maniqueus.
(...) Mas, convém insistir, essa visdo do mal entendido como culpa, acabou deixando
muito em segundo plano o mal-desgraca, o mal do qual o ser humano ndo se sente
culpado. E verdade, (...), que a explica¢io do mal como castigo focaliza também o
mal-desgraga, mas, a prioridade e o fundamento, mesmo quando se trata de castigo,
¢é sempre o mal da culpa, subjacente ao castigo. Na realidade, todo mal acaba sendo,
de alguma maneira culpado, dado que o mal-desgraca ¢ entendido como um castigo,
conseqiiéncia de uma culpa anterior. O problema do mal fica, assim, reduzido a
culpa e a culpabilidade.™

Para o autor, € justamente o mal desgraca que mais preocupa e o que mais se destaca
quando relacionado ao sofrimento de inocentes.”® O mal desgraca, no contexto do amor que
busca e acolhe, que aqui analisamos, traz duas importantes contribuicdes: enfatiza o aspecto ja
mencionado de que a realidade toda estd sob a acdao do pecado e lembra que o ser humano
também € vitima do pecado, sem contudo, eximi-lo de sua responsabilidade. Se assim for, se a
realidade toda estd em pecado, se o ser humano também € vitima e ndo s agente, entdo, o
amor que busca e acolhe leva essa realidade em conta. Quer dizer, envolver os filhos no amor
a partir de um novo ethos € justamente considerar nao s6 a dimensdo da culpabilidade, mas
também a do mal-desgraga. Dessa forma, buscar e acolher como premissa do arrependimento
€ ndo vé-lo somente como agente do pecado, mas também seu aspecto vitimatario. Assim, 0
pecado, a culpa e o orgulho ndo constituem o centro da experi€ncia cristda, do encontro com o

Pai, mas o amor incondicional de Deus, expresso em Jesus e na pardbola, no personagem do

. 385
pai.

N3ao obstante, o perdao de Jesus ndo se encerra nos exemplos de sua vida e ministério.
Ele vai mais longe, concretiza-se numa entrega total e obediente ao Deus que busca seus

filhos perdidos. Para Brakemeier,

Uma das mais antigas confissdes da cristandade reza: “(...) Cristo morreu pelos
nossos pecados, segundo as Escrituras (...)” (1Co 15.3). E, no entanto, a certeza do
perddao dos pecados fundamenta-se ndo somente na morte de Jesus. Ela nasceu da
contemplagdo da atuac@o de Jesus em seu todo. Ele é o perddo de Deus em pessoa.
Veio para chamar gente pecadora, acolhé-la em sua companhia, reintegra-la no povo

2 Cf. RUBIO, 2005, p. 262.
33 RUBIO, 2003, p. 262-263.
3 Cf. RUBIO, 2005, p. 263.
35 Cf. RUBIO, 2005, p. 261.
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de Deus. A misericérdia pregada por Jesus e demonstrada a quem nao merece, estd
na raiz do antncio da justificacdo por graca. **¢

Cristo, portanto, apresenta uma outra imagem do Pai. A figura paterna apresentada na
pardbola tem no préprio Cristo sua encarnacdo. No entanto, Deus ndo apenas revelou em
Cristo a sua paternidade, mas, também, apresentou a verdadeira condi¢do de filho. Jesus
representa 0 novo ser, o novo Adao nas palavras do apdstolo Paulo (I Co 15. 22; 45; Rm
5.12). “Une a ambos a natureza humana. No mais, porém, prevalece o antagonismo. Enquanto
este transgrediu o mandamento de Deus, desencadeando fatal histéria de pecado, aquele foi
obediente até a morte na cruz (Fp 2.8).”*®" Chamava-o de Abbd, que quer dizer, Pai querido.
Expressdo que ndo agradava os religiosos da época por expressar excessiva intimidade.
Ensinou seus discipulos a utilizarem a mesma designac¢do, pois entendia que Deus é um Pai
proximo e intimo. Nao se sabe distanciado dele como um filho orgulhoso, pelo contrario, era
filho fiel (Mc 14. 36).>® A sua justica levou-o a morrer na cruz, simbolo do perddo definitivo.
A partir dele, mediante a fé, todos sdo adotados, mesmo a despeito do pecado.

Brakemeier afirma que “dada a proximidade do divino e do humano em Jesus, torna-se
inevitdvel concluir que nele temos o humano em definicdo definitiva”.*® E filho sem culpa e
sem orgulho. Trés Evangelhos demonstram isso através da narrativa das tentacdes — Mateus
(Mt 4. 1-11), Marcos (Mc 1. 12-13) e Lucas (Lc 4. 1-13) — e sdo undnimes em afirmar que
Jesus foi tentado continuamente em seu ministério. Suas tentacdes estdo em um paralelo com
o que o eu idealizado almeja: foi tentado pela abundancia, prestigio, pelo poder e riqueza.

Jesus ndo cometeu o pecado da descrenga, da hybris e da concupiscéncia na Otica de
Tillich. Manteve-se junto ao Pai, ndo se tornou senhor, tentando igualar-se a Deus e ndo
buscou arrastar o mundo inteiro para si. Da mesma forma, ndo buscou a conquista da gloria,
ndo se auto-elevou e nem aceitou o poder que lhe era oferecido. Jesus foi compreendido como
estando sem pecado. E sendo sem pecado, ndo era homem culpado. Ele, como filho obediente
e com intima relacdo com o Pai, ndo ousou tomar o lugar dele. Por isso, transforma-se no
exemplo de humanidade e de filho. E o exemplo de eu real que o Pai espera de seus filhos na
volta definitiva ao lar paterno. Para Brakemeier, “autoridade e liberdade humana tem a
sujeicao a Deus por premissa. O ser humano que ousa ocupar o trono de Deus paradoxalmente

55390 . . . .
se desumaniza”.”" Cristo, assim, nos apresenta o real do Pai e o real do filho. O real do Pai é

36 BRAKEMEIER, 2002, p. 72-73.
7 BRAKEMEIER, 2002, p. 26.
3% BRAKEMEIER, 2002, p. 26.
3% BRAKEMEIER, 2002, p. 33.
3% BRAKEMEIER, 2002, p. 33.
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a imagem que deve ser recuperada em um processo de luto: misericordioso, amoroso que
julga segundo o principio da compaixao.

Assim, depois de revermos outra imagem de Pai e compreendermos que, nele, o
perddo é concedido mediante o arrependimento que brota do encontro, podemos analisar o
processo de superagdo do pecado. Ou seja, primeiro foi necessario desmistificar um dos polos
em conflito, a saber, a imagem de Deus como um Pai juiz que faz exigéncias que estdo além
das capacidades humanas. Uma vez que Jesus nos ensina o Pai real, que surge do processo de
luto, que ndo é mais projecdo da agressividade e onipoténcia, um Pai que deseja um
relacionamento maduro, estamos livre para examinar como esse Pai age para a superacio do
pecado.

O evangelista testemunha: “Deus amou ao mundo de tal maneira que deu o seu filho
unigénito, para que todo o que nele cré ndo pereca, mas tenha a vida eterna” (Jo 3.16). A
condenacdao a morte imputada pelo pecado, que se torna visivel no confronto com a Lei do
amor, € vencida ou suspensa pela morte e ressurreicao de Jesus quando acolhido na fé pelo
filho. Ele € o primogénito entre os mortos (Cl 1.18), vence a finitude humana, ressuscitando
para uma vida que ja ndo € mais ameacada pela auto-destruicdo (Rm 6. 23). As Sagradas
Escrituras lancam mao de diversas metaforas para expressar isso: “a morte do esposo libera a
esposa, a cruz € o sacrificio que reconcilia, o servo confiante e obediente até a morte foi
exaltado, e os que créem o serdo depois dele”.®' O fato ¢ que a vida, a morte e a ressurrei¢ao
de Jesus oferecem uma saida ao conflito existencial em que o ser humano esta preso.

