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RESUMO

O estudo da dindmica da religiosidade nos tempos hodiernos, especialmente sobre os
processos de construgdo identitaria individuais indicam investigacbes mais sistematicas e de
maior alcance sobre os efeitos do individualismo religioso moderno na configuracdo de
campos religiosos nacionais; tal fendmeno afeta o tamanho e a mensuracdo de religides
tradicionais como a cristd e, principalmente, como a religido institucionalizada é afetada em
sua capacidade de transmissdo de sua memoria ou heranca religiosa autorizada. A analise de
tal fendmeno no Brasil, em seu plano teorico, neste trabalho - o que poderia levar a producéo
de uma literatura socioldgica da religido com menos foco nas instituicdes e mais no individuo
em seu livre transito pelo imenso mercado simbdlico-religioso nacional — estd centrado no
conceito de peregrino de Danielle Hervieu-Léger. A figura do peregrino seria 0 simbolo de
uma nova religiosidade - ou poderiamos chamar de espiritualidade?- neste inicio de século,
sempre em movimento e sem nenhuma vocacdo para a religiosidade tradicional, afeita a
fronteiras simbdlicas e rituais fixas. Na Amazobnia, esta religiosidade mais fluida e
desterritorializada pode ser melhor exemplificada e identificada em sua dimensé@o urbana e
com mais intensidade nos grupos praticantes das genericamente classificadas como religides
de Nova Era em fusdo ou hibridismo com préaticas e cosmologias do imaginario religioso
amazonico. Seus adeptos ou praticantes enfatizam mais uma religiosidade de busca pessoal ou
de desenvolvimento espiritual em contraste com as tradicionais religiosidades de
transcendéncia cristd. Por sua vez, cristdos, catélicos e evangélicos, ndo deixam de manifestar
praticas e crencas hibridizadas com outras matrizes simbdlico-religiosas, € mesmo um intenso
transito, seja interno ou enddgeno, ou seja, entre a diversidade de denominacgdes evangélicas,
(pentecostais e neopentecostais), ou externo, exemplificadas pela duplas ou mudltiplas
pertencas de catélicos.

Palavras-chave: Amazo6nia; transito religioso; rural; urbano.
ABSTRACT

The study of the dynamics of religiosity in modern times, especially on the processes of
individual identity construction, indicate more systematic and far-reaching investigations on
the effects of modern religious individualism in the configuration of national religious fields;
this phenomenon affects the size and measurement of traditional religions such as Christianity
and, mainly, how institutionalized religion is affected in its ability to transmit its memory or

authorized religious heritage. The analysis of such a phenomenon in Brazil, at its theoretical
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level, in this work - which could lead to the production of a sociological literature of religion
with less focus on institutions and more on the individual in his free transit through the
immense national symbolic-religious market - is centered on Danielle Hervieu-Léger's
concept of the pilgrim. The figure of the pilgrim would be the symbol of a new religiosity - or
could we call it spirituality? - at the beginning of this century, always on the move and with
no vocation for traditional religiosity, accustomed to symbolic borders and fixed rituals. In the
Amazon, this more fluid and deterritorialized religiosity can be better exemplified and
identified in its urban dimension and with more intensity in the groups practicing those
generically classified as New Age religions in fusion or hybridity with practices and
cosmologies of the Amazonian religious imaginary. Its adherents or practitioners emphasize
more a religiosity of personal search or spiritual development in contrast with the traditional
religiosities of Christian transcendence. In turn, Christians, Catholics and Evangelicals, do not
cease to manifest practices and beliefs hybridized with other symbolic-religious matrices, and
even an intense transit, whether internal or endogenous, that is, between the diversity of
evangelical denominations, (Pentecostal and Neo-Pentecostal ), or external, exemplified by

the double or multiple belongings of Catholics.

Keywords: Amazon; religious transit; rural; urban.



Introducéo

Discutir as maneiras ou formas de manifestacio da religiosidade na
contemporaneidade do Ocidente e, por consequéncia, da cultura religiosa brasileira em suas
configuracBes atuais, pressupfe, segundo a perspectiva tedrica basilar desta dissertagéo,
reavivarmos o debate sobre o papel da religido organizada e de sua capacidade em se manter
como o principal agente de socializagcdo religiosa nos tempos hodiernos. De forma a
introduzirmos o tema norteador desta pesquisa, em sua dimensdo tedrica, nos debrugamos
sobre o recrudescimento de um fendmeno de massa na esfera religiosa das sociedades
modernas ocidentais. Tal fenbmeno diz respeito a um crescente subjetivismo ou
individualismo religioso dindmico, como um dos eixos estruturais de transformacgédo da
religido e da religiosidade neste inicio de seculo.

No Brasil, o fendbmeno da individualizacdo religiosa, em se tratando de estudos mais
sistematicos sobre os efeitos de tal tipo de religiosidade sobre os processos de transformacao
do campo religioso brasileiro contemporaneo, podem ser considerados, tanto no plano teérico,
quanto na dimensdo empirica, incipientes, com poucas exce¢des. No entanto, o trabalho de
diversos autores nacionais, mesmo de forma indireta ou transversal, nos fornecem dados e
categorias auxiliares na compreensdo do fenbmeno da individualizacdo e sua interferéncia
sobre 0s processos de transito e geracdo de novas formas de religiosidade orientadas por
duplas ou multiplas pertencas. Tais autores e seus respectivos estudos, por motivos de espaco
ndo serdo citados nesta parte introdutéria, mas em capitulo posterior, onde se fara a ligacdo de
seus estudos e resultados ao esforco de compreensdo e desenvolvimento teérico do fenémeno
da individualizacdo religiosa no Brasil.

Na Amaz6nia, a mesma auséncia de estudos mais sistematicos e rigorosos dedicados a
analise da producdo simbdlica hibrida, das multiplas pertencas e do transito dindmico que as
acompanha, se repete. As pesquisas mais recentes de Daniela Cordovil sobre a expansédo das
religibes da Nova Era na cidade de Belém (2015) justifica um olhar critico mais cuidadoso e
aprofundado sobre estas formas de expressao religiosa mais individualizadas e a sua maneira
original de incorporar elementos da cultura religiosa tradicional amazonica. Tipo de
religiosidade que, por meio de processos de bricolagem, funde elementos simbdlicos e rituais
autoctones da regido ao ja rico e diversificado universo cultural destes grupos religiosos.

O capitulo que abre nossos estudos intitulado: “Teorias do individualismo religioso: o
campo teorico-conceitual na modernidade religiosa” traca um breve panorama sobre um

conjunto de teorias que, a partir da década de 1960, e ainda sob relativa influéncia do
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paradigma secular dominante na sociologia religiosa europeia produzida na época, se
desenvolvem progressivamente, como alternativa e substituto a tese da perda de influéncia da
religido sobre as variadas esferas da vida social na modernidade.

Dentre outros autores e seus aportes teoricos, temos de destacar a teoria da religido
invisivel de Thomas Luckmann (1967). Este autor parece inaugurar o processo tedrico de
construgéo de um novo paradigma a nortear a reflex&o sobre o religioso moderno. Formulada
ainda sob influéncia do paradigma secular, a teoria de Luckmann se estrutura a partir da ideia
do confinamento da religido a esfera privada. E o advento da religifo do individuo. O
religioso entdo confina-se a expressdo individual, subjetiva, tornando-se, desta forma,
invisivel. Para o filésofo Charles Taylor (2010), a escalada de um individualismo no campo
religioso das sociedades ocidentais pds-modernas, tem seu marco temporal na revolucdo
cultural dos anos 1960, qualificada pelo autor, como uma revolucdo individualizadora. Esta
revolugdo consiste em um império de um individualismo como forma dominante da vida
cultural moderna, promovendo a ascensdo de uma cultura da altenticidade. Nos Estados
Unidos deste inicio de século, o estudo sobre a expansdo de formas individualistas de
religiosidade no territério norte-americano é equacionado pelo conceito de espiritualidade
reflexiva de W. C. Roof (2004). Segundo Roof, entre os americanos had uma significativa
expansédo do que ele classifica como cultura de busca espiritual. Esta cultura, em contraponto
a autoridade moral religiosa tradicional americana, especialmente de origem protestante,
enfatiza a préatica de autodesenvolvimento espiritual, ou seja, tém énfase na reflexividade, no
cultivo da prépria espiritualidade. Dentre as teorias debrucadas sobre a compreensdo da
dindmica e dos rumos desta subjetividade religiosa contemporanea, a teoria de modernidade
religiosa em Hervieu-Léger (2015), estruturado sob o conceito de memdria, e o suporte
teorico fundamental desta dissertacdo, talvez seja a que melhor expresse a imagem do
individuo autdnomo, no exercicio de sua independéncia simbdlica e ritual frente a religido
organizada. A individualidade religiosa moderna, segundo Hervieu-Léger, ndo mais
condicionaria sua religiosidade a uma Unica memdria, mas sim, por processos gque a autora
classifica como operacfes de bricolagem, construiria sua propria religido a partir de suas
préprias experiéncias pessoais, servindo-se do imenso repositoério de bens simbolicos e
ritualisticos de memdrias religiosas tradicionais e modernas. No Brasil, mesmo em meio a
escassez de pesquisas regulares dedicadas a crescente influéncia e expansdo da
individualizagdo religiosa brasileira, podemos destacar o trabalho do sociélogo da religido

Lisias Negrédo (2009). A originalidade deste autor consiste em sua metodologia de pesquisa
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centrada no individuo, especialmente naqueles reprodutores de uma religiosidade marcada
pela pluralidade e flexibilidade entre crengas e pertencas. A figura do mutante religioso,
criada pelo autor, refere-se a crescente e significativa presenca deste tipo de agente religioso
no cenario nacional. Na dimensdo da Amazonia, especialmente em sua face urbana (Belém)
temos de destacar o trabalho de Daniela Cordovil (2015). O progressivo crescimento das
chamadas religifes, movimentos e correntes espiritualistas da Nova Era em Belém ¢é
identificado pela autora em uma dindmica particular, ou seja, em processos de hibridacédo ou
sincretismo de suas cosmologias e rituais com o universo simbdlico-religioso tipico de
populagdes tradicionais da regiao.

No capitulo intitulado “A figura do Peregrino e o campo religioso brasileiro”, os
conceitos de bricolagem e sociabilidade peregrina de Hervieu-Léger (2015; 1993) sdo
aplicados como ferramentas tedricas com grande potencial heuristico na investigacdo do
fendmeno da individualizagdo no campo religioso nacional. As operacGes de bricolagem, na
modernidade religiosa, segundo Hervieu-Léger se evidenciam pelo pluralismo e pulverizacéo
de crencas ou maneiras de crer originadas de uma livre producédo religiosa individualista e
autbnoma, ou seja, livre de determinacGes doutrinais e de herancas religiosas familiares. No
Brasil, o conceito de bricolagem, na perspectiva tedrica aqui adotada, se associa a tradicional
cultura religiosa pluralista do brasileiro que, na contemporaneidade, soma-Se ao advento
crescente de expressdes religiosas mais recentes na histdria cultural do pais, como os diversos
esoterismos com tendencias orientalizantes, que atendem pelo nome genérico de regides da
Nova Era. Os processos em massa, de individualizacdo religiosa contemporanea no Brasil,
estariam estreitamente relacionados a esta pluralidade estrutural, cada vez mais diversificada,
de nosso campo simbdlico-religioso, e a intensificagdo do fendmeno das duplas e multiplas
pertencas, e dos autodeclarados sem religido, mas produtores de uma religiosidade difusa e
sem vinculos confessionais.

A este processo progressivo de diversificagdo do campo simbdlico nacional, e o
fomento a uma producéo religiosa individualizada cada vez mais orientada pela constituicdo
de modelos de fé ou sistemas de crencas hibridos, teriamos em consequéncia, ndo apenas 0
incentivo as préaticas das multiplas pertengas. Mas também, e 0 que é mais importante
destacarmos, a producdo de efeitos duradouros e progressivos sobre 0s processos
socioculturais responsaveis por mudancas nos padrdes do transito religioso brasileiro neste
inicio de século. Portanto, como hipétese norteadora desta pesquisa, os efeitos agregados do

que classifico como processos em massa de religiosidades orientadas, no plano simbdlico e
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ritual, respectivamente, por uma bricolagem e uma sociabilidade religiosa peregrina®, afetam
as estruturas relacionadas aos processos de mudangcas no campo religioso brasileiro
contemporaneo. Abalam, notadamente, a sua por¢do majoritaria crista (catdlicos e
evangeélicos), dentre outras fracdes (sem religido e esotéricos) que avancam numericamente na
composicao deste campo.

E esta religiosidade peregrina também se manifesta como vetor cultural de
complexidade quanto a uma leitura mais realista sobre o tamanho das religiées no Brasil. A
flexibilidade institucional, os duplos e multiplos pertencimentos, o transito associado a uma
intensa circulacdo de crencas e pessoas, expressdes de nossa cultura religiosa sincrética e
ecuménica, tendem a impactar, de forma negativa, os resultados de pesquisas de larga escala,
de base quantitativa (ISER; IBGE?), relativos ao crescimento, declinio e estabilidade de
grupos cristdos e ndo cristdos no Brasil atual. Estas pesquisas, assentadas na simples
nominalidade do declarante, podem gerar distor¢cdes, levando, por exemplo, a uma
hiperinflagdo de adeptos (catolicismo) ou ha um falso declinio de religides de matriz africana,
considerando-se a interpenetracdo dos universos simbolicos dessas tradi¢fes, dos quais se
servem, talvez, uma fatia consideravel de religiosos no Brasil, expresso na religiosidade
hibrida que produzem.

Construir e descrever a face do peregrino brasileiro em sua religiosidade itinerante é o
objetivo central deste capitulo. Neste sentido, a elaboracdo de categorias tipico-ideais
representativas de tal tipo de religiosidade no Brasil se estabelece como um método de
investigacdo essencial. Na verdade, algumas destas categorias sdo figuras religiosas
conhecidas dos institutos de pesquisa e dos sociélogos dedicados ao estudo do campo
religioso brasileiro. Destacamos, assim, a figura do catélico ndo praticante, prot6tipo do
sincretismo brasileiro, tradicional ou moderno, ou de uma terceira forca religiosa, classificada
erroneamente como sem religido, mas que, apesar do nome, desponta como uma nova
maneira de expressdo do sagrado, sem compromissos institucionais e sem fortes vinculos
afetivos ou morais com qualquer corpo de crencas e ideologias religiosas organizada. Os
outros tipos peregrinos, de um modelo quadruplo, seriam figuras responsaveis pela
propagacao de uma cultura individualista em subcampos pujantes ou de grande efervescéncia
no cenario religioso contemporaneo brasileiro. Teriamos, assim, entre evangélicos, um tipo

itinerante circulando entre as inumeras denominagdes, flexivel institucionalmente e sem

! Classificadas como tal em alusdo a figura emblematica do peregrino, como metafora da religiosidade moderna
em movimento de Hervieu-Léger.
? Instituto Superior de Estudos da religido; Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica.
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filiacdes definitivas, um evangélico autodeclarado sem religido ou denominagdo, mais livre
para compor, no interior de um mesmo universo compartilhado de crengas e praticas, sua
prépria identidade evangélica. Por fim, teriamos a figura religiosa do esotérico ou
espiritualista, arquétipo do peregrino moderno, praticando uma religiosidade de carater
imanentista, ou seja, orientada para 0 autoaperfeicoamento espiritual e estruturada na
experiéncia pessoal, fomentando uma cultura de busca espiritual, que se massifica,
especialmente entre as camadas medias dos estratos urbanos do pais.

Trazendo a investigacao deste subjetivismo religioso contemporaneo para a Amazonia,
em seu contexto urbano, na area metropolitana da cidade de Belém, no capitulo intitulado A
religiosidade peregrina na Amazbnia urbana, procura-se unir a dimensdo tedrica deste
trabalho a sua dimensdo empirica. A metodologia de investigacdo no campo, aplicada a
identificacdo, analise e classificacdio do tipo de religiosidade denominado aqui,
metaforicamente, de peregrina, como manifestacio de uma producdo religiosa mais
autdbnoma, do ponto de vista individual, segue os seguintes principios: a) parte da premissa,
como hipdtese fundamental, de uma religiosidade com fei¢bes essencialmente urbanas,
ambiente favoravel a intensificacdo do fluxo de pessoas e de ideias, fomentado um processo
de trocas simbdlicas dindmico e de grande circula¢do ou transito institucional interreligioso;
b) Relacionar tanto a pratica e a producdo simbolica hibrida ou peregrina, a condicionantes
socioambientais, isto é, a varidveis como classe e ambiente sociocultural como fatores
macrossociais que interferem tanto na extensdo como na forma de producdo deste modelo de
religiosidade.

Tal esquema de analise tedrico-metodolégico direcionado ao campo de pesquisa esta
em consonancia com um dos objetivos gerais, de dimensdo tedrica, desta dissertacdo: a
construcdo de um método de pesquisa estruturado em tipos ou categorias de religiosos
reprodutores deste modelo de religiosidade, centrada em uma pratica e producdo simbdlico-
ritualistica individualizada. E uma proposta de um modelo de investigacdo, de valor inicial e
exploratdrio sobre um fendmeno religioso ainda pouco compreendido, justamente, talvez, pela
auséncia de estudos mais sistematicos, sobre a natureza e o impacto estrutural de tal
religiosidade sobre o campo religioso contemporaneo no Brasil. A énfase de uma producédo
sociologica da religido no Brasil com foco excessivo na face organizacional e institucional do
fendmeno religioso, talvez justifique o incentivo a construcdo de modelos de analise que
privilegiem o individuo e sua subjetividade como objeto principal de analises mais centradas

nos aspectos microssocioldgicos da produgdo religiosa do brasileiro nos dias correntes.
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E preciso, enfim, considerar, como premissa de execucdo do trabalho de campo,
considerar as vérias facetas de um fendmeno religioso cuja manifestacdo ganha niveis ou
camadas de complexidade ainda mais densas quando associado as particularidades das
inimeras culturas locais e regionais do multifacetado campo religioso nacional.

Na Amazonia, em sua face urbana (Belém), tracos da cultura amazénica, entre ritos e
mitos tradicionais, se fundem a um novo circulo de crencas e praticas, produto de hibridos
religiosos consumidos por um publico mais voltado para uma cultura de busca espiritual e
auto-aperfeicoamento individual (CORDOVIL, 2018). Grupos reprodutores de uma fé mais
tradicional, também sdo produtores de uma religiosidade menos institucionalizada e mais
permeavel a processos de bricolagem entre memorias religiosas distintas, como 0s
interlocutores cristdos identificados em campo, somadas ainda a elementos de crenca de
origem amazonica. Portanto, a ideia de um religioso em movimento, neste inicio de século,
tendo como artifice e pega central o individuo e sua subjetividade livre e desvinculada de
imposi¢Oes doutrinais, pode e deve se adequar a realidades tdo distintas, ou mesmo té&o
distantes, do cenario sociocultural e geografico que a inspirou: a sociedade francesa de fim de
século e, por extensdo, a Europa do fim e inicio de milénio. Esta € uma ideia cara a este
estudo. No entanto, a necessidade imperiosa de estabelecimento de um dialogo critico entre
teoria e investigacdo empirica deste tipo de religiosidade em Belém, se impde. Por isso, a
construcdo de um trabalho cientifico, que busca agregar maior valor tedrico-conceitual,
pressupde apontar os limites, aproximacgdes ou mesmo divergéncias incontornaveis entre as
concepcdes de Hervieu-Léger e sua eficacia explicativa ao ser empregada ao universo
religioso amazonico, com sua prépria historia e configuracdes sociorreligiosas particulares e
bem distintas do universo religioso europeu.

Algumas consideracdes metodoldgicas nesta parte introdutéria sdo necessarias:
conceitos-chave para este trabalho como os de sincretismo, bricolagem e hibridismo serdo
empregados de forma flexivel. Conceitos como o de sincretismo serdo aplicados em sentido
latu sensu, para indicar sua conotacdo mais generalista no interior do campo de estudos sobre
religido. Por outro lado, os sentidos de bricolagem e hibridismo serdo empregados como
sinbnimos, mais relacionados aos processos de construgdo identitaria religiosa. O conceito de
bricolagem, em especial, serd operacionalizado segundo os preceitos teoricos de Daniele

Hervieu-Léger (2015) dando énfase ao seu uso socioldgico.
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1. Teorias do individualismo religioso: o campo tedrico-conceitual na
modernidade religiosa

Introducéo

O objetivo geral deste texto consiste na apresentacdo e analise critica de um conjunto
de teorias constituidas com o intuito de explicar os processos que orientam, de forma
significativa, o fendmeno religioso na contemporaneidade e que se apresentam como
alternativa teorica geral ao paradigma da secularizagdo. Podemos, genericamente, denomina-
las de teorias da individualizacdo religiosa ou do individualismo religioso, este modelo
alternativo a secularizacdo no tocante a discussao sobre 0s processos de modernizacao e 0s
seus efeitos sobre a religido e a religiosidade na contemporaneidade, serd explicado e
discutido por meio de duas etapas: a) o desenvolvimento, historicamente situado, destas
teorias e suas principais linhas de argumentacdo originadas e elaboradas enquanto
formulag@es criticas aos pressupostos estruturais do modelo da seculariza¢do, com destaque a
teoria da ruptura da memoria religiosa e da religido em movimento de Hervieu-Léger (2015,
1993); b) Situar teoricamente a discussdo das teorias do individualismo/subjetivismo nos
estudos de especialistas do campo religioso brasileiro em suas configuracdes e dindmicas
contemporaneas.
1.1. Teorias do individualismo religioso moderno

Desde a década de 1960, os estudos sociolégicos sobre o fenémeno religioso estavam
centrados sob a premissa do continuo avango dos processos de modernizacdo nas sociedades
ocidentais e a necessaria ligacdo dos efeitos desta modernidade com o declinio da religido,
seja no plano sociocultural e/ou individual. Estabelece-se desta forma, um marco tedrico-
conceitual sob o qual a sociologia da religido passa a se orientar, denominado de paradigma
da secularizagdo. Trata-se de um conjunto de teorias que, de forma geral, associam o
crescente processo de racionalizacdo de todas as esferas sociais (WEBER, 2000) —
econbmica, politica, cultural e juridica —, ao crescimento do pluralismo religioso (BERGER,
1985) e a perda de influéncia, prestigio e poder da religido, especialmente em sua dimenséo
institucional ou pudblica, historicamente determinada pelo progressivo processo de
especializacao funcional das instituigdes na modernidade (LUCKMANN, 1967).

Todavia, nos ultimos decénios do século XX, uma nova tese sobre a religido na
modernidade se desenvolve enquanto critica aos pressupostos do paradigma secularizante. Ao
contrario da ideia fundamental de decadéncia ou crepusculo da religido que orientam as

teorias da secularizagdo, um novo conjunto de teorias, reunidas sob a designacéo de teorias da
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individualizagéo religiosa, contestam o propalado declinio e afirmam o recrudescimento do
fendmeno religioso na modernidade, mas agora tendo o individuo como ndcleo central da
producdo religiosa contemporanea.

Estabelecendo um didlogo critico com o paradigma da secularizacdo, as correntes
tedricas defensoras do individualismo religioso, apesar das diferencas que podem apresentar
entre si no tocante & énfase em um dos aspectos deste tipo de individualismo®, possuem, como
tese basilar de suas teorias, a figura do individuo. Teriamos, assim, uma nova individualidade,
liberta das tradicbes e da influéncia institucional e simbolica da Igreja, construindo de forma
autdbnoma e orientada por suas experiéncias pessoais, suas proprias cosmovisdes e visdes de
mundo religiosas.

