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Resumo. Este artigo trata da emergéncia de um campo de intersegao entre dife-
rentes formas de espiritualidade, praticas terapcuticas alternativas e experiéncias
espirituais e religiosas ecléticas por segmentos de classes médias urbanas no Sul
do Brasil. Diferentes denominag¢ées tém sido utilizadas para definir essas experi-
éncias: novas espiritualidades ou novas religiosidades, terapias paralelas, alternati-
vas ou holistas, terapias psicomisticas, terapias pos-psicanaliticas, nebulosa misti-
co-esotérica, nebulosa de heterodoxias, terapias neo-religiosas, nova consciéncia
religiosa, etc. Diversas publicacdes, porém, ja convencionam tratar esse fenémeno
sob a denominagido geral de religiosidades da Nova Era. Apesar de se tratar de
um fenémeno do mundo contemporaneo, constata-se uma especificidade brasi-
leira dada por uma confluéncia entre o terapéutico e o religioso, por uma tradicdo
de ecletismo e circularidade religiosa e pela informalidade das praticas terapéuticas.
Neste estudo, busca-se compreender essas novas configuragdes da vivéncia espitri-
tual menos a partir de uma anélise das doutrinas ou de um “campo religioso”
particular e mais do ponto de vista de experiéncias e de itinerarios pessoais.
Entendemos que sdo esses itinerarios de vida singulares que ajudam a tecer e dar
um sentido a esses cruzamentos de diferentes tradi¢oes e cosmologias religiosas e
espitituais, configurando o que se poderia chamar de uma religiosidade além do
templo e do texto.

Abstract. This is a study about a camp of intersection between different forms
of spirituality, alternatives therapeutic practices and eclectic experiences lived by
urban middle classes in the South of Brazil. Several authors call this
phenomenon New Age cultures, among other designations. In spite of beeing a
contemporary world phenomenon, we can see some particular charateristics in
Brazil: a confluence between the therapeutic and the religious; a tradition of
religious circularity and informal therapeutic practices. In this study we try to
understand this new configurations of spiritual experience approaching personal
itineraries and personal experiences rather than an approach of a “religious camp”
or religious rituals or doctrines. In these personal itineraries we can find some
meanings of the crossing of different religious and spiritual traditions and
cosmologies, which I call a spirituality beyond the text and the temple.

Ciencias Sociales y Religion/Ciéncias Sociais e Religido, Porto Alegre, ano 5, n. 5, p.153-171, out 2003



154 SONIA WEIDNER MALUF

Nos tltimos anos, um novo fendémeno cultural pode ser observa-
do nas maiores cidades brasileiras: a emergéncia de um campo de
intersecdo entre novas formas de espiritualidade (e de religiosidade),
praticas terapéuticas alternativas e a vivéncia de experiéncias ecléticas
pelas classes médias urbanas. A extensdo dessas praticas e de um campo
semantico a elas ligado nos permite defini-las como uma nova cultura
terapéutica e espiritual.

Esse mesmo fenémeno patrece se apresentar, com caracteristicas
diferentes, em outras grandes cidades do mundo contemporineo, sendo
que diversos autores se consagraram a sua descricio e compreensio.!
Trata-se de um fendmeno do mundo contemporaneo deste final e inicio
de um novo milénio.

Nessa pesquisa eu procuro discutir a existéncia de uma
especificidade dessa cultura neo-espiritual no Brasil, provocada pela pre-
senca de certos elementos especificos da realidade social e cultural brasi-
leira: uma confluéncia entre o terapéutico e o religioso; uma tradi¢do de
ecletismo da vivéncia religiosa e uma interpenetragdo entre os diferentes
universos religiosos; a informalidade das praticas terapéuticas e da mani-
pulacio da esfera doenca/cura e a existéncia de um “pluralismo
terapéutico”.? A esses fatores se reunem outras catactetisticas proprias as
classes médias brasileiras.

Eu realizei a pesquisa de campo centralmente em Porto Alegre,
mas ndo deixei de fazer algumas incursdes, a titulo comparativo, em
outras cidades, como Florian6polis e Paris. Porto Alegre é um caso
interessante porque ela tem uma historia antiga de instalacdo de grupos e
ordens mistico-esotéricas. A teosofia, que até hoje esta organizada, com
atividades, cursos de formagdo e um numero importante de adeptos,
foi instalada na cidade em 1909. Nos anos 40, foi ctiado o Centro
Vivekananda, que reunia praticas de diversas tradi¢des, tinha um restau-
rante macrobidtico. Os praticantes mais antigos em Porto Alegre passa-
ram por esses dois centros. Mas foi nos ultimos 25 anos que se formou
uma extensa rede de novas espiritualidades e terapias alternativas, que
percorre diferentes bairros da cidade, mas se concentra naqueles bairros
em torno do centro e mais tipicamente de classe média. E importante
frisar que essa rede ndo é unica. Existe, por exemplo, hoje em Porto
Alegre uma quantidade enorme de terreiros e centros religiosos afro-
brasileiros, centros espiritas, templos pentecostais, e outros.
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No caso do circuito “alternativo”, ele forma e se forma a partir
de um campo de intersegdo com outras campos: as praticas religiosas e
espirituais propriamente ditas, as terapias alternativas, os movimentos
ecologistas, movimentos de contracultura, o feminismo e uma esquerda
bastante permeavel a ideologia libertaria do maio de 68. Essa interseciao
¢ bem visivel nas trajetérias de vida de terapeutas e lideres espirituais.
A grande maioria (e esse ¢ um dado que me apareceu durante a pesquisa
de campo, eu nio havia privilegiado previamente esse recorte) teve uma
experiéncia de militancia politica entre o final dos anos 70 e o inicio dos
anos 80. Ou seja, o periodo final da ditadura militar, marcado pelo
ressurgimento do movimento estudantil (a maioria veio do movimento
estudantil), pelos movimentos pela anistia, pelo feminismo e pelos movi-
mentos ecologistas, pelo movimento sindical.

