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Resumo

Este trabalho tem como proposta a compreensdo da experiéncia religiosa como producao de
sentido na pds-modernidade. A dimensdo de uma experiéncia religiosa s6 pode ser explicitada
pelo sujeito que por esta passa. Descricdes ¢ analises de aspectos presentes no campo
religioso como crengas, rituais e a movimentacdo de movimentos culturais apenas sugerem os
sentidos subjetivos que se configuram no processo da manifestacdo do sagrado no sujeito.
Para tanto buscou-se relacionar a noc¢do de subjetividade e conceitos complementares como
sentido subjetivo e configuracdo subjetiva na esfera religiosa. A subjetividade ¢ caracterizada
como um processo de organizacdo de sentidos e significados que se articulam em diferentes
formas e niveis no sujeito e na personalidade bem como nos espaco sociais em que o sujeito
atua. E um sistema multideterminado, contraditério e em constante movimento. Um aspecto
constitutivo essencial da subjetividade humana é a emocdo que adquire a capacidade de
resignificar as diversas agdes do sujeito na pratica religiosa. O objetivo aqui esteve em torno
dos sentidos e significados implicados na experiéncia religiosa. O presente trabalho estara
situado em trés eixos: o sentido subjetivo produzido pelo sujeito na religido; o espago de
producdo social e cultural da subjetividade que envolve o sujeito na pratica religiosa e a
manifestagdo do sagrado no sujeito da experiéncia religiosa. Desse modo, no primeiro
capitulo sera apresentada a subjetividade produzida na religido desde a nogdo de sentido
subjetivo, a comunica¢do com o sagrado e a vivéncia do sagrado além do templo. O segundo
capitulo tem por foco a religido em seus aspectos sociais na breve explanagdo da pos-
modernidade, o sujeito pos-moderno e sua construg@o na religido e por fim o terceiro o leitor
vera a compreensdo do que seja a experiéncia religiosa. As explana¢des aqui contidas
descrevem de certa forma a busca de sentido do sujeito diante das adversidades da vida. A
religido possibilita ao sujeito significar sua existéncia conferindo-lhe seguranga diante das
incertezas ou das poucas certezas que ainda se tem. Compreender a religido como producdo
subjetiva sugere compreender que configuracdes de sentido estdo sendo produzidas no sujeito
da experiéncia religiosa.

Palavras-chave: Subjetividade, experiéncia religiosa, pés-modernidade.
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Neste estudo a autora buscou idéias e impressdes gerais acerca do que seja uma
experiéncia religiosa. Muito além da conceituacdo, o intuito foi o de compreender os sentidos
subjetivos articulados numa experiéncia do sagrado tendo a preocupacdo de situd-la sempre que
possivel na poés-modernidade. A proposta para o estudo do comportamento religioso esteve no
plano da descricdo tedrica do fendmeno religioso enquanto producdo de sentido gerada no
sujeito da experiéncia.

Neste sentido, Valle (1998) chama ateng@o para o papel da psicologia de quando se
envereda para o campo complexo como o da religido e assim ressalta que “o que a psicologia
pode observar, descrever e sistematizar se circunscreve sempre ao ambito da subjetividade de
quem faz a experiéncia do sagrado e ndo ao Sagrado enquanto tal” (p. 38). Para tanto, ao
longo das paginas deste estudo o leitor verd a tentativa de compreensdo dos sentidos
subjetivos envolvidos na experiéncia religiosa.

O interesse ndo foi em topografias, estatisticas ou comprovagdes do fendmeno
religioso ou das religides enquanto instituicdes, mas o foco se deu na propria experiéncia do
sujeito. Na revelagdo do sagrado, denominada por Eliade (2002) como hierofania, ou a
manifestagdo do Numinoso, termo cunhado por Otto (2005) para descrever a presenca de uma
natureza que foge ao entendimento humano e racional e se apresenta como num paradoxo de
temor e tremor, num mistério que se did a conhecer no sujeito da experiéncia religiosa, a
experiéncia promove ao sujeito carregar consigo significados e sentidos envoltos pela
emocao. Tanto nesta experiéncia como todas as outras que compoe o ser humano articulam-se
acgoes, sentidos e modos de ser na propria organizagdo da subjetividade de sua personalidade
(Gonzalez, 2004/2005/2007).

Ancorado nos estudos acerca da subjetividade formulada na teoria historico-social de
Gonzélez Rey que tem realizado pesquisas acerca deste tema desde 1997, a pretensdo aqui

esteve em torno da subjetividade religiosa individual e quando muito, estendida para breves



explanagdes acerca de movimentos culturais e religiosos por meio da leitura e reflexdo de
conceitos e significagdes a respeito do homem religioso e seu universo simbolico.

Para tanto, cabe aqui a colocagdo de Valle (2005) cuja literatura descreve: “a religido ¢
um campo das indagacdes Ultimas, das indagacdes pelo sentido, que estdo implicitamente
presentes em todas as demais indagacdes ou movimentos humanos” (p. 88). Buscar
compreender essas indagagdes sob a forma de rituais, simbolos e crengas ¢ o que moveu a
autora a pesquisar como se da a produgdo de sentido subjetivo na esfera religiosa,
compreender as motivagdes, sentimentos, desejos e atitudes expressas no comportamento
religioso. Compreender o sujeito de quando vivencia a experiéncia do sagrado e de como esta
experiéncia se desdobra e se constitui nos sentidos e configuragdes subjetivas, cujo desenrolar
afeta a constituicdo personologica do sujeito.

Acerca dos capitulos, o objetivo durante o presente estudo esteve em torno da idéia do
sagrado desde as formas estabelecidas no ambito institucional até a religido como pratica
individual decorrente do misto de agregacdes nas mais variadas formas de se conceber o
universo religioso.

Assim, no primeiro capitulo a religido ¢ abordada enquanto sentido subjetivo sob a
otica de Gonzalez Rey (2004/2005/2007) por meio da compreensdo do que seja a
subjetividade e termos como sentido subjetivo e configuracdo subjetiva, além de
conceituacdes religiosas como simbolo, crenca e da visdo da religido além do espago da
institucionalizagdo. O segundo capitulo aponta a pds-modernidade ¢ seus desdobramentos na
religido, tendo como destaque aspectos como identidade, o sujeito € sua constru¢cdo em nossa
época pos-moderna na esfera religiosa. Por fim, o terceiro capitulo apresenta a propria
experiéncia religiosa descrita em termos de manifestacio do sagrado, compreensdo da

experiéncia e por ultimo a conversdo como produto desta.



1. Religiao e Sentido Subjetivo

1.1.Subjetividade e Religiao

O presente capitulo estara voltado para a no¢do de subjetividade na visdo de Gonzélez
Rey e na producao de sentido na religido enquanto constru¢do do sujeito. Interessa aqui como
se dao as produgdes subjetivas articuladas na esfera religiosa.

A escolha individual da religido segundo Carranza (2005) vincula-se ao poder de
escolher como sendo um processo de individuacdo, um componente essencial da construcao
da subjetividade do individuo moderno. Escolher permite selecionar praticas, discursos e
simbolos conforme o que dé sentindo ao individuo. Para o termo individuacdo Moser (2000,
p. 423) o define como “(...) o resultado dos processos que levam o individuo a construir um
sentimento de identidade, exprimindo diferencas e semelhangas entre si mesmo e o outro”.
Para este processo de construgdo da identidade destacamos neste estudo o aspecto religioso.

Para a compreensdo do processo de producdo de sentido numa experiéncia religiosa
torna-se necessaria a compreensdo do termo subjetividade. Cabe aqui defini-la segundo
Gonzélez Rey (1999 p. 108, citado em Mitjans, 2005) como “a organizacdo dos processos de
sentido e de significagdo que aparecem e se organizam de diferentes formas ¢ em diferentes
niveis no sujeito ¢ na personalidade, assim como nos diferentes espagos sociais em que o
sujeito atua”. Desse modo, o caminho que aponto para a compreensao da busca do Sagrado
nas inameras crengas ¢ religides ¢ entender como o individuo vivencia uma pratica religiosa,
como se configuram os sentidos nas diversas experiéncias do sujeito na religido.