A origem das teses do individualismo religioso e suas variantes na modernidade sdo
derivadas de reelaboracGes criticas do paradigma da secularizacdo: as teorias do
individualismo surgem como argumentos criticos da teoria secular em seus aspectos
fundamentais. Estes aspectos, segundo José Casanova (1994) seriam trés: 1) Secularizagdo
entendida como separacdo progressiva das esferas seculares institucionais das instituicdes
religiosas; 2) Secularizacdo como confinamento da religido para a esfera privada; 3)
Secularizagdo como crescente enfraquecimento de crencgas e préaticas religiosas. Estas trés
dimensGes da secularizacdo, segundo Casanova (1994) podem ser verificadas no continente
europeu. Por outro lado, todos os trés pressupostos em outras sociedades devem ser
relativizados, especialmente a ideia de confinamento da religido a esfera privada, ou seja, a
ideia de que a crescente especializacdo funcional das instituicdes na modernidade tornou a
religido obsoleta na esfera publica, confinando-a a esfera privada e subjetiva, e desta forma,
tornando-a invisivel (LUCKMANN, 1967). Tese duramente contestada por Casanova (1994)
ao apontar que a p6s ou alta modernidade vé o recrudescimento da religido na esfera social e
politica em ambito mundial* afirmando um processo contrario de desprivatizacdo do religioso
como um dos tragos dominantes da modernidade religiosa.

E preciso ressaltar, no entanto, que o inicio do desenvolvimento tedrico das teses da

individualizagdo religiosa se faz por intermédio da proposicdo secular que confina e

¥ Autores como Taylor (2010) e Campbell (1997) enfatizam processos de ordem cultural mais ampla, enquanto
Davie (2002) foca seu interesse nos aspectos organizacionais da religido.

* Esta critica & visdo secular em Casanova (1994), diz respeito & pretensdo dos tedricos desta vertente, em
imputéd-la como um movimento de carater inexoravel e obrigatorio a todas as sociedades modernas, ou seja, a
teoria da secularizacdo, na perspectiva de seus defensores, se impunha ao mundo moderno como um principio
teleolégico ou inevitavel.
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marginaliza a religido a esfera privada, isto é, a tese de Luckmann, da religido invisivel
(1967).

1.2. A religido invisivel de Thomas Luckmann

Esta é a primeira tese, ainda formulada como parte da estrutura teérica do paradigma
da secularizacdo, mas que enfatiza a preeminéncia do individuo enquanto centro difusor da
religiosidade moderna a0 mesmo tempo que nega a relevancia da religido na esfera
institucional. Por um lado, essa teoria se filia aos pressupostos tradicionais da teoria secular,
pois explica a reducdo do religioso ao campo privado e subjetivo, a partir do principio
macroestrutural de diferenciacdo ou especializacdo funcional das instituicdes modernas.
Historicamente engendrado, este processo de longo prazo, de propor¢des globais, levou a
perda e enfraquecimento progressivo do monopdlio da religido sobre a determinagdo e
controle social da vida dos individuos. Rivalizando agora com outras esferas de significado,
isto é, com o processo de secularizacdo da sociedade, que se deu no periodo de transicdo de
uma ordem social tradicional a moderna sociedade industrial, a religido, crescentemente
confinada a sua esfera “apropriada” de atuagdo, abriu margem para a constituicdo de uma
esfera privada. Nesta esfera, o individuo passa a agir de forma cada vez mais livre das
determinag6es de uma ordem social tradicional, e com autonomia ampliada para estruturar sua
prépria consciéncia, forjada a partir dos conteddos de ideias e significados ofertados pelas
diversas esferas de existéncia (politicas, econémicas, religiosas, etc.).

Este senso de autonomia individual, tipico do individuo engendrado por uma
sociedade crescentemente fragmentada e especializada institucionalmente, “esta estreitamente
ligada a uma difusa mentalidade de consumidor” (Luckmann, 1967, p. 118). Esta mentalidade
de consumidor ndo se restringe a bens econdmicos, mas a todos os bens gerados pela cultura,
e 0s bens religiosos, ndo mais restritos e consumidos dentro do modelo oficial da igreja, séo
ofertados ao individuo livre e guiado apenas por sua propria subjetividade para elaborar seu
préprio universo de significados sagrados. Assim, surge uma nova forma social da religido,
crescentemente privatizada, pois ndo mais determinada e mediada, de forma integral, pela
instituicdo religiosa. Esta, na modernidade, cada vez mais restrita em sua importancia pelo
avanco do processo de segmentacéo institucional das sociedades complexas industrializadas, €
substituida progressivamente, por uma forma social moderna de religido calcada no “acesso
direto ao cosmos sagrado — mais exatamente ao sortimento de temas religiosos — [...] que
torna a religido atual [de forma hegemonica] um fendmeno de ‘esfera privada’ (Luckmann,

1967, p. 123).
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Por fim, é importante ressaltar a visdo de Luckmann sobre a definicdo de religido e a
importancia desta visdo para 0 seu o conceito de religido privada ou de religido invisivel na
modernidade. Em Luckmann, a religido possui uma condicdo antropoldgica universal, pois o
ser humano tem a capacidade de transcender a sua natureza bioldgica e por isso criar sentidos
de transcendéncia que irdo moldar suas visdes de mundo. E 0s processos sociais responsaveis
pelas transcendéncias humanas, ou seja, 0s processos de socializacdo dos individuos séo, em
esséncia, religiosos, isto €, “Pode-se, assim, considerar fundamentalmente religiosos os
processos sociais que levam a formacdo do Self (Luckmann, 1967, p. 70). Esta concepc¢éo
abrangente de religido de Luckmann, por um lado, se contrapde criticamente, a definicdo
tradicional substantiva de religido, reduzida a sua funcdo institucional (que associa o
fendmeno religioso a religido de igreja) e historicamente determinada por um modelo de
religido crista e, portanto, de carater etnocéntrico. Por outro lado, e o mais significativo para a
teoria luckmiana de religido na modernidade, é que com a crescente diferenciacdo funcional
das instituicbes, ou seja, 0 avanco da especializagdo institucional em todas as areas da
atividade humana nas sociedades industriais, a producdo de significados religiosos
individualizados, ja ndo mais se restringia a religiosidade de igreja. Esta se tornou apenas
mais uma instituicdo, restrita a sua especialidade, ou seja, de ofertar sentidos de
transcendéncia ao individuo. A igreja, assim, perde gradativamente sua relevancia publica ao
perder o0 monopdlio no oferecimento destes sentidos e ao concorrer com outras esferas de
significados da modernidade (LUCKMANN, 1967). Desta forma, com a secularizacdo em

avanco,

“a religiosidade individual inicialmente moldada pelo modelo da religido ‘oficial’,
ap6s uma fase de davida, se recompde como pura solucdo individualista para os
problemas importantes da vida [transformando] [...] a religido numa realidade cada
vez mais ‘subjetiva’ e ‘privada’ [...] apice da situagdo atual da religido” (Luckmann,
1967, p. 107-108).

1.3. A cultura da autenticidade e o individualismo religioso em Charles Taylor

Assim como em Luckmann, Charles Taylor (2010) concebe sua tese sobre o lugar da
religido na modernidade, a partir do declinio das formas tradicionais de expressoes religiosas
e 0 avanco de novas formas, dominadas pela subjetivacdo e/ou individualizacdo das crencas.
Tal cultura religiosa, segundo Taylor, tém seu momento critico situado historicamente na
revolugédo cultural dos anos 1960 que, para o autor, consistiu sobretudo em uma revolugdo
individualizadora, ou seja, fomentou um individualismo, livre das determinagdes e
imposi¢Oes institucionais, como forma de vida cultural dominante na modernidade, um

individualismo expressivo, como o autor designa tal fendmeno social. Em outras palavras, este
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novo individualismo consistiria em esséncia, em formas auto orientadas de vida que, com a
revolugdo cultural se expande pelas sociedades ocidentais como um fendémeno de massa
inédito na historia (TAYLOR, 2010). E deste cenario de recrudescimento do individualismo
no Ocidente, que emerge o que o0 autor chama de cultura da autenticidade. Nas palavras do

autor:

“Refiro-me a compreensédo da vida [...] que cada um/uma de nds possui sua propria
maneira de realizar nossa humanidade, e que é importante encontrar a si proprio e
viver a partir de si mesmo, em contraposi¢do a render-nos ao conformismo com um
modelo imposto a n6s de fora pela sociedade ou pela geracdo mais velha ou pela
autoridade religiosa ou politica” (Taylor, 2010, p. 557-558).

Na dimensdo da vida religiosa, a individualidade moderna, sob a égide desta cultura
da autenticidade, gera formas de religiosidade cada vez mais distantes dos modelos regidos e
orientados pela instituicdo e autoridades religiosas. Estas, sob o impacto desta virada
subjetiva perdem, desta forma, o monopolio do controle da vida religiosa que outrora
possuiam, e com isso, abrem espaco para a ascensdo e primazia social progressiva do
florescente fendbmeno do individualismo expressivo no campo religioso. Este moderno
individualismo religioso, regido pela ética da autenticidade, € a expressdo de uma nova
cultura religiosa dominada pelo subjetivismo no comando dos processos de escolha, sele¢éo,
julgamento e validacdo de crencas, cosmovisdes e condutas religiosas. Tal individualismo se
expressa por referéncia a processos auto orientados voltados ao desenvolvimento interno, que
se traduz em termos como buscas e insights pessoais, cultivo do Eu interior e caminhos
proprios de inspiracdo espiritual. Assim, Taylor resume este individualismo expressivo na
dimensao da vida religiosa nas sociedades sob os efeitos duradouros da revolucao cultural dos
anos 1960: “A vida ou pratica religiosa da qual me torno parte, deve ser ndo s6 da minha
escolha, mas também deve falar a mim, deve fazer sentido em termos do meu
desenvolvimento espiritual como eu o concebo” (Taylor, 2010, p. 571). E esta independéncia
na gestdo da prépria religiosidade que faz individuos sob o manto da cultura espiritual
expressiva tdo avessos a qualquer forma de controle institucional externo e a ortodoxias
impostas por autoridades e, por outro lado, tdo engajados em trilhar seu proprio caminho
espiritual onde a experiéncia de conexdo com o divino, elevada a picos de intensidade em
momentos de profundos insights pessoais, dita 0 rumo destas auto orientagdes.

S&o os sentimentos de paixdo em conectar-se com Deus, sentidos como “um poderoso
sentimento de dependéncia de algo superior” (Taylor, 2010, p. 574), que tornam os insights
atingidos em momentos de inspiracao espiritual mais importantes do que qualquer formulagéo

teoldgica em sua correta apreensdo racional. Neste sentido, Taylor afirma que, “Numa era
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dominada pela razdo desengajada, essa virtude comeca a parecer cada vez mais crucial”
(Taylor, 2010, p. 574).

Portanto, a massificacdo, nesta Era da Autenticidade (anos 1960 e dias atuais), desta
cultura espiritualista, tornada um modo basico de vida espiritual para muitos, se contrapde,
com efeitos estruturais nas sociedades ocidentais de fins de século (XX), a religido
institucional e a religiosidade de igreja. Estas estariam enfraquecidas em sua autoridade,
capacidade e pretensdo de regular e delimitar as buscas e os caminhos espirituais dos
individuos pela imposicdo de codigos rigidos de comportamento e de ortodoxias hostis a
sincretismos e experiéncias pessoais.

Em resumo, o processo de substituicdo de uma cultura religiosa oficial estruturada em
torno de um transcendente codificado por uma autoridade externa, por uma centrada no
imanente traduzido por sentimentos individuais como principal recurso ou via de acesso ao
divino, é em Taylor, traduzido como o confronto entre dois modelos opostos de expressdo do
religioso na modernidade ocidental. Processo também percebido pelo autor como um dos
principais eixos de discussdo orientados para o entendimento das dinamicas e caracteristicas
gue compdem a nova paisagem espiritual gestada a partir da revolucdo cultural no Ocidente
iniciada no século passado.

Apesar do declinio inegéavel para Taylor, do religioso, apontado pelo aumento do
namero de ateus, agnosticos ou dos sem religido em varios paises do norte global, a discusséo
em torno dos pares de opostos transcendente-ortodoxo e imanente-espiritual permanece. Dito
de outra forma, a oposicdo entre o conjunto de movimentos, correntes, filosofias e praticas
que respondem pelo nome genérico de espiritualismos, contraposto ao bloco de instituicGes
ligadas ao sentido tradicional de religido, é uma das problematicas fundamentais de autores,
defensores da tese do recrudescimento do religioso na modernidade, sob novas formas e
nomenclaturas. Parte significativa destas novas expressoes religiosas, respondem pela sigla
NMR (Novos Movimentos Religiosos) ou as religides da chamada Nova Era. E o que veremos
a seguir ao analisarmos a tese de Collin Campbell (1997), que reputa o avango dessas novas
religiosidades no Ocidente a um processo de orientalizacdo deste, isto €, a uma progressiva e
inexoravel mudanca nas visdes de mundo religiosas ocidentais que vem sendo gradativamente
substituidas por teodiceias® tradicionais tipicas do Oriente e mais afinadas filosoficamente

com o crescente individualismo religioso contemporaneo.

> Teodiceia em Weber (2000), diz respeito & necessidade social de explicar o problema do mal nas sociedades
modernas - sob a égide de um crescente processo de racionalizagdo -, por vias religiosas, ou seja, no sentido de
justica divina. Uma teodiceia do sofrimento humano, portanto, nas sociedades industriais se traduz, em termos
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1.4. Campbell e a orientalizagdo do Ocidente: do transcendente ao imanente

Collin Campbell (1997) desenvolve a seguinte tese sobre a religiosidade ocidental
contemporanea: acredita que ha o avanco constante e inevitavel no Ocidente, de um processo
de mudanca de um paradigma religioso-cultural “que tem sustentado a pratica e o pensamento
ocidental por cerca de dois mil anos” (Campbell, 1997, p. 6). Tal paradigma estaria sendo
substituido, de forma progressiva, por um paradigma tradicional do oriente que, segundo as
suas previsdes — e € preciso notar que precisamos classificar esta previsdo como duvidosa
atualmente — fatalmente, no limiar do milénio, tornar-se-ia 0 modelo de religiosidade
dominante nos paises do ocidente.

Inspirado na sociologia das grandes religides mundiais de Max Weber, que descreve
os diferentes processos de desenvolvimento histdrico-cultural envolvendo as ideias sobre a
relacdo entre o divino e o “mundo” no Ocidente e no Oriente®, Campbell observa que o
sistema de ideias ou o processo de racionalizacdo que dominou o Ocidente por varios seculos,
vem tendo suas bases erodidas desde o século XVIII, tendo alcangado seu ponto de exaustdo
no final do século (XX).

Além da sociologia da religido de Weber, Campbell se vale do modelo triplice de
classificacdo das organizacdes religiosas de Ernst Troeltsch. Segundo Campbell, entre os tipos
de organizacdo classificados por Troeltsch, a forma de religido espiritual ou mistica, uma
terceira categoria — as outras duas seriam 0os modelos tradicionais de igreja e seita — era tida
por Troeltsch, como “a mais provavel de florescer no mundo moderno” (Campbell, 1997, p.
11).

Este tipo de religido, e aqui o autor claramente se refere ao boom das religides e
filosofias da Nova Era nas ultimas décadas do século XX, em sua maioria baseadas no
modelo paradigmatico oriental de imanéncia e monismo, possui como caracteristicas
fundamentais um polimorfismo ou relativismo religioso, um sincretismo e um radical
individualismo religioso (CAMPBELL, 1997). A caracteristica polimorfa ou relativista das
religides misticas refere-se ao reconhecimento da Verdade de todas as religides, dai derivando

a tolerancia religiosa tipica praticada por seus adeptos e a tendéncia ao sincretismo de suas

religiosos, por significados como predestinacéo (Calvinismo) e carma (Hinduismo). Pierre Bourdieu (2017), por
sua vez, se apropria do termo, criando uma nova expressao (sociodiceia) como narrativas que tentam justificar e
legitimar uma determinada ordem social tal como ela é.

® No esquema conceitual de Weber (2000), no Ocidente, teriamos o dominio de um modelo de concepco
transcendente do mundo — do divino separado das coisas mundanas e tido como superior — e no Oriente, a
dominancia do modelo de concepcdo imanente, do divino integrado ao mundo, ou seja, fundido ontologicamente
com todas as coisas do mundo, inclusive com os seres humanos.
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crencgas. Sincretismo que ndo s6 produz fusdes entre sistemas metafisicos, mas também busca
na cultura secular, mas propriamente na ciéncia e em seu avanco em diversas areas do saber,
elementos para corroborar e validar seus sistemas de crencas.

A terceira caracteristica deste tipo mistico de Troetsch, e a que nos interessa destacar,
de acordo com a anélise de Campbell, € um individualismo religioso radical. Na sua dimensao
social, tal individualismo geralmente ndo conduz a formacdo de organizacOes religiosas (no
sentido tradicional do termo). Em sua dimensdo simbdlica, € enfatizado pelo conceito de
“auto-aperfeicoamento ou auto-deifica¢dao” (Campbell, 1997, p. 12), relativas a concepgdes de
evolugéo espiritual, ou mesmo de reencarnacao presentes no modelo oriental, que substitui o
tradicional conceito de salvacdo ocidental. Neste sentido, para Campbell, a caracteristica
individualista do Movimento Nova Era se revela em seu psiquismo ou em suas propriedades
psicoterapicas contemporanea “que busca a salva¢ao nas supostas profundezas da consciéncia
humana” (Campbell, 1997, p. 14).

Assim como Taylor (2015) autor tratado no tépico anterior, Campbell aponta os anos
1960 e o0 movimento da contracultura como 0 momento e o ambiente cultural decisivos para a
eclosdo de um individualismo crescentemente imperante no campo religioso ocidental. Em
Taylor (2015) este individualismo gerou o que o autor chama de uma cultura da autenticidade
centrada na ideia de emancipacédo e independéncia do individuo das imposi¢des doutrinarias
da tradig&o religiosa institucionalizada e em concorréncia com a religiosidade tradicional. Em
Campbell, por sua vez, os efeitos da contracultura dos anos 60 geraram efeitos de valor
estrutural sobre o sistema de crencas da populacdo no Ocidente ao final do século XX, ou
seja, produziu um impacto de maior abrangéncia e profundidade, pois alterou efetivamente o
paradigma religioso do Ocidente, substituindo a “teologia objetiva [cristd] a partir da
perspectiva de uma filosofia da religido subjetiva” (Campbell, 1997, p. 17).

A tese da orientalizagdo das crencas religiosas em curso acelerado no Ocidente,
segundo as perspectivas de Campbell, ao final do século passado, ndo se destaca,
necessariamente, por sua capacidade de previséo e diagnose correta sobre o futuro proximo da
religiosidade ocidental nas primeiras décadas do século XXI. Teriamos como fatos
contraditérios a tese de Campbell, o recrudescimento dos fundamentalismos, especialmente o
cristdo nos Estados Unidos e em outros paises como o Brasil, (BATISTA, 2017), e o islamico,
em seu apice contemporaneo a partir dos atentados terroristas em 2001, quatro anos antes da
prognose de Campbell. O valor da explicacdo de Campbell sobre a espiritualidade Ocidental

estd na clareza e na originalidade conceitual que nos traz, facultando a abertura de novas
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linhas de investigagéo a partir de teorias e conceitos inovadores aplicados ao entendimento da
religiosidade contemporanea. Em especial, e 0 que interessa ao desenvolvimento deste
trabalho, fornece chaves analiticas inéditas para a compreensdo do fenémeno do
individualismo em suas mais diversas expressdes e desdobramentos e sua influéncia sobre o

campo religioso de diversos paises e suas populagdes no século XXI.

1.5. Espiritualidade reflexiva em Roof: A demanda moderna por espiritualidade

A espiritualidade reflexiva de W. C. Roof (2004) é um dos conceitos mais
representativos sobre a expressao do individualismo no campo religioso Ocidental no final do
século XX e inicio do proximo século. Roof analisa o desenvolvimento e expansdo do que ele
chama de uma cultura de busca espiritual pela sociedade estadunidense atual. Uma cultura
orientada para a pesquisa e autodesenvolvimento espiritual que difere da religiosidade
tradicional, pois da énfase a reflexividade pessoal, ao cultivo da prépria espiritualidade mais
do que a doutrina ou a uma moralidade institucionalizada (ROOF, 2004). Para o autor, esta
cultura de busca surge a partir de uma mudanca em larga escala na psique da sociedade norte-
americana como um evento significativo da modernidade tardia. Esta mudanca na psique
social dos norte-americanos, cujo germe de seu advento esta localizada na contracultura dos
anos 1960 e tendo como seus agentes iniciais a geracdo pds-segunda guerra, conhecida como
baby boomers, se manifesta no crescimento de uma grande demanda por espiritualidade por
pessoas em busca de um significado espiritual para suas vidas. Esta nova espiritualidade nos
Estados Unidos j& ndo possui mais vinculos fortes com o Cristianismo e busca beber de fontes
religiosas e metafisicas das mais diferentes origens diversificadas no tempo e no espaco
(ROOF, 2004).

E esta grande pluralidade na oferta de perspectivas ou visdes de mundo religiosas
alternativas aos modelos hegeménicos e tradicionais que fomenta um espirito de
autorreflexdo, de individuos em busca de suas proprias narrativas pessoais e por isso,
destrelados das grandes narrativas impostas pela tradi¢cdo. Assim, Roof destaca que “de uma
forma geral, dado todo o nosso pluralismo no que respeita a perspectivas de mundo,
moralidades e valores, a vida no final do século XX, encoraja um alto nivel de reflexdao”
(2004, p. 267). E neste sentido que devemos entender a espiritualidade reflexiva como “um
grande esforgo autoconsciente para manter uma base espiritual de vida [...] e uma avaliacdo
sobre como a espiritualidade pode ser enriquecida a medida que surgem novas necessidades e
desafios” (Roof, 2004, p. 268).
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Para Roof, os Estados Unidos é terreno fértil para o desenvolvimento da
espiritualidade reflexiva, pois a religiosidade americana, além de possui carater altamente
privado, ndo da brechas ao florescimento do ateismo e, no contexto atual, € marcada pelo
avanco do agnosticismo, da incerteza quanto as crencas e da consequente exploracédo
espiritual, tanto no interior quanto fora do ambito das religides organizadas (ROOF, 2004).
Estes desenvolvimentos florescentes no campo religioso americano contemporaneo apenas
reforcam, segundo Roof (2004), a tendéncia geralmente individualista dos americanos,
elevada ao nivel méximo na atual geragao (a geracao “X”, a época em que o autor escreveu o
texto em questdo), ou seja, uma espiritualidade mais pessoal e cada vez mais desvinculada dos
dogmas e visdes de mundo religiosas institucionalizadas.

