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Resumo. O artigo pretende abordar o fenémeno das hibridizagoes religiosas
contemporaneas que caracterizam o chamado movimento New_Age, ndo pelo foco
no transito religioso dos individuos modernos em torno das diversas formas
religiosas, mas por um olhat sobre os nucleos que compoem esta “rede alternati-
va”, numa perspectiva de buscar a dindmica de funcionamento comum e uma
topografia destes pontos auténomos. Para tal, realizamos um estudo de caso de
alguns centros e nucleos da cidade de Juiz de Fora (MG), empregando conceitos
como “reencantamento/desencantamento”, “otientalizacdo”, “energia”, “terapia”
e “sincretismo”, na tentativa de alinhavar um perfil para este fendmeno religioso

que escapa, pelo seu carater difuso, a tentativas de classificacio.

Abstract. This article intends to approach the phenomenon of contemporary
religious hybridizations, which characterises the so-called New Age movement.
Its focus is not the religious transit of modern individuals among different
religious forms, but a look at the nuclei that constitute that ‘alternative network,
searching for their common functional dynamic and a topography among these
autonomous spaces. I did so through the case study of some specific centres and
nuclei in Juiz de Fora, MG, employing concepts such as ‘re-enchantment’,
‘disenchantment’, ‘orientalization’, ‘energy’, ‘therapy’ and ‘syncretism’in the
attempt to sketch a profile of a religious phenomenon that, due to its diffuse
character, resists attempts at classification.
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Para além do “sincretismo classico” operado na cultura brasileira,
onde a “dupla pertenca” se fazia sob o inclusivismo catélico (Machado;
Mariz, 1998; Sanchis, 1997, 1998) e o lugar de cada manifestacio religio-
sa era delimitado: atabaque no terreiro e sacramentos na Igreja, embora
o adepto estivesse freqiientando ambos (Birman, 1992), parecemos as-
sistir no campo religioso brasileiro atual, combinac¢Ses inusuais e cada
vez mais surpreendentes, marcadas tanto pela multiplicidade de conteut-
dos que articulam quanto pela liberdade ilimitada para tal.

Uma vertente de estudos viu pioneiramente esse fenémeno den-
tro da chave interpretativa do “transito religioso”, onde o enfoque re-
pousa nos percursos de individuos libertos de amarras a institui¢Oes
religiosas, cunhando conceitos e categorias como “nomadismo”
“errancia”, “itinerancia” espiritual ou religiosa (Amaral, 1993, 1994,
2000; Brandao, 1994; Soares, 1989). Dentro da mesma perspectiva,
outros autores, explorando o “espirito de época” da pés-modernidade
e globalizagdo, interpretaram a dinimica dentro das novas rela¢Ges
estabelecidas entre individuo e sociedade, marcadas pela
hiperindividunalizagdao e reflexividade — liberdade radical do se/f de
questionamento e escolha de paradigmas (D’Andrea, 1996) e pela sus-
pensio das fronteiras religiosas, fruto de multiplas passagens pelas mais
diversas “provincias de sentido religioso”, realizadas por individuos
“globalizados”, cuja sintese se da no interior desses mesmos individuos
(Pace, 1997). Sob esse enfoque foram produzidos ensaios que examina-
ram casos exemplares de desterritorializacao religiosa, como os de Leonar-
do Boff (Camurga, 1998), Paulo Coclho (D’Andrea, 1996), ou os refle-
xos deste processo de dessubstancializagio de identidades religiosas para
dentro de religiGes histéricas (Medeiros, 1997; Steil, 1999).

Pretendemos, nos marcos deste trabalho, centrar nossa atencio
menos no movimento e deslocamentos desse individno liberado de compro-
missos religiosos e mais nos espagos ou lugares onde sdo produzidos esses
processos de hibridizages culturais e religiosas. O foco ¢ dirigido para
o pouso destas itinerancias, para ver em que medida estas “estalagens” se
constituem também em instdncias constitutivas do processo. Aqui muito
de nossa inspiragio se deveu aos trabalhos de Magnani, quando este
buscou um mapeamento e classificacdo dos espacos e estabelecimentos
do “circuito neo-esotérico” da cidade de Sio Paulo (Magnani, 1996,
1999). Todavia, se a religiosidade do “espirito de nossa época” ¢
marcada pela crenga individual no relativo — desprezando uma filiagdo ao
absolnto das doutrinas e teologias e pertenca a instituicoes religiosas em
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prol do resultado benéfico que uma pluralidade de técnicas, ndo impor-
tando sua procedéncia, causam nos individuos que as experimentam —
esses espacos se estabelecem como ndo-lugares, e aqui a inspiragdo maior
esta em Enzo Pace (Pace, 1997). Para ele, “nio-lugares” ou ‘“zonas
francas” sao espacos sociais

[...] que nao podem ser identificados com seguranca como pertencentes a
esta on aquela cultura [...], nos quais os individuos experimentam a
fragilidade das fronteiras simbilicas nos respectivos sistemas a que per-
tencem |[...] nos quais diferentes culturas encostam-se, tocam-se [...]
onde cada um pode consumir alguma coisa que provém do Outro sem
preocupar-se demais com métodos de produgio do objeto ou bem simbilico
do qual se apropria. (Pace, 1997, p. 27).

Se num raciocinio topografico, pensamos esses espagos enquanto
pélos de atracdo de trajetdrias, sobrevindo-nos, entido, a idéia de “cen-
tro” tdo cara ao campo religioso brasileiro: “centros” de peregrinacio,
“centros espiritas”, “centros de umbanda” (Carvalho, 1992; Fernandes,
1988) e agora os “centros holisticos”, foco de nossa aten¢do. Estes
ultimos, entretanto, centros descentralizados, multicéntricos, alimentados
pela bricolage de contribuicoes e acréscimos de todos os que neles se
albergam no curso de seus deslocamentos. Nossa perspectiva guarda
um parentesco com estudos que procuraram examinar esses espagos
hibridos, como: umbanda e Santo Daime (Guimaraes, 1996), o Vale do
Amanhecer enquanto /locus de “invencdo total” (Carvalho, 1992) ou
como “um caso de sincretismo afro-cristdo-kardecista-umbandista-new
age” (Medeiros, 1998).

Nosso estudo de caso situa-se na cidade de Juiz de Fora,' onde
procuramos detectar dentro de uma rede, que reune individuos e grupos
alternativos aos sistemas religiosos e terapéuticos oficiais, esses espagos
de hibridizac¢ido e mesticagem. Serd na relagdo com o campo religioso?
de Juiz de Fora que situaremos a “onda” contemporanea e urbana do
crescimento dos “novos movimentos religiosos” ou “grupos mistico-
esotéricos”, que recebem a influéncia, imbricam-se e potencializam o
clima religioso da cidade.

Dentro da perspectiva “espiritualista” disseminada por esses gru-
pos em Juiz de Fora, tem-se produzido interpretagdes sobre o “potenci-
al mistico™ da cidade, de acordo com um paradigma “holistico”. A
cidade ¢ percebida, entdo, como um “organismo vivo” que se expressa
no seu tracado arquitetonico, o “planejamento intencional triangular da
cidade”, resultado da confluéncia de suas vias principais com seus vérti-
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ces formando as trés principais Pracas e o Teatro Central, como o
“coragdo geodésico da cidade” (Marques, 1991).* Dessa forma, a pattir
da “fisiologia” desse “organismo vivo” com seus pontos de irradiacdo e
condugio das “energias” e da “seiva”, deve-se pensar a dindmica social
da cidade e seus habitantes. Nesse sentido, diante da “desaceleracio
econémica e estagnagio cultural-espiritual” que aflige o pafs e Juiz de
Fora, conclama-se as pessoas de sensibilidade “alternativa” que sejam
“terapeutas” desse “organismo social”, buscando “revitaliza-lo” pela
“mudancga interior” dos seus cidaddos, para recuperar seu vitalismo
holista, “estruturado até no seu cerne arquiteténico” que a “cidade ab-
sorveu inconscientemente” (Marques, 1991, p. 4).