O termo subjetividade representa uma opgdo de significagdo para processos de uma

qualidade particular. Esta subjetividade envolve a qualidade do sujeito que produz estes
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processos. Além da expressdo racional, compreende uma expressao simbodlico-emocional que
caracteriza a produgdo psiquica nos diferentes espagos da vida humana (Gonzalez Rey, 2007).

A subjetividade ¢ um sistema multideterminado, contraditdrio, diferenciado e em
constante desenvolvimento. Multideterminado por envolver mais de um aspecto sendo todos
os aspectos que envolvem o ser humano. Contraditério ja que o individuo pode ser
simultaneamente moral e imoral, forte e fraco, profundamente agressivo e extremamente
sensivel conforme articulacdo de sentidos. E ainda em desenvolvimento por ser caracterizada
por um processo que nao cessa ao longo da vida do sujeito.

De acordo com Gonzalez Rey (2004), este sistema se expressa simultaneamente em
dois niveis diferentes de constitui¢do: subjetividade individual e social. A subjetividade
individual constitui a historia unica de cada um dos individuos na cultura. Ja a subjetividade
social ¢ produzida simultaneamente no nivel social e individual, associada as experiéncias
atuais e a forma como a experiéncia adquire sentido e significagdo para o sujeito.

Este mesmo autor descreve a subjetividade em termos de configuragdes de sentido. As
configuragdes “sdo aspectos organizativos das produgdes de sentido subjetivo” (2007, p. 129).
Nao sdo fixas. Em cada contexto e acdo realizada o sujeito apresentara diferentes
organizagoes ¢ atribuicdes de sentido e significados para o que € vivenciado tanto no presente
bem como ao que este carrega em sua histdria, realiza¢des e experiéncias.

Para tanto, neste estudo pretende-se compreender a producao de sentido subjetivo do
sujeito que passa por uma experiéncia de ordem religiosa. Que produgoes de sentido estariam
configurando-se para que um individuo permita-se compartilhar crengas, praticas religiosas,
culturais ¢ um modo proprio de se organizar na esfera religiosa que envolve emocionalmente
o individuo. Nestes termos, o conceito de configuragdo subjetiva torna-se imprescindivel para

a compreensdo aqui proposta. Por configuracdo subjetiva entende-se como a integracdo dos
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diferentes sentidos de forma relativamente estdvel na organiza¢do subjetiva de qualquer
experiéncia (Gonzalez Rey, 2004).

Mitjans (2005) aponta que a subjetividade, como configuracdo de sentidos e de
significados, se constitui a partir de multiplos elementos, processos e condi¢des, nos quais a
relevancia de um nao pode ser entendida fora de sua relacdo com os outros. Este processo de
configuragdo de sentidos e significados nos permite entender que a pratica religiosa ¢
subjetiva. Sendo esta um processo subjetivo, as configuracdes de sentido presentes na
experiéncia estardo num constante mover-se conforme as circunstancias as quais o individuo
se encontra no tempo ¢ espago tais como: modo de organizagdo de um culto, encontros,
costumes e reconstituicdes de festas e rituais religiosos, crenga, mudangas geradas no sujeito e
pelo sujeito. Enfim, a vivéncia do transcendente na cultura manifestada em simbolos,
significados e modos de ser no campo religioso.

Valle (2002) tendo citado Weber, distingue a religido em duas funcdes: a de propiciar
um sentido para a existéncia e a de oferecer a pessoa um lugar social de pertenga no qual
possa ancorar sua identidade. Para falar em sentido, a pratica religiosa como produgdo
subjetiva remete ao que Gonzalez Rey (2007) fala acerca de experiéncia subjetiva. O autor
descreve que a experiéncia ndo ¢ definida linearmente por nenhum tipo de influéncia externa
sobre o sistema, mas ¢ uma produg¢do do sistema. O sentido subjetivo € um processo
complexo que implica simultaneamente o interior € o exterior de qualquer agdo. Sendo assim,
a producao de sentido subjetivo na religido estd em processo de desenvolvimento por meio da
acao de pessoas envolvidas na experiéncia. Um processo que tende a se modificar no tempo e
espaco.

Na visdo de Portella (2006) o significado da religido ¢ descrito como aquilo que
fornece sentido e eficdcia simbolica para os individuos em suas subjetividades. O uso do

termo sentido deve ser entendido ao longo do estudo a partir da proposta de Gonzélez Rey
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(2007) que define em seus escritos a categoria de sentido subjetivo expressa como: “os
sentidos subjetivos representam a unidade do emocional e do simbolico sobre uma definigdo
produzida pela cultura” (p. 135). Nisso, entenda o leitor que sentido envolvera emogdes e
representacdes na religido. Desta forma pode-se compreende a religido como o que opera
significativamente na vida das pessoas, dando-lhe sentido, seja pelo viés da ética ou
obediéncia a um ser divino, de uma incorporagdo a mitos e ritos que ordenem o seu cosmos
particular, seja por meio de manipulagdes que constranjam o sagrado a eficacia simbolica que
a pessoa deseja (Portella, 2006). As configuracdes da personalidade, os tipos de emocao
envolvidos e as caracteristicas do contexto em que as a¢des acontecem dirdo a qualidade da

experiéncia na pratica religiosa (Gonzalez Rey, 2004).

1.2 Simbolo e Crenca — Comunicacido com o Sagrado

O sentido do sagrado, entendido como reconhecimento e apelo a seres superiores ¢
transcendentes ¢ descrito por Martelli (1995) como uma atitude constitutiva do homem desde
as primeiras formas culturais em que se reconhece a hominizagcdo. A expressdo religiosa ¢
parte integrante das atividades simbolicas que distingue o homo sapiens dos animais. De
forma geral, pode-se chamar de simbolo a qualquer “objeto, ato, acontecimento, qualidade ou
relagdo que serve como vinculo a uma concepgao — a concepgao € o significado do simbolo”
(Geertz, 1989, p. 67).

Neste sentido, Geertz (1989) comenta que num contexto religioso, a crenga envolve
uma aceitacdo prévia da autoridade que transforma a experiéncia cotidiana. “A existéncia da
perplexidade, da dor e do paradoxo moral — do problema do significado — é uma das coisas
que impulsionaram os homens para a crenca em deuses, demdnios, espiritos, principios

totémicos ou a eficacia espiritual” (p. 80). Quando ndo encontra respostas para as
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adversidades que a vida proporciona, o ser humano atribui a forgas sobrenaturais, por
exemplo, sob a forma de energia e entidades de diversas caracteristicas como responsaveis
por fendomenos desconhecidos e experiéncias além dos limites possiveis da razdo. Para as
crengas, Carranza (2005) as define como construtos que dao sentido a existéncia humana nas
diversas esferas da vida social, constituindo-se numa das representacdes sociais mais dificeis
de desconstruir, social e historicamente.

No que concerne aos simbolos religiosos e aos sistemas simbolicos, Geertz (1989)
ressalta que estes expressam o clima do mundo e o modelam. Eles o modelam induzindo o
crente a certo conjunto distinto de disposi¢des (tendéncias, capacidades, propensdes,
habilidades, habitos, compromissos, inclinagdes) que emprestam um carater cronico ao fluxo
de sua atividade e a qualidade da sua experiéncia. Ou seja, o simbolo proporciona ao sujeito o
continuo exercicio de atividades na pratica religiosa.

Contudo, mitos, ritos, sistemas simbolicos e crengas s6 fazem sentido conforme Eliade
(1996, citado por Carranza, 2005) quando se analisa o contexto dos individuos e grupos que
explicitam suas concepgdes de mundo, de cosmo, de sentido da existéncia humana por meio
dessa totalidade de expressdes. De certa forma sdo as institui¢gdes sociais que nos permitem
capturar as maneiras como grupos e individuos formulam suas razdes para a felicidade, ou
tentam dar sentido ao sofrimento, a dor e ao proprio limite humano.

Otto (2005) comenta que o aspecto horrivel dos idolos e de representagdes primitivas
dos deuses, ainda hoje para alguns de ndés pode ativar sentimentos auténticos do verdadeiro
terror religioso. Precisamente por ser incompreendida e inexprimivel, a manifestacdo se da
quase efetivamente no encanto propiciado pela linguagem sagrada que pode ser parcial ou
totalmente incompreendida. A producdo de sentido ocorre a partir do momento em que o
sujeito tendo a experiéncia do sagrado ¢ tomado de sensacdes ¢ emogdes que ndo se

confundem com os sentimentos comumente sentidos em outras circunstancias, sentimentos
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em certa medida comparados a alguns de que conhecemos como forma de se aproximar do
inteligivel.