O que acontece € que o espirito daquele que cré em Cristo ndo busca mais a justica da
Lei, porque entende que Jesus se fez justica por nés. O conflito insuperdvel do ser humano
com a Lei é vencida mediante a fé em Cristo (Rm 3. 22-23). Lemos em Romanos 8.11: “Se
habita em vOs o Espirito daquele que ressuscitou a Jesus dentre os mortos, esse mesmo que
ressuscitou a Cristo Jesus dentre os mortos vivificard também o vosso corpo mortal, por meio
do seu Espirito, que em vOs habita”. E nos versiculos 15 e 16: “Porque nao recebeste o
espirito de escraviddo, para viverdes, outra vez, atemorizados, mas recebestes o espirito de
adoc¢do, baseados no qual clamamos: Aba, Pai. O préprio Espirito testifica com o nosso
espirito que somos filhos de Deus”. Assim, o espirito do que cré em Cristo ndo busca mais a
justica da Lei que aponta para o pecado e que o langa em meio aos porcos. Orienta-se agora
de outra maneira: volta para Deus, seu Pai, para o lar paterno confiante de ser adotado como

filho e ndo como escravo. Mas para que o Espirito de Deus possa habitar nos filhos, € preciso

¥ VERGOTE, 2001, p.151.
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que morra o orgulho, é preciso que o eu que busca a justica da Lei morra para o pecado. E

pela Lei do amor que o pai efetua isso, como vimos na parabola. Para Antoine Vergote,

Pela fé, com efeito, a pessoa identifica-se igualmente com a morte de Jesus no
sentido de que aceita morrer para a convic¢do de encontrar a garantia na vontade de
ser justo. O homem da lei que aceita esta morte se faz espiritualmente solidario da
morte de Jesus, o homem divino, servo fiel. Essa pessoa abre em si o espaco onde o
Espirito do ressuscitado pode juntar-se a seu espirito para conhecer e confessar a
Deus em sua paternidade, agora plenamente eficaz. O pecado como poténcia
anonima se infiltra pelos desejos da carne porosa. A lei revela o pecado, mas ela
propria ndo € uma poténcia e ndo seria capaz de dar poténcia para livrar alguém da
poténcia do pecado. Mas, dividindo o homem nele mesmo, ela prepara a tomada de
consciéncia que o homem pode operar — diante de Jesus Cristo — de sua impoténcia
para realizar a vida da justica. A voz da lei que € a voz de Deus o impede, contudo,
de simplesmente resignar-se a consciéncia infeliz. Ela o obriga, portanto, a optar
pela morte ou pela poténcia do Espirito prometido. Se o homem se abre ao Espirito
de Deus, esse o ilumina e The concede dizer a palavra confessante “Abba”.*?

Assim, tanto o filho mais velho quanto o mais novo, pela fé em Cristo nascida do
encontro do amor, desconstruirdo a imagem equivocada do Pai como juiz tirano. Com a
justica de Cristo, tanto um quanto o outro passa a ser simultaneamente justo e pecador. Ou
seja, ndo se agarram mais a Lei, ndo necessitam carregar a culpa, almejar a perfei¢do e a
gloria, a fim de atender as supostas exigéncias da autoridade.

A poténcia do pecado continua, mas o ser humano morre para a justica da Lei. Aquele
que aceita a reconciliacdo do pai, o seu beijo e abraco, confessa o pecado, se orienta ainda
pela Lei, mas ndo busca ser o justo diante do Pai. Ele se entrega a Jesus, a sua justica, e, em
confianca, deixa o Espirito daquele que ressuscitou guid-lo a Deus, ao Pai, de modo agora
bem diferente. Nesse sentido, quando se diz simultaneamente, quer se acrescentar uma nova
realidade ao filho. Ele continua o mesmo a respeito do pecado, sua identidade é a mesma, mas
entende-se justificado por Cristo que cumpriu as exigéncias da autoridade. O ser humano
pode, agora, alegrar-se na festa da reconciliacdo, porque novamente tornou-se filho, filho
aceito pelo amor que busca e acolhe de Jesus e que resulta no perdﬁo.393 Assim, para

Brakemeier,

O perddo apaga a culpa, mas ndo liquida o pecado como poder. A justificagdo por
graca e fé ndo tira as pessoas do mundo nem lhes garante imunidade as tentagdes e
ao poder do mal. (...) A existéncia cristd processa-se na dialética entre o “ja agora”
da salvacdo e o seu “ainda ndo”. O perfeito ainda estd por vir (I Co 13.10) e ndo
pode ser produzido por esfor¢o humano. Por isso, também o pecado continua sendo
realidade, a perspectiva da morte amedronta, Deus ainda nio é tudo em todos (I CO
15.28). (...) O pecado ainda nao morreu, mas nds morremos para ele (Rm 6.2). 394

32 VERGOTE, 2001, p.152.
3% VERGOTE, 2001, p.153.
% BRAKEMEIER, 2002, p. 72.
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Nesse sentido, o perdao de Deus é ato que deve acontecer reinteradamente, a fim de
que se renove a justica. O abraco e o beijo sdo acontecimentos didrios. E a consciéncia da
filiacdo renovada. Simultaneamente justo e pecador, revela duas realidades distintas, portanto.
Ele continua nesse mundo e obedece a suas leis e estd sob a acdo do pecado que o afasta do
Pai, mas também estd em Cristo, que, por compaixao, perdoa no amor e aceita-o como filho.
A morte ao pecado, portanto, requer o permanente perdio de Deus que se revela no
encontro.””

Assim, ao apresentar a verdadeira imagem do Pai, Jesus proporciona uma saida ao
conflito universal que toma o ser humano. Essa autoridade ndo € juiz tirano que se revela
apenas como Lei, ¢ um Pai amoroso que age por compaixdo, pelo amor que busca e acolhe
seus filhos. E um Pai que perdoa e aceita os filhos mesmo em sua condi¢io de pecadores.
Quer reconciliar-se com eles. Por isso, a imagem paterna encontrada na pardbola possibilita
aos filhos a superacdo do pecado e, conseqiientemente, a cura da culpa e do orgulho. Além

disso, revela um Pai que vela pelo amadurecimento emocional dos filhos, pois quer um

relacionamento intimo, sem medo, sem opressdao. Um relacionamento que se alegra e festeja.

3.4 A cura da culpa e o aniquilamento do eu idealizado

Apds examinarmos a real imagem do Pai e a forma como ele se faz justica por nos
superando o pecado, podemos nos concentrar no modo como esse amor que busca e acolhe e
que resulta no perdao age na angtstia de culpa e na idealizacdo do eu. Vimos, no primeiro
capitulo, que 0os mecanismos que geram a culpa sdo semelhantes na teologia e na psicanalise:
a absolutizacdo da autoridade que pode ser externa concreta (pais e professores) ou nao-
concreta (Deus) e a interna (superego). Também vimos que essa imagem absoluta, fruto da
agressividade e da onipoténcia infantil, pode ser projetada pela crianga na figura de Deus.
Seguindo a perspectiva teoldgica, queremos analisar como o perddo da autoridade pode levar
a termo um processo de cura. Nesse sentido, 0 mesmo Pai que age com compaixado, perdoa no
amor e aceita as fragilidades dos filhos, deve ser recuperado também na psicandlise.