E dentro dessa perspectiva “terapéutica” e “energética” que situa-
mos a razdo de ser e a presenga ativa de muitos grupos “alternativos” na
cidade. A partir de pesquisa de campo investigando a existéncia de uma
“rede New Age” ou “circuito neo-esotérico” em Juiz de Fora, destaca-
mos — para efeito deste trabalho — cinco espacos de hibridrizagdo
religiosa, que funcionaram como deflagradores de nossas reflexdes. Sao
eles: Centro de Terapias Holisticas, Centro de Cultura Oriente-Ocidente,
Comunidade Espiritualista Alvorada, Terapia de Swami Bhagawan
Mahasaya e o Templo Kundalini.®

Os espagos hibridos
Centro de Terapias Holisticas

E organizado — dentre outras pessoas — por Helena Maya,®
terapeuta de balanceamento muscular e cinesiologia. Ela afirma possuir uma
“sensibilidade” para trabalhar com as “energias” que percorrem todos
os musculos do corpo. Através de massagens e toques nos “musculos
responsaveis”, ela consegue alterar processos virais, alergias e
desbloquear “energias” interrompidas nos circuitos dos musculos. Aus-
culta no musculo dimensdes do mental e emocional, tais como: sinto-
mas de abandono no ato da concepgdo, gestagio, nascimento,
amamentacio. Utilizando a hipnose, retornou até “vidas passadas” com
seus pacientes para identificar traumas. Mas por considerar atividade
arriscada, utilizou-a raramente.
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E umbandista ¢ médium ha 37 anos, este seu lado espiritualizado
orientando, num nivel mais profundo, sua atividade terapéutica. Ela se
indaga por que outras pessoas treinadas junto com ela dentro da técnica
ndo prosseguiram como terapeutas. Considera que ha uma orientacio
espiritual para a realizacdo de sua pratica terapéutica: “este trabalho na
verdade ndo é meul”. Pessoas experientes espiritualmente — como os
pais-de-santo e seu “patrono”, o conhecido médico neurolingiiista Lair
Ribeiro — disseram que, pelo fato dela ter “energia boa”, poderia “aju-
dar muita gente”. Acredita que, ao trabalhar com as “energias”, pode
atrair tanto vibragGes benéficas quanto maus fluidos de pessoas e ambi-
entes, embora atue num nfvel mais superficial, que é “o ‘corpo vital’,
mas que ja estd para além do fisico”. Ela ndo atua num nfvel mais
elevado — o da “higienizacio espiritual” — mas se inspira nele. Recomen-
da a seus pacientes um trabalho autoterapéutico no nivel mental, pois
afirma que, segundo a fisica quantica, existe uma “memoria das células”
que, pelos seus “estres”, influi “nas atitudes pelas quais o homem se
expressa”. Contudo, em dltima instancia, para ela quem dinamiza as
células é “a esséncia divina” dentro das pessoas. Trabalhou com Lair
Ribeiro em Juiz de Fora, primeiramente utilizando sua capacidade de
“sintonia” e de “balanceamento mental”’, “energizando” os chacras das
pessoas e o ambiente. Num segundo momento, Lair Ribeiro a estimu-
lou para aprender a cinesiologia, a “saude pelo toque das maos”, que é
o que faz atualmente.

Centro de Cultura Oriente-Ocidente

O centro foi fundado e ¢ dirigido por Adalberto Trombonni,
terapeuta acupunturista. E um centro onde se praticam “terapias alterna-
tivas orientais” com foco na “acupuntura chinesa”, mas que também
trabalha com shiatsu, visando a descompressio dos meridianos através de
massagens; com a tuind, uma massagem tibetana; com a trofoterapia,
uma dietoterapia baseada nos elementos yiz e yang de cada alimento,
com a iridologia, diagndstico através da iris, com a fitoterapia brasileira,
a meditagdo do budismo vajraiana e zen, a maha-ioga, o tai chi chuan e
a shantala, uma massagem indiana para bebés. Este conjunto de técnicas
corporais visa a harmonizagio do individuo na parte fisica, emocional e
espiritual, identificando focos de desequilibrio no organismo do indivi-
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duo e promovendo — se feito “com concordancia e participacido ativa”
do mesmo — efeitos terapéuticos profundos. Para Trombonni, o uso
rigoroso dessas praticas termina por levar o individuo a uma “reeduca-
¢i0” que o leva a “autosuficiéncia” no cuidado de si.

Trombonni é kardecista e também dirige uma instituicio fundada
por ele hi dez anos, a Fundagdo Alan Kardec, tendo, segundo ele, uma
“atividade religiosa muito intensa”, mas nada “que afete a atividade e a
area profissional”. Repudia a idéia de usar sua atividade terapéutica
(assim como a de dirigente de centro espirita) como forma de indugio
ou proselitismo conversionista.

Swami Bhagwan Mahasaya

Terapeuta avulso, presta servicos em nucleos e centros holisticos
da rede alternativa de Juiz de Fora (Nucleo Integrado de Psicologia,
Quintal de Artes e Terapias e Centro de Filosofia Védica), além da
“atividade informal de atendimento na casa de clientes”. Realiza terapia
e massagem aiurvédica, cursos de introdu¢do a meditagdo, taro, reikz
cromoterapia, terapia com cristais, terapia do renascimento e principal-
mente o jogo indiano do maba /ila. Foi seminarista, depois militante de
esquerda — comunista, stalinista, trotskista e anarquista. Passou pelas dro-
gas, crise psiquica e depois entrou para um monastério. Ao sair, aderiu a
comunidade de Rajneesh ou Osho, passou pelo movimento do Ananda
Marga, hoje se encontra no Santo Daime, sentindo-se bastante realizado.
Alcangou no Osho a condi¢io de samyasi, mestre. Tem virios nomes
espirituais: Bhagwan Mahasaya do Osho, Mahadeva do Ananda Marga e
Rodrigo — seu nome de batismo — no Daime, pois esta é uma doutrina
cristd e n2o emprega nomes espirituais. Morou na Argentina, Uruguai e
India. Mantém uma boa relacio com os budistas e também com os
adeptos de Sai Baba, para quem ja jogou o maha lila. Desde pequeno
tinha visbes de “espiritos”, hoje se entende possuidor de uma
mediunidade muito forte, contudo, “depois que passou a trabalhar essa
energia”, sua mediunidade ficou sob controle, embora “viva, as vezes,
sob algumas demandas espirituais, espiritas!”

Encontra sempre espago aberto nesses grupos de espiritualidade e
centros alternativos, tanto que joga o maha lila entre os Hare Krishna e
baila e canta no Santo Daime. Continua estabelecendo uma relacao com o
catolicismo, que chama de “doutrina-mae”, através de um dileto amigo,

Ciencias Sociales y Religién/Ciéncias Sociais e Religido, Porto Alegre, ano 5, n. 5, p.37-65, out 2003



ESPAGOS DE HIBRIDIZAGAO, DESSUBSTANCIALIZAGAO... 43

um frade na cidade de Sdo Lourenco, com quem discute teologia.
Entende que a doutrina catdlica, em termos de ensinamentos, tem uma
relacdo com o Santo Daime. Considera que o Daime estd escrevendo a
Terceira Biblia do Espirito Santo, onde “ o Cristo volta em cada um de
nés, com o nome de Juramidad!” Afirma, contudo, que seguimento ao
Daime implica em constrangimento ao livre exercicio de sua profissio
de terapeuta, ao que concluimos que a pratica religiosa exige que ele se
desloque de Juiz de Fora, interrompendo suas atividades profissionais.

O maba lila — jogo espiritual que, segundo Bhagwan Mahasaya,
chegou ao Brasil durante o Ewncontro Nacional de Comunidades Alternativas,
em 1988, na regido de Pirinépolis, através de um alemio xivaista, que
ensinou o jogo para ele e mais seis pessoas, sendo que destas, sugestiva-
mente, apenas duas (ele e mais outra) continuam jogando e repassando
essa arte oracular — ¢ considerado por ele “um trabalho que se
universaliza dentro das propostas, trabalhos e grupos de quem se apro-
xima”. O jogo, que articula os pensamentos/bioenergias dos sete
chacras do corpo humano, consiste num “trabalho sensorial” com
mantras e musicas, com iantras, simbolos para a mentalizacido e
visualiza¢do e oriculos que visam sincronizar as energias ascendentes:
“espadas-forrat” e as descendentes: “serpentes-kundalini”, contidas nos
chacras, buscando a harmonizagao, “unidade” que, pata ele, é a “consci-
éncia césmical”

Do ponto de vista espiritual, o Santo Daime “¢ a for¢a de alma
mais poderosa” que conhece e ela preside seu trabalho terapéutico;
todavia, evita “pregar filosofia a quem vem se tratar”, “da o que [as
pessoas| vém buscar [...] se reks, da reiki, se tard, da tard”. Os clientes
nem sabem qual é a sua espiritualidade: “Mais que aproxima-las [as
pessoas| de uma filosofia, tento aproxima-las delas mesmo!”

Comunidade Espiritualista Alvorada

Liderado por Nivaldo Bastos, juiz de direito aposentado, que se
reivindica possuidor de um “certo nivel cultural e social”, esta instituicio
pratica a “umbanda esotérica”. Para ele, a umbanda ¢ a expressio maior
do conhecimento e da espiritualidade: “o principio de todas as religi-
oes”. Numa inversio de um senso comum douto/ espiritualista, afirma que a

umbanda é “cientifica” em relacio ao kardecismo, constituindo-se uma
forca espiritualista que faz vir ao seu centro: “padres, ministros da euca-
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ristia, evangélicos” em “momentos de dor e desespero”. De sorte que o
“verdadeiro umbandista” tem que conhecer fisica, quimica, astrologia:
“a umbanda é ciéncia, arte e filosofial!”

Procura fazer uma distin¢do radical entre o verdadeiro conheci-
mento da umbanda e um senso comum deturpado dela. Para ele, a
umbanda possui uma doutrina hermética, cabalistica, ao contrario dos
que apregoam que ela ndo possui nenhuma filosofia.

