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Apontam-se as raizes históricas do conceito de expcritncia religiosa em Schleiemacher, OUo e James. como 
ba$e para a discussão dos componenle~ epistemológicos. cognit ivos e afetivos desse conceito. Explicita-se, a 
seguir, o l:illáter imediato da experi&1cia religiosa. como conhecimento e!ou afelo e discute-se o teoremocional da 
experi~ncia. Apresenta-se, então, alguns modelos fatoriais e um modelo teórico psicossocial da experiência 
religiosa. Oferece-se algumas classificações dessa expcrif ncia , segundo os critérios de conteúdo, interaçll.o 
pessoal percebida e complexidade do processo. Finalmente, conceitua-se algumas noções associadas na 
linguagem comum à. experiência religiosa, como espiritualidade. misticismo e experiência do sagrado 

Pal~vnHhal'!: experiência, experiência religiosa, misticismo, psicologia da religião. sagrado. 

Psyçhologiçal studies Df religions eIperience 

The historical roots ofthe concept of religious experience are sought in the works ofScheleirmacher, Oito, 
and James, as a basis for a discussion of the epistemological. cognitive and afTective comJXlunds of Ihat 
concepl. The immediate charaeter or religious expcrience, as knowledge and/or as afTection. is discussed, and 
attention is paid to its emotional density. Some factorial models and a psycho-social Iheon:tical medel of 
religious experience are then presented. Some classifications ofreligious experience are propo.<;ed, according 
to its content, pcrceived personal internction, and process complexity. Final1y. some notions Ihat common 
language associates to religious experience are discussed, such as spirituality. mysticism, and the experience 
ofthesacred. 
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Raízes históriças do conceito de experiência 
re ligiosa na Psicologia da Religião 

Não se compreende a intrigante frcqüência do 

uso moderno e pós-moderno do termo "experiência" 

em Psicologia da Religião (p.ex. , God in, 1981; 

Hood, 1995; Valle.l998), sem levar em conta o 

contexto histórico da associação desse termo com a 

relig ião. Essa associação teve início na modernidade 

com F. Schleiermacher (1768-1834), divulgou-se 

sob a influência de W. James (1842-1910) e foi 

consolidada cpislcmologicamente com R.Ouo 

(1869-1937). A menção a esses três nomes sugere a 

surdina primariamente anglo-saxônica e protestante 

do conceito e do termo. 

Schleierllacher 
Em polêm ica com o Iluminismo, que entendia 

a religião como lima concepção do mundo e uma 

tentativadc fundamentar a moral c rejcitavao cristia­

nismo como indigno da razão culta, Schleiennacher, 
teólogo protestante a lemão, concordava que não é 
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'" 
pela razão que se chega a Deus e ao conhecimento de 
sua vontade: o acesso a Deus é possível pormeio pró­
prio, distinto dos caminhos da razão, ou seja, dá-se 
por meio da consciência imediata que tem todo ser 
humano de sua absoluta dependência do Infinito. 
Essa consciência é um sentimento (Gemíit) univer­
sal, "senso e gosto do infinito", e está na origem de 
todas as fonnas religiosas. 

Duo 
o encaminhamento kantiano que Schlcier­

macher imprimim. à questão da religião foi levado a 

tenno pelo teólogo c fi lósofo Rudolf Ona. OIto 
(1923) reivindicou um especial esquema a priori de 
apreensão do numiflQSO ou sagrado, um esquema 

afctivo, que pennite a apreensão, pelo sentimento 

religioso. da realidade tremenda e fascinante, 

majestosa, potcllte c radicalmente diferente, presente 

em todas as formas religiosas históricas e, por 

eminência, na re ligião da Bíblia. 

JalU 
William James (1936), independentemente de 

Schleiermacher, atribui à natureza humana a capaci­
dade de entrar em comunhão dircta com o divino por 
um sentimento de singular in tensidade e solenidade, 
que ele denomina de experiência religiosa. Essa 
experiência é própria do início efervescente das 
religiões históricas e é. nos vários tempos e lugares, 
atestada pelos míst icos, pessoas que "em sua solidão 
percebem-sc em relação com qualquer coisa que 
possam considerar o divino" (1936, p. 31). Somente 
em segundo lugar vêm as crenças e a sistematização 
eclesiástica que, significativamente, constituem uma 
religião "de segunda mão". 