Nessa rede porto-alegrense que eu percorri durante a pesquisa de
campo, percebi a combina¢do de uma grande variedade de praticas e
representagdes tanto terapéuticas quanto religiosas, e nos mais diferentes
espacos (de consultérios médicos e psicologicos a centros de meditagao,
restaurantes vegetarianos, feiras de produtos ecologicos, livrarias e lojas
esotéricas). As praticas rednem desde a adaptacdo de cartas técnicas
vindas de diferentes medicinas, gindsticas e disciplinas corporais (massa-
gem aiurvédica, shiatsu e do-in, ioga, tai chi chuan, etc.), as medicinas
doces ocidentais (a homeopatia, a fitoterapia, os florais de todo tipo, a
naturopatia, etc.); a criagdo ou adaptacdo de técnicas terapéuticas e
psicoterapéuticas (diferentes técnicas regressivas, as psicoterapias
junguianas, a bioenergética e as terapias reichianas, as terapias primais, o
processo Fischer-Hoffman e o anti-Fischer, etc. — inclusive ¢ interessante
o fato de que uma grande parte dos atuais terapeutas de Fischer-
Hoffman de Porto Alegre fizeram sua formagdo no Rio de Janeiro,
durante os anos 80); diferentes formas de meditacio (zen, dinamica,
kundalini); a adaptacio de formas divinatérias ou oraculares como ins-
trumentos de autoconhecimento (astrologia, I-Ching, tard, runas,
numerologia, e todo tipo de técnica de “interpretacio de sinais”); o
crescimento e reorganizagao de grupos e de rituais inspirados em dife-
rentes tradicbes esotéricas (eu falei da teosofia, mas hd outras ordens
mistico-esotéricas como a Golden Dawn, alguns covens ligados a diferen-
tes tradi¢cdes, etc.) o crescimento de certos movimentos religiosos e
espirituais, sobretudo na rede que eu percorri, 0 movimento neo-sanias

Ciencias Sociales y Religion/Ciéncias Sociais e Religido, Porto Alegre, ano 5, n. 5, p.153-171, out 2003



156 SONIA WEIDNER MALUF

(dos discipulos do Osho-Rajneesh) e o Santo Daime (que passou de um
ponto em 1991 a nove pontos em 1993).

Uma primeira questdo que me apareceu foi a de como definir
essas praticas e seu universo simbolico, ou seja, que nome dar a esse
conjunto de espagos, praticas, experiéncias e idearios por onde um
grande nimero de pessoas circulava e ainda circula.

Revisando a literatura das ciéncias sociais sobre o tema, eu percebi
que diferentes categorias sio utilizadas para descrever e totalizar esse
fenémeno: novas espiritualidades ou novas religiosidades, terapias para-
lelas, alternativas ou holistas, terapias psicomisticas, “ritual healing”
(McGuire, 1988), terapias pos-psicanaliticas, nebulosa mistico-esotérica
(Champion, 1990), nebulosa de heterodoxias (Maitre, 1987), medicinas
doces, terapias neo-religiosas, nova consciéncia religiosa, reencantamento
do mundo, etc. Os diferentes significados dados ao fendémeno utilizam
expressdes onde, muito freqlientemente, os termos nativos (émicos) se
confundem com as designa¢des advindas das ciéncias sociais.

Em sua maior parte, essas designacOes tentam mostrar a conver-
géncia entre os aspectos religioso-espiritual e terapéutico, e utilizam ex-
pressdes (como “novas”, “alternativas”) que as colocam fora ou em
oposicio as terapias oficiais e as religides chamadas “tradicionais”.’ Mas
isso nao significa que na pratica elas se contraponham. Pelo contrario,
muitas vezes a iniciacdo espiritual efetuada dentro do campo alternativo
serve como via de acesso as formas de religiosidade, sobretudo suas
manifestacGes afro-brasileiras, como o batuque e a umbanda, mas tam-
bém o espiritismo kardecista, qur acabam entrando na rede. Eu entrevis-
tei diversas pessoas para quem a participacdo no circuito alternativo
serviu como porta de entrada para outras praticas religiosas. Isso
relativiza um pouco a idéia de que as novas formas de religiosidade
substituem ou concorrem com as antigas. Na verdade elas podem servir
para atrair para o campo religioso tradicional individuos de grupos
sociais menos permeaveis, sobretudo aqueles vindos de uma formagio
racionalista ou mesmo atéia (como é o caso dos ex-militantes). Poderfa-
mos dizer, assim, que as novas experiéncias religiosas, longe de compe-
tir, encontram as religides ditas tradicionais — através de experiéncias
ecléticas de individuos que experimentaram essas novas formas. Religi-
o6es como o candomblé, a umbanda ou o espiritismo se inscrevem
assim no repertério espiritual que estd a disposicdo daqueles que sio
tentados por esse tipo de vivéncia eclética ou plural.
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O contexto brasileiro das espiritualidades da Nova Era:
velhos e novos sentidos em velhas praticas

Minha tentativa inicial de contextualizar essas praticas no caso
brasileiro partiu de duas premissas.

A primeira é que, conforme ja coloquel anteriormente, ndo ha
davida de que se trata de um fenémeno do mundo contemporaneo, ou
seja um fendémeno mundializado. Tanto para os praticantes das novas
religiosidades, para quem a “Era de Aqudrio” diz respeito a humanidade
¢ ao planeta; como para os antropdlogos e sociélogos que estudam a
questdo, que observam esse mesmo fenémeno no Brasil, nos Estados
Unidos, na Franca e em outros paises ocidentais.