A culpa, como ja foi examinado, contém trés sentimentos principais: o remorso - uma
auto-punig¢do, geralmente inconsciente, ligado as experi€ncias primdrias com os pais (oriundo
da transgressdao da Lei do amor); o peso - sentir-se sobrecarregado, estd geralmente ligado a

experiéncias conscientes; € o medo - o medo do castigo pela transgressdao, medo da autoridade

% Cf. BRAKEMEIER, 2002, p. 76-77.
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que sanciona (pai, Deus, superego). Ainda identificamos dois tipos de culpa: a persecutdria
com prevaléncia do remorso e a depressiva com predominancia do sentimento de peso. A
primeira € uma culpa destrutiva, a segunda, construtiva. A fé cristd geralmente pressupde esta
ultima no processo de confissao.

Uma vez que Jesus muda radicalmente a imagem do Pai, de Deus, enfim, da
autoridade, em contraposi¢ao aquela forjada pelos escribas e fariseus, ou na idealiza¢ao do pai
a partir da onipoténcia da crianca, podemos tracar um caminho possivel para a cura da
angustia da culpa. Ora, esse Pai ndo € mais fator de remorso, de peso e de medo, ndo € um Pai
que exige uma carga de preceitos que devem ser cumpridos a qualquer preco, nio mantém
seus filhos na infantilidade ou em uma dependéncia opressora. Pelo contrdrio, o Pai
apresentado por Jesus vai agir justamente nos sentimentos envolvidos na culpa.

O primeiro ponto a destacar é que este Pai ndo se torna mais alvo da onipoténcia
infantil, pois ndo se apresenta como Pai tiranico, distante, senhor da Lei. E um Pai proximo
que almeja um relacionamento maduro, em liberdade, que julga e age a partir do principio da
compaixao. Essa nova imagem (amoroso) tende a suplantar a imagem antiga (legalista)
oriunda das experiéncias primdrias da crianga com 0s pais, experiéncias de amor e 6dio que
originam a culpa persecutéria gerenciada pelo remorso. Ora, se a crianga se sente culpada
pelo 6dio ao pai, no seu papel de interditor, de Lei, que barra o seu desejo pela mae, nas suas
experiéncias posteriores com este mesmo pai, marcadamente amoroso, que perdoa, que
ensina, que da seguranca e impele para um desenvolvimento pleno, enraizard essa nova
representacdo como o real do pai por sobre o pai ideal. Compreenderd, assim, consciente ou
inconscientemente, que o 6dio sentido ndo deve prendé-lo a uma culpa autodestrutiva, que
escraviza e desespera, pois se sente amada, um amor que doa, cuida, que se responsabiliza e
que conhece-o. Pode, assim, perdoar-se.

H4, portanto, na origem, uma transgressdo da Lei do amor. Porém, € por essa mesma
Lei que ele experimentard a cura, a partir de um Pai que busca e acolhe, que motiva ao
desenvolvimento, que se traduz em confianga, mesmo a despeito das experiéncias primarias.
Ou seja, a medida que vai conhecendo o pai real, tenderd a perdoar-se pelo 6dio que sentira,
mesmo que seja uma culpa inconsciente. Assim, a imagem de interditor cederd espaco por
uma que prima pela aceitacdo, que da liberdade para ser o que se €, sem mdscaras, assumindo
todas as suas incoeréncias. Na pardbola, o amor do pai é fator paradigmaético para a cura da
culpa persecutdria. O pai ndo culpa o filho, ndo julga e aceita-o incondicionalmente. Cria,
assim, uma relacdo de seguranca, fator primordial para o desenvolvimento humano. Sio essas

experiéncias que destronardo o pai de uma posicdo que lhe foi imposta pelo filho. E o perdio
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que orientard para um processo de luto, bem como para uma dindmica de cura as auto-
agressoes. E desse luto surgird o Deus Pai real.

Destacamos, portanto, que, para a cura da culpa persecutdria, o fator preponderante € o
amor que busca e acolhe, o amor gratuito. E justamente a graca incondicional do Pai que
aceita e envolve no amor o fator de cura. Ora, o filho que se autodestréi por causa do remorso
inconsciente, originado pelo 6dio experimentado em relagdo ao pai, vive aplicando castigos a
si mesmo como forma de reparacio. E a prépria agressividade assumida pelo superego e
revertida contra si mesmo. Por isso, € uma culpa que o acusa continuamente, que leva a agir
destruindo tudo a sua volta como forma de punic@o. A culpa persecutéria faz com que o filho
veja no pai um ser supremo, absoluto e impossivel de ser alcancado e, por isso, uma figura
distante. Quando, porém, experimenta o amor incondicional do pai em um novo ethos de
justica que o cerca, a aceitacdo ali vivida destrona o pai como figura inalcangdvel. Além
disso, aproxima, torna possivel uma relacdo intima, devolve a seguranca, faz compreender
que também € amado e aceito. Faz ver-se ndo como pessoa indigna que precisa pagar pela sua
transgressao e limitacdo, mas como filho importante, valioso. Muda, com isso, sua propria
auto-compreensdo. Recupera a dignidade, sabe-se perdoado pelos seus erros, inaugura uma
nova vida como pessoa perdoada. E essa nova imagem de autoridade que o préprio superego
assumird, relativizando sua supremacia e tornando-o uma instancia que nao julga tao
severamente. E isso € fator determinante para a cura.

Essa mesma compreensao de pai, por outro lado, ndo despertard o medo e a submissao
a partir do terror imposto por um pai juiz tiranico. Esse ltimo, alids, s6 pode ser depositdrio
de 6dio, da onipoténcia que barra o amadurecimento, trancando o filho numa dependéncia
infantil; faz com que a crianga se sinta insegura, desamparada, leva a indignidade. O medo sé
afasta, leva a terras distantes, mantém o filho despreparado para o mundo, para relacdes
sadias, para a responsabilidade com o outro. O medo tolhe a esperanca e provoca a
idealizacao do eu como forma de corresponder aos ditames dessa autoridade, como forma de
conquistar a afeicao desse que € amado e odiado ao mesmo tempo.

Cristo como a encarna¢do do Pai também agird no peso, ou seja, na culpa depressiva,
ja que o perdao que busca e acolhe € justamente um ato de livramento, de des-peso. Ora, o
amor que age nesse primeiro ato do Pai de buscar o filho e acolhé-lo, incondicionalmente, em
sua miséria, com todo o peso que carrega pelas ofensas cometidas, abre espagco para o
reconhecimento do erro e para a confissdo da culpa. Sem que para isso precise pagar algum
preco. O abraco do pai, nesse sentido, simboliza justamente o ato de descarregar do filho suas

culpas, de livra-lo do fardo que carrega. Assim, o perddo liberta para uma vida mais alegre, de
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mais esperanca, libera para um relacionamento diferente, nao mais de dependéncia infantil,
mas para uma que seja madura.

Concluimos que o perdao do pai leva o filho mais novo a perdoar-se. E como resposta
ao perddo recebido, ele ¢ chamado também a perdoar, quebrando o circulo vicioso que
comumente se estabelece nas relagdes, de responder a agressdo com outras agdes de violéncia.
Em suma, a aceitagdo do pai, que possibilitou ao filho perdoar-se, chama a uma nova postura,
uma nova justica, que necessita ser assumida, uma nova responsabilidade que o faca
reconhecer o outro como parte importante da propria vida.