Os pensadores citados exerceram indiscutível 
influência nas Ciências da Religião e, de nosso 
ângulo de interesse, na f>sicologiada Re ligião. James 
foi um dos iniciadores dessa psicologia e seu livro 
Variedades da Experiência Religiosa: um estudo da 
natureza humana. continua referência incontor­
nável. Otto atingiu um público numeroso por meio dc 
Jung e de Eliade, que divulgaram o neologismo 
numinoso, por ele criado. 

~t~Ij.Jlltdthj'tl 

Apesar de encontrar reticência e oposição em 
certos meios intelectuais e religiosos, particularmente 
católicos (Vergote, 1967), a sensibilidade religiosa 

contemporânea apóia-se fortemente em duas carac­

terísticas introduzidas por Schleiermacher, James e 
OIto: o sentimento e a individualidade. Coincidente­

mente, a psicologia, com sua atenção para o indiví· 
duo, veio ao encontro dcssa tendência à privatização 

do religioso e a experiência religiosa passou a 
constituir tópico central da Psicologia da Religião. t, 
pois, conveniente considerar os elementos de 

conhecimemo e de afeto que integram essa expe­
riência e, previamente, o estatuto epistemológico 
dessa noção. 

DiscussãO dos componentes epistemológicos, 
cognitiyos afetivos do conceito de experiência religiosa 

Tb.fIDumoye aexclusãollelDdDlógicadotrapscepdePte 
"Infinito", "o divino", "o numinoso, mistério 

tremendo e fascinante" são expressões que apontam, 

todas, para a questão da incluslio dotranscendente no 

raio de alcance da ciência 
Ressa lve-se que Sehleiermacher e Oito 

moviam-se no campo da teologia e da filosofia, o que 
sc aplica também, cm pane, a James. A questão da 

inclusão do transcendente não sc coloca ai da mesma 
forma que se coloca na psicologia, por definição 
ciência empírica. Desde que, no entanto, "expe­

riência religiosa" passou a objeto da Psicologia da 
Religião, não há como evitar a pergunta: qual a 
realidade ohjctivadesse infinito, divino ou numinoso 
que o sentimento ou a experiência alcançam? 

Essa pergunta já preocupava os psicólogos da 

religião no eomeço do século. Num dos primeiros 
Congressos de Psicologia, em 1903. o psiquiatra 
suíço Théodorc Floumoy conseguiu, com alguma 

dificuldade. fazer passar a declaração de que 110 

estudo psicológico da religião os pesquisadores 
deveriam ater-se ao comportamento da pessoa reli· 
giosa e não ao objeto desse comportamcnto que, por 
não pertencer à ordem empírica, não pode ser nem 



afinnado nem negado pela ciência. Finnou-se, a 
partir de então, o princípio da exçlusão do transeen­
dente ou princípio do ateísmo (uteísmo?) metodoló­

gico ou, ainda, da neutralidade metodológica. Por 

força desse principio, o estudioso deverá deter-se na 
des<:rição e na explicação (motivacional, psicos­

social etç.) da expcriêneia religiosa, abstendo-se de 

pronullciar-seacercadarealidadetranSl:endenteedo 
eontato pretendido com ela. Como declara Aletti 
([998), com certa ênfase, a Psicologia da Religião 

não se interessa pela religião, mas pela vivência (ii 
ViS.1UtO) da pessoa religiosa. 

Mas não se perderá, com isso, todo interesse 
realmente interessante do estudo da experiência 

religiosa? Pode-se responder que não. Continua 

interessante o eventual caráter " ilusório" dessa 
experiênda, isto é, sua realidade como expresslío do 
desejo. Continuam intrigantes as diversidades de 

fonna e de conteúdo das experiêndas re ligiosas. 
enquanto relativas ao desenvolvimento do indivíduo 

eáaprendizagem social. 
Porim, se o estudo da experiência for contido 

no ímpeto de atingir o objeto que a qualifica como 

religiosa, seja para afirmá-lo, seja para negá-lo, tem­
se a impressão de um esforço frustrado. Como sairdo 
impasse? De duas maneiras possiveis. 

