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Resumo

Coelho Junior, A. G. (2006). As especificidades da comunidade religiosa: pessoa
e comunidade na obra de Edith Stein. Dissertacdo de Mestrado. Programa
de Pés-graduacdo em Psicologia da Faculdade de Filosofia e Ciéncias
Humanas de Minas Gerais. Belo Horizonte, MG. 167 p.
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O objetivo geral da pesquisa € identificar os aspectos essenciais do ser
comunidade, do ser pessoa e a relacéo entre eles, explicitando a especificidade
das comunidades religiosas quanto ao processo de tornarem-se si mesmas da
pessoa e da comunidade, a partir da obra de Edith Stein. Trata-se de uma
pesquisa teorica onde, ap0s uma revisdo de como a relagdo pessoa e
comunidade vem sendo discutida na Psicologia Social, realizamos um extenso
levantamento de como Edith Stein discute este tema, ressaltando suas
contribuicbes especificas e inserindo-as no dialogo atual da Psicologia.
Identificamos trés principais perspectivas discutidas na Psicologia Social: (a)
individualismo, (b) sociologismo e (c) interacionismo. Inserida na perspectiva do
interacionismo, Edith Stein inicia a analise fenomenoldgica a partir das vivéncias
da pessoa e, apreendendo os diferentes tipos de vivéncias, identifica aspectos
da estrutura da pessoa que sdo mobilizados no encontro com 0S objetos.
Assim, corporeidade, psique e espirito, compdem a estrutura da pessoa
humana de forma organicamente relacionada, sendo que esta mesma estrutura
universal € mobilizada de maneira distinta no ser homem e no ser mulher. A
pessoa vivencia um processo proprio de formacdo onde recebe da comunidade
0s elementos que constituem sua personalidade, ao mesmo tempo em que
disponibiliza para a comunidade seu ser pessoal, constituindo uma
personalidade propria da comunidade, na medida em que acolhe a realidade
compartilhada e age a partir de seu centro pessoal. A comunidade é apreendida
por Stein, em seus aspectos dinamicos, através da maneira como seus
membros se reconhecem enquanto pessoas, acolhendo posicionamento uns
dos outros e respondendo a estes, a solidariedade é identificada como uma
vivéncia comunitaria essencial. A vivéncia religiosa, identificada enquanto senso
religioso e conhecimento natural de Deus, fé e experiéncia mistica, mobiliza de
forma especifica a estrutura da pessoa, provocando uma atencéo a realidade,
uma posicao de abertura da razéo e o despertar de um caminho rumo ao centro
pessoal. A pessoa libertada, aquela que vive a partir da dinamica da experiéncia
religiosa, ao mesmo tempo que acolhe o mundo em si, acolhe também os
valores religiosos e, a partir do seu intimo, responde a realidade e a Deus
simultaneamente. Caracteristicas especificas da comunidade religiosa foram
identificadas: (a) reconhecimento da humanidade como comunidade religiosa
potencial; (b) servir a Deus através da vida comunitaria; (c) missdo da
comunidade e da pessoa conferidas por Deus; (d) liberdade e responsabilidade
reciproca diante do destino comum. A partir das categorias de pessoa libertada,
personalidade da comunidade e vivéncias comunitarias, identificamos algumas
contribuicbes para a discussdo da relacdo pessoa e comunidade feita pela
Psicologia Social, apresentando um caminho para superacdo de dicotomias e
para a realizacdo de novos estudos.



Abstract

Coelho Junior, A. G. (2006). The particularities of the religious community:
person and community at Edith Stein’'s work. Master’s Thesis. Program of
Graduate Studies in Psychology of the Faculdade de Filosofia e Ciéncias
Humanas — Universidade Federal de Minas Gerais. Belo Horizonte, MG,
Brazil, 167 p.

The general objective of this research is to identify the essential aspects of being a
community, and being a person, and the relation between them, showing the
particularity of the religious communities about their process of becoming
themselves, person and the community, based on Edith Stein’s work. In this
theoretical research, Phenomenology was adopted as the theoretician-
methodological foundation in the data collection and the discussion about them.
Carrying through a theoretical survey on the subject of the relation between
person and community, as well as discussed in Social Psychology, we identify
three main perspectives: (a) individualism, (b) sociologism and (c) interactionism.
Inserted in the interactionism perspective, Edith Stein initiates the
phenomenological analysis from the experiences of the person and, apprehending
the different types of experiences, she identifies aspects of the structure of the
person that are mobilized at the relation with objects. Then, own body, psyche and
spirit, compose the structure of the human being organically related, but this same
universal structure is mobilized in distinct ways at men and women. The person
lives an unique process of formation where she receives from the community the
elements that constitute her personality, at the same time that the person gives to
the community her personal being, constituting a proper personality of the
community, while she receives the shared reality and acts based on her personal
center. The community is apprehended by Stein, in its dynamic aspects, through
the way as its members are recognized while people, accepting others’ positioning
and answering to these, solidarity is identified as an essential communitarian
experience. The religious experience, identified as a religious sense and natural
knowledge of God, faith and mystic experience, moves the person’s structure in a
specific way, provoking an attention to the reality, a position of opening to reason
and the wakening of a way route to the personal center. The free person, the one
who lives based on the dynamics of the religious experience, at the same time that
receives the world in herself, she also receives religious values, and from her soul,
simultaneously, answers to the reality and to God. Specific characteristics of the
religious community had been identified to (a) recognition of the humanity as
potential religious community; (b) to serve God through the communitarian life; (c)
mission of the community and the person conferred by God; (d) freedom and
reciprocal responsibility before the common destination. The categories of free
person, communitarian personality of the community and experiences, offer a
contribution from Edith Stein’s work, to the discussion of the relation between
person and community made for Social Psychology, showing a way for
overcoming the dichotomies and for the accomplishment of new studies.



Introdugao

A relagdo pessoa e comunidade vem sendo discutida na Psicologia Social a
partir de uma dicotomia, de modo que, para se reconhecer 0 aspecto objetivo
da comunidade enquanto agrupamento social, instaura-se uma oposi¢cao desta
em relacdo a pessoa (Elias, 1994a; Estramiana, 1995; Furtado, 2002; Prado,
2002; Alvaro e Garrido, 2003; Duarte, 2003; Mahfoud, 2005b). O conceito de
pessoa, em sua caracteristica essencialmente relacional, apenas recentemente
estd sendo retomado na psicologia, sendo o conceito de individuo, ou de
sujeito, utilizado para se referir ao ser humano em seu contexto social,
ressaltando o aspecto conflitivo da relagcdo pessoa e comunidade (Elias, 1994b;
Morin, 1996; Ricoeur, 1996; Spink e Medrado, 1999; Massimi, 2001). O conceito
de comunidade, também vem sendo discutido em distintas formas de
teorizacdo, implicando demarcacdes de dimensdes muito diversas da
experiéncia interpessoal (Ferreira, 1968; Fernandes, 1973; Gomes, 1999;
Sawaia, 2000; Montero, 2004). A diversidade de definicbes do que seja
comunidade e, consequentemente, a imprecisdo do tipo de experiéncia prépria
vivida pela pessoa nesse tipo de relacdo, tem sido um dos problemas da
definicdo do objeto e de intervencédo da Psicologia Social Comunitaria (Gomes,
1999). A experiéncia religiosa, vivida individual ou comunitariamente, acaba
sendo discutida apenas em termos motivacionais ou como uma caracteristica
entre muitas outras possiveis, desconsiderando sua especificidade na dinamica
da vida da comunidade, isto quando ela ndo é negligenciada das discussoes
devidos aos preconceitos dos cientistas (Fizzotti, 1996; Amatuzzi, 1997;
Massimi e Mahfoud, 1997).

Husserl (1938/2002) identifica através da analise fenomenoldgica o conceito de
“mundo da vida”, reconhecendo a interdependéncia constitutiva da pessoa e da
comunidade a partir da andlise das vivéncias. A pessoa vive em um mundo
compartilhado de forma que todas as experiéncias sao experiéncias em seu
mundo-da-vida (Husserl, 1913/1992, 1935/1996, 1938/2002; Schutz, 1962/1974;
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Wagner, 1979). Husserl (1913/1992, 1938/2002) identificou que o mundo-da-
vida a qual pertencemos e nele vivenciamos 0s objetos que nos sao
apresentados, identificamos que os outros também vivenciam, compartilhando
reciprocamente estas experiéncias. O mundo-da-vida € composto por todas as
esferas das experiéncias cotidianas, direcdes e ac¢des que instrumentalizam
culturalmente o homem e o ajudam a lidar com seu cotidiano. Wagner (1979)
discute que Alfred Schultz focalizou o mundo-da-vida através de diversos
angulos: primeiro, enquanto “atitude natural’, quando o homem exerce uma
postura pragmatica, utilitaria e realista na sua forma de agir no mundo.
Segundo, estudou os fatores especificos que determinam a conduta de
individuos como, por exemplo, “a situacédo biografica determinada”. E terceiro,
0S meios através dos quais os individuos se orientam nas situacfes da vida a
partir das experiéncias armazenadas e do estoque de conhecimento adquirido.
No mundo-da-vida, a pessoa ndo ocupa apenas um lugar passivo, mas se
posiciona e exerce sua criatividade, contudo o faz com instrumentos,
conhecimentos e meétodos que |he foram dados culturalmente. P. Berger
(1963/1997, 1969/1985) e P. Berger, B. Berger e H. Kellner (1979) identificam
gue, na sociedade moderna, existe uma estrutura pluralizada do mundo-da-
vida, o que gera uma dificuldade em vivenciar uma unidade das experiéncias.
Esta pluralizacdo tem gerado um impacto direto na configuracdo da identidade
pessoal que, por sua vez, gera novas formas de estruturas sociais. Entre as
modificacdes presentes na sociedade moderna, em comparacdo a sociedade
tradicional, verificamos uma dificuldade do homem em encontrar o seu lugar na
sociedade, em encontrar uma maneira de se inserir socialmente, isto é, um
modo que Ihe permita encontrar um sentido para sua vida e o seu lugar em
relacdo aos outros (P. Berger, B. Berger e H. Kellner, 1979; Grygiel, 2000;
Frankl, 1946/1989). A vivéncia da religiosidade recebe os efeitos desta
pluralizacdo, configurando-se um processo de secularizacdo (P. Berger,
1969/1985; P. Berger, B. Berger e H. Kellner, 1979; Castifieira, 1997). A partir
das experiéncias que a pessoa faz em seu mundo-da-vida podemos identificar

aspectos estruturais do sujeito e do seu mundo-da-vida.

Nossa pesquisa esta inserida neste debate, enfrentando a discusséo da relacao
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pessoa e comunidade, a partir das contribuicdes da obra de Edith Stein que
discute o processo de “tornar-se si mesma’, tanto da pessoa quanto da
comunidade. Contudo, visamos as especificidades da comunidade religiosa
dentro deste horizonte teodrico, explicitando a partir destas, algumas
contribuicbes na discussdo da relacdo pessoa e comunidade realizada pela
Psicologia Social. Trata-se de uma pesquisa tedrica na qual buscamos adotar a
metodologia fenomenoldgica de Edith Stein (1917/1998, 1922/1999ax, 1932-
33/2000) no que se refere a coleta e discussao dos dados. Ao descrever as
estruturas essenciais da pessoa e da comunidade, chegamos ao
reconhecimento de temas tipicos discutidos pela autora citada estabelecendo
um dialogo entre Stein e a atual discussado referente a relagcdo pessoa e
comunidade. Demo (1980) considera, a respeito de uma pesquisa teorica, como
vantagem o estudo de uma obra utilizando os préprios critérios metodolégicos
desta, por possibilitar uma compreensdo e uma atitude critica originadas

internamente a teoria mesma.

Objetivo

O objetivo geral da pesquisa € identificar os aspectos essenciais do ser
comunidade, do ser pessoa e a relacéo entre eles, explicitando a especificidade
das comunidades religiosas quanto ao processo de tornarem-se si mesmas da

pessoa e da comunidade, segundo Edith Stein.
Para realizar o objetivo citado, nos dedicamos aos objetivos especificos:

» |dentificar quais vivéncias da pessoa sao discutidas por Stein como
constituintes da relacdo comunitaria tanto nas comunidades em
geral, como nas comunidades religiosas.

= Descrever elementos tipicos de um processo de tornar-se si mesma
da pessoa membro de comunidade, seja nos membros das
comunidades em geral seja nos membros daquelas religiosas.

= Identificar como € vivenciada pela pessoa a tensdo entre a sua
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individualidade e o0s modelos formativos oferecidos nas
comunidades, tanto naquelas comunidades em geral quanto nas
comunidades religiosas, bem como as possibilidades de integracao
destes conteudos na experiéncia pessoal.

» |dentificar, tanto nas comunidades de maneira geral, quanto
naquelas religiosas, como é enfrentada pela comunidade a tensao
entre permanecer si mesma e ao mesmo tempo acolher as
particularidades dos novos membros (considerando a particularidade
dos caminhos escolhidos pelos membros).

= Descrever os elementos tipicos de um processo de tornar-se si
mesma da comunidade, tanto das comunidades em geral quanto das

comunidades religiosas, segundo Stein.

Fundamentagao Tedrico-metodoldgica

Método Fenomenoldgico de Edith Stein

Identificar a fenomenologia como metodologia adotada por Edith Stein em suas
pesquisas, possibilita um reconhecimento ndo apenas de uma pertenca tedrica
desta autora, mas a explicitacdo do caminho adotado na elaboracdo de sua
obra. A fenomenologia foi critério metodolégico mantido por Stein em todas
suas obras e nos diferentes momentos de producdo, mesmo quando se deixa

ajudar por autores contemporaneos ou de outras épocas (Ales Bello, 2000Db).

O método fenomenoldgico, desenvolvido por Husserl, busca um retorno as
coisas mesmas através da reducdo a esséncia que possibilita uma visdo
intelectual das esséncias dos fendbmenos abordados (Zilles, 1994; Ales Bello,
2004a). Edith Stein adota em suas pesquisas 0 método proposto por Husserl e
aprofunda esse método aplicando-o na pesquisa de temas ligados a
antropologia filosdéfica, inclusive temas psicolégicos. O primeiro aspecto teérico
do método aprofundado por Stein, refere-se a “reducao”, que ela propde como

uma eliminacdo tanto dos conceitos duvidosos, quanto dos conceitos cientificos
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ou naturais definidos a priori (Stein, 1917/1998; Ales Bello, 2000a). Nesta
reducdo, ela prioriza o carater essencial do fendmeno apreendido pelo sujeito
da experiéncia vivencial. “Cada fendmeno, desse modo, é assumido como base
exemplar para fins de uma consideracdo sobre a esséncia.” (Stein, 1917/1998,
p. 69). O segundo aspecto aprofundado, consequéncia deste primeiro, refere-se
a énfase no realismo. Stein considera que, para a constituicdo do
conhecimento, sd0 necessarias uma natureza fisica absolutamente existente e
uma subjetividade com determinadas estruturas. Ao se dedicar a analise do
momento noematico do fluxo de vivéncias da consciéncia, a autora resguarda o
carater relacional do psiquismo com a realidade que ele apreende, evitando
assim de recair num subjetivismo®. Ales Bello (2000a) ressalta ainda que Stein
reivindica o tema da existéncia nos seus estudos, buscando a compreenséo do
“atual-real” nos fendbmenos estudados, evitando que a pesquisa essencial se
reduza a discussdo de um significado num nivel exclusivamente gnosioldgico.
Esta reivindicacdo ultrapassaria a énfase que Husserl d4 a estrutura

transcendental da consciéncia.

Coleta e analise dos dados

O procedimento da pesquisa consistiu, primeiramente, em realizar uma reviséo
bibliografica da relacdo pessoa e comunidade, assim como vém sendo tratadas
na Psicologia Social. Em seguida, buscamos examinar teoricamente a obra de
Edith Stein, na intencdo de explicitar os aspectos essenciais da autora em
relacdo a esses conceitos, ressaltando os aspectos propriamente religiosos no
gue se refere a ser pessoa e ser comunidade. Finalmente, realizamos uma
discussdo sobre as contribuicbes que a autora estudada oferece junto a
Psicologia Social no que se refere a compreensdo dos fendmenos sociais

ligados aos processos comunitarios e a formacdo da subjetividade nas

! A estrutura da consciéncia é identificada por Husserl como intencionalidade. A consciéncia é
sempre consciéncia de algo que se apresenta a ela. Nesta dinamica, ela é entendida como ato
que visa algo. A esses atos (que podem ser percepcdo, imaginacao, juizo, etc.) Husserl chama de
noesis, e ao correlato dos atos, noemas (Husserl, 1913/1992; Dartigues, 1972/2003; Ales Bello,
2004a).
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comunidades religiosas.

Consideramos como critérios de escolha dos textos de Edith Stein o fato de
abordarem o tema da estrutura da pessoa, da estrutura da comunidade e de

discutirem o aspecto propriamente religioso da pessoa e da comunidade.

Seguimos também as fases propostas por Ferrari (1982), no que se refere a
pesquisa bibliogréfica: (a) levantamento das publica¢cbes sobre os assuntos, (b)
selecdo das fontes de referéncia; (c) consulta a dicionarios técnico-cientificos;
(d) consultas pessoais a estudiosos e especialistas sobre o assunto; (e)

pesquisa bibliogréafica propriamente dita.

Analisamos o conteudo dos textos e livros de Edith Stein, agrupando-os em (a)
filosoficos, nos quais a autora discute temas de antropologia filoséfica que
implicam a discussdo do conceito de pessoa e seus aspectos constituintes, ou
temas relacionados a epistemologia; (b) pedagogicos, nos quais a autora
discute a concepcao de educacao, relacdo educativa e formacéo religiosa; (c)
religiosos, nos quais a autora discute temas da vivéncia religiosa individual e/ou

comunitaria.

Identificamos como relevantes para a pesquisa, 0S seguintes textos e livros
filosoficos: O problema da empatia (1917/1998), Psicologia e ciéncias do
espirito: contribuicdes para uma fundamentacao filosofica (1922/1999ax), Uma
pesquisa sobre o Estado (1925/1993), A estrutura da pessoa humana (1932-
33/2000), A estrutura 6ntica da pessoa e a probleméatica do seu conhecimento
(1930-32/1999aq), o livro Introducdo a Filosofia (1932/2001) — sobretudo a
Parte 1l: O problema da subjetividade —, Ser finito e Ser eterno (1934-36/1996),
O que é a fenomenologia (1936/1999ae), A fenomenologia de Husserl e a
filosofia de S&o Tomas de Aquino: tentativa de confronto (1929/1999a0), A

filosofia existencial de Martin Heidegger (1936/1999ap).

Quanto aos textos pedagogicos, identificamos, de anteméo, o livro A mulher:
sua missédo segundo a natureza e a gracga, onde analisamos seis artigos: Ethos
das profissdes femininas (1930/1999af), A vocacao do homem e da mulher de

acordo com a ordem natural e da graca (1931/1999ac), A vida cristd da mulher

15



(1932/1999ab), As bases da formacéo feminina (1930/1999ad), Problemas na
formacao feminina (1932/1999aw), O papel das mulheres catolicas com a
formacg&o universitaria da suica (1932/1999au) e O valor da feminilidade e sua
importancia para a vida do povo (1928/1999av). Analisamos no livro A vida
como totalidade, os textos: Sobre a idéia de formacao (1930/1999az), Verdade
e clareza no ensino e na educacao (1926/1999bb), O tipo de psicologia e seu
significado para a pedagogia (1929/1999ai), Os fundamentos teéricos de uma
educacgdo social (1930/1999ah), Tempo dificil e ensino (1930/1999ba), Lutar
pela salvaguarda, no ensino, do elemento confessional catélico (1930/1999as),
A contribuicédo dos institutos de instrucéo do tipo monastico a formacao religiosa
da juventude (1929/1999ak), Ensino de formacgdo universitaria e ensino de
formacao magisterial (1932/1999am), A vocacdo da mulher (1932/1999ar), Da
arte materna de educar (1932/1999an), O magistério de Tereza de Jesus no
campo educativo e formativo (1935/1999al), Sancta discretio e direcéo espiritual
(1938/1999ay), Formar a juventude a luz da fé catélica (1933/1999ag).
Finalmente, o texto Natureza e sobrenatural no Fausto de Goethe
(1932/1999at).

Quanto aos textos predominantemente religiosos, analisamos Caminho do
conhecimento de Deus (1946/1983), A ciéncia da cruz: estudo sobre S&o Joéao
da Cruz (1942/1999aa) e O castelo da alma (1936/1999aj)
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Capitulo 1
A relagao pessoa e comunidade

discutida pela psicologia social

A relacdo pessoa e comunidade, assim como € apreendida por Edith Stein, é o
objeto de estudo desta pesquisa onde, buscando explicitar a dinamica propria
desta relacdo na comunidade religiosa, visamos acolher elementos originais
para uma maior compreensdo da estrutura da pessoa humana e da

comunidade, assim como vém sendo discutidas na psicologia social.

Na histéria da psicologia social, a categoria “pessoa” utilizada para se referir
aos seres humanos, estd sendo retomada apenas recentemente, sendo
assumida geralmente a categoria individuo, sujeito, self, entre outras, para se
referir ao ser humano no seu aspecto social (Alvaro e Garrido, 2003; Elias,
1994; Spink e Medrado, 1999; Lopes, 2002; Duarte, 2003; Mahfoud, 2005b).
Desta mesma forma, a categoria “comunidade” passou a ser discutida de forma
mais consistente na psicologia somente a partir dos anos 60 do século passado,
como resposta a necessidade da ado¢cdo de uma ciéncia mais comprometida
socialmente, o que implicava uma discussao ética e politica sobre os
beneficidrios da producao intelectual, bem como as modificacdes sociais que
poderiam ser geradas a partir desta producdo (Sawaia, 2000). Até entdo, a vida
associativa era discutida em termos de sociedade, grupos, instituicbes sociais,
entre outras terminologias. A escolha da terminologia para se referir a estes
entes ndo € apenas uma questao linglistica, mas trata-se da expressao de um
posicionamento intelectual historicamente construido que, referindo-se ao ser
humano e as modalidades da sua vida associativa utilizando um ou outro
conceito, opera um recorte tedrico que pode acabar por reduzir a compreensao
a apenas algumas caracteristicas dos entes considerados. Contudo, retomar a

maneira como a psicologia social discute a relacdo pessoa e comunidade
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significa também considerar a metodologia e a concepc¢do ontologica — explicita
ou implicita — de onde cada autor parte para elaboracdo do conhecimento.

A discussao sobre a experiéncia religiosa, experiéncia fundante na vida da
comunidade religiosa, também € discutida de maneiras muito distintas na
psicologia. Podemos detectar algumas tendéncias conceituais na forma de
conceber a experiéncia religiosa e os fendmenos dinamicos da comunidade de
tipo religiosa, que também expressam diferentes recortes epistemoldgicos e
metodologicos (Fizzotti, 1996; Massimi e Mahfoud, 1997). Amatuzzi (1997)
identifica trés tendéncias tipicas:

(a) tendéncia intelectual: aborda a experiéncia religiosa considerando-a como
uma espécie de pensamento que se volta para um contetdo sagrado. Podemos
identificar como representantes dessa tendéncia as teorias vinculadas a
Psicologia Cognitiva, como por exemplo, a Teoria da Atribuicdo, a Escola Sueca

e a Teoria do Processamento da Informacéo.

(b) tendéncia psiquica: aborda a experiéncia religiosa como sendo privada,
como algo que se passa apenas no interior da mente humana, considerando-a
ainda como resultado de forgcas e instintos intrapsiquicos, ainda que alguns
autores interpretem como positiva ou negativa a funcéo da experiéncia religiosa
na formacédo da personalidade. Representada pelo modelo Psicodinamico no
qual podemos identificar como autores significativos Sigmund Freud, Alfred

Adler, Carl Jung, Erik Erikson entre outros pensadores.

(c) tendéncia relacional: aborda a experiéncia religiosa como um contato com
uma realidade externa ao sujeito, uma experiéncia de encontro com um Outro
considerado divino. Na psicologia, identificamos o0 modelo Humanista-
existencial como representante desta perspectiva através da obra dos autores
Abraham Maslow, Viktor Frankl, Rollo May e Gordon Allport. Na filosofia, cujas
obras fundamentaram muitos dos trabalhos na area da psicologia, citados
acima, e de outras ciéncias, identificamos a Fenomenologia representando esta
tendéncia através dos trabalhos dos autores Edmund Husserl, Edith Stein,
Gerardus van der Leeuw, Mircea Eliade, entre outros.

18



Adotamos em nossa pesquisa a tendéncia relacional como perspectiva de
discusséo da experiéncia religiosa e da relacdo pessoa e comunidade. A
escolha por abordar o tema a partir do aspecto relacional permite considerar
melhor a complexidade da relacdo pessoa e comunidade, bem como da
experiéncia religiosa, enfrentando uma dicotomia classica que vem sendo
discutida na psicologia social no que se refere ao tema sujeito e comunidade e
ao tema sujeito e objeto da experiéncia (Alvaro e Garrido, 2003). Na histéria da
psicologia social, podemos perceber as dicotomias referidas através de trés
perspectivas: (a) a do individualismo que discute a existéncia de uma
supremacia do individuo sobre os fenbmenos sociais, onde tudo dependeria do
individuo, da sua liberdade de construir suas relacbes e de seus valores
pessoais, identificada nas obras dos autores Gabriel Tarde, Herbert Spencer,
Max Weber, Floyd Allport, entre outros; (b) a perspectiva do sociologismo que
discute a existéncia de uma supremacia das estruturas sociais sobre o
comportamento dos individuos, onde dependeria sobretudo da sociedade o
condicionamento dos individuos a certas escolhas e valores, identificada nas
obras de Emile Durkheim, Gustave Le Bon, Talcott Parsons, Robert Merton
entre outros; (c) a perspectiva do interacionismo onde o sujeito constréi e, ao
mesmo tempo, é construido pela sociedade, podendo ser identificada nas obras
de George Herbert Mead, Lev Vygostky, P. Berger, T. Luckmann e outros
(Alvaro e Garrido, 2003; Elias, 1939/1994a).

A critica feita atualmente a dicotomia individuo/sociedade, e conseglientemente
objetividade/ subjetividade, tem incluido até mesmo a perspectiva interacionista
(Furtado, 2002). Para Furtado (2002), a perspectiva interacionista — na qual a
Fenomenologia Social se insere — ndo teria conseguido superar as dicotomias
citadas, apesar de apresentarem um avanco em relacdo a discussao realizada
pelos autores do individualismo e do sociologismo. Furtado entende que
considerar a realidade social partindo do estudo do individuo, ainda
caracterizaria uma atitude subjetivista, a-histérica e homogeinizadora das
diferencas sociais. Contudo, a Fenomenologia propde uma superacédo destas
dicotomias. Ao estudar a estrutura universal da pessoa, através da

subjetividade transcendental, a Fenomenologia n&o reincide em um
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subjetivismo porque o préprio conceito de pessoa ja considera, na sua
formulacdo mesma, a intersubjetividade como aspecto constituinte (Stein,
1922/1999ax, 1932-33/2000, 1932/2001). Identificar os aspectos estruturais da
pessoa nos permite, a0 mesmo tempo, reconhecer uma estrutura comum do
homem e oferecer um critério de leitura comparativa histérico-cultural que
permite reconhecer como esta subjetividade transcendental se expressa
diferentemente em cada cultura e, ainda, como esta ultima contribui de forma
especifica na ativacdo de dimensbes da pessoa (Stein, 1922/1999ax; Ales
Bello, 1998, 2004a).

Buscamos apresentar como a relacdo pessoa e comunidade foi discutida na
psicologia social através das perspectivas acima identificadas como
individualismo, sociologismo e interacionismo. Trata-se de descrever como esse
tema foi discutido por alguns autores classicos no contexto da psicologia social
— vinculada a sociologia ou a psicologia no que se refere ao desenvolvimento
destas ciéncias particulares — buscando explicitar as caracteristicas essenciais
destas perspectivas tedricas. A intencdo ndo é a de reconstruir a historia da
psicologia social a partir do tema da relacdo pessoa e comunidade, mas
compreender como esta relacdo foi abordada teoricamente, com a finalidade de
identificar o percurso da histéria das idéias, onde as contribuicbes de Edith

Stein podem se inserir na busca de um dialogo.

1.1. A relagao pessoa e comunidade na perspectiva do individualismo

As formas associativas e os tipos de relacdo apreendidos nestas diferentes
formas fizeram parte da historia das idéias através da discussdo da relacao
entre homem e sociedade (Schilling, 1974). Em cada contexto historico e
politico, a relacdo pessoa e comunidade era discutida contextualizada pelo
confronto de valores coletivistas e valores individualistas (Sawaia, 2000). No
final do século XVIII, o lluminismo inaugurou um movimento de hostilidade
intelectual quanto a comunidade, uma vez que esta era identificada com as

comunidades feudais e precisavam ser combatidas, uma vez que a dominacgéo
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e a dependéncia eram consideradas as caracteristicas marcantes deste tipo de
associacao, o que consistiria em um bloqueio para o processo de realizacdo do

homem e para construcédo do progresso.

Esse movimento anticomunitario, assentado no desejo de destruir a
ordem feudal injusta, foi reforcado pelas duas revolucdes, francesa e
industrial, e encontrou apoio também nos que recusavam a idéia de
contrato e defendiam a doutrina do egoismo racional e,
consequentemente, do racionalismo econémico. Para todos esses, a
comunidade era o inimigo do progresso que se vislumbrava no final do
século XVIII, representando a persisténcia das tradicbes a serem
vencidas, pois impedia o desenvolvimento econdmico e a reforma
administrativa (Sawaia, 2000, p.37).

Marcado historicamente por esta concepc¢ao, no inicio do século XIX, Auguste
Comte propde que a ciéncia havia passado por estagios em seu
desenvolvimento e, ap0s superado o estagio teoldgico e o estagio metafisico,
havia chegado ao seu momento positivo, caracterizado pela busca da
determinacdo das leis da natureza através da experiéncia observavel e do
modelo da ciéncia fisico-matematica considerada como supremacia de método
(Alvaro e Garrido, 2003). Era introduzida uma primeira dicotomia, onde o estudo
do individuo cabia a fisiologia — uma vez que considerava a psicologia da época
como excessivamente metafisica — e 0 estudo do ser humano enquanto ser
social deveria ser realizado pela sociologia. A postura intelectual assumida por
Comte, dificultava o estudo de muitos fendmenos apreendidos socialmente,
uma vez que ndo poderiam ser submetidos a uma metodologia de observacao

direta ou a experimentacao.

Muitos psicologos e sociélogos, no inicio do desenvolvimento da psicologia e
sociologia enquanto ciéncias, acolheram as indicagdes do positivismo de
Comte, traduzindo o interesse pelos fenbmenos referentes a pessoa como um
individualismo metodoldgico. Inicialmente, também se dividiram em dois grupos,
ou adotando a sociologia como caminho para explicar os fenbmenos sociais, ou
adotando a psicologia — considerada em termos positivistas e experimentais —
como caminho para se explicar os fendmenos individuais. Os fendmenos

psicossociais ficavam reduzidos a dum dos polos: individuo ou sociedade.

Gabriel Tarde sustentava que a sociologia deveria se fundamentar na
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psicologia, em oposicdo as idéias de Comte que considerava que sociologia
deveria se fundamentar na fisica. A realidade dos fendbmenos sociais existia
concretamente nos individuos, em seus comportamentos de interacdo e nos
efeitos que estes comportamentos geravam nas consciéncias individuais
(Alvaro e Garrido, 2003). Para Tarde, a imitacdo era 0 mecanismo explicativo da
conduta social e, consequentemente, seria através do estudo dos processos
individuais que se conseguiria acessar estes mecanismos que determinam a
vida da sociedade. Nesta perspectiva, a comunidade ndo era considerada nada
mais do que o agrupamento de individuos onde estes acolhiam passivamente
0s comportamentos e representacdes comuns viaveis individualmente, ou
introduziriam no grupo alguma inovacao que fosse favoravel a si mesmo. Trata-
se de uma concepcao onde apenas o individuo € considerado e valorizado no

agrupamento social.

Fundamentando na teoria evolucionista de Darwin, Herbet Spencer defendia
que na sociedade predominava o principio de sobrevivéncia do mais apto
(Alvaro e Garrido, 2003). Considerava que 0s mais aptos eram também os
melhores e a sociedade seguia esta dindmica de propiciar o surgimento de
pessoas que se destacassem mais. Apesar de considerar a relacdo entre
individuo e sociedade, Spencer negava que o individuo fosse produto da
sociedade, pelo contrario, seriam os individuos que construiriam a realidade
social e cultural. Vale ressaltar que esta teoria evolucionista possui implicagoes
éticas e politicas perigosas, uma vez que sustenta, justifica e legitima, a partir
do conhecimento cientifico, um processo de dominacao social e cultural e uma
série de atitudes preconceituosas e eugénicas — no sentido de afirmar a
possibilidade de uma soberania de valor de algumas racas ou pessoas sobre
outras. A comunidade € considerada aqui apenas como ferramenta
hermenéutica que possibilita a compreensao de um contexto genérico onde o
individuo pode passar de wuma situacdo de homogeneidade para
heterogeneidade quanto a suas caracteristicas, contudo, sédo desenvolvidas a

partir de um caminho individualmente considerado.

Max Weber, propondo uma perspectiva metodoldgica que se distanciava do

objetivismo positivista, buscou adotar uma perspectiva compreensiva no estudo
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dos fendmenos sociais (Minayo, 1999; Alvaro e Garrido, 2003). Considerado
como socidlogo das ag¢des sociais, discutiu como os individuos se comportavam
em diferentes contextos sociais (Sawaia, 2000). As acles sociais eram
consideradas por Weber como o0 objeto da sociologia e poderiam ser
compreendidas apenas em referéncia ao sentido atribuido pelo individuo em um
determinado contexto de relacionamento social. Recuperando as distingdes
entre comunidade e sociedade, propostas por Ténnies no final do século XIX,
discutiu as formas de relacdo solidarias constituidas nos grupos (Miranda,
1995). Para Weber as relagbes poderiam ser consideradas como de tipo
comunitéria ou associativa; a primeira, fundamentada no sentimento subjetivo
de pertencer e estar envolvido na existéncia do outro, a segunda, motivada por
um compromisso fundamentado no interesse e motivado mais racionalmente do
gue afetivamente (Sawaia, 2000). Pela perspectiva weberiana, a comunidade
passa a ser considerada como tipo de relagdo e ndo apenas como mero
agrupamento de individuos. As especificidades das relagcbes comunitarias séo
discutidas e diferenciadas de uma relacdo de sociedade (ou associativa),
embora estas especificidades acabem sendo reduzidas a elementos afetivos,
como se 0 aspecto racional da pessoa viesse menos ativado neste tipo de
relacionamento proprio de comunidade. Contudo, a identificacdo de um tipo de
relacdo interpessoal, propria de uma comunidade, oferece elementos para a
sociologia compreender aspectos especificos e estruturais da pessoa,
constituidos em uma situagdo ndo genérica de relacionamentos sociais, mas
em uma situacdo especifica de relacionamento interpessoais vividos na

comunidade.

A relagdo pessoa e comunidade, assim como é considerada numa perspectiva
individualista, acentua o papel do individuo na constituicdo dos fenémenos
sociais e da propria comunidade. A dicotomia adotada pelo positivismo e
assumida pela perspectiva individualista, prop6e que a comunidade é produto
da construgdo do individuo, da maneira como ele se coloca diante dos demais e
diante dos outros, ressaltando apenas uma ac¢ao unidirecional na constituicdo
da comunidade criada pelos individuos e desconsiderando o papel desta

mesma comunidade criada na constituicdo do individuo que nesta se insere.
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1.2. A relagao pessoa e comunidade na perspectiva do sociologismo

Diferentemente da énfase dada ao papel do individuo na construcdo dos
fendmenos sociais, a teoria adotada pela perspectiva do sociologismo buscava
descrever como a sociedade exerce um papel determinante na vida do
individuo, uma vez que o homem é considerado como um ser social. Isto ndo
guer dizer que o0s autores que representam esta perspectiva desconsiderassem
os elementos individuais, como a motivacdo ou a vontade, mas as submetiam
como resultado de forcas sociais externas que condicionavam 0s
comportamentos individuais. Adotando a proposta de uma sociologia
fundamentada no positivismo, a sociedade era visada como um todo constituido

de partes que apenas poderiam ser compreendidos a partir da totalidade.

Emile Durkheim acolheu a indicacdo de realizar uma sociologia fundamentada
no positivismo e buscou a consolidacao da sociologia enquanto ciéncia (Minayo,
1999; Alvaro e Garrido, 2003). Para Durkheim, o objeto de estudo da sociologia
deveria ser os atos sociais, considerados como ‘coisas’ que se mostram a
observacédo direta. Considerou os atos sociais em termos objetivos, para além
da significacdo atribuida pelo sujeito destes atos, de forma que a explicagédo
causal dos fenbmenos sociais deveria ser buscada nos atos sociais
precedentes e ndo na consciéncia individual. Durkheim afirmava a primazia da
sociedade sobre o individuo, onde o0s comportamentos individuais eram
considerados como produtos da acdo da sociedade através de mecanismos
coercitivos ou das representacdes coletivas que agiam nos individuos. Em seu
estudo classico sobre O suicido (1897), identificamos como este ato é explicado
através de causas sociais externas e nao individuais, nesta obra podemos
identificar também que a tipologia dos suicidios (egoista, altruista, anénimo) é
utilizada como critério para medir a integracédo do individuo em sua sociedade.
A formulacdo dos conceitos de consciéncia coletiva e das representacdes
coletivas, expressam como a relacao entre individuo e sociedade era concebida
por Durkheim. Quando se afirma que os comportamentos da pessoa séo

entendidos como resultado das forgcas sociais que agem nela, a perspectiva
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sociologista desconsidera a pessoa como ser ativo que constrdi a sociedade e
pode se posicionar diante destas determinacdes. Ao contrario da perspectiva do
individualismo, para a perspectiva do sociologismo a pessoa é determinada pelo
seu contexto social e comunitario; os fendmenos que sao identificados na vida
da comunidade sao vistos como determinantes da vida da pessoa o que pode
gerar uma concepcao de comunidade onde se vive uma seguranca de ser

guiado, ao abrir mao se sua liberdade individual (Bauman, 2003).

Outro representante da perspectiva do sociologismo, mais reconhecido pelo
estudo de sua psicologia de massas, freqientemente citado por Freud na
explicacdo dos fendbmenos sociais, € Gustave Le Bon. Le Bon se dedicou ao
estudo das massas formulando-a como uma entidade psicologica independente
dos seus membros (Alvaro e Garrido, 2003). Quando um individuo se insere em
uma associagdo de massa, emergem certos processos psicologicos e
comportamentos que ndo estariam presentes caso o0 individuo estivesse
isolado. Trata-se de um mecanismo de contagio e sugestionabilidade que
estariam presentes nas situagbes associativas e que determinariam o0s
comportamentos individuais, a partir de estimulos passivamente internalizados.
A massa € vista por Le Bon como algo negativo, uma vez que neste contexto, a
pessoa perderia sua capacidade de raciocinio e passaria a agir a partir de
sugestbes vindas da massa. Este mecanismo de determinacdo dos
comportamentos individuais, considerados unidirecionais, eram estendidos
também para a compreensao tedrica de outras formas associativas humanas.
Le Bon postulava assim uma concepc¢do de que, apesar de surgir novos
processos humanos numa situacdo de associagcdo, estes sdo considerados
apenas em seus aspectos negativos (como comportamentos de agressao,
violéncia, preconceito, etc) e reduzidos a um processo de sugestdo onde a
razdo humana é abandonada, uma vez que a pessoa Se insere em um grupo.
Apesar de reconhecermos a existéncia dos fenébmenos de contagio e sugestao
no interior das associagcdes de massa, acreditamos que utilizar estes elementos
como critérios para compreensdo de qualquer agrupamento humano implica
reduzir tanto os aspectos determinantes que agem a partir da sociedade,

quanto desconsiderar a possibilidade da pessoa assumir um papel ativo,

25



responsavel e construtivo na sua vida social.

Considerado um dos fundadores do funcionalismo estrutural na psicologia
social, Talcott Parsons buscou desenvolver uma perspectiva teorica que
explicasse os fendbmenos sociais em termos do que estes cumprem na
manutengdo da ordem social (Minayo, 1999; Alvaro e Garrido, 2003). Parsons
nao desconsiderava 0s componentes intencionais e voluntarios das acdes
humanas, mas afirmava que estes eram integrados em funcéo da sociedade e
da manutencdo do seu funcionamento. Os elementos que facilitam ou
restringem a agcdo humana ndo estariam restritos ao voluntarismo ou a metas
individuais, mas surgiriam como respostas, ainda que inconscientes, a
solicitacbes que 0 ambiente externo provocava na intencdo de manter o
funcionamento da sociedade. O individuo é reconhecido como parte de um
mecanismo que ele ajuda a manter, seu lugar na sociedade é considerado
apenas em funcédo de valores e normas que sejam socialmente acordadas e
nas quais ele se insere de modo andénimo e mecanico. A comunidade, pensada
a partir de uma perspectiva funcionalista, significa uma estrutura que se impode
ao individuo, que considera apenas aquelas contribuicdes que sdo necessarias
para o funcionamento do todo e desconsidera tanto as singularidades, quanto a
liberdade pessoal como fator construtivo da vida comunitaria. O individuo, com
suas particularidades pessoais, corre o risco de ser considerado como ameaca
a comunidade, de forma que a intencdo que se sobrepde é a adequacdo do
individuo a uma estrutura que ja se encontra pronta, sendo sua contribuicdo
acolhida na medida em que ajude a manter o que ja esta estabelecido pelos

outros.