O amor que busca e acolhe e que resulta em um perddo do arrependido também ¢
fundamental para delinear uma auto-imagem real, ndo baseada no orgulho ou na auto-
elevacdo. Aqui, temos de admitir que o processo € bem mais complexo. Ora, o filho que se
idealiza a si mesmo € um sujeito orgulhoso, que s6 olha para si, ndo vive a alteridade, que se
entende como pessoa justa, almeja a gléria que se expressa em poder, prestigio, status,
reconhecimento. Observe-se que sdo justamente as tentagdes que Jesus enfrentou. A
complexidade do processo fica ainda mais clara quando lembramos que o filho mais novo,
devido a miséria, a indignidade e a fome, tem seu eu orgulhoso debilitado, o que facilitou o
processo de cura. Em relacdo ao filho mais velho, a pardbola deixa em aberto o final como um
convite aos fariseus e escribas, representantes do eu idealizado a participarem da festa. Nesse
sentido, como recurso formal, Jesus ndo explicita se ele foi transformado ou ndo. A sua
inten¢do € outra: quer justificar sua comunhao com os excluidos, com as vitimas do pecado e
estender o convite aos fariseus e escribas. Assim, entendemos que o perddo que busca e
acolhe também recupera os justos. O transbordamento de amor que ndo tem por premissa o
arrependimento nem a confissdo, mas que € conseqiiéncia desse encontro, torna-se eficaz
também para esse filho. Por isso, trabalhamos aqui com hipodteses possiveis.

O filho mais velho foi caracterizado como pessoa que se idealiza a si mesmo, conceito
emprestado de Karen Horney, na sua teoria sobre as neuroses, e pelo conceito de pecado de
Tillich, como alienacdo (Descrenca, hybris e concupiscéncia). De forma geral, as duas
apontam para o fato de ele buscar a justica pelas proprias forcas. Ou seja, idealiza-se como
pessoa justa, forja uma auto-imagem elevada e utiliza todas as suas energias para concretizar
essa caricatura, seja através da prote¢do contra os fatores internos (ndo ser o sujeito perfeito
que acham ser) e externos (experi€ncias com a realidade que depdem contra sua suposta
perfeicdo), seja na construgcdo desse eu glorificado. Em sintese, o que chama a aten¢do sio as
exigeéncias e os ditames que impde a si mesmo. Cargas, pesos insuportiaveis s6 possiveis de

serem carregados por uma competente atuacdo da imaginagao. Exige de si o que entende que
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a autoridade espera. Usam mdscaras que escondem sua real identidade.® No fundo, desvela-
se ai uma tendéncia a substituir o pai, a autoridade; € a onipoténcia que permanece projetada
em si mesmo.

Ora, como ja foi bastante salientado, uma das caracteristicas do amor de Deus, de
Jesus no ethos da justica, criado no encontro do amor, € a capacidade de percepcdo dos
segredos mais profundos do ser humano. Em cada encontro, Jesus via para além das
aparéncias, das mdscaras. Ele via o ser humano em toda a sua crueza. Era a causa de sua
compaixao. Conhecia seus filhos, seus pontos mais escuros. Revelava ao justo sua verdadeira
natureza, seus reais sentimentos e pensamentos (Jo 7.53-8.11). Nossa hipdtese que segue a do
filho mais novo € a de que 0o amor que se expressa nesse encontro, amor que cria um novo
ethos, que permite e dd liberdade para se ver nu, para ver a humanidade em sua intensa
corrupgao € fator de cura.

E nesse espaco que 0 amor que mata e ressuscita transborda, faz com que o mais velho
se veja refletido em Jesus enquanto amor, que veja sua real identidade, o eu real fragil,
desamparado, inseguro e que, por isso, foi banido na busca de um eu idealizado. O amor de
Jesus lanca luz, desmascara, mata o eu idealizado. Compreende que em sua busca pela
perfeicdo e pela gldéria impde-se uma carga desumana, que o lanca na indignidade, em meio
aos porcos. Entende que essa € a sua tentacdo. Ele, o justo, vé agora toda a sua miséria. Ele,
agora, pode testemunhar, assim como o apdstolo Paulo, o fariseu: “Nao hd justo, nem um
sequer, ndo hd quem entenda, ndo hd quem busque a Deus” (Rm 3. 10-11). E Deus que busca
e que acolhe. O amor, portanto, mata o eu pecador. No entanto, essa € apenas a primeira parte
dos dois atos. A segunda € a ressurreicdo. Mesmo diante do que vé, entende que é aceito
incondicionalmente pelo amor, entende que deve assumir seu eu real, que é adotado como
filho, condic¢do e direito que ainda ndo havia desfrutado. Abre-lhe, assim, um novo futuro, ndo
mais agarrado a Lei, mas a Cristo que se faz justica por ele. E, entdo, ele pode novamente

testemunhar: ‘“Porque eu estou bem certo de que nem a morte, nem a vida, nem os anjos, nem

3% SANTOS, Hugo N.. Asi nos sana Jesus. Visiones y herramientas, v. 2, p. 37-52, 2004. p. 41-42. Hugo Santos
faz a seguinte descricdo dos fariseus: “Habia em ellos uma madscara esterior que los rodeaba, La necesidad de
despojarse de la mascara era el punto primdrio de ensefianza de Jesus hacia los fariseus. (..) los fariseus non son
solo uma casta social y religiosa del pueblo judio, sino la expresién extrema de uma postura falsa que estd contra
el Reino que ensefia. (...) Em mds de uma oportunidad, Jesus usa el término “hipdcritas” para calificarlos (Mt.
6:2, Lec. 13: 15-16). La palabra hipdcrita significa actor, y los actores em los tiempos de Jests usaban las
madscaras que retrataban los roles que ellos estaban jugando. Hipdcrita era alguien que usaba madscaras, alguien
que no mostraba uma imagem real sino que solo interpretaba um rol. (...). La méscara suele ser la imagen de la
persona que nosotros pretendemos ser. La falsa personalidad exterior que nosotros mostramos al mundo y que
em mds de um sentido se contradice com nuestro interior. La mdscara disimula nuestro reales pensamientos y
sentimientos y nos sirve para escondernos de los/as otros/as y de nosotros/as mismos/as, a tal punto que llegamos
a desconocer las mismas mdscaras que hemo asumido”.
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os principados nem as cousas do presente, nem do porvir, nem os poderes nem a altura, nem a
profundidade, nem qualquer outra criatura podera separar-nos do amor de Deus, que estd em
Cristo Jesus, nosso Senhor” (Rm 8. 38-39). O perddao de Deus €, portanto, paradigma de

humanizagao.

3.5 Conclusao do terceiro capitulo

O Pai que Jesus apresenta e que estd muito bem expresso na pardbola, é uma
autoridade que age pelo principio da compaixdo. Sabe que toda a realidade estd em pecado e
compreende que seus filhos ndo sdo somente agentes, mas, também, vitimas. Essa compaixdo
se concretiza em um amor que se humilha, que ndo se envergonha, nem sente culpa ou
soberba. E um amor que busca e acolhe sem que necessite de um prévio arrependimento ou
confissio. Esses decorrem do encontro. E um amor que mata e ressuscita, que cura e
reconcilia, que restaura o eu e devolve a esperanca, que adota como filhos e ndo como
escravos. E um amor que no encontro, cria um novo ethos de justica, nio mais baseada na
retaliacdo, mas no perddo. Um ethos que ensina o ser humano a perdoar e a amar, porque ali
ele é perdoado e amado. Um espaco que dd liberdade para ser o que se €, para tirar as
mascaras, para ser aceito com toda a culpa e com todo o peso do orgulho. O amor
experimentado neste ethos doa vida, se responsabiliza com os filhos, cuida das feridas, pois,
conhece a verdadeira natureza do ser humano. Em suma, o perdao deste Pai dd nova vida,
liberta do conflito existencial que toma o ser humano, impele ao amadurecimento, nao fora do
mundo, mas inserido na realidade do pecado. O Pai quer filhos adultos que ndo enxerguem
nele uma autoridade que desperta medo, que € tirano ou que resolva todos os problemas e
responda a todas as questdes, mas que julga a partir do amor e que caminha junto de seus

filhos, rumo a libertacdo das estruturas e for¢as que escravizam. E um Pai que, através do seu

perddo, inaugura novas relagdes com os filhos, entre eles e com o mundo.
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CONCLUSAO

