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Resumo A interpretacdo do campo religioso brasileiro tem sido feita por meio de
diversos enfoques interpretativos. Cada um visualiza de forma complementar o
fendmeno da religiosidade na sociedade contemporanea, a partir de determinada
perspectiva. O presente artigo propoe uma reflexao sob trés perspectivas, admitindo-se
como pressuposto a complementaridade entre elas, em detrimento do carater
irredutivel de cada uma. Destaca-se, assim, um panorama dessas perspectivas analiticas,
mostrando suas pertinéncias para o estudo das religioes no Brasil.
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Abstract The interpretation of the Brazilian religious field has been made through
various interpretative approaches. Each one displays a complementary manner the
phenomenon of religion in contemporary society from a particular perspective. This
article proposes a reflection on three perspectives, as a precondition for assuming
complementarity between them over the irreducible character of each. It is noteworthy,
therefore, an overview of these analytical perspectives showing their relevance to the
study of religions in Brazil.

Keywords Brazilian religious field; modernity; identity.
INTRODUGAO

Este artigo tem por finalidade analisar o campo religioso brasileiro a partir de
trés categorias de perspectivas. Dessa forma, reflete-se sobre a existéncia de um
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“fundo” religioso comum determinante, sobre a evidéncia de uma modernidade ao

revés e sobre novas expressoes identitarias. A intencao é mostrar, de forma sinté-
tica, o dinamismo interpretativo das religioes no Brasil e suas consequéncias para
algumas teorias analiticas, como a da secularizacao e a do individualismo religioso.

O contexto religioso brasileiro é deveras complexo para ser encaixado em uma
unica perspectiva de compreensao. Assim, este artigo propoe um didlogo com
essas trés perspectivas, destacando, ao mesmo tempo, trés chaves interpretativas
que possam melhor elucidar as mudancas nesse campo, a saber, pelo conceito de
pos-modernidade, de culturas hibridas e de reordenamento da sociedade civil em
detrimento da teoria da secularizacao.

As limitagoes dessa discussao se fazem sentir pela impossibilidade de tratar
de todo o campo religioso. Destarte, nem todas as religioes serao analisadas,
ficando este artigo balizado no exemplo dos pentecostais, dos neopentecostais,
da renovacao carismatica catolica e das religioes afro-brasileiras. Ademais, esse
balizamento nao encerra todas as caracteristicas e os eventos dessas manifestacoes
religiosas, mas as retoma principalmente pelo impacto que tiveram nas Ciéncias
Sociais e pela existéncia de grande material disponivel sobre seus movimentos na
sociedade contemporanea.

De forma a delimitar esse material, estabelece-se doravante um recorte anali-
tico sobre o campo religioso brasileiro, produzido apo6s a década de 1980, o que
permite destacar com mais afinco algumas abordagens e algumas linhas mestras
que nao encerram todo o objeto, mas tém se mostrado centrais nas discussoes

sobre os fendomenos religiosos no Brasil.

MATRIZ RELIGIOSA E HOLISMO

Euclides da Cunha, ao tentar compreender quem era o sertanejo, essa sintese
das trés racas no Brasil, nao pode deixar de destacar a resultante religiosa que
nele se encontrava. A religiao indigena, a africana e a catolica, todas se mistu-
ravam para formar o imaginério simbolico de um tipo humano verdadeiramente
brasileiro. Seu biologismo via nesse sujeito rural, em um primeiro momento, um
barbaro, porém forte; apesar da parcimonia fisica, um corpo adaptado ao meio,
uma sintese quase perfeita do amalgama brasileiro.

Nas palavras do autor:

A sua religiao é como ele (o sertanejo) — mestica.
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Resumo dos caracteres fisicos e fisiol6gicos das racas de que surge, sumaria-
-lhes identicamente as qualidades morais. E um indice da vida de trés povos. E
as suas crengas singulares traduzem essa aproximacio violenta de tendéncias
distintas. E desnecessario descrevé-las. As lendas arrepiadoras do caapora tra-
vesso e maldoso, atravessando célere, montando em caititu arisco, as chapadas
desertas, nas noites misteriosas de luares claros; os sacis diabdlicos, de barrete
vermelho a cabeca, assaltando o viandante retardatario, nas noites aziagas das
sextas-feiras, de parcerias com os lobisomens e mulas-sem-cabeca notivagos;
todos os mal-assombramentos, todas as tentacoes do maldito ou do diabo — este
tragico emissario de rancores celestes em comissao na Terra; as rezas dirigidas
a S. Campeiro, canonizado in partibus, ao qual se acendem velas pelos campos,
para que favoreca a descoberta de objetos perdidos; as benzeduras cabalisticas
para curar os animais, para “amassar” e “vender” sezoes; todas as visualidades,
todas aparigoes fantasticas, todas as profecias esdrixulas de messias insanos;
e as romarias piedosas; e as missoes; e as peniténcias... todas as manifestacoes

complexas de religiosidade indefinida sao explicaveis (CuNHa, 2005, p. 73-74).

A figura de Antonio Conselheiro é o exemplo tipico da religiosidade popular
desse evento histérico. De posse apenas de suas palavras, conseguiu conduzir
um expressivo contingente populacional até os confins do sertao nordestino, na
promessa de uma esperanca a um povo desprovido de auxilio e de reconhecimento.
O papel simbolico de conselheiro, visto pelos “civilizados” como antirrepublicano,
mostrou que ele acionava uma religiosidade latente, trazendo a superficie aquilo
que estaria nos coracoes, ou melhor, na raiz da sociedade brasileira.

Faz-se necessaria, nesse ponto, uma ressalva a essa perspectiva euclidiana. Em
sua percepcao, ha uma fusao no tempo e no espaco entre raga, cultura e natureza
que faz emergir um tipo brasileiro sui generis: o sertanejo do Nordeste do Brasil.
Sua visdo est4 marcada pelo biologismo que permeava as ciéncias sociais da época,
visdo essa superada pelo culturalismo subsequente, que permitia ao autor afirmar
que o sertanejo que analisou era o tipo social melhor adaptado ao meio ambiente
circundante. Suas qualidades morais e, portanto, religiosas, sao resultantes da
mistura das racas da qual é fruto. Ha, pois, uma relacao direta entre mesticagem
racial e sincretismo religioso em Euclides, sendo esta a resultante moral daquela.