Em pesquisa empirica, levada a cabo pelo autor no pais, esta cultura de busca
espiritual se revela como “poderosa evidéncia de uma psico-cultura difundida através de toda
a América religiosa” (Roof, p. 271), ou seja, um tipo de cultura religiosa ndo mais marginal,
mais disseminada por todas as regides do pais, e bem acentuada nos estratos sociais médios da
populacdo, com indices mais elevados de educacdo. ' Teriamos uma nova cultura de busca
religiosa marcada por uma profunda necessidade de novos significados, crencas, valores e
visdes de mundo espirituais, exploradas de forma crescente em religides, correntes filoséficas,
técnicas e crencas metafisicas de todas as partes do mundo, e moldando um discurso
altamente subjetivo e psicologizado, que facilmente escapa aos limites doutrinarios impostos
pela socializacdo familiar (ROOF, 2004).

A atual juventude norte-americana e a geracdo de meia-idade (baby boomers),
segundo Roof, sdo os exemplos mais significativos desta tendéncia a subjetivacdo e liberdade
de escolha religiosa, pois seguem a ideia de espiritualidade e da propria religido como um
processo, uma trajetoria ou jornada de busca e crescimento pessoal, como peregrinos em
busca da constituicdo de sua propria autoidentidade, vinculada ou ndo a uma congregacao,
Igreja ou comunidade religiosa. A satisfacdo ou ndo das duvidas, necessidade e desejos do
peregrino é crucial para a sua permanéncia, passagem efémera ou abandono de um grupo
religioso em sua jornada (ROOF, 2004). Estas jornadas espirituais do peregrino americano
dos tempos modernos, como metafora exemplar da espiritualidade reflexiva, é tipificada por
Roof, por meio de modelos muito proximos aos tipos conceituais desenvolvidos neste

trabalho. Vejamos.

7 0 que nos remete ao conceito de aptiddes para a bricolagem religiosa socialmente condicionadas de Hervieu-
Léger (2015), como instrumento analitico Gtil para se entender a religiosidade nas sociedades ocidentais
contemporaneas, especialmente em seu contexto urbano.
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Para Roof (2004), um dos tipos de jornada espiritual bastante significativa do ponto
de vista numérico, desenvolvida atualmente entre os religiosos americanos, € aquela que se da
entre “cristdos evangélicos”, segundo nomenclatura do autor. Este tipo de jornada se realiza
no interior do préprio subcampo evangélico americano, onde evangélicos e mesmo nao
evangélicos “movem-se de Igreja para Igreja até encontrar uma congregacdo que se adeque
aos seus gostos, as suas questdes nao resolvidas, ao seu modo de procurar” (Roof, 2004, p.
273). Sdo jornadas realizadas com vistas ao crescimento na propria fé evangélica, consistindo
em préticas recorrentes de leitura biblica, de oracdes e acdes piedosas buscando ndo uma vida
puritana e ascética objetivando o gozo em uma vida futura, crencas e praticas tipicas dos
fundamentalistas, mas o desenvolvimento de uma espiritualidade que os afaste das maés
tendéncias de uma vida pregressa e 0s projete para uma forma de vida mais em sintonia com o
divino. Por isso empreendem uma jornada, como “peregrinos evangélicos” (Roof, 2004, p.
273), por entre as inUmeras Igrejas Evangelicas do territorio norte-americano, tendo especial
predilecdo pelas “chamadas ‘lgrejas de pesquisa’, [caracterizadas por] uma especial toleréncia
para com as diferencas, abertura em relacdo as pessoas divorciadas, recurso a masica popular
e a concessao de que nenhuma Igreja tem o monopolio da verdade” (Roof, 2004, p. 273).

Com a diferenca de que a grande maioria destes novos evangélicos peregrinos
pertencem aos estratos médios da sociedade norte-americana, teriamos no Brasil, a existéncia
de uma parcela da populacdo evangélica com caracteristicas semelhantes, isto é, flexiveis
guanto ao pertencimento confessional, especialmente pelo seguimento pentecostal
(ALMEIDA, 2014), atestando o crescimento, em territério brasileiro, de uma mesma fé
peregrina de identidade evangélica. No Brasil, este evangélico peregrino responde por 21, 8%
de todo o contingente de evangélicos ou 5% da populagdo nacional, segundo dados do Censo
religioso de 2010, mas que difere socioeconomicamente da populacdo evangélico-peregrina
estadunidense, pois, em sua maior parte, pertencem aos estratos situados mais abaixo na
escala social. E um nimero expressivo da populago religiosa do pais, merecedora, ndo s6 por
isso, de maior atencdo daqueles que pesquisam o campo religioso brasileiro e suas dindmicas
de transformagdo, mas também por expressar 0 avanco de uma nova forma de religiosidade
mais individualista e desinstitucionalizada, ou de uma cultura de busca espiritual nos termos
de Roof, mesmo entre segmentos religiosos tradicionalmente fechados a influéncias
modernizantes.

Um outro tipo comum de jornada espiritual classificado por Roof é a empreendida por

aqueles que o autor chama de buscadores compulsivos, 0 mais intenso dos buscadores
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espirituais, segundo seu modelo conceitual. Este é outro modelo ou tipo-ideal de peregrino
espiritual muito proximo & categoria dos peregrinos sem-religi&o® ou dos neoesotéricos
brasileiros, que se confundem muitas das vezes com os primeiros, pois preferem identificar-se
mais como espiritualistas e menos como religiosos. Este tipo estd mais proximo da metéafora
do peregrino utilizada por Roof assim como por este trabalho, pois apresenta a caracteristica
essencial em grau maximo do buscador ou peregrino espiritual: a da incessante busca por via
da experimentacdo, sem nunca encontrar aquilo que procuram, o que os leva geralmente, a
plena autonomia quanto a concepc¢do e elaboracdo de um sistema de crencas e valores
espirituais proprios, constituido por meio da imensa gama de simbolos, conhecimentos e
técnicas de fontes religiosas diversas, acessadas em sua busca continua (ROOF, 2004).

Além da autonomia e do inconformismo espiritual, sdo abertamente hostis a
linguagem doutrinal e as instituicdes religiosas tradicionais e por isso muito mais afinados
com o rol de crencas ndo cristds como a da reencarnagdo, entre outros principios e valores
provindas do imenso cabedal mistico-religioso moderno. Este perfil religioso os leva a ter
“pouca consideracdo para com as religides de origem: sdo mais capazes de deixar para tras a
religido em que cresceram e selecionar aquilo em que acreditar a partir de uma grande
variedade de tradigdes” (Roof, 2004, p. 275). Assim, manifestam, por conta de sua aversdo as
igrejas, uma religiosidade de carater imanentista pois, “Quase dois ter¢os afirmam que as
Igrejas ndo sdo necessarias, ja que Deus pode ser encontrado dentro de nds” (Roof, 2004, p.
275).

Assim como 0s neoesotéricos brasileiros, possuem elevada escolaridade e se valem
deste capital cultural investindo em uma cultura terapéutica de auto ajuda e desenvolvimento
pessoal, prética indicativa do mais auto grau de individualismo religioso encontrado neste tipo
de peregrino moderno. Estas caracteristicas individualistas aproximam estes buscadores
contumazes, segundo Roof, do tipo de religido mistica de Ernst Troeltsch, centrada na
experiéncia espiritual pessoal e direta de seus membros, diferindo, no entanto, do modelo de
Troeltsch, por ndo buscarem fincar raizes em nenhuma tradicdo ou corrente religiosa. Tendem
a desenvolver uma espiritualidade essencialmente de busca, aberta a um caminho continuo de
descobertas e incorporando, por um processo incansavel de bricolagens, novas fontes de
conhecimentos que passam a compor suas Vvisoes Unicas de mundo. Geralmente avessos a uma

tradicdo dogmatica, especialmente cristd, cultivam suas proprias “verdades” nascidas de sua

® Percebidos neste trabalho como individuos que se alto declaram sem religi&o, categoria diretamente derivada
dos censos religiosos no Brasil, mas que, segundo a metodologia deste trabalho, professam algum tipo de crenca
e prética religiosa ao ponto de ndo se confundirem com a categoria dos ateus ou até mesmo dos agnosticos.
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experiéncia pessoal com o sagrado e do proprio mosaico particular de conhecimentos, em
uma visdo monistica da realidade em que principios cientificos, ecoldgicos e religiosos séo
unificados. (ROOF, 2004).

Todas estas caracteristicas apontam para um tipo de peregrino religioso, o mais
aproximado possivel, talvez, de um modelo paradigméatico da modernidade religiosa, cujo
ndcleo estrutural de seu desenvolvimento é o individuo em seu movimento livre de amarras
institucionais e de imposic¢Ges doutrinarias. Seriam distinguidos dos religiosos tradicionais por
possuirem uma forte aptiddo socialmente incorporada para a bricolagem de sistemas
simbdlicos religiosos e seculares e pela pratica cada vez mais distanciada dos modelos
comunitarios tradicionais impostos pela socializagdo familiar (HERVIEU-LEGER, 2015). E
muito provavel que o tipo de buscador compulsivo americano de Roof, seja encontrado em
muitas outras sociedades ocidentais contemporaneas, como a brasileira, evidenciando o
avanco célere de uma religiosidade do interior (ou seria melhor dizer espiritualidade?), em
seus varios graus de manifestacdo, rivalizando de forma crescente, ao menos no Ocidente,
com a religiosidade de Igreja, territorializada, dogmatica e no extremo, fundamentalista.

Para Roof, portanto, a perda gradativa do monopolio cultural exercido pela fé
protestante nos Estados Unidos, iniciada segundo o autor nos idos anos 1960, levou ao
florescimento, ndo sd, de buscas de alternativas ndo religiosas aos problemas cotidianos dos
americanos em diversas esferas da vida, como no campo da saude e da educacdo, mas
principalmente, na prépria esfera religiosa, abriu espacos e ampliou as fronteiras para a
experimentacao religiosa. Este cenario de mudanca cultural criou, segundo Roof, o ambiente
ideal para o florescimento das ‘“chamadas ‘espiritualidades alternativas’ [...] tradigdes
metafisicas, longamente marginalizadas pelas influéncias religiosas dominantes, [que]
experimentaram uma espécie de renascimento” (2004, p. 276). Assim, o futuro da
religiosidade estadunidense, segundo Roof, aponta para duas tendéncias: uma crescente
polarizagdo entre as novas espiritualidades alternativas e o fundamentalismo cristdo,
evidenciando, na oposicao entre estes polos, a plena difusdo da cultura do peregrino religioso
pelo pais, 0 que aponta para outra tendéncia religiosa em curso: o desenvolvimento de uma
“sociedade na qual os interesses espirituais estejam largamente dispersos, dentro e fora de
organizacOes religiosas e com individuos desempenhando um papel ativo e muitas vezes
largamente independente na gestdo da sua prépria vida interior” (Roof, 2004, p. 280). Um
cenario futuro que poderia ser aplicado, com as devidas ressalvas e ponderacGes de ordem

analitica, ao campo religioso brasileiro em suas configuracGes atuais.
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1.6. Da “crenca sem pertenca” a religido vicaria em Gracie Davie

Entre as teorias da modernidade religiosa e a sua relacdo com o processo de
desvinculacédo entre crenca e pratica regular, ou em outras palavras, entre os individuos e suas
crencas e a regulacéo e controle das mesmas por instituicdes especializadas na administragdo
de um determinado capital religioso, ndo poderiamos deixar de lado o conceito de religido
vicaria de Gracie Davie (2002). A origem deste conceito parti de uma nova abordagem sobre
a religiosidade no final do século XX, na Europa, descrita em obra anterior: Religion in
Britain since 1945: Believing without Belonging (1994). Tal abordagem pode ser condensada
em uma Unica frase: “crer sem pertencer”, expressdo composta por duas variaveis (crenga €
pertenca) sobre as quais Davie faz questdo de enfatizar que ndo devem ser operacionalizadas
de forma rigida, com o risco de perda de seu potencial explicativo e da distor¢do do contexto
que serviu de base para a sua formulacio (DAVIE, 1994). E, portanto, a partir da segunda
variavel (pertenca), “que a nogdo de religido vicaria comegou a surgir” (Davie, 1994, p. 118).

O problema inicial de Davie era buscar compreender o contexto da mediana vida
religiosa regulada pelas igrejas no continente europeu de fim de seculo (XX), isto é, 50% da
populagéo europeia, segundo a autora, em meados dos anos 1990, ndo estavam vinculadas
institucionalmente a nenhuma religido organizada, mas, no entanto, ndo se opunham a elas. A
percepcdo de que o sentimento de pertenca, no contexto europeu, poderia ser relativizado, ou
seja, ndo operacionalizado conceitualmente de forma rigida ou inflexivel, fez com que a
autora identificasse “0 apego continuo de grandes setores da populacdo europeia as suas
igrejas historicas, quer frequentassem ou nao essas instituigdes regularmente” (Davie, 2010, p.
2). A flexibilizagdo do sentido de pertenca, portanto, desvinculada da nocédo de préatica regular
institucionalizada, levou a autora a ideia da religido vicaria como “a nogdo de religido
praticada por uma minoria ativa [de especialistas], mas em nome de um nimero muito maior,
que (implicitamente pelo menos ) ndo apenas compreendem, mas, claramente, aprovam o que
a minoria esta fazendo ” (Davie, 2010, p. 2). E em um contexto de crescente disjuncio entre
as crengas individuais e a pratica religiosa institucionalmente regulada, que Davie, por meio
de seu conceito de religido vicaria, busca resolver o aparente paradoxo religioso europeu.

Neste sentido, para a autora, apesar da incapacidade progressiva “de disciplinar as
crengas € os comportamentos da grande maioria da populagdo” (2010, p. 4) - evidenciado na
Europa, mais do que em qualquer outra parte do globo -, as igrejas histéricas ainda

desempenham um papel relativamente relevante na vida dos europeus contemporaneos. A sua
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revancia social persiste enquanto agentes mediadores voltados a suprir as demandas do
sagrado do europeu comum, acionadas em momentos importantes de suas vidas, seja de
celebracdo (casamentos) ou de luto (funerais). SGo momentos criticos, de suspensdo da vida
cotidiana de familias individuais a comunidades inteiras, em que 0S servigos sagrados
prestados por uma minoria especializada e legitimadas socialmente para exercerem suas
fungdes litargicas, funcionam como um tipo de bem publico destinado a ser consumido
especialmente em tais situacdes da vida dos europeus (DAVIE, 2010).

Por detras desta ideia de consumo de um bem publico de natureza religiosa, percebe-se
uma profunda transformacéo da percepcao e postura do europeu moderno perante a religido e
a religiosidade, que passam a operar cada vez mais dentro de um modelo cultural de escolha
individual e menos por um modelo herdado, de obrigacéo e dever religioso. Estas mudancas
alcancam ndo apenas a religiosidade externa ao ambiente institucional das igrejas,
impulsionando um numero crescente de peregrinos europeus modernos, mas também altera,
de forma qualitativa a membresia das igrejas histéricas, cada vez mais engajadas por vontade
propria ou por adesdo voluntaria do que pelo imperativo de herancas familiares ou
comunitarias (DAVIE, 2010).

A reducéo do papel das igrejas europeias a uma funcao vicaria reflete os efeitos de um
processo ininterrupto e crescente de atomizacéo das crencas e praticas religiosas no continente
europeu, com a religido cumprindo apenas uma funcdo utilitaria e pragmatica no cotidiano
dos europeus. Este encolhimento da igreja a uma mera fungéo publica especializada, nos leva
a reforcar, mais uma vez, o argumento da progressiva incapacidade da igreja moderna em
comandar o processo de transmissdo da cultura religiosa as novas geragdes, fenomeno que
Herviu-Léger (2015) descreve, por meio de uma metéafora exemplar, como uma ruptura na
corrente de transmissdo da memdria religiosa. Podemos explicar essa ruptura da seguinte
forma: a instituicdo-igreja deixa, paulatinamente, de controlar os processos de aquisicdo e
incorporacgdo dos conjuntos dos bens simbdlico-religiosos organizados, hoje disponibilizados
por diversos meios de difusdo cultural, promotores de um quadro sociorreligioso cada vez
mais tomado pelo particularismo religioso, ou melhor dizendo, pela gestdo, do préprio
individuo, de sua religiosidade.

Este cenario de intensa desregulacéo do religioso de inicio de século (XXI) na Europa
estimula Davie a projetar um futuro, relativamente proximo, para a cultura religiosa europeia.

Seu prognodstico é de que: “em meados do século XXI, algo bastante diferente estara
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acontecendo: cada vez mais a religido seré escolhida, em vez de herdada, e a gama de opcbes
incluira formas de religido que vieram de fora para a Europa” (2010, p. 5).

Este panorama delineado por Davie, presente e futuro, de livre movimento do
fendmeno religioso centrado na figura do individuo moderno, constitui o eixo sob o qual se
articulam as principais ideias da teoria da religido na modernidade de Hervieu-Léger (2015),
sob a qual nos debrucaremos agora.

1.7. O religioso em movimento: a religiosidade peregrina de Hervieu-Léger

A concepcéo de religido em Daniéle Hervieu-Léger, tem como fundamento a ideia de
memoria, ou seja, como um tipo de corrente de transmissdo de uma memdria coletiva tida
como uma heranca religiosa a ser repassada as sucessivas geracdes (Hervieu-Léger, 1999;
2015). Na modernidade religiosa, esta corrente de transmissao encontra-se profundamente
abalada, ou seja, a memdria coletiva ou autorizada das grandes tradigdes religiosas se
desestrutura quanto a sua reproducdo e continuidade intergeracional, pois as identidades
religiosas sdo cada vez menos constituidas por heranca familiar e mais por opcdes ou escolhas
individuais, levando ao recrudescimento de um individualismo religioso moderno. Esta
individualidade religiosa moderna ndo mais se vale de uma Unica memoria religiosa, una e
impositiva. Mas sim, constroi sua propria religiosidade por meio de suas proprias experiéncias
pessoais e dos bens simbdlicos oferecidos por um grande mercado religioso a sua disposicao,
fundindo, por um processo chamado pela autora, de bricolagem, sentidos, crencas e praticas
das mais diversas religides, filosofias e correntes espiritualistas, inclusive das grandes
tradicdes religiosas do Ocidente (HERVIEU-LEGER, 1999).

Assim, para Hervieu-Léger, tanto a crenca quanto a pertenca religiosa no Ocidente
contemporaneo sofrem os efeitos de um processo crescente de desinstitucionalizacdo ou
desregulacdo do religioso: “Nas sociedades modernas, a crenga e a participacao religiosas séo
‘assunto de opcao pessoal’: sdo assuntos particulares que dependem da consciéncia individual
e que nenhuma instituicdo religiosa ou politica podem impor a quem quer que seja (2015, p.
34). Portanto, este individualismo moderno que viceja na esfera religiosa do Ocidente
moderno é diretamente derivado da crise das tradi¢fes religiosas em sua capacidade de
transmitir uma heranca religiosa cada vez mais deslegitimada em sua pretensao de ser a Unica
via de acesso a Verdade e da concorrencia sofrida pela disseminacdo de diversas outras
memorias, especilamente vindas do Oriente (CAMPBELL, 1997). Em um sentido mais
amplo, este cenario de crise da religido tradicional e de intensa mudanga (movimento) dos

padrdes de religiosidade no Ocidente, se desenvolve por impulso do que a autora chama de
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um “‘imperativo da mudanca (changement)’ préprio das sociedades modernas” (Hervieu-
Léger, 2015, p. 39). As sociedades modernas sdo regidas pelo paradigma do desenvolvimento
continuo da ciéncia e da tecnologia. Paradigma este gerador de uma dinamica utopica
moderna que busca, pelo avanco cientifico-tecnoldgico aplacar as incertezas crescentes e 0
estado de insatisfacdo tipicas da vida moderna. A utopia moderna busca superar e
desqualificar a utopia religiosa tradicional, onde as aspiragdes humanas sdo realizadas em
outro mundo, “projetando e prometendo, sob formas seculares diversas, um mundo de
abundancia e de paz, finalmente realizado” (Hervieu-Léger, 2015, p. 39). No entanto, 0
avanco desta modernidade, implicando um estado de acelerada mudanca sociocultural,
intensifica um cenéario de crescente insatisfacdo e incerteza, provocado pelas expectativas
sempre frustradas suscitadas pelas promessas utopicas que a modernidade, sob a égide de uma
racionalidade cientifica, busca, de forma interminavel, de cumpri-las. Sendo o motor desta
modernidade secularizada a mudanca célere, a condi¢do cotidiana vivida pelo individuo
moderno é sentida como um estado de profunda incerteza e ameaca quanto ao futuro, gerando
um cendrio ideal que, se por um lado, intensifica a crise dos sistemas tradicionais de sentidos
religiosos, faz proliferar novas e praticamente infinitas novas formas ou modos de crenca.

E neste sentido que Hervieu-Léger equaciona o problema da religifo e da religiosidade
no Ocidente contemporaneo. Como a Modernidade, calcada no paradigma da crescente
incerteza e mudanca social produz tanto a erosao e descrédito dos grandes sistemas religiosos,
mas por outro lado, favorece um cenério, nunca visto antes, de pulverizacdo e multiplicacdo
de novas formulas ou géneros de crencas, onde o individuo, livre das amarras institucionais, é
seu artifice central. A resposta inicial a esse problema, segundo a autora, é restabelecer o
debate sobre o processo de secularizacao das sociedades modernas em outros moldes, que néo
mais na classica moldura assentada na ideia de decinio da religido e das crencas religiosas no
mundo moderno. Para fazer avangar uma sociologia da modernidade religiosa, a secularizacéo
deve ser entendida sobretudo como um “conjunto dos processos de reconfiguracdo das
crencas que se produzem em uma sociedade onde o motor é a ndo satisfacdo das expectativas
que ela suscita, e onde a condig&o cotidiana é a incerteza ligada & busca interminével de meios
de satisfazé-la” (Hervieu-Léger, 2015, p. 41).

Portanto, mais do que a propalada tese secular, de indiferenca as crengas, 0 que
descreve com mais precisao o estado hodierno da religiosidade ocidental é o livre movimento

das crengas, que se proliferam de maneira a debilitar ou mesmo impossibilitar o
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funcionamento dos mecanismos de controle das mesmas pelas grandes igrejas e instituicoes
religiosas.

No presente, vivemos a mudanca do imperativo social que condiciona a producéo das
memorias religiosas, antes instituidas e transmitidas de forma obrigatoria por heranca familiar
e comunitéria, e agora subordinada ao imperativo individualista, cuja forma de manifestacéo
se encontra no comportamento némade do individuo em livre percurso por diversos sistemas
simbolicos dos quais absorve o que mais convém a sua personalidade, com vistas a constituir

sua identidade religiosa mutante. Como afirma Hervieu-Léger, estariamos em um periodo
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marcado pela “[...] passagem de uma “‘religido instituida’ a uma ‘religido recomposta
(2015, p. 44), pelo individuo, afastado cada vez mais da interpretacdo doutrinal autorizada e
mais proximo de um modelo de religiosidade autossuficiente ou pleanamente independente.
As crengas neste modelo “sdo triadas, remanejadas e, geralmente, livremente combinadas a
temas emprestados de outras religides ou de correntes de pensamento de carater mistico ou
esotérioco” (Hervieu-Léger, 2015, p. 44).