A relacdo pessoa e comunidade, assim como € considerada na perspectiva do
sociologismo, afirma a soberania da sociedade e da comunidade sobre a
constituicdo da pessoa e de seus comportamentos. A comunidade vista por esta
perspectiva é considerada como algo que ja esta pronta e, encontrando-a ou
inserindo-se nela, o individuo deveria se adequar e contribuir para sua
manutencdo. A tensdo que surge entre a comunidade e o individuo,
considerado como ameaca de suscitar uma decomposicdo dos elementos

estruturais comunitarios, € superada a partir de representacdes coletivas que
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passariam a determinar o comportamento individual, ainda que a partir do
exterior, com a ilusdo de ter sido assumido voluntariamente. Nesta perspectiva,
embora haja um reconhecimento de como a comunidade age na constituicdo do
individuo e de sua personalidade, o papel ativo do individuo € desconsiderado
para dar lugar a forcas sociais que determinam tanto os fendmenos individuais,
quanto os préprios fendmenos sociais. O lugar da pessoa se perde ou é
reduzido a uma funcéo genérica, para dar lugar a uma estrutura externa que se

sobrepfe aos acontecimentos sociais.

1.3. A relagao pessoa e comunidade na perspectiva do interacionismo

A énfase unilateral no papel do individuo ou da sociedade quanto a
determinacao da realidade social, provocou muitas reacdes de pesquisadores
na psicologia social. Muitos autores que buscaram uma alternativa a uma
supervalorizacdo do pélo individual ou social na constituicdo dos fenébmenos,
buscaram discutir no processo de interagdo entre individuo e sociedade, a
chave de compreenséo para os fendmenos sociais. O individuo ndo podia ser
reduzido a um produto de forgas sociais externas a ele e a sociedade n&o podia
ser reduzida a produto de vontades individuais.

Considerado um dos maiores tedricos da Escola de Chicago, George Herbert
Mead, desenvolveu uma teoria fundamentada no interacionismo simbdlico como
base para compreensdo da constituicdo do individuo e dos fendbmenos
propriamente sociais (Sass, 1992; Abib, 2005; Alvaro e Garrido, 2003).
Fundamentado na filosofia pragmatista norte-americana, Mead reconhecia um
vinculo importante entre conhecimento e acédo, entre pensamento e a geracao
de mudancas na realidade. Um dos aspectos centrais na obra de meadiana
refere-se a énfase dada por ele no processo de conversacdo de gestos
simbdlicos (Abib, 2005). Neste processo, a interacdo entre as pessoas esta
marcada por um simbolismo lingliistico onde o0s gestos representam as
intencbes significantes, de forma que é possivel acolher na expressdo de

gestos dos outros, suas expectativas, suas intencdes e vivéncias internas. Para
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Mead, isto é essencial no processo de intera¢cdes porque permite que a pessoa
ndo apenas reaja a estimulos externos mecanicamente, mas acolhendo as
experiéncias anteriores e antecipando possiveis consequéncias futuras de suas
acOes, escolha pela melhor alternativa de acdo a ser assumida. A esséncia da
comunicacdo humana implica a capacidade de antecipar as respostas que 0S
outros podem emitir a partir de nossos atos; assumir o lugar do outro e se ver
pela perspectiva dele € um processo fundamental para comunicacdo humana e
para constituicdo de si mesmo. O estudo do comportamento e das interacbes
simbdlicas permite o reconhecimento de processos internos, o que possibilitou
Mead identificar na pessoa que o self era constituido de um duplo aspecto: o
‘me” e o0 “eu”.
... 0 me refere-se ao self social: representa, portanto, o controle social.
Trata-se do self cuja acdo € convencional, conformista e habitual. O eu
refere-se a agdo critica e criativa do self. Trata-se da a¢éo que analisa e
modifica o0 me. Representa, portanto, uma resisténcia ao controle social

ou a acgdo convencional, conformista e habitual do self (Abib, 2005,
p.101).

Mead chegou a formular elementos para compreensao da estrutura da pessoa,
partindo da compreensdo do processo relacional. Apesar de enfatizar a
dindmica social na constituicdo do ser humano, ele destaca a nocao de pessoa
enquanto sujeito ativo e passivo diante das atitudes do meio (Alvaro e Garrido,
2003). Ao mesmo tempo que a pessoa acolhe em si um conjunto de papéis e
expectativas dos outros que determinam as possibilidades de acao, ela é capaz
de se posicionar diante destas determinacbes de maneira ativa e construtiva,
podendo resistir a pressdes externas mas também inserir algo novo na
realidade social. A nocdo de pessoa em Mead pode ser considerada como
emergentista, uma vez que aquilo que se é, nasce de um processo de interagdo

com o outro, seja este outro alguém significativo, seja um outro generalizado.

A relacdo pessoa e comunidade analisada a partir de Mead, pode ser pensada
a partir de uma contribuicdo muito original: a0 mesmo tempo que este autor
descreve 0s processos de intera¢do simbolica que mediam a constituicdo da
pessoa, aponta elementos estruturais da pessoa constituidos em um processo
relacional e discute como a propria realidade passa a ser modificada pelo

resultado destas interagfes a partir do posicionamento do eu. A pessoa €
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resultado da interagdo com os outros, sofre influéncias do posicionamento dos

outros e influencia aquilo que o outro e a propria comunidade pode ser.

A perspectiva interacionista recebeu uma grande contribuicdo da psicologia
soviética, que por sua vez acolheu no interior de seu arcabouco tedérico as
contribuicbes marxistas sobre o papel da sociedade na constituicdo da
consciéncia (Rey, 2002, 2003; Alvaro e Garrido, 2003). Sobretudo no
desenvolvimento da psicologia social no Brasil e na América Latina, a partir da
década de 60 do século XX, os psicélogos sociais passaram a questionar a
possibilidade da producdo de um conhecimento que introduzisse na realidade
mudancas sociais, suscitando uma busca por novos fundamentos teoricos que
discutissem papel dos elementos histérico-culturais no desenvolvimento do
sujeito (Lane e Codo, 1984; Lane e Sawaia, 1995). Neste contexto, a teoria de
Lev Vygotski passou a ser considerada como um importante fundamento tedrico
para construcdo de uma psicologia que reconhecesse a dialética da interacao
entre o sujeito e sua realidade social. Nesta perspectiva, a0 mesmo tempo em
que é formado por sua realidade social, o sujeito a forma e a constr6i com
agueles instrumentos que dela recebeu, realimentando o ciclo de interacéo

entre sujeito e sociedade.

Vygotski considerava que a dimenséo social ndo se mantinha como fato externo
gue condicionava o0 comportamento da pessoa através de mecanismos
exteriores ao sujeito, mas essa penetrava nos processos psiquicos internos,
através da cultura e da linguagem, determinando o desenvolvimento da pessoa
a partir de dentro (Rey, 2002, 2003). Vygotski definia como o objetivo da
psicologia o estudo da génese da consciéncia e dos processos mentais
superiores, 0 que exigia uma consideracdo dos fendmenos sociais como
essenciais para a compreensdo da constituicdo do sujeito. A consciéncia é
constituida no encontro com o outro e as fung¢des psiquicas superiores — como
a linguagem, por exemplo — primeiro sdo desenvolvidas no contexto da
interacdo social, para depois serem desenvolvidas individualmente. Para o
processo de desenvolvimento do sujeito, 0 outro ocupa um lugar essencial, uma
vez que, enquanto portador e criador de cultura, pode despertar a concretizagao

de potencialidades que somente sdo acessadas no encontro com o outro. Uma
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vez desenvolvido os processos mentais superiores a partir dos instrumentos
criados pela cultura, o sujeito a modifica e a recria, introduz mudancas na

propria sociedade.

A perspectiva interacionista discutida por Vygotski, possibilita a compreensao
da relacdo pessoa e comunidade de uma maneira interdependente. Embora,
sejam vistas como realidades separadas que se colocam em interacao
modificando-se mutuamente, a perspectiva historico-cultural de Vygotski
permite considerar que, na interacdo dialética entre a pessoa e a comunidade,
os fendbmenos sécio-culturais vividos na comunidade modificam o sujeito e sédo
modificados por eles. A pessoa tem um lugar ativo na construcdo da sua
comunidade e esta, por sua vez, introduz dinamicas especificas -

historicamente definidas — na constituicdo da pessoa.

Considerando a realidade social como uma realidade compartilhada de
significados, Alfred Schutz desenvolveu uma sociologia da vida cotidiana,
inspirando-se na fenomenologia de Husserl e na sociologia da acdo de Weber
(Schutz, 1962/1974; Wagner, 1979). Schutz propunha uma sociologia
fundamentada na atitude natural das pessoas inseridas no mundo-da-vida, onde
a compreensao do sentido vinculado as acfes pessoais era essencial para o
conhecimento da realidade social. Contudo, este sentido ndo é apenas fruto de
uma atribuicdo individual, mas € construido intersubjetivamente com aqueles
que compbe o mundo-da-vida. Assim, a realidade € uma realidade
intersubjetiva, o0 homem ndo sO0 esta no mundo-da-vida, mas recebe
instrumentos culturais para compreende-lo, assim como introduz novos
significados a partir de relevancias pessoais e das agOes que realiza a partir
destas. Sua bagagem de experiéncias vividas disponibiliza a pessoa uma
experiéncia biografica que a instrumentaliza para conhecer a sua realidade e a
posicionar-se diante dela, ao mesmo tempo, compartilha com os demais estes
significados e as novas elaboracdes geradas a partir dele. A pessoa conhece a
realidade a partir de um processo de tipificacdo, uma operacao que permite a
pessoa tratar os objetos da realidade de forma familiar e pratica, inserindo-os
em categorias de conhecimento culturalmente compartilhadas ou criando

reconhecendo novas categorias. Isto significa que através do seu grupo de
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pertenca, daqueles com quem convive em seu mundo-da-vida, recebe
possibilidades de um posicionamento pessoal diante da realidade social e
disponibiliza para os demais, novos elementos culturais fruto deste

posicionamento.

A relagcdo pessoa e comunidade, considerada a partir da sociologia
fenomenoldgica, € apreendida como uma realidade que € constituida de
maneira interdependente. A experiéncia de compartilhar as experiéncias
pessoais com 0s outros, oferecendo e recebendo dos outros uma bagagem
cultural, constitui a esséncia da vida da comunidade e do processo de
constituicdo da pessoa. Através do processo de constituicdo compartilhada do
sentido, a personalidade individual € formada assim como as caracteristicas
especificas da comunidade a qual a pessoa encontra-se vinculada. Tanto a
dimensdo pessoal quanto a dimensdo comunitaria sdo construidas de forma
compartilhada, sendo a realidade social uma realidade essencialmente
significativa — portadora de significados pessoais e compartilhados — e

intersubjetiva.

Concluindo, de uma forma geral, podemos apreender que a relacdo pessoa e
comunidade considerada a partir da perspectiva interacionista, enfatiza o papel
ativo da pessoa e da comunidade na construcdo de uma relacdo que é
essencialmente interdependente. A pessoa constitui e tem sua personalidade
constituida pela comunidade, assim como a comunidade constitui e €
constituida pelo posicionamento das pessoas de seus membros. Trata-se de
um processo ativo da pessoa na elaboragcdo de significados colhidos
socialmente e a tomada de posicédo diante destes significados, de forma que,
por este processo, a comunidade é construida a partir de um processo de

interacéo de significados.

1.4. A relagao pessoa e comunidade na comunidade de tipo religioso

Como a psicologia social aborda a relagcdo pessoa e comunidade, nas
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comunidades de tipo religioso, a partir das perspectivas discutidas
anteriormente? Que implicacdes poderiamos identificar sobre a compreenséo
das especificidades da comunidade religiosa? Como a experiéncia religiosa

pode ser considerada a partir dessas perspectivas?

Considerando a perspectiva do individualismo, a comunidade religiosa €
compreendida como sendo expressdo e conseqUéncia de uma experiéncia
vivida individualmente e que possui na realidade social a sua objetificacéo.
Adotando como exemplo as teorias psicodindmicas, como a psicanalise de
Freud ou a teoria arquetipica de Jung, embora reconhecendo suas diferencas,
identificamos que a realidade criada é considerada a partir de um processo de
projecdo dos conteudos internos ou expressao de conteudos presentes no
inconsciente (Fizzotti, 1996; Amatuzzi, 1997; Massimi e Mahfoud, 1997). A
especificidade da comunidade religiosa fica reduzida a uma concepg¢do também
redutiva de experiéncia religiosa. As caracteristicas apreendidas na comunidade
religiosa sdo explicadas em funcdo dos processos de adoecimento ou
amadurecimento pessoal. Nesta perspectiva, a comunidade religiosa €
compreendida em termos do quanto esta € favoravel ou dificultadora do
processo de amadurecimento psiquico individual. A prépria comunidade é
compreendida a partir do estudo do individuo e reduzida as representacfes que
ele possui seja dos conteudos ou objetos sagrados com que se relaciona, seja
dos significados subjetivos (ou intimistas) que ele atribui aos eventos
comunitarios. As teorias de base social-cognitivista também podem ser
consideradas como representante desta perspectiva, uma vez que valoriza
muito mais os determinantes do comportamento que agem no individuo a partir
das representacdes que ele tem da realidade, do que a propria existéncia

concreta dos estimulos ambientais (Fizzotti, 1996).

A perspectiva do sociologismo, por sua vez, considera a especificidade da
comunidade religiosa em termos da funcéo que as representacdes religiosas
possuem na manutencdo da ordem e da existéncia da comunidade mesma
(Fizzotti, 1996). A experiéncia religiosa fica reduzida a uma estrutura genérica
integrante do processo de adaptacdo do individuo & comunidade, que para

sobreviver e se manter estavel, necessita que seus membros internalizem as
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representacdes e as normas da comunidade. Os elementos culturais perdem o
significado de valor pessoal e passam a ser considerados a partir do valor que 0
pesquisador atribui a eles, no que se refere ao funcionamento e manutencao da
vida associativa, bem como considerados como determinantes ambientais dos

comportamentos individuais.

A relacdo pessoa e comunidade, vivenciada na comunidade especificamente
religiosa, € considerada pela perspectiva interacionista de forma dialdgica e
dialética, isto €, ndo apenas reconhece a interdependéncia e o carater ativo da
pessoa e da comunidade, como também apreende o papel constitutivo
reciproco destas. A experiéncia religiosa, por sua vez, € compreendida a partir
de uma relacdo Eu-Tu, onde a pessoa apropria de forma ativa dos elementos
culturais religiosos mediados pela comunidade, elaborando-os e
disponibilizando o sentido elaborado para os demais membros (Buber,
1923/1979, 1929/1987, 19301982). Gordon Allport (citado por Fizzotti, 1996)
oferece critérios para a compreensao de como a relacado pessoa e comunidade
pode ser vista pela perspectiva interacionista. Ainda que Allport ndo adote esta
categoria em sua discussao — a perspectiva do interacionismo — ele discute que
a experiéncia religiosa pode ser vivida de duas maneiras: (a) experiéncia
religiosa extrinseca: quando a pessoa considera a comunidade religiosa de
maneira utilitarista, buscando uma forma de autoprotecdo na concepcao
religiosa e uma sensacédo de conforto e seguranca, reduzindo a experiéncia
comunitaria e religiosa em termos sentimentalistas; (b) experiéncia religiosa
intrinseca: quando a comunidade e a cultura religiosa sédo apropriadas e
elaboradas pessoalmente, harmonicamente integradas com as concepcoes
pessoais, disponibilizando a pessoa a um processo de doacdo de si para a
comunidade, mais do que fazer da comunidade religiosa escrava de suas metas
individuais. Desta forma, ou a comunidade religiosa € vivida como algo
utilitarista e em funcdo das necessidades psicologicas individuais, podendo ter
ainda o individuo inserido de forma conformista e alienante; ou a comunidade
religiosa € vivida em um relacionamento compartilhado, disponibilizando
elementos culturais religiosos que modificam a pessoa a partir do interior e esta

volta-se para a comunidade disponibilizando sua vida. Embora existam as duas
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possibilidades na maneira como a pessoa configure sua relagdo com a
comunidade religiosa, queremos ressaltar o risco de adotando uma perspectiva
tedrica que desconsidere as caracteristicas estruturais do objeto de estudo, a
relacdo pessoa e comunidade religiosa pode ser reduzida a uma experiéncia
extrinseca, desconsiderando as especificidades histérico-culturais da

comunidade religiosa.

Inserida na tradicAo da perspectiva interacionista, a partir da metodologia
fenomenoldgica, Edith Stein (1917/1998, 1922/1999ax, 1932-33/2000) apreende
0s aspectos estruturais especificos da relagdo pessoa e comunidade, atravées
da analise do ser pessoa e do ser comunidade, bem como oferece a
possibilidade de compreensdo da especificidade da comunidade religiosa.
Buscamos agora descrever estes elementos apreendidos por Stein para,
posteriormente, inserir as contribuicdes apreendidas em sua obra num dialogo

com a psicologia social.
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Capitulo 2

Pessoa e comunidade na obra de Edith Stein

2.1. A estrutura dntica da pessoa humana

2.1.1. O método fenomenoldgico adotado por Edith Stein

Enfrentar o tema da pessoa humana, exige um méetodo que nos permita identificar
0S aspectos essenciais de sua estrutura e as modalidades com as quais ela
vivencia o seu mundo e a si mesma. Stein (1917/1998; 1922/1999ax; 1932/2001,
1936/1999ae) realiza uma descricdo do método fenomenologico em suas obras
explicitando os aspectos metodoldgicos que a acompanham em suas pesquisas.
A *“atitude fenomenolégica” € seu ponto de partida metodologico, onde busca
“voltar as coisas mesmas” prescindindo de tudo o que se pode duvidar e de todo
conhecimento a priori que pode ser eliminado no percurso da pesquisa que ela
visa desenvolver (Stein, 1917/1998). Esta atitude significa que ao estudar os
fendmenos, podemos partir ndo daquilo que ja sabemos sobre ele — o0 que pode
estar sujeito a enganos — mas voltar o olhar para o fenbmeno assim como ele se
apresenta a consciéncia do sujeito, considerar as “coisas mesmas” na sua
esséncia que pode ser apreendida apds a descricdo rigorosa de como 0
fendbmeno se mostra. Tal procedimento € justificado devido ao objetivo mesmo da
fenomenologia que pretende oferecer um fundamento filoséfico para o trabalho

das ciéncias empiricas?.

% Husserl, enquanto matematico, se interessou inicialmente pelos problemas relacionados a

aritmética e buscou compreender quais eram as operagdes cognitivas necessarias para elaborar a
nocdo de numero (Ales Bello, 2004a; Massimi, 2000). N&o encontrando os fundamentos
necessarios através do estudo da ldgica ou dos atos psiquicos, comecou a desenvolver um
método préprio de andlise que o permitisse a fundamentar filosoficamente o processo pelo qual o
homem conhece sua realidade, chamando este novo método de analise fenomenoldgica. Este
novo método possibilitava a construgcao de fundamentos filoséficos ndo apenas da aritmética, mas
permitia que outros temas (tradicionais ou novos) pudessem ser elaborados a partir do método
fenomenoldgico, que aos poucos foi tornando-se uma escola filoséfica propria chamada de
Fenomenologia. Ao redor de Husserl, na ocasido em que ele comecou a lecionar em Géttingen,
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No livro O problema da empatia (Stein, 1917/1998), a reducdo fenomenolodgica é
descrita nos termos de “colocar fora de circuito” tanto o mundo fisico quanto o
mundo psicofisico, inclusive a pessoa psicofisica que levanta as perguntas da
pesquisa. Adotando a atitude de nao partir dos conhecimentos a priori, podemos
suspender temporariamente tudo aquilo do qual se pode duvidar, na intencao de
chegar a esséncia do fendmeno visado. Desta forma, a fenomenologia se debruca
sobre a esséncia dos fenbmenos, em seu carater estrutural e universal, e nao
sobre sua existéncia, que pode ter um carater acidental. Stein afirma que é
possivel colocar fora de circuito o “por o ser”, ou seja, a existéncia mesma das
coisas, para que a esséncia possa ser explicitada. Isto ndo significa desconsiderar
que os fendbmenos existam, mas priorizar metodologicamente um olhar para a
estrutura essencial destes. Para explicar este termo, Stein utiliza o exemplo de
uma pessoa que estd vivenciando uma alucinacdo e encontra-se diante de uma
pessoa normal. ApGs ser questionada sobre a existéncia real do objeto do seu
delirio, ela se da conta que aquele objeto ndo € real e que tudo nédo se trata de
uma alucinacdo — no caso do exemplo citado, trata-se da alucinacdo de uma porta
gue nao existe em uma parede. Contudo, esta vivéncia da alucinagcdo aconteceu
e pode ser analisada enquanto tal. Dessa forma, colocando fora de circuito a
existéncia concreta das coisas — no exemplo de Stein trata-se da existéncia da
porta — resta o campo proprio de pesquisa da fenomenologia, a saber, “minha
experiéncia vivida da coisa (a sua captacao na percepcao, ou na recordacdo, ou
em qualquer outro modo) junto com o seu correlato, ou seja, o fenbmeno da coisa
em sua plenitude” (Stein, 1917/1998, p. 68). Desta forma, suspendendo tudo
aquilo que posso duvidar, resta, portanto, aquilo que n&do pode ser colocado “fora
do circuito”™: a vivéncia das coisas e seu correlato. Preservar da duvida a

experiéncia vivida da coisa na sua forma atual implica o reconhecimento de um eu

formou-se um grupo que passou a aprender o novo método e a desenvolver pesquisas proprias,
aplicando o método fenomenoldgico na construcdo de uma fundamentacéo filoséfica rigorosa de
ciéncias empiricas. Entre estes alunos do grupo de Husserl, temos Edith Stein (desenvolvendo
estudos com temas antropologicos), H. Conrad-Martius (desenvolvendo estudos sobre biologia e
sobre o ser humano e sua natureza, tomada pelo seu aspecto biologico), Adolf Reinach
(interessado nas matérias juridicas e do direito), Martin Heidegger (desenvolvendo estudos sobre
metafisica), entre outros alunos, tanto de Géttingen, quanto outros novos que se somaram a
escola fenomenolégica, na ocasido da mudanca de Husserl para Friburgo. Mais informacdes sobre
a histérica da fenomenologia e o desenvolvimento desta enquanto escola filoséfica, podem ser
encontrados em Stein (1936/1999), Ales Bello (1998a, 2000, 2004), Massimi (2000), Garcia
(1991), Ziles (1994), Alonso (1992), Mansur (1992).
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que vive esta experiéncia. Diferente do eu empirico (ou eu real) que possui uma
histéria pessoal da qual também pode ser duvidosa e ndo passar de um engano,
este eu que € o sujeito de suas vivéncias, mostrando-se como correlato dos
fendmenos ou do mundo objetivo que se apresenta, € identificado como “eu puro”.
O “eu puro” é esta funcdo de identificar, através da consciéncia, todas as
vivéncias. E uma fungdo que todos temos, é a funcéo estrutural, essencial, que
pode ser examinada sem se referir um especifico “homem real”. Porém, vive nos

“homens reais” e é evidenciada pela reflexao, que é a chave de todo este discurso
(Ales Bello, 2004a, p.180).

Reconhecer o “eu puro” significa identificar na pessoa sua estrutura universal,
presente mesmo em um “eu empirico” dotado de qualidades particulares, esta
estrutura universal implica aquelas potencialidades e estruturas proprias da
pessoa humana. Significa identificar tracos essenciais da natureza da pessoa, de
qualquer época ou cultura, resgatando o aspecto estrutural e universal a todo ser
humano e ao mesmo tempo permitindo o reconhecimento das diversas formas
como esta estrutura é ativada pelas pessoas diferentes e o papel desempenhado
pelas suas referentes culturas (Stein, 1917/1998, 1932/2001; Ales Bello, 1998a;
2004a).

O objetivo da analise fenomenoldgica das vivéncias ndo € uma descricao
particular de como uma determinada pessoa vivencia algo especifico, mas é a
busca de identificacdo dos elementos essenciais das vivéncias, ou melhor, do que
€ essencial em cada vivéncia ou da vivéncia em si mesma. Em cada fenbmeno é
visado o que Ihe é essencial, possibilitando tanto uma descricdo das esséncias
destes quanto uma explicitagdo da estrutura das vivéncias do sujeito puro (Stein,
1917/1998; 1932-33/2000).

As vivéncias sao identificadas como constituintes de um fluxo, neste identificamos
uma continuidade e um encadeamento no acontecer das vivéncias de um eu puro
(Stein, 1917/1998; 1922/1999ax). O fluxo de consciéncia originario apresenta-se
como um puro acontecer, dele flui o viver numa producdo continua. Nao se trata
de fases separadas que sdo sobrepostas, mas de um fluxo unitario e indivisivel
onde cada vivéncia motiva o aparecimento de uma outra posterior. Considerar a
unidade do fluxo significa que coexiste no fluxo as vivéncias atuais e aquelas ja

vividas (ou passadas), ou seja, em cada fase do fluxo existe, a0 mesmo tempo,
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isto que acontece agora e isto que ja aconteceu. Cada vivido se liga a um outro
numa sucessao de vivéncias. Aquelas vivéncias que “sdo lancadas atras” no fluxo
assumem um novo modo de existéncia, um lugar no fluxo vivente de forma que
podem ser “presentificadas” novamente, através da vivéncia da recordacao, por
exemplo, onde posso me lembrar algo ja vivido por mim no passado (Stein,
1922/1999ax).

Existem diferentes tipos de vivéncias e diferentes possibilidades delas se
associarem, mesmo simultaneamente. Stein (1922/1999ax) discute que nestes
“géneros” pode existir uma mudanca interna de um dado a outro de forma
gradativa ou abrupta, mas ndo se pode passar de um género a outro. Por
exemplo, um dado de cor pode transformar-se de azul em vermelho através de
uma mudanca gradativa, mas um dado de cor azul ndo pode transformar-se em
um som. Trata-se de géneros diferentes, de vivéncias distintas, onde cada uma
POSSuUi a sua caracteristica prépria e suas modalidades de se associarem umas as
outras. Identificar estes géneros diferentes de vivéncias e perguntar sobre a suas
caracteristicas essenciais, permite-nos identificar que cada vivéncia remete a
dimensdes da experiéncia que também sdo especificas, embora estejam em
relagdo continua: a dimensdo corporal, onde sao identificadas as vivéncias
sensiveis, motoras, perceptivas; a dimensao psiquica, onde sao identificadas as
vivéncias instintivas, afetivas e reativas — tomadas de posicdo espontaneas; e a
dimensdo espiritual, onde sao identificados os atos livres e as tomadas de
posi¢cdo voluntarias, por exemplo (Stein, 1917/1998, 1922/1999ax, 1932/2001,
Ales Bello, 1999).

As vivéncias podem se apresentar em diversos géneros, inclusive
simultaneamente, como ver uma explosdo e escutar seu barulho. Geralmente,
desencadeiam unidades complexas que envolvem vivéncias das dimensdes
diferentes, como ao estar diante da explosdo, reagir de forma automatica
abaixando, sentindo medo e correndo para um lugar no qual possa se proteger.
As diferencas identificadas nas vivéncias, seja agquelas vivenciadas
simultaneamente como o ver e ouvir a explosdo, seja aquelas vivenciadas de
forma encadeadas como ver a explosdo e buscar um lugar seguro, ndo rompem a

unidade do fluxo de vivéncia. O “fluxo € uno porque provém de um eu”, esta € a
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caracteristica essencial para se reconhecer a unidade do fluxo (Stein,
1922/1999ax, p.49).

Em cada vivéncia podemos identificar as seguintes caracteristicas estruturais: a)
um conteudo que é recebido na consciéncia; b) a vivéncia deste conteudo, ou
seja, a forma como a consciéncia apreende ou apropria este conteudo; c) a
consciéncia desta vivéncia que em maior ou menor medida acompanha sempre
este viver e, por isso mesmo, pode ser chamada de consciéncia (Stein,
1922/1999ax). Dentro desta estrutura, as vivéncias podem se apresentar de forma
muito distintas. Considerando, primeiramente, o conteddo das vivéncias, temos
gue estes podem ser de dois tipos: egoldgicos e ndo-egoldgicos. Os dados néo-
egoldgicos sdo aqueles que estdo diante do eu, as coisas em si que podemos
captar através da nossa sensibilidade e que estdo disponiveis para outras
pessoas também captarem sua esséncia, assim como eu. Ja os dados
egoldgicos, remetem aos conteudos que pertencem ao sujeito da vivéncia, refere-
se a forma com que as coisas nos tocam e aquilo que elas despertam em nds —
bem estar ou mal estar, por exemplo — e remetem aos significados e aos valores
das coisas apreendidos por mim e disponibilizados em minha consciéncia.
Considerando a forma como vivenciamos os contetdos, podemos identificar que
existem diferentes modalidades de tensao, seja em relagdo aos conteudos néo-
egoldgicos que podem se apresentar com maior ou menor clareza e vivacidade
para cada pessoa; seja em relacdo aos conteudos egoldgicos que podem
apossar-se mais ou menos de mim. Considerando a consciéncia que temos das
vivéncias, identificamos também que esta consciéncia pode ser mais ou menos
clara, mas esta clareza acompanha diretamente o grau de tenséo da vivéncia, isto
€, quanto “mais intenso € o viver, mais clara e desperta é a consciéncia desse”
(Stein, 1922/1999ax, p.53).

2.1.2. Ser pessoa humana e sua constitui¢cao estrutural

Perguntar-se “0 que € o ser humano?” € motivo e tema central de toda obra de

Stein que assumiu caracteristicas descritivas da estrutura da pessoa oferecendo a
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contribuicdo de uma fundamentacéo filosofica para as ciéncias empiricas como a
psicologia, a pedagogia e a antropologia (Stein, 1922/1999ax, 1932-33/2000,
1930/1999ad, 1930/1999ah, 1932/1999am, 1932/1999an). Na busca de
compreender 0 que € 0 ser humano nos seus aspectos essenciais, ou seja,
naquilo que faz com o homem seja homem, identificamos o fato de que ele é
pessoa (Stein, 1934-36/1996). Contudo, o que significa afirmar que o homem é
entendido como pessoa? Quais seriam as caracteristicas estruturais da pessoa
humana? Considerando que o processo de desenvolvimento € constitutivo da
pessoa, como se da seu processo de formacdo e amadurecimento? Neste
processo, a pessoa pode se tornar qualquer coisa que ela deseje ou que seu
meio social queira que ela se torne? O que se constituiria como limite a este
processo de forma que ela possa chegar a ser si mesma e adotar uma vida

auténtica?

O ponto de chegada das andlises fenomenoldgicas das vivéncias detectou
diferentes géneros de vivéncias que remetiam a dimensdes distintas da pessoa:
corporeidade, psique e o espirito (Husserl, 1913/1992; Stein, 1917/1998,
1922/1999ax, 1932-33/2000, 1934-36/1996; Ales Bello, 2000a, 2004a). Estas
analises foram realizadas primeiramente nas pesquisas de Husserl e,
posteriormente, assumidas a partir de uma problematizagdo propria por Stein
(Husserl, 1913/1992; Stein, 1917/1998, 1922/1999ax; Ales Bello, 2000a). O
conjunto destas dimensdes presentes na pessoa, possibilita que Stein reconheca
também o ser humano como microcosmo, no sentido de compartilhar elementos

estruturais tipicos com os seres do reino vegetal e animal (Stein, 1932-33/2000).

Stein ndo se negou a adotar o termo “pessoa’ em unidade com a historia da
filosofia, sobretudo com a filosofia medieval. Na filosofia moderna e
contemporanea, para grande parte dos pensadores protestantes, o conhecimento
produzido na ldade Média era considerado apenas como teologia, 0 que néo se
adequaria a concepcéao de ciéncia (Ales Bello, 2000b). Neste contexto, a filosofia
elaborada na Idade Média era desconsiderada seja devido a preconceitos
intelectuais, seja por um preconceito religioso dos filosofos. Através da leitura de
Tomas, Stein chega a leitura aristotélica para compreender a filosofia da natureza.

Assim, ela estabelece uma relacao intrinseca entre a leitura aristotélico-tomista da
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natureza e do ser humano e a interpretagcdo que os fenomendlogos, Husserl e
Conrad-Martius, haviam proposto. Essa confrontacdo se realiza através da
apropriacdo dos termos e dos conceitos aristotélico-tomista. Stein reconheceu na
escolastica — sobretudo na obra de Tomas de Aquino com quem teve maior
contato ao realizar a traducdo das Quaestiones disputatae de Veritate para a
lingua alema — véarios elementos comuns descritivos do ser humano que ela e seu
mestre Husserl também haviam chegado através do método fenomenologico
(Ales Bello, 1998b, 1999b; Garcia, 1991). Algumas obras de Stein (Stein, 1932-
33/2000, 1934-36/1996) passam a adotar elementos e categorias filosoficas da
escolastica que expressariam com precisdo a unidade da pessoa humana, assim
como ela também havia identificado nos resultados de sua pesquisa a partir do
método fenomenoldgico. Adotando esta perspectiva de fundo, descrevemos 0s

elementos estruturais da pessoa humana.

a) Corporeidade

Partindo da atitude fenomenoldgica, o primeiro elemento da pesquisa sobre a
estrutura da pessoa € isto que temos diante dos olhos quando encontramos
alguém na experiéncia vivida: a corporeidade. A pessoa se apresenta a nés com
diversas caracteristicas fisicas que podem ser apreendidas em sua exterioridade
(caracteristicas de altura, peso, cor, etc.) o que significa que, em sua constituicao
corpOrea, 0 ser humano pode ser considerado como “coisa material” (Stein, 1932-
33/2000, p.67). Contudo, juntamente as qualidades sensiveis apreendidas na

forma material identificada, percebemos também que o ser humano possui pontos

3 Depois de sua conversdo ao catolicismo, Stein passou a estudar a filosofia tomista encorajada
pelo jesuita Erich Przywarada, embora sempre tenha mantido o método fenomenolégico como
referencial de suas pesquisas (Ales Bello, 1999b). As convergéncias de alguns elementos do
pensamento filoséfico de Husserl e Tomas de Aquino, se devem ao fato que F. Brentano, mestre
de Husserl, havia sido formado na filosofia catélica tradicional. As origens intelectuais de Brentano
marcaram nao apenas sua filosofia, mas influenciaram diretamente muitos pressupostos e
caracteristicas essenciais da fenomenologia, que acompanharam os trabalhos de Husserl até seu
fim. Uma discusséo direta sobre os elementos filoséficos convergentes e especificos entre Husserl
e Tomas de Aquino podem ser encontrados em: Stein, E. (1999). La fenomenologia di Husserl e la
filosofia di San Tommaso d"Aquino: tentativo di confronto. Em E. Stein. La ricerca della verita: dalla
fenomenologia alla filosofia cristiana. (A. M. Pezzella, Trad.). (pp. 61-89). Roma: Citta Nuova.
(Original publicado em 1929).
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de recepc¢do do qual colhe a realidade que esta diante de si e, a0 mesmo tempo,
uma capacidade de se mover, isto €&, responder de forma motora aqueles
estimulos que o tocam, configurando-se como “ser sensivel” e “ser animado”
(Stein, 1932-33/2000; 1932/2001). A capacidade sensivel se conecta ainda a
estados atuais e processos identificados no ser humano, onde percebemos que

sua capacidade de movimento proprio esta influenciada por impulsos internos.

7

O corpo ndo é apenas uma massa corporea (Koérper), mas um corpo vivente
proprio (Lieb) (Stein, 1917/1998). Eu o percebo ndo apenas quando sou tocado
por algo externo, mas também o percebo a partir de dentro, sinto o que lhe
acontece e este se oferece a mim como um objeto que estd sempre aqui, com
uma estabilidade temporal e espacial que me permite reconhecer que a existéncia
esta vinculada diretamente a ele, de forma que néo existiria um corpo préprio sem
sujeito. O eu esta sempre ligado ao corpo proprio e ndo seria possivel desligar-me
dele, exceto através da vivéncia da fantasia ou da recordagéo.

“O que é corporal nunca € somente corporal” (Stein, 1934-36/1996, p.383). A
presenca da corporeidade prépria aponta para a existéncia de uma vida interior,
de uma vida presente que anima e dirige o corpo, que pode o tomar como
instrumento de expresséo, de acdo e de intervencao na realidade criando novos
objetos intencionalmente (Stein, 1932-33/2000; 1932/2001). Reconhecer a
corporeidade como “6rgao da vontade” ou como “6rgdo da expressao”, remete a
unidade da pessoa (Stein, 1917/1998; 1932/2001).

O corpo vivente é inserido na unidade da minha pessoa; quando “me” movo, isto
ndo acontece da mesma maneira com a qual me choco e tiro um corpo estranho
exterior, mas o movimento do corpo é vivido como diretamente conectado ao
impulso do movimento espiritual; do mesmo modo a expresséo da vida psiquica,
aquela que se atua mediante a mimica e aquela que se atua mediante a
linguagem, vém experimentada no interior como diretamente conectada com a
vivéncia que nessa se exprime (Stein, 1932-33/2000, p.146).

A pessoa, enquanto ser vivente, possui um nucleo que anima e vivifica a
corporeidade, ditando uma direcdo prépria ao processo de desenvolvimento.
Configurado por este nucleo, o desenvolvimento corp6reo consiste em um
processo de crescimento até chegar a um ponto maximo de desenvolvimento,
seguido de uma gradativa deteriorizacdo até chegar a um declinio e fim. Durante

todo o curso do processo identificamos uma série de “atividades” (alimentacéo,
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respiragcdo, etc.) que servem como meios para atingir os objetivos do processo,
mas também encontramos “estados mutaveis” (saude, doenca, vigor, fraqueza)
que testemunham a presenca de uma “forca vital” presente no organismo e que
influenciara de modo favoravel ou inibitério o processo de desenvolvimento e

vivéncia presente no organismo (Stein, 1932/2001).

A corporeidade pode estar presente de maneira impessoal, no sentido de que as
sensacdes advindas dos sentidos ndo tocam o eu espiritual, ndo despertam nele
nenhum movimento espiritual de compreensédo ou de apreensdo de significado
(Stein, 1934-36/1996). Entretanto, a corporeidade pode também estar presente de
maneira pessoal, onde cada movimento pode ser assumido livre e
intencionalmente, constituindo atos pessoais em referéncia a meu corpo proprio,
vivenciado como instrumento meu. Desta forma, o corpo pertence a unidade da
minha pessoa. “O eu humano ndo é somente um eu puro, nem unicamente um eu

espiritual, mas também um eu corporal”’ (Stein, 1934-36/1996, p.383).

b) Psique

Considerando a analise da corporeidade, identificamos uma interioridade
juntamente com a materialidade do corpo préoprio; esta interioridade implica uma
unidade de um sujeito psicofisico, constituido de corpo e alma (Stein,
1932/2001).* Edith Stein utiliza o conceito de alma para se referir & estrutura da
psique especifica da pessoa humana. Na pessoa humana, a psique € apreendida
estruturalmente como uma psique unida e modificada pelo espirito e, a0 mesmo
tempo, estritamente vinculada a corporeidade. O termo espirito, no contexto
citado, refere-se ao que Stein (1922/1999ax, 1932-33/2000) identifica como

atividade do eu que atualiza as capacidades de se voltar para algo — seja para os

* Edith Stein utiliza o conceito de alma adotando dois sentidos diferentes no decorrer de sua obra,
uma vez que considera que a alma humana pode ser considerada a partir de dois aspectos: (a)
referindo-se propriamente a alma enquanto psique, estritamente ligada a corporeidade e ao reino
da natureza; (b) referindo-se a alma enquanto espirito, vinculada a liberdade e, portanto, ao reino
do espirito (Ales Bello, 1998b). Uma discussdo sobre como o conceito de alma vém sendo
excluido do campo da Psicologia contemporénea e sobre a necessidade de recuperar esta
categoria filoséfica na Psicologia, pode ser encontrado no artigo de Paiva, G. J. (2002). Perder e
Recuperar a Alma: Tendéncias Recentes na Psicologia Social da Religido Norte-Americana e
Européia. Psicologia: Teoria e Pesquisa, 18 (2), 173-178.
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objetos externos do mundo natural ou cultural, seja para os objetos interiores,
constituidos das vivéncias da pessoa — de maneira consciente e livre,
apreendendo e elaborando o significado das vivéncias e se posicionando
voluntariamente diante destas. As vivéncias proprias da psique, como a vivéncia
de sentimento, por exemplo, estdo simultaneamente influenciadas pela vida
espiritual, pela qual a pessoa colhe o significado dos objetos apreendidos, e pela
corporeidade que influencia, através do estado vital e da intensidade da forca vital
sensivel, a tensdo prépria como a pessoa apreende 0s objetos e se posiciona

espontaneamente diante deles.

Inicialmente, para compreender a estrutura da psique, é necessario diferencia-la
da consciéncia. Por consciéncia, Stein entende a unidade do fluxo de vivéncias de
um eu puro, que dispensa uma existéncia real e concreta por referir-se a algo que
€ estrutural no ser humano. Por outro lado, a psique significa uma realidade
existente no mundo, dotada de qualidades identificadas em um eu real e concreto,
empiricamente existente (Stein, 1917/1998, 1922/1999ax, 1932/2001). Apesar de
podermos identificar vivéncias puras, no caso de estados vividos pelo eu em sua
consciéncia, podemos nos referir simultaneamente a vivéncias psiquicas da
pessoa em suas caracteristicas concretas — podemos estudar a esséncia da
tristeza enquanto sentimento ou a minha tristeza que agora sinto diante de algo
ou alguém (Stein, 1932/2001). Isto significa reconhecer que em cada vivéncia
empirica de uma pessoa, simultaneamente, se mostra algo de estrutural da
pessoa humana, uma potencialidade vivencial comum que ela compartilha com

outros sujeitos que podem ou nédo atualiza-la.

A psique pode ser compreendida como a dimensado da interioridade que se
expressa na corporeidade e, simultaneamente, é expressdo dos atos espirituais
que podem direcionar as vivéncias propriamente psiquicas (Stein, 1922/1999ax).
Ao mesmo tempo, vem influenciada pela for¢ca proveniente da corporeidade
(através dos estados vitais atuais ou duradouros) e proveniente do espirito
(através do posicionamento voluntario de propositos assumidos). Aquilo que é
propriamente psiquico na pessoa, pode ser ainda identificado como os estados e
gualidades de um eu real, que se manifesta em diferentes vivéncias ou se

constituem como vivéncias propriamente fundantes. Como vivéncias fundantes,
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Stein considera aquelas que podem servir de fundamento para vivéncias proprias
da dimenséo espiritual, onde podemos, por exemplo, identificar um sentimento
especifico e se colocar a refletir sobre seu significado, elaborando um juizo e

posicionando-se diante dele.