A preocupacao em explicar a singularidade da formacao do Brasil exigia
considera-lo uma nacao sui generis, onde essas duas caracteristicas se deram de
forma especifica, em oposicao ao exemplo europeu. Dai a necessidade de se explicar
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0 que significava ser um pais de mistura e como era permissivel se estabelecer
uma identidade mais proxima possivel de uma unidade.

A perspectiva euclidiana se soma a um conjunto de analises de diversos autores
brasileiros do inicio do século XX que buscavam explicar o que era o Brasil, questao
de inspiracao ontolégica que teve diversas influéncias de correntes teoricas do
exterior. Influenciado, por exemplo, pelo culturalismo estadunidense esta Gilberto
Freyre, que deixou ricas analises sobre o amalgama racial e religioso brasileiro pelo
viés cultural. Mas quais serao os limites e as possibilidades desse fundo comum
religioso? Em que sentido se pode falar da existéncia de uma religiosidade que
perpassa o tempo, desde a formacao do Brasil até os dias atuais?

Para equalizar as possiveis respostas a essas perguntas, é necessario
concentrar-se no argumento inicial sob a 6tica do sincretismo religioso, desta-
cando primeiramente Pierre Sanchis (1998), um autor que insere dois dilemas no
campo religioso brasileiro: o dilema da diversidade e o da homogeneidade. Em
um tempo em que nao é mais possivel tratar a religiao catdlica como gestora da
vida social e religiosa no Brasil, a pluralidade de crencas se faz sentir sob o signo
da oferta multipla de bens simbdlicos. A Instituicao Igreja nao representa mais o
centro regulador religioso, mas aparece como uma instituicao ao lado das outras,
quando o individuo escolhe seu pertencimento e ndo mais é obrigado a pertencer.

O movimento de diversificacao religiosa ¢ acompanhado pela escolha indi-
vidual do crivel. A cultura moderna que remodela a posi¢ao do individuo diante
do leque de opcoes religiosas insere a possibilidade de escolha como premissa do
convivio social.

Pode-se considerar nesse contexto duas figuras sociolégicas, a saber, a do
peregrino e a do convertido de Hervieu-Leger (1999). O tipo peregrino é aquele
que, a partir de suas experiéncias pessoais, estabelece seu movimento religioso.
Ele atravessa a historia de todas as grandes religides, mas encontra seu auge na
modernidade. O convertido, em contraposicao, representa a figura da formacao
das identidades religiosas nesse contexto. Esses dois tipos servem como exemplo
ideal do pertencimento religioso nas épocas atuais, em que a tradi¢ao passa a nao
mais determinar o sentido do todo social, e as subjetividades no mundo contem-
poraneo passam a exercer o centro da atividade religiosa por meio de uma religiao
do coracdo, aquela que se adapta melhor ao individuo.

Ao lado do panorama da diversidade, Sanchis (1998) encontra uma relativa
homogeneidade religiosa, “certo clima espiritualista” que permeia a sociedade
brasileira. No mais profundo de nossa sociabilidade, um conjunto de significados
religiosos de carater pré-logico é compartilhado pelos brasileiros como parte da
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linguagem comum de todos. Isso nao significa, de acordo com Sanchis (1998), a
auséncia de conflito religioso — o sincretismo nao significa tolerancia. Essa espi-
ritualidade comum se conjuga na prépria cultura vivida e transmitida. Sua razao
de ser é dada a priori no convivio social.

A relagdo entre diversidade e homogeneidade no campo religioso brasileiro
deve ser vista sob duas perspectivas. A primeira nos permite ver no enfraqueci-
mento das instituicOes a abertura a diferenciacao religiosa, ao novo e a criacao.
A segunda nos remete a questao da existéncia de um fundo comum religioso que
permanece no mais profundo da sociedade brasileira.

Dessa constatacao, Sanchis (1998) designa como holismo esse fato emblemaético
da religiosidade nacional. O sincretismo religioso que se deu no Brasil superou,
mutatis mutandis, blocos fechados de crencas, tendo como sintese uma forma sui
generis do crivel. Como consequéncia disso, Sanchis (1998, p. 40) chama atencao
a existéncia de um habitus sincrético, de um pertencimento poroso aos contetidos
religiosos.

Segundo Bourdieu (2001), o habitus é uma possibilidade, ou seja, implica uma
tendéncia. As condi¢Oes objetivas, quando incorporadas subjetivamente, inserem
uma forma probabilistica da acdo. O corpo, a hexis, encerra a condi¢cao objetiva
da sociedade no individuo. Significa uma reelaboracao da dialética do processo
social e da relacao entre individuo e sociedade.

Um outro autor que explana sobre a ideia de uma relativa homogeneidade no
campo das religioes no Brasil, Bittencourt Filho (2003), denomina como matriz
religiosa brasileira esse substrato religioso comum que permeia a sociedade
nacional. Fruto de uma construcao historica e dinamica, essa matriz exerce um
fator condicionante em todas as religidces que venham a se estabelecer nesse
territorio e nas anteriormente estabelecidas. Com efeito, segundo o autor, o éxito
e o fracasso dessas religioes estdo ligados ao nivel dialogico dessas crencas com
esse substrato religioso. Ou seja, tanto pela contestacao como pela incorporagao
dessa matriz, a dinamica das velhas e novas religides é dependente dessa relacao

— inevitavel — e por ela tende a balizar seu contetdo.

Ainda contextualizando sobre a existéncia de um fundo religioso brasileiro,
Droogers (1987) chama de “religiosidade minima” aquela que transcende as insti-
tuicoes, encontrando-se no cotidiano da vida social, na esfera ptiblica e no meio
secular. Em sintese, ela esta na cultura. Nesse ponto de vista, ha uma religiosidade
geral integrada na sociedade que est4 nos discursos e na comunicabilidade dos
sujeitos. Como faz parte da cultura, ela esta dentro de uma teia de significados,
nos termos de Geertz (1989), e, portanto, esta diante de um contexto de sentido.
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Separar, nesse caso, religiao e cultura se torna algo dificil, pois a ideia de religio-
sidade minima permite estabelecer uma nova relacao entre esses dois conceitos.
Pensa-los de forma substantiva como dois blocos distintos e autonomos pode
significar separar o que é inseparavel — no caso brasileiro. Sanchis apresenta essa
preocupacao, pois, segundo ele:

A religido teria, entdo, a ver com a cultura? Dir-se-ia: tudo a ver. E tudo o que se
acabou de dizer da cultura, inclusive a mudanca contemporanea na sua situa-
¢ao real e na sua apreensao tedrica, poderia analdgica — ou metonimicamente —
aplicar-se a religiao. A religido também pretende fornecer ao ser social uma visao
do mundo — uma representacao particular, com suas categorias proprias, que
torna o mundo intelectual e emocionalmente apreensivel (Deus, deuses, orixas,
anjos, santos, criacao, congregacao, igreja, autoridade, verdade...). Tudo isso
compde um mundo particular e o organiza e tudo isso, para o fiel, faz do mundo
genérico o seu mundo. Como o faz a cultura. Mas, além disso, a religiao maneja
categorias que atingem a subjetividade do fiel neste mundo, impulsionam sua
acdo, orientam e qualificam o seu comportamento externo e suas atitudes profun-
das (dependéncia, oragdo, louvor, sacramento, magia, pecado ou simplesmente
erro, o sentido, afinal, do comportamento): um motivo para viver e um modelo

para a vida (SancHis, 2008, p. 76-77).

Diante dessa complicada separacao entre cultura e religiao no Brasil, observa-
-se que a religiao, mesmo se constituindo como cultura, guarda uma distincao
essencial entre ela e uma outra ordem de fatores:

Sagrado ou Deus, em todo caso um sistema, que confere sentido ao mundo e
a existéncia humana e que visa um absoluto. E nesse sentido que a religido se
constitui como uma cultura, que é mais que cultura. Elevada ao quadrado (San-

CHIS, 2008, p. 78).

A matriz religiosa brasileira pode ser entendida, portanto, como uma remode-
lacdo dessa relac@o sob o signo do sincretismo e do habitus sincrético. A dificuldade
de se pensar cultura e religido em separado demonstra a singularidade de uma
sociedade fundada na conjugacao de uma pluralidade religiosa. A triade racial da
formacao brasileira, o indio, o negro e o branco, e no campo da religido, a difusa
religiosidade indigena, as religioes afro e o catolicismo romano, determinaram a
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origem da formacao desse substrato. Dessa forma, sincretismo e miscigenacao sao
dois alicerces da formacao cultural nacional.

Contudo, é preciso ainda mencionar que, como afirma Carvalho (1992), ha
certa incomensurabilidade entre as religides. Ha fronteiras no imaginéario reli-
gioso que nao tendem a ser tao flexiveis ou somente o sdo de forma superficial. Se
sincretismo nao significa tolerancia; nessa 6tica, nao significa também uma total
fusao. Esse clima espiritualista que representa a relativa homogeneidade do campo
religioso nacional se seguiu por uma remodelacao entre trés momentos, a saber, a
pré-modernidade, a modernidade e a pds-modernidade.

Sanchis (1998), nesse contexto, demonstra que no Brasil a relacao temporal
entre esses momentos se desfaz ao se relacionarem na contemporaneidade.
Pensa-los presos a épocas especificas reduz o valor analitico da aplicacao de seus
contetdos. Se, na atualidade, essas formas tendem a se intercruzar, com o moderno
retomando ao tradicional para expressa-lo modernamente e o pé6s-moderno dialo-
gando com o déficit da modernidade e com os pilares da tradicao, faz-se mister
vé-los como estilos de vida mais do que marcadores de época (SiLvEIRA; CROCHET,
2006). O diagnostico da porosidade das fronteiras é contraposto por novas afir-
macoes identitarias, dai o dilema entre religiao institucional e religido individual,
tradicao e modernidade, que confluem no panorama atual da diversidade.

Cada vez mais a religiosidade minima, a matriz religiosa e o holismo que
perpassam a sociedade brasileira se deparam com as novas rupturas e continui-
dades no campo religioso. Sob o prisma da pés-modernidade, todo o ponto fixo
que permitia a seguranca individual tende a ser colocado em evidéncia. Segundo
Bauman (1998), nesse momento h& mais liberdade e menos seguranca, enquanto
antes havia um pouco de seguranca a custa de um pouco de liberdade. Nesse
sentido, qual pode ser ainda o papel desse fundo religioso que esté na cultura e
como ele repercute nesse clima de instabilidade tipico da época em que vivemos?
Antes de refletir sobre essa pergunta, é preciso contextualizar que tipo de moder-
nidade a brasileira houve no campo das religioes, identificando alguns de seus
tracos especificos.

UMA MODERNIDADE AO REVES?

A tese sobre o movimento inevitavel de secularizaciao no ocidente tem sido
questionada pelos trabalhos recentes sobre o campo religioso brasileiro, como
sera visto neste ponto. Viu-se que a persisténcia da religiao nao se reduziu apenas
a esfera privada, mas também ao espaco publico. Os pentecostais, a renovacao
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carismatica catoblica, os movimentos de identidade das religides afro-brasileiras, os
movimentos new age e as religiosidades orientais provocaram um novo despertar
religioso sob as bases da modernidade, porque se trata da pés-modernidade. Diante
do signo da liberdade de escolha e da diversidade religiosa, o centro da religidao
se tornou a propria subjetividade. Se, por um lado, as instituicoes religiosas nao
mais conseguem a gestao do todo da vida social, elas nao saem de cena, porém
encontram sua consolidacao por meio de outras circunstancias. Nao impoem mais
uma verdade objetiva, mas disponibilizam um estilo de vida.

De acordo com Berger (1985), a secularizacdo conduz a uma situacao de
pluralismo. Quando nao é mais possivel o monopolio religioso de uma sociedade,
o sentido dado as consciéncias coletivas e individuais se fragmenta pelo enfra-
quecimento do sentido religioso dado ao ser-conjunto. E essa situacao pluralista,
segundo o autor, resume uma situacao de mercado. Ou seja:

A caracteristica-chave de todas as situacoes pluralistas, quaisquer que sejam os
detalhes de seu pano de fundo historico, é que os ex-monopolios religiosos nao
podem mais contar com a submissao de suas populagoes. A submissao é volun-
taria e, assim, por defini¢io, nao é segura. Resulta dai que a tradigio religiosa,
que antigamente podia ser imposta pela autoridade, agora tem que ser colocada
no mercado. Ela tem que ser “vendida” para uma clientela que nao esta mais
obrigada a “comprar”. Situacdo pluralista é, acima de tudo, uma situacao de

mercado (BERGER, 1985, p. 149).