A segunda premissa seria (em contraponto a essa expressio
mundializada da cultura neo-religiosa) a da existéncia uma especificidade
brasileira dessa cultura. Essa dinamica cultural chamada mundializacio
deve ser compreendida, assim, ndo como um movimento de mio
unica, mas como o resultado de um processo complexo de cruzamento
¢ interpenetraciio cultural. A especificidade ou singularidade brasileira ¢
dada basicamente por trés dimensdes especificas da configuragio do
religioso e do terapéutico no Brasil: a pluralidade religiosa; a
interpenetracio entre o religioso e o terapéutico e a pluralidade terapéu-
tica. Particularmente nos interessa aqui desenvolver a discussio sobre a
primeira dessas dimensdes.

A pluralidade religiosa brasileira refere-se a existéncia de uma
tradicao de ecletismo da vivéncia religiosa e intensa circularidade religio-
sa no Brasil. Os estudos de religido no Brasil tém tentado, de um lado,
relativizar a idéia do Brasil como “pais catélico™ e, de outro, tém
mostrado a diversidade da experiéncia religiosa no pafs. Essa diversida-
de aparece nio somente na co-habita¢do entre diferentes formas de
religiosidade, mas também em sua interpenetragio, na incorporagio de
praticas e origens diferentes® e no ecletismo da vivéncia religiosa de
diferentes segmentos da populagao.

Os estudos sobre esse ecletismo religioso tém, me patrece, duas
caracteristicas distintas: existe um conjunto de estudos que busca
contextualizar a pluralidade religiosa brasileira a partir das estruturas
religiosas, da instituicio ou campo religioso. Um outro grupo de estu-
dos vai tentar situar a pluralidade religiosa mais na pratica dos sujeitos,
no vivido da experiéncia, do que na analise do sistema religioso.
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Para descrever o “dualismo” da sociedade brasileira entre uma
“civilizacdo branca” e tradi¢bes e costumes préprios a uma cultura
“negra”, o conceito de “sincretismo” foi largamente utilizado pelos
pesquisadores do final do século XIX até os anos 30/40 do século XX.°

Queiroz (1979) mostra como esses dois conceitos (o dualismo da
sociedade e o sincretismo) foram inicialmente utilizados por Roger
Bastide para analisar aquilo que parecia o antagonismo de duas civiliza-
¢bes e o dualismo vivido pelo negro brasileiro. Bastide (1970), em sua
analise do candomblé, tenta mostrar os mecanismos que permitem a
co-habitacdo de duas civilizacoes ¢ a descri¢do dos fundamentos do que
ele denominou a “religido auténtica”.” No aprofundamento de suas
pesquisas sobre o candomblé, Bastide redefiniu o conceito de
sincretismo para chegar finalmente a4 nogdo de “interpenetracio de civili-
zacoes”. Para ele, o sincretismo nio ¢ uma mistura incoerente de tragos
isolados e nio se limita a descrever uma pratica ou uma cosmologia
religiosa, mas exprime o encontro de civilizagSes diferentes, fazendo
nascer uma nova civilizacio.® Falar de sincretismo seria, assim, falar da
propria sociedade brasileira.

Apesar de uma grande parte dos estudos sobre religiao hoje
colocarem em questdo o conceito de sincretismo e tentarem redefinir
seu significado, Bastide influenciou varias geragGes de pesquisas sobre o
religioso, e sobretudo sobre as religiGes afro-brasileiras, no Brasil. Ortiz
utiliza a teoria de Bastide sobre o sincretismo como “bricolagem” que
visa preencher os vazios da memoria de uma dada tradicdo cultural e
religiosa e para descrever a emergéncia de uma nova religidao original —
no caso analisado por Ortiz (1980, 1991), esta seria a umbanda. Ele
distingue o conceito de sincretismo® do conceito de sintese: este dltimo
serviria para descrever o nascimento de uma nova religido, a partir de
uma “ruptura epistemoldgica” que “separa o novo sistema da antiga
tradicdo dominante” (Ortiz, 1980, p. 106). A umbanda nio seria assim
mais uma forma de religido afro-brasileira, produzida por um
“sincretismo espontdneo”, mas uma verdadeira religidlo — “a religido
nacional do Brasil”!® — hipétese que ird desenvolver de maneira
aprofundada em outro trabalho.!

Essa busca pelo “auténtico” na religido parece estar presente em
outros estudos sobre o religioso no Brasil. Para Bastide (1970), o
candomblé representava a “africanidade” fundamental, a “religido au-
téntica”; para Ortiz, a umbanda seria a “religido nacional do Brasil”.
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Mais recentemente, podemos perceber uma perspectiva préxima na
defesa de Brandiao da “religido popular” como aquela que melhor ex-
prime a cultura popular e dos oprimidos (Brandio, 19806); ou nas pes-
quisas de Prandi sobre os candomblés em Sdo Paulo, para quem o
candomblé instalado na metropole seria a “religido a-ética” propria a
uma sociedade “pds-ética” (Prandi, 1991, p. 153).

Sobre o sincretismo, Ortiz nao foi o unico a buscar um conceito
mais apropriado para descrever o objeto de seu estudo (o nascimento
de uma nova religido, a umbanda). Outras criticas, no entanto, foram
mais contundentes, como a de Velho, Y. (1975) que, em seu estudo
sobre um #erreiro de umbanda no Rio de Janeiro, critica o evolucionismo
dos estudos do sincretismo brasileiro do inicio do século e os estudos
que tentaram definir os “tragos originais” das religides afro-brasileiras —
como alguns estudos de Bastide.

Esse questionamento, para nio dizer abandono, do conceito de
sincretismo pode ser observado também em estudos mais recentes. A
questdo a qual esses diferentes autores tentam responder parece ser a de
como descrever a abertura dos diferentes sistemas religiosos e sua flexi-
bilidade na aceitaciio da circulagido dos adeptos — flexibilidade que nio é
exclusividade das religides afro-brasileiras. Maués, estudando mais de
trés séculos de implantagdo do catolicismo no Pard, mostrou a capacida-
de do catolicismo de englobar praticas e posturas, rituais e ideologias,
sem perder sua identidade (Maués, 1990, p. 9). Ele analisou sobretudo as
relacdes entre a pajelanga cabocla e o catolicismo praticado pelas popula-
¢Oes rurais ou de origem rural, identificando, ainda, campos de interse-
¢do com a umbanda e o espiritismo kardecista. Esse ¢ um exemplo em
que o “sincretismo” ndo se restringe as religides afro-brasileiras, tanto no
plano do sistema como no dos comportamentos dos individuos e das
“verbaliza¢oes” (Maués, 1990, p. 5) de suas crencas.