Afirma que sua génese nao se deu “com o caboclo Cangurugu no
final do século XIX” mas ha milénios atras, no planalto central do Brasil,
com os Guarani e Tupinambd, se estendendo pela Lemuria e formando
a civilizagdo da Atlantida, que foi destruida por uma “punicdo astral”,
devido a0 mau uso dos conhecimentos cabalisticos. Seus sobreviventes
se espraiaram pelos continentes, formando, nas Américas, os povos
asteca, inca e maia, e, NOs outros continentes, 0s povos orientais e os
africanos. Outra deturpacdo difundida por “gente que se diz
umbandista” é considerar os espititos de criangas, pretos velbos e caboclos na
sua literalidade, enquanto espiritos de pessoas brasileiras falecidas. Ao
contrario, para ele sdo arguétipos, espiritos universais que simbolizam as
fases do ciclo da vida: infancia, maturidade e velhice, ou melhor, repre-
sentam, no primeiro caso, a pureza e inocéncia, espiritos de jovens
orientais; no segundo caso, a forca e energia, espiritos de guerreiros
romanos, €, no terceiro caso, experiéncia e sabedoria, espiritos de “pais-
fundadores” das ragas. O ponto cantado significa mais que uma musica,
funcionando como um mantra, um “som demiurgo que cria 0 cosmo’:
“o verbo divino que faz materializar!”. Ele tem a fun¢io de “invocar o
exército de trabalhadores espirituais”. As guias de contas que um verda-
deiro umbandista deve usar ndo sdo micangas compradas no comércio,
com as cores dos “santos”’, mas sim favas, sementes da natureza, cha-
madas karinakes, que sao cabalizadas, “firmadas em determinados pon-
tos, em determinados dias, sobre um ponto que imanta energia, servin-
do de defesa, escudo para o campo fisico do médium”.

Ele critica um processo de abastardamento da umbanda no Bra-
sil, voltada para aspectos utilitaristas: “sanar probleminhas corriqueiros
da vida, sem aprofundar um compromisso”. Ataca o fato de pessoas
receberem entidades e julgarem poder logo em seguida abrir um zerreiro,
fugindo de um processo iniciatico junto a um zerreiro matriz e a um chefe
espiritnal. Se diferencia daqueles que jogam biigios sem critério, anunciando
essa pratica em folhetos de propaganda, em outdoor (pois os o jogo de
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buizios s6 pode acontecer em “lugar préprio, firmado por uma deter-
minada for¢a” e por uma pessoa “catulada, com a ponta do dedo
cortada”). Defende o sentido eso#érico, iniciatico da umbanda, onde pon-
tuam o estudo rigoroso e o aprofundamento— em média de sete anos —
no segredo, quando se alcanga a ciéncia do ponto riscado ¢ da lei de pemba
enquanto sinais cabalisticos que logram mobilizar as for¢as da natureza.
Conforme Nivaldo, a Cabala, juncio de geometria, matematica, sons,
sinais, formando um ritual, funciona como um conjunto de conheci-
mentos herméticos — nio revelaveis a nao-iniciados. Somente ao cabo
de no minimo sete anos de estudos e de passar por uma série de provas,
se estd “catulado com as sete linhas da estrela de Davi liberadas”.

Templo Kundalini

E organizado por Ari Dasa, gerente executivo de empresas apo-
sentado, terapeuta alternativo, bramanista como conseqiiéncia de uma
evolugdo espiritual que teve como graus anteriores a umbanda e o
candomblé. Filho de pai magon e mie kardecista, decidiu na adolescén-
cia, por iniciativa prépria, tornar-se catoélico praticante. Por contato com
um irmio de cria¢do, médium, trava conhecimento com um esgpirito
superior, sob a roupagem de um preto velho, que lhe convence “da
existéncia dos espiritos, da mediunidade, reencarnagio, etc.” Torna-se,
entdo, umbandista, chegando a fundar e dirigir terreiros. Na condigdo de
lideranca, participa de articulagdes maiores no sentido de formar uma
confederacio umbandista, a Federacio do Cruzeiro do Sul, onde co-
nhece o espiritismo africanista, o candomblé. Rompe com a umbanda, por
nao concordar com a utiliza¢ao das praticas mediunicas para fins utilita-
rios e em prejuizo de outrem, o que chama de féitigaria, vodn. Junto com
seu irmdo de criagdo médium, abraga o candomblé, por ver nele uma
perspectiva mais elevada, voltada para as divindades e energias primor-
diais da natureza, principios universais e cosmoldgicos. Passa 27 anos no
candomblé, dirigindo instituicSes e criando terreiros na linha Aefo. Visita
casas-de-santo na Bahia e convida pessoas feitas no santo, de 1a, para
ensinar as dangas rituais e costumes ancestrais nos terreiros por ele (e seu
grupo) criados. Depois de anos de atividade, abandona o candomblé,
também por nio concordar tanto com o seu uso para fins materiais,
imediatistas ou prejudiciais aos outros, quanto pela rudeza, hdbitos grosseiros,
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inconvenientes no que diz respeito ao palavreado, bebida e fumo de muitos
membros do povo de santo. B quando ouve a orientacio de um egpirito
superior incorporado por seu irmio de criacio numa gira de santo: “Aril
Vocé sabe o que é kundalinz? Pois esse é o seu caminho!”

Passa entao um periodo de reclusio, reflexdo, profundamente so.
Reencontra, nessa época, seu irmio de criagdo, que estd incorporando
um “espirito” de um “mestre” — que se intitulava Mestre Natu. Este
mestre espiritnal passa-lhes a ensinar “metafisica e filosofia religiosa”. Passa
trés anos nesses estudos e, dessa forma, pensa ser seu caminho espiritual
como essencialmente do conhecimento (gndstico). Viaja, entdo, para a
India em companhia da esposa e da cunhada, onde conhece templos,
ashrams, sadbns (“homens santos”), pratica a ioga, mantras e meditacao.
Vive na Comunidade Auroville, de Mae Miha, continuadora dos
ensinamentos de Sri Aurobindo. Define-se, entio, pelo bramanismo, na
linha bhakti-ioga, adotando o Bhagavadgita como livro de cabeceira.

Contudo, durante a viagem a India, pode observar paralelamente
a uma vivéncia purista, ortodoxa do bramanismo — que denominou de
“radical”, relacionando-a aos movimentos ascéticos como os Hare
Krishna no Ocidente — atitudes menos rigidas e mais “livres” de
espiritualidade hinduista: trabalhos de cura nos templos, monges lendo a
mio dos turistas, ofertas de esmola, o ambiente sagrado dos ashrams
compurscado pela sujeira e desarrumacio, etc. Desse modo, convenceu-
se de que o bramanismo podia ser praticado considerando-se a realida-
de concreta de onde se encontra e combinado com elementos do
cotidiano de seus adeptos. Sente, entdo, a vontade de assumir um
bramanismo articulado com o candomblé, que considera como sendo
sua correspondéncia na nossa cultura. Reconhece uma afinidade eletiva
entre bramanismo e candomblé, na preeminéncia que ambas as
cosmovisdes dao ao principio sinico: Brama no bramanismo e Olorum no
candomblé, expresso pluralisticamente pelas divindades ou emanagdes,
no primeiro caso, e pelos orixas, no segundo. Todavia, vé o candomblé
mais como uma “pratica” e o bramanismo como uma “filosofia” desse
principio diltimo, onde o primeiro é aprendido na “disciplina” e na “obedi-
éncia” ao santo e, o segundo, no “estudo” e na “devog¢io/contempla-
¢d0” a Krishna. Sdo ambas religides que expressam o mesmo sentido,
correspondendo, porém, a niveis de compreensio, evolugio e vibragio
diferentes. Dal o comportamento diferenciado de seus adeptos: habitos
mais ruidosos e desregrados — alcoolismo, tabagismo, alimentacio des-
controlada — no candomblé; atitudes sutis, um cultivo do siléncio, um
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cuidado ascético com o corpo através do vegetarianismo, da ioga, no
bramanismo.

Em virtude da wmissao espiritnal que lhe foi confiada através de
“sinais” indicativos ao longo de sua caminhada religiosa, cria o Templo
Kundalini, de onde deriva ndo s uma pratica devocional, de estudo e
conhecimento iniciatico, mas também de #atamento e cura. Para tal, bus-
cou angariar um conhecimento terapéutico a altura da missio. Estudou
medicina aiurvédica com um certo Dr. Gori; com outro, o Mestre
Minchung, da cidade de Friburgo, a energizacio de pirdmides e cristais;
por conta prépria se aprofundou na radiestesia, e com o médico
kardecista e reichiano Dr. Guinotte, de Campos do Jordio, foi introdu-
zido aos conhecimentos da orgonoterapia. Atualmente, o templo divide
seu aspecto estético — onde figura um altar brimane com imagens,
estatuas de divindades hinduistas, cercado de tapetes e almofadas, onde se
inala o odor do incenso — com o de um consultorio, com mesas e macas
para aplicacdo do reiki, uma caixa orgonica de tratamento, uma grande
pirdimide com spofs para o tratamento cromoterapico, cristais e péndulos
energéticos dispostos em uma mesa de consulta, onde estdo também
dispostas tabelas para o exercicio da radiestesia.