Essa mercantilizagao traz consigo uma forma de experimentacao do religioso
por meio do consumo. O individuo, ao tomar as rédeas de sua escolha em termos
de crenca, vé-se diante de opcoes concorrentes, sendo o voluntarismo participativo
uma escolha subjetiva. A forma de se experimentar o religioso se torna fruto da
interioridade do sujeito. Dessa forma, Caminho da Luz, Caminho das Missoes Jesu-
iticas, Caminho da Fé, Caminho Passos de Anchieta, entre outras rotas religiosas
no Brasil e no exterior, como exemplifica Carneiro (2004), sao espacos onde o fiel,
o0 peregrino, substancia uma religiao do self, onde turismo e sentimento religioso
se intercruzam dentro da logica do consumo.

Diante desse contexto, a tese da secularizacdo que vem acompanhada da
consolidacao do pluralismo, do mercado e do individualismo religioso aparece
como uma forte tendéncia da modernidade. Foi sob essas novas bases que as
crencas tiveram que buscar novas sustentacoes, dai a racionalizagao das estruturas
religiosas e sua consequente burocratizacao (BERGER, 1985).
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O papel nivelador da burocracia descrito por Weber (1971), sua impessoalidade
e formalizacdo sdo, em sintese, as caracteristicas racionais de um sistema moderno
de organizacao. Segundo Berger (1985), isso significa para as religioes uma forma
de ecumenismo que é exigido na situacao pluralista, em que as competicoes entre
asreligioes se racionalizam diante de um mercado de oferta simbolico. Essa é uma
necessidade apontada por ele de se racionalizar uma competi¢ao diante de um
mercado de oferta simbdlico. Se antes era possivel a eliminacao do concorrente
pela forca, agora € pela competicao aberta, dependendo, portanto, das diferentes
estratégias dos grupos.

Diante desse panorama classico dado a situacao das religioes na era moderna,
o caso brasileiro se mostra instigante e idiossincratico em relacao a esse modelo
tedrico e normativo da secularizagdo. “A religido também esta ai, a mesma e
outra”, diz Sanchis (2008, p. 89), ao se referir ao emblematico caso brasileiro. As
pesquisas recentes mostram a continuidade religiosa que o Brasil vive e também
suas descontinuidades®. O crescimento pentecostal é o exemplo maior de mudancas
no campo religioso brasileiro. A isso se soma o pluralismo catolico que sempre
existiu e passou a se afirmar mais recentemente pela renovagao carismatica, pela
teologia da libertacao e pelo reconhecimento das tradi¢oes populares?.

Outro ponto a se destacar na tese da secularizacdo é a privatizacao religiosa.
Ao perder seu papel de agenciadora do coletivo, a religido foi renegada a esfera do
particular. A religido sai do Estado e passa a nao ter mais a influéncia legitima de
gestora do corpo coletivo. E seria o caso francés o exemplo mais fiel desse evento
marcante.

Alei de 19053, que estabeleceu de vez a cisao entre o Estado e a religiao, moldou
o Estado laico e definiu, via de regra, os parametros para o exercicio do religioso
naquela sociedade. No Brasil, diferentemente da Franca, foi a religido catdlica que
serviu como baliza no reconhecimento legal das outras religices.

Giumbelli (2008) e Montero (2006) mostram como o espiritismo e o
candomblé conseguiram se consolidar como religido a partir do reconhecimento
legal. O problema dessas duas crencas era que a primeira era acusada de fazer
curandeirismo, ou seja, seria uma questao de saude publica, e a segunda era

1 Pierucci (2006a) ressalta que, mesmo diante da diversidade religiosa existente no Brasil, o pais
continua predominantemente cristdo. O crescimento quantitativo pentecostal é, na verdade,
acompanhado por certa igualdade qualitativa em relagao ao catolicismo.

2 Steil (2001) mostra o exemplo de duas figuras populares, padre Cicero e Madre Paulina, que
tiveram o reconhecimento oficial por parte da igreja catdlica. Isso significa, nesse caso, uma
tentativa do catolicismo oficial de manter e angariar fiéis em uma situacao pluralista.

3 Chamada de “Loi du 9 décembre 1905 concernant la séparation des Eglises et de I'Etat”.
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acusada de feiticaria — o que, na época, inicio do século XX, era visto com um
grande exotismo e juizo de valor negativo. Ambas sofriam implicacdo do imagi-
néario catolico, que as determinava como ilegais e profanas, usando, para tanto,
de um mecanismo juridico para impedir suas praticas. A saida encontrada pelo
espiritismo foi mostrar que o que fazia se enquadrava na categoria religiao ditada
pela lei, usando para isso o conceito de caridade advindo do catolicismo. Ja as
religioes afro-brasileiras se legitimaram como religido mostrando que represen-
tavam a cultura nacional original. Dessa forma, usaram codigos disponiveis para
se expressar e conseguir reconhecimento publico.

A privatizacao religiosa no Brasil ndo foi suficiente para reprimir a expressao
publica da fé. As tentativas de fazer do catolicismo a religido oficial de um pais
no contexto do pluralismo resultou em disputas por parte de outras religides por
representacao no espaco publico. Fato marcante desse momento foi o manifesto
protestante de 1932, que representou a preocupacao em plena era Vargas de uma
sociedade livre, um Estado laico em suas instituicoes, que nao favorecesse uma
religido especifica — ou seja, a religido catdlica.

As novas religides que passam a compor o campo religioso brasileiro no final
do século XIX e inicio do século XX, a saber, o protestantismo e o espiritismo#,
buscam posicionar-se no espaco publico por meio de centros educacionais e insti-
tuicoes filantropicas, sucessivamente. Mas sera a partir da década de 1950 que o
espaco religioso sera remodelado pelo crescimento vertiginoso dos pentecostais
e por sua expressao na midia e na politica.

E relevante lembrar que a entrada pentecostal no Brasil se refletiu em uma
negacao da cultura tradicional. Ser pentecostal era nao ser catélico (Novaks, 1985),
e aidentidade se dava pela negacao, sendo, portanto, relacional. O individuo conver-
tido era aquele que refletia sobre a cultura herdada para rejeita-la, por meio de um
novo discurso. O pentecostalismo foi a religido que se expressou pela oposi¢ao em
relacdo a cultura nacional, tendo presenca tanto nas grandes metrépoles quanto
nas zonas rurais.