Os neoprotestantismos das igrejas evangélicas'? aparentemente se-
riam uns dos Unicos sistemas religiosos a ndo se deixar impregnar por
essa circulagio espiritual. Seus agentes religiosos exigem a exclusividade
dos adeptos e utilizam toda uma estratégia de acusaciio e de combate as
outras religides, principalmente as afro-brasileiras!® — justamente talvez
tentando escapar a essa mobilidade existente nas praticas religiosas po-
pulares no Brasil. O confronto se da sobretudo durante os cultos, atra-
vés do exorcismo (de pessoas “tomadas” pelas entidades do pantedo
afro-brasileiro, vistas como representantes do mal e os responsaveis
pelos infortdnios'). E preciso, no entanto, relativizar essa “pureza’ ou esse
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cariter ndo sincrético dessas igrejas, na medida em que elas reconhecem,
em suas praticas rituais a0 menos, a existéncia dos orixds ou outras entida-
des do imaginario religioso afro-brasileiro e as invocam nos rituais do
exorcismo, para que sejam incorporadas uma ultima vez pelos praticantes
de religides afro-brasileiras antes de serem exorcizados definitivamente.

Soares da uma interpretag¢do interessante a esse fendémeno: o
exorcismo praticado pelos evangélicos “atualiza uma integragao organica
com seu antagonista” (Soares, 1993, p. 204). No lugar de um
“sincretismo de mediacdo”, a presenca atual das igrejas pentecostais e
sua atitude introduz, segundo Soares, um elemento igualitirio e moder-
no na cultura popular no Brasil,'” que ndo poderia mais ser definida,
segundo ele, como hierarquica.

Outros autores tentaram encontrar conceitos alternativos ao de
sincretismo, buscando incorporar outra dimensdo do fenémeno religio-
so: aquela da vivéncia religiosa, da expetiéncia dos sujeitos.'®

Esses diferentes estudos vao tentar analisar a diversidade das ex-
periéncias religiosas no Brasil levando em conta os grupos populares
(sobretudo urbanos), mas também diferentes camadas das classes médi-
as urbanas. Assim, Branddo (1986), em seu estudo sobre o catolicismo
popular brasileiro, utiliza o conceito de “ecumenismo popular” para
definir o sentimento de solidariedade “horizontal” que reune os adeptos
de diferentes religides no Brasil. Oro (1993) fala da “dupla identidade
religiosa” dos segmentos populares no Brasil, e especialmente no Rio
Grande do Sul, entre catolicismo e religides afro-brasileiras. Duarte
(1983, p. 64) fala da “flutuagio interconfessional”, no caso da religido em
grupos populares urbanos no Brasil. Alberto Groisman (1991, p. 23), em
seu estudo do Santo Daime, comenta que é preciso permanecer prudente
quanto a utilizacdo do sincretismo para definir o Daime: seria negar a
existéncia de uma linha mestra na doutrina daimista. Ele vai utilizar o
proéprio qualificativo nativo de eclético para definir o Daime. Anjos (1993)
propde o conceito de “cruzamento de linhas” e de “encruzilhada” para
definir os cultos de /inha cruzada que ele estudou em Porto Alegre.!”

Todos esses estudos apontam para um certo ecletismo e uma
pluralidade das praticas e vivéncias religiosas no Brasil, sendo que alguns
deles reconhecem uma tradicio de circulagio através dos diferentes
sistemas religiosos. Esse ecletismo da vivéncia espiritual se realiza nao
apenas na interse¢ao de diversas praticas religiosas, mas se encontra
também imbricado a outros dominios da experiéncia vivida, com os da
cura ¢ da esfera da subjetividade.
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Diversos autores ja sublinharam que no Brasil a industrializagao
nio levou a uma secularizacio da vida mas, ao contrario, ao refor¢co da
religilo sob novas formas, adaptadas ao meio e a vida urbana. Esse
refor¢o da vida religiosa teria tomado formas diferentes na atualidade: o
aumento do numero de terreiros e da freqiiéncia a estes; o crescimento
do pentecostalismo e do numero de adeptos; a multiplicagao das for-
mas de espiritismo (em suas versdes também “autéctones”) e do “culto
aos espiritos” em geral; a expansdo e difusdo de certas praticas religiosas
anteriormente limitadas a certas zonas geograficas (como o Santo
Daime e os outros cultos nao indigenas da ayabuasca); a reapari¢ao ou o
crescimento de movimentos ligados a tradi¢ao esotérica; o crescimento
de movimentos religiosos e espirituais de origem oriental ou neo-orientais
(o zen, o budismo e os neobudismos, as novas igrejas japonesas); etc.

A paisagem religiosa brasileira, descrita a partir dos pesquisadores
da religido, permite uma relativizacio de certas categorias sociologicas
utilizadas largamente no estudo dessa esfera do social, tais como o

conceito de “campo religioso”!®

ou de “mercado simbdlico religio-
s0”," bastante utilizado nos estudos sobre a religido em meios urbanos
brasileiros. Esses conceitos ndo servem, no entanto, para explicar a com-
plexidade e a riqueza do fendmeno religioso contemporineo no Brasil.?

Para alguns autores, uma das caracteristicas dessa pluralidade reli-
glosa brasileira atual é o pragmatismo da vivéncia religiosa e a dilui¢ao
dos principios e dos valores espirituais.