Dedicado a Krishna, o templo tem sua voca¢do espiritual
marcada pela idéia do kundalini, que “faz a ponte” entre a energia do
Absoluto e os chacras receptores de cada individuo. Ele, templo, tam-
bém esta “assentado” pelo orixd Oxumaré — de acordo com “orienta-
¢do espiritual” — conforme o rito do candomblé, e “sustentado” no seu
cotidiano por “trabalhos” a esse orixa, que, para Ari Dasa, é o orixa que
representa o mesmo principio de wndalini: unido do principio masculi-
no/feminino e religacio pelo transe ou possessio entre aié e orum.
Razio pela qual fizemos, nos e ele, diante do altar bramanico ou da mesa
do congd, uma reveréncia verticalizada e espiralada, lembrando a serpente
que conecta o alto com o baixo.

Terapia: uma expressao comum

Um trago recorrente em todos os casos observados é a presenca
da dimensdo da #rapia. Esta constatagdo, porém, leva a interpretagdes
em multiplas dire¢ées. Uma primeira, mais superficial, identificaria a
esfera do tratamento e cura como caracteristica da religiosidade brasileira,
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vide sua constancia: no catolicismo “popular” e “carismatico”,
umbanda, kardecismo, pentecostalismo. Porém, a forma como este pro-
cesso de cura se organiza parece distanciar-se da magia dos mais tradicio-
nais. A defini¢do de #erapia numa escala profissional como um conjunto
de técnicas, saberes sistematizados e um controle metédico do processo
de tratamento se afasta da idéia de sobrenaturalidade das religies brasi-
leiras — talvez a exce¢do do kardecismo, em alguns aspectos. A crescente
busca entre os “profissionais” da “rede terapéutica alternativa” do esta-
belecimento de critérios, normas, cédigo de ética para regular suas
atividades e evitar a pratica de “charlatanismo” ja é um assunto registra-
do em estudos académicos (Tavares, 1998). Convém lembrar que, dos
cinco casos observados, em trés deles — Centro de Terapias Holisticas,
Centro de Cultura Oriente-Ocidente ¢ Swami Bhagawan Mahasaya, o
terapeuta avulso — as institui¢des e os terapeutas definem sua atividade
como de carater profissional — embora inspirada por principios religiosos
— sendo, inclusive cobradas. Apenas no Templo Kundalini, onde o cara-
ter religioso se encontra imbricado nas atividades de tratamento, as
consultas sdo gratuitas; mas, mesmo 14, hd uma exce¢do no tratamento
com reiki, que é cobrado por exigéncia da Associacio de Profissionais
de Reiki, segundo informagao do lider do templo.

Haveria aqui, entdo, uma afinidade com a dita tendéncia cada vez
mais mercadolégica da nova espiritualidade no Brasil, onde imperaria,
tanto da parte dos ofertantes quanto de consumidores de bens espiritu-
ais, uma razio pratica? Quando “sistemas espirituais e expetiéncias so-
brenaturais” ficariam reduzidos “a um item de consumo”, “a ofertas de
servicos pessoais ao alcance da mio de qualquer um que se sinta interes-
sado, necessitado ou simplesmente curioso” (Pierucci, 1997, p. 112-113)?

Parece-nos que a questio envolve um grau de complexidade um
pouco mais intrincado. Nos trés casos acima citados, a pertenca a
umbanda, ao kardecismo e ao Santo Daime nio foi suficiente para reter
esses individuos no seu circulo inclusivo. Eles precisaram complementar
a plausibilidade contida nas religides de sua escolha, através de um
processo auténomo e reflexivo do seu préprio sef; que recolhe da
pluralidade do seu entorno novas modalidades para preencher de senti-
do um cuidar de si, e — como terapeutas, curadores — dos outros.
Exemplos semelhantes podem ser encontrados até em religiGes mais
exclusivistas e rigidas, como no caso de “uma ‘profetiza’ catdlica
carismatica [de Belo Horizonte] que enche a Igreja nos dias de grupo de
oracio |[...] considerada ‘cheia de dons’ pelos ‘seus seguidores’ [...] e
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que recebe para consultas particulares com hora marcada numa sala
comercial [...] para a aplicacio de Shiatsu, ocasido em que, segundo a
mesma, os toques de suas maos facilitam a identificacdo dos problemas
e a origem dos traumas psicologicos. Apenas tal secdo de massagem
oriental é cobrada e o prego segue o mercado destes produtos e servi-
cos religiosos” (Machado; Mariz, 1998, p. 368).

Orientalizacdo do sincretismo

Outro trago recorrente nas imagens veiculadas e utilizadas nos
centros terapéuticos holisticos observados ¢é a idéia constante de Oriente,
tanto como referéncia para as atividades terapéuticas praticadas quanto
com relagdo a cosmologia ¢ o ideario que alimenta a articulagio do
conjunto destas praticas na “filosofia” e identidade dos “centros” e
instituicoes.

Orientais sdo as técnicas e terapéuticas empregadas no conjunto
dos nucleos descritos: o shiatsu, a meditagio do budismo vajraiana e zen,
a maha-ioga, o tai chi chuan, a shantala, a massagem aiurvédica, cursos
de introducio a meditacdo, o tard, o reiki e o jogo indiano do maba lila.
Orientais sio as deidades que “guiam” as atividades espirituais de alguns
desses “centros”:’ Kundalini, Krishna e o “Mestre Natu”, no Templo de
Ari Dasa, e, no caso da Comunidade Alvorada do ex-juiz Nivaldo
Bastos, seu mentor espiritual, o senhor “Pena Branca”, que foi assim
descrito por ele, em depoimento:

[...] a materializacio foi se realizando, confirmando o aparecimento de
um rosto semelhante a um hindu, que possuia no alto da cabeca nm
turbante branco, com uma grande pena branca afixada por uma pedra
verde [...] na medida que sua aparéncia ia ficando mais nitida, notava-se
que ele se vestia apenas com uma tanga de um tecido alvo que se trangava
da cintura as pernas [...] tiron um punbhal de sua vestimenta, sorriu e se
aproximon, espetando-me o punhal no chakra solar. Algum tempo de-
pois em minha dedicacio aos estudos dos mistérios espirituais, descobri
que a entidade estava me abrindo o chakra principal, dando passagem
para toda for¢a de mediunidade. (Pinto Jr., 2000, p. 159).

Aqui poderfamos pensar na sugestiva idéia de Campbell (1997) da
“orientalizagio do Ocidente”, que, segundo ele, seria o processo de
“deslocamento da teodicéia tradicional [do Ocidente] por outra que ¢é
essencialmente oriental na sua natureza”. Com isso, 0 autor nio esta se
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referindo as importa¢des, modismos de um estilo “exético” oriental que
cada vez penetra mais nossas sociedades, mas a uma mudanca de
paradigma na estrutura que rege o pensamento dessa civilizagdo. O eixo
central dessa mudanga seria a gradativa assungdo pelo Ocidente de uma
concepeao (oriental) monista e imanente da Divindade, que também passa-
ria a ser compreendida como principio impessoal ou forga vital, diferente do
dualismo classico do Ocidente, de uma Divindade pessoal e transcendente. A
expressao dessa mentalidade crescente estaria nos neopaganismos, nos
movimentos New Age e nos movimentos ambientalistas. Dessa maneira,
os “centros holisticos”, “neo-esotéricos”, como os que estamos apresen-
tando, cumpririam no Brasil o papel de introjetar e propagar essa forma
diferente de estruturar as concepgoes do transcendente, dentro da mo-
dalidade #onista e imanente, 2 maneira otriental.

Mas também podemos pensar que a introjecio que se faz do
Oriente ndo seja a do “Oriente real e profundo”, mas de uma representa-
¢do deste, que pode redundar empobrecedora, mas também criativa. Carva-
lho vem chamando aten¢do para um processo de descontextualizacao
dos exercicios espirituais de tradi¢oes religiosas orientais, como o budis-
mo, hinduismo, taofsmo e xintoismo, transformados pelos chamados
terapeutas alternativos em “tecnologias de alteracdo de estados corpo-
rais, psiquicos ou fisiolégicos” (Carvalho, 1992). Esse processo de
desenraizamento da técnica de seu contexto religioso/cultural resulta
numa perda da experiéncia inicidtica profunda da situagdo original, levan-
do a uma banalizacio e a uma satisfago apenas no nivel do consumo.