O ser humano vive existencialmente sob o dominio de um conflito. De um lado, sofre
as exigéncias de uma autoridade legisladora, de outro, sofre com a for¢ca do pecado que
impossibilita cumprir os preceitos. Esse conflito obriga-o a ser o que ndo €, a usar mascaras, a
idealizar-se a si mesmo, a viver na indignidade devido a culpa e ao orgulho. A concepc¢ao de
paternidade legisladora, portanto, promove o sentimento de culpa e a idealizagdo da prépria
imagem. Em relacdo a culpa, a psicandlise lembra a teologia que ndo existe somente a culpa
depressiva, mas também uma doentia, auto-destrutiva que leva ao aniquilamento, uma culpa
persecutéria que estd na base de toda concepcdo legalista do pai e, conseqiientemente, de
Deus. Ela aponta para a necessidade da teologia propor ritos especificos de cura da culpa
persecutoria, a fim de tornar ainda mais concreta a graca divina. Em relagdo ao orgulho, as
duas disciplinas apresentam concepg¢des semelhantes da auto-elevacdo humana. Esta acontece
devido a necessidade de suportar a angustia existencial causada pelas exigéncias
absolutizadas. E, na verdade, uma tendéncia humana, fruto do pecado. Assim, a teologia, a
partir dos fariseus e escribas, e a psicandlise, através da idealizacdo do pai (onipoténcia
humana), apresentam imagens semelhantes da figura paterna.

Examinamos, no entanto, que a imagem de paternidade apresentada por Jesus, a partir
da pardbola de Lc 15. 11-32, relativiza esta representacdo legalista e colérica. Nao s6 isso
liberta o ser humano do pecado, cura o sentimento de culpa, seja ela depressiva ou
persecutoria, € d4 espago para que a pessoa seja o que ela €, sem a necessidade de auto-
idealizacdes. O Pai de Jesus propde uma saida ao conflito existencial aqui analisado, pois quer
ver seus filhos reconciliados, quer festejar a unido. E um Pai que promove o desenvolvimento
dos filhos rumo a maturagdo, pois quer uma relagcdo que nao esteja baseada no medo, na
coacdo, mas no amor que cuida, que se responsabiliza, que se doa. Quer uma relagcdo intima.
Por isso, ndo € um Pai que trata os filhos como se fossem criangas dependentes, um Pai que

tudo atende, que tudo responde, pelo contrario, ¢ em meio ao sofrimento humano, em meio a



realidade do pecado, na soliddo e na angtstia existencial que ele caminha junto e dialoga com
seus filhos. E, portanto, um Deus que liberta, que educa a partir de um juizo de compaixio,
que ama incondicionalmente seus filhos. Esse amor impele ao encontro, a criagdo de um novo
espaco de justica, € um amor que busca e acolhe o pecador, que mata e ressuscita como forma
de efetivar o seu perdao.

Concluimos, portanto, que, mesmo pertencendo a universos simbolicos distintos, a
psicanélise e a teologia se aproximam em muitas concepgdes a respeito do desenvolvimento
da existéncia humano. No presente trabalho, a psicandlise desvela os mecanismos psiquicos
envolvidos em muitos conceitos teoldgicos: culpa, orgulho, pecado, paternidade. Ela se torna
importante ferramenta de auxilio para que ministros € ministras possam instrumentalizar-se
acerca de determinadas condutas humanas. Além disso, a psicandlise também revela certos
fatores psicolégicos envolvidos no devir religioso. E como epistemologia instrumental que ela
deve servir a teologia.

A partir do conflito analisado e da conclusdo a que chegamos, pode-se, ainda, apontar
para varios outros desdobramentos e implicacdes que mereceriam um estudo a parte € que no
presente trabalho sé perifericamente foram abordados. Citamos quatro desses fatores:

1) A necessidade de recuperar a imagem do pai como forma de estabelecer uma
sociedade mais fraterna nio marcada pela hostilidade, mas pela solidariedade. E preciso
ressuscitar o pai, mas ndo aquele que se apresenta como Lei somente, que gera medo, que
mantém os filhos na dependéncia, aquele que foi reconhecido por J. Delumeau, como
mostramos; pelo contrdrio, um pai semelhante aquele que Jesus nos apresenta, pois educa
amando. O amor paterno que busca e acolhe é o meio para a transformagdo. O amor entende
que todos sdo iguais mesmo em suas diferencas. O amor é capaz de apresentar um novo
mundo, uma nova justica ndo baseado nos valores do prestigio, da competi¢cdo, da retaliacdo.
O amor ¢é responsdvel pelo outro, cuida, respeita, conhece o préximo, sabe de suas
fragilidades. Enfim, € a tnica forma de criar uma sociedade fraterna, onde Deus possa ser
realmente Pai, possa ser aceito ndo enquanto Lei, mas enquanto amor. E, preciso, portanto,
assumir este Pai na distancia que se mantém entre a criatura e o criador, entre o finito e o
infinito. Um Pai assim ndo causa indiferenca, pois o amor mata e ressuscita, o amor
transforma, apresenta o ser humano em toda a sua corruptividade, arranca as mascaras, revela
o real, a separacdo, a angistia que pode ser, entiio, curada pela re-uniio que o amor efetua. E
sO através do amor deste Pai que se efetivard a fraternidade.

2) O Pai de Jesus é uma resposta a critica freudiana da religido. Para Freud, a religido

surge ou tem origem a partir de duas vertentes principais: como necessidade de protecdo e de
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reconciliacdo. A primeira diz respeito ao desamparo que a crianca sente e que € suprida pela
imagem de um pai forte, protetor, um pai idealizado. Esse desamparo, no entanto, mesmo na
vida adulta, permanece e € sanado na imagem de Deus como um grande Pai, onisciente,
onipotente que tudo sabe, que tudo prové, um juiz que recompensa todos os sacrificios que o
ser humano experimenta. A segunda, necessidade de reconciliacdo, estd associada aos
sentimentos ambivalentes de amor e 6dio que a crianga sente em relacdo aos pais e que
desembocard na angustia de culpa, numa culpa persecutdria, assim como tratamos aqui. Seria
causada pela repressdo das satisfacdoes do instinto e pela agressividade interiorizada no
superego que resulta em culpa e autopunicdo.A partir desses fatores, Freud afirmard que a
religido mantém o ser humano numa infincia, ou seja, corta-lhe a autonomia, impede seu
amadurecimento promovendo a sua dependéncia a figura de um grande Pai que tudo faz, que
tudo responde, enfim, um Pai Deus que estd a servico do ser humano.

Sem divida, o pai legalista e especialmente judicidrio dos fariseus e escribas assume
essas caracteristicas. No entanto, essa idéia de Deus nao estd em conformidade com o pai de
Jesus Cristo a partir da 6tica do perdao que busca e acolhe. Esse Pai se associa, acima de tudo,
a um ser libertador que salva, que ouve o clamor do seu povo. Ora, o amor que busca e
acolhe, que cria um novo ethos tem por principio inaugurar um novo espago de justica, que
proporciona cura, que devolve a dignidade, que impele o sujeito a aceitar-se como €, sem
mascaras, com suas limitagdes, com suas fragilidades, a desenvolver-se enquanto criatura
amada. E justamente um espaco, onde, uma vez relembrada a condicdo de filhos e filhas,
lanca o se humano no mundo, em meio aos sofrimentos, especialmente aqueles causados pelo
orgulho, pois ele precisa encarar sua realidade e trabalhar nela como pessoa madura. E,
também, a partir dessa nova condi¢cdo, que o Pai inaugurard um relacionamento novo, nao
baseado na dependéncia, mas na cumplicidade entre Pai e filhos. Esse Pai, através da acdo de
Jesus, tem como objetivo principal dar um futuro aos seus filhos, nao mais através da Lei que
escraviza, mas através do perdao que liberta, oferecendo uma esperanca segura a eles.