Para Prandi (1991, p. 185), por exemplo, o sucesso do candomblé
entre as classes médias da grande metrépole deve-se a auséncia de uma
ética e a oferta de solucSes a problemas concretos. Segundo o autot, o
jogo de buzios ¢ racionalizado pela recep¢do privada, a necessidade de
se marcar com antecedéncia, o pagamento monetario, etc. A religido é
adaptada a metrépole, onde o individuo ndo é mais que um bricolenr de
praticas religiosas. Para ele, nés assistimos ao movimento inverso daque-
le descrito por Keith Thomas (1991): a religido em direcdo a magia.

Essa dltima constatacio de Prandi nos remete ao carater dos
novos movimentos espirituais que emergiram no final do milénio: seria
possivel identificar nesses movimentos uma cosmologia mais abrangente
e a analogia de uma tradi¢do religiosa ou, ao contrario, esses movimen-
tos estariam limitados a uma valorizagdo da experiéncia espiritual indivi-
dual e 2 um pragmatismo do vivido em detrimento da doutrina e da
tradicdo? Voltarei a essa questdo no préximo item.
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Além dessa tradicdo de circularidade da experiéncia religiosa e
interpenetragdo entre as diversas tradicdes e praticas religiosas no Brasil,
outro fator que marca uma influéncia especifica no crescimento atual das
religiosidades da Nova Era no Brasil esta ligado justamente as relagSes entre
o religioso e o terapéutico e a uma tradigio de pluralidade terapéutica.

O fato de que alguns estudos sobre religido apontam a doenga ¢ a
busca de cura como fatores de conversio religiosamostra que estas sio
um aspecto importante da aproximacao entre o terapéutico e o religioso.
Por outro lado, as diferentes cosmologias religiosas e praticas rituais
mostram uma dimensdo terapéutica: a definicdo das causas das doengas
e do sofrimento e formas de combaté-los ou de os suportar.

A pluralidade terapéutica é caracterizada pelas praticas informais
em relagdo aos processos de doenga e cura. Essa praticas aparecem nio
apenas na utilizacdo de técnicas e féormulas “caseiras”, tradicionais ou
naturais de cura, mas também nas praticas disseminadas de auto-medi-
cagdo, da circulagio de um conhecimento terapéutico popular que incor-
porou o discurso médico e cientifico e, sobretudo, de uma larga difusio
de um jargao ou dialeto médico, terapéutico e psicoterapéutico.

Esses trés fatores contribufram para a formacao dialética de uma
cultura terapéutica neo-religiosa nas grandes cidades brasileiras, com
especificidades dificilmente perceptiveis em outros paises.

Uma cosmologia neo-religiosa para além do templo e
do texto

Um dos aspectos que a pesquisa de campo evidenciou como
proximos a tradicio religiosa brasileira foi a diversidade das praticas e a
vivéncia eclética e polimorfa das pessoas que circulam pela rede terapéu-
tica e¢ espiritual alternativa. Uma intensa mobilidade e circulagido das
pessoas entre diferentes experiéncias terapéuticas e rituais caracterizam a
experiéncia neo-religiosa no Brasil, mesmo entre aqueles que se conside-
ram adeptos ou filiados a um grupo ou corrente espiritual particular. Eu
conheci, por exemplo, saniases que freqientavam o Santo Daime, iam a
sessOes de espiritismo kardecista, em terreiros de batuque. Essa é uma
diferenga importante em relagdo a Franga, onde ocorre uma larga difu-
sao de grupos organizados na estrutura de seita que exigem fidelidade e
exclusividade de filiagdo por parte dos adeptos. Ou seja, os proprios
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grupos criam mecanismos internos para impedir a circulagdo de seus
integrantes. Um exemplo da dimensido dessa conversao radical foi a
criagdo, ha alguns anos, de uma Associagao Nacional de Defesa contra
as Seitas — organizada principalmente por pais de jovens convertidos e
de vitimas das seitas — ex-adeptos que se consideram lesados psiquica ou
financeiramente.

No caso do Brasil, foi a constatagdo dessa intensa circulagdo que
me fez priorizar uma abordagem das experiéncias e os itinerarios pesso-
ais em detrimento da analise de campos religiosos particulares. Ou seja:
uma escolha por compreender os fenémenos religiosos prioritariamente
a partir dos sujeitos implicados do que a partir do ou dos sistemas
religiosos. De outro modo, seria muito dificil compreender o que faz
com que uma mesma pessoa passe por vivéncias tdo diversas e consiga
dar a essas vivéncias um sentido comum.

Na rede de buscadores espirituais, terapeutas e pacientes que fol
percorrida em Porto Alegre e parte em Florianopolis, a experiéncia
tanto religiosa quanto terapéutica aparece como totalmente associada e
imbricada com outros campos da experiéncia do individuo (familiar,
participagao politica, projeto profissional, projeto amoroso, etc.).

Um exemplo é o sentido dado ao ritual. Existe uma espécie de
mundaniza¢do da experiéncia ritual, que remete por sua vez a uma
ritualizagdo do cotidiano. A experiéncia religiosa nido s6 interfere na
experiéncia da vida cotidiana, mas ela deve necessariamente se confundir
com ela. Ha uma frase do Osho (mestre espiritual do movimento neo-
sanias), bastante citada pelas pessoas que eu entrevistei, e que define um
pouco a perspectiva nativa: “¢é facil meditar nas cavernas, dificil mesmo
¢ meditar no mercado”. Mercado, aqui, é usado como metafora do
mundo e da vida cotidiana no mundo.

De qualquer modo, por tras da aparente fragmentacio da experi-
éncia, dada pelo fato de que a experiéncia social desses sujeitos nio é
contida na idéia da institui¢do religiosa ou de um sistema religioso,
tradicdo e doutrina coerente, foi possivel perceber uma cosmologia
coerente e original.