Mas essa apropriacio do “Oriente” pelos “centros holisticos”,
que atualiza outra mais antiga — “a invocacdo da linha oriental” pelas
religides mediunicas e curadoras brasileiras (umbandistas e kardecistas) —
ndo deve ser vista apenas sob a critica como a que fez Carvalho, toman-
do a relacio Oriente-Ocidente sob uma “perspectiva comparada das
religides”, mas também dentro do processo de hibridizagio radical que
caracteriza muito de nossa religiosidade. Aqui, “oriente” ¢é apropriado
como imagem e simbolo, numa mistura livre, “espécie de carnavalizagio”
e “irreveréncia espiritual” (Amaral, 1993, p. 26), matcas constituintes de
nossa (festiva) religiosidade. De fato, foi primeiramente no carnaval,
expressao simbolica de nossa sociedade, que imagens da alteridade (ori-
ental) foram apropriadas nas marchinhas musicais: da “islamica” “Al4 1a
6 6667, a “hinduista”: “Eu vi 14 no Oriente uma serpente surucucu, que
andava toda assanhada com a flautinha do indu” (Corréa, 1999), ajudando
a compor na radical reversdo, mistura de papéis (e de paisagens) que
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ocorre no carnaval, um momento /Jminar/antiestrutural de nossa socie-
dade, tdo necessario a sua reproducio e sobrevivéncia. Pensamos que as
religides com densidade popular no Brasil, enquanto mesticagens radical,
funcionem também como reverso dessa sociedade desigual e
excludente, oferecendo uma plenitude de cura, acolhimento e identidade
para aqueles que, na qualidade de membros, ndo a encontram enquanto
cidaddos. Talvez uma das religiGes brasileiras mais genuinas, o Vale do
Amanhecer, realize esta combinac¢do que estamos tentando estabelecer:
abertura ilimitada a toda influéncia espiritual e religiosa (indigena, orien-
tal, européia, africana), estética carnavalizada, pois, quando se caminha
pelo Vale do Amanhecer tem-se a impressio de se estar num imenso
“baile carnavalesco” — mulheres fantasiadas de odaliscas, egipcias, fadas
¢ princesas medievais ¢ homens com capas variadas, lembrando magi-
cos ou a capa do conde Dracula (Carvalho, 1992, p. 156) — e vida em
communitas: a0 constituir uma cultura alternativa em nucleos préprios —
Brasilia e Nordeste — a sociedade maior e externa.

Todavia, consideramos que nio apenas o simbélico e o metaféri-
co podem ser extraidos dessa incorporagao oriental operada pela cultura
alternativa dos grupos e centros holisticos no Brasil. H4 algo de mais
substancial em meio a estes estilos de vida e praticas terapéuticas “exoti-
cas”. Uma densidade parece se impregnar na mentalidade, visio de mundo, e
Sforma de vida, que fogem ao padrio ocidental — no sentido do que foi
detectado por Campbell — e que sio comunicadas através de uma
lingnagem franca entre individuos, grupos e redes deste circulo cada vez
mais disseminado. Em face de um ocidentalismo — este sim, poderoso e
universalizante, através do processo de globalizagdo politica, econdmica
e tecnolégica — a contrapartida, também em escala universal, de um
orientalismo que reinstaure valores da conservacio da natureza, da emo-
¢do e da intuicdo, alternativos ao dominio e instrumentalizacio de pro-
cessos, parece ser imprescindivel na construcio de uma ética planetaria.
Que esses pequenos centros funcionem como pontos irradiadores da
pedagogia humanizadora do éfre ensemble, alternativa a objetificacdo da
realidade, isso ja se configura como uma tarefa civilizatéria.

Esoterismo

Uma outra dimensao recorrente nas praticas dos casos apresenta-
dos ¢ o do esoterismo. Na trajetéria de Ari Dasa do Templo Kundalini, e
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Nivaldo Bastos, da Comunidade Alvorada, respectivamente, gerente de
empresas e juiz de direito aposentados, o autodidatismo iniciatico parece
ter sido uma via importante, centrada no conhecimento esoférico que,
embora sob a pecha de “paraciéncia” ou “conhecimento menor”, foi a
referéncia usada por estes “livre-pensadores” das institui¢cdes formais da
sociedade para seu processo de aprendizado. Da mesma forma, poderi-
amos estender essa via aos terapeutas que buscaram ilustrar-se nas vatia-
das técnicas através de iniciativa prépria. Segundo Carvalho, o esoterismo
oferece ao individuo autbnomo a capacidade de “intervir mais criativa-
mente nos dois grandes universos conceituais que definem nossa civiliza-
¢do: tradigdo cientifica e a tradicdo crista”’, monopolizadas por seus agen-
tes competentes: cientistas, académicos e lideres religiosos (padres, pasto-
res) (Carvalho, 1998, p. 63). O mesmo autor, em outros trabalhos, espan-
tou-se ao constatar a presenca de um “Circulo Esotérico nos anos 30,
numa 4rea rural perdida no interior de Minas Gerais” assim como, “assis-
tindo recentemente a uma sessio do Circulo Esotérico na [sua] cidade
natal, na zona do Vale do Rio Doce, presencifou], invocacbes a
Parabrabhmam, a Ishvara, além de mencoes a Elifas 1.évi, a Vivekananda
e outros mestres (Carvalho, 1994, p. 75). Para esse autor, portanto,

[-..] se fag necessdrio empreender um estudo profundo da entrada dessas
tradiges esotéricas no Brasil desde o final do século passado, bhistoriando
os tedsofos, os rosa-cruges, a Comunhdo do Pensamento, etc, [pois] no
bojo desses movimentos hi toda uma corrente de idéias que estava se
movendo [...] fora do cristianismo oficial e que se procura reintrodugir
na religiosidade dominante através de miiltiplas reinterpretacies. (Carva-

lh,1992, p.143).

No nosso entender, o cerne dessa pratica esotérica em nosso pais se
baseia na interpreta¢do pessoal de esquemas simbdlicos dos textos sa-
grados das diversas tradi¢oes religiosas, estabelecendo conexdes “livres”
entre eles e principalmente relacionando esses estudos a uma experiéncia
pessoal de conhecimento. Esse autodidatismo — do ex-gerente e ex-juiz
— parte de um estudo/pratica de religides reconhecidamente afro-brasi-
leiras ou mediunicas, ultrapassando suas singularidades ao conecta-las a
uma perspectiva universalista, trans-histérica/cultural que parece confir-
mar um padrio que se repete em outros casos estudados:

[...] parece haver um perfil recorrente, quanto a tais [individuos] quase
todos brancos dispoem de consideravel grau de escolarizacao, poder aqui-
sitivo [...] constituem-se leitores dvidos de obras bibliogrificas de algum
modo relacionadas a religides |[...] costumam ser grandes consumidores
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de bibliografia, [...] que versa sobre a Umbanda, Espiritismo e produzgi-
da por espiritas e umbandistas [...] sao comuns nessas bibliotecas ainda,
literatura tipo best-seller que de alguma forma abordam temas como o
FEgito, Atlantida, India etc” (Corréa, 1999, p. 11-13).0

Dessa forma, o que seria contextualizado na passagem do espago
africano ao brasileiro (religides afro-brasileiras) ganha pela leitura esotérica
destes estudiosos freelancers uma perspectiva profunda e ampla, que al-
canca a Atlantida, Lemuria e a India, articulada a cosmovisdes
totalizantes e integradoras dessas manifestacOes historico-civilizatorias
num destino dltimo. Detectamos uma afinidade entre essas concepgdes e
a literatura produzida por W. W. da Matta e Silva, lideranca que ctiou no
pafs a “umbanda esotérica”. As obras de Matta e Silva — Uwmbanda: sua
Eterna Doutrina, Doutrina Secreta da Umbanda, Umbanda: a Proto-Sintese
Cdsmica, Mistérios e Praticas da 1.ei de Umbanda — revelam uma ambicio de
redefinir a umbanda, do seu perfil popular, méigico e afro, a uma
perspectiva inicidtica, cosmoldgica e metafisica. Os seguidores desta cor-
rente véem-na como “obra de profunda filosofia transcendental [...]
escritos de conceitos esotéricos e metafisicos”, ““ hermetismo [...] que
levar[d] anos para ser completamente assimilado” que versam sobre “o
cosmo Espiritual ou Reino Virginal, as origens dos Seres Espirituais,
etc.” (Rivas Neto, 1994, p. 14-15). Nessa perspectiva, a umbanda seria a
“Religio-Vera, a Primeva Religido, que, ao ser deturpada, corrompida e
fragmentada, dexn origem a todas as religives que conbecemos”, “portanto
AUMBANDAN ou UMBANDA [...] tem como significado esotérico
ou oculto CONJUNTO DAS LEIS DE DEUS, ou as LEIS DIVI-
NAS” (Rivas Neto, 1994, p. 28, grifo do autor). O cientista social
Corréa, nas suas pesquisas sobre os “intelectuais da Umbanda Branca”,
assinala que “Caldas, intelectual ativo” que assinava “coluna semanal
(‘Umbanda’) no jornal de maior circulagdo no sul “Zero Hora’ [tinha] seu
discurso calcado francamente na chamada ‘Umbanda Esotérica’, isto €, a
que se orienta pelos principios kardecistas-teoséficos” apresentando
“sistematicamente a Umbanda ndo s6 como ‘cientifica’ mas com raizes
mais fundas do que na Africa — no ‘Oriente’ — Egito e India, em
especial” (Corréa, 1999, p. 11).