Uma delas, proposta em recentes discussões 
de sociólogos da religião (Paiva, 1993), consiste em 

"inserir postulados relativos ao sobrenatural nas 
teorias dentíficas da religião" (Hodges), ou em 

"incluir no estudo cientifico da religião a perturba­
dora /ranscendencia" (Garrett). ou em "fundamentar 

de novo e de nova maneira o estudo cientifico da 
religião. atendendo a algo que é exclusivo da fé 
religiosa, a aterradora apreensão de confiança na 

existiincia" (Friedrichs). Observa-se nessas propo­
siçõcsaintençãodesaltarofossoentreoempíricoeo 

meta-empirico. Garrett introdu:i!: explicitamente a 

expressão "numenalismo fenomenológico" (Paiva, 
1993), que nllo se refere ao numinoso de 0110 mas ao 
noumenon kantiano. A dificuldade epistemológica 
nessassugestõcs parcce residir na impossibilidadcdo 
salto pretendido: erguer-se do empírico parece tentar 
levantar-se puxando os próprios cabelos ... 

'" 
A outra maneira consiste em respeitar os 

lugares de onde as coisas são ditas. A experiência 
religiosaéditaexclusivamentedeumlugarreligioso. 
Não slío as ciências quc pronunciam a experiência 
religiosa. Nilo a Psicologia, mas a pessoa re ligiosa; 
não a Sociologia, mas o grupo religioso: não a 
Antropologia, mas a cultura, que inclui a visada 
religiosa. pronunciam o religioso. Em outras 
palavras, tem-se de partir dc um conhecimento 
metaempírico para se falar, com sentido. do que é 
tranSl:endente. O objeto religioso toma-se possivel 
quando aceito como dado. O estudo científico desse 
objeto parece exigir, epistemologicamcnte, o 
reconhecimentodacompetênciadeoutrasinstàncias, 
anterioreseexterioresàciência,parafa!aro 
transcendente. Essa suposição implica reconhecer a 
adesão religiosa, individual, social e institucional, 
çomo fonte autêntica dos dados com que se vai 
trabalhar empiricanlente nas ciências da religião 
Deve ser essa a raLão por que vários psicólogos da 
religião contcmporâneos estão revendo suatrajetória 
de pesquisa e estão propondo, explkitamente, como 
ponto de partida do estudo, a crença ou a fé religiosa 
(Belren e WikstTÕm, 1997). Sem essa crença ou fé, 
ter-se-a um estudo psicológico, sociológico ou 
anlrOpológko do comportamento, da estrutura social 
ou do sistcma cultural, mas não um estudo do 
religioso nesse comportamento, estrutura ou 
sistema. Esse reposicionamento parece coadunar-se 
melhor com a opç30 pela religião substantiva, de 
preferéncia à religilio func ional. Implkaria, no 
entanto, esse novo posicionamento a crença ou a fé 
religiosa do pesquisador? Acredita-se que nllo. A 
novidade epistemológicacstaria cm que o pesqui­
sadorteriaacapacidadedcncgaroudeduvidardeum 
objelo apresentado segundo critérios de realidade 
habituais na conversação humana 

CGnhecillentodiselllivD,conheci.entoillediatoluperiência 
A palavra "experiéncia" denota sempre a 

apreenslío imediata do objeto de experiência. Nada 
se di:i!: da modalidade dessa apreensão, que pode ser 
primariamente cognitiva ou afetiva. Tampouco se 
afinna que a apreensão imediata exclui qualquer 
mediação. de natureza social, cognit iva, ou arctiva. 
Ao contrário, o proccsso de percepção ou de cogni-



ção, sabe-se há muito, realiza-se com a mediação de tanto a sobriedade como a efusão emocional de 
várioselementosdeordemfisicaepsicológica,como pessoas e grupos, e eonfirma a observação de 
a luminosidade, a disposição física dos estímulos, os Evans-Pritchard, que não descobriu no pensamen-
estadosdopercebcdoreoutros(l-Ieider,1970).Oque to místico dos azandc nenhuma efusão afctiva 
a experiência exclui é a mediação de um segundo (Vergote, 1997). Outros antropólogos observaram 
objetn de apreensão. Nesse sentido, a experiência que, ao contrário das populações do litoral, as do 
religiosa se entende como a aprccnsão do Inlinito interior da África são, aos olhos do ocidental, muito 
(Schleiennacher), do Divino (James), do Sagrado mais comedidas nas expansões emocionais, preferindo 
(Olto), de Deus, e não de um objeto intennediário. o culto sóbrio ao efllSivo. 
Não se exclui, com isso, a mediação proccssual da 
atcstação, dosímile, da analogia, da metáfora(Paiva, 
1999), mas exclui-se o conhecimcnto discursivo, 
tipificado pelo raciocínio, que percorre vários 
objetos antes de apreender o objeto próprio. Também 
do ponto de vista afetivo pode-se reconhecer um 
certo discurso ou percurso, igualmente excluído pela 
experiência. Amar alguém porque "amigo de meu 
amigo" ou "inimigo de meu inimigo" não é amor de 
experiência, mas de cálculo e de dedução. 