O processo cognitivo sob o qual este individualismo se manifesta como a principal
forca e qualidade caracteristica da sociabilidade religiosa imperante na modernidade ocidental
é a bricolagem religiosa. A extensdo e os efeitos desta bricolagem moderna sob a paisagem
religiosa contemporanea € bem exemplificada por Hervieu-Léger, ao tratar do tema da
reencarnagao, COmo uma crencga cada vez mais presente entre os europeus modernos. Cristéos
(catélicos) e ndo religiosos do continenente europeu, em uma tendencia crescente, tendem a
compartilhar este tipo de crenca, imbrincando-a seja com seus tradicionais sistemas religiosos
ou mesmo relacionando-a aos conhecimentos oriundos do campo cientifico moderno. Estes
tipos de bricolagens, segundo a autora, “desfazem a fronteira entre catdlicos e ndo catolicos e,
mais do que isso, entre aqueles que se declaram religiosos e os que nao o sdo” (Hervieu-
Léger, 2015, p. 44). Este tipo de crenca € problematizada e reinterpretada (ou seria melhor
dizer, ocidentalizada?) por diversas correntes espiritualistas e esotéricas, e pelo proprio
individuo, a luz de uma visdo mais otimista (de uma nova chance) e oposta a concep¢do
original hinduista de aprisionamento do espirito em sucessivas vidas de dor e provacdes.
Também pode ser tida, como uma das crencas que mais se prestam a reformulacGes
simbdlicas produzidas pela bricolagem moderna (HERVIEU-LEGER, 2015).

Os mecanismos de reproducdo socioldgica dos processos de bricolagem moderna
depende, segundo Hervieu-Léger, de macro variaveis sociais que estruturam “‘aptiddes para a

bricolagem’, socialmente diferenciadas” (2015, p. 47). Para a autora, condigdes
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socioecondmicas (de classe), 0 ambiente cultural e aspectos geracionais e de sexo determinam
um maior ou menor acesso dos individuos a recursos culturais com os quais os individuos
possam compor seu proprio rol de crengas. Desta forma, levando-se em conta a situacao
socioecondémica e cultural de grupos e individuos na modernidade, movimentos de
metaforizagdo e intelectualizagdo das crencas, produzidos por individuos inseridos em
contextos culturais mais ricos e com capital cultural mais diversificado é uma das tendencias
que conforma a simbologia religiosa moderna. Por outro lado, processos de
dessimbologizacdo do sagrado, se desenvolve como uma tendéncia inversa, exemplificada
pela volta & crenga no diabo em sua literalidade (com chifres e tridente) entre individuos
pertencentes as camadas sociais mais carentes em recursos econémicos e culturais, mais
sujeitas a esse tipo de crenga pois sdo mais “confrontados com o aspecto sombrio do mundo e
com a imprevisibilidade e o risco de seu proprio futuro” (Hervieu-Léger, 2015, p. 47).

A bricolagem moderna é a ferramenta propria de individuos inseridos em um regime
sociorreligioso de disruptura entre crenca e pertenca na contemporaneidade do Ocidente e por
isso, condiciona, de forma hegemonica, a construcdo das identidades sociorreligiosas dos
individuos em seus percursos e trajetorias individuais de identificacdo. Estes processos de
identificacdo religiosa na modernidade, segundo Hervieu-Léger (2015), sdo regulados e se
desenvolvem em quatro dimensdes sociais que deixaram de ser, ou cada vez menos sdo
reguladas pelas instituicGes religiosas tradicionais. Estas dimensdes sdo as seguintes: a)
dimensdo comunitaria, correspondente as fronteiras sociais e simbolicas que delimitam uma
comunidade religiosa e os sinais de identificacdo e pertencimento dos individuos a
comunidade. O regime de identificacdo comunitaria pode ser mais forte ou mais fraco,
conforme nos referimos a grupos religiosos do tipo igreja, de exigéncias minimas a serem
cumpridas pelos fiéis, ou do tipo seita, de imposi¢fes mais severas quanto a conduta de seus
fiéis; b) dimensdo ética, correspondente aos valores contidos na mensagem religiosa das
grandes tradi¢bes religiosas ou de grupos e movimentos menores e mais novos, e
incorporados pelos individuos; ¢) dimenséo cultural, correspondente ao patrimonio cultural de
uma tradicdo religiosa, consistindo nos conhecimentos contidos na doutrina, nos livros, nas
praticas rituais e comunitarias, nas representacfes de mundo e nos costumes e habitos
alimentares, sexuais, de vestuario, etc., e mesmo em conhecimentos cientificos associados as
crencas do grupo; d) dimensdo emocional, correspondente as experiéncias afetivas
vivenciadas coletivamente pelos individuos que fortalecem seus lagcos com a comunidade,

gerando um sentimento coletivo do “nos”, ou seja, de pertencimento.
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Para a autora em questdo, todas estas dimensdes identitarias estdo sofrendo o impacto
crescente do individualismo em seu movimento independente, de constituicdo da propria
identidade religiosa desvinculada, de forma crescente da tradicdo e da regulamentacédo
institucional religiosa. O individuo na modernidade pode ou ndo aceitar submeter-se as
obrigacdes sociocomportamentais impostas pela comunidade religiosa, a qual busca aderir.
Quanto a ética individual, os valores aceitos e praticados pelos individuos podem ou néo estar
associados a uma comunidade de fiéis. Uma ética derivada do Evangelho cristdo, como o
imperativo do amor ao proximo ndo precisa estar vinculada a nenhuma forma de pertenca a
uma tradicdo cristd. A apropriacdo de um determinado patrimonio cultural religioso pelo
individuo ndo o obriga a adota-lo de forma univoca e total, ou seja, a apropriacdo de um
sistema de conhecimentos, praticas e simbolos de uma tradicdo particular, ndo mais vincula o
individuo, de forma compulsoria, a esta tradi¢do. Este pode se apropriar desta, de forma livre,
isto é, combinado-a com outros cddigos e sistemas de outras tradi¢es para compor seu
proprio patrimonio de crencgas. Por fim, os individuos vivenciam suas experiéncias religiosas,
cada vez mais desvinculadas do ciclo tradicional de festas e eventos instituidos pela igreja. As
formas de experiénciar o religioso na modernidade sdao mais determinadas pelo individuo em
seu livre trajeto ou processo de composicao de sua identidade religiosa e menos derivada de
experiéncias coletivas vivenciadas em um regime comunitério religioso.

Estas dimens@es da identificacdo religiosa na modernidade remetem a um cenario de
hegemonia do individuo sobre as formas de producéo religiosa no Ocidente. As instituicbes
religiosas perdem gradativamente seu poder em conduzir todo o processo de socializacdo
religiosa dos individuos e grupos e estes, de forma crescente, se autonomizam quanto ao
modo de conversdo, muito mais conduzido pelo individuo em um processo voluntario de
adesdo, e quanto ao(s) modelo(s) ou formas de crer que adotam, pouco afeitas as rigidas
fronteiras simbolicas impostas pelas ortodoxias tradicionais. Este individualismo moderno
predominante nas crengas, praticas e formas de associacdo religiosa produzem, segundo
Hervieu-Leger, as duas figuras emblematicas e exemplares dominantes na cultura religiosa
contemporanea no Ocidente: O peregrino e o convertido.

A figura tipico-ideal do convertido é peculiar a esfera social do religioso
contemporaneo em plena e acelerada transformacdo ou, na propria expressdo de Hervieu-
Léger, do religioso em movimento intenso e crescentemente dominado pelo individuo. O
convertido surge como a personalidade religiosa mais representativa e eixo central de um

aparente paradoxo: O cenario de fim de século (XX), apesar de marcado por uma crise
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progressiva do poder regulador das institui¢des, “se caracterizou por uma notavel retomada
das conversdes” (Hervieu-Léger, 2015, p. 107). Para a autora, este fato deixa de ser
paradoxal, quando associamos 0s processos de conversdao modernos a crise na capacidade das
instituicbes em controlar a forma como os individuos constituem sua identidade religiosa. O
colapso dos processos tradicionais de identificagdo religiosa, isto é, por heranga familiar e
comunitaria, criou um contexto bastante favoravel a ampla circulacdo de crentes buscadores,
constituindo seus proprios percursos identitarios em busca de uma filiacdo religiosa mais
sélida e duradoura (HERVIEU-LEGER, 2015). Este regime de conversdo individualista, ou
seja, pautado pelo proprio individuo, de acordo com o esquema conceitual da autora,
desdobra-se em trés formas ou modalidades.

A primeira delas é a referente ao individuo que muda de religido. A mudanca de
religido se faz por abandono de uma religido herdada e nunca assumida, por uma nova. A
segunda modalidade diz respeito a conversao dos chamados “sem religido”, ou seja, daqueles
que nunca perteceram a nenhuma religido e por meio de uma trajetdria realizada como uma
busca pessoal, converte-se aquela que por fim, correspondera ao final desta busca. Este tipo
de convertido tende a apresentar uma taxa de crescimento acelerada, mais do que qualquer
outro tipo, pois é fruto de uma sociedade cada vez mais secularizada e que, por consequéncia,
caracteriza-se por profunda precariedade dos processos de transmissdo da heranca religiosa
familiar. O ultimo dos tipos de convertidos é o do individuo que retorna ou redescobre uma
filiacdo religiosa que anteriormente era vivida de forma apenas formal e conformista.
Evangélicos e catdlicos ocidentais filiados aos movimentos de renovacdo religiosa
contemporaneos — neopentecostais e carismaticos — sdo exemplos tipicos de fiéis que
redescobrem suas religides por meio destes movimentos, marcados por um regime forte de
comunhdo religiosa por meio de experiéncias e emocles pessoais compartilhadas
(HERVIEU-LEGER, 2015).

A figura do convertido contemporaneo, em todas as suas modalidades, reafirma e
exemplifica os principais componentes do conceito ou visdo da modernidade religiosa de
Hervieu-Léger. As suas formas ou processos de conversdo, ou mesmo de reconversdo sdo
conduzidas exclusivamente pelos individuos e sdo valorizados pelos mesmos como um
processo auténtico, quanto a sua liberdade e autonomia na escolha e engajamento a tradicéo
religiosa a qual se converte. Como observa Hervieu-Léger, “uma identidade religiosa
‘auténtica’ tem que ser uma identidade escolhida (2015, p. 116). Por outro lado, investigados

por um prisma socioldgico, estes padrdes ou processos de conversao contemporaneos tem
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origem, segundo a autora, em trajetdrias ou percursos identitarios realizados por individuos
vivendo em condigBes socioecondmicas e culturais bem diferenciadas. Assim, teriamos
convertidos cujas trajetorias religiosas sdo narradas em relatos de pessoas vivendo em
condicdes de exclusdo e marginalidade socioeconémica, geralmente marcado pelo desespero e
caos de uma vida de privagdes, e outro tipo que passou a maior parte da vida em busca da
realizacdo profissional e material e agora buscam a “verdadeira vida”. Se aplicarmos o
modelo de quatro dimensGes da identificacdo religiosa a esta tipologia socioeconémica de
convertidos, veremos que convertidos de origem popular tendem a se concentrar no eixo
comunitario-emocional de identificacdo, buscando a a agregacdo a uma espécie de familia
social, constituida por intensos lacos afetivos entre seus membros. No caso dos convertidos de
origem burguesa, suas conversdes se realizam mais sob influéncia do eixo ético-cultural de
identificacdo pois, dispondo de maior capital cultural, tendem a valorizar mais a dimenséo
ética (os valores universais contidos no Evangelho) e a dimenséo cultural (o saber espiritual
contido nas Escrituras) do que a integracdo comunitaria. Nesse sentido, seu processo de
conversdo € muito mais pautado pela individualidade daquele que busca uma vida mais
auténtica e de realizacdo espiritual por meio de uma prética religiosa intensiva (HERVIEU-
LEGER, 2015).

A segunda figura ideal-tipica do modelo conceitual de Hervieu-Léger, e de valor e
importancia conceitual fundamental e estruturante neste trabalho, ¢ a do “peregrino”. Esta
figura se constr6i como uma metafora sobre o movimento dindmico do religioso na
contemporaneidade. O movimento realizado pelo “peregrino” ¢ de duplo sentido. O primeiro
corresponde, de maneira metafdrica, as trajetorias espirituais ou percursos de formacao
identitaria dos individuos. O segundo corresponde a esséncia do “peregrino”, ou seja “a uma
forma de sociabilidade religiosa em plena expansdo, que se estabelece, ela mesma, sob o
signo da mobilidade e da associagdo temporaria” (Hervieu-Léger, 2015, p. 89).

A trajetoria de identificagdo religiosa de um “peregrino” diferencia-se do
“convertido”, pois o trabalho de construcdo identitaria que o primeiro realiza, mesmo no
momento de uma possivel adesdo a uma comunidade ou linhagem religiosa estabelecida,
ainda esta sob o controle do proprio individuo, ou seja, 0 processo de adesdo a uma doutrina
ou instituigdo nunca ¢ total ou incondicional. A religiosidade do “peregrino”, mesmo ajustada
a uma linhagem religiosa com a qual passa a se identificar, ainda se constroi e se desenvolve
por meio de operagdes de bricolagem usadas para ajustar ou remodelar as crengas de uma

tradicdo, a sua propria experiéncia e subjetividade. Portanto, é uma religiosidade em
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permanente estado de fluidez, seja pela forma totalmente individualista na elaboragdo dos
contetidos de crencas, seja pela pratica inconstante tipica das adesdes ou pertencgas incertas,
descontinuas ou incompletas. (HERVIEU-LEGER, 2015).

Para além do trabalho de construgéo conceitual deste tipo de religiosidade, a autora em
questdo também busca identificd-la na paisagem religiosa contemporanea, “como um
fendmeno social, através de praticas especificas, [que podem ser]| acessiveis a observagao”
(Hervieu-Leger, 2015, p. 90). Assim, a questdo urgente colocada pela autora estd em
identificar de forma objetiva e concreta esta pratica ou sociabilidade peregrina no espaco das
relacfes sociais contemporaneas, € com isso garantir seu status de objetividade socioldgica.
Foi a partir da observacdo do crescente nimero de encontros de jovens cristdos europeus no
inicio do século XXI, que a autora pode encontrar as caracteristicas sociocomportamentais
que tipificam a sociabilidade religiosa peregrina enquanto um fenémeno concreto da
paisagem religiosa moderna. Nestes eventos religiosos, a forma de organizagdo por meio de
adesdes informais em uma rede associativa fluida e aberta a todos que desejem participar dela
se faz em um ambiente de enorme tolerancia para com as diversas expressoes religiosas dos
peregrinos, gerando uma sociabilidade em rede bastante efémera e fragil. Para Hervieu-Léger,
este tipo de sociabilidade é muito proxima do “‘tipo mistico” que Ernst Troeltsch formulou no
comeco do século — ao lado da igreja e da seita — para caracterizar uma forma de sociedade
religiosa ajustada o quanto possivel a religiosidade moderna dos individuos® (2015, p. 95).

Apbs delinear e caracterizar as formas de expressdao simbdlica da religiosidade
peregrina e seu modus operandi, ou seja, um intenso movimento das crencas em processos de
triagem, remodelamentos, justaposi¢cGes, combinacfes e hibridismos produzidas de forma
individual, definidos de maneira genérica por Hervieu-Léger, como operacdes de bricolagem
religiosa, a autora define um modelo de sociabilidade religiosa tipificada como peregrina.

Utilizando-se do método comparativo, a autora estabelece uma dicotomia entre dois
modelos tipico-ideais de religiosos na modernidade, para com isso, acentuar as caracteristicas
daquele que classifica, metaforicamente, como um tipo de religiosidade ou de religioso em
movimento incessante. Assim, por oposi¢cdo ao religioso tradicional, de pratica fixa,
obrigatoria, territorializada e, principalmente, regulada pela instituicdo, destaca-se os atributos

da experiéncia pratica do peregrino, tipicamente efémera, voluntaria, desterritorializada e

% Esta forma de sociabilidade religiosa no Brasil est4 bem representada por eventos neoesotéricos de alcance
nacional como o Festival llumina, realizado anualmente na cidade de Alto Paraiso em Goias, onde temas como
espiritualidade e meio ambiente (eco-espiritualidade) sdo uma das muitas vertentes trabalhadas nestes encontros.
Esta religiosidade peregrina brasileira de tipo mistico sera estudada em capitulo posterior deste trabalho,
enquanto uma das categorias ou modelo tipico-ideal de manifestacdo deste tipo de religiosidade no Brasil.
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livre da influéncia reguladora de qualquer comunidade ou institui¢do tradicional. Ao contrario
da figura do praticante ordinério, de disposic¢Ges religiosas reguladas pelo tempo e espaco
liturgico determinado pela instituicdo, o peregrino organiza seu préprio tempo de dedicacdo a
pratica religiosa, ou seja, € uma pratica marcada pela excepcionalidade e pode se confundir
mesmo com o calendario litdrgico oficial de grandes tradi¢des (festas e procissfes), mas sua
regulagem temporal é definida Unica e exclusivamente pelo individuo. Por sua vez, o espaco
percorrido pelo peregrino, remete a sua propria esséncia, ou seja, um religioso que traca seus
préprios itinerarios, ajustando o tempo de sua permanéncia em uma associacdo ou
comunidade ao sabor de seu habitus religioso marcado pela instabilidade (HERVIEU-
LEGER, 2015).

Por fim, é preciso destacar o efeito que a expansdo de um numero crescente de
religiosos de praticas mdveis e individualizadas exerce sobre as instituicdes religiosas. Estas,
sob pressao desta massa crescente de religiosos infiéis (com desculpa ao trocadilho), tendem a
concentrar esfor¢os na criagdo ou invengdo de suas proprias “formas de [...] de ‘sociabilidade
religiosa peregrina’, que esperam que se ajustem melhor as necessidades espirituais
contemporaneas do que as assembleias classicas dos praticantes” (Hervieu-Léger, 2015, p.
100). Sdo novas préticas de associacao religiosa criadas no interior da igreja ou em espacos de
comunidades religiosas avidas por novos fi€is, tendo como exemplo classico contemporaneo
destas praticas, as tipicas formas de mobilizacdo dos evangélicos, geralmente com forte apelo
a emocdo dos que participam destas assembleias, pautadas pelo fervor religioso e com
objetivos claramente proselitistas. Hervieu-Léger busca descrever estas inovacdes
institucionais surgidas da necessidade das mesmas em satisfazer as exigéncias espirituais
destes buscadores modernos, por meio da metafora do supermercado de bens religiosos “onde

cada um circula e ‘abastece seu carrinho’ em funcdo de suas necessidades e preferéncias”

(2015, p. 103).

1.8. O individualismo religioso moderno nos estudos de religido no Brasil

A parte 0s estudos de varios pesquisadores nacionais (CAMURCA, MARIZ,
MAGNANI, 2011, Et. Al.), talvez seja possivel dizer que haja uma escassez quase absoluta de
trabalnos que, de forma sistematica, busquem estudar o fendmeno do
individualismo/subjetivismo religioso moderno no Brasil. Ou tdo pouco estabelecam como
prioridade a construcdo de um sistema teoérico para explicar o desenvolvimento e os efeitos de
tal fenbmeno sobre a configuracdo e dinamica do campo religioso brasileiro contemporaneo.

No entanto, ndo podemos desprezar os estudos de diversos autores, alguns deles ja citados
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acima, que nos ajudam a compreender e explicar, mesmo que de forma parcial e transversal os
desdobramentos do individualismo em categorias e grupos religiosos que expressam,
fortemente em seu interior, tracos caracteristicos deste tipo de religiosidade. Os trabalhos de
tais autores, bem como as fontes de dados censitarios que, mesmo focado nas instituicdes ou
na mera declaracdo dos entrevistados sobre a sua filiagdo, revelam comportamentos
sincréticos proprios de crentes desterritorializados e desinstitucionalizados, serdo explorados
em partes posteriores deste trabalho como um conjunto de informac@es e conhecimentos de
bases quantitativas e qualitativas referentes as diferentes expressées do individualismo
religioso em territdrio brasileiro. Seja para identifica-lo nas muitas correntes religiosas do que
se convencionou chamar por alguns estudiosos do tema, de nebulosa mistica esotérica
(GUERRIERO, 2013) ou circuito neoesotérico (MAGNANI, 2011), ou nos grupos
distinguidos como sem religido (CAMURCA, 2017), ou mesmo entre fiéis catélicos (MARIZ,
2011) e evangélicos (ALMEIDA, 2011), o individualismo religioso serd abordado e
percebido, ao longo deste trabalho, como fendmeno estrutural e estruturante do campo
religioso nacional atual. Desta forma, buscar-se-a desenvolver, de forma exploratoria e
preliminar, um exercicio de conexdo de suas caracteristicas mais representativas, que se
encontram dispersas nas pesquisas de autores debrugados sobre a dinamica contemporanea,
marcada por continuidades e rupturas (TEIXEIRA; MENEZES, 2011) das religiGes e
religiosidades no Brasil.

1.8.1. As multiplas novas tramas da religiosidade brasileira nos estudos de Lisias Negrao

O trabalho de Lisias Negrdo (2009) parece ser uma rara exce¢do quanto ao vacuo
relacionado a pesquisas que, de forma sistematica e propositiva teoricamente, se dediquem
Unica e exclusivamente ao assunto do individualismo religioso brasileiro. Sua metodologia de
pesquisa foca em um tipo de ator religioso classificados como produtores de “religiosidades
mutantes, entre pertengas e simbolicos diversos” (Negrao, 2009, p. 33). A trajetéria desses
mutantes religiosos é marcada tanto pela flexibilidade simbolica como institucional, portanto
um tipo de religiosidade que diverge das analises quantitativas, engessadas na investigacéo de
um modelo tradicional de religiosidade ou de religioso, ou seja, constituido pela unidade entre
crenca e pertenca. O autor, em resumo estd menos preocupado com a religiosidade
convencional e mais orientando em buscar entender a subjetividade de um agente religioso
sob influéncia de um pluralismo e como este afeta a dindmica de suas trajetdrias e percursos
identitarios. Bem como também com a explicagdo dos efeitos resultantes desse

comportamento religioso mutante, como as duplas ou multiplas pertencas ou vinculos e os
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sistemas hibridos de crencas originados de tal comportamento. No entanto, Negrdo
desenvolve a hipdtese da existéncia de um substrato simbdlico comum, do qual o religioso
mutante se serviria para compor seus coédigos particulares e hibridizados de crengas, que
facilitaria seu transito por diferentes tradicdes ou mesmo um estado permanente de dupla ou
maltipla filiagdo simbolica e institucional. Desta forma, haveria um conjunto de
“convergéncias e continuidades entre os diferentes sistemas de crencas e praticas religiosas —
crenca em um Deus [...] Unico [...] em espiritos [...] santos [...] guias espirituais protetores [...]
[e] valores morais genéricos” (Negrdo, 2009, p. 34-35), funcionando como um background
simbdlico-religioso brasileiro. Este background sincrético persiste na pos-modernidade, de
forma ainda mais ampliada e renovada, provocada pela emergéncia de novas formas hibridas
surgidas da fusdo entre matrizes simbdlicas tradicionais e as religiosidades de carater
imanente oriundas das religides da Nova Era. E uma cultura religiosa pés-moderna nacional,
estruturada no “carater subjetivo da experiéncia religiosa [...] [e que agrava] a crise das
instituicdes tradicionais produtoras de sentido” (Negrao, 2009, p. 35).