Para Geertz (1989 p. 71-72) “as inclinagcdes que os simbolos sagrados induzem, em
épocas e lugares diferentes, vao desde a exultacdo até a melancolia, da autoconfianca a
autopiedade, de uma jocosidade incorrigivel a uma suave apatia — para ndo falar do poder
erogeno de tantos mitos e rituais mundiais. Nao se pode falar de apenas uma espécie de
motivacdo chamada religiosidade, da mesma forma que ndo existe apenas uma espécie de
inclinag@o que se possa chamar devogdo”. Para esta religiosidade dita como motivacdo e para
as diversas inclinagdes espirituais descritas acima por Geertz, convém a colaboracdo de
Carvalho (2001, p. 12) quando este chama a atengdo para a possibilidade do desenvolvimento
de uma cultura religiosa que se torna cada vez mais universal ou cosmopolita ao passo que
haja entendimento e capacidade mutua de absorcdo, sintese e compatibilidade entre os varios
universos religiosos. E se ndo ha apenas uma inclinacdo, porém varias, o sujeito as organiza
de forma que haja sentido ao pertencer a um movimento seja la qual for ou até mesmo agregar
elementos numa mesma pratica.

Acerca do homem religioso, Eliade (2001) ressalta quanto a dimensdo do espaco
sagrado. A experiéncia ¢ compreendida conforme os sentidos subjetivos proporcionados por
este espago tal como ¢ vivida pelo homem. O autor concentra-se em duas experiéncias as
quais denomina espago sagrado e espago profano. De espago sagrado entende-se como um
lugar diferente, como se a presen¢a do sagrado encerrasse naquele universo privado, separado
de outros locais cotidianos neutros, homogéneos e amorfos denominados profanos pelo autor.
Tais caracteristicas correspondem ao espaco profano. O espaco sagrado nao ¢ homogéneo
para o homem religioso porque este diferencia qualitativamente as por¢des de espaco umas

das outras. Essa ruptura de espago € que permite a constituicdo do mundo no sentido de que a



15

manifestagdo do sagrado rompe com a relatividade do espago e se inscreve num valor
cosmogonico de orientacdo ritual e de construgdo de espago.

Figueira (2007) ressalta que a religido tem sua propria linguagem. Esta linguagem
funciona como uma lei, como um mapa da realidade. E através da linguagem que o crente
reformula o mundo em seus proprios padrdes. Sao as proprias formas de expressao tais como
mito, simbolo e rito que fazem da religido ser o que €. Tais caracteristicas, sob os olhos de
quem esta “de fora” soariam como fantasia, imaginacdo ou ilusdo. A linguagem religiosa
funciona ndo s6 como um modo de explicar o mundo, mas um modo de habitar o mundo. Esta
comunica a experiéncia do Sagrado.

A linguagem usada para se falar do sagrado apenas pode sugerir tudo o que ultrapassa
a experiéncia natural do homem mediante termos tirados dessa mesma experiéncia natural.
Conforme Eliade (2001) os termos sdo tomados de empréstimo do dominio natural ou a vida
espiritual profana do homem devido a incapacidade humana de exprimir essa manifestacdo. A
vida espiritual profana, segundo o autor, ¢ denominada por nosso modo natural de ser no
mundo, uma situacdo existencial que paradoxalmente ndo deixa de ser carregado de valores
religiosos.

“Por meio de uma quantidade de atos estranhos e de formas fantasistas de mediagéo, o
homem religioso procura apoderar-se da propria realidade misteriosa, nela penetra até com ela
se identificar” (Otto, 2005 p.51). Ao falar deste homem religioso, Otto (2005) divide estes
atos em duas espécies: de um lado a identificagdo magica de si mesmo com o numen (do
latim, divindade, presenga) mediante praticas cultuais, férmulas e evocacdes. De outro, os
processos xamanistas da posse através da qual a realidade misteriosa habita no sujeito, o
enche nos estados de exaltacdo e de éxtase. Quando o autor fala em apoderar-se da realidade
isto sugere que o individuo utiliza-se de meios para alcangar essa experiéncia do sagrado. As

praticas cultuais demonstram o encontro do numinoso. O objeto que se cultua seja ele uma
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pedra, uma arvore ou, por exemplo, uma pessoa, ndo ¢ a entidade em si, mas lhe ¢ atribuido
caracteristicas do numinoso. E como se o objeto fosse portador, uma representacio do
sagrado. Nesse sentido, Watch (1986, citado por Martelli, 1995, p. 179) descreve que “em
todas as religides, as experiéncias do sagrado se traduzem em atos de reveréncia diante do
numen...A adoragdo estd, de fato, tdo intimamente ligada a religido, sendo duvidoso que, sem

ela, a religido poderia continuar a existir”.

1.3 Religido para Além do Templo

A vivéncia do que ¢ religido tem se apresentado para além das formalidades rituais,
miticas e simbdlicas e de certa forma controladoras e mantenedoras do espago religioso. Hoje,
apresentar uma pratica religiosa ndo significa pertencer, no sentido de filiacdo, a esta ou
aquela igreja. O crente, isto ¢, aquele que expressa sua crenca, transita entre as diversas
instituicdes religiosas e aqueles que se mantém fiéis a determinada institui¢do, o sdo porque
véem nela certa funcionalidade (Figueira, 2007).

Por outro lado, Carvalho (2001) acrescenta que a diversidade de opgdes religiosas
ocorrida paralelamente a outras transformacdes no campo cultural, apareceram também
formas de religides que se apresentam como espetaculo. Dessa analogia da religido como
espetaculo o autor comenta que o individuo se satisfaz imediatamente com a novidade que lhe
¢ apresentada independente do alcance de uma experiéncia de profundidade ou ndo. Isto &, a
religido pode funcionar como “uma técnica ritual ou um conjunto de crencas das quais se
desconhecem suas implicagdes simbolicas, suas articulagdes cosmoldgicas, seus mitos, seu
sentido interno mais transcendente” (Carvalho, 2001, p. 13) e proporcionar superficialmente

ofertas de cura e salvag@o pautadas no sentimentalismo e na emocao.
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Numa visdo da religido como constru¢do histdrico-social, Carranza (2005) comenta
que toda experiéncia religiosa encontra-se inserida num contexto social que a conforma e
orienta. H4 de se observar o contexto dos individuos e dos grupos que explicitam suas
concepgdes de mundo. Compreender os processos culturais, politicos e sociais numa regido
ou comunidade, por exemplo, possibilita entender como se da a escolha da religido tanto nos
modos institucionalizados, classificado pela autora como instituicdes gerenciadoras do
sagrado bem como a escolha intima e pessoa da religido desvinculada dos limites marcantes e
normativos da igreja.

Portella (2006) salienta que o que se segue ¢ o foco espiritual que sai do altar e da
énfase nas tradigdes, € que se volta para o proprio sujeito. Contudo, o individuo ainda absorve
elementos da institucionalizacdo, simbolos e valores que lhe conferem sentidos subjetivos e
que de certa forma o moldam. A estas mudangas o autor chama de secularizagdo — uma
vivéncia do transcendente que ndo se encerra em comunidades, organizagdes religiosas ou
templos, mas ocorre intima e subjetivamente no individuo.

Berger (1973, citado por Martelli, 1995 p. 294) ressalta que “as transformacdes da
sociedade moderna tais como o pluralismo das concepgdes de mundo, privatizacdo e
subjetivacdo do fenomeno religioso — obrigam a todos serem ‘hereges’, isto €, a realizar uma
livre escolha entre as religides e as concepcdes de mundo existentes em uma dada sociedade”.
Nesses moldes de transformacdes, Portella (2006) chama atengdo para o termo secularizagao
tendo descrito que este tem seu sentido no processo em que nenhuma institui¢ao religiosa se
afigura como definidora do ethos social e da explicacdo do mundo.