E importante ainda mencionar o grande crescimento quantitativo dessa mani-
festacao religiosa. Os dados do censo de 2000 mostram que os que se consideraram
pentecostais foram 17 milhGes, representando 10,43% do universo de evangélicos.
Nota-se que o aumento do niimero de evangélicos foi concomitante a diminuicao,
em termos percentuais, dos que se declaravam catolicos. Estes, que em 1991 eram

4 Ainda ha as tradigOes esotéricas que entram no campo religioso nessa época, mas com um
impacto menor do que teve o protestantismo e o espiritismo.
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83,8% da populacao, passaram a ser, em 2000, 73,8%, e os evangélicos passaram
de 9,05% para 15,45% da populacao.

Mais do que uma visibilidade em ntimeros, os pentecostais conseguiram
uma consolidacao no Brasil, que, a um primeiro olhar superficial, poderia ser
visto como uma volta a religidao ou como um revigoramento do fator religioso na
sociedade brasileira. Mas é preciso, antes dessa constatacao, olhar as entrelinhas
desse fenomeno e observar a forma como se inseriram no cotidiano do espaco
social.

A primeira caracteristica do fenémeno pentecostal é a segmentacao denomina-
cional. Diversas vertentes desse ramo do protestantismo se fazem sentir no meio
social e exprimem uma tendéncia a divisao. Inspiram uma forma de instabilidade
cismatica que permite a criacao constante de novas igrejas, onde o individuo tem
a possibilidade de criar, por vontade prépria, um novo templo e recaracteriza-lo
a vontade do grupo envolvente.

No nivel interno da crenca, o pentecostalismo se caracteriza pela primazia dos
dons do Espirito Santo (MAFRra, 2001). Ai se encontram a glossolalia, o profetismo
e a cura. Mais do que isso, ele trouxe uma nova forma de expressar a palavra por
meio da informalidade e da simplicidade, que se contrapunham ao rigor formal de
muitas igrejas historicas. Atingindo principalmente as camadas populares, essa
manifestacao religiosa logo foi interpretada como de carater magico, principal-
mente com o surgimento dos chamados neopentecostais, com o aparecimento da
Igreja Universal do Reino de Deus e de seus rituais de prosperidade e exorcismo.

Nesse interim, a relacao entre modernidade e racionalidade remete a posturas
classicas diante do assunto. Na interpretacao de Weber, por exemplo, uma das
formas de se compreender a racionalidade de uma sociedade é observar seu afas-
tamento da magia (WEBER, 1974, p. 263). Quando o carater causal de um evento é
remontado a causas invisiveis, ou supra-humanas, e quando ha pensamento por
analogia e por contagio — duas dimensées do pensamento méagico —, a realidade
objetiva ndo apresenta uma inteligibilidade em si. Dessa forma, seria uma contra-
posicao ao pensamento racional, simbolo do movimento intelectual ocidental, que
desembocou na secularizacao tanto da vida quanto da sociedade.

Outra caracteristica relevante que é importante ressaltar é o reengajamento
pratico-institucional que tem acontecido em algumas religides no Brasil. Mariz e
Machado (1998) pontuam esse fato dando como exemplo os fiéis de igrejas pente-
costais e da renovacao carismatica catolica. Pode-se observar uma nova forma de
compromisso institucional que instala novas possibilidades de afirmacao identi-
taria. Desse modo, as autoras refutam a hipotese de Prandi de que isso resulta
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de uma mudanca de consumo de bens magicos. Na verdade, segundo elas, essa é
uma constatacio preliminar. E preciso observar com mais profundidade a insercao
do fiel no contexto da religido, pois a motivacao inicial por parte dos “clientes
religiosos” pode evidenciar a procura — consumista — pragmatica de alguma
solucdo para algum problema. Segundo as autoras, é preciso atentar-se as pressoes
para que o individuo permaneca no grupo pela conversao. Sera por meio desse
processo, nem sempre perfeito, que o consumo de bens simbolicos abrira espaco
para a participacao efetiva. Dai que o individuo pode permanecer na instituicao
e estabelecer sua pratica religiosa dentro da estrutura coletiva, compartilhando,
assim, ideais éticos.

Outro fato marcante que tem ocorrido nas religides pentecostais e neopente-
costais € a “mitigacao do carater transcendental da opcao autbnoma”, responsavel
e modernamente constitutiva da pessoa e da consciéncia, pela importancia reco-
nhecida e coletivamente ritualizada do fator demoniaco: “Nao é vocé; é o demonio
que esta em voce” (SancHis, 1998). A bandeira do individuo moderno que toma
para si o centro de suas atitudes agora se vé em sua despersonaliza¢ao em face dos
acontecimentos. A demonizacao da pessoa significa que os atos — pensados pela
modernidade como centralizados no sujeito — advém de uma “entidade maligna”.
Convém perceber que apenas pelo exorcismo o individuo pode retornar como dono
de si, mas estando sempre propenso a uma nova possessao e mais uma vez a uma
nao intencionalidade do self.

Pontuando de forma mais precisa, o crescimento dos pentecostais, a nova
expressao publica das religides, a retomada da magia em grandes rituais religiosos,
o reengajamento institucional e a desindividualizacdo fazem indagar que tipo
de modernidade aconteceu no Brasil. As mudancas recentes do campo religioso
brasileiro demonstram que o projeto da modernidade construido na Europa,
formado por dois pilares, nas palavras de Santos (1997)5, a saber, o da regulacao e
da emancipacao, € deficitario quando relacionado com o panorama contemporaneo.

Seria plausivel pensar em uma modernidade ao revés quando se observa a
configuracao religiosa no Brasil contemporaneo? Dentro de qual chave interpre-
tativa pode-se tentar compreender as religioes no Brasil? Uma proposta seria pela
ideia de p6s-modernidade, em que o fim das grandes narrativas e a nova relacao

5 Segundo Santos (1997), o projeto cultural da modernidade se pautava no pilar da regulamenta-
¢a0, em que o Estado (Hobbes), o mercado (Locke) e a comunidade (Rousseau) estariam ligados
ao pilar da emancipacao, ou seja, da racionalidade estético-expressiva (arte), da racionalidade
moral-prética da ética e do direito e da racionalidade cognitivo-instrumental da ciéncia. Se-
gundo ele, a grande armadilha da modernidade foi transformar as energias emancipatérias em
reguladoras.
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do individuo com a pluralidade demonstram a contradi¢cao da modernidade. A
valorizacdo da emocao, as identidades multiplas, a atualizaciao das tradicoes e
os eventos da vida cotidiana influem na percepc¢ao do limite do projeto moderno.