Quanto aos demais individuos, Helena Maya, a terapeuta da
cinesiologia, Trombonni, o terapeuta acupunturista e Bhagwan
Mahasaya, do jogo de maba lila, consideramos que eles também se
enquadram, a seu modo, numa busca de carater inicidtico e autodidata
de aprendizado. Dessa maneira, podem ser classificados dentro de um
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quadro de neo-esoterismo® Nas falas desses terapeutas sobte sua trajetétia,
disseram ter aprendido o ensinamento com pessoas exdticas que chega-
ram, difundiram o conhecimento e se foram. Bhagwan Mahasaya, “de
um alemao xivafsta [...] em Pirinépolis” e Helena Maya “ com uma
holandesa casada com um médico |[...] que trouxeram a cinesiologia
para o Brasil [...] em Araruama”. Além disso, daquele circulo restrito
que recebeu a novidade, muito poucos, dentre estes eles, prosseguiram a
experiéncia, algo como que predestinado.

Quanto a Bhagwan, a idéia de busca de conhecimento parece ter
sido algo constante em sua vida. Sua histéria de vida é narrada por ele
como um percurso em busca de autoconhecimento. Agora, situando-se
em um ponto de chegada, olha retrospectivamente sua trajetoria como
um galgar de fases sucessivas em dire¢do ao aperfeicoamento espiritual.
Consideramos que ele se enquadra no perfil que Soares estabeleceu para
o que chamou de “errantes do novo século™:

[-..] individuos de camadas médias urbanas |[...] representativos de traje-
torias identificadas [...] com o programa ético-politico moderno tipico —
ndo raro com passagens pelo diva psicanalitico e pela militincia politica
[...] individuos, portanto ‘liberados’, ‘libertdrios’, ‘abertos’ e criticos da
tradi¢do — sobretudo do ‘fardo repressivo’ das tradices religiosas — sujei-
tos excemplares do modelo individnalista-laicizante, sintonizados com o
cosmopolitismo ‘de ponta’ das metrdpoles mais ‘avancadas’, sentem-se
crescentemente atraidos pela fé religiosa, pelos mistérios do éxtase mistico,
pela redescoberta pela comunhbio comunitiria, pelos desafios de saberes
esotéricos, pela eficicia de terapias alternativas. (Soares, 1990, p. 266).

Por fim, Trombonni, kardecista convicto, parece se afastar da
unilateralidade do modelo do aprendizado da “doutrina espirita”,
pluralizando suas formas de conhecimento através da incorpora¢io de
um modelo “oriental”. Ele parece se aproximar do que D’Andrea cha-
mou de tendéncia a constitui¢do de trajetdrias “pos-espiritas”, ou seja, o
gradativo abandono por alguns individuos “espiritas, kardecistas” de um
alinhamento a doutrina espirita, (0 chamado “pentateuco kardekiano”,
as obras codificadas por Kardec), para uma busca de contetdos
mediunicos e reencarnatérios de forma ectica, em diversos registros de
espiritualidade:

[...] se observa crescentemente mais e mais pessoas simpatizantes do
Kardecismo, passarem a incorporar priticas e representacoes de outros
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sistemas simbilicos, notadamente os das vertentes ligadas ao movimento
New Age (espiritualismo, esoterismo, orientalismo, paraciéncias ...) Por
um lado poderia até se falar numa ‘nova-erizagio’ do Kardecismo.

(D Andrea, 1996, p. 205-206).

Diferencia¢oes, hibridizagoes e totalizagoes: entre
relativismos e identidades

As posturas de Helena Maya, a terapeuta da cinesiologia, de
Adalberto Trombonni, o terapeuta acupunturista ¢ de Bhagwan
Mahasaya, do jogo de maba lila, nas suas respectivas instituicdes, procu-
ram estabelecer uma distingdo “vertical” entre os planos de seu credo
pessoal (umbandista, kardecista e daimista) e de sua atividade profissio-
nal. Sem duvida, trata-se da representacdo moderna e secularizada da sepa-
ragdo entre crenga individual e a atividade publica, esferas do privado e
publico. Porém, as hibridizagGes que realizam no plano “horizontal” de
suas praticas “terapéutico-holisticas”, dentro de um estilo fragmentador
pds-moderno, terminam por quebrar qualquer principio de diferenciagido e
de identidade, instaurando uma “crenca no relativo”, onde as mais varia-
das doutrinas e teologias sio apropriadas, fundamentalmente enquanto
simbolos ctiadores de uma realidade favorivel e a servico do individuo:
éxito, felicidade, bem-estar (Birman, 1993).

Poderfamos pensar essa situacio como uma via de duas maos. De
um lado, as terapias avulsas funcionando como uma relativizagao radical
do absoluto dos sistemas religiosos, o que Carvalho chamou de “auto-
consciéncia da religidlo como forma de terapia” (Carvalho, 1992, p.
148), ou seja, a idéia de se pensar as religides milenares como meras
fontes de técnicas terapéuticas, através da independentizacdo de aspectos
parciais de seu corpo de tradi¢do, a servico de uma “profissionalizacio”
visando a resolugdo de problemas e crises dos individuos modernos. De
outro lado, a fixacdo desses individuos em uma crenga religiosa pessoal
de fundo (umbanda, kardecismo e Santo Daime) que nido se sincretiza,
pairando por sobre as multiplas combinag¢des realizadas na esfera das
terapias. Aqui podemos estar assistindo ao que Carvalho, em outro
artigo, chamou de “relativismo de segundo grau” (Carvalho, 1994),
quando a mesticagem simbolica, produto da interpenetracdo entre os
distintos sistemas religiosos, se da sob a preeminéncia de um gran que
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funciona como um referencial qualitativo que, como poténcia, “relativiza o
relativismo” generalizado (Velho, 1995), mas, ao mesmo tempo, é
relativizado por ele.

No caso do Templo Kundalini temos, ao inverso, uma simbiose
ativa entre a religiosidade do terapeuta (bramanismo combinado com
candomblé) e suas praticas energético-curativas. Ao contrario do que se
passa com os trés “terapeutas holisticos” — que realizam um “corte
epistemologico” entre sua ideologia religiosa e sua pratica terapéutica
profissional, distinguindo os espacos’ — com o terapeuta devoto de
Krishna e “feito no santo”, a ferapia se di no interior do templo, como
expressao da wissao espiritual deste taumaturgo. A disposicdo espacial do
templo ¢ toda marcada pela hibridizagdo: o altar central dedicado a
Krishna é também uma mesa de congd, onde estd assentado o otrixa
Oxumaré: processo sincrético que reconstitui o ferreiro no interior do
templo. Convém lembrar que a orientacdao “espiritual” para a criacdo do
templo foi dada num terreiro de candomblé, e também que os proces-
sos terapéuticos ministrados no templo se fazem em meio a obrigagies, a
maneira do candomblé, em favor das divindades do bramanismo equiva-
lentes e porosas aos orixds africanos (Kundalini-Oxumaré), ndo na forma
do sacrificio de animais com sangue e cachaga, mas com 6leos e balsa-
mos aromaticos, a moda do Oriente, que, segundo o terapeuta-religioso,
possuem o mesmo teor exergético que os elementos da tradi¢do afro-
brasileira. Ainda aqui se nota comunicagdes e empréstimos mutuos,
operados por Ari Dasa, entre as duas tradicbes. Como dissemos acima,
nio s6 elementos religiosos se intercruzam, mas também as técnicas
terapéuticas ministradas no templo sao realizadas em cruzamentos com
o bramanismo e o candomblé. A caixa orginica, construida segundo os
parametros da paraciéncia do psiquiatra libertario William Reich, foi
redimensionada religiosamente pelo terapeuta com as medidas sagradas
do candomblé, visando trazer para o tratamento energético 0 concurso
dos odus, “espiritos” que no candomblé domesticam as forcas maléficas
que “encostam” nos individuos. Ao processo siao acrescentados, ainda,
mantras hinduistas que visam conciliar as “forcas inferiores”, tornando-
as “amigas” do individuo.

Se na situacio em foco encontramos um processo de mesticagem
sincrética entre sistemas religiosos de historicidades e planos culturais tao
diversos como bramanismo e candomblé, também podemos identificar
aqui uma tendéncia a hierarquizagdo e diferenciacio entre ambos, quando,
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na economia interna da crenca do terapeuta-religioso Ari Dasa, o
bramanismo figura num nivel superior ao candomblé. Julgamos, porém
que aqui nao funciona plenamente o principio diferenciador de identida-
de do individualismo moderno, mas a idéia da “oposicdo hierarquica”
dos sistemas holistas das sociedades tradicionais, categorizadas por
Louis Dumont, onde um nivel mais amplo engloba e contém outro
interno, de sorte que um ¢é diferente de outro, sim, mas também subot-
dinado a ele (Dumont, 1985).