A pesquisa de Lisias Negrdo (2009) se aproxima, metodologicamente, do modelo
teorico deste trabalho, estruturado sob categorias tipico-ideais. Suas categorias sao elaboradas
por meio do estudo de delineamento dos itinerarios religiosos de seus depoentes. Da analise
dos percursos surge a categoria geral dos classificados pelo autor como mutantes religiosos
que se desdobra em outras subcategorias que irdo desde o religioso convencional, passando
pelos duplices religiosos, constituido por pares, onde ha a prevaléncia do catolicismo nestas
duplicidades; assim temos: catdlicos-afro-brasileiros, catdlicos espiritas, cato6licos
protestantes, etc. Buscarei explicar, por comparacdo a meu préprio modelo teérico, algumas
das categorias elaboradas pelo autor em questéo e tentar apontar os limites e vantagens sobre
0 seu conceito de mutante religioso para o avango do estudo do individualismo religioso no
Brasil contemporaneo.

Os mutantes catolicos, ou seja, aqueles que possuem o catolicismo em seu processo de
formagéo identitaria religiosa, a maioria na pesquisa de Negréo, revela ainda a forca desta
religido na vida dos brasileiros. Ela participa seja no inicio da formacao religiosa individual —
como religido de origem é provavelmente o fundamento da religiosidade brasileira — mas
tambem, com papel ainda preponderante na dindmica do transito religioso contemporéaneo e
no incremento do pluralismo, como base das duplas ou multiplas filiacbes religiosas
declaradas. No entanto, mesmo constatada a preservacdo de sua dominancia na dindmica do

campo religioso nacional contemporaneo, Negrao revela em sua pesquisa uma
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“falta de entusiasmo pela religido catélica [...] apos circulagdo pelo campo religioso.
Metade deles ndo a assume com exclusividade; ao contrario, compartilha-a com suas
vivéncias religiosas anteriores, que mantém muitas vezes, como religido principal,
mesmo declarando-se catdlica” (2009, p. 49).

De forma geral, o catélico mutante de Negrdo, é idéntico a categoria de catdlico
nominal empregada neste trabalho para identificar umas das principais fontes de manifestacéo
do individualismo na atual configuracdo do campo religioso brasileiro. O nominalismo, ou
seja, a filiacdo declarada, mas sem convicgéo, seja na dimenséo das crengas, seja no campo
comportamental demonstra ser o catolicismo uma das principais fontes geradoras de praticas
individualistas na contemporaneidade. As crencas deste tipo de catolico (talvez o tipo
numericamente dominante de nossa religiosidade atual) estdo invariavelmente mescladas com
0 repertorio de outras vertentes, sejam tradicionais, como as afro-brasileiras ou espiritas,
sejam as mais recentes, como 0s inimeros grupos esotéricos. Em outras palavras, no plano
simbolico, este catdlico ndo praticante, ou pouco convicto “se resume ao compartilhamento de
alguns dos componentes ético-doutrinarios do universo de crencas catdlico; [...] O importante
para esses catolicos é crer na existéncia de Deus, [...] a religido, em si mesmo, ndo tem grande
importancia (Negréo, 2009, p. 51). Este nominalismo, portanto, se revela tanto por meio de
uma religiosidade calcada na liberdade e fluidez simbdlica, como comportamental. Assim, a
vivéncia religiosa destes mutantes catdlicos, “quando a tém, da-se fora do espago catolico.
Mesmo quando catolicos praticantes [...] ndo hesitam, em casos de aflicdo, em recorrer a pais-
de-santo e mesmo pastores, sem constrangimentos, ja que se acredita que catolicos podem
fazé-lo sem incorrer em pecado” (Negrao, 2009, p. 51).

Em resumo, o nominalismo catdlico, seja identificado como mutante por Negréo, seja
classificado como tal, enquanto categoria-chave dos estudos empreendidos por este projeto é
uma das principais forgcas atuantes na expansdo de um individualismo religioso brasileiro
contemporaneo. Ja existente no passado e de valor estrutural na formacéo religiosa do povo
brasileiro, esta forma de ser catdlico no Brasil, em contraponto a novas formas que
despontam como movimentos de reavivamento (Renovagdo Carismatica Catdlica) da fé
catdlica, pode ainda ser visto como o maior celeiro ou propagador de uma maneira de ser
religioso cada vez mais frequente e atuante entre os brasileiros neste inicio de século: um
individuo que, de forma crescente, rejeita o controle doutrindrio e institucional de sua
subjetividade religiosa.

O grupo de evangeélicos ou protestantes na pesquisa de Negrdo sdo 0s que se
encaixariam, no esquema tedrico de Hervieu-Léger (2015), base conceitual deste trabalho, na

figura tipico-ideal do convertido, pois seus trajetos religiosos culminam quase sempre em uma
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conversao de carater definitivo e exclusivista, seja na pertenca, seja na préatica religiosa. Em
outros termos, sdo 0s que menos se aproximam da figura do peregrino (figura tipico-ideal de
Hervieu-Léger, usada, junto com a do convertido, como os tipos de religiosidade
predominantes na contemporaneidade ocidental). Em uma perspectiva sociologica, sua
qualidade mutante (seu percurso identitdrio a partir de uma religido de origem) é
genericamente determinada pelo uso da religido como atenuante de suas mazelas sociais.
Segundo os dados socioecondmicos levantados por Negrdo dos evangélicos participantes de
sua pesquisa, estes caracterizam-se como “o tronco religioso [...] que tem a pior performance
quanto & instrugdo [..] A correlagdo entre baixo nivel de instrucdo, desqualificacio
profissional e cor da pele escura, soma-se 0 mais baixo nivel de renda, com a maioria de suas
familias auferindo até R$ 1200,00 mensais” (2009, p. 56-57). Portanto, a pressdo massiva
exercida pela escassez material e a auséncia de bem estar fisico e psicoldgico vivenciadas por
esses grupos, parece ser o motivo principal de sua procura e adesdo as igrejas pentecostais. A
oferta de servigos religiosos a essa populagdo carente “é uma caracteristica genérica aos
grupos pentecostais, mas muito acentuada entre os chamados neopentecostais” (Negrao, 2009,
p. 61). Neste ponto poderiamos dizer que a qualidade mutante evangélica diria mais respeito a
uma ampla circulacdo institucional desta populacdo no interior do subcampo evangélico-
pentecostal, portanto de carater enddgeno, o que pouco favoreceria uma dupla pratica ou
pertenca religiosa, tipica dos mutantes declarados cat6licos ou de outras religides. Desta
forma, o individualismo evangélico que buscamos identificar no texto de Negrdo esta
relacionada a uma ampla flexibilidade institucional estimulada entre a populacdo evangélica
de baixa renda por meio de um conjunto massivo de servicos magicos para solucionar todos
os tipos de males fisicos, emocionais e financeiros oferecidas pela ampla maioria das igrejas
pentecostais e neopentecostais, € mesmo entre as classicas ou tradicionais e renovadas
(Assembleia de Deus e Igreja Batista). Teriamos assim, um imenso e extremamente
disseminado, - principalmente nos grandes centros urbanos -, mercado de bens simbolico-
religiosos exclusivamente evangélicos. Negrdo, em suas entrevistas, pode constatar essa
ampla flexibilidade institucional entre os evangélicos, de que ha um habito comum entre eles
em visitar outras igrejas, um fendmeno que o autor denomina de ecumenismo protestante. Um
movimento espontaneo dos chamados crentes em relagdo as igrejas que compdem esse
subcampo, participando sucessivamente ou concomitantemente de cultos ou ceriménias de

duas ou mais delas [gerador] de uma subcultura popular protestante” (2009, p. 62).

42



Estariamos entdo diante de uma cultura evangélica genérica onde a prética
individualista moderna do crente estaria mais ligada a uma liberdade institucional do que a
uma plasticidade quanto as crencas que professa. Muito pelo contrario, a ideia de ecumenismo
protestante de Negrdo esta longe de indicar a tolerancia em relacdo as crencas de outras
religides, e diz muito mais respeito a ideia de um mesmo povo ou comunidade de fé reunida
em torno de uma Unica Igreja que serve a um mesmo Deus, e uma Unica fonte autorizada de
Verdade: os textos biblicos. O dogma da salvacdo evangélica centrado em Jesus como unico
caminho para se chegar a ela, € um dos principais eixos ideolégicos que fomenta ndo sé a
ideia de povo eleito sob uma mesma fé, mas também, a partir da premissa de que nenhuma
instituicdo religiosa tem a prerrogativa da salvagdo, estimula um individualismo evangélico
genérico, ou seja, estruturado nas relacGes sociorreligiosas estabelecidas no subcampo
evangélico brasileiro contemporaneo.

Estas crencas fundamentais incentivam, no meio evangélico, uma préatica
interdenominacional, com forca para desfazer fronteiras institucionais, congregando um
mesmo povo de Deus sob a bandeira de uma Unica religido composta por um ndmero
incalculavel de igrejas (NEGRAO, 2009). Esta sociabilidade religiosa evangélica (o
ecumenismo protestante de Negrdo) se aproxima da figura conceitual do peregrino elaborada
por Hervieu-Léger (2015), empregada neste trabalho como modelo tipico ideal mais adequado
ao estudo do individualismo religioso brasileiro em suas vertentes principais. Em outras
palavras, esta flexibilidade institucional evangélica produz um tipo de religioso representativo
de um individualismo que difere de outros contingentes religiosos (catélicos, neoesotéricos e
sem religido) pois se expressa muito mais no d&mbito institucional do que no plano simbélico.
No Brasil, o individualismo evangélico parece responder mais pelo fenémeno da desregulacdo
institucional, uma das alavancas do individualismo religioso moderno (HEVIEU-LEGER,
2015), do que pela fragmentacéo e pluralidade simbdlica, muito comum em outras formas de
individualizag&o religiosa moderna, desenvolvidos a partir de outras matrizes religiosas.

Outras religiosidades ndo majoritarias do campo religioso brasileiro sdo abordadas por
Negrdo (2009), a partir de seu paradigma pluralista, referente a composi¢édo identitaria do
brasileiro contemporaneo. Na pesquisa de Negrdo, afora os grupos de evangélicos, em sua
maioria exclusivistas quanto a identificacdo religiosa, estas outras religiosidades, aqui
reunidas sob a categoria genérica de nao cristas, apesar do autor em questéo té-las abordado
individualmente, apresentam, na quase totalidade dos entrevistados, os fundamentos do

individualismo contemporaneo de tipo religioso: 1°) a bricolagem, expressa na duplicidade ou
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mesmo multiplicidade de filiagbes simbdlicas, tendo o catolicismo na maior parte das vezes,
como par ou um dos elementos na composicao das crengas deste género de mutante religioso;
2°) 0 baixo grau de institucionalizacdo dos adeptos.

No caso dos espiritas pesquisados por Negréo, identificou-se uma baixa frequéncia aos
chamados centros. Seus frequentadores sdo melhor classificados como clientes do que
membros efetivos destas organizagdes. Negréo vincula esta incipiente institucionalizagdo dos
espiritas ao desenvolvimento de uma cultura livresca (composta de literatura especializada,
romances e os livros de Allan Kardec), como fonte principal da formacdo da identidade
espirita, e inerente aos praticantes de uma religido, cujos niveis de escolarizacéo e renda séo
0s mais elevados comparados aos de outros grupos religiosos (ISER, 2013). No plano
simbolico, tendem a praticar a tolerancia com relacdo as crencas alheias e geralmente seus
processos de bricolagem formam pares bastante conhecidos da religiosidade brasileira, mas,
recentemente, fusdes com as crengas do universo Nova Era, tem se tornado mais frequentes.
Assim, Negrao destaca que: “As duplicidades catolico/espirita e catdlico/'umbandista sao
velhas conhecidas, mas a duplicidade espiritismo/religides orientais constitui novidade”
(2009, p. 85).

Os umbandistas, por sua vez, sdo 0s que mais se aproximam, em termos de crengas,
dos espiritas. Negrdo afirma que a grande frequéncia da duplicidade umbandista/ espirita entre
seus entrevistados se deve a um crescente e historico processo de kardecizagédo ou de adogéo
dos principios fundamentais da ética espirita contidos em seus postulados centrais, como na
lei da reencarnacdo e da caridade. No entanto, esta afinidade ou aproximacdo simbdlica é
vista com maus olhos por espiritas, cujas falas nas entrevistas de Negrdo, revelam suas
concepgdes generalizadas “de sua propria superioridade social e religiosa sobre os
umbandistas [...] ndo obstante todo o processo de legitimacdo e moralizacdo pelo qual a
umbanda passou nas ultimas décadas” (2009, p. 92). Sob uma perspectiva institucional, entre
0s poucos entrevistados da pesquisa de Negrao que diziam frequentar cultos de religides afro-
brasileiras (umbanda e candomblé), foi observado pelo autor a inexisténcia de uma vinculagao
efetiva destes praticantes a estas religides. Dessa forma, estas religides, por seu carater mais
clientelistico e pratico, se configurariam, para Negrdo, mas como religides de passagem e
menos como religides de conversdo. Seus frequentadores recorrem a elas “somente quando
guerem ou necessitam. A pratica de rituais afro-brasileiros e a crengca em seu universo
simbdlico ndo conduzem necessariamente a adesdo a um de seus grupos” (Negrdo, 2009, p.

110). Portanto, talvez, a qualidade flutuante de parte da populagédo frequentadora dos cultos
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afro-brasileiros, tende a influenciar a baixissima representatividade numérica destas tradi¢des,
nos Ultimos censos religiosos (IBGE 2000; 2010).

Entre os adeptos de religides orientais analisados por Negrdo, como o0s budistas entre
outras correntes religiosas, predominam tipos pessoais propicios ao desenvolvimento de uma
religiosidade personalista, refletidas na inquietude espiritual, manifestada em seus trajetos de
identificacdo religiosa. Mas ao contrario de inquietos que partem de matrizes cristas, estes
mutantes buscam respostas mais sofisticadas as suas ddvidas do que as oferecidas pelos
tradicionais dogmas da cosmologia e ética cristd. E possivel que, como constatado por
Negrdo, as posi¢Oes socioecondmicas mais elevadas apresentadas por budistas, ou de
praticantes de correntes neoesotéricas em geral, assim como pelos espiritas, 0s exponham,
como defendo neste trabalho, a um ambiente cultural bem mais diversificado e rico em
possibilidades de bricolagens entre concepgdes e crencas religiosas variadas, que o campo
cristdo hegemodnico ndo pode oferecer. Isto se refere principalmente aqueles que por sua
condigdo econdmica e cultural, sdo confinados a uma socializagdo religiosa estritamente
cristd. Nesse sentido, parece haver um transito facil entre praticantes de religibes orientais
novas (lgreja messianica, seicho-no-ie, entre outras) e tradicionais (budismo), do espiritismo e
0 subcampo religioso constituido pela variedade de correntes e praticas filosofico-religiosas
esotéricas. A negacdo ao rotulo de religiosos e a necessidade de autodesignarem-se
espiritualistas, como varios dos informantes de Negréo preferem ser classificados, indica um
compartilhamento de crencas e principios ndo cristdos, cuja porta de entrada para este
universo simbdlico é o principio ou lei da reencarnacdo e do carma e o progresso espiritual. A
substituicdo do termo religioso pelo de espiritualista revela o crescimento de um grupo que
rejeita a tipica religiosidade de Igreja, e procura, de forma individualizada, compor seu
préprio rol de crencas. No entanto, esta maior liberdade ou capacidade para uma auto
orientagcdo espiritual parece ser diretamente proporcional a um ambiente de socializagdo
religiosa mais rico ou diversificado, vivenciado, por sua vez, por pessoas de maior capital
escolar incorporado. Estes espiritualistas mais escolarizados ou de maior capital cultural,
optam por buscar crencas e praticas que se conformam a suas maiores exigéncias de
racionalidade religiosa, isto €, de alternativas aos “mistérios cristdos [substituiveis] por
teodiceias mais racionalizadas” (Negrdo, 2009, p. 121).

Esta categoria de religiosos-espiritualistas que aporta de forma crescente no Brasil
(GUERRIERO; MAGNANI 2013) e no mundo (CAMPBELL, 1997), reproduzindo um

conjunto complexo ¢ sofisticado de “Crengas esotéricas, espiritismo e orientalismos [que]
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interpenetram-se e combinam-se de maneiras diversas, mas sempre presentes no mesmo
circuito” (Negrao, 2009, p. 122) sdo, talvez, os que mais validam o conceito das aptidGes para
a bricolagem socialmente diferenciadas, de Hervieu-Léger (2015).

Por fim, entre as diversas categorias de mutantes mapeados por Negrdo, temos um
conjunto de individuos que poderiam muito bem ser encaixados na categoria dos sem religido
projetada por este trabalho. S&o sujeitos cujos relatos vdo desde um passado de intensa pratica
religiosa a um presente de completo abandono ou afastamento da religido institucional, mas
que tendem a manter suas crengas. Outros, por outro lado, que adotaram visdes de mundo
completamente secularizadas desenvolvidas pela dedicacdo exclusiva a carreira profissional
que, no entanto, recorrem a religido, buscando-as com finalidades praticas, como no
tratamento alternativo de enfermidades (NEGRAO, 2009).

1.8.2. Sociabilidade e bricolagem peregrina na Amazoénia urbana: A Nova Era em Belém
nos estudos de Daniela Cordovil.

Podemos considerar, em certa medida, que o tema do individualismo religioso na
Amazonia, é de certa forma, relativamente novo e muito pouco explorado, levando-se em
consideracdo a importancia deste tipo de religiosidade para a compreensdo das dindmicas de
transformacdo do campo religiosos amazénico em suas configuraces atuais. O estudo do
individualismo religioso neste trabalho, parte da premissa de que as crencas e praticas
religiosas informadas pelo individualismo se reproduzem com muito mais forga e velocidade
nos grandes centros urbanos da regido. Esta religiosidade urbana contrasta com uma
religiosidade catdlica popular, calcada em um sincretismo tradicional (MAUES, 2005) das
populacdes das pequenas comunidades interioranas da regido. Por outro lado, baseado em um
estudo mais recente, diverge também de novas formas hibridas de religiosidade desenvolvidas
em meio a populagdes tradicionais, indigenas e ribeirinhas, combinando crengas e praticas
tipicas do pentecostalismo com o xamanismo ou pajelanca cabocla (MORAES;
RODRIGUES, 2018).

E claro que, diante dos argumentos expostos, ndo esta a se defender aqui o eclinio da
religido e da religiosidade tradicional, das igrejas e templos evangélicos e catdlicos, dos
centros espiritas e dos espacos de praticas afro-religiosas, nos grandes centros urbanos
amazobnicos. No entanto, procura-se apontar para o avanco de formas alternativas de
religiosidade, que atendem mais pelo nome genérico de espiritualismos e que tem nos espagos
urbanos o ambiente propicio para o seu desenvolvimento. S&o formas religiosas orientadas

por uma filosofia imanentista e holistica, de auto aperfeicoamento individual e, por isso
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mesmo, constitui-se como um dos principais centros difusores de uma cultura religiosa de
carater individualista na contemporaneidade. O conjunto destas formas contemporaneas de
expressao do sagrado sdo designadas por estudiosos do tema como religibes da Nova Era,
neoesoterismo ou nebulosa mistico-esotérica. Na Amazonia o0s estudos sobre essa area séo
escassos e recentes, destacando-se o trabalho de Daniela Cordovil (2014; 2015) ao identificar
o crescimento da religiosidade da Nova Era na &rea metropolitana de Belém, capital do
Estado do Para, ressaltando uma caracteristica peculiar de sua manifestacdo na cidade: a
incorporacdo de elementos identitarios da tradicional cultura religiosa amazonica em suas
praticas e crencgas que, por processos de bricolagem criam novas cosmologias surgidas a partir
da fusdo de elementos culturais locais com a base cultural mais universalista tipica destas
religides.

Ampliar o foco das discussdes sobre o fenémeno do subjetivismo religioso moderno
na Amazonia, buscando identificar sua dindmica e peculiaridades na regido é o objetivo
central desta parte. Portanto, tal objetivo deve ter inicialmente como suporte, as poucas
pesquisas até entdo, realizadas sob tal tema. A referéncia ao trabalho de Daniela Cordovil
sobre as religides da Nova Era em Belém (2015) é praticamente obrigatéria.

Inicialmente Cordovil (2015), em seu texto, aponta as principais caracteristicas deste
segmento religioso, dando énfase ao individualismo, ao forte trénsito religioso de seus
adeptos e 0 consequente baixo grau de institucionalizacdo dos mesmos. Sao aspectos vistos
por este trabalho como estruturais deste modelo de religiosidade, ndo limitados apenas ao
objeto de estudo da autora, mas a outras formas de religiosidade mais tradicionais ou mesmo
em grupos que declaram ndo ter religido, ja apontados em capitulo anterior como vértices
difusores da individualizag&o religiosa no Brasil.