A experiéncia religiosa, conforme Carranza (2005) pode ocorrer independente do
corpo dogmatico das igrejas, com um sentido diferente da proposta institucional, enveredando
para desinstitucionalizagdo. Nao ha mais dependéncia direta das regulagdes institucionais. Os

individuos até buscam elementos nas tradigoes e instituigdes, nas combinagoes e selegoes das
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praticas religiosas, mas a producdo de significagdo e sentido ¢ dada subjetivamente nas
proprias experiéncias do sujeito, sem fidelidades e identidades fixas (Portela, 2006).

Compartilhando deste pensamento, Carranza (2005) comenta que ndo serd sO nas
instituicodes religiosas como igrejas, templos, portadores do sagrado, pastores ou padres — que
encontraremos sinalizadores de experiéncias religiosas ou de processos sociais que levem a
préaticas religiosas e comportamentos religiosos, verifica-se também que movimentos culturais
mais amplos (por exemplo, New Age) funcionam como ofertas de sentido que o mundo
urbano disponibiliza. Estes incorporam e suscitam sentimentos, crengas e subjetividades tidas
por estudiosos ou pelo senso comum como religiosas, mas que por vezes ndo passam de
praticas esotéricas e pseudocientificas. S3o propostas religiosas que contém elementos
retirados de tradicdes e que misturados a praticas ditas alternativas se apresentam como
“espiritos sem lar” ou como “uma cultura errante” que vem sendo estruturado na cultura
moderna das grandes metropoles (Amaral, 2000, p.9, citado por Carranza, 2005).

Para as idéias aqui apontadas na religido além dos limites institucionais cabe a
contribuicdo de Carvalho de quando comenta a respeito do fendmeno religioso na sociedade
contemporanea, particularmente no Brasil, em Brasilia, tendo ressaltado em sua fala:

(...) interessa saber que tipo de sintese uma pessoa constréi com as varias e
diferenciadas inser¢des no campo religioso. E relevante saber se ela as estrutura
internamente, se constréi com elas um todo ou se as mantém em compartimentos

separados do seu eu interno; enfim, se consegue encontrar ai, de fato, um centro. E

nessa dimensdo — do confronto entre a pluralidade externa e a pluralidade interna,

entre movimentos religiosos que podem ou ndo encontrar sua sintese num centro

interior. Carvalho (2001, p. 7)

Com isso, entende-se do sujeito que nesse universo religioso, de diversidade de

crengas, de combinagdes de movimentos e agregagdes simbolicas e pluralismos exerce a
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pratica religiosa e, de como sdo articuladas nesta pratica as configuragdes subjetivas citadas
anteriormente por Gonzalez Rey (2003/ 2007) e que aqui aparecem na fala de Carvalho
(2001) como reflex@o para essa sintese de constru¢do das experiéncias, internas e externas ao
sujeito no campo religioso. Esta reflexdo sugere ao leitor pensar as inuimeras combinagdes de
religides como possibilidade de conflito para o sujeito até que este desenvolva e encontre um
centro de sentido, um caminho na busca do sagrado mesmo com a disponibilidade de tantos

elementos.
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2. Pos-modernidade e religiao

2.1 Pos - modernidade e Identidade

O leitor vera a pos-modernidade como pano de fundo para o estudo da religido
que aqui nos interessa enquanto producao de sentido subjetivo nos dias de hoje, aonde
0 sujeito, na busca espiritual, almeja significagdes para suas agdes, conduta e
inquietacdes humanas e ainda como se d4 essa producdo de sentido no campo
religioso. Entre os autores pesquisados verifica-se que em geral o conceito de pos-
modernidade tem sido descrito por uma época de rupturas de tradigdes, mudangas
econdmicas, tecnologicas, sociais e culturais.

Antes se acreditava que apoios estaveis como estruturas e tradi¢cdes eram
divinamente estabelecidas (Teocentrismo) ou que os grandes processos da vida
moderna estariam centrados no individuo “sujeito-da-razao” (Iluminismo) Hall (1999).
Mas o que se vé ¢ um mundo pods-moderno vivido como incerto, incontrolavel, de
frageis estruturas, de subjetivismos, diverso da seguranca que se tinha em torno de
uma vida outrora socialmente e individualmente estavel, sustentada e ordenada por
valores e tradi¢des (Bauman, 1998). Mesmo com todas essas mudangas, tem-se visto,
pelo menos no Brasil, cada vez mais a procura pela religido. Uma procura que sugere a
religido como suporte e seguranca para as incertezas ou as poucas certezas que ainda
se tem. Martelli (1995) aponta que as conseqiiéncias da individualizagdo, produzidas
pela sociedade moderna reforcam a busca de significados dentro da esfera subjetiva e
interior na religido, particularmente na experiéncia religiosa vivida de maneira

imediata e espontanea.
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Lipovetsky (1983) descreve a pés-modernidade como um processo de tradicao
do novo numa cultura que esta radicalmente individualista, no fundo suicidaria e que
afirma a inovagdo como tnico valor. Nesta cultura apontada pelo autor pode-se inferir
da busca da religido pelas pessoas como garantia de sentido para viver. Contudo, o que
se tem visto ¢ uma miscelanea de ofertas desse sentido retiradas nas mais diversas
formas de organizacdo religiosa sendo reconstituidas ao gosto do sujeito que coleciona
o que lhe convém e descarta o que julga ndo se identificar.

Dessa miscelanea de ofertas, Carvalho (1991) ressalta a presenca da invengao
de signos religiosos em nossa €época. Este comenta a constru¢do progressiva de
sistemas sincréticos cada vez mais espiralados, sempre mutantes que se apdiam numa
cultura religiosa em constante ampliagdo em vez de um mergulho na tradi¢do. Nesta
invencao religiosa, o autor acrescenta que temos visto uma cultura religiosa universal
muito mais acessivel, construida com as mais diversas misturas desde astecas, incas,
chineses, japoneses, indianos, gregos e etc e que tem se constituido num verdadeiro
senso comum religioso ou cosmopolita. O surgimento de discursos religiosos que tem
se apresentado cada vez mais distintos de articulagdo externa e interna e alguns sequer
possui em seu corpo um nucleo coeso ou visdes de mundo minimamente integradas e
que tem formado o conjunto da pluralidade religiosa contemporanea.

Nos ultimos tempos as mudancas experimentadas pela sociedade
contemporanea, segundo Evangelista (2001) alteraram as formas como os homens
sentem e representam para si mesmos o mundo onde vivem. Para este autor ha uma
enorme dificuldade de sentir e representar o mundo contemporaneo, pois a sensagao
vigente ¢ de irrealidade, de vazio e de confusdo. Estariamos diante do predominio de
um principio esvaziador que atuaria em todas as esferas do mundo e da sociedade

’

moderna, envolvendo suas instituicdes e suas formas simbolicas e imaginarias. E no
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cotidiano onde se encontram tragcos definidores dessa pos-modernidade como a
individualizagdo, o consumismo e¢ o dominio da informagao.

E na religido que o sujeito envolto por essa sensagdo de vazio e falta de sentido
encontra uma ordem, um caminho que o oriente nas incertezas promovidas na pos-
modernidade. Nao uma religido-instituicdo, mas uma espiritualidade aberta, plural e
pessoal. Nesta visdo Valle (2002, p. 61-62) descreve que “a religido que hoje se
professa ja ndo ¢ aquela que se nasce, mas a que se escolhe. A religido que alguém
elege para si hoje, escolhida na pluralidade em permanente expansdo, também nio ¢ a
que se seguira amanha”. Conforme este autor, a mudancga de religido, a adesdo a novos
valores, mudanc¢as de conduta e por fim, a mudanca na visdo de mundo ja ndo causa
grandes repercussdes sociais e culturais.

Ainda na questdo do sentimento de vazio, Bauman (2005) chama a atencdo
para a instabilidade da identidade. O individuo em nossa época se encontra numa
condicdo livremente flutuante e, portanto, produtora de ansiedade. A nogdo de
identidade ¢ descrita por Weiten (2002, p. 328 citado por Nascimento, 2006, p. 3-4)
como “um conceito estavel de si mesmo como individuo unico e ado¢do de uma
ideologia ou sistema de valores que proveja um senso de direcdo”. Este autor
acrescenta ainda que “a formagdo da identidade psicoldgica se da por meio de crises,
também por conta do embate entre forgas psicologicas e sociais no desenvolvimento
da individualidade, que é componente psicoldgico de todo sujeito”.