Quanto ao caso do lider da Comunidade Espiritualista Alvorada,
a cleicdo de uma dimensio inclusiva que engloba todas as formas — a
umbanda esotérica — pode parecer, a principio, uma reacio de tipo
tradicional predominando sobre os relativismos. Mas podemos também
pensar que ele estd realizando uma taxinomia da diversidade de culturas
religiosas, submetendo-as a uma busca de comensurabilidade entre elas,
através de um processo de interdependéncia, que resulta na composicao
de um sistema cuja significacdo produzida é sempre surpreendente em
relagido ao sentido nativo de suas unidades constitutivas. Uma “caracte-
ristica antropofagica” desta modalidade religiosa, que engloba ¢
subsume a diversidade — apenas tedrica-filosoficamente — a seu grandio-
so esquema “‘esotérico”. Aqui ha um risco fundamentalista: “imaginar uni-
da coerente e compacta, uma realidade profundamente diferenciada e
fragmentada” (Pace, 1997, p. 32); contudo, o fato de se considerar a
sintese completa de todos ndo o leva a querer a elimina¢io dos demais,
mas a funcionar como um agente catalisador, sempre aberto para
ressignificagies e reinvengies de todas as formas que atrai, mas que também
relativizam com sua aquisi¢io a totalidade englobante.

Dessubstancializacio das “entidades™ energia cdsmica
X substantivacio das divindades: reencantamento

Nos casos onde a #erapia aparece apartada da filiacio religiosa do
terapeuta e circunscrita a uma esfera “profissional”; parecemos assistir a
uma dessubstancializacio da influéncia dos “espiritos” enquanto entidades
personificadas em prol da preeminéncia do conceito de energia. No caso
de Helena Maya, sua terapia através da cinesiologia visa restabelecer o
fluxo energético nos musculos do corpo; no de Adalberto Trombonni,
com a acupuntura ou massagens orientais, busca restabelecer o equilibrio

Ciencias Sociales y Religién/Ciéncias Sociais e Religido, Porto Alegtre, ano 5, n. 5, p.37-65, out 2003



58 MARCELO CAMURCA

das energias do corpo e da mente; e no de Bhagwan Mahasaya, através
do jogo maba lila, um “trabalho sensorial”, a terapia busca sincronizar
energias ascendentes e descendentes do individuo em prol de sua
“harmonizacio com o cosmos”. Segundo Soares,

[...] energia é a moeda cultural do mundo alternativo [...] o que circula
propulsionado pelos fluxos e obstado pelo enrijecimento dos preconceitos
racionalistas [...] Sua distribui¢ao adequada designa saide |...] eleva-
¢do espiritual, virtude religiosa [...] antenticidade on espontaneidade,
pureza, expressio e realizacdo de afetividade amorosa, de receptividade
intuitiva versus falsificacoes de toda ordem, mdscaras, artificios e em-
bustes contrarios @ natureza e corruptores de sua esséncia viva. (Soares

1990, p. 129).

Ainda no que tange ao processo de dessubstancializagdo de “enti-
dades”, tem-se quase que exclusivamente na iniciativa do sujeito em
busca de sua “libertagdo” espiritual o pdlo dindmico desta ascese, dis-
pensando a fidelidade e seguimento a deidades ou “espiritos ilumina-
dos”. Para Birman, é a vontade ilimitada deste individuo
(hiperindividualismo, reflexividade) que o conecta a sua
“espiritualidade”, ndo o contririo, ndo ha revelagio exterior. A dimensio
desta “espiritualidade” que, para ele, se circunscreve a um plano cdésmico
e a “energia” que atravessa todas as coisas, enquanto dimensdes “sem
forma”, sé pode ser acessada por significantes: codigos, representagdes
(cristais, florais, pirdmides, técnicas, meditagdo, etc) que per 57 sdo apenas
instituidores de uma experiéncia de sentido/totalidade. Esta crenga no
relativo termina por dessubstancializar um universo “encantado” de seres
sobrenaturais das crengas tradicionais em prol dessa energia difusa, real-
cando a centralidade desse individuo, criador soberano de simbolos,
cujo conteudo ¢ sempre secundarizado pela eficacia (simbélica) de seu
poder criativo (do real) a servico de uma experiéncia prépria (Birman,
1993, p. 44-52).

No entanto, podemos observar, mesmo nos casos dos
“terapeutas profissionais”, que a “dimensdo espiritual” nio se evanesce,
continuando a pairar por sobre suas atividades. Convém lembrar que
nos seus espagos religiosos, todos eles se comportam de uma forma
encantada, incorporando “espiritos” — no caso da terapeuta médium
umbandista ¢ do terapeuta kardecista — ou, no caso do adepto do Santo
Daime, se transportando ao “plano astral” por ingestio do chd sagrado.
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A vocagdo ferapéntica de alguns deles é relacionada com um “encaminha-
mento espiritual”, percebido através de “sinais” em momentos-chave de
sua biografia — no caso de Helena Maya e de Bhagwan Mahasaya,
indicados entre poucos para ter acesso a iniciacio na técnica, e sendo
aqueles que prosseguiram na tarefa enquanto outros desistiram.
Diferente destes, nos casos dos lideres da Comunidade
Espiritualista Alvorada e do Templo Kundalini, percebemos um proces-
so de substantivagio das deidades — orixas, falanges espirituais, divindades
hindufstas — que orientam explicitamente a trajetoria religiosa-terapéutica
de seus protegidos. Nesses dois casos — bastante diferentes do modelo
citado acima, da hiperindividualiza¢do e automonitoramento, em que o
individuo instrumentalizador dos saberes e ciéncias em prol “da expan-
sdo de sua consciéncia” termina como o “ guru de si mesmo” — os
“espiritos mentores” atuam como verdadeiros preceptores ou pedagogos dos
lideres médiuns, encaminhando-os em todo seu percurso de aprendiza-
do espiritual. No caso de Nivaldo Bastos, da Comunidade Alvorada,
seu espirito-guia
[...] 0 Senbor Pena Branca que falava varios idiomas: francés, alemao,
bebraico, dialeto nagé e espanhol fluentemente (...) comecon o desenvol-
vimento de sen médinm, ensinando-lhe as premissas fundamentais de nm
trabalho espiritual (...) através de recomendagies de leituras, dando-lhes
nomes dos antores ¢ os titulos de livros a serem estudados, on apenas
marcava as pdginas de acordo com a necessidade de que o [iniciado]
precisava saber na época. Com isso, as leituras se davam no esoterismo,
na magia, umbanda, Kardec, Helena Blavatsky, Oliveira Magno,

Encause, Pan! Bourdien, Eliphas Levi, Pappus, dentre outros. (Pinto
Jr., 2000, p. 31).

No caso de Ari Dasa, é um “espirito” de um “preto velho” que
lhe abre os horizontes para o “mundo espiritual”’; é também através do
“espirito” do “Mestre Natu” que ele ¢ introduzido nos conhecimentos
de “metafisica e filosofia religiosa”, e vem de um “espirito iluminado”
sua “missdo espiritual” para fundar o Templo Kundalini. Quando de
nossa presencga no templo, diz ter recebido uma mensagem dirigida para
nés, que dizia “que os guardides e mensageiros nio eram entidades do
mal!” Interpretamos a mensagem como um receio dele, e uma tentativa
de influir nos nossos estudos, salvaguardando uma imagem positiva dos
orixds e odus com quem trabalha.

Quanto a esse aspecto, o orientalismo ¢ esoterismo da Comunidade
Espiritualista Alvorada e do Templo Kundalini parecem discrepar das
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demais presencas esotéricas e orientais chegadas ao nosso pais'’ — que
privilegiam a ascese corporal/espiritual da meditacido zez € do 7oga e as
especulacOes gndsticas a qualquer experiéncia de “comunica¢do com espi-
ritos” — e aproximar-se do “clima espiritualista” compartilhado pelas
religides com densidade popular no Brasil (catolicismo popular e
carismatico, pentecostalismo, kardecismo, umbanda e candomblé), que,
segundo Sanchis, aceitam “a presenca [de uma| terceira dimensio do
mundo”, “universo povoado de forgas, de espiritos” que, para o bem
ou para o mal, mantém rela¢ées com a realidade terrena (Sanchis, 1998,
p. 8). No que Carvalho enfatiza que talvez “a religiosidade predominan-
te no Brasil [seja] de fato a espirita” (Carvalho, 1992, p. 160), ndo no
sentido de uma predominancia do kardecismo, ou das religides stricto
sensu ditas meditnicas, mas de uma crenga difusa nestes seres espirituais e
na sua capacidade de comunicagio e influéncia no plano terreno.

Contudo, percebemos também no discurso do organizador do
Templo Kundalini uma énfase na idéia de energia como dimensio auto-
noma em relacio as diwindades. Enfatiza ele a fisicalidade das ondas eletro-
magnéticas, cromoterapicas, que “na ciéncia da radiestesia” podem ser
utilizadas na logistica até de uma guerra.