Densidade elllDcional da experiência 
Isto posto, deve-se reconhecer que histo­

ricamente a cxperiêneia (religiosa) foi apresentada 
no registro da afetividade. Schleienoaeher, James e 
Oito desconfiavam do poder da razão nos assuntos de 
religião c falavam de sentimentos e de estrutura 
afetiva. Ainda hoje Godin (1981), tratando dos 
movimentos carismáticos e das comunidades de 
base, fala de ''jubilação fusional" e de "excitação 
confli!iva" como experiências respectivamente do 
espírito e da esperança. Hood (1995) apresenta 
vários estudos que discutem o lugar do "afeto, dos 
sentimentos, dos humores e das emoções" (p. 356) 
na experiência religiosa e, cm geral, na economia do 
psiquismo. Um desses estudos (llil1, 1995) comenta 
as posições contrárias de Zajonc e de Lazarus 
relativamente à primazia reciproca do afeto ou da 
cognição, que ate hoje orit'ntam as preferências dos 
pesquisadores. De nossa parte pensamos que, 
abstraindo da questão da fonte e origem da 
experiência, lidamos sempre com esses dois 
componentes psicológicos em interação. A diferente 
intensidade de cada um deles parece depender de 
variáveis da personalidade e da cultura grupaL muito 
mais do que do objcto da experiência. A observação 
das manifestações religiosas no cotidiano registra 

Modelosfatoriaise modelos teóricos da experiência 
religiosa na psicologia da religião 

EspaçOralorial 
Os modelos fatonaisresultam da análise fatorial 

das respostas fomecidas a questionários e escalas. 
No campo da pesquisa psicológica das experiências 
religiosas surgiram alguns modelos fatonais no cstudo 
da religião e do misticismo. Os modelos fatoTÍais não 
explicam teoricamente seu objeto, mas organizam os 
comportamentos cxpressos cm relação a esse objcto 
sob fonna de fatores idênticos ou sob a fonoa de 
fatores únicos ou aglomerados, que guardam entre si 
relativa independência. 

Spilka, Hood e Gorsuch (1985) referem-se ao 
modelo de Brocn, que distingue duas dimensões: (I) 
"proximidad e de Deus" (Deus ê alguém 
constantemente próximo, muito mais presença e guia 
amorosas do qut: juiz); (2) "fundamentalismo­
humanismo" (ou o homem, essencialmente pecador, 
precisa de um Dl:us que castigue, ou o homem é 
capaz do bem e não necessita da intervenção de um 
Deus). Referem-se também ~o modelo de McConahay 
e Hough, que distinguem (I) a experiência orientada 
para a culpa, extrapunitiva ou intrapunitiva, e (2) a 
experiência orientada para o amor, lIoltado para si ou 
para [} outro. Referem-se finalm ente à Escala de 
Misticismo, de Hood, que identificou dois fatores 
principais: (I) um fator composto por itens que 
compreendcm critérios fenomenológicos mínimos 
do misticismo, como unidade, desligamento de 
tempo e espaço, inefabilidade, pura consciência, e 
(2) outro fator de interpretação religiosa, composto 
por ítens que compreendem critérios ~omo santi­
dade, afcto positivo c qualidade noética 



Umlllodelo psicosncial ~ a experiênc ia IlI ligina: outro qualquer? Entra aí o conceito motivacional de 
K. Sunden e J. 'u der lau prontidão: o endereçamento do estímulo para um ou 