Essa coeréncia pode ser encontrada basicamente, de um lado, nas
experiéncias individuais e coletivas e como a essas experiéncias é dado
um sentido comum (ligado centralmente a nogao de trabalho
terapéutico e espiritual). E, de outro, no sentido dado aos itinerarios e as
trajetérias de vida, ligado a idéia de transformacdo e de metamorfose, a
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idéia de tornar-se outro. As experiéncias aparentemente fragmentadas e
as trajetérias individuais aparentemente erraticas se reunem no projeto
comum de fabricar uma nova pessoa.

Em relacio a experiéncia terapéutico-espiritual, a noc¢ao de traba-
lho (terapéutico e espiritual) ¢ uma categoria central no universo neo-
religioso (apesar de também ser utilizada em outras formas de religiosi-
dade, como a umbanda e o espiritismo). Ela representa todo o esforco
voluntario despendido na producgio de si, na autoconstru¢do, no proces-
so de mudanga, transformacido pessoal, metamorfose. Toda experiéncia
neo-religiosa esta, diretamente ou indiretamente, relacionada com as no-
¢oes de trabalho e de transformacdo. Para McGuire, que estudou as
curas rituais nos EUA, esse tipo de pratica nos grupos de classe média
suburbanas nos EUA tem trés tracos especificos: a participagdo do
individuo em sua propria cura (carater endégeno da cura), o papel do
terapeuta como s6 ocasionalmente especializado e o carater individualis-
ta ou idiossincratico do simbolismo utilizado. Esses trés fatores induzem
a0 que seria o sentido desse tipo de terapia: reordenar uma situagio de
caos e reinvestir o individuo de poder.

Toda narrativa sobre um itinerario espiritual para esses sujeitos se
e a vivéncia de uma revelagio, de uma experiéncia iniciatica que repre-
senta a passagem para o caminho de busca espiritual. A crise é seguida-
mente identificada como a possibilidade dessa revelagido. (encontro casu-
al com um mestre espiritual, uma visio durante uma terapia, etc.). A
crise é descrita como uma epifania em dois sentidos (no sentido religio-
so, de manifestacdo do divino, e no sentido psicoldgico, de manifestagao
de uma “esséncia pessoal” prépria a cada individuo).

O segundo momento do itinerdrio espiritual que aparece nas
narrativas ¢ o que descreve o processo de transformacdo pessoal. De
como de um que ele era, o individuo se torna outro. Nesse processo, o
projeto inicial de resolver uma crise pontual se dissolve num outro
projeto, representado pela adogdo do trabalho terapéutico e do desen-
volvimento espiritual como projetos e como estilos de vida. Se antes o
sofrimento era o centro da experiéncia, num segundo momento, passa a
ser o trabalho espiritual permanente. O desfecho comum de muitas
dessas trajetorias é a pessoa se tornar ela propria terapeuta.

Apesar da maior parte dos estudos recentes reconhecerem uma
descontinuidade nas novas religiosidades e uma dimensao de ruptura em
relacdo as instituicOes e as ideologias hegemonicas no Ocidente moderno
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urbano, a maior parte desses estudos limitam esses movimentos a uma
resposta a certos aspectos do mundo contemporaneo. A constatacio de
certos aspectos comuns, como a fragmentacio das praticas, a distincia
entre as técnicas (terapéuticas e rituais) em relagdo as doutrinas espirituais
ou enfim a individualizacio da experiéncia, leva alguns autores a questao
do estilhacamento da linguagem e da prépria tradicdo religiosa.

Assim, Hervieu-Léger considera que a “renovac¢io emocional”
que caracteriza esses movimentos estd marcada por uma
desintelectualizagao da experiéncia (Hervieu-Léger, 1990, p. 243), por
uma perda de linguagem religiosa que possa ser entendida socialmente”
e mesmo por sua “adaptagao—sob uma forma desutopizada—aos dados
culturais da modernidade” (Hervieu-Léger, 1990, p. 27).

Sublinhando mais fortemente a questao da fragmentacao, Carva-
lho retoma uma expressio de Walter Benjamin®® para falar da “barbarie
religiosa™ “uma perda da tradicio, do narrador e da experiéncia de
profundidade” (Carvalho, 1991, p. 26). Ele se refere a duas formas do
religioso: aquela da tradicdo (Erfabrung) e aquela da simples vivéncia
(Erlebnis), onde predominam a técnica ritual e as crencas, das quais se
desconhece “suas implica¢oes simbdlicas, suas articulagbes cosmoldgicas,
seus mitos, seu sentido interno mais transcendente, etc.” (Carvalho, 1991,
p. 27).

Essa ultima forma ¢, segundo o autor, aquela que predomina nas
religiosidades contemporineas, onde o crescimento da demanda e a
utiliza¢ao de técnicas fora de seu contexto original nio sio acompanha-
das “de um processo de formacdo de novos mestres espirituais” (Car-
valho, 1991, p. 26). O pragmatismo dos novos movimentos religiosos
levaria, assim, necessariamente a uma perda da “tradi¢ao”.

As questdes levantadas por Carvalho (quanto a utilizacio de técni-
cas fora do contexto, a lentidio da formacio de novos mestres e
mesmo sobre a falta de crédito da maior parte dos mestres contempo-
raneos) sio totalmente pertinentes. No entanto, ele ndo coloca a questao
sobre o fato que esses aspectos podem ja fazer parte nio somente de
uma nova cosmologia, mas sobretudo de uma nova forma de conceber
o religioso e o espiritual.

Soares utiliza a no¢ao de bricolagemr como o modo mesmo de
realizacdo da cultura alternativa (Soares, 1994, p. 207). Mas ele percebe,
no que denomina “misticismo ecologista”, a dupla referéncia a, de um
lado, uma cosmologia estruturada e, de outro, uma errancia, um “arranjo
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singular dos paradigmas cosmoldgicos” (Soares, 1994). A cosmologia-
fonte ¢ a matriz que serve sempre de referéncia a essa errancia.