A psique possui uma existéncia concreta, uma duragado determinada no tempo e,
embora sua extensdo espacial ndo possa ser definida com precisdo, esta
vinculada ao corpo préprio vivente. Enquanto coisa existente, esta submetida a
leis de causalidade e sofre influéncias do mundo externo e do ambiente direto
com o qual a pessoa estd em contato imediato, além de sofrer uma influéncia da
forca vital sensivel e da forga vital espiritual, esta Ultima através do contato com o
mundo dos valores objetivos e subjetivos (Stein, 1932/2001). Stein (1922/1999ax)
fala de valores objetivos e subjetivos quando apreende que no contato com a
realidade das pessoas ou coisas, estes provocam em nds uma reacdo
espontanea (prazer ou desprazer) que remete a um significado valorativo (util,
perigoso, etc) constitutivo e caracteristico do préprio objeto ou préprio de uma

pessoa.

A psigue apresenta qualidades especificas em cada pessoa, qualidades estas
que podem ser tipificadas como sensiveis (como uma visdo ou da audigdo
apurada) e espirituais (como uma inteligéncia bem desenvolvida ou uma forca de
vontade persistente). Estas qualidades configuram-se como instrumentos para o
desenvolvimento das qualidades psiquicas de uma pessoa, que vai se
desenvolvendo durante todo o processo vital e podem ser agrupadas e tipificadas,
ressaltando aspectos que possuem em comum com outros individuos. Desta

forma, falamos em carater da pessoa e de seu “tipo”.

O que permite identificar e descrever o carater de uma pessoa ndo é apenas sua
capacidade de responder as normas sociais morais e éticas (Stein, 1922/1999ax).
O carater refere-se a forma como a pessoa, em sua unidade, esta diante do
mundo dos valores (estéticos, éticos, religiosos, etc.) e responde a eles. E pelo
relacionamento da pessoa com sua realidade e pela sua capacidade de identificar

o significado valorativo objetivo da realidade é que teremos elementos para

45



conhecer verdadeiramente alguém; em outros termos implica também em
observa-la em acéo.
O ambito auténtico do carater é aquele da vida afetiva e da vontade. O carater é a
capacidade de sentir e o impulso com o qual este sentir se transforma em vontade
e acao. (...) O carater é abertura (eventualmente até mesmo um fechamento) ao

ambito dos valores e 0 modo com que se mobiliza para a realizagéo deles (Stein,
1932/2001, p.175).

As qualidades psiquicas de uma pessoa podem, portanto, ser agrupadas em sua
totalidade e reconhecidas como um carater pessoal. Estas qualidades
determinardo um espectro de respostas que a pessoa pode emitir diante dos
estimulos que a realidade lhe propde, de forma mais adequada ou menos
adequada ao significado expresso e a reacao correspondente a este significado
(Stein, 1922/1999ax).

Mesmo reconhecendo que as qualidades psiquicas podem ser identificas como
pertencente a um tipo especifico de carater, podemos ainda reconhecer na
experiéncia vivida uma “nota individual” ou uma “peculiaridade pessoal” com que
a pessoa se posiciona diante da realidade. Cada pessoa possui certas qualidades
psiquicas que condivide com um grupo tipico e a0 mesmo tempo vivencia de
forma pessoal ou especifica um certo campo da realidade. A pessoa nao se reduz
a um tipo psicolégico, mas apresenta aspectos individuais e particularidades.
Muitas destas qualidades foram desenvolvidas através de um treinamento ou de
circunstancias ambientais que formaram e contribuiram para o surgimento e
aperfeicoamento destas qualidades. Contudo, se estas qualidades foram
treinadas é porque ja estavam ai de alguma maneira, de forma que n&o
poderiamos desenvolver uma qualidade que ndo existisse ja no organismo.
Entdo, como exercitar uma certa habilidade ou qualidade se ndo a possuo? Ou se
ja as possuo para qué adquiri-las? Estes questionamentos apontam para um
circulo vicioso de perguntas que para respondé-los ela recupera algumas
contribui¢cdes da filosofia aristotélico-escolastica no que se refere as categorias de

poténcia e ato da alma.

A predisposicdo originaria do carater, ou a esséncia da pessoa, revela-se a nos
como este nucleo central da personalidade que acompanha a pessoa desde sua

origem e vai sendo desdobrado e manifesto no decorrer do processo de
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desenvolvimento (Stein, 1917/1998, 1922/1999ax, 1932/2001). Este nucleo nédo
se desenvolve, pelo contrario, imprime sua marca a todo o desenvolvimento da
pessoa em sua corporeidade, em suas qualidades psiquicas e espirituais,
conferindo um horizonte de possibilidades e de limites para o desenvolvimento
pessoal. “Para uma pessoa nao é possivel qualquer processo evolutivo, a sua
‘esséncia’ ou ‘nucleo’ pée um limite a sua capacidade de mudanca” (Stein,
1932/2001, p.182).

Afirmar uma disposicéo originaria nao significa adotar uma concepcao de homem
que se resuma em uma pré-destinagdo ou num fatalismo de qualidades
caracteriais. Ao contrario, por ser constituida de uma dimensdo espiritual, a
liberdade e a responsabilidade da pessoa exerce uma acgado imprescindivel no
processo de desenvolvimento vital, bem como as condi¢bes ambientais a que ela
esta submetida (a forma como vém sendo nutrida em suas necessidades
corpOreas, psiquicas e espirituais). A pessoa pode exercer uma influéncia através
de atos livres onde se posiciona diante destas qualidades originarias, exercitando
aguelas que deseja desenvolver e inibindo aquelas que deseja excluir. Trata-se
de um processo de autoformacdo onde as virtudes e vicios vao configurando-se
como qualidades do caréater e atuardo na maneira da pessoa se colocar diante da
sua realidade empirica. Surge deste fundamento a possibilidade de a pessoa ser
si mesma e desenvolver uma personalidade unitaria e prépria ou uma
personalidade fragmentada e constituida de varias qualidades desarmonicas e até
impessoais ao assumir modelos externos que nao correspondam a sua natureza
propria (Stein, 1922/1999ax, 1932-33/2000, 1932/2001).

c) Espirito

Ja ao final de sua pesquisa sobre o problema da empatia, Stein (1917/1998)
identifica que no homem existe um eu que apreende a realidade e seus
significados, acolhendo em si os valores e significados dos dados que |he séo
oferecidos na experiéncia pela sua realidade, reconhece-se nele um sujeito
espiritual como correlato deste mundo espiritual (Stein, 1917/1998, 1922/1999ax,
1932-33/2000, 1932/2001).
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Reconhecer na pessoa a dimenséo espiritual significa apreender o espirito como
um “emergir de si mesmo” e uma “abertura para o0 mundo” objetivo das coisas da
natureza, para o0 mundo subjetivo da experiéncia dos outros seres humanos ou do
ser divino (Stein, 1922/1999ax, 1934-36/1996). A dimensao espiritual da pessoa
implica na possibilidade estrutural de abertura para o outro, para as coisas e para
si mesmo, num processo de apreensao que remete a presenca da razdo. Atraveés
da razdo, a pessoa organiza suas impressfes e sensacdes vivenciadas ao
encontrar com a realidade, identificando e elaborando seu sentido. E pelo sentido
gue a pessoa conhece a realidade, acolhendo-o e elaborando-o, pode emitir um
juizo sobre si mesma e sobre a realidade. A “possibilidade” de conhecimento,
reflexdo, abstracéo, juizo, implica também em reconhecer a liberdade e a vontade
como elementos essenciais da pessoa humana, uma vez que ela pode atualizar
ou nao estas poténcias (Stein, 1932-33/2000).

A vida espiritual € o campo mais auténtico da liberdade, onde a pessoa toma
iniciativa de se posicionar diante da realidade que lhe é oferecida, expressando-
se e atuando de forma criativa (Stein, 1934-36/1996). Através dos atos livres
como a decisao, a aceitacao ou rejeicdo de um pensamento ou impulso, a pessoa
confere uma direcdo definida a suas acdes, podendo entregar-se a um certo

contetdo da experiéncia e dirigir a sua vida rumo a um proposito.

Todavia, a abertura da pessoa ndo € apenas para o mundo exterior das coisas e
dos outros, mas também para o seu mundo interior, para sua vida consciente e
para os conteudos valorativos que ela acolhe em si (Stein, 1934-36/1996). Voltar-
se para si mesma, possibilita um reconhecimento dos aspectos essenciais da sua
pessoa, suas necessidades e exigéncias, de forma que se posicionando diante
destas, ela pode se envolver ativamente no seu processo formativo e conferir um

propdsito para suas acoes.

A vida espiritual esta essencialmente vinculada aos estados psiquicos (forca vital
psiquica) e aos estados sensiveis da corporeidade (forca vital sensivel) e, ao
mesmo tempo que vem por eles alimentada, exerce uma influéncia sobre eles
através da forca vital espiritual (Stein, 1922/1999ax). A forca vital espiritual tem

sua fonte nos valores objetivos (mundo cultural) e nos valores subjetivos (influxo
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recebido da tomada de posi¢cdo dos outros em relacdo a si), e alimenta toda a
dindmica vivencial da pessoa atraveés dos propésitos, das tomadas de posi¢cédo

voluntaria e das acoes livres.

Stein (1917/1998, 1922/1999ax) ressalta ainda que, na liberdade da vida
espiritual, os atos ndao estdo um ao lado do outro sem nenhuma relagcdo entre
eles, mas estdo submetidos as leis da razdo, sendo a motivagcdo o principio que
rege os atos do espirito. Existe um brotar de uma vivéncia a outra, um fluir do eu
de um ato ao outro revelando um nexo significativo. Por exemplo,
um sentimento, segundo seu significado, motiva uma expresséo, e este
significado delimita um ambito de possibilidades expressivas, assim como

o sentido de uma parte da proposicdo delimita a integracdo de
possibilidades (seja formais, seja materiais) (Stein, 1917/1998, p.202).

A pessoa vivencia sua unidade com sua corporeidade e psique, através do
espirito. Os valores e significados apreendidos pelo espirito provocam uma
tomada de posi¢cdo espontanea através dos sentimentos (dimens&o psiquica) e,
reconhecendo-os, a pessoa pode agir de forma concreta posicionando-se ou
atuando no seu ambiente e adotando o corpo proprio como instrumento de sua
realizacdo, instrumento do espirito. Agindo assim, a pessoa pode viver a partir do
seu centro, configurando sua personalidade e assumindo uma auténtica
existéncia (Stein, 1922/1999ax).

Através da atividade espiritual, o0 eu pode se voltar para sua interioridade, para
sua alma assim como a identificamos anteriormente como a psique propriamente
humana que esta vinculada a corporeidade e ao espirito. Quando me dedico a
apreciar uma determinada paisagem, por exemplo, na medida em que estou
vivenciando esta atividade, me dou conta que simultaneamente estou exposto a
varios estimulos externos e internos. Enquanto aprecio a paisagem, uma
preocupacao pode estar presente ali, na minha vivéncia, mesmo que eu nao
esteja voltado prioritariamente para ela, devido ao propdsito de me permitir a
apreciar a beleza da paisagem. Se considerarmos a precupacao se refere a um
problema muito importante, posso me voltar a esta que ocupa um lugar mais

“profundo” e “central” na minha experiéncia ou me voltar a apreciacdo da

paisagem, o que em relagdo a primeira ocupa um lugar mais na “superficie” da

49



minha alma (Stein, 1932-33/2000). Daquele *“centro” da minha pessoa,
reconhecido nas vivéncias centrais, estes conteidos provocam um impulso para
serem considerados e priorizados pela pessoa, embora o eu possa acolher ou
rejeitar este impulso. Quando a pessoa esta atenta a estes conteudos que
emergem de seu centro, ela pode se sentir mais integrada e em paz, porque vive
por inteiro a si mesma e deste lugar central pode acolher as impressdes que
recebe do mundo exterior ou interior e se posicionar voluntariamente diante delas.

Somente daqui pode tomar decisdes em plena consciéncia, daqui pode

empenhar-se em qualquer coisa, pode sacrificar-se e doar a si mesma.
Estes sdo todos atos da pessoa (Stein, 1932-33/2000, p. 132).

A pessoa que vive a partir deste centro, vivencia a si mesma de forma mais
integrada e experimenta a liberdade, no sentido de poder escolher de forma
pessoal como se posicionar diante da realidade. A pessoa pode, de maneira livre
e consciente, buscar este centro e viver a partir dele ou se guiar por vivéncias
superficiais. O fruto desta escolha determinara o tipo de carater da pessoa que
sera expresso em todos seus atos.
O homem é chamado a viver em seu intimo e, conseqiientemente, a
governar-se a si proprio, o que sO é possivel nesse ponto de apoio.
Somente assim podera decidir a assumir um lugar conveniente frente ao
mundo. Entretanto, o homem jamais conseguira explorar totalmente seu

intimo, este é um segredo de Deus que s6 ele pode desvendar conforme
Ihe aprouver (Stein, 1942/1999aa, p.134).

d) Unidade da pessoa humana

Quando nos deparamos com uma pessoa, imediatamente a reconhecemos como
uma unidade e uma organicidade propria de um ser humano (Stein, 1917/1998,
1932-33/2000). A corporeidade, a psique e o espirito ndo sdo dimensdes
seccionadas da pessoa onde precisariamos nos esforcar para configurar-lhes
uma unidade, seja no reconhecimento do outro ou de mim mesmo. Colhemos a

pessoa em sua unidade e isto caracteriza algo de essencial desta.

Contudo, como podemos apreender a unidade de corpo vivente, psique e

espirito?
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Ao considerar o fluxo de vivéncia de uma pessoa, identificamos que existe um
condicionamento reciproco entre as vivéncias das dimensdes psiquicas,
corpOreas e espirituais. Por exemplo, diante de algo que provoca um sentimento
de medo, a pessoa identifica em si reacdes corporeas — por exemplo, aceleracéo
do ritmo cardiaco, aumento de sudorese, tremor nos membros, etc — e através de
uma elaboracéo destas reacdes e do sentimento identificado, pode emitir um juizo
que servira de motivacdo para uma tomada de decisdo — por exemplo, sair
correndo ou se esconder. Desta forma, na experiéncia vivida identificamos como
as sensacdes corpOreas, 0s sentimentos, a elaboracdo racional e a expressao
motora estdo conectadas dinamicamente, onde uma vivéncia prescreve as

possibilidades definidas de surgimento de uma outra vivéncia.

O condicionamento reciproco das dimensdes da pessoa também pode ser
identificado pela maneira como a forca vital da pessoa condiciona a tensao
propria das vivéncias (Stein, 1922/1999ax, 1932-33/2000). Quando alguém esta
cansado, além das sensacfes corpdreas que expressam este cansaco, a vida
psiquica vem condicionada, de forma que os estimulos externos recebidos podem
ser vivenciados de maneira mais intensa que o de costume — por exemplo, surge
uma intolerancia a um som alto ou a um dado de cor intenso. Também a atividade
espiritual pode ser influenciada, ficando mais dificil e exigindo mais esfor¢co na
realizacdo de uma atividade intelectual que exige atencdo e concentracdo — uma
leitura de um texto cientifico, por exemplo. A forca vital sensivel e a forca vital
espiritual sdo apreendidas na vivéncia pessoal como interdependentes, embora
nao determinem mecanicamente as decisbes — mesmo cansado, 0 eu pode se
propor de fazer um esforco maior para ler um texto que seja importante naquele
momento, retomando o exemplo anterior. Um aumento seja da forca vital
sensivel, seja da forca vital espiritual, pode, por sua vez, provocar um estimulo e
um revigoramento da pessoa e contribuir, através do mesmo processo de
condicionamento reciproco, a uma maior abertura, disposicdo, empenho em
relacdo as atividades ou vivéncias pessoais. Desta forma, Stein (1922/1999ax)
identificou que a tenséo propria como a pessoa vivencia seu mundo-da-vida ou a

si mesma expressa a intensidade de sua forca vital atual, esta condicionando as
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vivéncias especificas de cada dimensdo — corplrea, psiquica e espiritual — mas

ao mesmo tempo sendo condicionada por elas.

Identificamos a unidade da pessoa também através dos seus tracos de carater,
onde podemos perceber uma maneira pessoal e singular de se expressar, de
acolher e reagir espontaneamente a certos estimulos, de criar obras culturais, que
apontam para uma estabilidade das caracteristicas e uma unidade entre as
vivéncias. Através da observacdo de diversas vivéncias, mesmo em diferentes
momentos historicos de uma pessoa, podemos reconhecer tracos que sao
permanentes e estaveis e que é considerado como a “esséncia da pessoa” ou
“ndcleo pessoal” (Stein, 1932/2001). N&o se trata apenas de falar de um
temperamento, pelo contrario, inclusive o temperamento vem marcado por este
ndcleo que exerce uma direcdo ao processo de desenvolvimento da pessoa.
Podemos identificar em pessoas que vivem a partir deste ndcleo, atentas as
impressdes de seu centro, uma unidade em suas ac¢des, uma personalidade e
uma auténtica individualidade que atravessa todas as dimensfes da pessoa
(Stein, 1932-33/2000).

A unidade da pessoa, apreendida através de suas vivéncias e do
condicionamento reciproco das dimensdes, constitui uma caracteristica essencial

do ser humano.

2.1.3. Ser homem e ser mulher: a dualidade do ser humano

A estrutura da pessoa humana, conforme discutida acima em sua trilogia
dimensional, apresenta aspectos comuns com a vida vegetal e animal, devido as
suas caracteristicas de ser um corpo material, um ser vivente e sensivel, dotado
de uma psique. Contudo, na descricAo da estrutura da pessoa, podemos
identificar, além de caracteristicas universais e singulares, uma diferenciacdo de
género na espécie humana (Stein, 1932/1999aw). Isto significa reconhecer que
existe também uma diferenca essencial na pessoa que remete as diferencas

sexuais: ser homem e ser mulher. Podemos recolher nos estudos compilados no
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livro A mulher: sua missdo segundo a natureza e a graca (Stein, 1928-33/1999),
uma ampla descrigdo dos elementos essenciais do ser mulher e ser homem, que
tratam de situacOes existenciais e sociais concretas, discutidas a partir das
provocacoes advindas dos problemas vivenciados em relacéo a vida da mulher e

seu processo de formacgéo (Ales Bello, 1998b).

(...) a espécie humana se desdobra na espécie dupla de homem e mulher, de
modo que a esséncia do ser humano, em que néo deve faltar nenhum traco de um
ou outro lado, se manifesta de dupla maneira revelando-se a marca especifica em
toda a estrutura do ser. Ndo é s6 o corpo ou as funcgdes fisioldgicas que sao
diferentes, a vida toda no corpo € diferente, a relagdo entre a alma e o corpo é
diferente, e no ambito da alma difere a relacao entre o espirito e a sensitividade
bem como a relacdo entre as diversas forcas espirituais (Stein, 1932/1999aw,
p.206).

Enquanto pessoa, homem e mulher compartilham tragos estruturais do ser
humano, mas possuem cada um uma maneira especifica de expressar a Si
mesmo e de se colocar em relacionamento com os outros, com o0 mundo natural e
o mundo cultural. Nesta especificidade, cada um — homem e mulher — deixam sua
marca propria na construcdo da realidade e de si mesmos. Ao afirmar que a
relacdo da alma com o corpo e com o espirito sdo diferentes no homem e na
mulher, Stein destaca que existe um principio formativo diferente, o que significa
gue existe uma maneira diferente de viver a corporeidade e de acessar as
diferentes aptiddes estruturais. Estruturalmente, carregam oS mesmos potenciais
humanos, mas em sua diferenciagcdo masculina e feminina, a pessoa possui
diferentes qualidades essenciais que sao atualizadas em cada caso individual.
Trata-se de uma tipificacdo da pessoa, a partir da diferenca sexual, mas que
necessita ser considerada a partir da individualidade (Stein, 1930/1999ad,
1931/1999ac, 1932/1999aw). Desta forma, podemos encontrar algumas mulheres
que apresentam caracteristicas marcantes proprias do sexo masculino e vice-

versa.

Entretanto, quais fundamentos nos permitem afirmar que algumas caracteristicas
sao consideradas propriamente como masculinas ou femininas? Quais seriam 0s
métodos que nos permitiriam conhecer estas caracteristicas? Quais seriam estas

caracteristicas especificas da mulher e do homem?

53



O reconhecimento das caracteristicas especificamente femininas ou masculinas,
pode ser encontrado através de diferentes metodologias, cada uma descrevendo
seus elementos a partir de um recorte epistemoldgico proprio que define suas
fronteiras quanto ao seu objeto de estudo particular. Stein (1932/1999aw) discute
guatro métodos de analise que nos permitem especificar a natureza propria da
mulher, e também do homem: (a) método das ciéncias exatas (especialmente
psicologico-elementar): adotado pela anatomia e fisiologia através do estudo das
funcdes corpodreas especificas do homem e da mulher; adotado também pela
psicologia cientifica ou elementar que busca descrever caracteristicas medias da
psique masculina e feminina a partir do estudo de fung¢des isoladas e correlagbes
estatisticas; (b) método das ciéncias humanas (especialmente psicoldgico-
individual): adotado pela psicologia compreensiva, ou estrutural, ou individual,
busca um conhecimento das especificidades da vida psiquica masculina e
feminina n&o analisando elementos isolados, mas um todo global, a partir da
analise de material biografico de experiéncias pessoais, da pratica pedagdgica e
psiquiatrica, da literatura dos diarios e memarias pessoais — contextos individuais
que contribuem para a formacédo da pessoa; (c) meétodo filoséfico: analisa e
descreve 0s elementos estruturais universais da espécie do ser humano, das
especificidades masculinas e femininas e da individualidade, oferecendo os
fundamentos necessarios para o reconhecimento das particularidades; (d) método
teoldgico: adota os temas levantados pelos dos dados da Revelacdo divina e da
filosofia cristd, como desafio intelectual para apreensdo dos elementos da

esséncia e da natureza do ser homem e ser mulher.

E do conjunto das informacdes disponibilizadas pelos diferentes métodos e
ciéncias que podemos recolher as especificidades do ser homem e ser mulher.
Contudo, Stein aprofunda sua discussdo fundamentada no meétodo filosofico,
adotando a fenomenologia como fundamentacéo filoséfica, e no método teoldgico
para a descricdo da esséncia e da natureza da mulher, diferenciando-a do homem
em suas especificidades. As caracteristicas distintivas sdo analisadas a partir da
esfera do conhecimento, da esfera afetiva e dos relacionamentos intersubjetivos
(Ales Bello, 1998b).
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A relagdo entre filosofia e teologia € apreendida por Stein de maneira original.
Stein (1934-36/1996) recorre a filosofia de Jacques Maritain para explicitar que na
filosofia, enquanto disciplina, pode-se diferenciar uma natureza e uma situagéo ou
estado. Segundo sua natureza, a filosofia é independente da fé ou da teologia e
busca como objetivo clarear os fundamentos de todas as ciéncias particulares.
Contudo, esta disciplina se desenvolve em um contexto sdcio-historico, 0 que nos
permite identificar momentos historicos de uma situacao crista da filosofia, como
na ldade Média. Na relacdo entre filosofia e ciéncias particulares, ambas propdem
reciprocamente novos objetivos, de forma que podem se fecundar e se promover
mutuamente através dos resultados de seus trabalhos. Considerando que a razao
humana é limitada, que nem todas as esferas dos entes estudados vém
apreendidas pela filosofia através do uso da razdo natural, a teologia propde
temas e problemas em relacdo ao ser humano, onde sem esta provocacgédo a
filosofia poderia ndo reconhece-los por si s6. A razdo tornaria-se irracional se,
devido a um preconceito, desconsiderasse isto que pode descobrir ao acolher da
teologia dados que podem ampliar seu horizonte de compreenséao daquilo que ela
mesma se propde a conhecer. Portanto, apesar de serem disciplinas distintas, a
filosofia pode ser beneficiada se acolhe e se propde a examinar os problemas que
Ihe s&o enderecados a partir da teologia, assim como poderia acolher os

problemas de outras disciplinas.

No homem, atua o impulso de submeter a realidade ao seu conhecimento,
apropriando tanto dos significados quanto dos prazeres oferecidos pela realidade
e transformando a criacdo através de sua acdo formadora (Stein, 1932/1999ab).
Ele tende a desenvolver forcas e potenciais especificos da alma, de forma que
estas habilidades singulares tornam-se mais intensas, o que o dificulta a
desenvolver uma maior diversidade de potenciais. Isto significa que a atitude do
homem é mais objetiva, sendo natural para ele se dedicar a uma area mais
especifica (como a mateméatica no campo intelectual ou a tecnologia no campo
laborativo, por exemplo), o0 que consequentemente 0 sujeitaria a um

desenvolvimento unilateral de suas potencialidades.

A mulher esta, por sua natureza, mais voltada para o concreto e para o ser

vivente, expressando um interesse pessoal pela vida do outro, buscando cultivar
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suas vitalidades e desenvolver os potenciais daqueles de quem cuida. Esta
inclinagdo a vida dos outros, caracteristica propria da maternidade e do
companheirismo, € acompanhada também do desejo de desenvolver em si a
totalidade do seu potencial humano e naquelas pessoas que estdo submetidas ao
seu cuidado. Desta forma, a vida da mulher tende a desenvolver a totalidade de
suas energias de modo harmoénico (Stein, 1931/1999ac, 1932/1999aw).

As caracteristicas masculinas e femininas apresentadas acima nao pretendem de
forma alguma esgotar o potencial e a descricdo das inUmeras qualidades do
homem e da mulher, resumindo-os nestas qualidades. Contudo, a partir de uma
rigorosa pesquisa filosofica e do enfrentamento das questdes propostas para
filosofia a partir de uma metafisica cristd, Stein (1932/1999aw) apresenta estas
gualidades como essenciais, ou seja, elementos proprios vinculados aos ser que
permitem reconhecer seus aspectos universais — 0 que é diferente de dizer que
seriam exclusivas de um determinado sexo ou que seriam suficientes para
descricdo da natureza das diferencas sexuais. Em cada pessoa, de maneira
individual, estas qualidades s&o desenvolvidas dentro de um certo contexto vital
(mundo cultural, intersubjetivo, econbmico, etc.), de forma que podemos
identificar em um homem elementos proprios da natureza da alma feminina e
vice-versa. Por se tratar ainda da presenca de caracteristicas de maneira
individual, podemos perceber nestas variagbes algumas deterioracbes ou
exacerbagcbes de certas qualidades. Assim, no homem a tendéncia de se
apropriar da realidade pode se degenerar em uma atitude de despotismo ou
tirania e, na mulher, a tendéncia de doar a sua vida no cuidado do outro pode
acabar se degenerando numa escraviddao ou alienacdo de si mesma (Stein,
1932/1999aw; Ales Bello, 1998b).

As diferencas sexuais, abarcando seu potencial de realizacdo e degradacao
especificos, podem nao ser apenas fontes de conflito entre os sexos, mas uma
contribuicdo reciproca através de uma complementaridade e ajuda na formacgéo
de si mesmo. Cada pessoa, enquanto representante de um género e de uma
individualidade, pode caminhar para realizacdo ou alienacdo de sua natureza.
Homem e mulher podem se ajudar a desenvolver seu potencial proprio e a

obstacularizar as tendéncias conflitivas a este, o que significa que a diferenca
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entre 0s sexos possibilita uma experiéncia de responsabilidade diante da
alteridade (Stein, 1932/1999aw).

As caracteristicas especificas, femininas e masculinas, podem oferecer uma
contribuicdo propria também para vida social e comunitaria, desde que cada um
atue a partir da ética da sua natureza prépria, disponibilizando os recursos
especificos da alma feminina ou masculina (Stein, 1930/1999af). A vida
profissional, a producéo cultural e o governo de um povo ou Estado, podem ser
beneficiados direta e especificamente pelas aptiddes caracteristicas de cada
género (1930/1999ad, 1930/1999af, 1932/1999au, 1928/1999av).

2.1.4. A formagao da pessoa: o processo de tornar-se si mesma

A pessoa vive em um ambiente que pode ser favoravel ou desfavoravel ao seu
crescimento, contudo, ndo esta diante dele de uma forma apenas passiva,
sofrendo suas influéncias e deixando suas habilidades serem meramente
moldadas pelas condi¢cdes externas. O homem € responsavel por isto que ele
chega a ser e age ativamente na criagao da realidade cultural que o influencia. No
seu processo vital, age a partir de sua liberdade dando uma direcdo as suas
acOes, seja abrindo-se ou fechando-se para receber as contribuicbes de sua
realidade cultural, seja ativamente criando mudancas em sua realidade cultural
que ira influenciar sua propria formacao (Stein, 1922/1999ax, 1932-33/2000). O
processo especifico de formagdo referente a pessoa humana, implica o
reconhecimento da caracteristica ativa da pessoa na participacdo deste processo

e na construcao da realidade socio-cultural que a forma.

O que significa formar algo? O que € este algo que € formado quando se trata da

formacéo da pessoa?

Numa conferéncia proferida em Spira, Sobre a idéia de formacéo, Edith Stein
(1930/1999az) discute o conceito de formacao (em alemao, Biuldung) explicitando

seus diferentes significados. Por um lado, por formag&o podemos entender a agéo

57



de formar ou o processo de vir a ser formado; por outro lado, podemos entender
também o éxito ou resultado final de tal processo, ou seja, referir-se ao objeto ja
formado. Formar implica formar uma matéria e criar nela uma forma ou uma
imagem. Isto significa que a formacao pressupde um modelo a ser reproduzido na
matéria em que se atua. O termo educacdo também aparece no que se refere a
formacdo da pessoa, mas muitas vezes acaba sendo reduzido a um mero
processo de instrucdo intelectual ou a transmissdo de aspectos morais (Garcia,
1991). Desta forma, a formacdo pode ser considerada como um conceito mais
amplo, que engloba a instrucédo intelectual, a formagcdo da moralidade, mas

também as outras dimensdes valorativas da pessoa.

Formar uma matéria requer responder a pergunta sobre as especificidades desta
matéria que serd submetida a formacgédo. Cada matéria, inanimada ou animada —
assim como discute Stein a partir das categorias da filosofia aristotélico-
escolastica — possui uma certa maleabilidade e uma predisposicdo que a
acompanham, ao serem submetidas ao processo de formacdo (Stein,
1930/1999az; Mahfoud, 2005b).

Nas matérias inanimadas, como é o caso dos objetos, estes sdo suscetiveis a
uma forma exterior que serve de modelo ou imagem mental, plasmando-os a
partir de uma idéia a priori, desde que sejam respeitadas caracteristicas proprias
destes objetos. Densidade, elasticidade, consisténcia, entre outras caracteristicas
fisicas, oferecerem possibilidades e limites para a realizacdo dos objetivos
plasmadores que séo introduzidos apenas exteriormente. Contudo, ha medida em
gue entramos no reino das matérias animadas (vegetal, animal e pessoa
humana), nos deparamos com um principio ativo que forma a matéria animada a
partir de dentro, oferecendo possibilidades e limites tipicos da esséncia de cada

ser.

Considerando as plantas, podemos identificar a existéncia de um processo
formativo que, a partir do interior da planta mesma, oferece uma direcdo para seu
crescimento e uma definicdo de suas propriedade especificas. Esta forma interior,
reconhecida com o termo de alma vegetativa, ndo sO carrega em si um esquema

interno de desenvolvimento, mas define limites e necessidades especificas que,
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dependendo da maneira como s&o respeitadas pelas influéncias externas (pelo
mundo natural ou pela agdo humana), pode desenvolver seu potencial ou morrer.
Se as caracteristicas proprias do ser da planta vém respondidas pelo ambiente
externo de maneira favoravel, seu processo de formacao pode se desenvolver na

direcdo de alcancar resultados mais adequados a sua natureza propria.

Na vida animal, além de possuir as mesmas funcbes da vida vegetal,
identificamos a especificidade de uma alma animal, onde este ndo apenas esta
suscetivel as influéncias externas, mas através da sua vida sensitiva e motora,
pode buscar condicbes ambientais que estejam mais adequadas as suas
necessidades e evitar ou resistir aguelas que limitam ou violentam suas
caracteristicas essenciais. Reconhece-se, assim, uma verdadeira e prépria vida
psiquica, com um alternar-se de estimulos e reacfes (Stein, 1930/1999az;
Mahfoud, 2005b). Devido a uma maior complexidade, em relacdo a vida vegetal, a
formacdo prépria do animal pode chegar a uma dimensdo um pouco mais
profunda, tendo seus habitos reativos modificados pelo treinamento, através de
um trabalho de adestramento. O principio formador interno, sua alma animal,
oferece ndo apenas uma dire¢cdo para o0 processo formativo, que neste caso
envolve também uma vida reativa, mas oferece também limites para uma

intervencao externa.

Nos seres humanos, o processo de formacao se realiza conforme a caracteristica
qgue lhe é essencial: 0 seu ser pessoa espiritual, dotado de uma alma intelectiva
qgue exerce seus efeitos formativos na corporeidade, na psique e na vida espiritual
(Stein, 1930/1999az, 1934-36/1996). E a unidade do ser humano e a totalidade
dos seus elementos constitutivos que esta em jogo em seu processo de
formacdo. Apesar de reconhecermos na vida espiritual a presenca da razéo, o
processo formativo da pessoa ndo se resume na posse externa de
conhecimentos, como pretendia a tradicdo filosofica do Iluminismo que o
considerava como uma tabula rasa a serem impressas as informacdes culturais;
antes, formacdo da pessoa significa “a forma que a personalidade humana
assume sob a influéncia de multiplas forcas” que agem a partir do exterior ou do
seu interior (Stein, 1930/1999ad, p. 137).
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Na pessoa, a matéria a ser formada ndo consiste em uma matéria inerte que esta
exposta a modelacdo e formatacdo a partir do exterior (como a argila), mas
constitui-se como uma matéria viva que ja estd em processo de formacdo desde o
inicio de seu desenvolvimento. Na pessoa, a forca germinativa, a alma humana,
carrega em si uma forgca para desenvolvé-la numa determinada dire¢do, na
direcdo de uma certa estrutura que é a personalidade madura com suas
caracteristicas claramente definidas (Stein, 1930/1999ad). A corporeidade, a
psique e o espirito estdo submetidas a este processo e a pessoa nao pode se
tornar qualquer coisas, sendo aquilo que de alguma forma ja se encontre inscrito
em seu ser pessoal. No seu processo de formacado, a pessoa ndo € considerada
apenas na sua dimensdo passiva de acolher aquilo que |he é oferecido
exteriormente, nem tem sua atividade reduzida apenas a uma reatividade, mas
elabora os materiais que acolhe em si do mundo externo, pode escolher o
horizonte cultural do ambiente que a forma e até mesmo agir na dire¢cdo de mudar
este ambiente que para ela é formador (Mahfoud, 2005b). Tratando-se da pessoa,
as multiplas forcas que agem no seu processo formativo sdo constituidas daquela
interior, referente a sua alma intelectiva, e daquelas exteriores, referente ao seu
mundo cultural onde acolhe obras e valores ja criados mas também sofre os

efeitos da acao construtiva da pessoa mesma.

O material a ser moldado é constituido de um lado pelas aptidGes fisicas e
psiquicas com que o ser humano nasce, pelo material que lhe é constantemente
acrescentado de fora e que deve ser assimilado pelo organismo. O corpo retira
este material do mundo fisico, a alma do ambiente espiritual, do mundo das
pessoas e dos bens que deve alimentar-se (Stein, 1930/1999ad, p.137).

A pessoa necessita ser nutrida em seu desenvolvimento de materiais que
alimentem seu corpo e sua alma. Este processo tanto pode ocorrer de forma
espontanea, pelo simples contato com o ambiente, ou de uma forma planejada,
através de pessoas que disponibilizem voluntariamente os materiais a outra que
esta sendo formada. A recepcao deste material pode acontecer de forma passiva
ou ativa, de acordo com o0 grau em que a pessoa que recebe estes materiais
processa ou elabora intelectualmente os elementos que lhe séo oferecidos pelo
ambiente cultural e se empenha na construcdo do ambiente socio-cultural que ela
deseja que a forme (Stein, 1930/1999ad; Mahfoud, 2005b). No processo de
formacdo da pessoa, a liberdade constitutiva da vida espiritual pode ainda

60



possibilitar um trabalho pessoal no sentido de que a pessoa pode acionar 0s
materiais externos necessarios para sua formacao, incentivar ou inibir impulsos e
tracos de carater pessoais, abrir-se ou recusar as influéncias formadoras
oferecidas pelas outras pessoas (Stein, 1930/1999ad). A presenca da liberdade e
da possibilidade da auto-formacao ndo quer dizer que toda a formacgéo seja uma
auto-educacéao, isto porque, apesar da presenca da liberdade possibilitar uma
elaboracdo pessoal de contetudos e formulacdo de propoésitos, estes conteudos

sao acolhidos a partir do exterior, da relacdo da pessoa com seu mundo cultural.

A liberdade e a razdo humana séo fatores centrais no processo de formacgdo. Na
alma humana estdo presentes uma potencialidade, uma habitualidade e uma
atualidade (Stein, 1932-33/2000). Potencialmente, a pessoa € capaz de
desenvolver uma série de aptidées que carrega em si adormecidas. O exercicio
destas aptiddes vai moldando a pessoa, de forma que cada decisdo tomada, cria
uma disposi¢cdo a decidir novamente no mesmo sentido. Este circulo virtuoso
desenvolve na pessoa um determinado carater que pode ser mais ou menos
adequado as potencialidades originais. Contudo, € diante da realidade que estas
decisbes surgem, diante das provocagbes advindas da realidade e do
posicionamento dos outros em relagdo a mim, que surgem 0s motivos pelos quais

eu tomo minhas decisdes pessoais.

O ser humano, na sua totalidade, vem plasmado mediante a vida atual do eu e
constitui “matéria” para a formacao através da atividade do eu. Propriamente aqui
estamos diante do si, que pode e deve ser formado pelo eu. Isto pelo qual me
decido em cada momento, define ndo s a estrutura da vida atual presente, mas é
importante para isto que eu, ser humano na minha prépria inteireza, torno-me
(Stein, 1932-33/2000, pp.128-129).

O mundo, enquanto mundo de objetos, se apresenta como mundo de valores
(Stein, 1917/1998, 1922/1999ax). Juntamente com o0s objetos e com as
sensacdes que golpeiam a nossa sensibilidade, também sdo dados sentimentos
que revelam a nos os valores objetivos e os significados daquilo que esta diante
de noés: agradavel ou desagradavel, belo ou feio, bom ou mal, sagrado ou
profano, ou ainda, util ou danoso, entusiasmante ou repugnante, o que me faz
sentir bem e feliz ou deprimido e abatido. Cada valor a mim apresentado pela
realidade, toca minha alma em um ponto mais ou menos profundo e € acolhido

em mim de forma que passa a constituir os elementos da minha interioridade. Os
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valores possuem uma triplice fungdo no processo formativo: (1) os valores
motivam um avang¢o no ambito cognoscitivo, despertando o desejo de conhecer e
de aprofundar e elaborar uma determinada experiéncia; (2) determina uma
resposta dos sentimentos através das tomadas de posicdo espontanea,
constituindo assim a vivéncia auténtica da afetividade, ao invés de uma simples
vivéncia de sentimentos através de contagios de massa; (3) motivam uma tomada
de posicdo da vontade e uma acdo correspondente, suscitando um
posicionamento criativo e livre na realidade, onde agindo conforme os valores,
pode-se expressar autenticamente e até construir novas obras a partir de valores
inicialmente vivenciados. Tudo isto desperta na pessoa experiéncias cada vez
mais profundas, em relacdo a um horizonte que poderia permanecer restrito e
fragmentado se ndo houvesse contato com a realidade dos valores objetivos e

subjetivos.

A comunidade participa desde o inicio do processo de formacéo da pessoa (Stein,
1930/1999ad). Inicialmente, através da comunidade da familia, as primeiras
necessidades fisicas e espirituais sdo respondidas e as condi¢cdes de
desenvolvimento sdo garantidas, mas gradativamente, a pessoa vai se
introduzindo em outras comunidades, construindo da relacdo com outras pessoas
0s tracos tipicos da comunidade que sera para ela ambiente formador ao ver
despertar em si uma série de aptiddbes que ainda poderiam permanecer
adormecidas (Stein, 1922/1999ax). As vivéncias propriamente comunitarias agem
na direcado de possibilitar a apreenséo de significados e valores compartilhados,
que as vezes sozinha a pessoa poderia ndo apreender, e suscitar propositos que
motivardo as acdes concretas da pessoa e de seu posicionamento diante dos
outros, até mesmo criando obras culturais fortalecendo a vida da comunidade que
por sua vez influenciara de modo mais efetivo seu processo de formacéo pessoal.
Existem certas caracteristicas que s0 podem ser desenvolvidas na pessoa
através de uma convivéncia comunitaria, como por exemplo a humildade ou

orgulho, altruismo ou ambicao.

A formacédo humana nao se da de maneira aleatéria, nasce de uma forma interior
que carrega em si disposi¢cfes originarias, mas se dirige para uma forma ideal ou

um modelo a ser seguido, que tanto pode ser adotado livremente pela pessoa e
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perseguido como um ideal, como também pode ser proposto exteriormente
juntamente com as concepgdes antropoldgicas que acompanham as propostas
educativas e pedagogicas (Stein, 1932-33/2000). Adotar um modelo externo e se
dedicar a sua simples imitacdo implica em riscos, sobretudo, de uma existéncia
impessoal e de reproduzir uma personalidade que néo |Ihe é propria mas anexada
de forma alienante. O ideal educativo deve considerar a natureza propria da
pessoa, harmonicamente desenvolver as potencialidades positivas e trabalhar na

tentativa de inibir aquelas que podem ser desfavoraveis ao tornar-se si mesmo.