Em lugar de apoios estaveis tais como a familia, estado, igreja, “o que se vé €
um individuo num espaco pouco definido, num lugar teimosamente,
perturbadoramente, nem-um-nem-outro” (Bauman, 2005 p. 35). Se antes o sujeito-da-
razdo tinha uma identidade fixa e estavel, o sujeito pés-moderno tem uma identidade

aberta, contraditoria, inacabada e, portanto, fragmentada de tal modo que as pessoas
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distantes no espago e no tempo podem compartilhar das mesmas informagdes e da
multiplicidade de estilos por meio de todos (ou quase todos) os sistemas de

comunicacdo (internet, celular, etc) que estdo globalmente interligados (Hall, 1999).

2.2 O Sujeito Pés-moderno na Religido

Na literatura estrangeira autores como Lipovetsky (2007) tem descrito o
enfraquecimento da religido como um dos maiores fatores da decepcao atual. “Se por
um lado, multiplicam-se seitas, esoterismos e novas igrejas, por outro, cresce também
a descrenga. Sem fé as pessoas ndo tém referéncias e ao primeiro choque caem no
abismo de desamparo e frustragdo” (apresentagdo da obra). Numa era de
racionalizacdo, de descrenca e¢ de desinstitucionalizagdo da religiosidade, o autor
ressalta que nada mais normal que o aparecimento de seitas, movimentos de
fanatismo, fundamentalismo e integrismo. Acrescenta ainda que a falta de referéncia ¢
um dos aspectos na poés-modernidade que leva uma parte das populagdes de todos os
cantos do mundo a apostar em referéncias extremas e dogmaticas e que o medo do
vazio quase sempre leva a busca do excesso da presenca.

Queiroz (2006) comenta acerca de um semindrio sobre religido promovido em
1996 na Ilha de Capri cujo encontro reuniu figuras como Derrida, Vattimo entre
outros. O encontro tornado livro no ano de 2000 enfatizou o retorno do Sagrado. A
essa volta os autores creditam medos apocalipticos como o fim dos tempos (guerras), a
manipulacdo genética (clonagem, mapeamento do genoma humano) as ameagas no
campo ecolédgico (aquecimento global atualmente em evidéncia) o medo da perda do

sentido de existéncia (depressdo) e do tédio que acompanha o consumismo.
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Este retorno ¢ sugerido pelo autor com uma forma de aniquilagdo pela cultura
tecnologica ocidental. Outro motivo poderia ser o fato da filosofia e da ciéncia ja ndo
oferecerem um sentido para a existéncia. Mas o que se tem apresentado na midia ¢
uma volta sob a forma de fundamentalismos e fanatismos demonstrados em ataques,
invasdes e guerras entre povos € paises vizinhos por motivos ideologicos e religiosos.
Movimentos culturais que se organizam de tal forma que os fiéis matam em nome de
Deus. O autor comenta que este retorno do sagrado deveria estar ligado a uma
recuperagdo do valor simbdlico nas praticas religiosas que corresponderiam a um
universo significativo, cheio de sentido, mas longe de radicalismos e extremismos.

Com o foco no Brasil, Sanchez (2001) chama a ateng@o para o campo religioso
quando fala em sistema de sentido na religido no qual descreve a busca de sentido
como algo que esta em construcdo e que utiliza diversos aspectos da cultura para se
expressar tais como a arte, o mito e as diferentes formas de espiritualidade e se reflete
na criagdo de diversos universos religiosos abertos para os desejos e intuigdes das
pessoas. Nessa construcdo de sentido Branddo (1994 p. 27 citado por Sanchez, 2001)
descreve que para a confusio, a religido traz ordem. Se a confusdo ¢ como uma doenga
que faz a pessoa sofrer diante dos desafios e de uma diversidade de possibilidades
entdo ¢ a religido, escolhida ou construida pelo sujeito, que traz a trangiiilidade e a
cura. Além de curar o corpo ¢ purificar ou salva a alma do fiel serve também para
curar e re-curar o espirito afligido pela perda parcial ou plena de sentido.

E por uma religiio que o homem se define no mundo e para com seus
semelhantes. A religido empresta sentido e constitui para cada fiel uma fonte real de
informagdes. Meslin (1992, citado por Figueira, 2007) comenta que ela ¢ para seus
crentes modelos de acdes e de explicagdo, porque fornece uma resposta as ameagas

que pesam sobre a vida humana tais como o sofrimento, a ignorancia, a injustica ¢ a
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morte. A religido define mundos e lhes da forma. Nao s6 postula uma visdo de mundo,
mas o impregna e o mobiliza. Mais do que explicar a ordem do mundo, ela a cria, ja
que ela se constitui como uma fonte geradora de concepgdes de historia, tempo,
espaco, cosmovisdo, natureza e natureza humana.

Na religido tém-se o sentimento de pertenca. Esta pertenca segundo Carrier
(1988, citado por Valle, 2002) deve ser concebida como uma estruturagdo estavel dos
processos perceptivos, motivacionais e emocionais que sdo exercidos por um membro
que se insere num grupo religioso. Esta estruturagdo estavel se compara as
configuragdes subjetivas cunhadas na literatura de Gonzalez Rey. Nestes termos, a
dimensdo religiosa de sentido subjetivo conforme Gonzalez Rey (2004/2005), ndo é
dirigida nem construida de forma intencional pelo sujeito, ela aparece como resultado
de configuracdes subjetivas que ndo sdo guiadas pela razao.

Nestas configuragdes ha combinacdes de emogdes e de processos simbdlicos
que estdo associados a diferentes esferas e momentos da vida e que podem estar
envolvidos em configuragdes subjetivas distintas. Elementos dessas configuragdes
subjetivas se apresentam, por exemplo, na troca de experiéncias entre os envolvidos
num credo, em como o sujeito internaliza uma doutrina, quais emogdes estariam
presentes durante uma celebragdo, contextos que permitissem o sujeito passar por uma
experiéncia do Transcendente e o quanto ¢ afetado pelo que sente. “A agdo do sujeito
¢ sempre comprometida com suas necessidades, t€m sempre um carater emocional”
(Gonzalez Rey, 2004).

Compreender a religido como manifestagdo humana ¢ compreender o que faz o
sujeito escolher uma crenga e por ela orientar sua vida. E na religido que o crente

expressa suas mais profundas convicgdes de que vale a pena viver e que este viver tem
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um sentido. A religido constitui-se como fonte de sentido, projecdo e justificagdo do
cotidiano e das a¢des do individuo (Figueira, 2007).

Uma religido para quem a segue funciona como um repertorio de significacdes
indispensaveis para o enfrentamento dos grandes problemas presentes na realidade
social e nas questdes existenciais. Brandao (1994, citado por Lopes Sanchez, 2001)
denomina religido como um sistema de sentido, um quadro ordenador da vida. Nessa
visdo o sujeito ¢ constituido por um universo religioso onde o foco ¢ a experiéncia do
momento. E é nessas experiéncias que as pessoas tiram as explica¢des e respostas para
seus problemas.

Nesse foco de experiéncia de momento Carvalho (1991) numa analise de
diversos movimentos religiosos aponta que estes tém enfatizado o produto e ndo o
processo. Com isso, Carvalho quer dizer que o sujeito tem procurado por alternativas
mais imediatas de alivio e cura quando procura uma religido. Tal imediatismo que ndo
transcende da esfera do emocionalismo. Ou seja, ndo interessa como se alcanga a cura,
mas interessa a cura. Por outro lado, em relagdo a este foco no produto torna-se
necessario falar do sentido subjetivo de Gonzalez Rey (2004) que sugere em seus
inimeros trabalhos o foco no processo de producdo de sentido no sujeito e como este
se organiza nas configuracdes subjetivas na experiéncia. Mas que para isso ndo ha
como a emog¢ao nao aparecer seja no processo, seja no produto final.