Se, para os “terapeutas profissionais”, suas atividades se encontram
presididas por uma éfica primordialmente secular — seus conhecimentos a
servico do bem-estar e harmonizacio do individuo, mesmo que tenha a
dimensio religiosa como inspiracio em ultima instancia — no caso dos
“terapeutas-religiosos” como Ari Dasa, sua ética se funda numa abertura,
compromisso com “a parcela divina que ha em nds”, que manifesta no
nosso intimo os valores do Bem, provenientes desta Realidade Ultima.
Embora em ambos os casos, para o éxito do tratamento, hd que se ter
um concurso ativo do “paciente” em termos de “atitude energética positi-
va”, no caso da “terapia religiosa” a “doag¢do”, “entrega” as divindades —
questio de fé, diriamos — é condicio sine gua non para a cura, o que nio
ocorre na “terapcutica profissional”; pois os terapeutas recorrentemente
afirmam que “dao ao cliente apenas o que eles demandam”.

Conclusao
Embora nossa pretensio fosse a de uma analise concentrada dos

espagos de hibridizacao, reconhecemos que uma leitura atenta do texto cons-
tata que ele ainda se situa bastante nos marcos de um enfoque no #rinsito
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religioso dos individuos. Talvez uma impregnagio em nés da forga
teérica — consolidada nos trabalhos abalisados da literatura ja consolida-
da — do “nomadismo” ou “errancia” enquanto chaves explicativas para
o fenémeno da hibridiza¢do religiosa contemporinea. Tudo isso prova-
velmente tenha influenciado nossa observagio e transcricao das notas
para o caderno de campo, surpreendendo-nos quando buscamos os ele-
mentos necessarios para compor o texto pretendido: interpretagdo des-
ses espagos hibridos. Todavia, se pensarmos como Tavares, que o0s
espacos alternativos da cultura terapéutica New Age sdo expressao das
trajetorias dos individuos — e do “espirito da época” — que os constitui-
ram — nos anos 70, comunidades alternativas, retiradas em bairros
bucélicos ou areas rurais, e, nos anos 90, consultérios e salas, nos
downtown das grandes metrépoles (Tavares, 1998) — poderemos justificar
a presenca da bistdria de vida das liderancas dos centros holisticos obser-
vados na analise de sua configuracio e funcionalidade.

Outra surpresa foi constatar, em meio ao clima “pds-moderno”
da rede alternativa estudada, a presenca marcante de religiGes brasileiras
tradicionais, com seus rituais, interditos, “obrigacdes” e sincretismo. Em-
bora o New Age tenha por caracteristica a “reinvencdo” das grandes
world religions como material para cunhar sua prépria espiritualidade,
reencontrar formas religiosas tradicionais como referentes ativos, ainda
que “reinventados”, marca uma aspiracio nestas novas experimentagoes
de inserir-se no “tempo longo” da ancestralidade.

Falando em “reinvengdo”, concluimos com a indagacio sobre a
legitimidade ou impostura desses processos. Isto nos remete para a
questdo da pertinéncia de “idéias fora do lugar” (Schwarcz, 1976), ou
seja, até que ponto a adogdo e difusio de idéias em contextos que nio
os originais implica numa artificialidade e real incompatibilidade de seus
significados mais profundos com a realidade que pretende adota-la?
Transposto para o fenémeno religioso contemporineo das
hibridiza¢bes, gerariam, segundo varios autores, processos de
descontextualizacdo de componentes de uma tradi¢do religiosa em fun-
cdo do consumo de massa e de vwm mercado de bens religiosos. Para Carvalho
(1992, p. 148), isso constituiria um “mal-entendido cultural [...] espiritu-
al”. Pensamos, todavia, tratar-se sim de um mal-entendido, mas esse
pode nio apenas gerar ambigiiidades, pois segundo Sahlins, existem
também os “mal-entendidos produtivos” (Sahlins 1985). Os que nés
contemplamos tém logrado fornecer sentido para o nio-sentido e lacos
de sociabilidade para espagos de falta.
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Notas

! Juiz de Fora é a segunda cidade de Minas Gerais, centro da Universidade Federal de
Juiz de Fora e do Programa de Pés-Graduagio em Ciéncia da Religido, onde realizamos
uma linha de pesquisa na drea de Campo Religioso Brasileiro.

2 Pode-se afirmar que Juiz de Fora abriga um campo religioso bastante diversificado, com
um catolicismo entaizado, heranca do Barroco Mineiro, contendo suas diversas formas:
catolicismo populat, “romanizado”, “libertador/p6s-Vaticano II” e catismético; com um
protestantismo que abriga suas formas de protestantismo de imigragdo do luteranismo com
a colonizagio alema, de protestantismo de missio com a vinda dos metodistas e a fundacio
do Colégio Grambery, e os pentecostalismos e neopentecostalismos; com um proeminente
movimento kardecista, que se sobressai na presen¢a maci¢a de dezenas de “centros espiri-
tas”; com uma presenca subterrinea, mas sempre viva das religides afro-brasileiras: can-
domblé e umbanda, que se espalham nos terreiros da cidade, e, como os centros
kardecistas, se fortalecem no fluxo de influéncia da proximidade com o Rio de Janeiro.

3 Entrevista da astréloga e terapeuta holistica juizforana Rosangela Rossi no programa
“J6 Soares Onze e Meia”, da rede de televisao SBT, no inicio da década de 90.

* Trata-se de publicagio da Vivenda Sant’ Anna, clinica antroposéfica em Juiz de Fora
sob a responsabilidade do médico antroposéfico Antonio Marques.

5 A escolha dos seis espagos foi feita a partir do documento elaborado pelo nosso
orientando e assistente de pesquisa Aluisio Esteves Pinto Jr. intitulado Roteiro de Entrevis-
tas com Liderancas dos Grupos de Prestagio de Servicos de Cunbo Espiritnal Esoférico, e de
entrevistas realizadas pelo autor juntamente com a orientanda Maria da Graca Floriano
com liderancas destes espacos.

¢ Este nome, como dos outros entrevistados (Adalberto Trombonni, Bhagwan Mahasaya,
Nivaldo Bastos e Ari Dasa) sdo nomes ficticios, utilizados para preservar a privacidade
desses informantes e a qualidade das informagdes que nos prestaram.

7 Essa “orienta¢ao espiritual” de cunho “oriental” presente nos rituais e atividades prati-
cadas no Templo Kundalini ¢ na Comunidade Espiritualista Alvorada pode ser encontra-
da em outros estudos sobre mediunidades da umbanda que trabalham com a “Linha do
Oriente”: “Comentando sobre o que chama de ‘Linha do Oriente’, informa que conhe-
ceu-a por volta dos anos 50 com um pai-de-santo local. Segundo informa, usavam
musica oriental nas sessdes, invocavam Brahma, Shiva e Vishnu [...] s6 trabalha com
flores, perfume e mel, isto é, elementos da Natureza. [...] informa que recebe uma
entidade chamada Brahmayana, cuja tradugio, segundo ela é ‘o veiculo de Brahma™
(Corréa, 1999, p. 13).

8 “O termo esotérico atualmente ¢ utilizado para nomear uma extensa gama de praticas,
incluindo sistemas divinatérios, propostas de auto-ajuda, técnicas de relaxamento e me-
ditagdo, celebragdes e rituais coletivos, terapias de inspiracio oriental e muitas outras
modalidades. Na realidade esse termo ndo é adequado para descrever priticas tio varia-
das [...]. No campo das religiGes e sistemas iniciaticos, esoférico tem uma aplicagdo bas-

tante precisa: designa ritos ou elementos doutrinatios reservados a membros admitidos
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em um circulo mais restrito [...] muitos [dos novos movimentos religiosos] usam o termo
esotérico no préoprio nome dos estabelecimentos, nos folhetos de divulgagio e os progra-
mas das atividades, e a midia terminou por generalizar o termo. Na falta ainda de uma
conceituagdo mais adequada, mantenho a palavra antecedida do prefixo 7e0 com o
propésito de diferencia-la do uso mais tradicional” (Magnani, 1999, p. 6-8).

? Aqui notamos uma afinidade entre o “duplo pertencimento” praticado por esses
terapeutas holisticos com a mesma dupla pertenca do “sincretismo tradicional” brasileiro,
naquele esquema em que o mesmo individuo pratica, de um lado, a terapia nos centros
holisticos em que trabalha, mas, de outro, a sua religido, seja no terreiro de umbanda, ou
no centro espirita ou na comunidade do Santo Daime, que freqiienta.

10" Do lado esotérico: ocultismo, teosofia, rosa-cruzes, magons, antroposofia, e, do lado
oriental, tanto os grupos de cunho sino-niponico, como a Igreja Messianica, Seicho-no-ié,
Mahikari, Sokka Gai e Perfect Liberty, quanto os de inspira¢do indiana: Hare Krishna,
Rajneesh-Osho, Brahma Kumaris, Sai Baba, Fé Baha’i e Ananda Marga.
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