Enquanto processo de formacdo, a pergunta pela finalidade da educacdo é
imprescindivel. Pode-se fazer varias reflexdes filosoficas sobre possibilidades
essenciais, mas optar por uma delas sempre estara sujeita a algum erro. Se deve
existir para n6s uma reposta sobre o que é o ser humano, o que ele deve ser e
como chegar a sé-lo, é essencial manter a fidelidade na busca destas respostas e
a abertura para os problemas concretos que a realidade nos coloca. Na busca de
manter esta abertura intelectual, fiel ao desejo de conhecer a verdade sobre o
homem, Stein (1932-33/2000) se abre para acolher da Revelagdo divina os
elementos essenciais que defihem um ideal de humanidade,
masculinidade/feminilidade e individualidade verossimilhantes a verdadeira
natureza da pessoa. Esta abertura significa acolher, no interior do trabalho
filosofico, os problemas levantados a partir da teologia, com a finalidade de uma
verificacao filosofica rigorosa das descri¢cdes essenciais do que é o ser humano e
do que ele pode vir a ser. A filosofia ja acolheu em outras situacdes historicas, as
contribuicbes de outras ciéncias, como a teoria da relatividade ou a teoria
guantica da fisica, e se propds a pensar 0 que isto significa para a compreensao
da realidade, por exemplo. Se o filésofo for livre de preconceitos, segundo a sua
propria convicgao de filosofo de manter uma abertura intelectual, pode acolher os
dados da Revelacdo como problemas a serem verificados pela pesquisa
filosofica. No nosso caso trata-se de acolher este caminho adotado por Stein, que
nao se negou a acolher os problemas enderecados pela teologia, e explicitar as
especificidades da comunidade religiosa na compreensao da dinamica de tornar-

se si mesma da pessoa e da comunidade.
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2.2. A estrutura 6ntica da comunidade

2.2.1. Fundamentagao tedrico-metodoldgica para o estudo da comunidade

A comunidade pode ser identificada objetivamente como uma forma de
agrupamento social como as familias, os povos, as comunidades cientificas,
artisticas, religiosas, etc. Entretanto, Stein (1922/1999ax, 1930-32/2000) realiza
suas pesquisas acerca da comunidade partindo da experiéncia da pessoa,
identificando aquelas vivéncias consideradas como propriamente comunitarias.
Assim, a definicdo do tipo de agrupamento social que est4d sendo observado,
somente pode ser identificado através da analise do tipo de vivéncias do individuo
em relacdo aos outros. Portanto, a forma como as vivéncias sdo compartilhadas,
acolhidas, manipuladas, definira um carater tipico do agrupamento social
identificado como comunidade, sociedade ou massa (Stein, 1922/1999ax,
1925/1993, 1932-33/2000).

Antes de descrevermos as caracteristicas préprias da comunidade, diferenciando-
as da sociedade e da massa, € importante retomar aqui a perspectiva teorico-
metodoldgica adotada por Edith Stein na discussdo da estrutura essencial da
comunidade. Ao iniciar suas pesquisas a partir da analise da pessoa e de suas
vivéncias, Stein (1917/1998, 1922/1999ax) apreende que a dimensao social ndo é
composta por relacbes exteriores que atingem o individuo de fora, como algo
exterior que é adicionado a vida individual, mas reconhece que a dimensé&o
intersubjetiva é constitutiva da estrutura da pessoa humana. Contudo, a pessoa
nao é absorvida na vida da comunidade, sua particularidade nédo s6 € preservada
na vida da comunidade, mas € necessaria para a configuracdo da personalidade
e do carater proprio desta ultima. Mesmo sendo identificados tracos tipicamente
comunitérios na pessoa, tracos de carater semelhantes aos demais membros do
grupo, ainda assim ela pode preservar sua “nota pessoal’, preservar sua
peculiaridade individual (Stein, 1922/1999ax, 1932-33/2000).
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2.2.2. A estrutura das vivéncias comunitarias

A experiéncia de uma pessoa, enquanto membro de uma comunidade, € 0 objeto
de estudo através do qual Stein (1922/1999ax) inicia sua pesquisa sobre a
estrutura da vida comunitaria. A comunidade ndo é observada no seu aspecto
objetivo como forma social, mas é olhada por dentro, ou seja, a partir daqueles
aspectos constitutivos formados pelas experiéncias de seus membros. Realizando
uma analise das vivéncias de uma pessoa, verificamos que existem algumas
vivéncias que sao consideradas como “individuais”, que se referem apenas a um
significado pessoal e que ndo entram na constituicdo das vivéncias comunitarias;
e outras vivéncias consideradas como “supraindividuais” que se referem aqueles
tipos de vivéncias que entram na constituicdo das vivéncias propriamente
comunitarias.

Facamos o seguinte exemplo: a tropa da qual faco parte é afligida pela perda do

seu comandante. Se confrontarmos esta dor com aquela que sinto pela perda de

uma pessoa amiga, vemos que os dois casos se distinguem por muitos aspectos: 1)

o sujeito do viver é diferente; 2) a estrutura da vivéncia é diferente; 3) o fluxo na
gual a vivéncia se insere é de género diverso (Stein, 1922/1999ax, p.163).

Neste exemplo, Stein diferencia um tipo de vivéncia individual daquela vivéncia
propriamente comunitaria, apresentando o0s elementos para uma discussdo
precisa em relacdo a esta diferenciagéo. Identificamos que a vivéncia da perda do
comandante ndo é uma perda puramente individual, mas uma perda que, devido

a seu significado, carrega a marca da comunidade da qual se pertence.

a) O sujeito da vivéncia comunitaria

Podemos considerar a especificidade das vivéncias propriamente comunitarias
analisando, primeiramente, quem € 0 sujeito destas vivéncias. Tratando-se de
uma vivéncia comunitaria, o0 sujeito desta vivéncia € um “nds”, ou seja, “nds
sentimos a tristeza da perda do comandante”. A tristeza que sinto € sentida por
mim, contudo, ndo é apenas minha a tristeza, mas nossa a tristeza compartilhada
de perder o comandante (Stein, 1922/1999ax). Eu — enquanto sujeito desta

vivéncia — participo como membro da comunidade, desta tristeza da comunidade
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dos soldados; eu sinto em nome do grupo e posso identificar nos outros membros
uma “mesma” vivéncia de perda. O sujeito da vivéncia comunitaria vive através de
nos, atualiza-se em minhas vivéncias. No entanto, este n0s que € sujeito da
vivéncia comunitaria ndo € constituido apenas por aqueles membros da
comunidade que sentem a tristeza num mesmo momento e da mesma maneira,
mas todos aqueles que estdo incluidos na unidade do grupo e que vivenciaram
antes de mim, estdo vivenciando ou vivenciardo a tristeza referida ao mesmo
significado comum (Stein, 1922/1999ax).

As vivéncias da pessoa podem ser consideradas como constituintes da vivéncia
propriamente comunitaria, na medida em que, eu identifico aspectos da minha
vivéncia que remetem a uma pertenca comunitaria. A vivéncia comunitaria implica
um reconhecimento de uma experiéncia de “nds”, de uma experiéncia de

pertenca.

b) A estrutura da vivéncia comunitaria

Continuando no exemplo de Stein, podemos analisar agora a estrutura tipica da
vivéncia comunitaria. Discutimos anteriormente que toda vivéncia apresenta
alguns elementos que sdo essenciais: a) 0 conteudo da vivéncia, que pode ser
considerado como egoldgico ou nao-egoldgico; b) o vivenciar o conteudo, ou a
vivéncia propriamente dita, que se refere a captacdo do conteudo pelo sujeito; c)

a consciéncia deste vivenciar que acompanha a intensidade da vivéncia.

O contetdo da vivéncia comunitaria € um nucleo de sentido comum que as
diversas pessoas da comunidade visardo como objeto de suas vivéncias (Stein,
1922/1999ax). Podemos falar de uma “mesma” tristeza da comunidade dos
soldados ndo porque todos sentem da mesma maneira a perda do comandante,
mas porque todos estdo voltados para o0 mesmo correlato de sentido, ou seja, a
perda de uma pessoa importante para a tropa.

O correlato da vivéncia, portanto, € o mesmo para todos aqueles que participam e é

correspondente ao contetdo de significado de cada vivéncia singular [individual]

gue se refere a este correlato, idealmente o0 mesmo, ainda que a forma individual
gue o caracterize varie (Stein, 1922/1999ax, p.164-165).
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O conteudo da vivéncia, ou o correlato, pode ser sentido de maneira especifica
pelas pessoas membros da comunidade sem prescindir do aspecto do significado
comum da vivéncia. ldentificamos, entdo, um “nucleo de sentido” que compde o
objeto e pede uma intencédo especifica do sujeito que o visa. O significado do
objeto ndo é um significado projetado pelo sujeito que o vivencia, mas um
reconhecimento das significacbes que sdo proprias a cada objeto. Reconhecer
estas significagcdes implicitas requer uma consideracdo da realidade que esta
diante de mim e o deixar-me tocar por ela. Ao ser tocado, colho estas
significacbes proprias do objeto e, ao mesmo tempo, colho a maneira como
vivencio estas significagdes. Esta minha maneira especifica de vivenciar este
nacleo de sentido do objeto da vivéncia € denominado por Stein como “invélucro”
da vivéncia (Stein, 1922/1999ax). Desta forma, cada vivéncia individual de um
membro, desde que seja referida a este nucleo de significado comum, toma parte
na constituicdo da vivéncia comunitaria e na medida em que interage com outros
sujeitos e com suas vivéncias, contribui para uma maior aproximacao do “ndcleo

de significado” de uma vivéncia comum (Stein, 1922/1999ax).

Cada membro pode vivenciar o conteaddo de modo especifico quanto a
continuidade, profundidade ou intensidade (Stein, 1922/1999ax). Apesar de
identificarmos as variacdes na forma como as pessoas vivenciam o nudcleo
comum — variacao esta que corresponde ao aspecto noético da constituicdo do
fendbmeno — estas vivéncias remetem sempre a um nucleo de significado comum
— aspecto noematico da constituicdo do fenbmeno — resguardando sempre sua
tipicidade comunitaria embora haja diferenca na forma de vivenciar. E isto que
nos permite afirmar que alguns tipos especificos de vivéncias podem ser
consideradas simultaneamente como individual e comunitaria. Individual porque é
um Eu quem vivencia segundo sua coloracéo especifica, e comunitéria devido ao

correlato significativo comum.

Afirmamos que o contetdo de sentido da vivéncia comunitaria € supraindividual,
da mesma forma, podemos afirmar que do lado noético existe um vivenciar
comunitario. Cada conteudo de vivéncia requer uma tensdo especifica ou
determinada conforme o significado ou valor correlato (Stein, 1922/1999ax). Desta

forma, as pessoas membros de uma comunidade podem sentir a tristeza da perda
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do comandante de forma mais ou menos adequada ao que é demandado pelo
objeto da vivéncia. Independentemente do modo como se sente diante deste
conteudo supraindividual, sente-se em nome da comunidade de forma que € pela
nota individual — pelo invélucro da vivéncia individual —, ou melhor, pelo conjunto
das vivéncias singulares que podemos identificar a caracteristica noética
particular de uma determinada vivéncia comunitaria. Dessa forma, podemos
identificar uma maneira da comunidade vivenciar os objetos comuns e até mesmo
julgar o quanto eles correspondem ou ndo a tenséo propria exigida pelo sentido
objetivo (Stein, 1922/1999aXx).

Considerando o terceiro aspecto caracteristico das vivéncias puramente
comunitarias, ou seja, a consciéncia do vivenciar, nao identificamos na
comunidade uma consciéncia prépria. Se por um lado conseguimos identificar um
contedado supraindividual e um vivenciar supraindividual, por outro lado néo
podemos falar de uma consciéncia supraindividual (Stein, 1922/1999ax). A vida
consciente da comunidade s6 pode nascer de um Eu individual e € apenas na
medida em que as pessoas membros da comunidade tomam consciéncia das
suas vivéncias comunitarias é que a comunidade torna-se consciente da sua vida.
A comunidade néo vive, sente e age por si, mas o faz de forma pessoal através

dos seus membros.

c¢) O fluxo de vivéncias comunitarias

Retomando o terceiro aspecto assinalado por Stein, no exemplo citado
anteriormente, identificamos uma especificidade no que se refere ao género do
fluxo de vivéncias propriamente comunitarias.
A tal fluxo pertencem todas as vivéncias constituidas através das vivéncias
individuais, dos quais correlatos sdo objetos supraindividuais — coisas ou valores,
objetos empiricos ou ideais -, todas as tomadas de posicdo da comunidade
referentes ao seu mundo de objetos e todas as vivéncias apenas interiores — isto é,

nao referidas a um objeto externo — comuns a uma multiplicidade de sujeitos (Stein,
1922/1999ax, p.191).

As caracteristicas do género do fluxo sdo identificadas acima: a) o fluxo é

constituido por todas vivéncias individuais que possuem um correlato
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supraindividual, isto &, o fluxo é constituido pelas vivéncias das pessoas membros
da comunidade na medida em que visam o nucleo de significado comum, ao
mesmo tempo em que inserem sua singularidade; b) no fluxo de vivéncia da
comunidade estdo “todas” as tomadas de posicdo da comunidade referentes ao
seu mundo, de forma que este fluxo congrega ndo sO6 a diversidade do
posicionamento dos seus membros, como também uma diversidade que é
acumulada no tempo através da tradicdo que ultrapassa a temporalidade da vida
individual; ¢) o fluxo de vivéncias comunitarias abarca as “vivéncias interiores
comuns”, ou seja, além de implicar um voltar-se para o externo — objetos
supraindividuais e uma tomada de posicao em relagdo a estes objetos — ocorre
um voltar-se dos membros uns para 0sS outros, uma tomada de posicao
espontanea e voluntaria entre as pessoas que constituem a unidade da

comunidade.

Identificamos que existe um fluxo de vivéncias unitario, um fluxo de vivéncias da
comunidade, que abarca a vivéncia de cada individuo que compde a comunidade,
contudo, isto ndo significa que exista apenas um unico fluxo se considerarmos por
exemplo a humanidade enquanto comunidade que abarque todos o0s seres
humanos. Stein (1922/1999ax) reconhece a existéncia de varios fluxos
supraindividuais relativos a comunidades mais restritas, reconhecendo assim as
particularidades culturais de cada comunidade. Isto significa que ao lado da
universalidade da estrutura comunitaria e de suas vivéncias, caracterizada por
elementos comuns em todas as comunidades, existe também uma maneira
propria de cada comunidade apreender e manter seus valores e obras que

configuram sua cultura especifica.

O tipo de pertenca identificado por Stein como elemento estrutural das vivéncias
comunitérias e, consequentemente da constituicdo da prépria comunidade, nao é
uma pertenca apenas subjetivamente sentida, ou seja, ndo é sé o fato de alguém
“sentir-se membro” de uma comunidade que constitui sua pertenca. Stein esta
chamando atencdo para o fato de que esta pertenca é consequéncia de um
elemento comum objetivo vivenciado pelas pessoas membros e que € este
vivenciar o “mesmo” nucleo de sentido objetivo que gera a unidade das pessoas

em uma comunidade. A unidade da comunidade se da pelo fato dos seus
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membros se voltarem para um mesmo sentido objetivo em que cada um apropria-

se de forma pessoal.

Vivenciar o “mesmo” conteludo significa considerar a dindmica da intencionalidade
das pessoas que estao voltadas para 0 mesmo correlato noematico, ou nucleo de
sentido. Nesta dinamica das vivéncias comunitarias, a particularidade dos
membros é preservada, a0 mesmo tempo em que é preservado o contetdo
comum da vivéncia. Esta dinamica implica em reconhecer uma realidade Unica
diante das pessoas e 0 seu voltar-se a ela. Reconhecer este ponto de unidade na
experiéncia vivida dos membros néo significa afirmar que o autoritarismo ou o
relativismo sejam caracteristicas estruturais da vida da comunidade. Embora,
podemos encontrar na vida social este tipo de atitude autoritaria ou relativista,
estes fendbmenos sociais ja ndo seriam essencialmente constitutivos da
comunidade, mas encontrados nos relacionamentos da sociedade pois implicaria
uma tentativa de utilizar o outro como meio para um determinado fim ou de
desconsiderar 0s elementos objetivos comuns que constituem a pertenca
comunitaria. O autoritarismo ndo € caracteristica essencial das vivéncias
comunitérias porque ndo hd uma imposicao para que todos os membros sintam
da mesma forma ou intensidade os conteddos vivenciais comuns; na comunidade,
a contribuicdo pessoal na constituicdo do fenbmeno ndo s6 é possivel mas
necessaria para o fortalecimento e para a propria constituicdo das vivéncias
comunitarias. Também o relativismo ndo se configura como caracteristica
essencial das vivéncias comunitarias porque nestas € essencial um nudcleo de
significado comum, um objeto supraindividual que seja constituido comumente.
Apesar de acolher as particularidades das vivéncias individuais na constituicao
daquelas vivéncias propriamente comunitarias, € imprescindivel que nessas
particularidades se apresentem um nucleo comum para que sejam configuradas

como vivéncias comunitarias.

A pessoa, juntamente com sua forma especifica de vivenciar os conteudos
comunitarios, constitui 0 elemento constituinte da vivéncia comunitaria e,
consequentemente, da propria vida comunitaria. A pessoa é integrada na sua
particularidade e singularidade, isto significa que a pessoa nao é padronizada nas

suas caracteristicas individuais como requisito para se pertencer e constituir a
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comunidade — embora podemos identificar a posteriori um membro tipo da
comunidade. Para se constituir uma vivéncia comunitaria, as pessoas precisam se
envolver com 0s objetos e valores significativos comuns da comunidade e é
dependendo da maneira como cada membro vivencia estes conteidos comuns e
toma consciéncia deste vivenciar e desta pertenga, assumindo sua
responsabilidade pessoal, é que poderemos identificar as caracteristicas da
propria comunidade, inclusive descrever elementos da personalidade da propria
comunidade (Stein, 1922/1999ax).

2.2.3. Tipologia das vivéncias propriamente comunitarias

Considerando que nem todas as vivéncias individuais constituem-se como
vivéncias comunitarias, resta-nos explicitar em que medida as vivéncias
individuais podem tornar-se vivéncias comunitarias. Trata-se de identificar na
experiéncia vivida, os momentos em que sao constituidas as vivéncias
comunitarias. Stein (1922/1999ax) apresenta uma tipologia de vivéncias
propriamente comunitarias, descrevendo desde sua génese na experiéncia

individual até as consequéncias destas vivéncias para a vida da comunidade.

a) As vivéncias sensiveis

Entre as vivéncias comunitarias ndo existe nenhuma puramente sensivel (Stein,
1922/1999ax). A vida sensivel individual, tratando-se tanto das vivéncias
egoldgicas quanto das nado-egoldgicas, sdo incapazes por si de constituir uma
vivéncia comunitaria. Por exemplo, uma percepc¢ao pura ndo é considerada em si
como uma vivéncia comunitaria. A possibilidade de que partindo das vivéncias
sensiveis se constitua uma vivéncia comunitaria, depende necessariamente
destas serem utilizadas como matérias para outros tipos de vivéncias, como por

exemplo a entropatia ou os atos categoriais.

Nem todas as vivéncias sensiveis devem ser vivéncias comunitarias, mas podem

gerar vivéncias comunitérias desde que haja algumas condi¢des, que passamos a
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descrever. Tratando-se primeiramente dos conteudos nao egoldgicos, ou seja,
contetdos que remetem aos dados da sensacao provocada por algum objeto que
esta diante de nds, a condicdo para que estes constituam alguma vivéncia
comunitaria é que a pessoa que o0s vivencie ordene as sensacoes
experimentadas, tipificando-as e comunicando seu sentido a outras pessoas.
Compartilhando este sentido com um outro individuo da comunidade, numa
atitude de abertura e compreensdo reciproca, podem constituir um sentido
comum do objeto gerando uma vivéncia comunitaria. Os significados
compartilhados podem, desta forma, ndo se restringir as vivéncias individuais mas
constituirem uma bagagem cultural comum, compondo a tradicdo da comunidade

ao disponibilizar estes significados para outros membros (Stein, 1922/1999ax).

As vivéncias sensiveis egoldgicas, ou seja, aquelas que remetem ao sentir
propriamente o objeto, consideradas como constitutivas da dimenséo noética da
vivéncia, também carregam a possibilidade de constituirem vivéncias
comunitarias. Tomando como exemplo a vivéncia da fantasia, identificamos que
inicialmente o0 mundo da fantasia aparece como um mundo solitario, pessoal e
inacessivel, até que dele se origine uma comunicacdo e descricdo das fantasias
individuais a outras pessoas (Stein, 1922/1999ax). Mesmo assim, ainda
resguardando suas caracteristicas individuais da vivéncia, os objetos da fantasia
podem ser compartilhados tornando-se uma bagagem cultural comum, como

pode ser verificado através das fabulas, mitos e lendas folcléricas.”

b) As vivéncias ou atos categoriais

Os atos categoriais sdo considerados como aqueles atos especificamente logicos
ou atos de pensamento, entendidos como “visdes essenciais materiais” que
explicitam as conexdes ontoldgicas de um determinado campo de fatores (Stein,
1922/1999ax, p.179). Este tipo de ato funda-se sobre outras vivéncias que

® Sobre a forma com que as lendas e contos folcléricos intervém na dindmica da formacéo da
pessoa, conferir: Miziara, K. B. (2005). Quem conta um conto encontra um ponto: estudo
fenomenologico da experiéncia de contar histérias como forma de enraizamento. Dissertacao de
Mestrado. Programa de Pds-Graduacdo em Psicologia da Faculdade de Filosofia e Ciéncias
Humanas da Universidade Federal de Minas Gerais. Belo Horizonte, MG.
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fornecem seus elementos para uma elaboracdo propriamente l6gica. Utilizando
como fundamento as vivéncias individuais sensiveis, pode-se, por exemplo,
chegar a afirmacdes que implicam juizos sobre os objetos, conclusbes, conexdes
l6gicas com outros elementos através de tipificacdes, reflexbes, etc. Os atos
categoriais sempre possuem como correlatos objetos de grau inferior como,
objetos sensiveis ou vivéncias individuais, captando destes o seu significado

essencial que é disponibilizado pelo objeto mesmo.

Os atos categoriais podem tornar-se vivéncias comunitarias na medida em que
“‘objetualizam” os  significados dos objetos (Stein, 1922/1999ax).
Independentemente se os objetos fundantes estejam disponiveis ou ndo para as
demais pessoas da comunidade, todos teriam a capacidade de acessar 0s
significados objetualizados compartilhados por uma pessoa. Trata-se de um tipo
de comunicacdo onde, simultaneamente, sdo compartilhados o ndcleo de sentido,
gue remete ao objeto do ato légico, e o involucro da vivéncia, que remete a
maneira pessoal de alguém vivenciar o pensamento compartilhado. Os
significados apreendidos e elaborados por uma Unica pessoa podem ser
compartilhados e tornarem-se acessiveis a todos os outros, formando uma
bagagem comum de significados da comunidade, desde que estes significados
sejam compartilhados interiormente na comunidade de forma a gerar uma

unidade superior, uma referéncia para a comunidade.

c) As vivéncias ou atos de sentimento

Os atos de sentimentos sdo considerados por Stein (1922/1999ax) como
“tomadas de posicdo espontaneas no confronto com um material que se da de
fato” (p. 184). Desta forma, Stein discute estes tipos de vivéncias resgatando seu
carater relacional com a realidade objetiva, os sentimentos ndo sao considerados
apenas na sua dimensdo subjetiva, mas sdo analisados enquanto “atos
fundantes” refletindo sobre a matéria que ele exige como correlato para que ele

seja constituido.
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Neste aspecto de sua obra, Stein (1922/1999ax) introduz o conceito de hylética,
referindo-se justamente aos elementos significativos que o proprio objeto carrega
e nos apresenta quando se mostra a nés®.
Quando observo com alegria uma admiravel paisagem, ndo séo apenas os dados
sensiveis a cooperar como matéria na intuicdo da paisagem, fundamento da minha
alegria, mas é essa mesma a conter os elementos hyléticos, seja ndo-egoldgicos,

seja egoldgicos, tais como o sentido de prazer, o estado de bem estar e assim por
diante (Stein, 1922/1999ax, p.184).

Ao encontrar com um objeto da realidade, simultaneamente, ele comunica a mim
dados sensiveis ndo-egolégicos (como dados de cor e de tato, por exemplo), e
dados interiores ou egolégicos (como um sentido de bem estar ou mal estar)
como registro psiquico destes dados sensiveis (Ales Bello, 2002, 2004a). O objeto
ja contém em si um sentido que é acolhido e identificado como pertencente ao
objeto mesmo, como elemento proprio da sua constituicdo. Esses elementos
hyléticos, uma vez captados pela consciéncia, podem entdo ser submetidos a
outros tipos de vivéncias que elaborardo um outro sentido a partir deste primeiro
sentido captado, como por exemplo, uma certa utilizacdo do objeto uma vez
captado um significado que fundamente esta utilizacdo. Stein (1932-33/2000)
discute esta dinamica através do exemplo do bloco de granito, afirmando que ao
vé-lo sdo comunicados a nés dados de cor, de tato, seu tamanho, etc, e ao
mesmo tempo uma sensacado de seguranca, estabilidade, confiabilidade (Ales
Bello, 2004a). Estes significados ja se apresentam na constituicdo do objeto e,
apos apreendidos estes elementos hyléticos que solicitam estas tomadas de
posicdo espontaneas, podemos também pensar e planejar algum tipo de

construgdo com este bloco de granito, utilizando uma reflexdo e introduzindo um

® Apesar da palavra hyle ja ter sido utilizada por fildsofos gregos que discutiam a matéria (hyle)
como origem de todas as coisas, Husserl buscou discutir nos volumes | e Il de Idéias relativas a
uma fenomenologia pura e uma filosofia fenomenolodgica, a hyle no sentido de materiais que sdo
disponibilizados na vivéncia da pessoa e podem ser submetidos a valoracdo e a um posterior
trabalho reflexivo (Ales Bello, 2004a). Com o termo hilética, podemos nos referir tanto aos dados
do mundo exterior — ex. dados de cor apresentados pelos objetos — quanto os dados de
sensibilidade interior — ex. prazer ou bem-estar vivenciados pela pessoa ao apreender os objetos.
Desta forma os elementos hyléticos marcam a corporeidade e a psiquicidade de forma especifica,
oferecendo os materiais a serem significados pela dimensédo noética. A analise noética, por sua
vez, implica no trabalho da dimensdo espiritual sobre os dados percebidos, reconhecendo e
elaborando seu sentido. Pode-se também realizar uma analise hylética na medida em que esta se
dedica a descricdo e andlise da sensishilidade. Considerar a dimensao hylética da vivéncia
configura uma unidade néo apenas entre a pessoa e seu mundo material, mas também a propria
unidade da pessoa —corporeidade, psique e espirito — no processo de conhecimento da realidade.
Uma discussdo mais aprofundada sobre a hylética e como ela é valorizada diferentemente nas
culturas, pode ser encontrada em Ales Bello (1998a, 2002, 2004) e Ghigi (2003).
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propdsito que ird fundamentar uma tomada de posicdo voluntaria e fundamentara

a algum tipo de acdo concreta criativa.

Os atos de sentimentos sdo tipos de vivéncias que se fundamentam sobre
significados dos objetos, significados apreendidos na sua propria constituicao.
Segundo Stein (1922/1999ax; 1932-33/2000), os sentimentos sdo motivados
pelos valores captados nos proprios objetos. Do ato de apreensdo do objeto
(visdo de uma paisagem), surge a captacdo de seu valor constitutivo (sensacao
de prazer e relaxamento), que por sua vez motiva uma tomada de posicao
espontanea em forma de um sentimento (sentimento de alegria diante da

paisagem).

Os atos de sentimentos sdo os tipos de vivéncia através dos quais podemos
identificar o valor proprio dos objetos, valor este que ndo é um valor subjetivo a
ser projetado indiscriminadamente nos objetos, mas que € reconhecido no préprio
objeto. A postura relativista aqui € mais uma vez enfrentada, onde além de afirmar
um valor objetivo que faz parte da constituicdo dos objetos, Stein (1922/1999ax,
1932-33/2000) ainda afirma que o primeiro posicionamento é uma tomada de
posicdo espontanea que responde aos valores apreendidos do objeto. Contudo,
mesmo afirmando que a cada “objeto plenamente constituido”, corresponde um
“valor proprio” e uma tomada de posicdo correspondente, existe algumas
situacdes onde a pessoa pode nao reconhecer o valor préprio dos objetos, ou
pode reconhecer este valor através da mediacdo de um outro, ou ainda
reconhecendo o valor ndo ser tocado interiormente por este valor e ndo senti-lo
(Stein, 1922/1999aXx). Isto ndo significa que Stein esteja defendendo uma postura
ingénua no sentido de afirmar que sempre as pessoas perceberdo e responderao
somente aos valores objetivos das coisas, contudo, ela ndo deixa de afirmar a
existéncia desta objetividade valorativa que pode ou nao ser reconhecida. Stein
considera nestas vivéncias comunitarias de sentimento, um papel marcante da
comunicacao interpessoal como mediacao no reconhecimento dos valores. Enfim,
reconhece a possibilidade de através de fenbmenos propriamente sociais ou
comunitérios sermos ajudados a nos aproximar ou também nos afastar, do nacleo
de significado dos objetos apreendidos. O afastamento do nucleo de significado

pode acontecer quando, numa dada situacdo de interacdo, a imitacdo ou o
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contagio psiquico de sentimentos sdo assumidos pela pessoa como sendo

proprios, sem nenhum tipo de exame ou reflexao.

As vivéncias individuais de sentimentos, na sua tomada de posicdo espontanea,
remete sempre a um nucleo de significado do préprio objeto, superando qualquer
invllucro pessoal ou coloracdo pessoal da vivéncia. Voltando-se para 0 mesmo
valor que esté disponibilizado para todas as pessoas membros da comunidade,
uma vivéncia de sentimento propriamente comunitaria pode se constituir e
possibilitar uma ajuda reciproca na aproximacdo do nucleo de sentido do objeto
gue se apresenta, embora um distanciamento dos significados e valores objetivos
também podem ocorrer. Por conseguinte, a vivéncia comunitaria de sentimento
nao se reduz a uma sensacao interna da comunidade que percebe-se sentindo
algo semelhante, mas remete sempre a um objeto de valor que é visado de forma
comum. A unidade da vivéncia propriamente comunitaria de sentimento ndo exige
gue todos sintam da mesma forma, mas que todos sintam ou visem 0 mesmo

valor ou significado proposto por um determinado objeto.

2.2.4. Comunidade, Sociedade e Massa: elementos essenciais para definigao

A andlise da vida comunitaria e de suas caracteristicas implica um olhar sobre as
vivéncias comunitarias, sejam elas sensiveis, categoriais, religiosas, de
sentimento ou acdes livres. Contudo, para compreender estas vivéncias faz-se
necessario considerar o sujeito destas vivéncias, identificado como um “nés”. Este
sujeito é identificado na vivéncia individual, na medida em que a pessoa vive
engquanto membro de uma comunidade, sendo que suas vivéncias sdao marcadas
por um sentido comum. A pessoa vivencia em nome da comunidade, sendo
assim, ndo é apenas um eu quem sente, mas nds quem sentimos, ou melhor, eu
guem sinto ou ajo em nome do grupo (Stein, 1922/1999ax). Nem todos os
fenbmenos e vivéncias que acontecem com uma pessoa, mesmo que nho
momento ela esteja cercada por outras com as quais convivem, podem ser

identificados como fenbmenos ou vivéncias propriamente comunitarias.
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A comunidade é constituida por pessoas que se posicionam, uma em relacdo as
outras, a partir de um reconhecimento do outro como sujeito (Stein, 1922/1999ax).
N&o apenas o0 posicionamento pessoal determina a constituicdo da comunidade,
como também a prépria comunidade determina a constituicdo da pessoa e do seu
carater através dos influxos que recebe dos outros. Neste sentido, uma discusséo
sobre a estrutura 6ntica da comunidade estad estritamente vinculada a uma
discussdo sobre a estrutura oOntica da pessoa humana. N&o seria possivel
compreender a comunidade sem considerar a maneira como seus membros se
posicionam, espontanea ou voluntariamente, diante do seu mundo comum e dos
demais membros da prépria comunidade. E qualidade deste posicionamento que

permitira a apreensao das caracteristicas tipicas de cada comunidade.

Stein (1922/1999ax; 1932-33/2000) discute um tipo de vivéncia que esta na base
da constituicdo das relacfes sociais denominada atos sociais. Através dos atos
sociais acontecem as tomadas de posi¢do, espontaneas ou voluntarias, de uma
pessoa em relacdo a outra poderemos caracterizar diferentes formas sociais,
entre elas a comunidade, a sociedade e a massa (Stein, 1922/1999ax, 1932-
33/2000).

Considerando que o elemento fundante da relacdo propriamente comunitéria é
identificado como a qualidade de relacionamento reciproco, podemos discutir
diversas diferencas quanto a forma como estes relacionamentos estédo
configurados. As comunidades podem se diferenciar entédo: (a) pelo numero de
individuos que a compdem; (b) pelo modo no qual sdo ancoradas nos individuos
gue as constituem, ou seja, pela qualidade do relacionamento pessoa e
comunidade; (c) pelo relacionamento no qual travam com outras comunidades a
essa coordenadas, subordinadas ou supra-ordinadas (Stein, 1925/1993). Existem
comunidades mais restritas e elementares como a comunidade de familia e
comunidade de circulo de amigos, reunidas pelos lagos sanguineos ou pelo ato
de compartilhar a prépria vida com o outro. Estas comunidades podem ser
englobadas, ou vividas separadamente, de comunidades mais amplas como a
comunidade da tribu, do povo, comunidades religiosas, entre outras. Algumas
comunidades sado ancoradas mais profundamente na vida de seus membros,

exigindo uma maior dedicacdo e empenho com 0s objetivos comuns e outras
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podem n&o exigir esta dedicacdo total do individuo, embora exija alguns
elementos minimos para que a dispersao no espaco ou no tempo nao acabe por

romper o tipo de relacionamento propriamente comunitario (Stein, 1925/1993).

A comunidade é considerada como uma estrutura organica onde seus membros
vivem uma interdependéncia e séo afetados pela tomada de posicdo que cada
pessoa adota na comunidade através dos ‘atos sociais’ (Stein, 1922/1999ax).
Esta tomada de posicdo das pessoas diante dos outros, membros da
comunidade, pode ser considerada como positiva (amor, amizade,
reconhecimento) ou negativa (6dio, inimizade, antipatia), de acordo com os efeitos
que produzem para a construcdo ou degradacdo dos relacionamentos
interpessoais concretos. Existe um reconhecimento mutuo e uma abertura
reciproca, uma postura dialégica no sentido buberiano de Eu-Tu (Buber,
1923/1979). As pessoas vivem uma totalidade, uma vida comum e alimentando-
se de motivos comuns, podem também se posicionar comunitariamente agindo e
criando uma cultura compartilhada. Stein identifica no ato de solidariedade, um
posicionamento de abertura diante do outro que € considerado como fundamental
para a comunidade, por solicitar uma responsabilidade comum. A solidariedade
se efetua

...onde os individuos estao abertos uns aos outros, onde as tomadas de posicao

de um ndo ficam sem efeito sobre o outro, mas estimulam e desenvolvem a

propria eficacia: nisso consiste a vida comunitaria; assim sendo, ambos 0s

membros sdo uma totalidade e sem este relacionamento reciproco a comunidade
nao € possivel (Stein, 1922/1999ax, p.232).

Stein (1922/1999ax, 1925/1993) identifica que é préprio da estrutura da sociedade
que as pessoas se relacionem em fungcdo de objetivos previamente definidos.
Neste tipo de relacdo, a pessoa considera a outra como um objeto devido ao
carater mecanico e puramente racional da sociedade, cada um considera a Ssi
mesmo e ao outro como um meio para se atingir um objetivo no qual a sociedade
inteira se submete. Cada pessoa é avaliada por sua capacidade de contribuir para
realizacdo dos fins que a sociedade propde, fins que podem ser nobres ou
vulgares. Identificar qual a funcdo que uma pessoa poderia melhor desempenhar
numa sociedade, pressupde uma vida vivida em conjunto. Contudo, para que o

sujeito possa ser considerado e tomado como objeto, a sociedade deve
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considera-lo, pelo menos inicialmente, como sujeito. Dessa forma, Stein
(1922/1999ax) afirma que a sociedade ndo poderia existir sem ser, até um certo

ponto, uma comunidade.

A massa, enquanto agrupamento social, apresenta através de seus membros
uma atitude diferente a respeito das pessoas que constituem uma comunidade ou
uma sociedade. Os individuos que estdo juntos no interior da massa nao se
colocam um frente ao outro tratando-se como sujeitos, nem observam-se
mutuamente como objetos a serem utilizados para um fim comum, néo sacrificam-
se um pelo outro, nem buscam uma unidade de compreensdo (Stein,
1922/1999ax). “A massa é uma conexao de individuos que se comportam com
uniformidade” (Stein, 1922/1999ax, p.259). A massa €& fundada sobre a
excitabilidade da psique individual e dessa excitabilidade surgira diferentes formas
de contagio psiquico. O relacionamento das pessoas ha massa nao implica
liberdade de posicionamento pessoal, mas uma postura reativa pautada na
excitabilidade comum e no entusiasmo. Prescindindo de um posicionamento
pessoal e do uso de atividades espirituais superiores, como a reflexdo, o individuo
gue vive na massa necessita de um guia que lhe aponte o que fazer e Ihe
transmita as idéias dominantes. Na massa os individuos podem cumprir agcdes
construtivas ou destrutivas, amigaveis ou baseadas na rivalidade e na
agressividade, contudo, nenhuma destas nasce de uma unidade interior mas de

um entusiasmo comum despertado pelas idéias dominantes.

Vale ressaltar que seria muito dificil encontrar uma comunidade pura ou uma
sociedade pura, sendo até mesmo impossivel (Stein, 1922/1999ax). No geral,
encontramos “formas mistas” de associacdo, o0 que significa que em uma
associacdo social empirica podemos encontrar tanto elementos tipicos da
comunidade quanto elementos tipicos de uma vida de sociedade, coexistindo
simultaneamente. Por exemplo, por um lado, podemos analisar uma classe
escolar e identificar elementos que nos permitem reconhecer a maneira como
seus membros se relacionam reciprocamente enquanto sujeitos, posicionando-se
de forma solidaria no cumprimento das tarefas e empenhando-se a acdes a partir
de motivos e valores comuns apreendidos pelo grupo — elementos préprios de

uma vida comunitaria. Por outro lado, podemos identificar esta mesma classe
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enquanto instituicdo social — na medida em que ao final do ano letivo outros
ocupardo aquele lugar no funcionamento da escola — onde cada individuo ocupa
seu lugar mecanicamente na contribuicdo do funcionamento ideal e dos objetivos
para qual foram colocados de forma associada. Como é proprio da sociedade,
relinem-se voluntariamente para a execucdo de um objetivo que, ap6s cumprido,
geralmente leva a extingdo da associagao. Tudo isto pode coexistir em um

mesmo agrupamento humano.

Stein (1922/1999ax) utiliza os mesmos conceitos apreendidos na estrutura da
pessoa humana — forca vital sensivel e espiritual, psique, carater, personalidade,
alma — para discutir os elementos constitutivos da estrutura da comunidade.
Dessa forma, podemos identificar elementos estruturais que sao identificados na
vida de qualquer comunidade, o que possibilita uma apreensao nao apenas dos
elementos universais constitutivos da comunidade, mas também critérios para
explicitar as diferencas culturais e histéricas de cada comunidade apreendida

empiricamente.

2.2.5. Comunidade como analogia da personalidade individual

Na sua principal obra onde é discutida a estrutura ontica da comunidade,
Psicologia e ciéncias do espirito: contribuicbes para uma fundamentacao
filosofica, Stein (1922/1999ax) apreende na comunidade 0os mesmos elementos
constitutivos da estrutura da pessoa humana. Esta analogia, entre comunidade e
personalidade individual, surge da identificacdo das vivéncias propriamente
comunitarias, onde um fluxo de vivéncias comunitarias é apreendido e com ele
um sujeito destas vivéncias, bem como um viver propriamente comunitario. Neste
fluxo onde se vivéncias comuns, motivos comuns e expressdes culturais comuns,
é identificada uma forca vital que acompanha estas vivéncias e que podem ser

identificadas nas suas caracteristicas sensiveis, psiquicas e espirituais.
a) Forca vital da comunidade

A forca vital da comunidade pode ser reconhecida no percurso histérico que uma

dada comunidade faz no decorrer de sua existéncia. Considerando que existem
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periodos de crescimento da comunidade, de apice da vida comunitaria
identificada nas producdes culturais, de declinio da comunidade e até da morte da
comunidade, verificamos que se trata de um aumento ou diminuicdo da forca vital
que produz efeitos na formacdo de suas capacidades de acdo e de definicdo de
seu carater proprio (Stein, 1922/1999ax, 1932-33/2000). No percurso histérico da
vida de uma comunidade, a forca vital ndo se desenvolve de forma linear, mas
atraves de oscilacfes decorrentes do esgotamento de suas forcas e da renovacéao

destas através de fontes subjetivas e objetivas.

A forca vital da comunidade também pode ser diferenciada entre forca sensivel —
fisica ou psiquica — e forca espiritual (Stein, 1922/1999ax). Na vida da
comunidade acontece um aumento de forcas que podem nao ser
necessariamente considerada como uma manifestacdo espiritual da comunidade,
como acontece quando se da um crescimento do numero de membros da
comunidade, podendo ser considerado como um fenémeno fisico. A forca vital
pode ser identificada também em expressdes psiquicas seja através de impulsos
sensiveis, como por exemplo uma tendéncia expansionista, seja através de
aumento da receptividade para impressfes sensiveis, como um estado de alerta
devido a um sentimento de ameagca vivido comunitariamente. Finalmente, a forca
vital espiritual pode ser identificada através de um aumento ou diminuicdo da
producdo cultural (cientifica, artistica ou religiosa) dos seus membros que em
certos periodos podem estar em pleno desenvolvimento e expressao e, em outros

periodos, como que “adormecidos”.