Outro eixo interpretativo tem origem na ideia de culturas hibridas de Canclini
(StveIrRA; CROCHET, 2006). Esse € um termo melhor adaptado ao contexto latino-
-americano por considerar a singularidade da formacao social e cultural desse
territorio. Nos paises latinos, as dicotomias subalterno/hegeménico, tradicional/
moderno, entre outras, precisam ser repensadas pelas caracteristicas especificas
do continente. Destarte, é preciso ver na hibridacdo um processo de mistura que
relaciona mercado, arte, etnias e tradicoes dentro de um novo contexto.

Outra proposta de interpretacdo que considera a especificidade do caso
brasileiro é apresentada por Montero (2006), que, em substituicao a teoria da
secularizacdo, retoma a noc¢ao de sociedade civil advinda de Habermas para
pensar a alocacao da magia na sociedade contemporanea. Segunda a autora, o
desaparecimento da magia nao se seguiu conforme a propunha o movimento de
secularizacdo, em que a sociedade racional proclamaria sua autonomia em face
da irracionalidade. Mas, ao analisar o caso do Brasil, onde o Estado se pautava
na religido cat6lica como parametro ideal de religido, provou que a magia, em vez
de ser ejetada da sociedade, foi reafirmada em novos espacos. Esse processo foi
influenciado pelo proprio Estado, que lhe deu um novo status, mesmo que nao
intencionalmente. Um exemplo dado foi o que ocorreu com o candomblé, como
supramente descrito, quando acusado de ser feiticaria.

Montero deixa claro que, se for compreendido esse evento pela formacao da
sociedade civil brasileira, nao se estara sendo reducionista, como o que acontece
com a teoria da secularizacao. Assim, sera possivel observar o novo papel que a
magia assume na sociedade, em vez de forcar seu desaparecimento teérico.

Essas trés chaves interpretativas do campo religioso brasileiro podem dar
uma compreensao mais atenta da especificidade e do contexto das religides no
Brasil. Elas serao exemplificadas no ponto seguinte. Por ora, ressalta-se que as
transformacoes que ocorreram na modernidade, e ao contrario do que foi proposto
em moldes teoricos pela vanguarda iluminista e por outros autores subsequentes,
solapou as perspectivas de um mundo secularizado e racionalizado, onde o indi-
viduo representasse a centralidade atuante. Mais uma vez retomando Sanchis, as
religides estdo ai, atualizando a tradicao e modernizando-se ao mesmo tempo.
O caso brasileiro é exemplar nesse sentido, em que a dinamica das religides nao

cessa de trazer novos problemas analiticos.
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HARMONIA, CONFLITO E AFIRMAGAO IDENTITARIA

A constatacao de que ha uma diversidade religiosa no Brasil contemporaneo
precisa ser seguida de uma melhor apreciacao da dindmica da permanéncia das
diversas religioes. Para que seja possivel observar como esse leque de opcdes
simbolicas se torna acessivel aos individuos, é preciso entender como as religides
se estabelecem no campo religioso e como as identidades sao construidas.

Para uma limitacao heuristica, pode-se tomar o exemplo de quatro manifesta-
coes religiosas: o pentecostalismo, o neopentecostalismo, a renovacao carismatica
catllica e as religioes afro-brasileiras. Esse recorte foi feito tendo por base o
impacto que essas religides tiveram para a producao atual das ciéncias sociais e
também pela dificuldade de se buscar uma sintese mais ampla do campo religioso
brasileiro sem cair no reducionismo extremo, visto a numerosa diversidade e
complexidade das crencas.

As trés ondas do pentecostalismo no Brasil apresentadas por Freston (1993)
mostram a sequéncia denominacional que se instalou até o surgimento dos neopen-
tecostais. A Igreja Universal do Reino de Deus € o apice de um fendnomeno que
se iniciou no principio do século XX, com a entrada desse tipo de protestantismo
no Brasil. No campo simbdlico, os pentecostais eram munidos de um discurso de
santificacdo e separacao das “coisas do mundo” (Novaes, 1985). De acordo com
Mafra:

Na visao holistica crente, nem corpo, nem alma, nem espirito — essas trés cate-
gorias constituintes dos seres humanos — tém propriedades infinitas. Entretanto,
o aprendizado e a convivéncia da limitacao é trabalho complexo e envolve uma
busca (individual e congregacional) denominada “santificagdo”. Nessa busca,
o0 espirito, por ser capaz de apreender o infinito, tem uma funcao central na
medida em que promove o conforto diante da limitacdo. Em decorréncia, nesse
paradigma dificilmente havera renovagao do corpo e da relacao humana (cura)

sem conversao religiosa (MaFRra, 2001, p. 68-69).

Aqui, pode-se observar o papel central que a comunidade religiosa subs-
tanciada na instituicdo tem como articuladora da santificacdo e da conversao.
Destaca-se que o processo da conversao € um momento em que ha um aprendizado,
pois o nedfito precisa aprender como crer (ALVES, 2005).

Como foi anteriormente mencionado, os pentecostais negavam em seu proseli-
tismo a cultura herdada, que englobava a religiao catdlica, sendo entao uma crenca
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por oposicdo. Mais do que negar o catolicismo como tradicao, negavam qualquer
outra forma de religiosidade popular, e principalmente o espiritismo (MACHADO;
MaRriIz, 1994) e as religides afro-brasileiras (Soares, 1993). Mas é com os neopen-
tecostais que o conflito religioso toma uma expressao mais acentuada, vista como
uma guerra santa, em que as entidades do mal estdo em batalha constante com
o povo santo. Entra em cena o papel do exorcismo publico e a performance da
manifestacao publica da figura maligna que é preciso expulsar. Mas, para tanto,
¢ preciso reconhecer a figura do mal em principio, para depois reprimi-la através
dos rituais sagrados:

Suprimidas e negadas, mas reconhecidas, mencionadas, incorporadas. Este
ponto é decisivo: o pentecostalismo exige a pureza doutrinaria e rejeita prati-
cas e crengas que as camadas populares cultivam sobretudo na Umbanda, na
Quimbanda, no Candomblé. Entretanto, invocam as presencas de Exu, e Pomba
Gira nos rituais de exorcismo que promovem. Os praticantes de religides afro-
-brasileiras em processo de conversao para o pentecostalismo, em algumas de
suas versoes, sao instigados a receber o santo ainda uma vez, no templo que os
acolhera a partir da conversdo. A crenga que se abandona € interpretada pelo
pastor oficiante. Em outras palavras, a existéncia das entidades espirituais que

povoam os credos afro-brasileiras é reconhecida (Soares, 1993, p. 205).