As compreensdes especificas do contexto etnografico em que eu
trabalhei me fizeram convergir em dire¢do a esta ultima interpretagdo: a
da existéncia de um movimento complementar entre uma
individualizacdo da experiéncia neo-espiritual e a articulacio dessa expe-
riéncia em uma cosmologia mais abrangente — nao necessariamente fiel a
uma tradicdo ou 4 tradigdo, mas que da um sentido a experiéncia.

Os caminhos neo-espirituais no Brasil percorrem multiplos luga-
res: dos consultérios psicomisticos na cidade aos templos construidos
no meio da floresta, passando pelas comunidades rurais, os ashram lon-
ginquos, os restaurantes vegetarianos, as lojas esotéricas, e igualmente os
terreiros e centros da tradicio afro-brasileira, juntamente com todo tipo
de culto aos espiritos. Esses lugares formam um itinerario na cidade (e
além) e mostram a diversidade dessa experiéncia, caracterizada pela co-
habitacio de diferentes formas de religiosidade, pela sua interpenetragio,
cruzamento de diferentes universos religiosos e espirituais ¢ um
ecletismo do vivido. Sua diversidade mostra também a pluralidade das
influéncias que compdem o universo das culturas terapéuticas e espiritu-
ais alternativas: da contracultura ao ocultismo europeu, do ecologismo e
do feminismo as religides afro-brasileiras, enfim, das espiritualidades
orientais aos ecletismos de todo tipo.

Vimos que a emergéncia dessa nova cultura encontra um solo ja
fertilizado por uma pluralidade religiosa e um modo informal de mani-
pular os processos de doenca e cura. Uma paisagem que di uma
especificidade as novas culturas espirituais no Brasil.

Para compreender essas novas formas da vivéncia religiosa na
contemporaneidade brasileira, foram analisados itineririos pessoals e
narrativas de experiéncias espirituais e terapéuticas, buscando entender os
sentidos dessa experiéncia, que uma visdo restrita as instituicGes ou as
doutrinas religiosas nao teria alcancado.

Através dos itinerarios singulares, pode-se compreender que a
experiéncia se faz sobretudo fora do templo (uma espiritualidade
intramundana, incorporada na vida cotidiana e no “estar no mundo”) e
Jfora do texto (ou seja, do texto de uma tradicdo definida). A extensio do
tempo sagrado aos tempos profanos da vida é, assim, uma das dimen-
soes fundadoras das novas vivéncias espirituais.
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Cada itinerario singular vai cruzar técnicas saidas de tradi¢oes
diferentes. No entanto, mais que um pragmatismo imediatista, percebe-
se que a escolha por cada uma dessas vivéncias, a adogio de uma pratica
espiritualizada como estilo de vida e da via espiritual como projeto de
vida, mostram que esses itinerarios nio sao simples “errancia”.

Eles nio se limitam a soma das experiéncia, mas se constroem na
direcio de um sentido e de uma busca de sentido.?> Uma das dimensoes
das cosmologias neo-espirituais, que da um sentido aos itinerarios individuais
e é partilhada como uma identidade comum, ¢ a sua dimensio utdpica.
Ela aparece na concepg¢io do sujeito espiritualizado como um ser em
transformacdo e em crescimento permanente (transformacio de si como
condicio principal de uma transformagio dos outros e do mundo).

Notas

! No caso da Franga, ver, entre outros os estudos de Champion e Hervieu-Léger (1990),
Champion (1990), Maitre (1987), Boy e Michelat (1993), o nimero 81 dos Arhives des
Sciences Sociales des Religions. Para os Estados Unidos, ver a interessante sintese de
McGuire (1987, 1988), o estudo Barker (1982), Robbins, Anthony e Richardson
(1978). No Brasil e na América Latina, esse tema tem sido objeto de féruns de pesquisa
em encontros de cientistas sociais, notadamente nas Jomadas de Alternativas Religiosas da
Awiérica Latina. Uma importante publicacdo recente (e posterir a pesquisa apresentada
neste artigo) ¢ a coletinea organizada por Carozzi (1999), que reine os trabalhos apre-
sentados na 8a edicao das Jornadas.

2 Segundo expressdo de Camargo (1985, p.IX).

3> A defini¢io nativa do que sejam religides tradicionais é bastante flexivel. Mais freqlien-
temente o catolicismo oficial (representado pela Igreja e sua estrutura e hierarquia), o
protestantismo histérico e o neopentecostalismo sio classificados como “tradicionais”.
As religiosidades afro-brasileiras e o espiritismo, apesar de serem identificados a “tradigdo
religiosa brasileira”, sio vistos com mais flexibilidade e muitas vezes integrados ao circui-
to das espiritualidades alternativas.

* Os dados do IBGE revelavam, em 1980, que os catdlicos eram 89% da populagio. Em
1991, segundo uma pesquisa dos Panoramas e Estatisticas do Fenémeno Religioso no
Brasil, promovida pela PUC/R], esse indice baixou para 85%, enquanto que a CNBB
reconhecia, nesse mesmo ano, um indice ainda menor de catélicos, em torno de 75%. Os
pentecostais, que, segundo o IBGE, eram 3,2% da populag¢io em 1980, chegaram, em
1991, a 10%, ou seja, em torno de 16 milhGes de fiéis. A prépria Igreja Catdlica
reconhece uma perda anual de 600 mil fiéis, ou seja, 1% a cada dois anos. Em rela¢io as
religiGes afro-brasileiras, Oro (1993, p. 99) fala de 60 milhées de praticantes brasileiros.
O mesmo autor cita a cifra de 45 mil lugares de culto afro-brasileiros, contra 40 mil
igrejas catolicas em 1989 (Oro, 1989, p.133). E preciso, no entanto, ter prudéncia em
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relagio aos dados oficiais (obtidos através de recenseamentos) e a distancia entre a
confissdo e a prética religiosas. A percentagem daqueles que se declaram catélicos é
superior 4 dos praticantes. F. preciso também levar em conta o grau de flutuacio da
frequéncia religiosa e a dualidade, para nao dizer a multiplicidade, das opgbes entre
certos segmentos da populagio. Fonseca (1991, p.130), em uma pesquisa sobre a vida
cotidiana em um bairro popular de Porto Alegre, constatou que “quando se pede as
pessoas de especificar sua religido, eles dizem facilmente ‘catélico’, porque é a denomina-
¢io menos carregada de conotagdes negativas” em relagdo aos cultos afro-brasileiros e
evangélicos.