Apesar de identificarmos uma for¢ca vital da comunidade, esta forca ndo é
independente da forca vital dos seus membros, pelo contrario, esta forca vital €
constituida pela forca vital individual dos membros. A pessoa nao é totalmente
absorvida na vida da comunidade e isto implica que nem toda for¢a individual é
disponibilizada para a comunidade, uma vez que a pessoa pode pertencer a
outras comunidades simultaneamente. Portanto, a forca vital da comunidade
depende da quantidade e da qualidade da forca vital que é disponibilizada pelos
seus membros, através da forma como eles se envolvem, se dedicam e se
empenham com a vida da comunidade. Temos aqui a fonte subjetiva da for¢a vital

comunitaria que pode ser fortalecida através do aumento do nimero de membros
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da comunidade ou de um maior empenho daqueles que ja sdo membros, mas
também pode ser enfraquecida com a perda de membros ou com a reducédo do
empenho e das prestacbes de acbOes voltadas a comunidade (Stein,
1922/1999ax).

A forca vital comunitaria se nutre ndo apenas de fontes subjetivas dos seus
membros, mas também de fontes objetivas, identificadas nos valores
compartilhados e nas caracteristicas territoriais, ambas exercendo sua expressao
através das obras culturais da comunidade (Stein, 1922/1999ax; Ales Bello,
1998a, 2000a).

Em cada comunidade podemos identificar “os valores estéticos do seu ambiente,
os valores éticos incorporados na sua moral, os valores religiosos englobados na
sua religido, os valores pessoais que podem provir do passado ou mesmo do
presente” (Stein, 1922/1999ax, p.238). Estes valores ndo sdo considerados aqui
apenas na sua dimensao de prescricdo de comportamentos, mas como fatores
intervenientes para o fortalecimento da forca vital da comunidade. Os valores
constituem-se como fonte para forca vital comunitaria na medida em que
despertam uma tomada de posicdo espontanea dos seus membros que sé&o
afetados e respondem aos valores (positivos ou negativos quanto ao papel de
fortalecimento da relacdo comunitaria) como beleza, heroismo, altruismo,
revanchismo, entre outros, apreendidos através de caracteristicas pessoais, de
caracteristicas de elementos da natureza ou de manifestacdes culturais. As
tomadas de posigéao vinculadas aos valores provocam reagdes proporcionais ao
que €é apreendido, por exemplo, a tristeza provocando uma reac¢ao paralisante ou

a alegria provocando uma reacéo vivificante e estimulante nas pessoas.

As caracteristicas territoriais também exercem uma influéncia sobre a forca vital
dos membros de uma comunidade, na medida em que influi nas possibilidades de
convivéncia mais assidua ou no préprio ritmo vital. O tipo de paisagem, de
fertilidade das terras, do relevo do territério onde se localiza a comunidade, séao
elementos que sdo disponibilizados para a producdo cultural e que podem, em

certa medida, facilitar ou dificultar a interacdo dos membros (Stein, 1922/1999ax).

82



As obras culturais produzidas pela comunidade, ou disponibilizadas para ela por
outros povos, também exercem um efeito sobre a forga vital, podendo constituir-
se como fonte de energia para um posicionamento dos membros da comunidade
em relacdo ao seu mundo compartilhado ou em relagcéo a qualidade de interacéo
entre eles (Stein, 1922/1999ax). Através das obras culturais, uma bagagem
cultural comum é disponibilizada para os membros da comunidade e influi na
forma como cada pessoa € ajudada a apreender os elementos nucleares de
sentido da realidade que esta diante de si. Desta forma, apreendendo os
elementos focalizados pela cultura, as pessoas podem reconhecer certos valores
estéticos, éticos ou religiosos e se posicionar, individual e/ou comunitariamente, a

partir desta apreensao.

b) Dimens0des estruturais da comunidade

Na busca da compreensdo da estrutura da pessoa humana, Stein (1917/1998,
1922/1999ax, 1932-33/2000) identificou diferentes dimensdes da experiéncia —
corpOrea, psiquica e espiritual — bem como as maneiras em que estas estédo
conectadas e se relacionam. A analise realizada da estrutura da comunidade

também identifica estas dimensoes.

A dimensdo corpérea apreendida na estrutura pessoal, corresponde a
caracteristica fisica da comunidade, identificada através do niumero de membros
da comunidade, ou até mesmo as caracteristicas biologicas tipicas dos seus
membros, nos casos de uma comunidade de povo que é formada a partir de

vinculo racial.

A dimensao psiquica da comunidade pode ser apreendida através das vivéncias
comunitarias constituidas através das vivéncias de seus membros. Stein
(1922/1999ax) reconhece que nao € possivel falar de capacidades psiquicas
inferiores, como as impressfes sensiveis ou a funcdo da memaria, na psique da
comunidade pelo fato destas serem fundadas sobre a sensibilidade que, por sua
vez, é apoiada na corporeidade. As vivéncias sensiveis podem constituir-se como

vivéncias comunitarias apenas na medida em que os conteudos desta vivéncia
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sao compartilhados entre seus membros. De qualquer forma, temos ainda as
tomadas de posicao espontaneas da comunidade, ou vivéncia de sentimento, em
relacdo aos valores e significados comuns apreendidos pelos seus membros que
constituem a psique da comunidade, expressando um estado especifico de forca

vital.

Finalmente, podemos identificar uma dimensao espiritual propria da comunidade
nao so pelo fato da comunidade conduzir sua vida espiritual abrindo-se para um
mundo objetivo e apreendendo seu sentido, mas sobretudo porque a vida da
comunidade “mostra uma unidade qualitativa que configura-se movendo a partir
de um centro para uma totalidade em si completa” (Stein, 1922/1999ax, p.290).
Atribuir uma dimenséao espiritual & comunidade significa reconhecer uma unidade
qualitativa exercida através das expressoes vitais da pessoa, representando de
forma tipica a personalidade coletiva. Quando estas expressdes e formas de agéo
nascem da propria pessoa, podemos ainda dizer que a comunidade possui uma
alma. “Possuir uma alma significa portar em si mesmo o centro de gravidade do
proprio ser” (Stein, 1922/1999ax, p.290). Dessa forma, a comunidade pode agir a
partir do seu centro vital, adotando critérios internos aos seus valores para julgar
e se posicionar diante da realidade, ou seguir critérios externos pertencentes a
outras comunidades ou grupos mais amplos que exer¢cam algum tipo de influéncia
sobre suas acdes. Desta forma, podemos falar de uma comunidade que vive
como uma personalidade autbnoma ou de uma comunidade que vive de maneira

impessoal.

2.2.6. A vida da comunidade e seu processo de tornar-se si mesma

A comunidade possui uma vida que nao é identificada com a vida individual dos
seus membros (Stein, 1932-33/2000). Os membros de uma comunidade podem
nascer e morrer e, mesmo assim, a comunidade pode continuar sua existéncia
através de novos membros que a ela sejam inseridos. Contudo, a vida da
comunidade é reconhecida através dos seus membros, estes sdo 0s portadores

da vida comunitaria. A comunidade nasce, cresce até um ponto de maturidade e,
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em um certo momento, comega a declinar seu desenvolvimento até deixar de
existir. Considerando a comunidade, em um sentido geral, reconhecemos que seu
surgimento pode provir de varios fatores identificados simultaneamente ou de
forma isolada.
A comunidade surge involuntariamente ou baseada em condicdes e estilos de vida
comuns (classe escolar, vizinhanga), baseada em vinculos originarios (familia,
estirpe, genealogia, povo) ou, com intervencéo de atos livres, baseada em atitudes
e sentimentos pessoais reciprocos (vinculos de amizade, comunidade matrimonial),
ou baseada em uma orientagdo comum a um ambito de valor (comunhdo de

interesse cientifico ou artistico; comunidade de crentes) (Stein, 1932-33/2000,
p.191).

Stein (1932-33/2000), discutindo o exemplo da comunidade de povo, identifica
que a vida da comunidade possui uma dimensdo exterior e uma dimenséao
interior. A dimensao exterior da vida da comunidade implica no seu modo de agir
diante das outras comunidades, ou dos outros povos, englobando tanto as
tomadas de posi¢do voluntérias (acbes de cooperacdo, ajuda, agressédo, etc),

qguanto as tomadas de posicado espontaneas (estima, admiracao, indiferenca, etc).

Por vida interior da comunidade, “pode-se indicar tudo isto que é
autoconfiguragdo, autoconservacao, auto-expressao” (Stein, 1932-33/2000,
p.201). A autoconfiguracdo significa o0 movimento que a comunidade realiza na
direcdo de formar seu estilo de vida que engloba desde o nimero de membros
até a organizacdo de sua acao nos diversos campos tedricos e praticos, podendo
chegar até — em alguns casos — na organizacdo de um Estado. A
autoconservacao compreende a atitude da comunidade criar instrumentos para
responder suas proprias necessidades (producdo e comercializacdo de bens,
cuidados com saude, seguranca, etc), bem como a maneira de regulamentar a
utilizacdo destes instrumentos ou a sua instrumentalizagdo (economia, policia,
etc). A autoexpressao implica as formas que a comunidade utiliza para expressar
seu estilo e manter sua bagagem comum e que podem ser identificadas atraves
da lingua, da atividade industrial, artistica, cientifica, mas também através suas

institucionaliza¢des na vida estatal, juridica e religiosa (Stein, 1932-33/2000).

O crescimento da comunidade pode chegar a definir um estilo préprio, um carater
proprio da comunidade, dependendo da forma como os membros se inserem e da

medida em que eles disponibilizam suas potencialidades na construcdo de uma
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vida comum (Stein, 1922/1999ax). Quanto ao seu crescimento, no sentido de
desenvolver seu carater comunitario na direcdo de ser si mesma, podemos
identificar diferentes tipos de comunidade, tomando como critério a forma como
se da a insercdo das pessoas na comunidade e a profundidade do
relacionamento entre elas mantido.
A forma mais alta de comunidade pode ser considerada a unido de pessoas
totalmente livres, ligadas entre elas pela sua vida “pessoal mais intima” ou pela

vida da alma, cada uma delas se sente responsavel por si mesma e pela
comunidade (Stein, 1922/1999ax, pp.293-294).

Este seria um primeiro tipo de comunidade onde estaria presente 0s elementos
necessarios para a constituicdo do carater especifico da comunidade e da
qualidade de um relacionamento compartilhado de forma intima, que envolve todo
o ser da pessoa. A liberdade e a responsabilidade, por si mesmo e em relacéo
aos outros membros, possibilita aos membros deste tipo de comunidade agirem a
partir do seu centro pessoal, gerando atitudes e acfes genuinas e ndo a partir de

critérios que sao externos aos valores da prépria comunidade.

Além deste tipo de comunidade, podemos identificar pelo menos mais quatro tipos
segundo Stein (1922/1999ax): (a) uma comunidade onde apenas alguns dos seus
membros séo livres e autbnomos, 0 que acaba por acontecer destes poucos
membros assumirem a responsabilidade da comunidade e exercerem a sua
marca pessoal sobre o carater da comunidade; (b) uma comunidade que se
constitui a partir de um “espirito comunitario” ou ideais genéricos adotados como
referéncia, embora seus membros ndo exercam a sua liberdade pessoal e ndo
ajam a partir do seu centro, ou seja, apesar de haver uma unidade entre seus
membros, estes ndo se posicionam a partir de critérios pessoais. Neste tipo de
comunidade pode haver individuos que tém a funcdo de guia, entretanto, seu
relacionamento com os demais membros ndo possui uma comunhao reciproca ou
uma apropriacdo dos demais membros daquilo que é proposto pelos guias. (c)
uma comunidade constituida a partir de um “espirito comunitario”, mas que é
privada da presenca de um guia e que acaba girando em torno de critérios, idéias
ou sentimentos que nao sdo préprios mas absorvidos de comunidades mais
amplas e das quais estdo inseridas; (d) um ultimo tipo comunidade seria aquele

constituido por “agrupamentos nos quais 0os membros s&do induzidos a um
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comportamento comunitario por uma comunhdo de circunstancias de vida
externa, sem que seja inserido neste um espirito unitario” (Stein, 1922/1999ax,
p.294).

Apesar de reconhecermos profundas diferencas nos tipos de relacionamento e de
vida da comunidade, todos os tipos identificados por Stein mantém os elementos
essenciais da estrutura da comunidade, ainda que em termos de profundidade
diferentes. Cada tipo pode desenvolver-se em outro, embora ndo o fardo
necessariamente devido ao estilo da prépria comunidade. Um relacionamento de
um grupo de pessoas que se reconhecem enquanto sujeitos e compartilham
motivos e valores comuns, pode chegar a compartilhar ndo apenas alguns
elementos de sua vida, mas toda a vida e de forma cada vez mais intima.
Contudo, existe um limite préprio dado pelas condi¢des subjetivas e objetivas que
influirdo na constituicdo da forca vital comunitaria e no destino que a propria

comunidade terd em termos de desenvolvimento.

2.3. Relagao pessoa e comunidade

A dimensao social e a pertenca comunitaria ndo sdo elementos exteriores que
sao adicionados a pessoa, mas pertencem a estrutura mesma do ser humano em
sua totalidade (Stein, 1932-33/2000). As pesquisas realizadas por Stein
(1922/1999ax, 1925/1993, 1932-33/2000, 1930/1999ah) que tratam do tema da
relacdo pessoa e comunidade, ndo apreende a natureza desta relagdo como
essencialmente conflitiva. A comunidade e a pessoa ndo sdo essencialmente
inimigas das quais precisam se defender reciprocamente para garantir sua propria
afirmacgéo, como se uma impedisse a outra de ser si mesma. Existe um carater de
interdependéncia entre a pessoa e a comunidade onde uma nao pode se realizar
e tornar-se si mesma se prescindir da outra. A comunidade € constituida por
pessoas e somente na medida em que estas se abrem a comunidade e se
oferecem a vida comum e a construcdo desta, € que a comunidade pode se
constituir e formar seu carater proprio, sua personalidade. Ao mesmo tempo, a
pessoa somente pode se realizar e desenvolver suas potencialidades se esta

inserida em uma vida comunitaria que desperta na pessoa 0S potenciais e
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virtudes que sozinha n&o conseguiria disponibilizar no seu processo de
desenvolvimento, sendo nutrida pela comunidade em seu processo de formacéo
de sua pessoa. Embora Stein ndo reconheca o conflito no relacionamento entre a
pessoa e a comunidade como algo essencial da vida comunitaria, ela ndo nega a
possibilidade de que este exista (Stein, 1930/1999ah).

A estrutura do ser humano é caracterizada por sua liberdade e pela presenca da
razdo que possibilitam a pessoa um posicionamento em relacdo a comunidade,
onde decidem a maneira como vao se inserir na comunidade, a qualidade e a
profundidade da relagdo que serd estabelecida com os demais membros da
comunidade, bem como o que cada uma ird disponibilizar para a construcdo da
vida comum (Stein, 1922/1999ax, 1932-33/2000, 1930/1999ah). A pessoa pode
colocar a disposicdo dos outros membros da comunidade apenas algumas
vivéncias ou areas da sua vida, salvaguardando seu carater, ou pode se abrir e se
oferecer inteiramente aos outros. O tipo de unido que surgira deste
relacionamento pode respeitar a particularidade de cada membro ou sacrificar
elementos singulares de cada pessoa atrofiando tracos de carater pessoais. A
forma como as particularidades forem preservadas e respeitadas sera decisiva
para o desenvolvimento e o fortalecimento da comunidade, que tem em seus
membros a fonte de sua for¢a vital comunitéria e as contribuigdes originais para a
comunidade — como uma espécie de 0rgaos que exercem uma funcéo especifica

na comunidade.

A pessoa, enquanto membro de uma comunidade, mesmo quando participa
inteiramente da vida da comunidade, ndo é absorvida por esta, pois “permanece
sempre um vasto ambito de vida pessoal’ (Stein, 1922/1999ax, p.294). Desta
forma, a pessoa € simultaneamente individuo e membro da comunidade (Stein,
1930/1999ah). Enquanto individuo, ela possui suas caracteristicas pessoais,
necessidades e desejos especificos, disposicdes originarias, etc.; enquanto
membro da comunidade, compartilha tracos, motivos, valores, vivéncias, entre
outros elementos constitutivos da comunidade. A insercdo da pessoa em uma
comunidade, ou o desenvolvimento da pessoa no interior de uma comunidade
onde ja nasce como membro, pode ndo acontecer sem a presenca de conflitos.

Isto pode acontecer devido a dois motivos: primeiro, devido a natureza humana
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gue carrega em si elementos que originariamente tende a uma vida reativa e
instintiva que pode gerar um excesso de auto-afirmacdo e, segundo, devido as
caracteristicas individuais que em um certo momento podem néo coincidir com as
caracteristicas e propostas da comunidade (Stein, 1930/1999ah, 1930-
32/1999aq).
Quanto mais a comunidade envolve o individuo no seu “mecanismo” e o conforma
ao seu tipo, maior é o perigo que a natureza individual deste, venha inibida no seu
desenvolvimento. Quanto maior € a forga com a qual a natureza individual se
desenvolve, mais cresce 0 perigo que a comunidade se torne mais estreita para

aquele individuo e que ele termine por separar-se, intimamente e até mesmo
exteriormente (Stein, 1930/1999ah, p.53).

Quando a comunidade néo responde a certas necessidades da pessoa ou nao
oferece as condigcbes necessarias para o0 desenvolvimento dos potenciais
individuais, a pessoa pode se sentir “sufocada” e ter o desenvolvimento de suas
particularidades impedido. Desconsiderando a pessoa em sua particularidade, a
comunidade corre o risco de interromper seu proprio processo de crescimento e
de fortalecimento de seu carater, podendo chegar a enfraquecer-se através da
perda de seus membros, a tornar-se uma personalidade impessoal ou até a
extincdo de sua vida enquanto comunidade — ainda que permaneca cOomo

agrupamento social.

O afastamento da pessoa em relacdo a comunidade, interiormente (em uma
atitude de fechamento para 0s outros) ou exteriormente (através do desligamento
da comunidade), ndo é a Unica maneira da pessoa se posicionar em relagdo aos
conflitos. Por ser livre e possuir a razdo, a pessoa pode se posicionar de outras
maneiras que, dependendo da abertura da comunidade de pertenca, pode até
contribuir para um fortalecimento desta. A pessoa pode oferecer, justamente por
causa das suas caracteristicas individuais, obras que podem ser acolhidas pela
comunidade como uma bagagem comum e, a comunidade por sua vez, pode
integrar o individuo como Orgao especifico na sua estrutura de funcionamento

organico.

Além de discutirmos como a pessoa lida com os conflitos e tensdes presentes no
seu relacionamento com a comunidade, nos interessa saber também, do lado da

comunidade, como esta lida com os conflitos gerados através da entrada de
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novos individuos que provocam transformacdes em seu processo de
desenvolvimento. Como a comunidade pode permanecer si mesma sem
desconsiderar as contribuicbes pessoais e 0os caminhos individuais buscados
pelos seus membros? Ou ainda, como enfrentar as personalidades mais fortes
gue podem influenciar o desenvolvimento do carater da comunidade de forma

unilateral, sem compartilhar com um projeto de origem da prépria comunidade?

Em um artigo publicado originalmente em 1930, Os fundamentos tedricos da obra
da educacéo social, Stein (1930/1999ah) discute a maneira como a comunidade
pode enfrentar as situagBes de conflito advindas da entrada de novos individuos
ou mesmo do confronto entre a individualidade das pessoas com os limites
encontrados na comunidade. A proposta de uma educacao social é entendida nos
termos de um movimento que a comunidade realiza na direcdo de integrar a
individualidade dos membros com vida da comunidade, realizando um trabalho
seja com a pessoa, na identificacdo de suas aptidfes, seja com a propria
comunidade, ao provocar uma abertura dos demais membros a estas

particularidades.

Stein (1930/1999ah) parte dos seguintes pressupostos:

O primeiro pressuposto é: a educacédo social é possivel, isto &, querer formar os
individuos para a comunidade ndo é um empreendimento sem sentido. O segundo
é: a educacdo social é necessaria, isto é entanto: os individuos ndo nascem ja
membros educados pela comunidade, mas devem ser crescidos, formados,
plasmados para sé-lo. Além disto, significa também, andando muito mais em
profundidade: a comunidade é necessaria, sem comunidade, sem vida social e,
portanto, sem educacéo dos individuos a serem membros da comunidade, o fim
ltimo do ser humano néo é atingivel (p.50).

Uma educacéo social estd fundamentada sobre a necessidade de um tipo de
cuidado especifico quanto a integracdo dos membros a comunidade. Acolher a
particularidade de cada membro sem, contudo, distanciar-se do seu caminho
proprio, ndo é um processo automatico no desenvolvimento da comunidade. A
comunidade necessita de que seus membros disponibilizem aquilo que lhe € mais
original e mais pessoal, esta é a fonte da forca vital das comunidades fundadas
no nucleo pessoal dos membros. Naturalmente, existem perigos e conflitos
potenciais no processo de desenvolvimento de um individuo em uma comunidade

— uma exigéncia propria de responder a suas necessidades individuais e
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desenvolver suas aptidoes pessoais — mas estes perigos podem ser evitados, ou
amenizados, através de uma intervencdo educativa e formadora (Stein,
1930/1999ah).

O processo de crescimento, de tornar-se si mesma, tanto da pessoa quanto da
comunidade, deve conduzir a uma harmonia entre as forcas individuais e
comunitérias. A formacgéo oferecida pela comunidade aos individuos requer uma
reflexdo teorica sobre a natureza da estrutura da pessoa e sobre a estrutura da
comunidade, explicitando como este relacionamento pode ser construtivo para
ambos. “Uma teoria errbnea comportaria novos perigos” (Stein, 1930/1999ah, p.
55). Conduzir a educacdo social fundamentada em uma teoria de tipo
individualista ou de tipo sociologista, possivelmente reforcaria a presenca dos

conflitos entre a pessoa e a comunidade.

Stein  (1930/1999ah) considera que uma teoria que pode contribuir
verdadeiramente para a formacao da pessoa, enquanto membro da comunidade,
implica uma reflexéo precisa sobre a interdependéncia ontologica da pessoa e da
comunidade, um reconhecimento do valor de ambas e, sobretudo, um
conhecimento especifico das pessoas concretas e da comunidade especifica para
que se possa mediar sua integracdo através do processo formativo.

A educagdo social acontece atraves do relacionamento dos membros e néo
apenas em um momento destacado da vida da comunidade. Este processo
formativo possibilita a pessoa reconhecer suas caracteristicas atuais, suas
aptidées originarias e potenciais, suas necessidades e, assim, ocupar um lugar
proprio na comunidade, lugar este que melhor disponibilizaria as condi¢des para o
desenvolvimento do carater e da personalidade da pessoa e da comunidade, ou

seja, facilitaria o processo de tornarem si mesmas.
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Capitulo 3

As especificidades da comunidade religiosa

Ser pessoa e ser comunidade se mostraram, a partir da analise fenomenoldgica,
ontologicamente interdependentes, onde a compreensdo de cada um destes
entes solicitam um olhar observador para o outro, na tentativa de explicitar os
elementos singulares e reciprocos que entram no processo de sua constituicdo. O
desejo de aprofundar o caminho de conhecimento sobre a estrutura da pessoa
humana e da estrutura das formas sociais que estdo na base de uma reciproca
influéncia no que se refere & constituicdo da personalidade, da pessoa e da
comunidade, possibilitou que Stein permanecesse aberta intelectualmente para
acolher os dados disponibilizados pela experiéncia religiosa e acolher deles novos
horizontes intelectuais e caminhos que pudessem iluminar a resposta aos

problemas que filosoficamente Stein vinha enfrentando.

Buscamos explicitar nesta pesquisa a especificidade das comunidades
religiosas quanto ao processo de tornarem-se si mesmas da pessoa e da
comunidade, na obra de Edith Stein. Isto implica em identificar como a estrutura
da pessoa e da comunidade vém mobilizadas dinamicamente em seu processo
formativo através dos elementos especificamente religiosos, identificados nas
vivéncias pessoais e comunitarias. Portanto, trata-se de descrevendo as
especificidades da comunidade religiosa, identificar a esséncia desta

especificidade na dindmica humana e comunitéaria.

3.1. A vivéncia religiosa

Préprio do método fenomenoldgico de Husserl, a estrutura da pessoa € colhida a

partir da analise de suas vivéncias. Identificar as dimensdes corpoérea, psiquica e
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espiritual, s6 foi possivel apds identificar diferentes géneros de vivéncias que
ativam dimensfes distintas da pessoa. Para Husserl, ndo é apenas o0 vivido
cognoscitivo, 0 cogito cartesiano, que constitui a esséncia da estrutura da pessoa,
mas toda a complexidade de vivéncias proprias da corporeidade, da psique e do
espirito, que permitem uma compreensao mais complexa do que € o ser humano
(Manganaro, 2004). Stein manteve este horizonte metodolégico e desde de o
inicio de suas pesquisas, adotou este caminho metodologico de partir das
vivéncias, para chegar a descricdo cada vez mais profunda da esséncia do ser

humano.

Ao final de sua primeira obra, Sobre o problema da empatia (1917/1998), Stein
identifica um tipo de vivéncia da pessoa que, posteriormente, retomara a analisa-
lo mais profundamente em outras obras. Reconhece que “existem estados nos
homens que, em uma mudanca imprevista da sua pessoa, acreditam
experimentar um influxo da graca divina; outros que nas suas agdes se sentem
guiados por um espirito protetor” (p. 229). Termina perguntando “quem decidira
que se trata de uma experiéncia genuina ou daquela obscuridade sobre a propria
motivacado?” (p.229). Este tipo de vivéncia seria uma ilusdo provocada pelo fato
de ainda n&o conseguimos descrever todo o processo motivacional que exerce
influéncia nas mudancgas psiquicas, ou se trata da possibilidade de uma
verdadeira experiéncia que possui elementos essenciais especificos? Stein nao
se propds a resolver rapida e preconceituosamente esta questdo, apos
aprofundar seus estudos sobre a estrutura da pessoa e sobre a dindmica que a
motivagdo exerce na vida psiquica e espiritual, identificou que se trata de uma
vivéncia diversa daquela da fantasia, identificando a possibilidade de que a
pessoa venha a ser nutrida pelos valores subjetivos dos outros, 0 que permite
estruturalmente a possibilidade de encontrar o Outro e ter sua dinamica

mobilizada a partir deste encontro (Stein, 1922/1999ax).

No livro Introducéo a Filosofia (1932/2001), buscando explicitar a estrutura 6ntica
da pessoa, Stein descreve um tipo especifico de vivéncia, aquela religiosa,
descrevendo elementos essenciais seja identificados no polo da pessoa quem
vivéncia, seja identificado no pdélo do objeto que vem apreendido.
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No sentimento de seguranga que nos invade em uma situacdo “desesperada’,
guando o nosso intelecto ndo vé mais nenhuma via de saida possivel e quando
sabemos que em todo mundo ndo existe ser humano que tenha a vontade ou o
poder de aconselhar-nos ou ajudar-nos; neste sentimento de seguranca sentimos a
existéncia de uma forca espiritual que nenhuma experiéncia externa nos faz
conhecer. Ndo sabemos o que acontecera conosco, a nao ser que esta diante de
nés um abismo escancarado e a vida é arrastada inexoravelmente para dentro dele,
porgue esta adiante e ndo tolera nenhum passo atras; mas embora acreditamos em
nos precipitar, nos sentimos “nas maos de Deus” que nos sustenta e ndo nos deixa
cair. E em tal viver ndo s0 se torna clara sua existéncia, mas também o que ele &, a
sua esséncia se torna visivel nas suas irradiagGes Ultimas: a forca que surge,
quando se anulam todas as forcas humanas, que nos da nova vida quando
pensamos estar mortos interiormente, que da vigor a nossa vontade quando esta
esta paralisada - esta forca é a forca de um ser onipotente. Esta confianca que nos
faz supor que a nossa vida tem um sentido mesmo que um intelecto humano nao
seja em grau de decifra-lo, se faz conhecer a sua sabedoria. E a confianga que este
seja um sentido de salvacdo, que tudo, mesmo as coisas mais duras, concorrem
definitivamente para nossa salvacao e, portanto, que este ser supremo tem piedade
de nés, quando os seres humanos o recusam, que ndo conhece em absoluto
alguma infamia, tudo isto nos mostra a sua suprema bondade (Stein, 1932/2001,
p.222-223)

Na citacdo acima, podemos identificar que em uma situacdo especifica onde se
vivencia o sentimento de desespero e impoténcia, a pessoa toma consciéncia do
surgimento de um “sentimento de seguranca”. Este é identificado pela pessoa
com um carater de excepcionalidade, um tipo de tensdo no vivenciar que é
diverso do comumente vivenciado no mundo-da-vida. Um sentir-se seguro que
nao € identificado como resultado de um esfor¢o proprio, mas resultado de uma
atividade e uma forca que ndo é da pessoa mesma, mas aponta para “existéncia
de uma poténcia espiritual” que é apreendida como correlato desta vivéncia, como
objeto considerado sagrado. Desta forma, o conhecimento intuitivo (no sentido da
iIntuicdo das esséncias identificada como meio de conhecimento natural da
estrutura humana) identifica ndo apenas um dado de existéncia, mas possibilita
uma identificacdo dos aspectos essenciais deste Outro. Este Ser € identificado
como alguém onipotente e onicompreensivo, tem a for¢ca dotada de tamanha
intensidade que nao é identificada na pessoa mesma ou nos demais e manifesta-

se em uma situacao considerada pela pessoa com uma urgéncia de ser socorrida.

Podemos identificar que o influxo de uma forga vital, no contexto de uma vivéncia
religiosa, contextualizada na citagédo acima referente a um momento de extremo
esgotamento humano, desperta na pessoa uma unidade na dinamica de sua
estrutura. Stein (1922/1999ax; 1932-33/2000) ja havia identificado que a unidade

da pessoa pode ser apreendida pela influéncia reciproca das dimensdes pessoais
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através da forga vital. Na vivéncia religiosa, a forca vital espiritual vem nutrida
através do encontro com um Outro, provocando uma reacdo espontanea — uma
tomada de posicédo espontanea identificada através do sentimento de seguranca —
proporcional ao significado encontrado; a reacao identificada em si remete aos
elementos proprios deste Outro que foi apreendido na vivéncia. Ndo somente a
dimenséo espiritual vem alimentada a partir do encontro com o Ouro e com 0S
significados acolhidos em si mesmo a partir deste encontro, mas na dimensao
psiquica sdo identificados novos sentimentos que emergem — seguranca,
confianga, esperanca, sentir-se cuidado e compreendido — e na dimenséo da
corporeidade a forca sensivel vem renovada — a pessoa sente um novo vigor. Na
vivéncia religiosa, assim como foi descrita até aqui, a pessoa vivéncia uma
unidade constitutiva de si mesma, que € evidenciada a partir do encontro com o
Outro.

Considerando ainda que na vivéncia religiosa acontece na pessoa uma tomada
de posicdo espontanea diante do sentido apreendido nesta vivéncia, este mesmo
sentimento (ou tomada de posicdo espontanea), a exemplo do que ocorre nos
outros tipos de vivéncia, sera uma vivéncia fundante para outros tipos de
vivéncias que implicardo um posicionamento pessoal (Stein, 1917/1998;
1922/1999ax). A pessoa pode posicionar-se voluntariamente abandonando-se a
este sentimento de seguranca e buscar um aprofundamento no conhecimento
dEste que despertou nela esta mudanca, podendo sentir um preenchimento
gradativo deste sentimento em sua interioridade, mas pode também se fechar a
Este que intuitivamente apreendeu (Stein, 1922/1999ax). Desta forma, a vivéncia
religiosa ndo se constitui como uma vivéncia de passividade, mas implica um
posicionamento pessoal onde a abertura ou o fechamento para esta Presenca
encontrada, irh manifestar diferentes tipos especificos de vivéncia religiosa (Stein,
1946/1983).

a) O senso religioso e conhecimento natural de Deus

No artigo Caminho do conhecimento de Deus, Stein (1946/1983) identifica que ao

encontrar com a realidade, na atitude natural do mundo-da-vida, a pessoa pode
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apresentar uma dinamica de experiéncia onde reconhece na realidade um “todo
ordenado e pleno de sentido” (p. 155). A realidade vem colhida enquanto simbolo,
apontando para uma mensagem e um sentido a ser decifrado e elaborado pela
pessoa. A realidade, tanto considerada no seu elemento natural ou sécio-
histdrico, é apreendida pela pessoa como mensagem e esta pode se perguntar
sobre este “quem” que se dirige a ela. A pessoa pode, a partir de um olhar atento
para sua realidade do mundo-da-vida, apreender um Outro que se dirige a ela

através dos acontecimentos.

A possibilidade de reconhecer na natureza o expressar-se de um Outro que se
dirige a pessoa, ndo é considerada como um dom extraordinario de algumas
pessoas possuidoras de uma sensibilidade excepcional, pelo contrario, esta &
uma atitude espontanea que pode ser vivenciada a partir de uma atencdo com a
realidade. Stein (1946/1983) identifica esta capacidade estrutural da pessoa de
reconhecer o sentido da realidade e o Mistério nela presente, que a ordena e a
comunica a nés, denominando-a como “senso religioso” (p.157). Cada pessoa
poSsui uma atencao mais ou menos cuidadosa com este senso religioso presente
em sua vivéncia, isto depende das as circunstancias especificas as quais a
pessoa esta submetida, sobretudo, daquelas circunstancias relacionadas aos
aspectos formativos e culturais que permearam seu desenvolvimento.

Se ndo é educado “bem”, se encontrara sempre desorientado e abandonado ao

mundo externo. Igualmente existe também uma falta de senso religioso e, se ndo se

€ ajudado com uma boa educacéo, é certamente possivel que alguém permaneca
cego frente ao chamado que do mundo conduz a Deus (Stein, 1946/1983, p.178).

O senso religioso possibilita um olhar para realidade apreendendo nela o seu
sentido, apreendendo cada evento dentro de um encadeamento de situacdes que
nao acontecem aleatoriamente, mas dotadas de um significado implicito que pode
ser explicitado pelo caminho de uma ajuda educativa. A estrutura da pessoa vem
mobilizada de forma a buscar uma atencdo a cada evento natural, a nao
desconsiderar nada da realidade, uma vez que tudo pode remeter a um
aprofundamento do conhecimento do Outro. Todas as vivéncias, sejam elas
especificas da corporeidade, do psiquismo ou do espirito, podem ser acolhidas
como meios para conhecer o sentido da realidade e, conhecendo-o, aproximar-se

do Outro. A desconsideracdo deste senso religioso na experiéncia vivida, pode
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gerar uma desorientagcdo, uma ndo apreensao do sentido da realidade que pode
chegar a um profundo niilismo e pessimismo, a um vazio existencial onde a falta
de sentido apreendido na realidade pode provocar na dindmica humana uma
sensacao da falta de sentido da propria vida (Frankl, 1946/1989, 1948/1993).

A identificagdo do senso religioso na estrutura da pessoa, possibilita reconhecer a
esta disponibilidade estrutural para o conhecimento da presencga do Mistério, do
Outro apreendido como Mistério, através da realidade que passa a ser sinal de
Sua presenca. A pessoa pode tanto se voltar para este senso religioso e acolher a
realidade a partir deste critério de julgamento que reconhece um sentido nos
eventos naturais, como também pode se fechar a esta possibilidade; e ainda,
pode, se abrindo, a este senso religioso, cuidar de aprofundar esta dinamica na
sua vida de forma mais ou menos intensa, mais ou menos estavel. Tudo isto
revela o carater ativo da pessoa ao cuidar desta dindmica que lhe é estrutural, ao
tomar uma posicao de acolher o sentido da realidade, sua dindmica mesma vem

organizada e orientada como resposta a este sentido apreendido.

Os elementos da realidade tornam-se simbolos e possibilitam um conhecimento
natural do Outro que vem ao encontro do homem e a ele dirige sua palavra (Stein,
1946/1983). A vivéncia religiosa torna-se um reconhecimento e uma resposta a

uma Palavra que é dirigida ao homem.

b) A fé

Inserida no mundo-da-vida, a pessoa encontra com a realidade como correlato de
suas vivéncias. Discutimos anteriormente que a pessoa pode apreender a
realidade como um todo significativo, como simbolo, e perguntar-se sobre aquele
Mistério para o qual a realidade mesma aponta, para um Outro que se expressa
de forma misteriosa, mas também inteligivel. Na dindmica das perguntas pelo
sentido das coisas, da vida como um todo e do sentido de sua vida pessoal, a
pessoa pode identificar um tipo de ato especifico pela qual ela se depara com
algumas destas respostas: trata-se da fé (Stein, 1930-32/1999aq, 1934-36/1996,
1946/1983, Ales Bello, 2005).

97



O que é a fé? Se analisarmos este tipo de vivéncia, identificamos que usamos
este termo para nos referir a uma série de atos, distintos entre si, que séo
correlatos da existéncia de objetos reais ou ideais, expressando a idéia de uma
certeza da existéncia de algo. Podemos utilizar a palavra fé para nos referir a
certeza da existéncia de um objeto, a certeza de que este objeto possui certas
caracteristicas especificas, a uma tomada de posicdo que implica em uma
conviccdo fundamentada, a uma opinido que esteja aberta a ser verificada e
abandonada ou, até mesmo, a um acreditar cegamente em algo — o que afirma
uma certeza interna que pode se opor ao saber por afirmar prioritariamente uma
certa posicao intelectual do que a verdade que se mostre na realidade (Stein,
1930-32/1999aq). Entre estes diversos significados, a fé religiosa (fides) tem um

sentido diferente destes identificados anteriormente.

Na busca pela verdade, a pessoa pode se deter em uma opinido do que seja a
realidade, em uma convicgcéo parcial do que a realidade aparenta ser que pode
gerar uma atitude reducionista, pode adotar uma crenca cega ideoldgica e
alienante na busca de construir uma seguranca intelectual, mas pode também se
abrir para acolher do encontro com o Outro, que se revela naturalmente ou
sobrenaturalmente, a verdade sobre o que é a vida, o que é o homem, o0 que o
homem pode ser, quem € Aquele que sustenta a vida, etc.

A expresséo teoldgica fé indica ndo so a virtude (fides, qua creditur), mas

0 objeto da fé, a verdade revelada (fides quae creditur) e, enfim, a viva
atuacao da virtude, o crer (crer), ou o ato de crer (Stein, 1934-36/1996).

Retomando a descri¢cdo da vivéncia religiosa apresentada no inicio deste capitulo,
podemos considerar a fé como a resposta dada pela pessoa, um posicionamento
consciente e livre, que vive a presenca de um Outro como certeza vivencial e
conhece-O através das caracteristicas que apreende em sua experiéncia como
correlato (onipoténcia e onisciéncia) desta presenca, bem como conhece algo
mais de sua realidade que sozinha naquele momento ndo poderia conhecer
(“experimenta que a vida tem um sentido, mesmo que o intelecto humano nao
seja em grau de decifra-lo”). A definicdo de fé como ato especifico de tipo
religioso, implica tanto o tipo de tenséo e as vivéncias ativadas na pessoa, quanto

0 objeto da fé.
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Podemos compreender melhor o que é a fé religiosa (fides) se comparamos com
as outras vivéncias que consideramos com 0 mesmo termo no mundo-da-vida: (a)
a fé religiosa ndo é um ato puramente teorético, a pessoa € afetada por um Oultro,
nao apenas intelectualmente, mas inteiramente — nas suas dimensdes estruturais
— e responde em um Unico ato que implica conhecimento, amor e acéo; (b) a
compreensao do Outro advinda da fé ndo é perceptiva, porque o objeto do qual se
compreende algo € invisivel, mas € possivel devido ao fato que o Outro é
apreendido como presenca; (c) este Outro que apresenta-se como objeto da fé é
considerado como sendo o proprio Deus, uma vez que sdo apreendidas
caracteristicas que remetem a infinitude: onipresenca, onipoténcia, onisciéncia,
etc; (d) o objeto da fé é essencialmente marcado por uma imutabilidade, o que
implica que o correlato deste objeto ndo varie quanto a diferencas de grau de
certeza — ou se tem fé ou ndo — embora haja diferencas na maneira como as

pessoas sintam-se afetadas pelo Outro.

A vivéncia da fé, enquanto vivéncia religiosa, € abordada como um ato da pessoa
de “aceitacao da revelacdo sobrenatural e da fidelidade a esta” (Stein, 1946/1983,
p.159). Este tipo de vivéncia implica um posicionamento voluntério da pessoa de
aceitar uma palavra revelada que € entendida como uma auto-comunicacao de
Deus e dos seus mistérios, mistérios estes que nao seriam acessados apenas
com o esforco da razdo humana para alcanca-los. A aceitacdo e a fé na
Revelacdo transmitida através de “mensageiros” é considerada como um
processo de conhecimento religioso tanto de Deus quanto da realidade objetiva e

de seu sentido.

Stein (1946/1983) apresenta um exemplo em sua discussdo onde podemos
comparar a relacdo entre conhecimento natural, fé e experiéncia mistica. Se
conhecermos uma pessoa primeiramente através de um retrato dela, quando a
encontrarmos poderemos reconhecé-la mais facilmente. Ou, se pelo contrério,
esta pessoa ja nos é conhecida, podemos julgar melhor o quanto tal retrato
corresponde ou nao a representacao figurativa desta pessoa no momento que
sua foto nos é apresentada. A revelacdo, diante da qual a pessoa se posiciona
pelo ato de fé, apresenta os mistérios de Deus que por si s6 0 homem néo

poderia descobrir, retrata a presenca e o rosto de Deus para 0 homem e pode
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ajuda-lo a reconhecer a presenca divina na realidade natural, o significado desta
realidade ou despertar o desejo de um encontro pessoal com o Outro (Stein,
1946/1983, 1930-32/1999aq, 1936/1999a)).

c) A experiéncia mistica

A vivéncia da fé mostrou-se como um ato unitario de conhecimento, amor e acao,
onde a pessoa posiciona-se, simultaneamente, diante do Outro e da sua
realidade. Neste processo, a pessoa conhece algo de si mesma e algo da
realidade, uma vez que acolhe a revelacdo de Deus através da realidade
apreendida como simbolo, ou dos “mensageiros” portadores da palavra divina
(Stein, 1930-32/1999aq).