Se os pentecostais e neopentecostais reconhecem a presenca do “inimigo” e
assim confirmam a existéncia do “outro”, o conflito age como uma afirmacao e
como uma negag¢ao ao mesmo tempo. O “eu”, nesse caso, precisa ser fortalecido
pelo Espirito Santo para que o inimigo nao se apodere do “santuério de Deus”
(Siva, 2005). A batalha espiritual se torna entdo um combate simbélico entre as
dimensoes maniqueistas do bem e do mal, em que o sujeito se torna o receptaculo
de uma guerra, que é individual, e a qual faz tornar pablica no papel do adorcismo
e do exorcismo.

Mas esse conflito espiritual é seguido de cruzamentos cosmogonicos que
permitem ver a outra dimensao dessa relacao. A simbologia utilizada pelos neopen-
tecostais incorpora entidades das religioes afro-brasileiras, expressando-as em um
novo contexto. E preciso considerar, como afirma Silva (2005), que a batalha dos
neopentecostais contra os terreiros tende a demonstrar, em um primeiro momento,
um afastamento entre essas institui¢cdes, mas, ao aprofundar na trama simbélica
em jogo, é possivel ver algumas aproximacoes substantivas entre as duas crencas.
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E criada quase uma religiosidade ao inverso, pois quando as entidades sdo dester-
ritorializadas, o Exu vira diabo e o transe ocorre pela possessao do Espirito Santo.

Se for retomada nesse interim a nocao de culturas hibridas de Canclini (2006)
como chave interpretativa para interpretar o fenémeno pentecostal e neopen-
tecostal, perceber-se-a que essa mistura — hibridacao — com as manifestacoes
catolica e afro-brasileira confluiu em uma sintese religiosa bem adaptada ao solo
nacional. A proposta de Canclini é que se observem esses eventos além de seus
paradoxos imediatos, visualizando, antes, possibilidades de formacao sui generis.
Essa chave interpretativa busca ser mais condizente com a realidade dos paises
latinos que experimentaram uma modernizagdo tardia e diferente dos moldes
europeus.

Por outro lado, apesar da oposicao que as religides afro-brasileiras tém sofrido
pelos pentecostais e neopentecostais, elas ndo sucumbiram no campo religioso
brasileiro e buscaram novas formas de afirmacao identitaria. H4 uma tentativa de
restauracao de sua pureza que abandona a ideia de religiao étnica em detrimento
de uma religiao de carater universal. Nas palavras de Pierucci (2006b, p. 23):

A umbanda, como sabemos, desde o principio se auto-representou como dirigida
a todos os brasileiros: negra, india e branca, the Unbanda is for all of us. Assim
foi desde o berc¢o, melhor, desde a concepcao, pois ela nao foi concebida nem
como uma religido negra nem muito menos como uma religiao s6 de negros. Ja
o candomblé, este sim concebido como “uma religiao de preservacdo do patri-
monio cultural especifico do negro”, com o passar do tempo, foi, por sua vez,
“constituindo-se em religiao para todos”. E foi assim que na segunda metade do
século XX ele se espalhou pelas grandes cidades brasileiras, muitas das quais no
Sudeste, onde antes dos anos 1960 ele nao passava de uma referéncia cultural

regional para quem voltasse os olhos curiosos em direcio a Bahia.

Essa universalidade das religioes afro-brasileiras é seguida de uma abertura
identitaria para o pertencimento multiplo. Como um fato moderno, essa univer-
salizacdo amplia o horizonte de recrutamento de seguidores. Isso significa que
ser negro ou descendente de escravos nao é mais condi¢do sine qua non para
pertencer a essa religido. Até porque, como mostra Pierucci (2006b), as religioes
pentecostais tém absorvido um contingente significativo da populagdo negra que
participava dos cultos afro-brasileiros, demonstrando que o transito religioso

implica também deslocamento racial.
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A universalizacao religiosa, segue Pierucci (2006b), junta-se o individualismo.
Uma religido para todos prescreve que os individuos estejam dissociados e que, a
partir da livre escolha, possam decidir por sua participacgao religiosa. No caso das
religides afro-brasileiras, isso significa que a identidade africana e étnica ndo mais
determina a presenca nos cultos: ela se circunscreve como puramente religiosa.

Nesse caso, a chave interpretativa do conceito de pds-modernidade permite
observar esse fenomeno como fruto de um contexto de mudancas identitarias e
transposicao das grandes narrativas, ou seja, a identidade africana que ligava
muitos dos membros do candomblé passa a ser questionada na umbanda, que
permite uma abertura participativa independente da heranca étnica. Essa atuali-
zacdo da tradicao é um evento tipico da chamada era p6s-moderna.

Outro caso de transformacao identitaria ocorre no catolicismo por meio
da renovacao carismatica. Mais do que uma nova forma de experimentagao da
religiao catolica, ela tem fortes interfaces com o pentecostalismo. Em sintese, as
principais semelhancas, de acordo com Machado e Mariz (1994), sio uma maior
participacao e autonomia dos leigos, uma articulacao do encantamento/sobrena-
tural com a ética e uma religiosidade emocional. A escolha individual faz parte
da afirmacdo identitaria, representando uma escolha racional. O culto show, as
bandas de musicas e a glossolalia sdo algumas caracteristicas que compodem as
duas manifestacoes religiosas.

Como a pluralidade do universo catélico é um fato histérico, sua segmentacao
nao ocorreu como no protestantismo. Como uma religiao virtualmente engloba-
dora e sincrética, conseguiu colocar dentro a diversidade, sem, contudo, perder
seu centro. A figura do papa é permissiva em boa parte do catolicismo, visto que
as outras formas de cristianismo — catdlicos — foram reconhecidas e circunscritas
pela instituicdo oficial. Isso se deu como estratégia para a religido se manter
expressiva e nao perder fiéis.