5 Capacidade que nio ¢, diga-se de passagem, exclusividade das religides afro-brasileiras.

¢ Segundo Queiroz (1979, p. 147): “Le syncrétisme devient le centre de leurs
préoccupations. Ils le voyaient comme un mélange disparate d’éléments d’origine diverse
réunis de facon incohérente, et reconnaissaient en lui un des principaux obstacles au
développement socio-économique du pays. Une civilisation hétéroclite et irrationnelle,
donc, caractéristique du Brésil, et qui contrastait avec la civilisation homogene,
rationnelle, harmonieuse, de 'Europe.”

7 Conceito que estd na base, por exemplo, de sua qualificagio do candomblé como
“religido” (auténtica) e da umbanda como “ideologia religiosa” (cf. Bastide, 1970). Para
uma ctitica dessa concepgio, ver Monteiro (1978).

8 Ver Bastide (1970). Sua visio do sincretismo é analisada por Queiroz (1979) e Cuche (1994).

9 “O sincretismo se tealiza pois quando duas tradi¢oes sio colocadas em contato, no qual
a tradi¢ao dominante fornece o sistema de significagio, escolhe e ordena os elementos da
tradicio subdominante.” (Ortiz, 1980, p.103).

10 Bastide havia definido, em um de seus dltimos trabalhos (1974), a umbanda como
“uma religido nacional do Brasil”; Ortiz (1980, p. 107) fala da “religido nacional”, reafir-
mando seu cariter de “sintese” e de “brasilidade”.

1 Ver Ortiz (1991, versio de sua tese de doutorado defendida em Paris em 1975).

2 Uma parte importante dessas igrejas faz parte de um “pentecostalismo autéctone”
(Gutwirth, 1992, p.103). Apesar do importante papel que missionarios estadunidenses
tiveram na implantacdo do pentecostalismo no Brasil, sobretudo a partir de 1910/1920
(através da Assembléia de Deus), um pentecostalismo autdctone se desenvolveu rapida-
mente no pafs (algumas de suas expressées sio, por exemplo, as igrejas Deus é amor, a
Igreja Universal do Reino de Deus, a Igreja Pentecostal Crista, entre outras). O artigo de
Gutwirth discute o desenvolvimento desse pentecostalismo autéctone no Brasil e o
proselitismo colocado em agdo por algumas dessas igrejas através do radio e da televisao,
dos templos disseminados por todo o pafs e dos encontros macigos para realizar curas e
exorcismos coletivos.

13 Mas nio s6, como demonstra o famoso caso, ocortido em 1995, do pastor que deu
pontapés em uma estatueta de Nossa Senhora de Aparecida, evento transmitido ao vivo
pela TV Record, que pertence a Igreja Universal do Reino de Deus.

O ritual de exorcismo acontece, em geral, com uma grande intensidade teatral e a
acusacio da umbanda e do candomblé através dos orixds e de outras entidades.

5 A linguagem diferenciadora do pentecostalismo, mesmo sendo agressiva, trata seus
inimigos como iguais e representa o oposto do sincretismo, expressao da luta pela “sobre-
vivéncia das tradi¢Oes africanas em um contexto de violenta dominacio européia
escravista” (cf. Soates, 1993, p. 208).
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16 Fonseca (1991, p. 135) descreve essas pesquisas como aquelas que estudam a “dindmi-
ca de interacdo” das diversas religides, voltando as costas “aux connotations péjoratives
des théories de ‘syncrétisme’, en méme temps qu’ils renient les interprétations qui
voudraient voir dans les manifestations populaires de simples vestiges... d’un passé
traditionnel révolu”.

17 Que cruzam o culto dos orixds, nagio e exus.

18 Para Bourdieu (1971, p. 304), construir o fato religioso como propriamente sociolégico
seria concebé-lo enquanto expressio que confirma posi¢des sociais — o “campo religioso”
como a confirma¢io do monopdlio por “um corpo de especialistas religiosos [...] e a
despossessiao de outros [...] do capital religioso”. No entanto, em minha opinido essa
reducdo do social em institucional esconde a realidade subjacente dos individuos e das
relagoes entre eles. A esse propésito, concordo com a ctitica de Otavio Velho, para quem
a religiosidade deve ser compreendida nio como um “campo” (no sentido descrito
acima), mas enquanto uma “perspectiva através da qual nés temos algo a dizer sobre o
conjunto da experiéncia humana” (Velho, O., 1986, p. 50).

Y9 Duarte (1983, p. 56), apesar de considerar justa a designagio da segmentagio e da
multiplicagio do espago religioso com um “mercado”, critica a radicalidade da concepgio
de Bourdieu a esse propésito. De acordo com seu estudo sobre as classes trabalhadoras
urbanas no Brasil, a conversao religiosa se apresenta sob a forma mais de uma adesio que
de uma op¢do ou escolha (Duarte, 1983, p. 60-61).

2 Parece-me bastante restritivo tomar a emergéncia das novas religiosidades com um
aumento das ofertas no mercado religioso, esquecendo o sentido dessas novas experiénci-
as e seu lugar em um quadro de questionamento e crise de paradigmas.

2! Que lembra um pouco as natrativas de doenca descritas por Arthur Frank (1993).

2 A “barbarie artistica”.

% Onde a existéncia de um mercado de bens e servicos espitituais deve ser vista como um
subproduto de um fenémeno cultural bem mais vasto, e nfo a sua expressio mais importante.
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