Existe um tipo especifico de vivéncia religiosa onde a pessoa vivencia uma
certeza da presenca de Deus, um sentir-se em contato direto com Ele, vivencia
um encontro com Deus de pessoa a pessoa (Stein, 1946/1983). Este tipo de
vivéncia, identificada como experiéncia mistica, freqientemente € enquadrada
como um tipo de vivéncia irracional, emocional, intimista e, até mesmo,
patologica, desconsiderando tanto a alteridade que se d& na experiéncia vivida,
guanto as especificidades estruturais que séo ativadas na pessoa que se submete
a esta experiéncia (Manganaro, 2004). Confunde-se mistica com misticismo,
reduzindo a experiéncia da presenca de Deus marcada pelo mistério, com uma
postura de uma religiosidade estetizante ou uma disposicdo de apreender a

dimenséao interior de forma sentimentalista ou espiritualista.

A experiéncia mistica é considerada como um tipo especifico de vivéncia
religiosa, por tratar-se de um encontro imediato com Deus, um sentimento da

propria presenca de Deus.

A vivéncia mistica, assim como é descrita por santos como Santa Tereza D’Avila
ou Sao Joéao da Cruz, oferece uma contribuicdo muito precisa no que se refere ao
conhecimento da estrutura da pessoa humana e de sua interioridade, de sua
alma. Stein (1917/1998, 1922/1999ax, 1932-33/2000) havia identificado que o eu
pode se voltar para sua interioridade, identificando diversas vivéncias e diferentes

100



graus de profundidades que estas podem ocupar na alma, um lugar mais central
da alma e outros mais superficiais ou periféricos, desta forma, apreendeu uma
espacialidade interior e a possibilidade do eu se mover na identificacdo das
vivéncias desta espacialidade da alma. Edith Stein (1942/1999aa, 1936/1999aj)
manteve a abertura intelectual e acolhendo as descricdoes de Santa Tereza
D’Avila e de Sdo Jodo da Cruz, ampliou o horizonte de compreensio da alma
humana, a partir de experiéncias religiosas identificou que estas ativam de forma
especifica a estrutura da pessoa. Poderia-se dizer que encontra neste trabalho
junto & obras dos misticos, um aprofundamento e uma “confirmacdo das
descricdes essenciais da estrutura da subjetividade obtida através do método

fenomenoldgico” (Ales Bello, 1999, p.23).

Na andlise das descricdes das experiéncias misticas por Stein analisadas, ela
identifica as caracteristicas essenciais desta experiéncia que implicam, por um
lado, da abertura do eu para percorrer o caminho da interioridade em busca de
uma verdade vivenciada, iniciando este caminho através do autoconhecimento;
por outro lado, implica numa iniciativa da parte do Outro que busca uma
comunicacdo direta e uma habitagdo reconhecida na alma humana, podendo
suscitar na pessoa um sentimento profundo de unido com o préprio Deus,
gerando uma atitude de realizacdo plena que pode ser vivenciada na forma de um
éxtase (Stein, 1936/1999a)).

Analisando a maneira propria como Tereza D’Avila descreve a alma humana em
sua experiéncia mistica, através da imagem de um Castelo que possui varios
aposentos que podem ser percorridos até chegar a um lugar central, Stein
(1936/1999aj). A descricdo da santa confirma as conclusdes que Stein havia
chegado a partir do método fenomenoldgico sobre a interioridade, isto é, que
espirito e alma apresentam uma leve distincdo embora sejam apreendidos como
uma unidade, diferente da corporeidade (Manganaro, 2004). A descricdo da
experiéncia mistica permite compreender ainda de forma mais clara, a unidade da
pessoa e de sua estrutura. A interacdo e a distincdo entre “alma” e “espirito”
permite considerar aspectos que vinham sendo rejeitados pela psicologia do
século XX, recuperando o reconhecimento da alma humana como categoria

central na compreensdo do que € o ser humano e da sua maneira de se
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posicionar na realidade (Stein, 1936/1999aj). A possibilidade do eu de se mover
na sua interioridade e ocupar um lugar central onde a partir dali pode emitir juizos
e tomar decisdes de maneira mais pessoal, bem como identificar um desejo de se
doar ao outro e comunicar sua interioridade vivendo relacionamentos também de
forma personalizada, sao identificadas na vivéncia da pessoa a partir da descri¢ao
da experiéncia mistica, onde todas estas possibilidades sédo ativadas a partir de

um encontro imediato com o Outro.

A vivéncia religiosa, nas suas modalidades especificas com as quais podem ser
identificadas na experiéncia da pessoa (conhecimento natural, fé e experiéncia
mistica), ndo € um tipo de vivéncia que acontece como resultado de um esforco
pessoal, nem um tipo onde a pessoa assiste passivamente a si mesma ser
determinada mecanicamente a partir do exterior, mas sao vivéncias que implicam
uma interacdo entre a pessoa e o Outro (Stein, 1930-32/1999aq). Na vivéncia
religiosa € apreendia uma presenca que se move em direcdo ao homem, se
mostra através de simbolos naturais ou de maneira imediata. Identificar esta
dialética entre o eu e o Outro, entre 0 ato de buscar e ser buscado, atividade e
passividade, criar e ser criado, revela a forma como a vivéncia religiosa desperta
as dimensfes da pessoa, ativando de maneira dindmica aspectos estruturais e

universais da pessoa.

3.2. A vivéncia religiosa propriamente comunitaria

A vivéncia religiosa pode ser uma vivéncia pessoal, mas também pode constituir-
se enguanto uma vivéncia comunitaria. O fato de uma pessoa estar vivenciando
um conteudo sagrado ao lado de outra pessoa, nao é o suficiente para definirmos
uma vivéncia religiosa como comunitaria. A soma de vivéncias individuais ndo é o
suficiente para a constituicdo da vivéncia comunitaria (Stein, 1922/1999ax). Entéo
indagamos: como uma Vvivéncia religiosa individual pode constituir-se como
vivéncia comunitaria? Que elementos nos permitem identificar uma vivéncia

religiosa enquanto vivéncia comunitéria?
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a) vivéncia religiosa comunitaria considerada em su a origem

Através da descricho das modalidades de vivéncia religiosa individual,
identificamos como a estrutura humana vem despertada e como algumas
vivéncias sdo ativadas de maneira especifica. A vivéncia religiosa, diferente de
ser uma vivéncia subjetivista e solipsista, mostra-se como uma vivéncia que
envolve um Outro. Neste sentido, identificamos que uma das maneiras que
podemos reconhecer como a vivéncia religiosa individual passa a constituir-se
como uma vivéncia religiosa propriamente comunitaria, refere-se a origem da

vivéncia religiosa, ou seja, como a vivéncia religiosa é despertada na pessoa.

“Néo se pode forcar ninguém a se salvar e ndo se pode pretender a Gracga por
ninguém” (Stein, 1930-32/1999aq, p.76). A vivéncia religiosa é um ato que exige
um posicionamento pessoal, entretanto, é possivel que a Gragca seja recebida
através de uma mediacdo humana que desperta o desejo de uma pessoa
encontrar com o Outro e este desejo, por sua vez, motiva uma resposta pessoal
com um fiat.

E possivel que a Graca néo chegue ao homem imediatamente, mas escolha passar

através de pessoas finitas. E na estrutura da pessoa finita existem diversos pontos

de partida para levar em consideracao a atividade mediadora. Em outros termos: o

ser humano pode, em diversos modos, ser Util para a salvacdo dos outros homens
(Stein, 1930-32/1999aq, p.75).

Uma pessoa, diante de uma outra que ja vivencia uma experiéncia religiosa e
pode ja estar preenchida pela Graca, pode reconhecer em si 0 emergir de um tipo
de desejo de plenitude e uma possibilidade de responde-lo através de uma busca
religiosa. Pode surgir na pessoa o desejo de imitar a esta outra que contempla, ;
imitando ndo apenas exteriormente um certo tipo de comportamento, mas
buscando repetir o encontro feito desta outra pessoa a quem observa com aquela
fonte de onde nasce aquele tipo de vitalidade e realizacdo de vida desejada
(Stein, 1930-32/1999aq). Tudo isto cumpre-se, segundo Stein, sem que haja uma
colaboracéo da liberdade do mediador, sem que seja planejado qualquer tipo de
estratégia de fazer ressoar na outra pessoa algum tipo de sentimento especifico.
Por isso, Stein denomina este primeiro elemento como um movimento que nasce
da liberdade divina de se mostrar a pessoa através da mediacao de alguém. Este

tipo de evento onde é despertada a vivéncia religiosa pode ser considerada como
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“testemunho”, uma vez que é através de uma vivéncia pessoal — ainda que sem
uma escolha consciente e premeditada — que alguém torna-se “instrumento da
Graca” (Stein, 1930-32/1999aq, p.75).

Uma pessoa também pode se mover e buscar um encontro com o Outro, quando
é despertada: comunicacbes diretas ou reenvio as fontes da qual traz ao
conhecimento relativo isto que falta” (Stein, 1930-32/1999aq, p.76). Assim, a
vivéncia religiosa ja se origina numa provocacao de um outro que Ihe propde
através de um ato de “ensino”, um conteudo sagrado que responda as exigéncias
daquilo que falta, que lhe prop6e uma resposta que corresponda ao desejo de
totalidade almejado (Stein, 1930-32/1999aq, 1932-33/2000; Giussani, 2000).

Ainda uma outra possibilidade de uma vivéncia religiosa comunitaria ser
constituida na sua origem, refere-se a situacbes onde a pessoa sente-se
surpreendida com a Graga que Ihe vém ao encontro, mesmo que essa nao tenha
se esforcado ou se dedicado a atos que expressasse um pedido. Isto pode
acontecer quando uma pessoa coloca-se como mediadora da Graca e reza por
uma pessoa na intencdo de que a Graca a alcance. “O crente pode, na oracao,
voltar-se a Deus e suplica-lo a conceder a Sua Graga a um outro. E Deus pode,
por amor a uma alma que foi acolhida junto a Ele, atirar uma outra a Si” (Stein,
1930-32/1999aq, p.77). Trata-se de um caminho que escapa a compreensdo da
razdo e so pode ser compreendida por meio da fé. Contudo, considerando esta
possibilidade, identificamos que a vivéncia religiosa que nasce deste encontro
com a Graga, que vem como resposta a oracdo de um terceiro, na medida em
que a primeira pessoa acolhe esta Graca, j& participa de uma experiéncia que ndo
€ apenas sua, € uma experiéncia que a conecta com outras pessoas numa
comunidade espiritualmente constituida que se relaciona com uma mesma Fonte
de Graca. Desta forma, temos que a vivéncia religiosa origina-se marcada por
elementos de comunhdo e solidariedade, considerados essenciais de uma

vivéncia propriamente comunitaria (Stein, 1922/1999ax).

Portanto, a vivéncia religiosa pode constituir-se como vivéncia religiosa

propriamente comunitaria, quando € despertada através de uma vivéncia
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comunitéria, podendo ser despertada através de um testemunho, de um ensino e

dos efeitos da oragéo de intersessédo de alguém (Stein, 1930-32/1999aq).

A dinamica pela qual descrevemos como pode ser despertada a vivéncia religiosa
na pessoa, uma vivéncia que nasce como uma vivéncia comunitaria, nos ajuda a
aprofundar a discussado sobre a estrutura pessoal e a estrutura comunitaria. Isto
gue somos e que podemos vir a ser, ndo é reconhecido apenas individualmente,
mas € provocado no encontro com o outro, numa relagéo propria de comunidade
outro identificamos a outro como sujeito. Neste encontro com o outro, hos damos
conta do que somos néo apenas porgue encontramos com a diferenca, onde o
ser si mesmo pode se explicitar numa dinamica de diferenciacdo e de ruptura,
mas nos damos conta que 0 outro possui uma mesma estrutura humana que eu,
nele vem mobilizado uma dindmica vital desejante e uma resposta a esta que
corresponde também a um desejo pessoal. Olhando para o outro, enquanto alter
ego, me dou conta que sou constituido pela mesma estrutura e aquilo que para o
outro se constitui como resposta a sua busca, posso examinar a hipotese que de
que para mim também seja. A relagdo com o outro, nesta dinamica especifica de
uma relacdo de comunidade, pode despertar uma consciéncia mais precisa do
que sou e de como cuidar ativamente da minha realizagéo, mas ao mesmo tempo
pode fortalecer a propria estrutura da relacdo de comunidade onde meu eu vem

ativado, vem provocado a percorrer um caminho pessoal de realizacao.

b) vivéncia religiosa comunitaria considerada enqua nto ato de comunicagéao

de sentido

A vivéncia religiosa individual pode constituir-se como vivéncia comunitaria, nao
apenas na sua origem ou no modo como é despertada, mas também quando,
depois de vivenciada individualmente, provoca um movimento na direcdo de
compartilhar esta vivéncia com outras pessoas. Desta forma, pode ser
compartilhada com outras pessoas de forma que o contetudo pessoal da vivéncia
religiosa, tanto o nucleo de sentido quanto o invélucro especifico de sentido do

ndcleo que uma pessoa vivencia, tornando-se parte de uma bagagem cultural
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comum. Este nucleo compartilhado passa a ser disponibilizado aos outros como

conteudo de vivéncias a ser visado.

O conhecimento natural de Deus, a fé e a experiéncia mistica, considerados como
vias pelas quais encontramos e vivenciamos a presenca do Outro, podem, entéo,
apos serem vivenciados individualmente, serem compartilhados comunitariamente
e passarem a constituir uma vivéncia propriamente comunitaria (Stein,
1946/1983).

O conhecimento natural de Deus, na medida em que € sistematizado
individualmente, pode ser comunicado aos outros. Os objetos, os estados
psicofisicos, 0s atos sociais e 0s acontecimentos, podem ser considerados como
simbolos ou alegorias que permitem “aproximar-se do invisivel por meio do
visivel”, este caminho de uma vivéncia religiosa individual, apds percorrido, pode
ser compartilhado (Stein, 1946/1983, p.145). Esta dindmica € prépria de uma
teologia simbolica, onde é comunicado ao outro um caminho de experiéncia de
Deus, de conhecimento deste Outro. Para constituir-se como comunicacao de um
sentido sistematizado, este sentido deve primeiro ter sido vivenciado por alguém,
s6 posteriormente podera comunicar tanto as metaforas e analogias apreendidas
do invisivel no visivel, quanto o proprio significado da experiéncia de té-las

apreendido.

Além da experiéncia do reconhecimento da presenca do Outro através dos
simbolos naturais, também a vivéncia da fé pode ser compartilhada e se tornar
uma vivéncia religiosa propriamente comunitaria.
...devemos lembrar que ha diversos significados para o termo Fé: de um lado,
significa o contetdo da revelagdo divina e sua aceitacdo; de outro, a entrega
amorosa ao Deus do qual fala a revelacdo e ao qual devemos essa entrega. O
conteddo da Fé fornece o objeto para a meditagdo, ou seja, 0 exercicio das
faculdades da alma acerca daquilo em que, como fiéis, acreditamos. Isso se faz por

meio da representacdo intuitiva, da reflexdo intelectual e da decisdo da vontade
(Stein, 1942/1999aa, p.152).

Tanto a verdade revelada, quanto as atitudes que surgem como resposta a esta
revelacdo, podem ser compartilhadas com outras pessoas da comunidade e
estas, respondendo a estes conteddos compartilhados, podem passar a

compartilhar uma nova vivéncia comum. A comunidade pode, aceitando esta

106



revelacdo compartilhada, passar a responder diante do mesmo contetdo ou
nacleo de sentido revelado através de uma vivéncia individual ou comunitaria.
Comunicar ao outro o ato de fé, vivenciado individualmente, pode contribuir para o
reconhecimento da fé como ato de liberdade, como ato pessoal que passa por
uma dindmica onde a pessoa vem tocada na sua totalidade pela Graca e
responde a Esta amando, abandonando-se, agindo. Isto pode desafiar ao outro, a
gquem é comunicada esta vivéncia, a considerar seu posicionamento diante da
Revelacdo, a examinar se seu gesto trata-se de uma adesdo superficial e
meramente intelectual, ou cegamente ideoldgica, para se tornar um ato pessoal

de liberdade de reconhecimento da existéncia do Outro e de seus mistérios.

Quanto a vivéncia religiosa através da experiéncia mistica, poderiamos
inicialmente objetar a possibilidade deste tipo de vivéncia se tornar comunitaria,
uma vez que se trata de um encontro tdo pessoal com Deus e de uma revelacao
de Seus mistérios que podem ser de dificil expressdo. Contudo, Stein
(1935/1999al) discute a possibilidade de que a experiéncia mistica de alguns, na
medida em que sdo descritas e apresentadas a comunidade religiosa a qual
pertencem, suscite o desejo de um encontro também profundo e pessoal com o
proprio Deus. Ainda que a experiéncia mistica dependa de uma iniciativa de Deus
gue vem ao encontro da pessoa e a toca de forma especial, e neste sentido néao
depende de um esforco mas da propria vontade divina, ao compartilhar as suas
experiéncias misticas e as acdes que a precederam ou prepararam a alma para
tal encontro, os misticos oferecem um caminho que passa a ser seguido por
aqueles que aspiram a uma experiéncia religiosa mais profunda e por aqueles
que buscam se aprofundar no conhecimento dos Mistérios divinos revelados
(Stein, 1935/1999al; 1942/1999aa; 1936/1999aj). Desta forma, as vivéncias
religiosas individuais passam a constituir um patrimonio espiritual comum da
comunidade religiosa, tornando-se vivéncias comunitarias desde que sejam
adotadas e inseridas na unidade da comunidade e, partindo do relato e das
indicagcbes dos misticos, outros podem re-fazer o caminho deste tipo de
experiéncias. O proprio desejo de compartilhar este caminho da mistica é gerado
internamente a vivéncia mistica, como Stein (1936/1999aj) descreve na analise

das moradas da alma descritas no “Castelo Interior”, por Santa Tereza D Avila.
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Percorrendo um caminho mistico-espiritual em direcdo ao centro da alma, ao
chegar no que € identificado como a “quinta morada”, a pessoa passa a sentir um
profundo desejo de se dedicar ao servico de Deus através de obras direcionadas
as outras pessoas, suscitando uma atitude de abertura — nascida do centro da
pessoa que faz a experiéncia mistica — em direcdo aos outros (Stein,
1936/1999aj; Ales Bello, 2004b).

Concluindo, podemos nos perguntar quais sdo as caracteristicas especificas
identificadas na vivéncia religiosa? Como as vivéncias religiosas, individuais ou

comunitarias, ativam a estrutura dinamica da pessoa e da comunidade?

7

A primeira caracteristica identificada nas vivéncias religiosas é que estas
apresentam a mesma estrutura dos demais tipos de vivéncias, ou seja, na
vivéncia religiosa sao ativadas as vivéncias sensiveis, categoriais, atos de
sentimentos, atos livres, entre outras; embora se voltem para um conteudo
sagrado que intende ao Outro — 0 que caracteriza sua especificidade — sua
natureza dinamica comum da estrutura humana fica preservada. Isto significa que
a vivéncia religiosa ndo é um tipo de vivéncia a parte da dindmica da experiéncia
humana, mas exige que as dimensdes da pessoa (corpérea, psiquica e espiritual)

estejam integradas na constituicdo dessas vivéncias religiosas.

A especificidade da vivéncia religiosa encontra-se no objeto ou contetdo desta
vivéncia. Tratando-se da vivéncia religiosa, o contetdo vivenciado € identificado
com uma Transcendéncia, ou uma pessoa divina em algumas culturas religiosas,
que € reconhecida de forma imediata (através da experiéncia mistica, por
exemplo) ou mediada através das outras pessoas ou elementos da propria
natureza que passam a ser sinal desta presenca (atraveés da experiéncia natural
ou da fé). Ao vivenciar esta Alteridade, a pessoa percebe ainda que existe um
movimento deste Outro que vem ao seu encontro e se manifesta a ela. A pessoa
reconhece a sua liberdade pessoal, de onde origina uma abertura para este
encontro ou até mesmo um abandono a Este que esta diante de si, mas também
uma liberdade divina que pode ou ndo se mostrar e, mostrando-se, pode-o fazer
de uma forma mais clara ou obscura. A especificidade do objeto da vivéncia

religiosa inclui, entdo, a presenca e o mostrar-se de uma pessoa divina, ou do
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Transcendente, da qual depende a propria constituicdo da vivéncia, o que faz com
que liberdade e dependéncia sejam caracteristicas essenciais deste grupo de

vivéncias.

Outra especificidade que Stein reconhece nas vivéncias religiosas é a forma como
a liberdade pessoal é ativada nestas vivéncias. A pessoa pode abrir-se e buscar
uma vivéncia religiosa, pode buscar uma compreensao do objeto a ser vivenciado
através da Revelacao e da formacéo religiosa, pode se abrir progressivamente na
medida em que é solicitada pela Gracga, ou entdo pode se fechar para este tipo de
vivéncia. Pode se abrir para ser ajudada pela comunidade religiosa neste caminho
e pode contribuir com suas experiéncias individuais, compartilhando-as com a
comunidade, o que introduz uma modificacdo no seu proprio ambiente formador.
A mesma liberdade que a possibilita de se fechar e se isolar em relacdo a uma
vivéncia religiosa individual ou comunitaria, pode possibilitar uma atitude de
abertura que potencializa seu vivenciar. Mesmo nas experiéncias misticas, onde a
pessoa vivencia o encontro com Deus de uma forma mais passiva porque €
tomada em sua sensibilidade, existe uma experiéncia de liberdade quanto a sua
abertura e o deixar-se tomar pela Graca numa atitude de abandonar-se a Ela.
Esta liberdade identificada na vivéncia religiosa carrega um potencial de
realizacdo mais pleno da pessoa, a possibilidade de tornar-se si mesma de uma
forma mais plena, porque as acfes da vida nao ficam limitadas a atitudes reativas
e instintivas, mas age de acordo com um critério valorativo e espiritual que
carrega, por estar inserira num mundo de valores religiosos (Stein, 1930-
32/1999aq).

A vivéncia religiosa traz conseqiiéncias especificas para a vida da comunidade
religiosa. Quanto mais as pessoas da comunidade se voltam para o objeto da
vivéncia religiosa, quanto mais se voltam para o Outro e para seus mistérios que
lhe sd@o revelados, maior é a possibilidade de fortalecimento do vinculo
comunitario. A unidade da comunidade € consequéncia de como € vivenciado o
mesmo nucleo comum e de como as pessoas se unem em torno deste nucleo de
vivéncias (Stein, 1922/1999ax).
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3.3. A pessoa libertada e a pessoa senhora de si mesma

A pessoa humana, conforme descrevemos sua estrutura essencial no capitulo
anterior, é constituida por uma corporeidade, psique e espirito. A alma humana é
constituida por um principio formador interno especifico e marca todo o processo
de desenvolvimento da pessoa em todas estas dimensdes citadas. Descrevemos
a estrutura da pessoa quanto a sua natureza humana e perguntamos agora como
é inserida a vivéncia religiosa neste processo de formacao de si mesmo? Como
se da o papel da Graga na constituicdo da pessoa e como esta se relaciona com

a liberdade da pessoa?

Edith Stein enfrentou diretamente esta discussdo em um texto escrito nos anos de
1930-32, chamado A estrutura Ontica da pessoa e a problematica do seu
conhecimento (1930-32/1999aq). Neste texto, a estrutura da pessoa humana é
analisada fenomenologicamente, onde partindo de uma pesquisa descritiva
essencial, chega a formulacdo de uma metafisica substancial, que mais tarde
desenvolvera de forma mais sistematica na obra Ser finito e Ser eterno (Stein,
1934-36/1996; Ales Bello, 1998b). A pesquisa nasce de uma descricdo dos
aspectos da exterioridade, chegando a interioridade humana e nesta
reconhecendo a acdo de uma forca potente e externa a pessoa mesma, derivada
da intervencdo divina por meio da graca (Ales Bello, 1998a, 1998b).
Ultrapassando a discussdo da constituicdo do sujeito humano, é analisada a

dimensao ética da pessoa a partir da experiéncia religiosa.

A pessoa esta inserida em um mundo de objetos e de valores diante dos quais
recebe suas impressbes e Vvém colocada em movimento através de
posicionamentos pessoais (Stein, 1922/1999ax, 1930-32/1999aq). Na vida
psiquica natural-espontanea impressfes e reacfes estdo em constante
alternéancia. Estas impressdes sdo acolhidas na alma humana, em diferentes
profundidades, através da vida espiritual com a qual os objetos sdo apreendidos.
Diante de cada objeto, juntamente com seu significado e valor, existe na pessoa
uma tomada de posicdo espontanea atraves de reac¢des psiquicas, marcadas pela
afetividade, ou melhor, identificada nos sentimentos. Estas reacdes podem

provocar na pessoa uma expressao externa através de acles especificas,
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motivadas por cada sentimento, deixando assim a sua marca no mundo natural.
Todavia, vale ressaltar aqui que o posicionamento, pode se expressar através de
um querer e de uma acdo consciente e livre, permanecendo entretanto
estritamente vinculado ao mundo natural no qual a pessoa esta inserida. Sua
acdo nasce como resposta a um determinado estimulo ou impressdo acolhida
dentro de si. Neste sentido, podemos reconhecer que a pessoa ndo se tem em
maos totalmente, uma vez que seus posicionamentos ndo nascem de forma

aleatoria, mas como resultado de seu encontro com o mundo.

Enquanto falamos de um mecanismo de tomadas de posi¢do naturais ou
espontaneas, identificamos esta dimensdo passiva e néo livre na pessoa, pelo
fato de que estes movimentos ndo estdo submetidos a direcdo de seu centro
interior, mas configuram-se ainda como simples reacdes. Apenas na medida em
gue a pessoa passa a ter o comando dos seus préprios movimentos e submete
sua atividade a acéo da liberdade, € que podemos falar de um sujeito livre (Stein,
1930-32/1999aq). Justamente nesta dimenséo da atividade livre, prépria de uma
discusséo ética — porque 0 que estd em jogo ndo é apenas que eu posso fazer
algo, mas o que eu devo fazer — podemos refletir sobre quais critérios a pessoa

fundamenta sua liberdade e suas decisoes.

A diferenca entre a pessoa e 0 animal € que essa pode ndo simplesmente reagir
espontanea e automaticamente aos estimulos exteriores, mas ao recebé-los em
sua alma, posicionar-se voluntariamente diante deles. Os impulsos e sentimentos
suscitados na pessoa pela realidade, podem ser acolhidos ou rejeitados pela
pessoa, possibilitando atos livres. E esta possibilidade estrutural da liberdade na
pessoa que permite a passagem da vida natural-espontadnea aquela identificada

por Stein como a vida da pessoa “senhora de si mesma” (1930-32/1999aq).

As acOes ativas da pessoa senhora de si equivalem a um posicionamento diante
dos materiais apresentados pela esfera psiquica. Suas a¢cdes nascem a partir das
possibilidades inscritas na dinamica natural do processo de impressdes e
reacoes, onde a pessoa escolhe entre alternativas que sdo motivadas pelas

possibilidades inscritas nas impressdes recebidas. Submetida a lei da razéo, suas
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escolhas quanto ao seu posicionamento voluntario, estdo restritas as

possibilidades de acolher ou rejeitar as rea¢gbes espontaneas.

A sua atividade consiste no escolher entre as possibilidades que lhe séo
apresentadas. Essa pode reprimir determinados sentimentos da alma
ocasionalmente ou sistematicamente, considerar importante e cultivar outros, e
assim fazendo, trabalha na construcédo do préprio carater. Isto € autodeterminacao
e autoeducacgédo da qual é capaz. O dominio de si, isto €, a radical transformacao
do eu natural e o preenchimento de si com um novo contelido interior €, em via de
principio, impossivel para pessoa senhora de si (Stein, 1930-32/1999aq, p. 56).

Existe neste processo de posicionamento voluntario diante das reacdes sentidas
pela pessoa, um trabalho de autoformacao, no sentido de que ao escolher entre
uma ou outra possibilidade de reacdo o que esta em jogo ndo € apenas uma
deciséo atual mas a prépria formacao de seu carater, a formacdo de um habitus.
Contudo, esta autoformacdo encontra um limite ao se deparar com a
impossibilidade de preencher seu interior com conteldos que ndo nas¢am senao
do encontro com a realidade. A pessoa é afetada e, em certa medida,
determinada pelo ambiente social e cultural na qual esta inserida e se
desenvolveu. Suas escolhas sdo escolhas entre as possibilidades concretas
disponibilizadas pela sua natureza e pelas propostas morais e sociais que Ihe séo

oferecidas e sua liberdade esta delimitadas por estas possibilidades.

No posicionamento voluntario da pessoa senhora de si, ela pode escolher
arbitrariamente, sem algum uso da razdo, apenas aceitar 0 mecanismo natural-
espontaneo da alma através de um livre fluxo de reacdes ou pode também seguir
critérios estaveis através de leis ou padrbes morais livremente escolhidos e
conscientemente atuados. Ela pode através de um processo de
autoconhecimento, identificar suas tendéncias impulsivas e ter um maior cuidado
em nao permitir que algumas destas sejam cumpridas automaticamente,
conhecendo sua dinamica prépria, pode escolher e cuidar de como se comportar

de agora em diante.

“A pessoa que quer dominar a propria liberdade e ser senhora de si mesma corre
sempre o perigo de cair vitima da irracionalidade. A sua vida psiquica é a parte
especificamente indefesa” (Stein, 1930-32/1999aq, p.58). A busca do dominio de

si e da auto-afirmacédo, caracteristicos da pessoa senhora de si, pode tornar-se

112



uma atitude irracional na medida em que desconsidera os motivos préprios de
cada objeto que prescrevem uma determinada reacdo, na tentativa de buscar um
posicionamento individual especifico pela autoafirmacdo. Stein (1917/1998,
1922/1999ax) ja havia identificado que a vida espiritual estd submetida a lei da
razao e que agir razoavelmente implica reconhecer e se posicionar diante das
possibilidades inscritas em cada motivacdo. Desconsiderar as possibilidades de
acao inscritas pela motivacdo, pode gerar uma arbitrariedade irracional de
comportamentos, na ilusdo de que assim se estaria agindo livremente. A cada
objeto e valor apreendidos € pedida uma reacdo mais adequada a sua natureza
(Stein, 1922/1999ax). Diante do belo, do justo, do bem, do crime, da dor,
corresponde uma reacdo natural e uma intensidade de sentimento especifico
motivado pelo objeto do qual esta diante de si, de forma que responder de forma
arbitraria, a estes objetos e valores poderia ser considerada uma atitude

irracional.

“Quem quer conservar a propria alma a perdera” (Stein, 1930-32/1999aq, p.68). A
dindmica prépria da vida espiritual implica abertura para o exterior e para sua vida
interior, ou seja, para um entrar na vida da alma e buscar um posicionamento
pessoal a partir dela. Inserida nesta dinamica a pessoa age livremente na busca
de ser si mesma. Nesta busca, pode adotar pelo menos trés caminhos, os dois
primeiros préprias da pessoa senhora de si e o terceiro, proprio da pessoa
libertada (Stein, 1930-32/1999aq). Os caminhos que a pessoa pode adotar na

tentativa de encontrar a si mesma e conservar-se sSao:

= Primeiro: O homem pode tentar encontrar a si mesmo afastando-se do
mundo, suspendendo as reacdes naturais. Acreditando que através
deste caminho estaria livre dos efeitos da realidade exterior, na busca de
encontrar o que Ihe é interior e proprio, a pessoa pode se entregar a um
processo de mortificagdo. Contudo, Stein (1930-32/1999aq) adverte que
este caminho conduz a morte pelo fato que é préprio da vida animada
brotar como resposta a realidade e por ela ser nutrida, sendo que o
caminho de se fechar para a realidade teria como conseqiéncia uma
atrofiamento gradativo até o consumar-se das proprias energias de seu

animo.
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= Segundo: A pessoa pode buscar a si mesma através de uma atitude de
explicitacdo de sua individualidade por meio da auto-afirmacé&o. Trata-se
de contrapor a propria singularidade ao mundo. Busca, inserida no
mecanismo natural de impressoes e reacdes, acentuar um modo de agir
peculiar. Seria uma atitude do tipo: eu me comporto como eu quiser, do
jeito que eu quiser! Contudo, este caminho é contraditorio no que diz
respeito a intencdo da atitude e o comportamento concreto. Isto porque
as reacoes que sdo consideradas como “individuais” sdo desenvolvidas
dentro de um habitus social, elas s&o construidas socialmente através da
cultura; compartiihadas no mundo-da-vida as possibilidades de
comportamento sdo como instrumentos adquiridos que séo utilizados
individualmente, mas que possuem origem social. As reacoes,
pretendidas como originalmente individuais, carregam a marca da
individualidade, mas estdo apoiadas na dimensao social (Stein, 1930-
32/1999aq).

= Terceiro: A pessoa pode ainda buscar a Graca a fim de encontrar a si
mesma no Reino da Graca (Stein, 1930-32/1999aq). Diante de um
horizonte amplo de possibilidades de reacgfes, racionais e irracionais, a
angustia diante da possibilidade de nao-ser-si-mesmo é dissolvida pela
Graca que preenche a alma humana com paz e seguranca, de forma que
a pessoa pode habitar em si mesma, e do seu centro pessoal se sentir
em sua propria morada. Esta atitude de buscar a Graga e se posicionar a
partir do seu centro preenchido por esta, caracteriza a “pessoa libertada”.

Contraposta a vida natural-espontanea da alma, a pessoa libertada possui uma
dindmica vital diferente, nela a vida da alma ndo vem movida pelo externo, mas
guiada pelo alto (Stein, 1930-32/1999aq). A passagem da vida natural espontanea
a vida libertada acontece com a participacdo livre da pessoa, com a sua
colaboragédo é conduzida de uma maneira de viver a outra pela presenca da

Graga que vém ao seu encontro.

O sujeito psiquico libertado, como aquele natural-espontaneo, colhe 0 mundo com
0 espirito. Mesmo esse recebe na sua alma as impressées do mundo, mas a alma
ndo vem colocada imediatamente em movimento por estas impressées. Essa o
colhe propriamente a partir daquele centro por meio do qual é ancorada ao alto; as
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suas tomadas de posicéo brotam deste centro e vém a essa prescrita do alto. Este
€ o habitus interior dos filhos de Deus (Stein, 19330-32/1999, p.53).

A pessoa libertada esta inserida na realidade concreta, aberta a realidade e as
impressdes que a realidade |he provocam, vive sua vida religiosa de forma
concreta e inserida no ambiente social e cultural. A diferenca advertida por Stein é
gue a pessoa libertada ndo age apenas instintivamente, sua vida ndo é reduzida
aos aspectos instintivos da psique ou da corporeidade, ou até mesmo reduzida a
uma lei externa acordada socialmente que Ihe diz como agir, mas age a partir de
critérios que lhe sao transmitidos do alto por meio da Graca vivenciada de

diversos modos.

A consideracdo das categorias filoséficas disponibilizadas pela metafisica crista,
possibilita uma discussdo sobre a antropologia filosofica e a ética a partir de
novos horizontes (Stein, 1930-32/1999aq, 1934-36/1996; Ales Bello, 1998a,
1998b). A busca da pessoa de possuir a si mesma, de viver uma verdadeira
liberdade, ndo é possivel ser atingida plenamente se a pessoa permanece
reagindo espontaneamente as impressdes externas ou se age aleatoriamente
desconsiderando a lei da razdo na tentativa de se auto-afirmar e auto-dominar.
Libertar-se do Reino da Natureza somente é possivel se a pessoa é inserida em
outro reino: o Reino da Graga. Pelo influxo da Graga novos conteudos séo
acrescentados na alma humana, de forma que a pessoa pode responder de
maneira mais livre a realidade. Atitudes como perddo, sacrificio, obediéncia,
solidariedade, mesmo que se apresentem como reac¢des naturais contrarias a
certas circunstancias, podem carregar um potencial de realizacdo mais pleno de
si mesmo e, em muitos casos, s6 podem ser conseguidas se a forca vital
espiritual é alimentada pela Graca divina (Stein, 1922/1999ax, 1930-32/1999aq,
1932/2001). Assim, a alma ndo pode ser si mesma se nao se eleva ao Reino da
Graga, se permanece no reino da natureza vive a mercé das reacdes naturais

ditadas pelas leis da razao natural (Stein, 1930-32/1999aq).

Existem varias possibilidades da forca vital espiritual ser nutrida pela graca ou da
alma ser preenchida com um conteudo novo, diferente daqueles que seriam
prescritos pelas impressfes naturais. A pessoa pode voltar-se a um espirito que

transcende a natureza e que lhe confira novas energias. No relacionamento com
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este espirito, a pessoa pode instalar-se e a partir deste relacionamento pode
receber as impressdes que vém da natureza e responder a essas com reagdes
que agora ndo devem ser mais tratadas como possibilidades recebidas no reino
da natureza. Com isto a pessoa vai se tornando cada vez mais, livre da natureza
— ainda que inserida no relacionamento com a realidade concreta, a pessoa nao
vem determinada apenas pela natureza. Este voltar-se a um espirito
transcendente e se entregar-se a ele, deixar-se guiar em suas reacfes, pode
acontecer de forma indireta quando a pessoa se submete a outra pessoa que ja
pertence a esta esfera espiritual. Por exemplo, através de um relacionamento
comunitario com uma pessoa santa — santa no sentido de ser uma pessoa que ja
vive no reino da Graca. Até que ponto a pessoa mantera a sua liberdade e seu
ser si mesmo, dependera do tipo de espirito ao qual a pessoa se dedica e a
intensidade desta dedicacdo. Discutindo a partir da doutrina catdlica, Stein
adverte que o Espirito Santo, conforme diz a Revelagdo, preserva a
individualidade da pessoa e € essencialmente um amor que deseja a realizacao

plena do seu amado.

A entrada no Reino da Graca sé pode acontecer se 0 homem vem afetado por
ela, sua liberdade € uma resposta aquilo que o toca (Stein, 1932-33/1999aq).
Contudo, na pessoa existem duas possibilidades: dedicar-se ao bem ou ao mal,
realizar plenamente sua natureza enquanto pessoa ou viver uma degradacao de
sua natureza e do potencial que carrega em si enquanto pessoa espiritual (Ales
Bello, 1998b, 2004a).

O contato com a Graca preserva a individualidade e a liberdade da pessoa. No
confronto com a Graga que vem ao encontro da pessoa, a liberdade pode gerar
diversas atitudes livres: (1) a pessoa pode fechar os olhos diante da Graca e néo
reconhecé-la quando esta lhe é oferecida; (2) a pessoa pode estar diante da
Graca, percebendo-a, mas manter-se fechada a esta, numa atitude de resisténcia;
(3) e, finalmente, a pessoa pode ainda abandonar-se & Graga sem reservas,
usando todo o potencial de sua liberdade num ato de abandono de si. Para poder
abandonar-se assim, a Graca deve ter afetado de forma forte, ter abracado seu
centro interior em uma vivéncia religiosa pessoal e profunda. “O abandono é o ato
mais livre da liberdade” (Stein, 1930-32/1999aq, p.72). Contudo, este abandono
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da pessoa a graca divina ndo é um ato de apenas um momento, mas uma luta
durante toda vida, que exige da pessoa libertada um constante e persistente

posicionamento.

Na busca de formar a pessoa humana no reconhecimento desta possibilidade de
uma vida verdadeiramente livre e de trabalhar as aptidées, as virtudes e 0s vicios
que podem propiciar ou inibir esta vida guiada pela Graca, existe a possibilidade
de que no processo de formacdo humana, sejam considerados estes elementos
religiosos, assim como o0 cuidado com os préprios materiais utilizados na
formacao com a finalidade de provocar um posicionamento da pessoa na dire¢ao

de uma aceitacdo da graca divina (Stein, 1932-33/2000).

Saber o que somos, 0 que devemos ser e como podemos chegar a sé-lo, é a
questdo mais urgente para cada um. Tem, todavia, uma relevancia agora maior
para o educador e o pedagogo. Educar significa conduzir outras pessoas a tornar
isto que devem ser. Nao se pode fazer isto sem saber o que é o ser humano e
como ele é, onde deve ser conduzido e quais sao as estradas possiveis. Para isto,
tudo quanto a nossa fé diz sobre o homem, constitui o fundamento teérico
irrenunciavel para a atividade pedagdgica pratica, se consideramos que o objetivo
da educacéo seja conduzir os homens para isto que a nossa fé indica como fim do
ser humano (Stein, 1932-33/2000, p.217).

A pesquisa aprofundada sobre a estrutura da pessoa humana, a partir da
fenomenologia, possibilitou a explicitagdo de uma antropologia filoséfica que
servisse como fundamento filosofico para a psicologia e pedagogia. De fato, Stein
dedicou-se a muitas conferéncias direcionadas a professores e educadores, bem
como, desenvolveu um curso de inverno para professoras, na ocasido de seu
trabalho no Instituo de Pedagogia Cientifica de Miunster (Stein, 1932-33/2000). Os
cursos e conferéncias proferidas por Stein, discutiam a formagao humana em sua
totalidade, o que implicava considerar a esfera religiosa da experiéncia humana.
Isto se fazia ndo porque o publico que a assistia era constituido — algumas vezes
predominantemente — por pessoas catolicas, mas porque Edith Stein ja havia
identificado que a vivéncia religiosa era uma dinadmica prépria da estrutura da
pessoa e que a educacdo solicitava um questionamento urgente sobre
fundamentos metafisicos, o0 que ndo podia ser realizado prescindindo das
contribuicdes oferecidas pelas verdades de fé, a respeito do que é o0 ser humano
e 0 que ele deve tornar-se (Stein, 1934-36/1996, 1929/1999a0). A discusséao

sobre a formagdo humana, inclusive em seu aspecto religioso, estd reunida
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basicamente em trés obras onde estdo compiladas suas conferéncias: A vida
como totalidade: escritos sobre educacao religiosa (1926-38), A mulher: sua
missdo segundo a natureza e a gracga (1928-33), A estrutura da pessoa humana
(1932-33).