Mas entre os fiéis da renovacao carismatica catolica, o transito religioso em
igrejas pentecostais € um fato marcante que os distingue dos pentecostais em
relacao a essa reciprocidade. Mariz e Machado (1998), em outro artigo, mostram
que a lideranca catolica tem elaborado estratégias para estabelecer fronteiras e
combater o movimento de idas e vindas de seus integrantes. Sao elas o marianismo,
a valorizagao dos sacramentos e o estimulo com relagdo ao Santo Papa.

Pode-se, por sua vez, explicar esse fendmeno pela chave interpretativa colo-
cada por Montero, que insere recursos analiticos alternativos aos da teoria da
secularizacao. Segundo essa logica, a procura pela experiéncia magico-religiosa

por parte dos fiéis e seu reengajamento institucional mostram uma intensificacao
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da vivéncia religiosa ao invés de seu afastamento. Um exemplo disso foi a perda
da forca da teologia da libertacao, marcada por sua racionalidade politica, em
detrimento do aumento expressivo da renovagdo carismatica cat6lica, marcada
pela experiéncia emocional. Essa vitalidade religiosa pode ser percebida como
fruto de um reordenamento do campo religioso brasileiro e da sociedade civil
brasileira, como propde Montero, e ndo necessariamente como um processo de
secularizacao mal resolvido.

As trés chaves interpretativas expostas neste artigo nao encerram em si
todas as possibilidades analiticas do campo religioso brasileiro. Na verdade sao
complementares entre si e tém a virtude de serem permissiveis de aplicacao em
diversos fendmenos observaveis. Os exemplos aos quais foram aplicados podem
ser vistos também por outras éticas interpretativas. No entanto, ressalta-se que
a pluralidade interpretativa funciona muito mais como recurso heuristico do que
imprecisao tedrica, permitindo analises e perspectivas dinamicas do objeto.

Com efeito, o campo de forcas simbolico se concretiza na emergéncia dessas
estratégias e consolida cada vez mais a situacao de pluralismo que permeia a socie-
dade brasileira por meio de uma concorréncia entre as religides por intermédio
de afirmacoes identitarias, conflitos e harmonia. O panorama do campo religioso
brasileiro é deveras complexo para encerrar-se nessas notas preliminares. “As
religides estao ai”, parafraseando mais uma vez Sanchis.

Em sintese, as trés categorias de perspectivas de elucidagao do campo religioso
brasileiro foram colocadas sucessivamente. De fato, elas se intercruzam e propéem
um amplo leque analitico da complexidade de suas caracteristicas. Observou-se
que a constatacao de um fundo religioso homogéneo implica olhar a diversidade
dentro também da l6gica da permanéncia. Ao estar na cultura, a religido faz parte
da teia de significacdo que lhe confere sentido. Esse holismo que a caracteriza
exerce uma dialética com a performance da diversidade dentro do eixo harmonia/
conflito. Destaca-se o exemplo dos pentecostais e neopentecostais e suas relacoes
com as religides afro-brasileiras. Mas como instrumento analitico, a ideia de uma
religiosidade minima ou matriz religiosa pode ter um déficit explicativo ao dirigir a
um passado distante a explicacao dos eventos religiosos contemporaneos. As novas
religibes que passaram a compor o espaco religioso brasileiro e as recentes formas
de manifestacdo identitaria fazem com que haja um didlogo com esse passado de
outra forma, seja pelos movimentos de dessincretizacao, seja pelas novas formas
de experimentacao do religioso.

Uma “modernidade ao revés” que parece ter caracterizado o campo religioso
brasileiro exigiu chaves interpretativas mais solidas. Assim, a potencialidade anali-
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tica do conceito de pos-modernidade, a nocao de culturas hibridas e a utilizacao do
arranjo sociedade civil/Estado em face do modelo da secularizacao destacam-se
pela utilidade elucidativa de explicacao desse campo.

Os conflitos entre as religioes traduzem continuidades e rupturas da diversi-
dade religiosa. Essa caracteristica dual das religides no Brasil perpassa mais uma
vez o jogo dialético entre habitus e performance e nao deixa de ser instigador em
demonstrar as novas atitudes de pertencimento em uma sociedade plural. Ademais,
é pelo conflito e pela oposi¢cao que muitas identidades sao modeladas. Caberia, pois,
observar os desafios disso para o didlogo inter-religioso ou tentar compreender
melhor o que significa a negacao da diferenca por reconhecimento dentro de uma
sociedade democratica fundada, teoricamente, na tolerancia e na igualdade.

CONSIDERAGOES FINAIS

Trés abordagens sobre o campo religioso brasileiro foram destacas pela
importancia analitica. A primeira, a saber, versa sobre a existéncia de um “fundo”
simbolico-religioso comum que perpassa nossa sociedade e foram denominadas
pelos autores como holismo, matriz religiosa e religiosidade minima. Segundo essa
perspectiva, existe uma religiosidade cravada culturalmente na sociedade brasileira
e imputada como habitus, ou seja, como possibilidade. O questionamento que
surge sequencialmente a essa discussdo versa sobre a permanéncia desse fundo
religioso em uma época considerada moderna. Logo, perguntou-se que tipo de
modernidade tem experimentado o Brasil no campo das religides, permitindo-se
concluir que, diferentemente do modelo europeu, o Brasil vivenciou fenomenos que
nao foram de encontro com a teoria da secularizacao. A esse diagnostico deu-se o
nome de uma modernidade ao revés, evidenciada pelo revigoramento das religides,
pelo reordenamento religioso por meio da sociedade civil e a sucessiva alocacao
da magia na sociedade.

Em seguida, foram destacadas trés chaves interpretativas que poderiam ser
usadas para abordar o campo religioso brasileiro, considerando os problemas da
modernidade. A ideia de culturas hibridas, de p6s-modernidade e de reordena-
mento da sociedade civil em detrimento da teoria da secularizacio pode ser ttil
para compreender a dindmica das manifestacoes religiosas no Brasil.

Concluindo a tltima abordagem sobre o campo religioso brasileiro, aquela que
versa sobre a analise das identidades religiosas e suas resultantes conflituosas — e
também suas aliancas harmoniosas —, buscou-se aplicar as trés chaves interpreta-
tivas propostas de forma a instrumentaliza-las em sua func¢ao explicativa. Ademais,
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deu-se énfase ao carater complementar das trés perspectivas em voga e também
das trés chaves interpretativas destacadas, expondo, destarte, que a pluralidade
de olhares sobre o campo religioso brasileiro pode enriquecer o conhecimento
sobre a realidade social das religioes no Brasil.
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