Segundo H. Sundén. (1966) da Universidade outro quadro de referência dependerá da disposição, 
de Uppsala, a experiência religiosa pode ser momentânea ou duradoura, do percebedor. O esti-
entendida com os conceitos psicológicos de quadro mula será percebido como religioso ou não, 
dereferênciapel'Cl:ptual,papel,assunçãneadoçãode confonne orientado para um quadro de referência 
papel. e prontidão. Uma vez que a experiência religiosoounãoreligioso.Umavezqueopereeptosc 
religiosa pretende ter como objeto de conhecimento dá como imediato, o objeto religioso é apreendido 
o divino. uma primeira condição é a que contextua- sem intennediação perceptual, como uma expe-

lizaodado que entra no processo de percepção. Esse riêrlcia religiosa propriamente dita. Com essa 
dado pode ser uma palavra falada ou escrita, uma análise, Sundén demonstra que tanto as formas 
pessoa, um local, uma paisagem, o silêncio. Como extraordinárias como as mais cotidanas da pereepção 
em qualquer processo perceptivo, o estimulo religiosa podem ser denominadas de experiência 
sensorial só .'>Clama pcrcepto se pa.~sar porcondiçõcs religiosa (Sundén, 1966). 
mediadoras, tanto tisicas como psicológicas (Heider, lá van der Lans (1977), da Universidade de 
\970). Uma dessas condições é o quadro de Nijmcgen . discute ii experiência religiosa prin, 
referência, isto é, o conjunto dc informações cipalmente em seu componente cognitivo. Como a 
annazenadas na memória, apto a acolher a estimu, experiência rel igiosa é uma cognição imediata dc 

lação sensorial que passa, de peça isolada, a inte. Deus, deve-se perguntar pelo quadro de referência 
grantc de um padrão reconhecido. pcrceptual/cognitivo que a toma possível. Esse 

As várias tradiçõcs re ligiosas apresentanl-se quadro de referência não é tão presente, na interação 
soh a fornJa de narrativas em que as personagens social da vida cotidiana, como o quadro de referência 
divinas e humanas agem e interagem, de acordo com profano. Como passar de um para outro? Segundo 

suas característ icas pessoais e também segundo a van der Lans, é necessário inibir o quadro de referên, 
variedade das situações, isto é. desempenhando cia predom inante. Recorda, então, a capacidade das 

papéis. A interação social podc ser representada drogas psicoativas e do stress emocional de desin, 
como um jogo de papéis, no qual cada participante tegrar os padrões cognit ivos habituais cm razão da 

assume seu papel c adota o papel do outro (Rol/en presença de substâncias químicas; recorda também 
ObernahmelAufnahme; em inglês, role-taking e os efeitos da privação ou do excesso de estimulação 
ro{e-adopling). No campo religioso, tip icamente, sensorial como, de um lado, o isolamento, o silêncio, 

Deus assume o papel de Deus, o homem aSSlIme o a imobilidade, ojejum, a vigília e, de oUlro, a fixação 
papel do homem que interage com Deus e adota o doolhar num objeto, a audição demorada de um som 

papel de Deus, enquanto concebe que Deus agirá alto e ritmado, danças prolongadas, como as dos 
com cle da mesma forma como, na narrativa, agiu dervixes e as epidêmicas na Idade Media. Faz notar 
com o homem. Cada tradição rel igiosa tem seu que tanto o uso das substâncias psicoativas como a 

próprio registro dos papéis divinos e humanos. Se a ascese são recursos utilizados nas tradições 
pessoa foi introduzida nesse registro, por meio da religiosas para o acesso a Deus. A inibição do quadro 
aprcndizagcmdosrnitos,dossimbolosedosritos,ele de referência profano pemlitc o aparccimento do 
constituirá um quadro dc referência, dando um quadro religioso, não do nada, mas do repertório 
sentido religioso ao pcrcepto fonnado a partir dos cognitivo da pessoa. Essa mudança, aliás, pode ser 
estimulos externos. ohtida, nas pessoas de religiosidade cultivada, sem o 

Como, porém, um detenninado estimulo será uso dos recursos an\criores, por simples decisão da 
acolhido no quadro de referência re ligioso e não em vontade. 
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Classificações da experiência religiosa 