Identificando que os objetivos da educacado estdo vinculados diretamente a visdo
de mundo adotada pelo educador e sua proposta pedagoégica, apds examinar as
propostas pedagodgicas fundamentadas na psicologia profunda, na filosofia
existencial e no idealismo, bem como suas conseqiéncias praticas para a obra de
educacdo, Stein explicita os motivos que justificam a adog¢do da metafisica crista
engquanto fundamento da obra pedagogica: adotar uma concepcéo de ser humano
mais clara e fiel possivel a realidade, evitando os erros da razdo e chegando a
elementos descritivos que a razdo humana nao poderia sozinha alcancar (Stein,
1932-33/2000).

Educar significa formar um material e, neste processo formativo, 0s seguintes
elementos estdo presentes necessariamente: (a) a forma que deve ser
conseguida, isto é, o objetivo educativo; (b) o material que deve ser formado, isto
€, o0 tipo de ser humano dos formandos, o que introduz no processo uma
verdadeira dialética por se tratar de um processo ativo e de um principio formativo
interno que age durante o processo e inclusive sobre o processo mesmo; (c) os
adeptos ao trabalho e seus instrumentos, isto é, os formadores e seus recursos;

(d) o processo formativo e educativo propriamente dito (Stein, 1929/1999ak).

Ao se falar de formagdo do humano, reconhecemos em sua estrutura trés
aspectos constitutivos que provocam o objetivo educativo: formar a humanidade,
a feminilidade/masculidade e a individualidade da pessoa (Stein, 1932/1999aw).
Cada tendéncia filosofica subjacente ao trabalho educativo propbe uma
concepc¢ao de humanidade completa a ser plasmada no processo educativo. N&ao
partindo de uma concepcdo ética, mas das verdades reveladas, a partir da
perspectiva religiosa cristd, os objetivos de se formar a humanidade completa

apontam na direcdo de que

Natureza integra quer dizer: forca completa, saude e beleza do corpo,
funcionamento perfeito de todos os 6rgéos, total adaptacdo do corpo a direcao do
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espirito, isto é, da vontade iluminada pela razdo. O funcionamento perfeito dos
orgaos fisicos significa, ao mesmo tempo, que os sentidos trabalham sem defeito,
que o conhecimento pelos sentidos ndo é sujeito a enganos. O estado perfeito do
espirito significa conhecimento racional sem erros das criaturas e do Criador por
meio das criaturas; harmonia completa de razédo e vontade, uma vontade voltada
sem restricbes ao bem supremo, subordinacao docil das aspiracdes mais baixas
as mais altas e maximas (Stein, 1932/1999aw, pp.213-214).

Formar a humanidade significa desenvolver todo o potencial do corpo, da psique
e do espirito. Ainda que pareca como utdpica a possibilidade de um
desenvolvimento humano pleno, este se coloca como ideal e diregdo a ser
buscada no processo educativo, uma vez que o proprio modelo de Cristo &
assumido como exemplo de realizacdo plena da humanidade a ser buscada
(Stein, 1929/1999ak, 1930/1999aw,1931/1999ac).

O ser humano, tomado em sua especificidade feminina ou masculina no que se
refere ao potencial e aos limites proprios, necessita de um processo formativo que
considere as caracteristicas préprias de cada sexo, desenvolvendo um trabalho
formativo especifico, de acordo com cada natureza. Tanto no homem quanto na
mulher, a maneira de vivenciar a afetividade, a vida espiritual e cultural, a relacao
entre vontade e corporeidade, disponibiliza um horizonte de contribuicdes
especificas que eles podem oferecer na vida de um povo, independente do papel
social assumido — na familia, profissionalmente, na producéo cultural, etc (Stein,
1928/1999av, 1931/1999ac, 1932/1999aw).

Finalmente, pensar a estrutura da pessoa humana implica reconhecer um ambito
individual e especifico de cada pessoa, uma dimensédo que nao é reduzida a
qualquer tipo humano mas que aponta para uma individualidade que precisa ser

considerada e respondida pelo processo educativo.

Assim podemos definir como finalidade do trabalho formativo individual do ser
humano: o que ele deve ser pessoalmente, trilhar o seu caminho e realizar a sua
obra. Seu caminho ndo é o caminho que se escolhe arbitrariamente e, sim o
caminho pelo qual Deus o leva. Quem quiser levar alguém ao desenvolvimento de
sua individualidade precisa levar a confianga na providéncia divina e a disposi¢ao
de prestar atencdo a seus sinais e de segui-los (Stein, 1932/1999aw, pp.222-223).

O trabalho de formacdo busca desenvolver uma auténtica natureza humana e
uma auténtica individualidade (Stein, 1926/1999bb). Como desenvolver uma

autentica individualidade se ndo podemos conhecer a fundo todo o potencial
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individual de alguém? O Unico em grau de educar aquilo que é o fim do individuo,
€ o0 proprio Deus. A experiéncia religiosa dispde a pessoa ao encontro com Deus
e este pode agir na natureza da pessoa, através de situacbes concretas com a
qual a pessoa € colocada a enfrentar, suas aptiddes adormecidas séao exigidas e
provocadas a se manifestar e desenvolver — isto que constitui a crenga na
providéncia divina enquanto meio de formagdo. Enquanto formador supremo,
Deus pode ainda intervir na natureza da pessoa e, através dos efeitos da graca,
pode conferir novos dons ndo presentes na natureza pessoal, remover
decorréncias da hereditariedade, remover consequéncias do pecado que sao
enraizadas na alma, transformar a natureza humana e influenciar o processo
formativo a partir do interior, de forma que podem surgir certas mudancas
exteriores que surpreendem até quem é objeto desta intervencao divina (Stein,
1930/1999ad). Se desta possibilidade é privado o educador humano, uma vez que
s6 trabalha com material humano que ja esta disponivel (aptiddes, limites, vicios e
virtudes) e se depararia com limites de conhecimento sobre a individualidade e
suas poténcias, cabe a ele um trabalho apenas preliminar e modesto, em relagcéao
a formacéo realizada pelo proprio Deus. A meta do formador, ao considerar a
dimenséo religiosa, é conduzir a pessoa a Cristo e a semelhanca de sua imagem,
trabalhando com material apropriado a ser disponibilizado a corporeidade, a
psique e ao espirito, mobilizando suas poténcias para facilitar o reconhecimento
da presenca de Cristo e a adeséo a resposta das exigéncias humanas, diante das
quais Ele se apresenta (Stein, 1929/1999ak, 1930-32/1999aq, 1932-33/2000,
1935/1999al).

3.4. Especificidades da comunidade religiosa

A comunidade religiosa, em suas caracteristicas tipicas, compartilha todos os
elementos essenciais das comunidades no sentido geral, conforme discutimos até
aqui. Contudo, existem algumas especificidades neste tipo de comunidade,
identificada na vivéncia dos seus membros, especificidades estas que séo
consequéncias das vivéncias propriamente religiosas, ou seja, do lugar central

que a vivéncia religiosa comunitaria ocupa na constituicdo destas comunidades.
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Buscamos explicitar as especificidades da comunidade religiosa, identificando
como estas ativam a estrutura dindmica da pessoa e da comunidade, acolhendo
0os temas que sdo enderecados a psicologia social, na tentativa de elaborar as
contribuicbes especificas deste tipo de comunidade na discussdo do tema da

relacdo pessoa e comunidade.

Stein (1930/1999ad; 1930-32/1999aq; 1932-33/2000) discute os elementos
essenciais da comunidade religiosa, seu processo de tornar-se si mesma e 0
processo de formacdo de seus membros. Contudo, a metodologia
fenomenoldgica adotada em suas pesquisas, lhe permite identificar os elementos
estruturais da comunidade religiosa. Identificar os elementos estruturais da
comunidade religiosa e como esta ativa as vivéncias potenciais da pessoa
humana e da comunidade, oferece elementos para um estudo comparativo entre
culturas e comunidades diferentes e uma explicitagdo dos elementos especificos
de uma dada comunidade (Ales Bello, 1998a, 2004a).

a) reconhecimento da humanidade como comunidade rel igiosa potencial

A primeira caracteristica que destacamos na discussao realizada por Edith Stein,
refere-se ao reconhecimento vivido na comunidade religiosa de que a primeira
comunidade de pertenca € a prépria humanidade (Stein, 1932-33/2000, 1934-
36/1996).
Por otra parte, si se trata de comprender a la humanidad en cuanto totalidad que
nos rodea y nos sostiene, es importante la experiencia de los elementos comunes
que, a pesar de toda diversidad, nos unen a los hombres de todos los tiempos y
de todos los horizontes, asi como el enriquecimiento y el complemento que

podemos recibir por este contacto con la humanidad diferente a la nuestra (Stein,
1934-36/1996, pp. 524-525).

A partir do reconhecimento de Deus como criador e salvador, a comunidade
religiosa reconhece que Ele constitui o ponto de referéncia, enquanto origem,
destino e sustento, de todos seres humanos (Stein, 1932-33/2000, 1934-36/1996).
A vivéncia religiosa possibilita o reconhecimento de uma pertenga comum,
superando a temporalidade e espacialidade imediata. Esta unidade possibilita a

comunhdo potencial de todos os seres humanos, no sentido que cada pessoa
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pode potencialmente associar-se com outros uma vez que, de antemao, possuem
uma origem e um destino comum, de forma que podem se fazer companhia no
caminho (Stein, 1930/1999ad).

. € possivel que ela [a pessoa] forme uma comunidade em ato com
qualquer outro ser humano, uma vez que, potencialmente esta em real
comunhdo com todos. Esta comunidade atualiza como realidade que
abraca todos (ndo somente mediante as comunidades singulares atuais)
pelo fato que os seres humanos singulares (ndo todos) vivem
conscientemente como membros da humanidade. E isto seria verdadeiro
mesmo que nenhum homem sobre a terra vivesse conscientemente como
seu membro, porque essa foi recapitulada no Deus feito homem e
participa da sua vida, antes ja existe em Deus como unidade (Stein, 1932-
33/2000, p.190).

A humanidade é apreendida como organismo, onde analogicamente os membros
Sao as pessoas e a cabeca, Deus. Cada membro possui um lugar e uma funcéo a
ser ocupada na vida do organismo e esta diretamente associado a Cristo. Desta
forma, cada pessoa humana é considerada parte deste organismo unitario e
possui potencialmente a capacidade de, desenvolvendo suas potencialidades
particulares, contribuir com o desenvolvimento de todo o organismo, isto €, da
humanidade. O reconhecimento do outro ndo s6é como pessoa, mas como
membro de um mesmo organismo social, gera uma abertura de relacionamento e
marca diretamente a vivéncia dos atos sociais através de um critério ético

adotado a partir desta experiéncia de reconhecimento de uma pertenca.

b) servir a Deus através da vida comunitaria

A vivéncia religiosa propriamente comunitaria, fundamento da vida da

comunidade religiosa, desperta uma abertura a realidade vindo acolhida e
significada como uma manifestacdo da presenca de Deus — vivida como sinal da
Presenca — e um meio de encontra-Lo e servi-Lo (Stein, 1930-32/1999aq,

1946/1983).

...ama-Lo com todas as nossas forcas ndo pode manifestamente significar senao:
colocar todas as nossas forgcas ao seu servi¢o. Isto ndo pode ter lugar fora do
mundo, mas s6 no mundo, no dmbito de um relacionamento correto com as
criaturas; e para isto sdo necessarias capacidades naturais e dons da graca
(Stein, 1933/1999ag, p.217).
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O relacionamento com Deus acontece no encontro com a realidade concreta;
através do relacionamento com as criaturas, a pessoa posiciona-se no mundo a
partir de seu centro, adotando critérios valorativos religiosos, em seu
posicionamento deixa-se guiar pela Graca (Stein, 1930-32/1999aq). Assim, a
dimensédo ética da vida da comunidade religiosa é marcada pela qualidade de
suas vivéncias religiosas comunitarias. Etica ndo é entendida aqui como uma lei
que € imposta de fora ou de cima, mas “é algo que atua dentro do ser humano,
uma forma interna, uma atitude da alma constante, aquilo que a escolastica
chama de habito” (Stein, 1930/1999af, p.55).

A vivéncia religiosa, que possibilita a insercdo da pessoa no Reino da Graga,
permite que a liberdade presente em cada escolha humana seja vivida a partir do
reconhecimento da presenca de Cristo na realidade da vida e da comunidade
religiosa (Stein, 1930-32/1999aq). As pessoas membros da comunidade sé&o
consideradas companheiras de caminhada rumo ao destino comum, onde cada
um assume a responsabilidade de contribuir para que o outro caminhe em direcao
ao seu destino, em direcdo aquilo que ele é chamado a ser, seja individualmente,
seja enquanto membro da comunidade. O desejo de um caminho pessoal rumo
ao destino coincide com um cuidado com o outro que |Ihe foi dado para caminhar
ao seu lado como membro da sua comunidade (Stein, 1932-33/2000). A presenca
da Graca na pessoa, despertando em si 0 desejo de amar o outro e, ainda, o
reconhecimento do outro como pessoa e como alguém que € chamado a seguir o
mesmo Caminho, motiva um relacionamento de cuidado e de co-responsabilidade

junto a vida de cada membro da comunidade.

c) missdo da comunidade e da pessoa conferidas por Deus

A comunidade religiosa identifica sua origem em Deus e ndo apreende sua
missdo e seu projeto dentro da sociedade como algo criado aleatoriamente, ou
muito menos a partir da vontade arbitraria de seus lideres (Stein, 1932-33/2000).
N&o apenas sua origem provém de Deus, mas também aquilo que deve tornar-se
entre as demais comunidades, ou na sociedade, é prescrita em sua criagdo e

apreendido através de um olhar atento dos seus membros para a realidade
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concreta. E Ele quem “tem conferido a cada povo uma missdo sobre esta terra e
para a eternidade, e a cada um uma missao internamente a cada povo” (Stein,
1932-33/2000). Desta forma, cada pessoa membro da comunidade religiosa
também possui um lugar especifico na vida comunitaria onde realizara de forma
objetiva a missdo comunitaria recebida e o processo de tornar-se si mesma da
comunidade.

Assim é conforme ao plano divino que a pessoa seja formada como membro da

totalidade do seu povo segundo os dons que tem recebido, que 0 povo no curso

da sua histéria realize o proprio ideal e que em tal modo cumpra seu objetivo no
complexo da humanidade (Stein, 1932-33/2000, p.221).

Conforme discutimos no capitulo anterior, a comunidade possui um lugar
essencial na formacdo da pessoa e na constituicdo de sua personalidade
individual. Contudo, na comunidade religiosa € reconhecido que a pertenca
comunitaria possui um carater secundario, no sentido que aquilo que a pessoa €,
ela ndo s6 deve a comunidade, mas sobretudo a Deus quem a criou com suas
aptiddes originarias e a inseriu em uma dada comunidade empirica ja existente
antes do nascimento da pessoa — como é o caso de algumas comunidades como
a familia, comunidade religiosa, povo, tribo, etc.
Atingimos assim a conclusdo segundo a qual a parte mais profunda e
caracteristica, isto que o ser humano é, ele deve s6 a Deus e tudo isto que deve a
comunidade terrena, o deve indiretamente a Deus. A Deus deve tudo isto que é.
Gracas a Deus ele esta inserido nas comunidades nas quais se encontra e Deus
estabelece a medida das obrigacfes que tem para com essas. Isto pelo qual sou
responsavel, devo responder a Deus. Em que consista isto, vale dizer, qual seja o
meu dever, me diz a minha consciéncia. Segui-la é objetivo da minha liberdade.
Em cada ser humano existe um ambito que é livre de cada vinculo terreno, que

ndo provem de outro e ndo é definido por outros. Em tal &mbito ele estd somente
diante de Deus (Stein, 1932-33/2000, p.213).

Desta forma, podemos perceber que as exigéncias de um posicionamento
pessoal e comunitario solicitados pela realidade, sdo assumidos como um dever,
como um compromisso diante de Deus. Responder a realidade, vivenciando seu
ser responsavel, significa responder diretamente a um chamado de Deus, a um
pedido dEle enderecado a cada um, através da realidade. Surge um tipo de
compromisso com o0 real e uma necessidade de ndo negar nada, de tudo
enfrentar, conforme o sentido vivenciado pela pessoa de estar respondendo ao

proprio Deus.
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d) liberdade e responsabilidade reciproca diante do destino comum

No seu artigo A estrutura Ontica da pessoa e a problematica do seu
conhecimento, Stein (1930-32/1999aqg) realiza uma analise antropoldgica
discutindo o tema da liberdade e da graca na experiéncia da pessoa. A pessoa
libertada, ou livre, ndo vive apenas a mercé das rea¢des que surgem atraves das
impressdes recebidas do mundo externo, mas pode deixar-se conduzir pela
vontade divina, adotando esta Ultima como seu critério a partir do qual possa
responder a realidade. Somente desta forma a liberdade da pessoa se torna
completa, ndo permanecendo escrava da natureza, nem alienada de si mesma.
Identificando na liberdade humana a sua possibilidade de se abrir para o Reino da
Gragca ou permanecer em uma postura reativa na vida, a pessoa pode se
posicionar diante da realidade abrindo-se ao Outro ou isolando-se. A liberdade
gue a isola é a mesma que a permite vincular-se aos outros, contudo, na medida
em que vivencia a Graca e a possibilidade de mediacdo desta em relacdo aos
outros, a pessoa se da conta que é responsavel ndo apenas pela forma como usa
a sua liberdade em relacdo a si mesma, mas também em relacdo aos outros.
Diante da possibilidade da salvacédo, da qual a pessoa participa com a sua
liberdade, ndo apenas o seu destino esta em jogo pela maneira como se
posiciona no mundo, mas também o destino dos outros. Eles podem ser ajudados
pela mediacédo da pessoa, através da oracgao, por exemplo.
E singular como isto que isola totalmente 0 homem e o pde totalmente sobre si
mesmo — e isto faz a liberdade — o liga, a0 mesmo tempo, indissoluvelmente a
todos os outros e funda a uma verdadeira comunidade unida pelo mesmo destino.
Ele é responsavel pela prépria salvacdo porque essa ndo é atingivel sem a sua
colaboracdo e nenhum outro pode subtrai-lo desta responsabilidade. E ao mesmo
temo, ele é responséavel pela salvacao de todos os outros e todos os outros pela
sua; ele ndo pode subtrair dos outros a sua responsabilidade e esses ndo podem
subtrai-lo da sua. E assim que cada um carrega sozinho a responsabilidade de si
mesmo e dos outros. E, todavia, esta reciproca responsabilidade €, na mais alta
medida, formadora de comunidade, mais de todos os vividos comunitarios que

podem ser, em sentido autentico, comunitarios. Sobre essa se funda a Igreja
(Stein, 1930-32/1999aq, p.78).

A comunidade religiosa esta fundada sobre uma responsabilidade reciproca
diante de um destino comum. O que esta em jogo ha maneira como cada pessoa

vive a sua vida dentro da comunidade religiosa é o seu destino, a sua salvacao e
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a dos demais membros da comunidade. Ao afirmar que esta atitude é “na mais
alta medida formadora de comunidade”, Stein estd chamando atengdo para um
elemento essencial e potente da vida da comunidade religiosa: conceber-se como
pessoa vinculada ontologicamente aos outros, enquanto membros de um mesmo
organismo, provocando uma interdependéncia dos atos pessoais na realizacdo do
destino pessoal e comunitario. Pela maneira pessoal como cada membro se
insere na comunidade religiosa, ocupa seu lugar e caminha solidariamente ao
lado dos outros, ajudando-os a estes ocuparem seu proprio lugar, possibilita a

realizagdo Ultima da pessoa e de sua comunidade com a qual esté vinculada.

As especificidades da comunidade religiosa acima descritas (a) reconhecimento
da humanidade como comunidade religiosa potencial, (b) servir a Deus através da
vida comunitaria, (c) missdo da comunidade e da pessoa conferidas por Deus e
(d) liberdade e responsabilidade reciproca dos membros diante do destino
comum; oferecem alguns elementos para aprofundar a compreensao da estrutura

da pessoa e da comunidade.

Na comunidade de tipo religioso, segundo a experiéncia cristd que geralmente
acompanha a descricdo das experiéncias de comunidade realizadas por Stein, ao
conceber a humanidade como uma comunidade potencial, seu olhar para o outro
na sua diferenca vem despertado de uma maneira especifica. Voltar-se para o
outro ou para outras comunidades ndo provoca nos membros uma rivalidade e
uma intolerancia devido a diferenca, mas uma abertura que ao acolher o outro, na
sua diferenca singular e na sua igualdade enquanto homem, permite a
comunidade religiosa a fortalecer sua personalidade propria. A pertenca da
pessoa ha comunidade religiosa ndo € fundada sobre uma utopia da busca de
uma seguranca sentimentalista e intimista, como alternativa de se proteger da
diferenca e da angustia suscitada no confronto da diferenca de valores, pelo
contrario, esta pertenca é fundada na diferenca e necessita dela para que a
personalidade da comunidade seja fortalecida (Stein, 1922/1999ax; Bauman,
2003).

Na comunidade religiosa, o relacionamento interno entre os membros também

vem ativado de uma maneira especifica a partir da vivéncia religiosa. O
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relacionamento comunitario fundamentado na vivéncia religiosa, expressa-se na
solidariedade, onde cuidar do outro e servir a Deus é apreendido em um Unico
ato, o que potencializa o significado e a pertenca no interior da comunidade

religiosa.

O acolher sua missao como proposta originada de Deus, provoca um cuidado dos
membros da comunidade em ndo se desviar daquilo que originalmente pode
contribuir para a realidade social concreta. No seu processo vital, submetida as
trocas com outras comunidades, com a sociedade, ou até mesmo com a entrada
ou mudanga dos membros, a comunidade busca manter sua fidelidade a sua
personalidade, acolhendo as diferencas e integrando-as no seu caminho pessoal.
Da mesma forma, as pessoas membros da comunidade, buscam manter um
caminho pessoal no interior da vida da comunidade, integrando os elementos
disponibilizados pela comunidade e disponibilizando suas caracteristicas pessoais

aos outros.

Tornando-se si mesmas, as pessoas realizam o proprio dever da comunidade
tornar-se si mesma, tendo como meta o destino ultimo, vivido em plenitude na
vida eterna (Stein, 1932-33/2000, 1933/1999ag, 1934-36/1996).
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Capitulo 4

Edith Stein e a Psicologia Social: em busca de um dialogo

4.1. A Fenomenologia e a Psicologia Social
Qual a contribuicdo da Fenomenologia para a Psicologia Social?

Bauman (1977) discutindo os fundamentos teéricos das ciéncias sociais,
guestiona o papel desta disciplina e discute alternativas para que o conhecimento
cientifico ndo seja apenas uma reproducdo do senso comum, uma vez que O
soci6logo necessita da legitimacdo da sociedade sobre aquilo que ele afirma dela.
O que é a sociedade e os fenbmenos sociais, hdo podem ser discutidos apenas
em termos de uma natureza imutavel que esta ai para ser apreendida como uma
“segunda natureza”, mas requer o reconhecimento de seu carater historico e
complexo. Neste contexto de discussdo, Bauman aponta algumas contribuicdes
especificas de Husserl para a fundamentacdo epistemolégica das ciéncias
sociais: (a) a subjetividade considerada no seu status de validade de formulagao
de conhecimentos; (b) a nocdo de subjetividade como intencionalidade geradora
de significados, o que contraria a concepcdo de que a pessoa seria uma tabula
rasa, assim como discute o empirismo; (c) a nocdo de significado como algo
objetivo que requer um reconhecimento do sujeito, diferente de conceber o
significado como algo que é projetado pelo sujeito no objeto de conhecimento
para depois ser fruto de convencgdes; (d) o reconhecimento de que o sentido esta
vinculado a subjetividade transcendental, ou seja, reafirmando que este
significado que é objetivo pode ser colhido pelo sujeito de qualquer contexto
sécio-histérico, uma vez que esta fundamentado na presenca de uma estrutura
humana universal (transcendental). Contudo, apesar de reconhecer as
contribuicbes da fenomenologia de Husserl para as ciéncias sociais, Bauman

guestiona a possibilidade de ser erguer um sistema socioldgico sobre os alicerces
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da fenomenologia por achar insuficiente a solugdo dada por Husserl ao problema
da intersubjetividade.

Husserl desenvolveu seu referencial tedrico na busca de tornar a fenomenologia,
fundamento filosofico das ciéncias empiricas, uma vez que a andlise
fenomenolégica e a busca de “voltar as coisas mesmas” ofereceriam uma
contribuicdo na delimitacdo tedrico-espistemoldgica de cada campo de disciplina
particular. Adotando a Fenomenologia, muitos discipulos de Husserl e,
posteriormente, outros pesquisadores, se dedicaram a aplicagdo do método
fenomenoldgico junto as ciéncias empiricas (Stein, 1917/1998, 1922/1999ax,
1932-33/2000; van der Leeuw, 1933/1992; Schutz, 1962/1974; P. Berger,
1963/1997, 1969/1985; Berger e Luckmann, 1966/2002; Ales Bello, 1998a,
2004a). Husserl chegou a discutir temas importantes para as ciéncias sociais, que
podem ainda hoje ser considerados como fundamento para uma compreenséao e
critica da cultura e dos fendmenos sociais, mas foi Alfred Schutz quem
desenvolveu de uma maneira mais ampla as consequéncias da fenomenologia
para a sociologia, elaborando uma sociologia fundamentada
fenomenologicamente (Wagner, 1979; Schutz, 1962/1974; Mahfoud, 2005a).
Peter Berger, discipulo de Schutz, ofereceu contribuicdes significativas para a
psicologia social, sendo algumas de suas obras como Perspectivas socioldgicas:
uma visdo humanista (1963/1997) e A construcdo social da realidade: tratado de
sociologia do conhecimento (1966/2002), esta ultima escrita juntamente com T.
Luckmann, consideradas como obras classicas por tratar de temas centrais como

a relacéo individuo e sociedade e da relacéo sujeito e objeto de conhecimento.

Desenvolvendo idéias proprias e objetos de pesquisas particulares a partir da
Fenomenologia, Edith Stein oferece também discussdes de temas centrais para a
psicologia social. A discussado realizada a respeito das vivéncias individuais e
comunitérias, permite a superacdo da dicotomia sujeito e objeto, bem como o
reconhecimento da interdependéncia constitutiva da pessoa e da sua
comunidade. A discussao tedrica da psicologia social sobre a relacdo pessoa e
comunidade desconsiderou por muito tempo as categorias de pessoa e de
comunidade do debate cientifico, negligenciando o aspecto inter-constitutivos
caracteristicos. A retomada da obra de Stein estad recentemente sendo feita de
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forma sistemética na filosofia e buscamos aqui inserir suas contribui¢cdes e abrir
um dialogo junto a psicologia social (Alonso, 1992; Ales Bello, 1998a, 1998b,
1999a, 1999b, 2000a, 2002, 20044, 2004b; Mahfoud, 2005b).

Na intencéo de destacar as contribuicdes de Edith Stein para a psicologia social,
identificamos as principais categorias apreendidas na obra da autora, o que nao
esgota o horizonte de contribuicdes da obra steineana para a psicologia social,
mas que foi necessario a partir do recorte tedrico desta pesquisa. Situamos
algumas categorias identificadas na obra Stein dentro das atuais discussdes
desenvolvidas no corpo teérico da psicologia social, 0 que inevitavelmente remete
a consideracdao de uma multiplicidade de teorias. Nossa intencdo aqui nédo é
realizar uma revisdo de como algumas categorias foram discutidas em toda a
histéria da psicologia social, mas identificar o contexto onde as contribuicdes de

Edith Stein podem fomentar uma nova discussao e oferecer novos olhares.

4.2. Pessoa libertada e subjetividade

A descricao da estrutura da pessoa humana é o ponto de chegada de Edith Stein
em relacdo a suas pesquisas sobre o que € o ser humano (Stein, 1917/1998,
1922/1999ax, 1932-33/2000). A metodologia fenomenologica adotada por Stein,
possibilitou a explicitacdo das dimensdes dinamicamente integradas que
constituem a pessoa, de forma a apresentar-nos aspectos essenciais e comuns a
todas as pessoas, mas também apresentando aqueles aspectos que estdo
vinculados ao contexto historico-cultural especifico de cada um e que exercem
uma influéncia marcante na sua dinamica de experiéncia através do processo de

formacéo humana.

O conceito de “pessoa libertada” desenvolvido por Stein (1930-32/1999aq)
oferece uma contribuicdo original junto a discussao de algumas categorias
adotadas na psicologia social que estuda o homem em relagdo a sociedade e a
cultura na qual esta inserido. Contudo, ressaltamos que esta contribuicdo nasce
da explicitacdo das especificidades das vivéncias religiosas propriamente

comunitarias articuladas dinamicamente no processo de formacdo da pessoa.

130



Esse conceito apresenta uma descricdo dos possiveis efeitos que uma vivéncia
religiosa compartilhada em uma comunidade religiosa pode exercer no processo
de tornar-se si mesma da pessoa e da comunidade. Portanto, € do contexto da
experiéncia pessoal na comunidade religiosa que buscamos aqui discutir esta

primeira contribuicdo da obra de Stein junto a psicologia social.

A originalidade da discusséo sobre a pessoa libertada esta na descricdo da
dindmica da experiéncia, onde ao se abandonar a uma experiéncia compartilhada
— mais especificamente, ao nicleo comum apreendido que constitui a base das
vivéncias comunitarias religiosas e que fundamenta a existéncia da comunidade
religiosa mesma — a pessoa faz a experiéncia de encontrar a si mesma e
responder a realidade a partir de critérios pessoais e que sdo, a0 mesmo tempo,
compartilhados. A originalidade do que Stein reconhece na dinamica da
experiéncia humana, s6 pode ser devidamente apontada se a inserirmos na

discusséo propria da psicologia social.

Inicialmente, é necessario relembrar que o conceito de pessoa nao € uma
categoria predominante na discussdo da psicologia social (Elias, 1994; Alvaro e
Garrido, 2003; Rey, 1997, 2002, 2003). Na histéria da psicologia cientifica, a
pessoa, enquanto objeto de estudo, foi restringida as categorias de mente,
consciéncia, individuo, e até mesmo, de sujeito. Esta Ultima categoria, apesar de
apresentar avancgos tedricos na direcdo de considerar o homem em uma
perspectiva mais ampla, ao reconhecer dialeticamente sua relacionalidade com o
mundo de objetos e 0 mundo social, foi considerada inicialmente a partir de uma
dicotomia em relacdo ao objeto (Rey, 2003). A categoria de pessoa abarca a
complexidade do ser humano, ao reconhecer na sua prépria formulacdo varios
elementos que sao integrados dinamicamente: abertura a interioridade e a
exterioridade, dimensdo material e espiritual, determinismos e liberdade na
experiéncia, aspectos essenciais e existenciais, bem como, a inter-relacédo

constitutiva da pessoa e de seu mundo sécio-cultural (Stein, 1932-33/2000).

O inicio da psicologia cientifica, no laboratério de Leipzig dirigido por Wundt,
priorizava o estudo das funcdes psiquicas através de uma metodologia
experimental (Alvaro e Garrido, 2003). Simultaneamente ao desenvolvimento de
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uma psicologia fundamentada nos experimentos, correspondente ao modelo
positivista, também Franz Brentano desenvolve uma psicologia filoséfica, ou seja,
uma busca de se conhecer a verdade sobre o homem, a partir da observacao dos
dados da experiéncia (Massimi, 2000). Apesar do préprio Wundt reconhecer a
existéncia de um campo particular da psicologia, denominado por ele como
Volkerpsychologie e que exigiria outras metodologias de estudo diferentes
daquela experimental, os psicélogos sucessores de Wundt mantiveram a
orientacdo experimental nos estudos de fenbmenos sociais, 0 que gerou no inicio
da psicologia social, uma forte énfase no estudo do individuo para se conhecer os
fendmenos sociais e relacionais (Rey, 2003). Esta énfase contribuiu para que a
psicologia social, sobretudo no seu contexto de desenvolvimento norte-
americano, adotasse o individualismo metodolégico como perspectiva teorico-
metodolégica dominante, encontrado nas obras de Gabriel Tarde, Herbert
Spencer, Max Weber, Floyd Allport, entre outros (Alvaro e Garrido, 2003;
Estramiana, 1995).

A nocdo de sujeito ganhou uma maior énfase na psicologia social, através da
assimilacdo da dialética marxista no interior de seu corpo teorico por autores
como L. Vygostski, A. Leontiev, S. Lane, W. Codo, entre outros, recuperando o
carater ativo do homem em relacdo a sociedade, ao mesmo tempo em que se
considerava as determinagcfes sociais na constituicdo do proprio sujeito (Rey,
1997, 2002, 2003). Contudo, mesmo com a grande repercussdo do marxismo na
psicologia social e seu impacto no desenvolvimento tedrico e metodologico na
psicologia social, a énfase nos fendbmenos sociais acabou gerando a morte do
sujeito, um abandono desta categoria no plano tedrico, implicando grandes
impactos éticos e filoséficos no arcabouco tedrico da psicologia social. Desta
forma, além do sujeito ja ter sido expulso uma vez da psicologia para dar espaco
a estudos das func¢des psiquicas e os determinantes ambientais, agora o sujeito
torna a ser expulso para dar espaco aos determinismos historicistas, sociais ou
lingtisticos (Morin, 1996). “Mas, aqui, apresenta-se 0 principio da incerteza,
porque nunca sei, exatamente, em que momento sou eu quem fala, se ndo sou eu
falando, se ndo ha algo que fale por mim, mais forte que eu, no momento em que

eu creio falar.” (Morin, 1996, p.54). A propria categoria de sujeito passa a ser
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discutida marcada por incertezas, ambivaléncias e, em muitos momentos, por

novas reducdes tedricas apontadas.

A partir de uma perspectiva hermenéutico-fenomenologica, Paul Ricoeur (1996)
retoma a categoria de pessoa no contexto filoséfico, apontando algumas

limitacGes presentes nas demais categorias.

. a pessoa é 0 nucleo de uma “atitude” a qual podem corresponder
“categorias” multiplas e muito diferentes, segundo a concepcdo que se
faca do trabalho de pensamento digno de ser chamado de filosofica
(Ricoeur, 1996, p. 159).

N&o apenas no campo da filosofia, a categoria da pessoa volta a ser utilizada
como mais adequada ao reconhecimento da complexidade constitutiva do
homem, mas também na propria psicologia social percebemos atualmente este
movimento de resgatar a categoria pessoa como alternativa aquela de individuo e

de sujeito.

Elias (1994b), discutindo a relagcdo entre o individuo e a sociedade e
reconhecendo as diferencas como esta relacdo foi considerada na historica,
examina como a balanca eu-nés pendeu para um dos poélos na cultura.
Reconhece que o termo pessoa, adotado pelos gregos através da palavra
persona, expressava uma unidade entre o individuo e a sociedade, onde a
identidade pessoal estava estritamente vinculada a identidade social, através da
participacdo do cidaddo na polis grega. Elias discute que na Idade Média o
conceito de pessoa exigiu que fosse incorporado também uma discussédo sobre
0os aspectos individuais do ente, de forma que a singularidade comeca a se
expressar como constitutiva de cada ser. No desenvolvimento historico, nédo
apenas a concepc¢ao de unidade entre 0 homem e sociedade sofreu mudancas na
balanca da identidade individual e social durante as mudancas culturais advindas
com o renascimento e o humanismo, mas a propria terminologia utilizada para se
referir ao homem precisou ser reformulada, onde a categoria individuo passou a
fazer parte das discussbes para enfatizar o aspecto singular e individual do
homem, desconsiderando cada vez mais 0s aspectos compartilhados da estrutura

humana.
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Duarte (1986, 2003) também discute a concepcdo de pessoa e individuo no
decorrer da filosofia e ciéncias humanas, destacando como estas representacdes
influenciam o trabalho no contexto de saude coletiva nas classes populares
brasileiras. Como alternativa as perspectivas individualistas e universalistas, a
categoria individuo/pessoa € proposta por ele como aquela que conseguiria
reconhecer a pertenca social do homem e, ao mesmo tempo, sua complexidade
na experiéncia da saude e da doenca. Duarte propde que a partir desta
concepcao novas categorias de adoecimento, como as “perturbacdes fisico-
morais”, podem reconhecer ndo apenas eventos que adoecem a corporeidade
imediata, mas que geram irregularidades e sintomas na vida moral, nos
sentimentos e na auto-percepcdo. Assim, o homem seria a0 mesmo tempo
individuo, tomado na sua natureza biolégica, mas também pessoa, considerado

como complexo de rela¢des sociais.

Spink e Medrado (1999) adotam a categoria de pessoa, ao lado da historia e da
liguagem, como categoria central para a compreensao da producao de sentido
nas praticas discursivas. Estas autoras identificam que o conceito de individuo ou
de sujeito ndo se apresentam mais como adequados as discussdes da psicologia
social, uma vez que a propria categoria de pessoa carrega ha sua significacao
filosofica a relacionalidade como constitutiva do ser humano. O conceito de
pessoa ndo apenas explicita o fato que o homem é um ser relacional, mas permite
também o reconhecimento da capacidade de posicionamento diante dos
repertorios discursivos, no sentido de utilizad-los de forma pessoal, reconhecendo
os sentidos disponibilizados historicamente, mas também re-significando a

realidade.

Lopes (2002) analisa como a concepcao de pessoa, restringida em alguns
momentos historicos a concepcao de individuo e sujeito, influenciou o fundamento
da discussao da identidade no interior da psicologia social. A possibilidade de
retomada do conceito de pessoa, aqui numa perspectiva mais sécio-antropolégica
a partir das obras de Marcel Mauss e Luis Dumont, serve de critério para o
questionamento que ele realiza sobre a pretensdo da psicologia social,

fragmentada em sua identidade epistemoldgica, oferecer contribuicbes
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consistentes para a compreensdao da identidade, tomada nas suas diferentes

dimensdes individuais e sociais.

Finalmente, identificamos uma série de trabalhos que vem sendo desenvolvidos
no Brasil, na psicologia social, a partir da metodologia fenomenolégica, onde a
categoria pessoa mostra-se como aquela mais apta para possibilitar a
compreensao da dindmica da experiéncia humana no que se refere a elaboracéo
de sentido da vivéncia religiosa e da vivéncia de pertenca em comunidades
tradicionais rurais (Drummond, 2002; Araujo e Mahfoud, 2004; Pereira e Mahfoud,
2004a, 2004b; Mahfoud e Martins, 2005; Mahfoud e Padilha, 2005; Miziara, 2005;
Pereira e Mahfoud, 2005; Safra, 2001, 2003, 2005; Massimi, 2001).

O conceito de pessoa libertada, apreendido por Stein na dinamica da experiéncia
humana dentro das especificidades da comunidade religiosa, apresenta-se como
uma alternativa as categorias de individuo e sujeito ja discutidas na psicologia
social, mas também oferece contribuicdes originais ao conceito de pessoa assim

como vem sendo discutido atualmente na psicologia social.

A pessoa libertada, assim como discute Stein (1930-32/1999aq), ajuda-nos a
reconhecer um carater universal e ao mesmo tempo singular do ser humano. O
conceito de pessoa, tomado na sua caracteristica universal, refere-se a uma
estrutura essencial — considerada nas dimensfes dinamicamente articuladas da
corporeidade, psique e espirito — e nas suas funcdes também estruturais ligadas a
estas. Na historia da psicologia social, muitos autores negaram a existéncia deste
aspecto universal por considera-lo como constitutivo de uma natureza imutavel e
submetida a posicionamentos éticos tendenciosos, 0 que implicaria em um
posicionamento valorativo e politico de afirmar o sujeito universal com
determinadas caracteristicas e identifica-lo como ideal de homem ‘bom’ (Lane e
Sawaia, 1995; Lane, 2000b). Entretanto, negar o0s elementos essenciais e
universais do ser humano implica: (a) na perda do critério para avaliar as a¢des
boas ou mas (éticas ou antiéticas) onde, abdicando de uma elaboracao filosoéfica
rigorosa sobre 0s aspectos constitutivos da pessoa, corre-se o risco de submeter-
se a ideologias que afirme entdo o que € bom ou nao; (b) identificagdo de

aspectos universais com natureza imutavel ou manutencédo de status quo, sendo
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que a capacidade de posicionamento pessoal é dada justamente a partir de
aspectos essenciais do ser humano; (c) simplificar a pessoa apenas aos seus
determinismos sociais, deixando de reconhecer a possibilidade de uma acao de

ruptura criativa, onde se pode introduzir algo novo na realidade.

A pessoa libertada, entretanto, ndo é apenas considerada nos seus aspectos
historico-culturais, mas faz parte da sua definicdo o reconhecimento de um nucleo
pessoal onde ela acolhe as rea¢cBes provocadas no encontro com o mundo social
e se posiciona pessoalmente. Este posicionamento ndo acontece de forma
reativa, instintiva ou moralista, mas acolhendo as indicacdes vindas do alto,
apreendidas numa vida comunitaria religiosa, a pessoa se posiciona
simultaneamente diante da realidade que a provoca e da cultura religiosa
apreendida em sua experiéncia (Stein, 1930-32/1999aq). Portanto, considerar a
dindmica vivida de uma pessoa libertada, implica reconhecer como esta utiliza de
forma singular as estruturas universais que ela compartilha com os demais seres
humanos, dentro de um contexto cultural especifico onde ao mesmo tempo que
vive uma pertencga a este, reconhece em si a vivéncia da liberdade e de uma vida

auténtica.