A conseqiiéncia do amor que busca e acolhe é que os filhos ndo o véem como um ser
tirdnico, afastado, mas em proximidade, liberdade e auséncia de medo (I Jo 4.8; 16).
Concluimos, portanto, que a critica de Freud a religido encontra aqui uma resisténcia: a fé
nesse Deus ndo € fruto do desamparo infantil que permanece na vida adulta, mas uma relagao
madura que privilegia a autonomia e o crescimento.

Dessa forma, o Deus de Jesus ndo € expressdao do narcisismo infantil, ndo € o pai
idealizado pela onipoténcia da crianca, origindria de uma realidade hostil ou ainda fruto do

desamparo infantil. Nao é um pai que soluciona todos os problemas, todas as dificuldades da
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vida, nem responde a todas as questdes do ser humano, a fim de eliminar a sua angustia (Hb
5,8; Mc 15.34), um pai que legisla e vigia continuamente ou ainda que nega a morte, pois a
morte € a propria negacdo da onipoténcia projetada pela crianca. Essas sdo caracteristicas de
uma relacdo que decorre do desamparo humano e sdo facilmente encontradas em diversas
formas de religiosidades da nossa época. Sintetiza um Deus das nossas necessidades e
fantasias, forjado a partir das proprias experi€éncias do ser humano, justificando valores e
estruturas da sociedade. E, portanto, um pai de nossas ilusdes. Nio podemos deixar de
enfatizar que a critica de Freud a religido é uma realidade em nossas comunidades. O Pai que
Jesus apresenta, portanto, € a melhor resposta a critica de Freud.

Em relacdo a esse Deus das ilusdes, do desamparo, os centros de formagao teologica
devem lembrar que a teologia como disciplina estd receptiva ao sentimento infantil de
onipoténcia. Ora, se Deus € onipotente, onisciente, perfeito, o aluno pode encontrar ali
satisfacdo para o seu desejo de onipoténcia a partir de um narcisismo acentuado que v€ na
reflexdo teoldgica o pai de seus anseios, mesmo quando ironicamente se trata do Pai de Jesus.
Como futuro obreiro, poderd perpetuar essa imagem através de sua espiritualidade, levando
toda a comunidade a encontrar nesse Deus um depositario de suas onipoténcias. Da mesma
forma, esse desejo se incutird em uma espiritualidade cristd, dificultando as relacdes
comunitdrias a partir de um Deus que mantém na dependéncia, na escraviddao, que leva a
agarrar-se a Lei, em um legalismo que se expandird em todas as suas agdes cotidianas.

Essa mesma prerrogativa também serve para a Diaconia da Igreja que ndo deve visar a
um assistencialismo tdao somente promovendo a dependéncia, mas a um servi¢o que leve a
autonomia; ou para a liturgia, que corre o risco de ressaltar aspectos ou elementos que geram
dependéncia infantil, que privilegiam um Deus das necessidades humanas; ou para a missao
que, enquanto missdo de um Deus Legalista, apresentaria uma divindade que estd a servigo
dos seres humanos como forma de adesdo religiosa. Ou ainda para a poiménica, ja que esse
Deus do desamparo traz fundamental responsabilidade ao aconselhador, a de ndo alimentar
ilusdes narcisistas, cuidando para que o ser humano assuma sua angustia e desamparo em
consonancia com um Deus que € parceiro de caminhada e um motivador amoroso.

A guisa de conclusio, o Deus revelado por Jesus é incompativel com o Deus da
onipoténcia infantil. Nao € Deus que responde a todas as questdes, nem resolve todos os
problemas, ndo tranca na infantilidade, ndo € projecdo das nossas necessidades, ndo é um Pai
que nega a morte ou gera o orgulho idolatrico, neurético; mas um Deus que liberta, que quer

filhos autbnomos, obedientes e fiéis, intimos e confiantes.
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3) O amor como busca (missao) e acolhida (diaconia), por sua vez, ainda revela outros
pontos essenciais. Como perddao que prioriza 0 amor como premissa da confissdo, desvela
uma importante caracteristica para o ministério da Igreja. Ora, a igreja cristd surge como sinal
visivel do Reino, em continuidade ao ministério de Cristo. Ela deve atuar, essencialmente, a
partir do principio da compaixdo. E, por exceléncia, o espaco destinado a uma nova justica, a
cura e a valorizagdo do humano, assim como Jesus desenvolvera sua missdo. Esse ethos
deveria, portanto, privilegiar a imersdo do amor como forma de levar o ser humano ao
arrependimento. E o espaco da festa do perddo. A igreja deve ser o espaco que promove a
autonomia, o amadurecimento da relacio com Deus, que devolve a dignidade a todos que
estdo em meio aos porcos. E isso, através de sua missao, diaconia, educagdo, poiménica e
liturgia que perfazem uma anamnese do ministério de Cristo.

A titulo de exemplo do que queremos destacar, podemos citar a liturgia. Assim, como
em geral se desenrolam algumas a¢des ou compreensdes da igreja, no culto, o ser humano, ao
se colocar na presenca de Deus, é levado primeiramente a confessar sua culpa. Em algumas
compreensoes litirgicas, a culpa precisa ser anunciada impreterivelmente antes da eucaristia.
Seria essa a forma por exceléncia da acdo de Jesus? Quer dizer, Jesus, em seu ministério, ao
criar um ethos de aceitacdo, primava pela confissdao? O pai daqueles dois filhos esperou
primeiro a confissdo e depois correu ao encontro? Seria essa a Unica forma madura de
conceber o relacionamento com o Pai de Jesus? Niao estaria dando novamente €nfase ao
pecado e a culpa em relagdo a graca e ao amor? Nao estariamos estabelecendo ai, justamente,
uma relacdo de dependéncia infantil? Nao seria o antincio do amor uma forma por exceléncia
de langar luzes diante da real situagdo humana? Para a sua condicdo de pecado? E a prédica
ndo percorre 0 mesmo caminho?

O amor de Jesus que busca e acolhe parece mostrar justamente um outro “método”. O
encontro de Jesus com os filhos resultava na consciéncia da real condi¢c@o destes e, acima de
tudo, de um verdadeiro perdao (Lc 19. 1-10). O encontro do amor levava o ser humano a se
desarmar, a se mostrar, a aceitar-se como criatura frigil, a reconhecer-se enquanto pecador, a
arrepender-se tornando-se apto ao perddo. Revela, portanto, o método de Jesus: sua missdao
(perdao que busca), como missdo de Deus no mundo e sua diaconia (perddo que acolhe)
baseada no amor e no servico.

4) A comunidade como o espaco que festeja o perddo de Deus dos filhos perdidos
abriga tanto o mais novo quanto o mais velho. Ela € a comunhdo soliddria dos pecadores
“reconhecidos”. Nela, hd muitas pessoas que ndo conseguem libertar-se de uma culpa

persecutoria, auto-destrutiva. E imprescindivel salientar que a culpa persecutoria, decorrente

135



de um absoluto transgredido e do pecado como condi¢do, produz uma compreensao de justica
que ndo aceita o proprio perddo nem a reconciliagdo consigo e com o outro: € o olho por olho,
dente por dente. Cabe um exame critico da teologia, a fim de examinar o quanto ela contribui
para que essa culpa permaneca ou mesmo seja nutrida. Quer dizer, verificar se a teologia da
graca realmente € experimentada através das praticas religiosas. Ora, a culpa persecutdria
traduzida numa fé doentia interfere no amadurecimento emocional e espiritual do ser humano.