Valle (2002) comenta que no campo religioso no Brasil nao ha clara distingao
na adesdo por esta ou aquela igreja. A identidade religiosa do brasileiro costuma ser
um mix construido por ele mesmo com elementos provenientes de credos bem
diferenciados, mas que para ele ndo se apresentam como contraditérios. O autor
credita a esse fendmeno de pluralismo religioso devido a cultura brasileira ter

inimeras contribui¢cdes das mais variadas crengas em sua base cultural. Ha também a
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passagem silenciosa de pessoas de um movimento a outro que esse processa fora das
igrejas institucionais e das religides e movimentos constituidos. E ¢ nessa passagem
que a personalidade de uma pessoa passa por significativas transformacoes
principalmente de tonalidade emocional.

Nessa visdo de pluralismo e contribui¢cdes religiosas, pode-se notar um outro
aspecto descrito por Carvalho (2001), o qual aponta na religiosidade contemporénea, a
desvinculag@o de técnicas originarias em tradi¢des religiosas descontextualizadas sido
apropriadas e dirigidas para trabalhos com o corpo nas diversas formas de terapia.
Com essa descontextualizagdo, o autor comenta que se efetua uma transformagdo
radical do que era uma técnica no ambito religioso, cujo exercicio espiritual era o
caminho para a aproximacao do divino e que passa a ser uma tecnologia de alteracdo
de estados corporais, psiquicos e fisiologicos. Intervenc¢des no corpo, combinadas, por
exemplo, com elementos do taoismo, do zen e¢ do xintoismo, ¢ que podem ser
adquiridas pelo individuo ou feitas por qualquer pessoa como uma atividade
profissional de “cura de corpos” do mesmo modo que qualquer um pode fazer um
curso de maquilagem com a finalidade de adquirir uma técnica que amanha sera

explorada profissionalmente.

2.3 A Construcio do Sujeito Pos-moderno na Religido

Segundo James (1995), do ponto de vista da experiéncia a defini¢@o de religido
deve ser descrita a partir da relacdo do individuo com “o que ele considera divino”, para tanto,
¢ necessario interpretar o termo “divino” de modo muito lato, como se denotasse qualquer
objeto semelhante a divindade, seja ele uma divindade concreta ou ndo. Numa de suas

conferéncias, este autor descreve a religido como sentimentos, atos e experi€ncias de
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individuos em sua soliddo, na medida em que se sintam relacionados com o que quer que
possam considerar o divino. Esta relacdo tanto pode ser moral quanto fisica ou ritual. Da
religido podem brotar secundariamente teologias, filosofias e organizacdes eclesidsticas.
Apesar disso, o autor ressalta em seus escritos as experiéncias pessoais imediatas tendo como
foco a esséncia das experiéncias religiosas, a coisa pela qual se pode julgar o que seja uma
experiéncia, cujo elemento ou qualidade ndo se encontra em nenhum outro lugar, e que é,
naturalmente, mais conspicua e facil de notar em experiéncias religiosas mais unilaterais,
exageradas e intensas.

A religido desempenhou uma parte estratégica no empreendimento humano da
construcdo do mundo. Conforme Berger (1985) esta representa o ponto maximo da auto-
exteriorizagdo do homem pela infusdo, dos seus proprios sentidos sobre a realidade. Para a
expressdo construcdo do mundo, o autor sinaliza que esta significa a percepgdo do que cerca o
homem, a construgdo da realidade que ndo esta pronta e que se da na produgdo da sociedade
partir da vivéncia socio-cultural. O homem ¢ produtor e produto da sociedade. Este ndo
possui uma relacdo pré-estabelecida com o mundo, mas precisa estabelecer esta relagdo
continuamente. A existéncia humana é um continuo “pdr-se em equilibrio”, quer dizer, o
homem est4 constantemente em processo de “por-se em dia consigo mesmo”.

Para se ter uma idéia do que ¢ um homem religioso, ou seja, motivado pela religido,
Geertz (1989) descreve estd motivagdo como uma tranqiiilidade desapaixonada traduzida em
inclinagdes de tal forma persistentes que levam a se manter a mesma pose no prazer ou na
desgraca, sentir desgosto na presenca at¢ mesmo da mais moderada exibigdo emocional ¢ se
contentar com uma impossivel contemplacdo de objetos descaracterizados. Os motivos sao
inclinagdes para executar determinados tipos de atos ou determinados tipos de sentimentos.
Neste sentido, o sentimento religioso, segundo James (1995, p. 41) “¢ uma adicdo absoluta a

esfera de vida do individuo. Da-lhe uma nova esfera de poder. Quando a batalha exterior esta
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perdida, e o mundo exterior o renega, ele redime e vivifica um mundo interior que, de outro
modo, ndo seria mais do que um ermo vazio”.

Wach (1986, citado por Martelli, 1995) fazendo uma analogia comenta que a religido
ndo € um ramo, mas o tronco da arvore. Ndo basta analisar a cultura apenas nos aspectos
doutrinais teologicos, mitos e ritos, mas que para a compreensao do comportamento religioso
€ necessario que se perceba e que se explorem os comportamentos gerais que se revelam na
expressdo integral da vida em sociedade.

James (1995) comenta numa de suas conferéncias acerca da vida da religido como a
realidade do invisivel se caracteriza. A crenga consiste na concepgao de que existe uma ordem
invisivel, e que o nosso bem supremo reside em nos ajustarmos harmoniosamente a ela. Essa
crenga ¢ esse ajustamento sdo a atitudes religiosas da alma. A essas atitudes, o autor credita
aos “objetos” da nossa consciéncia, as coisas que acreditamos existirem, seja real, seja
idealmente, junto de nos. Tais objetos podem estar presentes aos nossos sentidos, ou podem
estar presentes apenas ao nosso pensamento.

Valle (2002) ressalta que na situacdo de anomia, pluralismo e transi¢do gerada pelo
consumo e pelo mercado de ofertas religiosas que hoje encontramos no mundo, nada mais
normal que encontrar individuos que parecem experimentar processos de busca que afetam
sua emocao, seus valores e seu comportamento, recentrando-os de alguma forma no religioso
e no espiritual. O autor chama atencdo para a fungdo reordenadora no homem religioso.
Reordenacdo da percep¢do de si tais como auto-imagem e o senso de identidade e
reordenacdo do mundo quanto ao sentido e as opcoes de vida que foram perdidas com o que
este mesmo autor chama de desencantamento do mundo provocado ali onde a razio
secularizada adquiriu hegemonia. O mercado religioso oferece ao individuo motivagdo e
sentido antes perdidos nas transformagdes econdmicas, sociais e culturais em nossa era

consumista e individualista.
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3. A Experiéncia Religiosa como Produciao de Sentido

3.1 Manifestacao do Sagrado

Otto (2005) chama o sagrado por numinoso (visto no capitulo 1), uma categoria que s6
existe no dominio religioso. Numinoso denota uma consciéncia que esta no fundamento da
experiéncia do sagrado. Do numinoso resulta a experiéncia religiosa. A tentativa de nomear
este fenomeno ¢ uma forma de diminuir a dificuldade de se apresentar a categoria do que ¢
inefavel, de aproximar-se ao que ndo se compreende pela via da razdo, mas pela emocdo e
sentimento gerado pelo estado da manifestacdo do sagrado. Um estado que segundo o autor,
por um lado causa terror e tremor e por outro atrai e fascina. No sentido proprio da palavra
ndo se transmite a esséncia do sentimento numinoso, mas se pode fazer despertar no espirito.

Para a expressdo do numinoso no sujeito, Otto (2005) classifica entre meios diretos e
indiretos. Quanto aos meios diretos, afirma que este sentimento s6 pode ser provocado,
excitado, despertado. Os melhores meios de expressdo sdo as proprias situacdes “sagradas” ou
a sua evocagdo por meio de uma clara descricdo. Como nao se transmite ¢ nao se ensina, o
despertar ocorre da mesma maneira que se transmitem normalmente os estados de alma e os
sentimentos, como os de simpatia, partilhando aquilo que se produz na alma de outrem, com
uma participacdo sentimental. Os meios indiretos descrevem aqueles que sao aparentados ou
parecidos com o que ¢ de dominio natural. Inscrevem-se nestes meios as formas de expressao
empregadas em todos os tempos e lugares. Dentre um dos meios, destacam-se os meios
primitivos. Os primitivos sdo denominados por assombroso, o terrivel, o horrendo,
inexprimivel. O homem toma conhecimento do sagrado porque este se manifesta, se mostra
como algo absolutamente diferente do profano. O ato de manifestagdo do sagrado ¢

denominado hierofania, isto €, algo de sagrado se nos revela. Todo espago sagrado implica
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uma irrup¢ao do sagrado que tem como resultado destacar um territorio do meio cosmico que
o envolve e o torna qualitativamente diferente. Inimeras vezes um sinal qualquer basta para
indicar a sacralidade do lugar. Este sinal ¢ portador de significacdo religiosa. Quando ndo se
manifesta sinal algum nas imediacdes, 0 homem provoca-o (Eliade, 2001).