Esséncia e constituicdo socio-histdrica estdo dinamicamente articuladas na
vivéncia da pessoa libertada. A vivéncia religiosa propriamente comunitaria da
pessoa libertada oferece o contexto de ser si mesma ao vincular-se a uma
tradicdo cultural concreta. A interacdo entre pessoa e comunidade, em seus
aspectos culturais, além de possibilitar a constituicdo da comunidade religiosa de
pertenca — disponibilizando para a comunidade religiosa sua forca vital e os
elementos singulares da sua personalidade — e além de receber em si influxos
comunitarios que entram na dindmica da formacdo de sua personalidade,

preserva o reconhecimento das caracteristicas essenciais pessoais.

4.3. Personalidade da comunidade e subjetividade so  cial

A comunidade é apreendida por Stein (1922/1999ax) em suas caracteristicas

dindmicas e essenciais. Definir a comunidade a partir da qualidade de
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relacionamentos constituidos pelas pessoas, coloca o0 acento ndo em uma
comunidade tomada como elemento estatico e naturalmente imutavel, mas
possibilita reconhecer na dinamica da vida comunitaria seu aspecto transformador
e sujeito a mudancas. Comunidade néo é apreendida como um grupo homogéneo
de pessoas, pelo contrario, a diversidade das caracteristicas dos seus membros é
o motor vital, é fonte de energia vital da comunidade e o que possibilita a

comunidade fazer um caminho de ser si mesma.

Reconhecer na comunidade a presenca de uma personalidade, implica ainda
ressaltar o aspecto singular desta e ndo considerar a comunidade como uma
estrutura genérica que influencia genericamente a vida de seus membros. Desta
forma, a analogia da comunidade com a estrutura da pessoa humana, permite-
nos reconhecer também na vida comunitaria a presenca de uma particularidade.
Uma comunidade religiosa especifica, além de compartilhar com as demais
comunidades no sentido geral uma estrutura ontica e com outras comunidade
também de tipo religioso uma estrutura comum de especificidades, ela também
possui um aspecto particular e singular que refere-se a maneira como seus
membros estdo em relacionamento uns com 0S outros, a maneira como
disponibilizam suas energias particulares compartilhando vivencias — sejam de
sentimentos, de acdo, categoriais, religiosas — e construindo uma bagagem

cultural comum, inclusive criando obras comuns.

O conceito de comunidade foi retomado na psicologia social a partir da década de
60 do século passado, buscando um conhecimento mais comprometido com a
realidade e que também visava suscitar um posicionamento politico da
comunidade, posicionamento que exigia o reconhecimento de aspectos singulares
historico-sociais ao se trabalhar com uma comunidade empirica (Lane e Codo,
1984; Lane e Sawaia, 1995; Lane, 2000a, 2000b). A intervencédo da psicologia
social comunitaria passou a incluir um questionamento sdcio-politico que buscou
suscitar nas comunidade uma tomada de consciéncia de sua realidade e de seus
problemas com a finalidade de provocar um posicionamento pratico em termos de
organizacao politica inclusive, diante da sociedade e do poder (Lane e Sawaia,
1995). Recentemente, a necessidade de reconhecimento do carater singular da
comunidade vem sendo abordada e discutida sobre o conceito de subjetividade
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social e identidade comunitaria, o que reflete um movimento no interior da
psicologia social de reconhecer ndo apenas as dinamicas determinantes da
historia e da cultura de contexto especifico que envolve a comunidade, mas
também de reconhecer uma forma singular de como cada comunidade configura
suas caracteristicas e utiliza destes elementos histérico-culturais na sua dinadmica
de desenvolvimento (Rey, 2002, 2003).

O contexto inicial da psicologia comunitaria, a subjetividade da comunidade era
restringida a uma passividade, a comunidade era vista como um objeto passivo
de intervencgdes, priorizando o territorio (vizinhanga ou bairro) como elemento
definidor da constituicdo de uma comunidade. Falava-se de uma psicologia na
comunidade para se referir a aplicacdo de técnicas comuns a disciplina da
psicologia, o que implicava em um carater individualista das intervencdes
(Campos, 2000; Guareschi, 2000). Gradativamente, a psicologia foi
desenvolvendo novas categorias tedricas e metodologicas para se adequar ao
objeto comunidade. Somente a partir das décadas de oitenta do século passado,
a psicologia social passou a reconhecer o carater ativo da comunidade, a
necessidade de reconhecer ndo apenas seus aspectos probleméaticos e suas
necessidades, mas também seus recursos e patrimonios culturais como fonte de
posicionamento e de uma acéo transformadora em diante daquelas necessidades
que seriam identificadas com a participagdo da comunidade através de processo
de investigacdo participante, e ndo a priori aplicando categorias da perspectiva
tedrica dominante (Borda, 1983; Thiollent, 1994; Guareschi, 2000).

Montero (2004) realizando uma revisdo tedrica sobre como o conceito de
comunidade foi sendo discutido no interior da psicologia social comunitaria,
destacou que a valorizacéo do territorio foi deixando de ser sobrevalorizada como
critério de definicdo e de escolha de intervencdes, o que contribuiu para que a
comunidade passasse a ser vista como um processo dindmico de mudancas.
Comunidade passou a ser considerada como o lugar onde se dao 0s processos
psicossociais de opressdo, de transformacdo e libertacdo compartilhados por
pessoas que dividem um contexto fisico e emocional e que desenvolvem formas
de adaptacéo e resisténcia. A comunidade passou a ser olhada pela psicologia

social comunitaria também nos seus aspectos identitarios especificos e a
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vivéncias de seus membros que concebiam um sentido de comunidade como
fator constitutivo da vida comunitaria. A identidade da comunidade, ou seja, 0 que
a define enquanto uma comunidade especifica, foi aos poucos abandonando
apenas 0s aspectos denominativos externos para se referir a vivéncia de seus
membros — a vivéncia do nés - como elemento que ofereceria um conhecimento
mais preciso do que é a comunidade. O sentido de comunidade identificado na
vivéncia dos membros passou a ser estudado e descrito como fator importante na
definicdo da comunidade. Pertenca, inter-relacdo e cultura comum foram sendo
adotados como categorias para se referir a um sentido de comunidade né&o
apenas concebido de forma intima e subjetivista, mas objetivamente detectado
através de vivéncias compartilhadas que gerariam uma forca comum no
enfrentamento de sua realidade. Assim, a definicAo de comunidade pbde ser

revista:

Una comunidad es un grupo en constante transformacién y evolucién (su
tafio puede variar), que en su interrelacibn genera un sentido de
pertenencia e identidad social, tomando sus integrantes conciencia de si
como grupo, y fortaleciéndose como unidad y potencialidad social
(Montero, 2004, p.207).

Adotando uma perspectiva dialética dentro da psicologia, Rey (1997, 2002, 2003)
vem oferecendo contribuicdes originais no interior da psicologia social, resgatando
o lugar do sujeito na constituicdo da sociedade e recuperando o sujeito diante dos
fatores determinantes sociais e histéricos. O conceito de subjetividade vem sendo
discutido por ele, no interior das teorias dialéticas, questionando algumas cisdes
ainda presentes entre externo e interno que se interagiriam para constituir a
subjetividade e a personalidade da pessoa (esta ultima categoria discutida por ele
como configuracdes da pessoa). No enfrentamento da dicotomia sujeito e objeto,
e individual e social, Rey apresenta a categoria de subjetividade social para se
referir a uma realidade social que é constituida e significada pelas pessoas. Nao
apenas as pessoas sofrem as influéncias sociais e culturais de seu contexto
histérico determinado, mas também a prépria realidade social — e suas
instituicdes sociais — sofrem uma marca particular das pessoas concretas que a

constroem.

O conceito de subjetividade social nos permite compreender a dimenséo
subjetiva dos diferentes processos e instituic6es sociais, assim como a da
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rede complexa do social nos diferentes contextos em que ela se organiza
através da histéria (Rey, 2003, p.78).

A perspectiva dialética adotada por Rey, o possibilita reconhecer que a realidade
social constitui um sistema onde tanto o sujeito como sua realidade social se
influenciam reciprocamente, assimilando caracteristicas especificas e concretas
um do outro. Tanto o sujeito como a sociedade (sociedade tomada aqui no
sentido concreto de grupos ou instituicdes) configuram-se como subjetividades. A
subjetividade social implica producéao de sentido compartilhado e constitutivo das
realidades sociais, onde, mais do que individualizar o social, oferece a
possibilidade de reconhecé-lo como constituido por sujeitos concretos e que ao
mesmo tempo tém a sua subjetividade individual perpassada e nutrida pelos
elementos culturais de uma sociedade também concreta. A finalidade heuristica
esta presente na formulacdo do conceito de subjetividade social onde, apesar de
afirmar que esta categoria esta apenas comecando a ser discutida na psicologia
social, Rey (2003) ja cita pesquisas que comecaram a ser feitas adotando esta
categoria, 0 que aponta para uma possibilidade concreta de tratarmos
teoricamente os fendbmenos sociais dentro de uma unidade com a pessoa, atento
a cada elemento constitutivo (individual e social), mas sem perder a unidade

interativa e interconstitutiva de cada um deles.

Rey abre uma nova zona de sentido, ao afirmar que a realidade social é subjetiva
também. As comunidades podem ser olhadas a partir deste horizonte onde suas
particularidades e especificidades s&o consideradas. Ndo apenas o0 contexto
histdrico, cultural e econémico pode ser identificado como especificos, mas a
maneira como cada comunidade age e responde a este contexto, seja
internamente, no que se refere as relacdes entre seus membros, seja
externamente, no que se refere as acdes comuns adotadas pela comunidade
diante de sua realidade concreta que pode envolver outras comunidades, a

sociedade ou o Estado.

Neste horizonte de discusséo especifico sobre o conceito de comunidade, sobre
0os elementos que nos permitem apreender a identidade da comunidade e a
consideracao da subjetividade social como constitutiva da vida comunitaria, Edith

Stein oferece algumas contribuicbes especificas descrevendo os elementos
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estruturais da personalidade da comunidade. A superacédo da dicotomia sujeito e
objeto acontece através do reconhecimento da estrutura das vivéncias
comunitarias. Através das vivéncias comunitarias, a pessoa vivencia sua pertenca
a comunidade disponibilizando a esta aspectos singulares, ao mesmo tempo que
recebe a possibilidade de visar objetos e significados compartilhados, unificando
em sua experiéncia estes elementos que estdo dialeticamente relacionados,

formando aspectos singulares da comunidade e sendo formada por esta.

Stein (1922/1999ax) reconhece na personalidade da comunidade, a forga vital
como uma dindmica especifica que nos ajuda a compreender de forma concreta
como € constituida a personalidade da comunidade. Os aspectos passivo e ativo
da comunidade ndo sao caracteristicas opostas a dinamica da comunidade, mas
caracteristicas complementares. A estrutura éntica da comunidade implica uma
abertura a acolher os elementos dinamicos disponibilizados pela forca vital
sensivel e espiritual de seus membros, bem como uma abertura a elementos
culturais intervenientes em seu processo de formacdo, advindos de outras
comunidades ou da sociedade, seja através das pessoas, seja através das obras
culturais disponibilizadas socialmente. A comunidade é essencialmente
constituida de posicionamentos, uma vez que aquilo que a constitui € a
modalidade como as pessoas se posicionam a partir de seu centro pessoal,
gerando posicionamentos espontaneos — através do reconhecimento dos valores
com a qual se esta em contato na realidade comum — e posicionamentos
voluntarios comuns — diante das diversas necessidades compartilhadas. Desta
forma, a dimenséo politica da comunidade ndo é somente uma possibilidade que
precisa ser despertada a partir do exterior, mas € constitutiva da vida comunitaria
gue compartilha o reconhecimento reciproco do outro como pessoa, dotado de
poder de escolha, cujos posicionamentos sdo reconhecidos e compartilhados na
direcéo de objetivos comuns (Stein, 1922/1999ax, 1930/1999ah).

O territério compartilhado por uma comunidade ndo é uma condicdo suficiente
para a constituicdo da comunidade, mas esta inserido como fator que pode
facilitar, dificultar ou disponibilizar aspectos da realidade que interferem
diretamente da vida da comunidade e nas suas vivéncias comunitarias (Stein,

1922/1999ax). A atencdo e a abertura para com a prépria realidade dos
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relacionamentos entre 0os membros ou da realidade cultural ou natural
circundante, disponibiliza conteddos para as vivéncias comunitarias de tipo
sensiveis, categoriais, acdo comum, entre outras. O tipo de atencéo com a propria
realidade é dada pela maneira como as pessoas que compdem a comunidade
estdo abertas umas as outras e compartilham objetos e vivéncias, sendo o tipo de
comunidade identificado a partir do tipo de posicionamento de seus membros, da
intensidade ou disponibilidade em que cada um responde forma pessoal a uma

realidade compartilhada.

A forca vital sensivel e espiritual descrita por Stein (1922/1999ax), nos
instrumentaliza teoricamente para reconhecer a maneira singular como a
comunidade se posiciona diante da sua realidade e como responde aos desafios
concretos de seu mundo cultural, inserindo-se também como criadora de cultura.
N&o apenas Stein identifica que a comunidade pode se constituir de forma
subjetiva, mas também de forma pessoal ou impessoal, de acordo com a maneira
como julga e se posiciona diante da sua realidade referindo-se ou ndo ao seu
ndcleo, ou seja, ao critério pessoal de julgamento que faca referéncia ao nucleo
pessoal de seus membros. Desta forma, Stein acrescenta a nocao de
subjetividade social, a categoria de personalidade da comunidade e elementos

para identificar em que medida a comunidade age de forma auténtica ou nao.

As especificidades da comunidade religiosa identificadas por Stein (1922/1999ax,
1930/1999ah, 1930-32/1999aq, 1932-33/2000) possibilitam a apreensdo das
caracteristicas dessas ndo de forma genérica e reduzidas a categorias ja
estabelecidas — como dominacgédo, ideologia, representagbes sociais — mas
oferece-nos elementos estruturais comuns a outras comunidades religiosas e a
possibilidade de identificar como cada comunidade religiosa especifica
desenvolve e dinamiza os elementos essenciais e estruturais identificados.
Quanto aos elementos estruturais da personalidade da comunidade
especificamente religiosa, identificamos: (a) reconhecimento da humanidade
como comunidade religiosa potencial; (b) servir a Deus através da vida
comunitaria; (c) missdo da comunidade e da pessoa conferidas por Deus; (d)
liberdade e responsabilidade reciproca diante do destino comum. Quanto ao

carater singular de cada comunidade religiosa, poderiamos nos perguntar em
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relacdo a cada comunidade: (a) como uma comunidade religiosa especifica se
coloca diante de outros grupos sociais e religiosos? (b) como uma experiéncia
religiosa especifica intervém nos relacionamentos comunitarios? (c) como a
comunidade responde a realidade concreta permanecendo si mesma e fiel a seu
projeto? (d) como se da no relacionamento reciproco dos membros da
comunidade a aten¢do com a pessoa do outro, no sentido de contribuir para que

ela seja auténtica?

A comunidade ndo possui apenas uma subjetividade social, mas uma
personalidade comunitaria. A comunidade religiosa apresenta especificidades na
sua estrutura, aspectos essenciais que sao universalmente compartilhados com
outras comunidades, mas que podem e devem ser objeto de um olhar para
singularidade com que cada comunidade religiosa, empiricamente considerada,

ativa tais fungdes e dinamiza estes elementos.

4.4. Vivéncias religiosas comunitarias: contribuico es para definicdo do

objeto da Psicologia Social

O conceito de vivéncia comunitaria € discutido por Stein (1922/1999ax)
explicitando suas caracteristicas proprias comparando com as vivéncias
individuais. Nem todas vivéncias de individuo podem ser consideradas como
vivéncias comunitarias, constitutivas de fenbmenos comunitarios, nem todas séo
compartilhadas e contribuem para uma mudanca efetiva no campo de experiéncia
do outro com o qual convive numa comunidade. Stein discute de forma precisa
como, mesmo na experiéncia de uma pessoa que participa de uma certa
comunidade, aquilo que ela vivencia pode permanecer ao nivel individual e ndo
contribuir para a construcdo e fortalecimento da comunidade (Stein,
1922/1999ax). Compreender a dinamica vital da comunidade implica olhar para as
pessoas e para suas vivéncias, 0 que nao quer dizer que com isto a comunidade
seja reduzida as vivéncias individuais. Stein discute que existe a possibilidade de
identificacdo, através da andlise fenomenologica, de vivéncias que sado

propriamente comunitarias e que estariam na base da constituicdo da
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comunidade e poderiam ser objeto de estudo para compreensao da dinamica e da
personalidade propria de uma comunidade. A vivéncia comunitaria € descrita em
seus aspectos estruturais, permitindo-nos adotar um critério para apreender 0s
diversos tipos de vivéncias especificas e comparar as diversidades e
especificidades de tipos de comunidades, de forma tedrica ou empirica. A
vivéncia comunitaria difere da vivéncia individual quanto (a) ao sujeito da vivéncia;
(b) a estrutura da vivéncia — 0 que significa considerar o contetdo da vivéncia
supraindividual enquanto egoldgico ou ndo-egologico, a maneira de vivenciar este
conteudo e a consciéncia deste vivenciar na pessoa dos membros; (c) ao tipo de
fluxo de vivéncias da comunidade. Da mesma forma como uma vivéncia de
sentimento, por exemplo, pode ser considerada como uma vivéncia individual ou
comunitaria — conforme discutimos no capitulo dois — identificamos que existe a
possibilidade de reconhecermos vivéncias religiosas propriamente comunitarias.
Estas vivéncias religiosas comunitarias estariam na base da vida de uma
comunidade religiosa e, embora haja outros tipos diferentes de vivéncias
comunitarias no fluxo de vivéncias de uma comunidade religiosa, seriam estas (as
vivéncias religiosas comunitarias) que nos permitiria apreender as especificidades

da comunidade religiosa.

Quais categorias estdo sendo desenvolvidas na psicologia social que
instrumentalizaria as pesquisas de comunidades religiosas? Quais seriam as
contribuicbes de Stein para a psicologia social quando esta toma como objeto de

estudo as comunidades propriamente religiosas?

Considerando a histéria da psicologia social, seja no seu contexto de origem mais
vinculado aos departamentos de psicologia ou sociologia, podemos identificar que
a construcao tedrica e epistemologica do objeto da psicologia social sofreu varias
mudancas, adotando diferentes paradigmas no decorrer de seu desenvolvimento
(Alvaro e Garrido, 2003). A cada etapa de desenvolvimento teorico, foram
surgindo categorias conceituais que eram adotadas como referéncia para se
conhecer os fendbmenos psicossociais. Estas categorias expressam uma nocao
antropoldgica e epistemoldgica assumidas por cada abordagem ou autor que as
desenvolveram e reproduzem ora uma énfase na experiéncia individual, ora uma

énfase nas estruturas sociais, e ora tentativas superar as dicotomias introduzidas
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teoricamente. As categorias sdo formuladas na tentativa de dar conta da dinamica
da vida social, embora algumas vezes pudessem desconsiderar seja 0 sujeito,
seja os determinantes socio-historicos. Desta forma, as categorias denominadas
atos sociais, atitude, consciéncia, cultura, grupo, identidade, interacdo social,
papeéis sociais, representacdes sociais, discurso, self, entre muitas outras, foram
adotadas como critério de compreenséao da realidade social. O problema aqui ndo
se trata da adocdo de categorias, 0 que seria inclusive contraditorio com esta
discusséo, mas a cristalizacdo dos fenbmenos nas categorias representativas que
deles temos. A realidade social, tomada aqui nos seus fendmenos psicossociais,
corre o risco de ser nada mais que um discurso, uma ideologia, um processo

continuo (as vezes considerado de forma relativa e arbitraria) de mudancas.

O desenvolvimento da psicologia social no Brasil expressa tendéncias teéricas e
metodoldgicas comuns ao desenvolvimento desta disciplina em outros paises da
Ameérica Latina. As categorias tedricas e as propostas metodologicas advindas da
psicologia social norte-americana, aos poucos vao cedendo espaco as influéncias
tedricas e metodoldgicas européias, até a adogcdo de referenciais proprios da
América Latina e de propostas originalmente nacionais. Na psicologia social
brasileira, podemos perceber a utilizacdo de algumas categorias mais centrais e
adotadas como referéncias, embora existam outras categorias sendo
desenvolvidas e discutidas por pesquisadores, podemos identificar como
principais categorias: ideologia, representacdes sociais, linguagem, identidade,

subjetividade, género (Jacques, 1998).

As categorias citadas, a nivel global do desenvolvimento tedrico da psicologia
social ou a nivel nacional, servem como instrumentos teéricos e fundamentos
tedrico-metodoldgicos para apreensdo da realidade social e de seus fenbmenos
psicossociais. Contudo, vale ressaltar que cada categoria possui, implicita ou
explicitamente, uma concepcao antropoldgica e valorativa do que vale a pena ser
estudado e as diretrizes de uma intervengdo profissional. Cada categoria,
vinculada a cada teoria subjacente, possui uma contribuicdo para olhar os
fendbmenos sociais a partir de um recorte tedrico-epistemoldgico. Contudo, a
psicologia social tem debatido se seria adequado utilizar qualquer categoria
tedrica com a finalidade de compreender o objeto (Alvaro e Garrido, 2003). A
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discussao entre as metodologias quantitativas e qualitativas realizadas no interior
da psicologia social, busca levantar estas questdes e, embora atualmente haja
uma tendéncia de se fechar apenas em uma das linhas metodoldgicas, corre-se o
risco de uma relativizacdo metodolégica, no sentido de aplicar arbitrariamente
qualquer método diante de qualquer problema a ser investigado (Stein, 1932-
33/2000, 1936/1999aj; Demo, 1980; Estramiana, 1995; Minayo, 1999; Alvaro e
Garrido, 2003; Ales Bello, 2004a). O objeto deve se adequar ao método ou o
meétodo deve ser questionado a partir das exigéncias estruturais que o objeto
apresenta? A metodologia deve responder as exigéncias e limites que o proprio
objeto oferece na situagédo de encontro e no levantamento dos problemas de
pesquisa, de forma que a teoria seja uma representacao da realidade a partir de
um olhar socio-cultural do cientista (expresso no seu recorte teorico), mas
afirmando aspectos essenciais dos fendbmenos (van der Leeuw, 1933/1992; Ales
Bello, 1998a, 2004a, Amatuzzi, 1996).

A comunidade religiosa pode ser estudada a partir das categorias de ideologia,
representacdes sociais, linguagem, discurso e tantas outras mais. Contudo, seria
desrespeitar o objeto e desconsiderar alguns fendmenos essenciais dele,
reduzirmos os fendmenos psicossociais identificados na comunidade religiosa
como apenas ideolégicos, dominadores, alienantes, ou, pelo contrario, considerar
o fato de serem comunitarios como sinénimo de libertadores, conscientizadores,
democréticos, etc. Que tipo de relagdo se constitui na comunidade religiosa e
como a experiéncia e os fendmenos comunitarios séao integrados ou ndo na vida
das pessoas-membros, s6 podem ser conhecidos a partir de uma analise que se
abra para acolher a dinamica de relagdo entre os membros, nos seus aspectos
cognitivos (categoriais), afetivos (sentimentos ou tomada de posi¢cdo espontanea),
ativos (acdo) e propriamente religiosos (Stein, 1922/1999ax). A categoria de
vivéncia religiosa propriamente comunitaria oferece a pesquisa em psicologia
social a possibilidade de identificar as diferentes formas de compartilhar as
vivéncias religiosas dentro da comunidade religiosa. Reconhecer a elaboracéo da
vivéncia nos membros da comunidade religiosa, possibilita a identificagdo de
quais vivéncias sao realmente fundamento da vida comunitaria, o grau de

integracdo das pessoas na comunidade, as formas como que cada pessoa lida
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com a tensdo entre as propostas comunitérias e suas concepgdes pessoais, entre
muitos outros problemas que podem ser investigados e compreendidos na
comunidade religiosa (Stein, 1922/1999ax, 1932-33/1999, 1930/1999).

A adocéo da categoria de vivéncia religiosa comunitaria ndo significa assumir um
pré-determinismo de categorias, o que nos faria repetir os enganos do positivismo
e da tradicdo racionalista, mas significa instrumentalizar-nos teoricamente para
reconhecer o objeto da forma como nos é apresentado, na sua dinamica propria e
naquilo que pode ser considerado como categoria psicossocial que remete ao
mesmo tempo a pessoa e a sua relagdo com o0s outros no contexto da
comunidade religiosa. Trata-se de uma contribuicdo epistemolégica que gera
impacto tanto para a formulacdo de teorias, quanto para o desenvolvimento de
metodologias especificas, ou de desdobramentos das metodologias ja existentes,
qgue considerem aquilo que ha de especifico na comunidade propriamente

religiosa.
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Capitulo 5: Concluséao

A relacdo pessoa e comunidade é discutida pela psicologia social a partir de trés
perspectivas: (a) a do individualismo: que considera a comunidade como um
agrupamento de individuos que constroem sua realidade social a partir de atos
voluntarios e metas individuais, sendo a comunidade considerada como produto
de uma construcdo de individualidades que compartiiham um mesmo contexto
social; (b) perspectiva do sociologismo: que considera a comunidade como fator
determinante dos comportamentos individuais e da constituicdo da personalidade,
onde o individuo é considerado como produto de for¢as externas sociais que nele
agem e o constituem; (c) a perspectiva do interacionismo: considera que pessoa e
comunidade constituem uma Unica realidade interdependente, onde a pessoa ao
mesmo tempo que vem a ser constituida pelos relacionamentos vivenciados na
comunidade, constitui a propria a comunidade, num processo dialético de
interacdo simbolica. A especificidade da comunidade religiosa, bem como o tipo
de relacao vivenciada entre a pessoa e a comunidade, é apreendida na psicologia
social a partir do olhar destas perspectivas citadas. Contudo, cada perspectiva
citada implica conseqiiéncias quanto a compreenséo do aspecto ativo e passivo,
da pessoa e da comunidade, bem como, na compreensdo das especificidades
desta relacdo na comunidade do tipo religioso. N&do apenas a pessoa e a
comunidade podem ser simplificadas em seus aspectos essenciais, dependendo
da perspectiva adotada, mas também a especificidade das experiéncias religiosas
vivenciadas nestas comunidades, podem ser restringida a elementos
individualistas ou estruturalistas, perdendo o significado vivenciado pelas pessoas

de estarem diante de um QOuitro.

Inserida na perspectiva interacionista, adotando a metodologia fenomenologica
aprendida com seu mestre Husserl, Edith Stein dedica-se a elaboracdo dos

fundamentos filos6ficos que s&o disponibilizados a antropologia filosoéfica,
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psicologia e pedagogia. Buscando apreender os elementos estruturais da pessoa
humana e da comunidade, as vivéncias sado consideradas como ponto de partida
das analises e, ap6s uma rigorosa descricdo, 0S aspectos essenciais sao
explicitados oferecendo aspectos necessarios para a compreensao do que € a

pessoa e do que é a comunidade.

Os diferentes géneros de vivéncias analisadas por Stein, retomando o trabalho
tedrico ja desenvolvido por Husserl, remetem a consideracdo de trés diferentes
tipos de dimensbes presentes na pessoa humana, relacionadas estrutural e
dinamicamente entre si: (a) corporeidade: dimensdo material da pessoa,
vivenciada como um corpo proprio; através dele identificamos uma interioridade
gque anima e se expressa através de atos motores, bem como, a possibilidade de
acolher os dados sensiveis da realidade; (b) psique: dimenséo vinculada a
corporeidade e ao espirito, possibilita acolher em si os dados sensiveis
apreendidos pelas vivéncias e gerar, através das reacdes afetivas, um
posicionamento espontaneo a partir dos significados apreendidos, como também
acolher motivos e propdsitos originados voluntariamente, mobilizando uma tenséo
propria da energia vital; (c) espirito: dimensdo humana que dinamiza a abertura
da pessoa em direcdo as coisas, aos outros e a si mesma, possibilitando o uso da
razdo para elaboracdo dos significados apreendidos nos objetos e permitindo um

posicionamento voluntario e a realizacéo de acdes livres.

Considerar a estrutura da pessoa a partir das dimensdes da corporeidade, psique
e espirito, ndo significa que estas sejam apreendidas como algo seccionado na
pessoa. Colhemos a pessoa em sua unidade e isto caracteriza algo de essencial
desta. A unidade da pessoa pode ser identificada através da forma com que a
forca vital condiciona as vivéncias nas diferentes dimensdes, prescrevendo
possibilidades de cada vivéncia especifica, mas também pode ser apreendida a
partir do carater ou da personalidade que se expressa em sua especificidade nos
diferentes tipos de vivéncias, nas suas diferentes dimensfes. A pessoa é
considerada também na sua dualidade de ser homem e ser mulher. Enquanto
pessoa, homem e mulher compartilham tracos estruturais do ser humano, mas
possuem cada um uma maneira especifica de expressar a si mesmo e de se

colocar em relacionamento com 0s outros, com o mundo natural e o0 mundo
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cultural. Nesta especificidade, homem e mulher deixam sua marca prépria na

construcéo da realidade e de si mesmos.

O que caracteriza a comunidade em seu aspecto essencial ndo € uma estrutura
rigida, mas uma dinamica especifica de relacionamento identificada pela maneira
COMO as pessoas se posicionam reciprocamente reconhecendo-se enquanto
sujeitos. A comunidade é considerada como uma estrutura organica onde seus
membros vivem uma interdependéncia e sdo afetados pela tomada de posicao
que cada pessoa adota na comunidade através dos ‘atos sociais’, nela existe um
reconhecimento muatuo e uma abertura reciproca. As pessoas vivem uma
totalidade, uma vida comum e alimentando-se de motivos comuns, podem
também se posicionar comunitariamente agindo e criando uma cultura
compartilhada. O ato de solidariedade, uma atitude de abertura diante do outro,
no sentido de acolher seu posicionamento pessoal, é considerado como
fundamental para a comunidade, por solicitar uma responsabilidade comum.
Apesar da comunidade apresentar caracteristicas especificas que a diferenciam
de outros tipos de vida associada como a sociedade e a massa, geralmente
identificamos formas mistas de vida associada que podem ser consideradas
simultaneamente como comunidade e sociedade (como uma classe escolar, por

exemplo).

A comunidade pode ser pensada como analogia a uma personalidade individual,
onde identificamos a presenca de uma forca vital — sensivel e espiritual — e a
definicdo de um carater préprio da comunidade. A forca vital da comunidade pode
ser apreendida através da maneira como as pessoas vivenciam seu mundo-da-
vida e os valores que séo disponibilizados neles, constituindo nicleo comum das
vivéncias dos seus membros, mas também pode ser identificada nas expressdes
culturais da comunidade. A personalidade da comunidade pode ser apreendida
através da maneira como seus membros se posicionam — espontanea ou
voluntariamente — diante da realidade comum, da maneira como disponibilizam
sua forca vital individual para a comunidade e acolnem em si os influxos desta,
podendo responder a realidade e aos outros membros a partir de seu “centro vital’
Oou apenas reagir a partir de vivéncias superficiais que nao tocam o centro da

pessoa.
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A formacgéo da pessoa acontece em um contexto de relacionamentos onde, por
um lado, desenvolve-se a partir de um principio interno que a forma e, por outro
lado, acolhe em si os objetos culturais e valores que compartilha com os demais;
posicionando-se ainda diante de sua comunidade, pode inserir mudancas em seu
préprio ambiente formador. A comunidade, por sua vez, é formada pelo tipo
especifico de relacionamento entre seus membros, disponibilizando uma
bagagem cultural que passa a ser compartilhada, ao mesmo tempo em que €&
aberta a acolher as mudancas referentes a energia vital (sensivel ou espiritual)
dos seus membros. Pessoa e comunidade estdo unidas ontologicamente. A
pessoa sO pode desenvolver-se enquanto tal, e desenvolver sua personalidade
individual em um contexto de relacionamentos propriamente comunitarios e,
simultaneamente, a comunidade sé existe a partir de relacionamentos onde a
pessoa se posiciona a partir de seu centro, disponibilizando suas vivéncias e sua
forga vital, sendo essencial este processo para a constituicdo e fortalecimento da

comunidade mesma.

Nem as todas vivéncias individuais contribuem para constituicdo de vivéncias
comunitérias e da prépria comunidade. As vivéncias propriamente comunitarias
mostram-se estruturalmente diferentes da vivéncia individual quanto (a) ao sujeito
da vivéncia; (b) a estrutura da vivéncia; e (c) ao fluxo de vivéncias. As vivéncias
comunitarias podem ser de varios tipos, conforme a especificidade do objeto e
das dimensdes que sao ativadas nos sujeitos da vivéncia, contudo, em todos os
tipos o reconhecimento do outro como sujeito, possibilitando a vivéncia de um

nos’, € essencial para configuracdo da relacdo como relacdo propriamente

comunitaria.

O processo de tornar-se si mesma da pessoa implica que esta acolha e
desenvolva suas aptidées e potencialidades pessoais, 0 que somente pode
acontecer quando despertados em relacionamentos comunitarios que provoquem
a expressao de algumas potencialidades que sozinhas ndo podem ser ativadas
pela pessoa. A0 mesmo tempo, a comunidade somente pode tornar-se si mesma,
desenvolver um carater especifico, através da maneira como seus membros
respondam a realidade e aos outros a partir de seu centro. No desenvolvimento

deste processo de tornarem-se si mesmas, tanto a pessoa quanto a comunidade
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atravessam momentos de tensdo. Além da possibilidade da pessoa se excluir de
uma comunidade por nao ter suas necessidades individuais respondidas, ou da
comunidade excluir seus membros ou acolher as diferencas negando seu
caminho proprio, a pessoa e a comunidade podem iniciar um processo de
educacdo social. Neste processo, tanto a pessoa vem ajudada a disponibilizar
suas caracteristicas pessoais a comunidade e acolher de forma ativa os
conteudos propostos pela comunidade — integrando-os em sua experiéncia
pessoal —, quanto a comunidade também pode acolher as singularidades de seus
membros integrando-as em si, acolhendo a maneira pessoal como cada membro
vivencia os conteudos e valores comuns, pode ter fortalecida tanto sua forca vital
comunitaria como o alargamento de seu horizonte cultural, sua bagagem comum

de vivéncias que podem ser disponibilizadas para outros membros.

A apreenséo das especificidades da comunidade religiosa oferece elementos para
aprofundar a compreenséo da estrutura da pessoa e da comunidade no sentido
geral. Edith Stein identificou trés tipos de vivéncias religiosas: o senso religioso ou
conhecimento natural de Deus, a fé e a experiéncia mistica. A maneira como a
estrutura da pessoa € ativada nestas vivéncias, possibilita a compreensao de
dindmicas essenciais no processo de formacdo da pessoa. A presenca do senso
religioso permite a pessoa manter-se numa atitude de atencdo com a realidade,
acolhendo todos os acontecimentos e buscando neles um sentido unificador para
toda a realidade, para todos acontecimentos. A vivéncia da fé provoca na pessoa
uma atitude de abertura a realidade, uma postura de abertura intelectual onde a
pessoa ndo se fecha em si mesma — numa atitude de afirmacdo cega das
concepcoes individuais — mas busca utilizar a razdo na direcdo de uma abertura a
realidade, acolhendo da experiéncia os dados a serem elaborados ou
confrontando os dados propostos culturalmente com a experiéncia. Através da
experiéncia mistica, a pessoa faz experiéncia de uma espacialidade interior, de
uma dimensao mais central e uma mais periférica, sendo que o centro da pessoa
pode ser ativado a partir do encontro com um Outro. Estas vivéncias individuais,
geralmente constituem-se como vivéncias comunitarias na medida que, ou podem
acontecer devido a uma mediacdo de algum membro da comunidade religiosa

(através de testemunho, formacao religiosa ou dos efeitos da graca a partir de
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uma oragao de intersessdo por quem faz a experiéncia), ou podem gerar um
processo de comunicagdo destas experiéncias as outras pessoas da comunidade,
disponibilizando a partir de uma vivéncia individual, um ndcleo comum de sentido
que passa a ser visado pelas outras pessoas da comunidade. A dindmica com
que sao despertadas 0s potenciais da pessoa a partir da vivéncia e participacéo
em uma comunidade religiosa, mostra-se tao especifica, que Stein a identifica
como pessoa libertada. A pessoa libertada é a que vive a partir de seu centro,
neste colhe tanto as impressfes que recebe mundo externo, como também
aquelas que recebe da graca, isto é, acolhe do Outro em si critérios e
possibilidades de posicionamento que poderiam ndo estar presentes apenas a
partir de uma dinamica vinculada a natureza. A pessoa libertada vivenciando a
Gracga, vivencia plenamente a si mesma e a partir do seu centro, vivencia seu

mundo-da-vida de uma maneira pessoal.

Identificamos na obra de Edith Stein também uma descricdo de aspectos
estruturais comuns presentes na personalidade da comunidade religiosa. Estas
especificidades identificadas na comunidade religiosa oferecem elementos
especificos para aprofundar a compreenséo da estrutura dntica da comunidade,
no sentido geral. Trata-se de seguir o percurso de Stein e acolher da dinamica
vital das comunidades religiosas elementos que permitem uma maior
compreensao da estrutura da comunidade mesma. Ao reconhecer a humanidade
como comunidade religiosa potencial, a comunidade religiosa apreende — no
reconhecimento do fato de que todas as pessoas sao constituidas pela mesma
estrutura — a possibilidade de abertura para o outro, de aceitacdo e integracéo
das diferengas, ndo s6é dos membros que ja constituem a comunidade religiosa,
mas daquelas pessoas que ndo estdo em uma convivéncia direta. A caracteristica
de servir a Deus através da vida comunitaria possibilita reconhecer como o nucleo
comum cultural, exerce uma influéncia especifica na vida ética da comunidade, na
tensdo como a comunidade vivencia seus relacionamentos e se posiciona diante
da sua realidade comum. Neste processo podemos identificar a comunidade
assume um duplo cuidado: por um lado, busca acolher as pessoas com suas
singularidades, integrando as contribuicbes pessoais de maneira organica; por

outro lado, busca rever seu posicionamento diante de novos membros, de forma
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gue mantendo sua abertura e o olhar para seu centro, mantém-se atenta as
especificidades de sua personalidade (ou da missao recebida). A liberdade e
responsabilidade reciproca diante do destino comum, vivenciadas pelas pessoas
membros da comunidade religiosa, possibilitam uma consciéncia do fato de que
cada pessoa vivencia na comunidade uma responsabilidade ndo apenas em
relacio a si mesma e aquilo que pode tornar-se, mas também uma
responsabilidade diante do outro, naquilo que pode ajuda-lo (ou dificulta-lo) em
seu processo de ser si mesmo, no caminho rumo ao seu destino pessoal. Na
comunidade se vivencia uma responsabilidade sobre si mesmo e uma co-
responsabilidade diante do destino do outro, isto significa uma experiéncia de
uma dependéncia ontologica onde aquilo que somos e aquilo que podemos vir a

ser € construido no interior de um relacionamento propriamente comunitario.

As especificidades da comunidade religiosa, bem como aquilo que a partir dela se
abre a nossa compreensdo, no que se refere a estrutura da pessoa e da
comunidade no sentido geral, pode ser disponibilizada para a psicologia social,
gerando novos estudos e novos horizontes de dialogo. Identificamos trés
horizontes de didlogos, onde as contribuicbes de Edith Stein podem se inserir

fecundando novos estudos:

A pessoa libertada e subjetividade: O conceito de “pessoa libertada” discutido por
Stein oferece uma contribuicdo original junto a discussdo de algumas categorias
adotadas na Psicologia Social que estuda o homem em relacdo a sociedade e a
cultura na qual esta inserido. Nao apenas possibilita uma nova discusséo diante
das categorias de individuo, sujeito, subjetividade, self, mas também diante da
atual perspectiva que retoma a pessoa como categoria que melhor expressa a
complexidade do ser humano, incluindo novos elementos no reconhecimento da
estrutura pessoal. A categoria de pessoa libertada permite-nos reconhecer
simultaneamente um nucleo pessoal, um principio ativo que forma a pessoa a
partir de dentro, mas também os elementos histérico-culturais que agem no

processo de formacgao da pessoa e de sua interioridade.

Personalidade da comunidade e subjetividade social: Reconhecer na comunidade

a presenca de uma personalidade implica ressaltar o aspecto singular da
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comunidade e ndo considera-la como uma estrutura genérica que influencia
arbitrariamente a vida de seus membros. Na tradicdo da psicologia social
comunitaria, a comunidade vem sendo cada vez mais considerada em suas
especificidades socio-histéricas e culturais. Rey (2003) atualmente propbe o
conceito de subjetividade social para se referir a realidade social como uma
realidade subjetivada, construida num contexto concreto e por pessoas situadas
historicamente. Stein explicita aspectos concretos ao discutir a personalidade da
comunidade e a maneira como a podemos apreender esta personalidade. A
semelhanca da pessoa humana, a personalidade da comunidade pode ser
apreendida ndo apenas como resultado de forgas histéricas e culturais externas a
ela, mas reconhecida a partir do tipo de posicionamento que os membros adotam

no encontro com a realidade compartilhada.

Vivéncia religiosa comunitaria como objeto de estudo da psicologia social: Ao
identificarmos a vivéncia religiosa comunitaria como um tipo especifico de
vivéncia, podemos acolher de Stein uma nova categoria que pode ser objeto de
estudo de pesquisas empiricas da psicologia social, quando se voltar para
comunidades especificas de tipo religioso. Aplicar categorias teéricas de maneira
indiscriminada, elaboradas a partir de referenciais tedricos estranhos a realidade
do objeto, pode acabar desconsiderando as especificidades dos objetos de
estudo, bem como, reduzi-los as categorias teoricas que possuimos. Neste
sentido, acolher a vivéncia religiosa comunitaria como categoria no interior da
psicologia social trata-se de acolher uma contribuicdo epistemologica que gera
impacto tanto para a formulacdo de teorias, quanto para o desenvolvimento de
metodologias especificas, ou de desdobramentos das metodologias ja existentes,
qgue considerem aquilo que ha de especifico na comunidade propriamente

religiosa.
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