Ao mesmo tempo, existem também muitos irmaos mais velhos que continuam a
apontar para o pecado e para a culpa do outro. Insistem em nao des-culpd-los como forma de
reintegracdo a vida comunitdria num processo de cura. Também aqui encontramos a mesma
compreensdo de justica que niao conhece misericordia e mede o ser humano pelas obras que €
capaz de realizar. Torna-se imperativa a no¢ao de que também estes sdo pecadores e carecem
do perddo de Deus e do préximo. Tanto o irmao mais novo como o mais velho sdo protétipos
de determinadas formas de religiosidade. Cabe aqui também um exame critico. A igreja pode
assumir uma representagao legalista a partir de normas rigidas e sistema de leis. Preceitos que
devem ser cumpridos como modo de dar sentido a vida e para obedecer as expectativas
eclesidsticas. Exigéncias que provocam culpa e a idealizacdo do eu ou que sdo depositdrias
dessas culpas e neuroses. N@o teriamos muitas igrejas assim no nosso tempo, que fabricam
neuroses ao impor determinados fardos aos seus membros, exigindo uma conduta moral
irrepreensivel, perfeita aos filhos de Deus? Ou, em outro sentido, ndo estariam 0s neurdticos
encontrando na igreja uma forma de expressdao de suas proprias neuroses? Essas questoes
também podem ser aplicadas aos préprios centros eclesioldgicos de formacao. Ora, quando se
tem em mente que os futuros obreiros/as assumem ministérios dentro do ministério tnico da
igreja e que se exigem deles uma conduta irrepreensivel, ndo estariam ai as bases para a culpa
e para auto-glorificagdo? Diante disso, ndo teriam entre seus ministros muitos que se
idealizam a si mesmos ou que convivem com culpas doentias?

Nesse sentido, ambos os filhos, os culpados e os justos, vivem a partir de uma justica
que € fruto da idealizacdo da autoridade. Importa, pois, recuperar o sentido do pecado e da
imagem paterna e implantar o perddo como marco fundamental para as relagdes humanas. A
igreja deve ser esse nicho social criado por Jesus em seu ministério, que tem como sistema de
governo o amor que busca e acolhe e a aceitagao mutua. Um espago onde se pode recuperar a
dignidade, aceitar as fragilidades humanas e promover a cura.

Concluimos, portanto, que a imagem paterna apresentada por Jesus é fator

imprescindivel para um sadio desenvolvimento humano e para uma verdadeira vida de fé.
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ANEXO 1

Continuou: certo homem tinha dois filhos; o mais mogo deles disse ao pai: Pai, da-me
a parte dos bens que me cabe. E ele lhes repartiu os haveres. Passados ndo muitos dias, o filho
mais moco, ajuntando tudo o que era seu, partiu para uma terra distante e 14 dissipou todos os
seus bens, vivendo dissolutamente. Depois de ter consumido tudo, sobreveio aquele pais uma
grande fome, e ele comecou a passar necessidade. Entdo, ele foi e se agregou a um dos
cidaddos daquela terra, e este 0 mandou para os seus campos a guardar porcos. Ali, desejava
ele fartar-se das alfarrobas que os porcos comiam; mas ninguém lhe dava nada.

Entdo, caindo em si, disse: Quantos trabalhadores do meu pai tém pao com fartura, e
eu aqui morro de fome! Levantar-me-ei, e irei ter com o meu pai, € lhe direi: Pai, pequei
contra o céu e diante de ti; ja ndo sou digno de ser chamado teu filho; trata-me como um dos
teus trabalhadores. E, levantando-se, foi para seu pai. Vinha ele ainda longe, quando seu pai o
avistou, e, compadecido dele, correndo, o abragou, e beijou.E o filho lhe disse: Pai, pequei
contra o céu e diante de ti; jd ndo sou digno de ser chamado teu filho.

O pai, porém, disse aos seus servos: Trazei depressa a melhor roupa, vesti-o, ponde-
lhe um anel no dedo e sanddlias nos pés; trazei também e matai o novilho cevado. Comamos e
regozijemo-nos, porque este meu filho estava morto e reviveu, estava perdido e foi achado. E
comegaram a regozijar-se.

Ora, o filho mais velho estivera no campo; e, quando voltava, ao aproximar-se da casa,
ouviu as musicas e as dangas. Chamou um dos criados e perguntou-lhe que era aquilo. E ele
informou: Veio teu irmao, e teu pai mandou matar o novilho cevado, porque o recuperou com
saude. Ele se indignou e ndo queria entrar; saindo, porém, o pai, procurava concilid-lo. Mas
ele respondeu a seu pai: H4 tantos anos que te sirvo sem jamais transgredir uma ordem tua, e
nunca me deste um cabrito sequer para alegrar-me com os meus amigos; vindo, porém, esse
teu filho, que desperdicou os teus bens com meretrizes, tu mandaste matar para ele o novilho

cevado.Entdo, lhe respondeu o pai: Meu filho, tu sempre estds comigo; tudo o que é meu &



teu. Entretanto, era preciso que nos regozijassemos e nos alegrassemos, porque este teu irmao

. . . 3
estava morto e reviveu, estava perdido e foi achado. o7

397 A BIBLIA Sagrada. Tradugio de Jodo Ferreira de Almeida. ed. rev. e atual. Sdo Paulo: Sociedade Biblica do
Brasil, 1998. p. 85-86.

143



ANEXO II

As pardbolas narradas no Evangelho resultam do desenvolvimento de uma forma
literaria surgida no Antigo Testamento e na Literatura Rabinica. Elas sdo, acima de tudo,
comparacdes, que Jesus utilizava para ilustrar ensinamentos de dificil compreensdo; foram
criadas ou improvisadas em meio a discussoes e pregacoes, em ocasides concretas vividas em
seu ministério.””® Conforme Osmundo Afonso Miranda, a pergunta metodoldgica que norteia
a apresentacdo da pardbola e que visa levar os ouvintes a acdo, € a seguinte: “em vista desta
questdo a respeito do Reino, que atitude tomareis? Que fareis em virtude da tal situagao?
Como vio sair desta?”.*”” Em suma, através delas, Jesus ensinava a respeito do Reino de
Deus, comparando elementos do dia-a-dia de seus interlocutores e de situagdes concretas da
realidade do povo judeu.*”

Para J. Jeremias, as pardbolas contém oito temas principais que sao originalmente de
Jesus: a presenca da salvagdo; a misericérdia de Deus para com os culpados; a confianga; a
catéastrofe, a ameaca de que pode ser tarde demais ou a exigéncia da hora; a vida do discipulo;
o sofrimento como revelacio da gléria do filho do homem; e a consumacio.*”' De acordo com
a tipologia do autor, a pardbola do filho prédigo se situa entre aquelas que tratam da
misericordia de Deus para com os culpados. Ela € uma das mais paradigmdticas quanto a

questao do perdao.

3% Cf. JEREMIAS, 1976, p. 14.