Referindo-se ao Sagrado, Otto (2005) nos fala do sentimento do Mysterium
Tremendum, do mistério que causa arrepios. O sentimento que provoca pode espalhar-se na
alma como uma onda apaziguadora, uma quietude de profundo recolhimento. Também pode
surgir bruscamente na alma com choques e convulsdes. O termo Mysterium descreve o que
esta escondido, o que ndo € racionalmente compreendido em sua manifestacdo. Pode-se
chamar de mistério ou misterioso. Tremendum é denominado por tremor que em Si mesmo
significa medo.

Na manifestagdo do sagrado Otto (2005) aponta a revelacdo interna e externa do
divino. O “supra-sensivel”, outro nome dado pelo autor, revela-se segundo as religides e a
propria religido, ndo s6 pela voz interior, pela consciéncia religiosa ou pelo sentimento, mas
também pode aparecer em certos fatos, acontecimentos e pessoas. Além destas revelacdes
internas, ha a manifestagdo sensivel do sagrado em revelagcdes externas que na linguagem
religiosa ¢ chamada de sinais. Os sinais sdo considerados desde a religido primitiva, como
tudo o que € capaz de excitar e desencadear o sentimento do sagrado no homem.

Em relagdo ao espaco em que o sagrado se manifesta Eliade (2001) aponta que no
interior do recinto sagrado o mundo profano ¢ transcendido. Nos niveis mais arcaicos de
cultura, essa possibilidade de transcendéncia exprime-se pelas diferentes imagens de uma
abertura: “L& no recinto sagrado, torna-se possivel a comunicagdo com o0s deuses;
conseqiientemente, deve existir uma “porta” para o alto, por onde os deuses podem descer a

Terra e 0 homem pode subir simbolicamente ao céu. Assim acontece em numerosas religioes:
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o templo constitui, por assim dizer, uma “abertura” para o alto e assegura a comunica¢do com

o mundo dos deuses” (Eliade, 2001, p. 29).

3.2 Experiéncia Religiosa

A compreensdo do que € uma experiéncia religiosa, segundo Rudolf Otto (2005) se da
a partir do sentimento provocado no individuo quando lhe ocorre a manifestacdo do sagrado.
Mas esta ndo pode desenvolver-se por conceitos. A natureza deste objeto s6 se da a conhecer
por meio do sentimento que o seu contato em nos provoca. Este contato se configura na
emogdo que envolve o sujeito da experiéncia. Para este autor, “¢ a tonalidade desta emocdo
que devemos procurar fazer compreender. (...) Da-lo a conhecer, como por ressonancia,
através de expressoes simbolicas” (p. 21).

Filoramo e Prandi (1999) ressaltam que a experiéncia do encontro com o Sagrado
constitui a esséncia da religido. Para o significado da religido estes autores evidenciam a
contribuicdo de Van Der Leeuw (1933): “Religido ¢ um encontro baseado na experiéncia
vivida com o Sagrado e a acdo mediante a qual o homem tocado pelo Sagrado responde a ele”
(p-18-19). Deste comentario sugere-se que o0s processos subjetivos decorrentes dessa
experiéncia transcendente, 0s quais ndo sao comparaveis a nenhuma experiéncia de outra
natureza. E para compreender esta manifestacdo deve-se recorrer aos relatos de experiéncias
vividas por sujeitos pertencentes ou ndo das mais variadas religides.

Glock (1965, citado por Valle, 1998) enumera quatro facetas presentes na experiéncia
do sagrado, todas importantes para a compreensao do que acontece ‘dentro’ da pessoa e do
grupo religioso tais como: a experencial colorida pela emogao; a dimensao ritual que envolve

as praticas religiosas; dimensdo ideologica que se refere as crengas e convicgdes doutrinarias
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e a dimensdo conseqiiencial que abrange o modo direto ¢ a conduta moral e comportamental
proposta e exigida pela adesdo ao grupo.

A experiéncia religiosa pessoal segundo James (1995) tem sua raiz e seu centro em
estados misticos de consciéncia. Denominados por James como grupo mistico desse modo
classificados em quatro estagios:

a) A inefabilidade: desafia a expressdo, ndo se pode fazer com palavras nenhum relato
adequado do seu conteudo. A sua qualidade precisa ser experimentada diretamente, ndo pode
ser comunicada nem transmitida a outros; b) Qualidade noética: semelhantes a estados de
sentimento, para os que experimentam, se parecem a estados de conhecimento, de visdo
interior dirigida a profundezas da verdade ndo sondadas pelo intelecto discursivo. Sao
iluminagdes, revelagdes, cheias de significado e importancia; ¢) Transitoriedade: os estados
misticos ndo podem ser sustentados por muito tempo. Duram quando muito uma meia-hora.
Quando aparecem, a sua qualidade pode ser apenas imperfeitamente reproduzida na memoria,
mas quando se repetem sdo reconhecidos; d) Passividade: a aproximacao de estados misticos
pode ser facilitada por operagdes voluntarias preliminares, como a fixacdo da atencdo, a
execugdo de certos gestos corporais. Contudo, depois da espécie caracteristica de consciéncia
imposta, o sujeito tem a impressdao de que a sua propria vontade estd adormecida e, as vezes,
de que ele esta sendo agarrado e seguro por uma for¢a maior.

Este mesmo autor ressalta que os estados misticos modificam a vida interior do sujeito
entre os momentos de sua ocorréncia. Nao ha divisdes nitidas entre uma fase ou outra dos
estados, mas sim gradagdes e misturas entre si. Para essas fases de consciéncia faz-se
necessario a leitura de Gonzalez Rey a respeito das configuragdes subjetivas produzidas no
sujeito e pelo sujeito da experiéncia religiosa. Sdo fases que podem ser comparadas ao
processo de sentido subjetivo para cada acdo do sujeito que se constitui e é constituido na

experiéncia do sagrado.
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Gonzalez Rey (2004) descreve que as configuracdes subjetivas sdo as formas que
assumem as distintas experiéncias humanas ao se subjetivar na personalidade. Para as
emogoes produzidas pelo sujeito no momento de sua agdo, o autor comenta que estas sdo
imprevisiveis, pois nelas se encontram, indissoluvelmente associadas, as configuragdes
subjetivas da personalidade. Por fim, a personalidade ¢ um momento concreto de sentido,
constitutivo da acdo do sujeito. Sao as configuracdes da personalidade participantes da acao
individual que se integram, definindo agrupamentos de sentidos que variam no proprio curso
da acgdo.

A experiéncia religiosa enquanto experiéncia humana, conforme Figueira (2007) ¢
relacional, vivéncia relacional do crente com o mundo, com o outro ¢ com o grupo humano. E
nesta relagdo que o homem religioso elabora sua experiéncia do sagrado. A esta visdo
relacional, Bratus (1982, citado por Gonzélez Rey, 2004) ressalta as formagdes do sentido em
que a atencdo ndo estd nos motivos por si mesmos que levam o sujeito a crer, mas em suas
relacdes. Nao se trata somente de motivos superiores e conscientes, ¢ sim das interagdes entre
os motivos de diferentes niveis e graus de conscientizagdo. Este mesmo autor ressalta ainda
que as formacdes de sentido podem ser inconscientes. Acerca dos estados de sentimentos,
Geertz (1989, p. 72) destaca que “as inclinagdes que os simbolos sagrados induzem, em
épocas e lugares diferentes, vao desde a exultacdo até a melancolia, da autoconfianca a
autopiedade, de uma jocosidade incrivel a uma sua apatia — para ndo falar do poder erdgeno
de tantos mitos e rituais mundiais”.