R.Starl eritériodaconleú.o 
Stark (1965) encontra a experiência religiosa 

como uma das cinco dimensDes da religião. A expe­
riência inclui "todos os sentimentos, percepções e 
sensações que afetam a pessoa ou que são definidos 
por um grupo religioso como implicando alguma 
comunicação, por tênue que seja, com uma essência 
divina, isto é, com Deus, com a realidade ultima, com 
uma autoridade transcendente". A taxonomia que 
propõe dist ingue quatro classes de experiência re li ­
giosa: (1) a experiência confirmatório produz um 
súbito sentimento, conhecimento, ou intuição de queas 
crenças abraçadas são verdadeiras. Por vezes tem-se 
uma difusa e mal definida experiência emocional de 
reverência, te rror ou solenidade, no limite entre o 
sagrado e o profano; outras vezes, há a percepção da 
divindade prcsente "ao alcance da mão". (2) A expe­
riência resp<Ul5ivaqut: st:gundo Valle (1998), é expe­
riência "de aceitação c compreensão empática", é 
aquela na qual há uma prescnça mlÍtua, ou scja, a 
pessoa tcm consciência de que a divindade toma 
conhecimento de sua existência individual. Essa 
consciência tem três objetos: a salvação, a intelVen­
ção miraculosa c a inlelVenção sancionadora. (3) A 
experiênciaextática substitui a consciênciadc mlÍtua 
presença por uma relação de intimidade, aparenlada 
ao amor e à amizade; e, fin almente, (4) a experiência 
revelatória consiste e m receber da d iv indade a 
confidência de seus desejos e intenções. 

J.Unger:cfité riodeinteraçãopnsoalpmebida 
Na tradição de Sundén, Unger (1976) propõe 

uma classificação com base na in teração entre Deus e 
o homem, cada qual no papel que a tradição religiosa 
lhe atribui. Distingue, então, a pereepção de Dt:us em 
scis categorias: (I) presença de Deus; (2) açãa de 
Deus, na ident ificação dos acontecimentos como 
expressões da ativ idade divina; (3) chamado de 
Deus, como convite ou ordcm; (4) aparência de 
Deus; (S) Deus como totalidade, ou como simpli_ 
cidade, percebido não mais ao lado de outros seres; 
(6) percepção subliminar de Deus, na situaç1lo­
estímulo em que a divindade é percebida mas não 
conscicntemente idemificada 

A.Yergote:critériodacollplexidadedoprocem 
Vergote (1997) propõe cinco modalidades da 

experiência religiosa, a partir das modalidades da 
estruturação da consciência: (I) experiência do 
~·ugmdo , conhecimento intuitivo da realidade sobre­
natura!, que se percebe ao mesmo tempo inerente ao 
mundo e mistério manifestado; (2) apreensão súbila, 
geralmente afetlva, da realidade sobrenatual que 
surpreende a pessoa e a interpela cm sua existência; 
(3) o conhecimento que é fruto de contato prolon­
gado com Deus: (4) a cxperiência dos místicos. dom 
de união imediata, mas preparado por trabalho 
sistemático: (S) conhecimento perceptivo imediato 
das ~isões e revelações pessoais 

Experiência religiosa e conceitos associados: 
espiritualidade, misticismo, experiência do sagrado 

Espirit.alidade 
Em Graça .1I,'atura{: diálogos com a ciência e a 

espiritualidade, Sheldrake e Fox (1997) procuram 
uma nova convergência entre ciência e espirituali­
dade, entre verdade da mente e verdade do coração 
Para e les, a natureza em si mesma, e daí a cosmolo­
gia, é, segundo as tradições relig iosas, uma realidade 
espiritual. uma verdadeira "graça natural". Se o 
Universo é entendido. como nessas tradições, como 
evolutivo e vivo, o homem éeapazde ter com ele uma 
relação eu/tu, em lugar da re lação eu/isso, caracterís­
tica da ciência do século XVII a meados do século 
xx. Esse entendimento transforma, imediatamentt:, 
as relações entre a natureza e Deus. Sinal dessa 
transfonnaçAo, nas palavras de Sheldrake, é o retomo 
das pessoas motorizadas à natureza nos fins-de­
semana ... O reencontro com a natureza, com a vida é, 
para Fox, um encontro com Deus que, na melhor 
tradição católica, é vida, constante criador c divini-
zador do universo. 