399 MIRANDA, Osmundo Afonso. Introducdo ao estudo das pardbolas. Sao Paulo: ASTE, 1984. p. 48.

40 Cf. JEREMIAS, 1976, p. 36. A palavra grega parabolé, na Septuaginta, refere-se ao termo hebraico mashal,
do Antigo Testamento, que, por sua vez, deriva do aramaico mathla, da literatura rabinica. Tanto um como outro
podem significar pardbola, comparagdo, fdbula, revelacdo apocaliptica, alegoria, simbolo, provérbio,
pseuddnimo, dito enigmatico, figura de ficgdao, motivo, exemplo, apologia, argumentacgio, piada e similitude
(p-13). Cf, Osmundo A. Miranda, Introducdo ao estudo das pardbolas. p. 36. Ja no Novo Testamento, parabolé é
usada num sentido mais restrito do que mashal e mathla, sendo entendida apenas como pardbola, ditos
parabdlicos, similitude, narrativas parabdlicas. (Cf. Joachim JEREMIAS, As pardbolas de Jesus. p. 13). No
entanto € preferivel ndo enquadrar as pardbolas de Jesus dentro desses conceitos e categorias fixas, pois elas
surgem em determinados contextos, em determinadas situacdes. Por isso, o autor opta por manter a amplitude de
significado dos termos mashal e mathla ao referir-se as pardbolas de Jesus.

L Cf. JEREMIAS, 1976, p. 115 — 228.




A histéria de Lc 15. 11-32, cujo pano de fundo € o amor de Deus pelos seres humanos,
descreve o relacionamento de um pai com seus dois filhos. O mais novo solicita sua parte na
heranca e abandona o lar em busca de aventuras; o mais velho permanece em casa,
trabalhando na propriedade, assim como exigiam os preceitos da época. O primeiro, depois de
desperdicar a fortuna, passa a viver miseravelmente e decide voltar ao lar paterno, a fim de
implorar um lugar como empregado. O pai, entretanto, aceita-o de volta com alegria e
homenagens, 0 que causa inveja ao irmao mais velho, que se considera injusticado com o
tratamento dispensado ao outro. O tema principal da histéria €, portanto, o amor
misericordioso de Deus, que se expressa no perddo ao filho que retorna e no convite ao mais
velho para participar da festa.

Nesta pardbola sdo usados recursos estilisticos como o da repetigda402, que acentua o
contraste entre a expectativa do filho, fundamentada no que o ser humano entende por justica,
e o desfecho, que demonstra o que, de fato, € a justica de Deus. O contraste entre expectativa
e realizacdo ocorre quando ele reconhece o erro perante o Pai. Porém, ao invés de ser
admitido como empregado, recebe o perddo e a restituicio de sua condicdo de filho. A
identificacdo possibilita aos ouvintes se reconhecerem nos personagens da pardbola:
pecadores e publicanos com o filho mais novo; fariseus e escribas com o filho mais velho,
além de entender Deus como sendo o pai. O duplo climax*™ sdo os dois finais que a pardbola
veicula: o primeiro € a volta do filho mais novo e o perdao recebido; o segundo € o convite do
pai, ao filho mais velho, para que participe de sua alegria pela volta do filho que estava
afastado. Esse duplo climax nos ensina que a pardbola ndo é sé antncio da boa nova aos
pecadores, mas, também, oferecimento dela aos criticos de Jesus. Além disso, a narrativa
termina com um final abrupto®™, ndo havendo uma conclusdo, um final com explicacoes.
Esse recurso faz com que os ouvintes tenham de se posicionar: serd que os fariseus e escribas
vao se alegrar com a volta dos seus irmaos perdidos?

A pardbola foi narrada por Jesus em razdo da controvérsia gerada com os fariseus e
escribas acerca da inclusdo de publicanos e pecadores405 no seu ministério. Os primeiros eram
puritanos e moralistas e, por isso, consideravam-se superiores as outras pessoas € merecedores

da graga de Deus. Os publicanos eram discriminados porque trabalhavam para os romanos no

42 Cf. JEREMIAS, 1976, p. 132.

493 Cf. JEREMIAS, 1976, p. 133.

% Cf. JEREMIAS, 1976, p. 133.

45 ¢f. KRUGER, René. Proclamar Libertacdo: auxilios homiléticos, ano XIII, p- 88-93. Sdo Leopoldo:
Faculdade de Teologia, 1987. p. 89. afirma que “a forma estereotipada ‘publicanos e pecadores’ em Lucas
designa a massa que chega-se a Jesus. No judaismo daquela época a férmula abarcava gente de vida imoral e
pessoas com profissdes desonestas e/ou impuras.”
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recolhimento dos impostos, atividade considerada indigna pela sociedade judaica. Os demais
“pecadores” eram excluidos e considerados parias, imorais e imundos. Era ato grave,
portanto, conviver ou estar na companhia desse tipo de pessoas (Lc 6.17-19). Logo, nos
parametros da religido judaica, Jesus era um transgressor, que desobedecia grande parte das
convengdes sociais e religiosas do seu tempo (Lc 7. 1-23).

Assim, Jesus conta a pardbola de forma que, num primeiro momento, parece estar de
acordo com a posi¢cdo de seus adversdrios, o que faz com que eles se deixem levar com
facilidade pela reflexdo proposta por ele. Pouco a pouco, o raciocinio do narrador vai
demonstrando um outro jeito de ver o problema, terminando por anular as idéias de seus
oponentes, numa conversao pratica e ativa. Nesse sentido, no capitulo 15 do livro de Lucas,
Jesus legitima suas relagdes sociais, através de pardbolas, narradas justamente com o
proposito de responder a interpelacdo dos religiosos acerca de suas atitudes.

Segundo o te6logo estruturalista René Kriiger, a estrutura profunda do capitulo 15, da
qual a parabola do filho prodigo faz parte, pode ser descrita da seguinte maneira: a) inclusao
de publicanos e pecadores no ministério de Jesus (vs. 1); b) exclusdo dos publicanos e
pecadores por parte dos fariseus e escribas, expressa nas criticas a Jesus (vs. 2); x) o nucleo:
trés pardbolas que demonstram o esforco de Jesus para convencer a seus criticos (vs. 4 a 32);
b’) abandono, ou ndo, do posicionamento excludente dos fariseus e escribas apds a narrativa;
a’) comunhdo, ou ndo, em face da pardbola, dos fariseus e escribas com os publicanos e
pecadores. Os itens a e b estabelecem uma relagdo simétrica com a’ e b’, respectivamente.
Entretanto, os ultimos se situam fora do texto, hipoteticamente, constituindo-se no
posicionamento possivel dos ouvintes em relagdo a pardbola. Por sua vez, x designa o nicleo
semantico do capitulo 15.406

A parédbola do filho perdido procura, na verdade, associar e justificar a acdo de Jesus,
que convive com pecadores, com a a¢ao do pai/Deus, que recebe, acolhe e perdoa o filho que
estava perdido e que vivia em pecado. Ao mesmo tempo em que o pai convida o filho mais
velho para participar de sua alegria pela volta do outro filho, Jesus, implicitamente, também
estd convidando seus opositores a participarem do perddo e da inclusdo, mostrando, a partir
do primogénito, que os que rejeitam o pecador arrependido nio estdo em conformidade com a

vontade de Deus. Sobre isso, escreve Jacques Dupont:

(...) trata-se de fazer com que os ouvintes compreendam a conduta que deles se
espera, ou de ajuda-los a descobrir, pelo menos indiretamente, o sentido do
comportamento de Jesus ou da maneira como se desenvolve seu ministério. Para

4% Cf. KRUGER, 1987, p. 89,
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esclarecer a conduta de Jesus ou a de seus ouvintes, as pardbolas remontam, de bom
grado, até a conduta de Deus.*"’

Deus nao rejeita nem o mais novo, nem o mais velho, pois tanto um quanto o outro pecaram e
necessitam do perddo e da reconciliacdo. Assim, a pardbola nos mostra como o amor do ser
humano € limitado, tem pré-conceitos e € condicional e egoista; e como o amor de Deus, pelo

contrério, € ilimitado, conciliador e sem mégoa.

Y7 DUPONT, Jacques. Por que paribolas?. Tradugdo de Mosteiro da Virgem. Petrépolis: Vozes, 1980. p. 30.
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