Uma caracteristica particular destacada por Cordovil, sobre a forma como se manifesta
esta religiosidade na cidade de Belém é a bricolagem ou hibridismo desta nova espiritualidade
com crencas e praticas tradicionais do imaginario religioso amazonico. Temos entdo, desde
sua fusdo com crencas da pajelanca cabocla praticada no interior do Estado do Para
identificadas “nas préaticas de mulheres xamas no municipio de Colares, na Zona do Salgado,
e em Soure, na ilha do Maraj6” (Cordovil, 2015, p. 131), ou pela incorporacdo de entidades
tipicas do folclore amaz6nico como o culto a Matinta Pereira ou de divindades do pante&o
afro-brasileiro e indigena pela Wicca (Religido tipica da Nova Era classificada como
neopagd) (CORDOVIL, 2015). No entanto, segundo Cordovil, esta bricolagem com

elementos simbdlico-ritualisticos locais, exercem efeitos apenas secundarios sobre o corpo de
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crengas que informam a religiosidade dos adeptos do neoesoterismo. Estes buscam manter 0s
referenciais culturais proprios da filosofia ou religido que praticam, geralmente oriundas de
tradicdes culturais, europeias, orientais e amerindias, como forma de afirmacdo de sua
identidade religiosa, diferenciada ou alternativa a religiosidade local (CORDOVIL, 2015).
Porém, é este forte traco sincrético e vocacao para a bricolagem, presente nas religides
da Nova Era, o elemento facilitador do intenso transito encontrado por Cordovil (2015) nas
praticas dos adeptos ao neoesoterismo, circulando tanto pela heterodoxa gama de movimentos
e religides que fazem parte deste complexo religioso™ (talvez melhor identificado como
espiritualista), como por outras vertentes mais tradicionais do campo religioso nacional. Este
transito, exemplificado por Cordovil entre adeptos da Wicca, frequentadores dos espacos
(terreiros) de religides de matriz africana ou estimulado pela mentalidade generalizada de
praticantes da religiosidade Nova Era, é realizado de forma fluida, sem barreiras ou
impedimentos. Suas préaticas e crencas espiritualistas e suas ligacbes com as tradigdes
catdlicas hegemonicas em Belém, como participar do Cirio de Nossa Senhora, tradicional
festa catolica paraense, denota o carater ecuménico e tolerante deste género de religiosidade.
O traco individualista e subjetivista generalizado ¢ o de reproduzirem sua religiosidade
“enquanto buscadores, que transitam por espacos, grupos € sistemas de conhecimento”
(Cordovil, 2017, p. 139). E o transito intenso, comum a praticantes desse género de
religiosidade/espiritualidade s6 poderia resultar em um subcampo simbolico caracterizado
pela fluidez e hibridismo de seus contetdos, do qual seus adeptos se servem para compor, de
forma personalista, seu proprio rol de crencas e conhecimentos, amalgamas ou colagens entre
sistemas abertos e dinamicos de (rituais, cosmogonias, cosmologias, técnicas, etc.)
(CORDOVIL, 2015). A religiosidade Nova Era, portanto, poderia ser classificada, talvez,
como a mais propensa, entre todos os sistemas de crencas na modernidade, a producao
massificada de padrdes diversificados de bricolagem religiosa socialmente condicionadas.
Porém, é justamente a analise dos aspectos socioldgicos dos referidos padrdes de
bricolagem praticado pelos adeptos da religiosidade Nova Era em Belém que, segundo as
perspectivas teodricas norteadoras deste trabalho €, de certa maneira, negligenciado ou, ao
menos, omitido no estudo da autora em questdo. E preciso notar, ao identificar nos dados

levantados pela propria autora, a posi¢do socioecondmica, de nivel intermediario ou alto dos

10 Magnani (2011) em pesquisa realizada sobre o avanco da religiosidade de Nova Era na cidade de Sao Paulo,
chama este agregado de filosofias e praticas conhecidas como esotéricas, de “circuito neo-esotérico”, constituido
por espacos bem localizados na cidade, comercializando, de forma regular, produtos e servigcos a pessoas de
escolaridade e renda elevada, e adeptos e praticantes de filosofias e estilos de vida associados a temas de
religides orientais, ecolégicos, de valorizagdo do feminino, etc.
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que praticam a religiosidade Nova Era, no campo de estudo em questdo, ou seja, a cidade de
Belém, pois apesar da pesquisadora mencionar a origem social diversificada destes grupos
religiosos podemos inferir em seu texto, o perfil socioeconémico de seus membros. Primeiro,
pelos espacos frequentados pelos mesmos, ndo s6 localizados, em sua maioria, em areas
nobres da cidade — o que dificulta, por si sd, a frequéncia e o conhecimento de tais espacos, de
individuos moradores em areas periféricas — mas também, como fornecedores de produtos e
servicos dificilmente acessiveis a pessoas de baixa renda.™ E neste sentido, que busco chamar
a atencdo para a necessidade de pesquisas sobre o acesso ou a falta dele, das populacGes de
baixa renda aos servigos ou técnicas de carater terapéutico, como as préaticas de ioga, bastante
popular entre os estratos médios da populacdo, ou ao tipo de préatica alimentar mais saudavel,
chamada de vegana ou vegetariana, consumida em restaurantes especializados localizados nos
bairros centrais e de populacdo residente com maior poder aquisitivo. A conexdo entre a
dimensdo espacial e a média situacdo econdmica dos neoesotéricos é também revelada na
frequéncia de viagens que estes realizam para outras cidades e estados para participar de
encontros regionais ou nacionais das muitas religides de Nova Era, onde se realizam praticas
de formacédo doutrinal e trocas de conhecimento entre seus membros (CORDOVIL, 2015).
Mas, mais do que o poder aquisitivo, a situacdo social relativamente privilegiada dos
praticantes neoesotéricos se revela na alta escolaridade ou no nivel cultural elevado da
maioria deles, pois, como observa Cordovil “O conhecimento ritualistico e religioso dos
adeptos das Religides de Nova Era € construido com base em literatura académica, produzida
por especialistas, geralmente dos campos da Antropologia, Historia e Arqueologia” (2015,
138). Desta forma, para se apropriar, e com isso cultivar sua fé por meio da busca incessante
de conhecimentos sobre a corrente, filosofia ou religido neoesotérica que professa (muitas das
vezes mais de uma) geralmente provindos das mais diferentes tradi¢Bes culturais e periodos
da historia das mais diversas sociedades e culturas, o praticante neoesotérico deve possuir um
habitus cultural tipico das camadas médias, ou pelo menos, parcelas delas. Este habitus, diz
respeito a disposic¢des socialmente interiorizadas, de cultivo ao letramento e procura de novos
conhecimentos de ordem cientifica e filoséfica, construido a partir do tradicional monopdlio
gue os estratos médios exercem sobre o capital cultural nas sociedades capitalistas modernas
(BOURDIEU, 2015).

1 Restaurantes veganos, localizados, em sua maior parte, nas areas centrais da cidade de Belém, oferecem um
cardapio diversificado de pratos e produtos lactovegetarianos de precos pouco acessiveis a uma parcela da
populacdo, cuja situagdo socioeconémica a impede de aderir a uma cultura alimentar pregada pelos costumeiros
praticantes de filosofias espiritualistas centradas em estilos de vida marcados pela busca por uma vida mais
saudavel e orientada por préaticas naturalistas.
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Esta énfase na posi¢do socio estrutural de membros circulantes pelo universo de
crengas e praticas da Nova Era se justifica, pois se insere na perspectiva tedrica aqui
defendida, ou seja, de que 0 acesso ou nao a determinados meios (econémico-sociais) e a
determinado quantum de capital cultural determinam diferentes aptiddes ou habilidades para a
bricolagem religiosa. Em outras palavras, o processo sociocultural que diz respeito a maior ou
menor capacidade ou liberdade de individuos e grupos em compor seu proprio rol de crengas
é condicionado por fatores socio estruturais como classe, ambiente sociocultural e geracao
(HERVIEU-LEGER, 2015). E desta forma que entendemos o circuito neoesotérico em
Belém, assim como em outras regibes metropolitanas brasileiras, como um espago
privilegiado das camadas médias e altas. Estes estratos urbanos em sua maioria estariam
munidas de uma maior gama de recursos culturais instrumentalizados para o0 consumo de um
amplo leque de bens simbdlicos, cujo nivel de intelectualizacdo, metaforizacédo e ligagdes com
o conhecimento académico-cientifico € bastante elevado. Tais bens exigem daqueles que os
consomem ndo s6 um determinado volume de capital cultural incorporado, mas também uma
aptiddo desenvolvida para elaborar processos de hibridismos simbdlicos ou bricolagens entre
diferentes sistema-mundos. Habilidade cognitiva comumente encontrada entre praticantes da
espiritualidade neoesotérica. De forma inversa, a tendencia a literalidade e a tradicionalizaco
das crencas seriam caracteristicas de camadas sociais mais desprovidas de recursos culturais e
econdmicos.

Mas, por outro lado, segundo Cordovil, ndo se pode negar que “Os adeptos das novas
religides valorizam a tradi¢do e autenticidade” (2015, p. 138). No entanto, estas mesmas
tradi¢des buscam recorrentemente atualizar seus codigos “por meio de avangos de disciplinas
cientificas” (2015, p.138), confirmando a elevada tendéncia deste tipo de religiosidade para a
bricolagem ou hibridismos entre diferentes sistemas de conhecimento, sejam eles de natureza
metafisico-religiosos ou néo.

Este apego a tradigdo que muitos neoesotéricos manifestam ao buscar identificar-se
com determinada corrente ou religido do universo Nova Era é uma das caracteristicas tipicas
da sociabilidade praticada por este tipo de religioso-espiritualista. E um tipo de sociabilidade
fundada na comunhdo de interesses, constituindo “pequenas comunidades fundadas nas
afinidades sociais, culturais ¢ espirituais de seus membros” (Hervieu-Léger, 2015, p. 51). Sdo
tipos de comunidades emocionais, ou seja, formadas pelo compartilhamento de experiéncias
afetivas similares, produzindo um sentimento coletivo de pertencimento, que se assemelha

aqueles produzidos no interior de tribos urbanas, ou seja, sdo criados “vinculos de pertenga
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[produzidos] através da convivéncia em pequenos grupos” (Cordovil, 2015, p. 139). No
entanto, estes vinculos identitarios diferem daqueles forjados em comunidades naturais, ou
seja, aqueles forjados no campo familiar, na comunidade da vizinhanca ou em uma
comunidade fundada por lacos confessionais tradicionais, pois sdo menos solidos, mais
fluidos e duram enquanto o interesse individual pelo grupo e seu corpo de conhecimentos
simbdlicos e ritualisticos subsiste. Portanto, apesar da forte emotividade que alimenta e
reforca os vinculos identitarios entre 0os membros dos muitos grupos neoesotéricos, este
sentimento tribalista que anima estas pequenas comunidades, ndo anula o componente
individualista, que esta na base da origem de suas filiacBes ou integracdo a elas. Pois além da
caracteristica fluida e relativamente transitoria tipica daqueles que circulam por este
subcampo religioso, a génese do ingresso a este tipo de religiosidade — e isto € o mais
importante - se processa, de maneira quase unanime, através do interesse voluntario e pessoal
dos individuos, que prevalece, ao que parece, como um habitus religioso imperante neste
subcampo. Este habitus estd na base de trajetérias permeadas por filiagdes, desfiliacGes ou
mesmo o retorno a uma antiga fé, evidenciando por meio deste comportamento, a qualidade
tipica de buscadores ou peregrinos espirituais dos que circulam pelos espacos deste circuito
neoesotérico (MAGNANI, 2011) e suas formas de compartilhamento de experiéncias e
conhecimentos deste universo religioso, que se expande em ritmo veloz pelos grandes centros
urbanos do pais.

A progressiva extensdo da capilaridade religiosa das religides de Nova Era pelas
regides metropolitanas brasileiras (MAGNANI; NOVAES, 2011), evidenciada ndo apenas no
plano espacial, mas, também, na dimensdo geracional'?, atestam a urgéncia de novos estudos
socioantropoldgicos voltados ao dimensionamento do impacto deste tipo de
religiosidade/espiritualidade sobre as religides tradicionais no ambiente amazénico,
especialmente em seu contexto sociorreligioso urbano.

Apesar da constatagdo de Cordovil (2015) explanada ao final de seu texto sobre a
manifestacdo de um perfil coletivo entre praticantes das religies de Nova Era, seu estudo
sobre tal religiosidade em uma cidade importante da Amazénia, por sua extensdo, economia e
densidade populacional, traz a abertura para um novo campo de investigagcdes dos estudos
sobre o subjetivismo/individualismo religioso na Amazénia. Aprofundar e ampliar a discussdo

e problematizacdo do avanco de praticas e visdes de mundo religiosas individualistas, como

2 Temos um fendmeno de alcance intergeracional, como aponta Cordovil ao afirmar que em Belém as religides
neoesotéricas “Atualmente ndo estdo restritas a uma geragdo mais velha, atraindo pessoas de todas as faixas
etarias” (2015, p. 141).
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um trago inegével da modernidade religiosa, talvez seja um empreendimento de grande
alcance analitico a ser implementado por pesquisadores preocupados com 0S rumos e

desenvolvimentos futuros da religiosidade na Amazonia.

2. A figura do peregrino e o campo religioso brasileiro

As teorias socioldgicas sobre a modernidade religiosa desenvolveram, nas ultimas
décadas do século XX, novas perspectivas sobre a paradoxal ligacdo entre 0s processos
crescentes de secularizagdo das sociedades modernas e da emergéncia de novas expressoes do
fendbmeno religioso, tanto em sua dimensdo simbdlica, com o aparecimento de novas formas
de crer, quanto no plano institucional, com o desenvolvimento de novas maneiras de
pertencer.

As teorias que advogam o recrudescimento do fendmeno religioso na modernidade séo
criticas de uma visdo restritiva ou reducionista dos processos de secularizagao, centrada na
ideia do enfraquecimento e declinio inexoravel da religido na cultura moderna.

Entre as perspectivas tedricas de abordagem mais original, voltadas para os estudos
sobre os processos seculares modernos e as novas formas de expressdes religiosas que
contraditoriamente estes engendram e propagam, temos 0 conjunto de teorias e categorias de
analise de Hervieu-Léger (1999; 2015).

Para esta autora, o panorama religioso do fim de milénio e inicio do século XXI é
marcado por um amplo processo de recomposi¢do, no plano simbolico, do imaginario
religioso, que passa a ser construido e sistematizado pelo préprio sujeito, ator central e
independente de uma nova e cada vez mais difundida forma de crenga, ou seja, a de um “crer
individualista”. Por outro lado, temos o cenario de crise das institui¢cdes religiosas tradicionais
na modernidade, diretamente relacionada ao advento e ampla disseminacdo deste
individualismo religioso contemporéneo, ou seja, crise marcada pela perda progressiva de
legitimidade na transmissdo de uma memoria religiosa autorizada, isto €, do conjunto das
tradi¢Ges simbolicas e préaticas da religido instituida.

A desregulamentacdo do religioso e a crescente individualizacdo nos processos de
construcdo dos sistemas de sentidos religiosos sd@o fenbmenos contemporaneos
interconectados atuando na paisagem religiosa moderna que, segundo Hervieu-Léger, faz
surgir a figura emblematica, simbolo e produtor da religiosidade moderna, caracterizada pela
fluidez, acentuada mobilidade e forte recomposicdo de crencas por elaboragdes sincréticas

insolitas: a figura do peregrino.
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A imagem do peregrino parte da metafora de um viajante em uma jornada orientada
por trajetorias que os proprios individuos tecem, movidos pela necessidade de recompor suas
visdes de mundo religiosas ou seus universos particulares de sentidos. Estes peregrinos sao
orientados por valores espirituais diante de uma modernidade cada vez mais marcada pela
ambiguidade, confuséo, incertezas e opacidades geradas pelo conflito dos diversos sistemas
religiosos concorrentes e a ampliagdo da gama de ofertas destes sistemas em um mercado de
bens simbdlicos crescentemente plural e diversificado.

Em vista da ampla oferta de recursos simbdlicos que a paisagem religiosa moderna
descortina ao peregrino este, em sua dimensdo subjetiva e simbdlica, elabora sua identidade
de forma livre de imposicGes dogmaticas dos sistemas tradicionais, recompondo seu
imaginario por processos de mescla ou hibridizacGes. Este processo simbolico, designado e
conceituado por bricolagem de crencas por Hervieu-Léger (2015;1993) é um dos
fundamentos da religiosidade peregrina.

Por sua vez, em sua dimensao objetiva, esta religiosidade se expressa na forma de uma
sociabilidade religiosa — sociabilidade peregrina — que, como sua expressdo metaforica ja
indica, se reproduz pelo emblema do movimento, isto é, da mobilidade ou do transito por
diferentes modelos de confessionalidade. Sociabilidade que se reproduz de maneira instavel,
temporaria, momentanea ou passageira em um movimento proprio de identidades mutantes
(individuos movidos por uma subjetividade caracterizada por processos de identificacdo
religiosa flexivel) e por consequéncia desta subjetividade, individuos de praticas
desterritorializadas e por isso, ndao reguladas institucionalmente. A sociabilidade do peregrino
é, portanto, oposta a figura do praticante tradicional, de crencas e praticas cristalizadas
expressas em uma confissdo religiosa bem definida tanto em sua dimensao simbdlica como
espacial.

Por fim, este capitulo, em sua quase totalidade, é dedicado - a parte suas explicacGes
iniciais, e percebidas como necessarias, de ordem teorico-conceitual -, ao exercicio de
aplicacdo, ou melhor dizendo, de adequacdo do modelo conceitual de Hervieu-Léger,
especialmente concentrado em sua figura do peregrino como um dos simbolos de uma

modernidade religiosa em franca expanséo, ao campo religioso brasileiro moderno.

2.1 A bricolagem peregrina
Antes de entrarmos na discussdo, tomando os estudos de especialistas nacionais como
referéncia, sobre as formas de manifestacdo desta religiosidade peregrina no multifacetado

campo religioso brasileiro, é importante, segundo os parametros metodologicos deste
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trabalho, fazer breves observacGes sobre o conceito de bricoulage peregrina e seus
desdobramentos como ferramenta analitica aplicavel aos estudos de ordem socioldgica sobre
as formas modernas de expressao do individualismo religioso.

A palavra bricoleur de origem francesa possui um significado moderno, de um
trabalho de composicéo de diferentes elementos para produzir algo novo em uma operagéo
mental ndo orientada por qualquer planejamento prévio. Ela se constitui como uma
experiéncia subjetiva moldada pelo imbricamento de conhecimentos, ferramentas e meios a
disposicao, ou seja, por meio de uma bricolagem intelectual, o individuo elabora estruturas de
pensamento de acordo com as ferramentas a sua disposicao (LEVI-STRAUSS, 1970).

As operac¢des de bricolagem religiosa na modernidade, para Hervieu-Léger (2015) se
manifesta por um fendmeno de proliferacdo, pulverizacdo e pluralismo incontrolado e
irrefreavel de crencas ou formas de crer livremente elaboradas pelos individuos que
fragilizam as estruturas de transmissdo do pensamento religioso tradicional e sistematizado
das igrejas e instituicdes religiosas. E, ao contrario do que uma perspectiva secularista estreita
possa nos dizer, nem indiferenca, muito menos o declinio de crencas de carater religioso estdo
longe de compor o quadro que caracteriza o horizonte cultural das sociedades modernas.

Da sistematizacdo e imposicdo doutrinal das grandes religides, se consolida uma
passagem para uma nova forma do ser e do fazer religioso comandado pela individualidade
mais livre para compor o rol das crencas que mais respondem a sua experiéncia imediata
vividas em trajetdrias particulares ou percursos sem barreiras doutrindrias, institucionais ou
territoriais. Percursos marcados cada vez mais pela interioridade dos processos de escolha,
por um mercado cada vez mais diversificado de complexos simbdlicos de onde o individuo
retira sua matéria prima simbdlica para realizar suas operaces de bricolagens de crencas,
“triadas, remanejadas e, geralmente, livremente combinadas a temas emprestados de outras
religides ou de correntes de pensamento de carater mistico ou esotérico” (Hervieu-Léger,
2015, p. 43).

A extensao, flexibilidade e poder de diluicdo de fronteiras simbdlicas das operagdes de
bricolagem devem ser percebidas e analisadas como o foco da origem dos processos
modernos e bastante disseminados na Europa, de combinacdo de crencgas cristds com temas
religiosos tipicos do Oriente, como o tema da reencarnacdo, com forca suficiente para fazer
desaparecer a linha divisoria entre cristdos e ndo cristdos, ou mesmo entre 0s que dizem
professar alguma crenca e 0os que se declaram ndo ter religido. A difusdo massiva e a

popularizacdo da crenca na reencarnacao no continente europeu a partir da dltima década do
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século XX é um dos fendmenos representativos do avanco desta religiosidade difusa e
personalizada. Sua difuséo tende a potencializar as possibilidades de combinacdo desta crenca
- antes restrita a uma pequena camada social mais intelectualizada, e hoje presente no
horizonte de crencas de um maior nimero de pessoas e grupos sociais de estratos e ambientes
sociais diferentes — com outros universos simbolicos (HERVIEU-LEGER, 2015).

Para além do aspecto estritamente simbolico e pessoal, as operagdes de bricolagem séo
condicionadas e diferenciadas por fatores estruturais, socioeconémicos e culturais geradores
de “aptiddes para a bricolagem socialmente diferenciadas” (Hervieu-Légger, 2015, p. 47).
Variaveis como classe, geracdo e ambiente social interferem de diferentes maneiras e de
forma conjunta no acesso a meios e recursos culturais necessarios a composi¢des de sistemas
pessoais de crencas, formatando capacidades socialmente diferenciadas ou disposi¢Oes
socialmente elaboradas para diferentes tipos de bricolagem.

Dois movimentos no panorama simbdlico da modernidade religiosa exprimem, de
maneira categérica, a influéncia de fatores estruturais como a classe, na producdo de
diferentes operacdes simbolicas em sentidos diametralmente opostos, efetuadas sobre crencas
religiosas tradicionais. Por um lado, um uso crescente e institucionalizado de metaforas na
interpretacdo destas crencgas por especialistas da Igreja a fim de combater o ceticismo de
populagdes cada vez mais secularizadas, como a europeia que, no entanto, alcangam somente
individuos pertencentes a camadas privilegiadas em recursos econdmicos e culturais. Por
outro lado, um movimento contrario, de literalizacdo ou dessimbologizacdo de crencas
tradicionais é uma tendéncia crescente entre individuos oriundos de camadas sociais que se
reproduzem em ambientes caracterizados pela escassa circulagdo de bens econémicos e
culturais. (HERVIEU-LEGER, 2015).

Estes processos contrarios de metaforizacdo e literalidade das crencas derivam de
operacgdes subjetivas socialmente condicionadas, que dialogam diretamente com a realidade
secular produzindo, no ambito das classes em situacdo de maior vulnerabilidade
socioecondmica, 0 recrudescimento de crencas tradicionais exemplificadas pelo retorno do
diabo ao imaginario popular contemporaneo. O diabo, no horizonte de crengas de individuos
premidos pela falta de expectativa em um futuro menos sombrio, reaparece - bem longe de
sua expressdo metafdrica, cultivada pela igreja — em toda a sua concretude.

Esta literalidade da agdo do diabo em suas vidas produz vérias ligacdes ou bricolagens
entre o conjunto de crengas, mitos e processos seculares e a forga e disseminagédo de crengas

religiosas tradicionais e modernas nas sociedades atuais. Em sua dimensdo econdmico-social,
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substitui as mazelas produzidas pela desigualdade econémica como principal culpada por sua
condicdo precéria e os exime de qualquer responsabilidade pessoal por atos de infracdo em
um mundo que 0s nega o essencial. Em sua conexao como 0s mitos seculares modernos da
racionalidade e da ciéncia, o acionamento de técnicas de expulsdo do diabo (exorcismos) é o
exemplo de uma “afinidade paradoxal das crengas flutuantes de carater magico” (Hervieu-
Légger, 2015, p. 49), com a crenca mitica na racionalidade do poder da técnica na
contemporaneidade. Por fim, mas ndo esgotando as possibilidades de imbricacdo do religioso
e do secular, no plano cultural ou, de forma mais restrita, das diferencas interculturais, a volta
do diabo esta nas diversas praticas contemporaneas de demonizacéo do outro, nos racismos e
nos movimentos xendfobos modernos.

Por outro lado, a aptidao socialmente condicionada para bricolagens de individuos da
chamada nebulosa mistico-esotérica’® prima por uma combinagéo extensa e diversificada de
crencas, em uma mescla de esoterismos e tradigdes orientais e cristds, emolduradas por
referenciais cientificos na busca de credibilidade e legitimidade exigida pelo intelectualismo e
sofisticacdo simbdlica tipico dos praticantes desta religiosidade, diferindo da concretude
I6gica dos crentes das classes populares. Desta forma, as disparidades socioecondmicas e
culturais, estabeleceriam polos opostos de aptiddes socialmente engendradas para a
bricolagem. Aptiddes socialmente estruturadas em um continuum que iria desde um sistema
individualizado de crencgas, ainda pautado por estruturas simbdlicas pré-modernas, ao polo
caracterizado por cosmologias derivadas de processos combinatérios singulares gue mesclam
conhecimentos mistico-religiosos das mais diversas origens, (europeia, asiatica, amerindia)
com a secular credibilidade de um discurso cientifico auto atribuido. (HERVIEU-LEGGER,
2015).

A tendéncia a disseminacdo destas modalidades de crencas desreguladas, livres da
influéncia ou autoridade das memdrias religiosas autorizadas € um fenémeno que se estende a
todo o Ocidente moderno. Segundo Léger “nao ha nagdo no Ocidente que esteja isenta dos
efeitos da contradicdo crescente entre afirmacdo do direito individual & subjetividade e os
sistemas tradicionais de regulamentacdo da crenga religiosa” (1999, p. 51).