A idéia de ho/iJ"mo que perpassa essas 

posições tem aparecido sob muitas fonnas na cultura 

ocidental dcstc fim de mi lênio e tem como elemento 

Com um a rejeição do materialismo mecan icista como 

sentido, ou fa lta de sentido, da existência. Algumas 

dessas formas slio parti lhadas em grupo, com refe-



rências a tradições religiosas específicas, e devem ser 
consideradas experiências n::ligiosas em sentido 
próprio. Outras, em seu (enótipo, são mais individua­
lil:adas e, se não referidas a uma realidade transcen­
dente ao universo, deveriam ser ditas experiênciasdo 
sagrado, mais do que experiências religiosas. 

Mistitis.o 
Na tradição de W.James, o misticismo e a 

experiência religiosa por excelência, uma vez que é a 

IS! 

neamente várias modalidades de percepção, de 
sentimento e de atividade que são denominadas de 
místicas. Um lugar eloqUente dessas modalidades 
são as "feiras mlsticas", que fornecem aos que 
buscam um signo de diferença. Qual precisamente 
essa diferença, resta por determinar. Um contexto 
grupal, do presente elou do passado. pode dar um 
nome a essa diferença e, eventualmente, situá-Ia no 
campo semântico do misticismo religioso 

experiência originária, da qual derivam as fonllas Experiência do ugrildo 
menos elevadas de religiosidade. Nessa tradição Uma última categoria afim ao religioso e ao 
insere-se R.alph W. Hood (1995; 1997), persistente místicoéado sagrndo, de largo uso contemporâneo 
estudioso da experiência mística. O conceito de Embora o sub$lanlivo "sagrado" seja uma criação 
mística, contudo, nãoe unívoco. Vergote (1997), por erudita recente, adquiriu cidadania no vocabulário 
exemplo, considera mística apenas a experiência dos dependente da linguagem acadêmica e passou a 
místicos, um grupo identificável na história das significar, legitimamente. uma ordem de realidade 
religiões. W. Jamcs (1936), nas Leclures XVI c ainda intra-mundana porém supereminente. Vergote 
XVII, registra as acepções pouoo úteis das palavras (1997), uti li7;lndo estímulos ligados às varili.veis 
místico e misticismo, "muitas vezes usadas como profundidade (p.ex. o mais pessoal, intimo, secreto, 
termos de mera censura, que se lança a qualquer vital) e altura (p.ex. força, poder, majestade. 
opinião que consideramos vaga, desmesurada e sublimidade), descobriu que o sagrado se associa à 
sentimental, sem base quer nos fatos quer na lógica. dimensão de profundídade, enquanto o divino se 
Para alguns escritores, 'mística' é qualquer pessoa associa à de altura e à de profundidade, mostrando-
que acredita cm transmissão de pensamento ou na se, por isso, mais complexo. O sagrado engloba 
,'olta dos espíritos" (p. 370). realidades invioláveis, como a vida, a liberdade, a 

Para manter a utilidade do vocábulo, James família, eventualmente a pátria, valores pelos quais 
passa a enumerar as qualidades que uma experiência se vive e se morre. 
deve ter para ser chamada de mística: inefabilidade. Muitas vezes o sagrado está ligado ao 
qualidade noética, transiência e passividade. "Essas rc:ligioso, a saber, quando a rel igião insere esses 
quatro características são suficientes para demarcar valores em seu próprio campo de referencia ao 
um grupo peculiar de estados de oonsciência que divino, como de fato sempre faz. Mas não e neces-
merece um nomc especial" (James, 1936, p. 372). sário, nem conceituai nem historicamente, que essas 

No entanto, mesmo essas características ainda realidades ou valores se refiram a uma religião: 
dão lugar a um sem-número de fenômenos psicoló- temos presenciado em nossos tempos posiciona-
gicos, de cujo parentcsco semànticosc pode duvidar. mentos filosóficos e politicas de caráter secular, 
O próprio Hood, na Escala de Misticismo a que se inspiradores dos atos mais gencrosos c incondi-
aludiu, contempla ítens como ausência de percepção cionais na salvaguarda desses mesmos valores. É, 
de tempo e espaço, certel:a de um estado de santi- portanto, possível perceber o sagrado e reagir a ele, 
dade, consciência de um vazio. Essa latitude concei- afetiva e ativamente, sem referência ao absoluta-
tual, que alguns vêem como ambigüidade. e que mente transcendente t, por conseqUência, ter a 
reproduz a amplitudc que oUlras escalas reservam experiência do sagrado que nem sempre e expe-
para a experiência religiosa. abriga contempora- riência religiosa 
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