Watch (1986, citado por Martelli, 1995) ressalta que somente quem fez uma
experiéncia religiosa auténtica € capaz de reconhecer aquilo que € autenticamente religioso.
Este mesmo autor enumera quatro critérios que permitem individuar uma experi€ncia

religiosa como auténtica: a) ela ¢ uma resposta para aquilo que se experimenta como realidade
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ultima; b) é uma resposta total de todo ser; ¢) é a experiéncia mais intensa que o homem ¢
capaz de fazer; d) implica uma dimensdo pratica, impulsiona o homem a agir.
Nesta visao, Martelli (1995, p.174) distingue ainda trés niveis da experiéncia religiosa:
primaria, secunddria e terciaria:
(...) a experiéncia primaria, auténtica, do mistico ou daquele que improvisamente
percebe a presenca do sagrado, se converte, ‘renasce’; a secundaria daquele que,
através do ritual e dos simbolos, revive as experiéncias primarias, proprias ou de
outros, nao porem, na forma de presenca vivida, mas sim naquela do costume; (...)
terciaria € aquele habito, incolor ou quase, que em muitos casos se reduz a uma
simples adesdo da vontade as praticas religiosas fixadas pela tradi¢do, isto €, na
participagdo a ritos, nos quais, porém, dificilmente se consegue reviver o contetido da

experiéncia primaria”.

3.3 Conversao

Uma das maneiras de se observar o sentidos e significados numa experiéncia subjetiva
do sagrado ¢ a conversdo de um sujeito a uma religido. James (1995, p. 126) descreve
conversao religiosa como: “Converter-se, regenerar-se, receber a graca, sentir a religido, obter
uma certeza, sdo expressdes que denotam o processo, gradual ou repentino, por cujo
intermédio um eu até entdo dividido, e conscientemente errado, inferior e infeliz, se torna
unificado e conscientemente certo, superior e feliz, em conseqiiéncia de seu dominio mais
firme das realidades religiosas”.

A conversao refere-se a uma forma de busca pelo certo, pelo superior e pela felicidade.
Tal mudanca pode ser instantinea e envolve ainda alteracdo emocional. Para esta felicidade, o

autor ressalta que s6 a encontramos na religido. Esta felicidade “distingue-se de toda mera
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felicidade animal, de todo o mero gozo do presente, gragas ao elemento de solenidade. (...)
Um estado de espirito solene parece conter certa medida do seu proprio contrario em solugéo.
Isto ¢, uma alegria solene preserva um pouco de amargo na dogura; uma tristeza solene ¢ uma
tristeza com a qual intimamente consentimos” (James, 1995, p.41).

Num estudo de conversdo para o budismo, Valle (2002) descreve tedricos como James
e Leuba acerca do tema conversdo ressaltando que esta ¢ vista como um poderoso jogo de
motivagdes, necessidades e percepgdes psicologicas que acontecem na intimidade do
convertido. Leuba (1988, citado por Valle, 2002) informa que “a conversdo tem intima
relacdo com uma ‘experiéncia emocional que renova poténcias vitais de uma pessoa’. Trata-se
de um estado emocional que transmite resisténcia, ou prazer, ou sentido”. Sendo assim, as
experiéncias do sagrado vividas no movimento da conversdo tém uma utilidade subjetiva e

essa “¢ a chave de seu significado”.
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Conclusao

Para a crise de sentido decorrente das transformagdes sociais, econdmicas ¢ culturais
na pdés-modernidade, € na religido que as pessoas tem procurado encontrar significado ou até
mesmo resignificar seus valores e atitudes no dia-a-dia. A religido tem sido a formas mais
significativa na construcdo da identidade e nas relagdes sociais para a resposta de crises
existenciais.

A religido tem o poder de organizar o mundo do sujeito que no desconforto das
adversidades da vida busca por fendmenos até mesmo desconhecidos € os materializa sob a
forma de ritos, mitos, crengas, movimentos de toda forma garantindo assim a ligagdo com
algo de outra natureza que ndo a humana que ao mesmo tempo em que fascina causa temor e
tremor (Otto, 2005), atrai o ser humano para um estado que racionalmente ndo se alcanca e
que nenhuma outra experiéncia se compara ao que o Sagrado em sua manifestacdo se revela
na pessoa e para a pessoa. Uma linguagem que s6 pode ser compreendida de fato para o
proprio sujeito que a sente.

O intuito deste trabalho foi a compreensao dos sentidos subjetivos produzidos pelo
sujeito pds-moderno que passa por uma experiéncia de ordem religiosa. Conforme Hitchcok
(2005, p. 13), “a religido faz com que a experiéncia humana tenha significado”. Nessa
tentaiva de compreender a producdo de sentido pode-se inferir que o sentimento de vazio
decorre da auséncia do sagrado que na maioria das vezes tem seu espago ocupado pelas
ofertas de sentido promovidas pelo consumismo e pelo individualismo. Por outro lado, tal
auséncia impulsiona o individuo a buscar nas mais diversas formas de religido, algo que o
mantenha seguro para questdes como o sofrimento e a morte.

Para a compreensao do comportamento no ambito religioso, Godin (1986, citado por

Cazarotto, 1998) ressalta o objetivo da psicologia sendao o de descobrir como certos homens e
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certos grupos, por intermédio da religido ddo um significado para sua vida ou por outro lado,
realizam suas atividades até as mais significativas, a margem desta referéncia.

Nessa condi¢do pds-moderna, Queiroz (1996, p. 13/15) aponta o niilismo como um
dos aspectos mais salientes em nossa época. E chegado “o fim dos valores, das idéias e
instituicdes acalentados pelo Ocidente, tais como a familia, a revolugdo, o Estado, a producao,
a consciéncia, o sujeito, a ciéncia, as verdades, a razao (...). Por outro lado, desponta um novo
caminho da religido que em muito aspectos, se afasta dos moldes tradicionais”.
Conseqiiéncias das situacdes de angustia e ansiedade nesse niilismo descrito pelo autor, tem-
se 0 homem mergulhado em si mesmo, num verdadeiro isolamento psiquico que se desdobra
em inimeras enfermidades tanto fisico-organicas como de ordem psicologica. Nessa auséncia
de sentido o sujeito busca alguém ou algo que possa se apegar.

Por fim, muito mais que ressaltar o papel do Sagrado em nossa sociedade da
informacao, do estresse, da transitoriedade ¢ do efémero, do descartavel e por que ndo dizer
da decepcao (Lipovetsky) coube no presente estudo focar o sujeito que produz os sentidos
subjetivos decorrentes das experiéncias vividas nos espacos sociais, nas mais variadas
atividades e modos de organizagdo na sociedade. Conferir os sentidos subjetivos ¢ tarefa para
uma pesquisa aprofundada acerca do fenomeno religioso. Nao se esgota aqui o interesse por
alcancar esses sentidos. Tal compreensdo nos € permitida parcialmente a partir da perspectiva
daquilo que afeta, constitui e transforma o sujeito em sua subjetividade por meio da
linguagem expressada em relatos de quem passou e que assim mesmo nao da conta de tal
acontecimento.

A proposta de explanacdo tedrica do fendmeno religioso como uma forma de
compreensdo da categoria subjetividade sendo um processo de producdo de sentidos
significativos simbolico-emocionais na esfera religiosa foi aqui alcangado. Contudo, descobrir

os pormenores de como os processos de subjetivacdo e significados sdo engendrados nas
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configuragdes subjetivos € necessario uma pesquisa como a do antropélogo que se envolve-se
em pesquisas quando este se insere no grupo a que se propde estudar, compartilhando de
praticas e rituais, ndo esquecendo do distanciamento muitas vezes num limite complexo de se
definir entre a cultura que se estuda e a cultura que carrega consigo fora aquele espaco.

Este estudo propiciou a autora a reflexdo da pratica em sua propria religido.
Compreender o que move as pessoas na mudanga de religido ou a ndo adesdo a nenhuma
instituicdo suscitou questionamentos de como funciona a dindmica religiosa no sujeito que se
diz ter sua religido pessoal, como se da a aproximagdo para com o sagrado ja que hoje se tem
visto trocas, experimentagdes € por que ndo agregacdes entre crengas, movimentos e

organizagdes num verdadeiro pluralismo religioso.
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