No entanto, as peculiaridades econdmicas, sociais e culturais estruturais entre nacoes
europeias desenvolvidas como a Franca™ e o Brasil sdo significativas e devem moldar formas

socioculturais ou modelos tipicos de sistemas individualizados de bricolagens, de hibridismos

13 Guerriero (2003), observa a manutencao por estudiosos do tema, das nomenclaturas utilizadas pelos préprios
9% ¢,

praticantes desta religiosidade, como “misticismo”, “alternativo” ou “esoterismo”.
' Nacionalidade da autora dos conceitos e categorias em questio fundamentais ao escopo tedrico deste trabalho.
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e sincretismos especificos a formacdo e dindmica historico-cultural de seus respectivos
campos religiosos. Desta forma, na proxima secdo deste capitulo, vamos discutir a aplicacdo
do conceito de bricolagem e sociabilidade religiosa peregrina, na moderna paisagem religiosa
brasileira auxiliado por dados, categorias e informagdes dos censos demograficos, dos
institutos de pesquisa especializados e de autores nacionais dedicados ao estudo da religido e
da religiosidade brasileira na contemporaneidade.

Nesse sentido, diversas questdes podem ser levantadas, sobre quais bases
socioculturais se expressa a subjetividade e sociabilidade peregrina no Brasil e suas
singularidades culturais, levando-se em consideracdo as ricas peculiaridades da religiosidade

brasileira.

2.2. A bricolagem peregrina no Brasil

O universo religioso brasileiro moderno, em contraste com sociedades altamente
secularizadas como as europeias (CASANOVA, 1994) se mostra uma realidade configurada
tanto pelos efeitos da secularizacdo sobre a composicéo da populacdo religiosa brasileira®™,
guanto pela dindmica do processo de pluralizacdo religiosa brasileira contemporanea.
Dinamica que expressa - em uma ampliacdo ou multiplicacdo consideravel inédita das opc¢des
religiosas -, a tradicional pujanca da religido brasileira, negando seu declinio nos dias
correntes. No entanto, o crescimento desta diversidade, mais que em seu aspecto
guantitativo, ndo escapa as transformacdes socioculturais presente em muitas sociedades
ocidentais. Esta diversidade, hoje, é atravessada por fendbmenos de carater estrutural. Temos,
por um lado, a desinstitucionalizac@o da religido, ou seja, o enfraquecimento de instituicoes
tradicionais como a Igreja Catdlica na formacdo e conducédo da religiosidade do brasileiro e,
concomitante a isso, a abertura de espacos para novas formas, mas difusas, ndmades,
personalizadas e desengajadas institucionalmente, de sociabilidades religiosas (TEIXEIRA;
MENEZES, 2014).

O desenvolvimento e diversificagdo desta sociabilidade religiosa no Brasil,
aqui denominada de peregrina tem, como ja discutido acima, seus fundamentos na pratica
movel, ndbmade e desterritorializada e — objeto de anélise desta secdo — em sistemas de
crencas tecidos pelos proprios individuos, essencialmente comandados por elaboracgdes
sincréticas. Para usar 0s termos conceituais mais condizentes com a estrutura teorica deste
trabalho, temos bricolagens de crengas, orientadas por uma Idgica particular de empréstimos,

reutilizagdes, “reciclagens simbolicas” subjetivadas, promovendo a “passagem de uma

> Como é demonstrado pelo crescimento dos sem religido como terceira forga “religiosa” no pais (Censo 2010).
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religido instituida™ a uma ““religidao recomposta’” (Hervieu-Légger, 2015, p. 44) em suma,
uma “religido” do individuo.

Neste ponto, podemos levantar questionamentos para que possamos construir
respostas, de carater hipotético, com o objetivo de definir melhor as operacdes de bricolagem
e o rico manancial simbdlico que alimenta a religiosidade do peregrino brasileiro.

Assim, é importante explicar, descrever e delinear: 1) Quem € o peregrino brasileiro?
De quais matrizes simbdlicas, tradicionais e/ou modernas se serve para Compor Seus universos
pessoais de crencas? 2) Em um pais com abissais distancias econémicas e sociais, fatores
sOcio estruturais como a classe, produzem acessos diferenciados a um mercado de bens
simbdlicos, determinando assim, capacidades ou aptidfes socialmente diferenciadas para a
bricolagem? 3) O crescimento dos grupos de individuos que se autodeclaram sem religido
atestado pelos altimos censos (2000; 2010) podem ser identificados como tal, atestando o
avanco do processo de secularizagdo brasileiro ou sdo “religiosos sem religido” (NOVAES,
2001), individuos simbolos e artifices embleméticos de formas contemporaneas do crer
religioso? 4) Fatores geracionais identificam grupos mais propensos a bricolagem, como 0s
jovens?

E indiscutivel que o catolicismo, especialmente em sua manifestacio popular e para
além de seu peso numérico — mesmo em declinio devido & concorréncia (ndo so, mas
principalmente) de uma cultura evangélica expansionista -, ainda possa ser considerado uma
das fontes primarias, sendo a matriz primordial, de nossa larga tradicdo sincrética. Tradicdo
esta, produtora de barreiras incontornaveis enfrentadas por pesquisas gquantitativas que, se
valendo Unica e exclusivamente de metodologias estatisticas para identificar, pela simples
autodeclaracdo, a religido do individuo, invisibilizam a realidade das identidades religiosas
forjadas no bojo de uma “cultura catdlico-brasileira [...] inclusiva, sincrética e pouco afeita
das fronteiras fixas” (Novaes, 2002, Jornal do Brasil, 09/05/2002). Esta tradicional cultura
catolico-brasileira funciona como eixo religioso cultural de diversas modalidades de crencas
bricoladas, ou seja, segundo Camurca (2014, p. 45) sdo modos de crenca regidos pela rubrica
catolica revelando “a permanéncia de estrutura simbolica tradicional pré-moderna”.

Individuos que se servem destas estruturas realizam processos de justaposicdo de
crencas retiradas de matrizes religiosas tradicionais distintas (que vao do extenso conjunto de
mitos e ritos das religides afro-brasileiras e meditnicas ao universo dos santos milagreiros do
catolicismo popular), ou seja, com raizes historicas fincadas no fértil terreno constituido de

entrelacamentos culturais, seja por aculturacdo, acomodacgéo ou conflito entre estas tradicdes.
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E um tipo de bricolagem tradicional, formada por fragmentos de herangas religiosas
ancestrais, que atestam a sua continuidade e persisténcia, mesmo diante da crescente oferta de
novos sentidos religiosos. Os efeitos desta bricolagem orientada por sentidos pré-modernos
comandados por um background mitico e ético cristdo, afetam sobremaneira os esforcos de
compreensdo de nosso campo religioso. Campo este que esconde, no emaranhado dos
maltiplos significados dos fenémenos religiosos derivados de sua habitual pluralidade, os
duplos e multiplos pertencimentos, as fidelidades “frouxas” ¢ transitorias de individuos
incapazes de fixar subjetivamente seus sentidos religiosos do mundo em um Unico credo.

Esta caracteristica intensamente polissémica do campo religioso brasileiro é a origem
de distor¢des sobre o “real” tamanho das religides tradicionais no Brasil, produzindo inchagos
(catolicismo) ou declinios (Umbanda e Candomblé) suspeitamente falsos e artificiais, levando
especialistas como Pierre Sanchis (1992, p. 33) a declarar sobre o catolicismo que “ha
religides demais nesta religido”. Camurga, por sua vez, ilustra a profundidade e complexidade
deste problema ao descrever as dificuldades enfrentadas por um entrevistador do Censo: “que
teve de resignar-se em registrar como catolica a religido de uma entrevistada que na sua
residéncia se declara como tal, diante de sua pergunta, mesmo tendo diante dele um panteédo
onde se via imagens e estatuas de entidades da umbanda e candomblé” (2014, p. 46).

Para além de seus vinculos e combinagGes com crencas de religiGes tradicionais do
campo religioso brasileiro, esta religiosidade de raiz catélica produz intercambios culturais
cada vez mais frequentes com religiosidades modernas, como as que se manifestam nos
discursos de alto-declarados catdlicos mais proximos, no entanto, da espiritualidade e de
cosmovisdes associadas ao universo das religides da Nova Era (MARIZ, 2014).

A literatura esotérica, permeada por narrativas de uma busca intima da propria
espiritualidade, exemplificadas nos livros de Paulo Coelho'®, consumidas como best-sellers
por cat6licos movidos por uma subjetividade mais calcada em uma moderna religiosidade
centrada na autonomia de leigos e em sua crescente necessidade de encontrar sua verdade
pessoal, é exemplo de um novo tipo de catolicismo, mais moderno, secular e mistico. Apesar
de concentrado em uma pequena parcela da populacio’’, este catolicismo mais mistico,

demonstra 0 numero crescente e diversificado de peregrinos catdlicos que “se sentem

16 Escritor brasileiro com obras publicadas em torno de 73 idiomas. Catélico ndo praticante, em 1986 fez sua
viagem de peregrinacdo pelo Caminho de Santiago, cuja experiéncia é relatada em seu livro Diério de um Mago
(1987).

' Geralmente s&o individuos de renda média alta. A questio da situacdo de classe associada a capacidade ou a
aptiddo de producdo socialmente condicionada para a bricolagem sera tratada neste mesmo capitulo.
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reconectados com a velha tradicional matriz cat6lica, mediada agora por novas aproximagoes
e semelhangas” (Carneiro, 20003, p. 300).

Esta tradicdo catolica funcionando como uma das fontes primérias dos sistemas de
bricolagens da maioria dos religiosos brasileiros ¢é atestada por sua diversidade, gerada por
sua convergéncia ou aproximagfes com outras estruturas de crencas, pré-modernas e
modernas. Ou seja, por um lado, convergéncias com tradi¢Ges que fazem parte da formacéo
da cultura religiosa brasileira (religides medidnicas) e, por outro lado, com 0s novos sistemas
de crencas e sua ampla diversidade oriundos do universo Nova Era, atestando sua capacidade
mutante e adaptativa em resposta as transformagdes de um campo religioso influenciado por
uma crescente tendéncia individualista e desinstitucionalizada dos modos de crer no Brasil
(MARIZ, 2014).

Neste ponto, a titulo de hipotese preliminar, e para compor, de inicio, um conjunto de
categorias a serem instrumentalizadas para o estudo dos sistemas de crencas e praticas
peregrinas, seria possivel identificar a existéncia de uma religiosidade catélica peregrina,
isto é, a figura de um ator ou personalidade religiosa autorreferida por uma identidade
catdlica. Este tipo de catdlico seria um produtor de sistemas de crencas particulares com
elevada plasticidade simbdlica, devido a sua larga possibilidade de combinagdes (bricolagens)
contidos em seu modo de ser cat6lico no Brasil. O ator em questdo seria o peregrino catolico,
figura religiosa mutante refletindo a ja referida diversidade cultural do catolicismo brasileiro
(SANCHIS, 1992; MARIZ, 2014).

Uma outra possivel matriz para a producdo dos sistemas de bricolagens individuais e
talvez o modelo paradigmatico tipico da religiosidade, objeto-central deste trabalho,
reproduzida em um contexto moderno de desregulacdo/desterritorializacdo religiosa, em
outras palavras, ndo mais vinculados a tradicdo da memoria religiosa instituida, € o universo
de crencas espirituais e religiosas da Nova Era.

S&o movimentos, comunidades e filosofias orientadas para o desenvolvimento de uma
religido do self, ou seja, centradas no individuo e em sua experiéncia pessoal, fornecedoras de
nogdes de imanéncia, mas do que de transcendéncia, funcionando como vetores exemplares
de um individualismo religioso como fundamento de uma modernidade religiosa secularizada.

Sendo uma cultura religiosa de tendéncia pluralista e ecuménica, forma uma trama
(nebulosa) de tradigdes e filosofias de origens histdrico-culturais diversas: de orientalismos;
isto é, adaptacGes ou reapropriagdes de grandes tradicbes orientais, denominadas por

Campbell (1997) de ocidentalizacbes de crencas, valores e praticas do hinduismo e do
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budismo (Hare Krishna); de tradi¢cbes e cosmologias indigenas (xamanismo); de vertentes
ocultistas e esotéricas europeias (Wicca, Rosa-Cruz, Eubiose, Antroposofia, etc.); de
movimentos religiosos ligados ao consumo de substancias psicoativas (Santo-Daime,
Barquinha e Unido do Vegetal) entre numerosas outras (MAGNANI, 2014).

Diante desta multiplicidade de universos simbdlicos, é plausivel concebermos este tipo
de cultura religiosa uma fonte fecunda de simbolos, cosmologias e valores, acionados pelos
que partilham deste dominio de crencas, para “montar” sua propria “religido”. Em outras
palavras, € um meio que, por operacdes simbolicas de triagens, transferéncias, rearranjos e
empréstimos possibilita infindaveis e livres combinaces entre conteudos de diversas
correntes de pensamento, em suma, uma fonte fornecedora de uma ampla base para ativacao
de faculdades e aptiddes para a bricolagem socialmente estimuladas.

Estas tradicbes apresentam pontos de convergéncia com a sociedade secular
contemporanea que vao desde seu emblemaético e caracteristico individualismo, a um sistema
de crencas estruturado sob uma base simbdlica mais intelectualizada e de aproximacfes e
vinculagcdes com os conhecimentos da ciéncia moderna e académica produzindo um discurso
autoatribuido como cientifico (MARIZ, 2013).

Esta sua aproximacdo com valores seculares (busca de legitimidade cientifica para
suas crencas) configura uma religiosidade tipicamente moderna e em sintonia com uma
cultura urbana e secularizada. E uma religiosidade reproduzida sob uma pléiade de temas
interligados que vao desde conhecimentos sobre medicina e terapias alternativas a conceitos
ligados ao campo da fisica e das ciéncias naturais. Este amplo espectro de conhecimentos
compartilhados, tendem a limitar significativamente o acesso a este tipo de religiosidade a
amplos segmentos da populacéo, de baixa escolaridade e recursos culturais para consumirem
bens religiosos que escapam a profundamente enraizada cosmologia cristd das classes
populares, 0 que a restringe a camadas de média e alta renda, de onde provém a grande
maioria de seus adeptos. Estes, por sua vez, estariam munidos de uma maior aptidao
socialmente adquirida para a bricolagem complexa de crencas de fontes culturais diversas,
associadas a um referencial tedrico-cientifico moderno.

E justamente sua caracteristica multicultural, que faz deste manancial moderno de
sistemas de bricolagens individuais, um dominio simbdlico marcado por fronteiras borradas e
limites difusos entre os diversos subsistemas ou correntes de pensamento contidos em seu
interior, formando uma nebulosa — talvez a expressédo mais correta — para definir este tipo de

religiosidade. Esta permeabilidade simbdlica entre os subsistemas de conhecimentos desta

61



nebulosa permitiria aos que tem acesso ou j& tem incorporado um volume de capital cultural
suficiente, constituirem suas identidades religiosas de forma fragmentar e contingente, ou
seja, um processo de construcdo identitaria que, pela qualidade ou natureza mesma dos
recursos simbdlicos de que se serve, é difusa e altamente propensa a mutacéo.

Este carater, de indefinicdo e com fortes tendéncias mutantes das religiosidades do
self, pode ser ilustrada, por exemplo, pelo apagamento das fronteiras entre religiosos de
tradicdes afro-brasileiras e a Nova Era. Temos, assim, a existéncia de praticantes de uma
Umbanda Esotérica (OLIVEIRA, 2014). Também temos o surgimento de comunidades neo-
esotéricas que se apropriam do patriménio imagético/ritual catélico (centradas em supostas
apari¢des marianas, de uma virgem cosmica e energética), identificando uma nova vertente
catélica mais em consonancia com uma espiritualidade moderna, denominado de catolicismo
New Age (CAMURCA, 2018). Estas novas vertentes, tanto na umbanda quanto no
catolicismo, confirma a qualidade porosa, de facil comunicacdo ou interconexao dos sistemas
de bricolagem individuais gerados pela religiosidade da Nova Era com outras matrizes
religiosas (cristds ou medidnicas tradicionais) entre individuos e grupos ocupantes de posi¢des
média e alta na piramide social.

Os processos identitarios constituidos pela religiosidade Nova Era, caracterizados pela
fluidez, em construcdo permanente e de modelagem fragmentar e hibrida - modelo arquetipico
de religiosidade peregrina — é uma das fontes geradoras de complexos efeitos sociorreligiosos
que aprofundam os j& intrincados problemas relacionados as tentativas de leituras “corretas”
do diversificado campo religioso brasileiro. Tendem a afetar especialmente os modelos de
classificacdo e dimensionamento dos diferentes grupos religiosos, estruturados em bases de
analise quantitativa e estatistica, como nos modelos censitarios. Talvez a categoria que mais
se preste a leituras errdneas pelos modelos estatisticos e leve estes mesmos modelos a
invisibilizar ou superestimar o tamanho e a representatividade de determinadas tradigdes
religiosas, seja 0 multifacetado e difuso grupo dos “sem religidao”.

Em termos numéricos, classificados como a terceira forca religiosa no Brasil e em
constante crescimento (CENSO 2000; CENSO 2010), o contingente dos que dizem néo seguir
nenhuma religido pode estar relacionado ao fenbmeno da progressiva expansdo da nebulosa
esoterica, categoria ausente dos esquemas de classificacdo censitarios e, portanto, tendéncia

invisibilizada e possivelmente diluida nos sem religido™® (NOVAES, 2002).

'8 Neste ponto, hé4 a possibilidade de identificacdo de um duplo problema apresentado pelas analises quantitativas
e seus modelos de classificagdo: 1) um processo que torna invisivel grupos religiosos significativos da realidade
religiosa brasileira (as diversas comunidades e agrupamentos que compdem o circuito mistico da nebulosa
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Neste sentido, poderiamos estabelecer uma afinidade eletiva entre o tipo de
religiosidade propagado pelas religides de Nova Era e o desenvolvimento de uma
subjetividade religiosa moderna que ndo vincula seu exercicio a um circuito fechado de
crencas e muito menos a limites impostos por uma instituicdo eclesiastica. Seriam
subjetividades movidas mais por principios de imanéncia do que transcendéncia e pela
substitui¢do de concepcdes “de religido e religiosidade pela de espiritualidade” (Mariano,
2013, p. 238), e por isso mais desvinculada do sentido de ser religioso tradicional.

Esta forma contemporanea e alternativa de ser religioso em sua afinidade com a
expansao de um circuito mistico de movimentos e correntes religioso-esotéricas seria parte da
explicacdo do crescente fendmeno dos sem religido. Uma outra possibilidade, esta mais ligada
a religiosidade tradicional catdlica, esta na fronteira pouco definida entre os que se
identificam como catélicos ndo-praticantes e os que se declaram ndo seguir nenhuma religido
estabelecida, indicado pela existéncia de uma ainda perene tradi¢do catdlica de heranga
familiar, acionada somente em momentos e eventos onde o uso do ritualismo sacramental
catdlico é obrigatdrio (enterros, casamentos, etc.) (MONTERO, 2001).

A parte outras explicacdes, como a questdo geracional, envolvendo uma juventude
cada vez mais afinada com uma religiosidade centrada no self e peregrina em esséncia'®
(NOVAES, 2014), a problematica dos “sem religido” ¢ agucada por sua tamanha e crescente
representatividade numérica na paisagem religiosa brasileira contemporanea. Em outras
palavras, para além do gque o senso-comum poderia apontar como causa, uma possivel e
inexoravel escalada do ateismo ou o avan¢o de uma cultura secular pautado por uma
indiferenca progressiva a cultura religiosa, este trabalho parte do pressuposto de que o termo
“sem religido”, como as aspas indicam, possui limitado valor heuristico. ESSes grupos, na
leitura de uma modernidade religiosa, seriam pautados por subjetividades que se afastam
progressivamente dos tradicionais e institucionalizados modos de ser religioso e de
concepcdes de religido.

Estudiosos do campo religioso brasileiro contemporaneo sdo concordantes em
sustentar a ideia de uma religiosidade difusa, mas dindmica, disseminada pelos que se dizem

“sem religido”. Camurga (2017, p. 58) observa que os “sem religido” ndo devem ser

esotérica) e 2) a inflagdo artificial ou superdimensionamento dos sem religido e catolicos, pois 0s meios de sua
mensuracdo (a simples declaragdo) podem esconder modos de crenga e praticas mais proximas de outras
religiGes ou tendéncias.

¥ Questao a ser tratada mais adiante neste mesmo capitulo a partir da variavel geracdo, como elemento analitico
fundamental na producdo e diferenciacdo dos sistemas de bricolagens modernos e tradicionais (pré-modernos) e
nas praticas tipicas oriundas de uma sociabilidade religiosa peregrina.
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classificados e analisados como tal, mas sim, como “religiosos sem institui¢do”, apontando
para uma tendéncia, em ambito nacional, do crescente fendmeno de “desfiliacdo religiosa”
tipica de uma modernidade religiosa em plena expansdo. O mesmo autor afirma que para
muitos especialistas do tema, o crescimento deste segmento ndo confirma um nimero maior
de ateus e nem o declinio da religido no Brasil. Opinido compartilhada por Santos (2014, p.
32), ao afirmar que: “O fato de alguém declarar-se sem religido ndo indica resisténcia ou
ruptura com o dado religioso ou espiritual, com raras excegdes” € que podem ser vistos, mas
como “peregrinos do sentido”, em busca da constituicdo de suas identidades religiosas.
Assim, longe de indicar decréscimo e perda de vitalidade do campo religioso, o crescimento
dos sem religido e a diversificacdo de seus tipos?® apontariam, mais do que qualquer outra
categoria religiosa, as tendéncias e percursos dominantes dos processos de transformacéo das
estruturas sociorreligiosas brasileiras na atualidade.

A parte as subcategorias de declarantes ateus e agndsticos — as minorias numéricas da

categoria em questao®

- (NOVAES, 2013), os sem religido, ao contrario do que o termo
designa, sdo religiosos, e manifestam sua religiosidade por meio do entrelacamento de
diferentes tradi¢fes simbdlicas (cristd, meditnica, esotérica). Realizariam aquilo que é tipico
de suas disposi¢cdes subjetivas, aptas a romperem barreiras e limites simbolicos, ou seja, a
aptidao sociocultural para as operacfes de bricolagem dos diferentes sistemas de crencas,
tendencialmente hegemonica nas sociedades ocidentais e o cerne do individualismo religioso
moderno. Tendéncia mais em consonancia com uma sociedade mais secular, que, no entanto,
ndo dispensa ou confina a religido, mas, pelo contrario, refunda sua importancia a partir do
proprio individuo como livre gestor de sua propria “religiao”.

A existéncia de uma religiosidade dos “sem religido”, leva-nos a considerar tal tipo de
religioso uma categoria de valor estrutural importante na configuracdo do contemporaneo
campo religioso nacional. Tal religiosidade, mesmo classificada como difusa e erratica
(CAMURCA, 2017), para fins metodologicos, e derivada da mesma, talvez seja importante
discutir a possibilidade de elaboracdo de uma hipotética categoria de individuos que

desenvolvem em comum uma religiosidade sem identificagcdo imediata com nenhuma matriz

20 Camurca (2017) divide os “sem religido” em duas categorias: os errantes por entre as religides e os
indiferentes as religiGes identificando entre esses dois subgrupos, aproximagdes e combinacfes de préaticas e
representacoes.

*! No censo (2010) esta categoria ¢ subdividida em “ateus”, “agndsticos” e “sem religido” propriamente dito. A
significativa diferenca numérica entre os sem religido (14.595.979), e os ateus (615.096) e agnosticos (124.436)
revelam uma terceira forca religiosa, atras apenas dos catdlicos e evangélicos, que ndo necessariamente, como
sua nomenclatura indica, sdo alheios ou indiferentes ao multivariado sistema de crencas brasileiro. Disponivel
em: https://cidades.ibge.gov.br/brasil/pesquisa/23/22107.
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ou tradigdo religiosa. Desta maneira, e por isso mesmo, este individuo “sem religido”, seria
fortemente propenso ao desenvolvimento de aptiddes ou habilidades sociais para a
bricolagem. Teriamos, dessa forma, um peregrino sem religido, distribuido em todas as
classes sociais.

Com vistas a ampliacdo da capacidade analitica de um hipotético quadro tipolégico®,
esta pesquisa busca, por extensdo, e como derivagdo da suposta existéncia de uma
religiosidade peregrina, desatrelada ndo sé institucionalmente, mas sem fidelidade ou
engajamento simbdélico com nenhuma doutrina ou corpo de crencas sistematizado, (os “sem
religido”) — identificar e distinguir um subtipo particular da categoria em questéo.

Este subtipo dos “sem religido” seria formada por agrupamentos de individuos que
operam seus sistemas de bricolagem e constroem sua religiosidade através de vinculos
identitarios estabelecidos com o diversificado e plural universo de crencas da Nova Era.

Como ja descrito acima, sua ligacdo ou afinidade sociolégica com o comportamento
religioso daqueles que se autodeclaram sem religido é significativa. Ao fundamentar sua
religiosidade em principios de imanéncia e espiritualidade - que diferem dos principios que
orientam a religiosidade de individuos sob a égide moral e institucional transmitidas por
memorias religiosas tradicionais — praticam uma religiosidade itinerante e simbolicamente
multifacetada. Mas, no entanto, se distanciam e se diferenciam de parte do grupo em questéo,
por pertencerem a segmentos sociais caracterizados por possuirem um maior quantum de
capital simbolico-cultural incorporado e por isso, potencialmente munidos de uma
competéncia ou faculdade para a bricolagem complexa de sistemas variados de crencas.
Constituem, desta forma, um tipo religioso especifico que em nosso enquadramento tedrico,
poderia ser classificado como um peregrino mistico ou esotérico.

Por fim, com vistas a delinearmos o0s contornos de nosso modelo conceitual
estruturado em memorias religiosas fornecedoras de sistemas simbdlicos enraizados na
cultura religiosa brasileira, moderna e tradicional, funcionando como eixos ou alicerces sob 0s
quais sdo erigidos diferentes sistemas de bricolagens individuais®, ndo podemos deixar de

lado, o numeroso e crescente emaranhado de denominacdes, genérica e popularmente

22 A construcdo de um quadro de tipos de peregrinos segue um principio metodolégico weberiano (Max Weber)
ao se tratarem de tipos ou categorias de carater tipico-ideal, ou seja, funcionando como categorias que
apresentam estruturas uniformes de caracteristicas socioculturais, mas que de fato constituem apenas
representacdes aproximadas da realidade. Este quadro serd melhor detalhado na proposta metodoldgica deste
trabalho.

% Individuos e grupos envolvidos em processos de mesclagem ou/e misturas mais ou menos coerentes, isto &,
mesclagens entre uma fonte primordial de sentidos adquiridos por heranca cultural ou socializacdo familiar e
novas cosmovisoes religiosas surgidas em seus percursos identitarios.
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conhecidas como evangélicas. Neste sentido, e de acordo com nosso esquema conceitual,
talvez possamos identificar uma tradi¢ao evangélica, ou em outras palavras, uma identidade
evangélica difusa e ndo institucionalizada e, portanto, com tracos tipicos de uma religiosidade
peregrina.

Apesar dos evangélicos estarem, na estrutura conceitual de Daniele Hervieu-Léger
(2015) sobre as figuras representativas do individualismo religioso (peregrinos e convertidos)
na modernidade ocidental, mais proximos do polo dos convertidos, é relevante, para melhor
adequarmos analiticamente as mencionadas categorias da autora a realidade religiosa
brasileira, acentuarmos a diversidade e a vigorosa abrangéncia territorial deste subcampo.

E no interior deste expansivo subcampo religioso, diferindo tanto em sua morfologia
quanto em sua grandeza ou extensdo, do seu tipo europeu, que encontraremos elementos ou
caracteristicas nativas que nos dara permissdo para ajustar ou readequar o modelo do
peregrino a categoria dos evangélicos brasileiros. Isto se refere especialmente ao subgrupo
dos pentecostais. No entanto, ndo procuro desmerecer, por substituicdo ou metamorfose de
uma categoria por outra, o valor analitico contido nos atributos e propriedades da figura do
convertido, originalmente construida com base em modelos europeus de religiosidade.

Antes de identificarmos os elementos de ordem empirica e qualitativa que nos
permitem justificar uma adequacédo teorica entre a figura do peregrino e suas propriedades
constitutivas ao modo de ser evangélico no Brasil (discutiremos inicialmente a suposta e
peculiar aptiddo dos evangélicos para a bricolagem), temos que, para situarmos teoricamente
o leitor deste trabalho, esclarecermos em que consiste, categoricamente, a figura do
convertido.

Para Hervieu-Léger, o convertido se apresenta de trés modos. A primeira modalidade é
identificada em individuos que mudam de religido em sua trajetdria identitaria, seja por meio
da rejeicdo de uma heranca religiosa inicialmente adotada e posteriormente substituida por
uma nova, seja pelo abandono de uma religiosidade imposta, mas nunca aceita, levando-o a
adotar uma nova identidade (HERVIEU-LEGER, 2015). Neste primeiro caso, 0s convertidos
sdo nativos de uma determinada tradicdo religiosa transmitida pela socializacdo familiar. As
conversdes por abandono ou rejeicdo de identidades religiosas adquiridas no processo de
socializagdo primaria, exprimem um dos tragos constitutivos de um quadro de crise dos
antigos modelos de transmissdo social de identidades religiosas na modernidade, como a

precariedade crescente do papel da familia neste processo.
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Uma segunda modalidade de convertido é representada por individuos que, apds
realizarem trajetorias identitarias mais ou menos longas, integram-se por convic¢do a uma
determinada tradicdo ou religiosidade pela primeira vez, ou seja, sdo individuos que, em sua
maioria, “a conversao marca o ingresso em um universo religioso em relagdo ao qual eles
eram, até entdo, completamente estrangeiros.” (Hervieu-Léger, 2015, p. 110). Assim como 0s
da primeira modalidade, s&o efeito de uma sociedade mais secular e individualizada,
desatreladas do legado familiar, diferindo da primeira modalidade de convertidos, apenas por
terem realizado um deslocamento de status de individuos “sem religido” para o de crentes ou
adeptos de uma religido, fazendo parte agora de uma comunidade de compartilhamento de
sentidos religiosos.

Uma terceira e Gltima forma de manifestacdo moderna dos convertidos, é o tipo que se
reafilia ou converte-se a uma tradicdo da qual ja fazia parte, mas apenas formalmente, ou
vivendo no seu interior “a minima, de maneira puramente conformista” (Hervieu-Léger, 2015,
p. 111). Estes trés géneros ou subtipos da figura do convertido formam uma das faces
dominantes da religiosidade contemporanea (a outra é a do peregrino) essencialmente
individualista, ou seja, estruturada no/e pelo individuo.

Aplicar as subcategorias elaboradas por Hervieu-Léger, de convertidos, para a
compreensdo e analise do subcampo evangélico brasileiro, é situar ou projetar este mesmo
subcampo, como tradicdo geradora hibrida dos dois tipos de religiosidade do individuo,
dominantes na religiosidade moderna.

A figura do convertido, especialmente do evangélico no Brasil também se reproduz
sob a égide do individualismo religioso moderno. Assim como percebido por Hervieu-Léger,
temos um regime de conversdo regido muito mais por ‘“condigdes comunitdrias de uma
experiéncia religiosa pessoal e fortemente emocional [...] [que] marca a entrada em um
regime forte de intensidade religiosa” (Hervieu-Léger, 2015, p. 112)* o evangélico
brasileiro, especialmente o de tipo pentecostal, pode ingressar no universo evangelico por
meio de sua filiagdo a uma das suas inimeras denominagdes, ao ser “‘batizado nas dguas”. No
entanto, seu vinculo a uma denominacdo, a comunidade ou a lideranca religiosa que a
representa, é determinada cada vez mais pelo préprio individuo. Diante do imenso nimero de
denominagdes com regimes mais ou menos fortes de controle ou liberdade doutrinaria e

comportamental que lhe s&o oferecidas como possibilidades de ingresso ao se converter ao

?* Regime de vivéncia religiosa proporcionado e intensificado no Brasil contemporaneo pelos movimentos de
renovacdo do cristianismo tradicional, isto é, especialmente pelo neopentecostalismo e o0 RCC (Renovagédo
Carismatica Catolica).
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macro e expansionista segmento evangélico (SANTOS, 2013), o convertido evangélico esta
ganhando maior liberdade para ajustar sua propria religiosidade de acordo com suas
necessidades espirituais, que uma comunidade pode ou ndo vir a satisfazer. E um regime de
conversdo cada vez mais imerso no processo de “desregulagao institucional” (Hervieu-Léger,
2000) e de individualizagédo da experiéncia religiosa, gerando um subcampo marcado por um
grau elevado de circularidade e flexibilizagdo das pertencas, mas sem perda de uma
identidade evangélica genérica adquirida na conversdo (ALMEIDA, 1996).

E neste sentido que podemos identificar - na ideia de uma identidade evangélica
difusa, com sentimentos de pertencer a um mesmo “povo de Deus”, (MARIZ, 2012) mas sem
vinculos rigidos e em livre transito entre as denominacdes, representados por uma fragédo
crescente de convertidos evangélicos® - uma sociabilidade peregrina de tipo evangélica - da
qual trataremos mais adiante. Sociabilidade de caracteristica enddgena, isto €, exercida quase
que exclusivamente, no interior do subcampo evangélico.

Uma outra forma, e a que nos interessa desenvolver neste momento, de hibridismo
conceitual entre as figuras estruturais (peregrino e convertido) da religiosidade moderna
segundo Hervieu-Léger, vinculado ao subcampo evangélico, e para retomarmos a discussdo
tedrica sobre as formas de crer da religiosidade peregrina, é procurarmos discutir uma relagéo
simbolico-estrutural problematica estabelecida entre dois sistemas de crengas opositores.

Mesmo primando por uma pureza doutrinal, o0 modelo de crencas evangélico (centrado
ha inerrancia e na fé inabalavel nas Escrituras®®) dos convertidos ao Evangelho, especialmente
0s de vertentes pentecostais e neopentecostais — tem, nas Gltimas décadas, desenvolvido um
simbolismo estreitamente imbrincado a estruturas simbdlico-religiosas e cosmolodgicas de
outras religides, particularmente as de tradi¢des afro-brasileiras e medilnicas.

Os sistemas de bricolagens gerados a partir de matrizes religiosas (neoesotéricas,
catélicas e mediunicas), sdo sistemas hibridizados, condicionados por processos de
conciliagdo, congregagdo ou de carater ecuménico, das diferentes crencas destes sistemas.

Este é o0 caso das tradicionais trocas, fusdes e aproximacdes entre o pantedo de deuses (0rixas)

> 330 categorias de evangélicos resultantes das dificuldades de classificacdo nos censos de um crescente
contingente que se declaram apenas evangélicos. Desta forma temos evangélicos ndo denominacionais ou
indeterminados, ou seja, sem vinculagdo com nenhuma denominacdo e evangélicos sem religido, individuos que
por motivos doutrinarios dizem néo ter religido (SANTOS, 2013).

%% Batista (2017) descreve a infalibilidade biblica como uma das bases do fundamentalismo evangélico brasileiro,
de onde o crente busca obter todas as repostas para 0s seus problemas cotidianos. Tendo a Biblia como a Unica
fonte da verdade, o fiel fundamentalista rejeita qualquer outro sistema de ideias concorrente (cientifico, religioso
ou filoso6fico), no entanto, cada denominacdo reivindica a posse exclusiva da Verdade ao desenvolver sua prépria
hermenéutica biblica. E este apego e centralidade da Biblia na vida do crente, a causa dos blogueios que limitam
consideravelmente, tornando quase nula a capacidade individual de bricolagem do evangélico com outros
sistemas simbdlico-religiosos que ndo tem a Biblia como fundamento Unico de suas crencas e praticas.
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de religides afro-brasileiras e os santos catolicos ou o contido, como na sua prépria
nomenclatura ja revela, na nebulosa ou constelacdo de esoterismos rico de hibridismos, de
fronteiras abertas entre estruturas simbolico-religiosas tradicionais e diversas, correntes
filoséfico-religiosas que unem magia, ciéncia e religiao.

Diferentemente, a bricolagem evangélico-pentecostal®’

, por sua vez, opera relagdes de
simbiose simbolico-estruturais com outros sistemas, por meio de processos de oposi¢do ou
mesmo de combate ferrenho ao universo ou cosmos povoado de entidades, deuses e espiritos
das religides medidnicas — candomblé, umbanda e espiritismo — entre outras seitas
espiritualistas. Poderiamos classificar tal sistema - para sermos fiéis a linha de
desenvolvimento dos conceitos e categorias utilizados nesse trabalho — como sistemas de
bricolagem por oposicao ou padréo de bricolagem invertida, em outras palavras, um belicoso
sincretismo as avessas ou, na expressao usada por Almeida (1996), um “sincretismo
invertido”.

As tentativas de compreensdo deste fendmeno, por especialistas do campo religioso
brasileiro comprova seu impacto crescente sobre este campo e 0s esforgos para entender seus
mecanismos e funcionamento estdo exemplificados nas diversas categorizacfes ou expressoes
elaboradas pelos pesquisadores. Assim temos um neopentecostalismo macumbeiro (ORO,
2006); Guerra santa ou demonizagcdo dos cultos afro-brasileiros (MARIANO, 2014);
antropofagia da fé inimiga (ALMEIDA, 1996) e o de transito entre sistemas religiosos em
conflito (SILVA, 2015).

A qualidade ou funcéo peregrina dos sistemas invertidos de bricolagem evangélica

pode estar localizada na abundante oferta de servigos magico-religiosos direcionados aos

27 A corrente pentecostal mais representativa deste tipo de hibridismo religioso fomentado por oposicdo
antagonica é a vertente neopentecostal constituida por igrejas como a Igreja Universal do Reino de Deus
(IURD), fundada por Edir Macedo em 1977 e talvez o exemplo paradigmatico deste tipo de religiosidade; a
Igreja Internacional da Graca de Deus, fundada pelo pastor R. R. Soares (ex-lURD) em 1980; a Renascer em
Cristo, fundada em 1986; Sara Nossa Terra, fundada em 1992 e a Igreja Mundial do Poder de Deus, fundada
pelo pastor Valdemiro Santiago (também um ex-iurdiano) em 1998. O uso do termo evangélico-pentecostal para
tipificar este modelo de bricolagem, justifica-se pela necessidade de generalizagdo e simplificacdo de sua
aplicabilidade diante do vasto e emaranhado complexo de denominagdes existentes sob a rubrica pentecostal.
Diversas tentativas de classificacdo deste dindmico e complexo seguimento da religiosidade brasileira ja foram
realizadas, sendo umas das mais conhecidas e a que é utilizada neste trabalho, a de Ricardo Mariano (2014) ao
dividir o movimento pentecostal em ondas ou em formagdes historicamente situadas. Assim teriamos o
pentecostalismo de primeira geracdo ou onda iniciada na década de 1910 com a chegada no Brasil de duas
igrejas, a Congregacdo cristd (1910) e a Assembleia de Deus (1911) e denominada como pentecostalismo
classico pelo autor. A segunda onda ou geracdo de pentecostais data dos anos 1950 ao inicio de 1960 tendo
como igrejas exemplares deste periodo a Quadrangular (1951) e Deus é Amor (1962) e nomeada pelo autor
como deuteropentecostalismo, fazendo referéncia ao quinto livro do pentateuco de onde retira o radical deutero
(que significa segundo ou segunda vez) para referir-se a esta segunda formacdo de pentecostais. A terceira e
Gltima onda designada como neopentecostal inicia-se na segunda metade dos anos 1970. O prefixo neo é
indicado “tanto por remeter a sua formacao recente como ao carater inovador do neopentecostalismo” (Mariano,
2014, p. 33).
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segmentos mais pobres da populagdo — um pentecostalismo de servigos magicos — carro-chefe
das estratégias proselitistas de igrejas pentecostais e uma das possiveis causas de sua
expansdo (MARIANO, 2008).

Esta expansdo pentecostal, segundo Almeida (2014) tem como causa, a vinculacéo
entre os conteldos e mecanismos simbolicos mobilizados nos servigos magicos de cura e
libertacdo pentecostal e o crescimento do fluxo e circulagdo de pessoas pela extensa e
capilarizada rede de igrejas e templos pentecostais no espaco urbano, que ofertam estes
servigos. A demanda por estes servigos, concentrada nas camadas de baixa renda, estimula um
individualismo religioso “no interior do préprio segmento evangélico [...] sem perda da
identidade e sem compromisso com uma comunidade fixa” (Almeida, 2014, p. 117). Um
individualismo manifestado na flexibilizacdo ou elasticidade nos pertencimentos as
denominacdes, pois os vinculos ou a permanéncia deste peregrino evangélico a uma igreja
serdo em grande medida determinados pela menor ou maior eficicia dos servicos magicos
administrados pelos pastores na cura de seus males fisicos e morais.?®

O aparente paradoxo relacionado ao crescimento de religides que se servem de crencas
e praticas magicas, ndo sé manifestado pelo vigor expansionista de igrejas como a Universal
do Reino de Deus — IURD no Brasil, mas também pela América Latina e EUA (FRIGERIO,
1998) frustrou as expectativas de pensadores e pesquisadores debrucados sobre a evolugédo da
religido na modernidade. Orientados pelo paradigma secular, suas perspectivas se construiram
a partir de uma visdo evolutiva, de um constante e inevitavel declinio da magia e ascensao
continua de um processo de “desencantamento e racionaliza¢do das proprias religides cristas
[...] [em] uma evolucdo constante no sentido da magia para a religido, a superacao da primeira
pela Gltima, e ndo a persisténcia e muito menos o fortalecimento e a diversificacdo da magia.
(Mariano, 2008, p. 89).

Este recrudescimento célere da magia na modernidade religiosa, explicaria em parte, a
vantagem proselitista de que goza o pentecostalismo de cunho magico frente a religides mais

secularizadas e tradicionais, principalmente entre os estratos mais pobres da populagédo. Seu

%8 Diferente deste pentecostalismo fortemente centrado na experiéncia mistica individual do fiel tido como
templo e instrumentos dos poderes do Espirito Santo, mobilizado nos processos de curas individuais dos
problemas provocados por demdnios e encostos, igrejas representantes do pentecostalismo cléassico (Assembleia
de Deus, Quadrangular entre outras), cada vez mais pressionadas pela competicdo religiosa a oferecerem estes
servigos magicos de cura, despossessdo e prosperidade, sdo exemplos de um avanco de um fendmeno de
neopentecostalizagdo sobre o subcampo evangélico brasileiro (MARIANO, 2008). Os fiéis deste
pentecoslialismo mais tradicional ou classico, tendem a estabelecer vinculos comunitarios com suas
denominacdes, mais de longo prazo, pois seus sistemas de crencas estdo assentados mais em uma ética da
providéncia, de um socorro divino creditado muitas das vezes aos lacos comunitarios de préaticas de ajuda matua
entre os fiéis, do que em solucdes individuais de carater magico buscada por crentes mais individualistas
(ALMEIDA, 2014).
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universo de crengas se aproveita de forma extremamente eficaz de uma “longa tradigdo
magica da religiosidade popular brasileira” (Mariano, 2008, p. 90) sob a qual se estrutura e
pde a funcionar seus padrdes de bricolagem invertida.

Este padrdo evangélico de bricolagem atua como um sistema simbolico de
ressignificacdo dos elementos de crenga da umbanda, do candomblé, do espiritismo e mesmo
do catolicismo popular, por meio de uma dualidade opositora, concentrando no polo negativo
todas as entidades e deuses das religies mediunicas, 0s santos catolicos e 0s guias espiritas,
transfigurando-as todas elas em demonios, representantes do inimigo, ou mesmo sua propria
encarnacdo. Em outras palavras, temos um processo de reversdo simbdlica que este sistema
realiza, ao se valer da mesma semantica simbolica (cosmogonia, cosmologia espiritual e
ritualismo) das religides que canibaliza (SOARES, 1990).

Esta necessidade antropofagica que alimenta a bricolagem evangélico-pentecostal tem
suas raizes fincadas em uma teologia de ordem binéria ou dual®, de uma concepgdo de um
mundo envolto em uma guerra espiritual tracada por uma divisdo maniqueista de forcas do
bem e do mal, Deus versus Diabo, reino material / reino espiritual (sendo o segundo visto
como mais importante e de mais influéncia sobre os eventos mundanos que o primeiro). E
neste contexto de guerra, de batalhas espirituais realizadas diuturnamente nos milhares de
templos e igrejas pentecostais das periferias e centros urbanos, por meio dos massificados
cultos de libertacdo, que se reproduz o transito ou um forte fluxo sincrético de valor estrutural
e estruturante entre as tradicfes mediunicas (afro-brasileiras e em menor medida, kardecistas)
e a magia pentecostal (MARIANO, 2014). Nestes rituais de libertacdo de virtuais possessos,
podemos perceber todo o processo chamado por Oro (2006) de “religiofagia”, ou seja, de
apropriacdo e reelaboracdo exacerbada das crencas e praticas ritualisticas traficadas de outras
matrizes religiosas por este pentecostalismo de feicdo expressivamente magico.

Podemos identificar na estrutura simbdlico-ritualistica destes cultos - banalizados por
sua frequéncia diaria, concentrados genericamente na gramatica da guerra espiritual, na luta

incessante contra os demonios identificados em exus, pomba-giras, preto-velhos, caboclos e

2% Surgida nos Estados Unidos no final da década de 1980, a Teologia do Dominio ou Dominion Theology, em
sua denominacdo original, se estabeleceu no Brasil, especialmente entre segmentos neopentecostais, como a
principal formulagdo teoldgica a reger as praticas e crengas desses grupos. Teologicamente é definida por uma
luta ou guerra espiritual universal e incessante entre os cristdos e 0o Diabo e suas legifes de espiritos. Estes
espiritos demoniacos, na hierarquia de Satanas, estdo divididos em espiritos territoriais e hereditarios. Os
primeiros agem sobre bairros, cidades e mesmo sobre paises, também influem nas instituicGes e procuram atuar
através de grupos étnicos, culturais e religiosos, ao serem identificados tanto nos santos catélicos como nas
entidades de religides medilnicas. Os deménios hereditarios agem sobre as familias, por meio de maldicGes
hereditérias, ou seja, repassadas de geracdo a geracdo. O nome desta teologia advém da crenga do pleno dominio
destas legides de demdnios sob comando de Satanas, sobre os grupos sociais citados acima e as familias
amaldicoadas, que precisam ser libertadas por meio de uma guerra espiritual. (MARIANO, 2003; 2014).
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toda sorte de entidades demonizadas, invocados e expulsos cotidianamente dos corpos de uma
populacdo flutuante de crentes - diversas similitudes simbdlicas com as logicas internas dos
sistemas religiosos que combatem. Entre este conjunto de simetrias simbolicas ou padrdes de
bricolagem de tipo pentecostal-afrobrasileiro, por exemplo, podemos destacar alguns temas
centrais como o transe medilnico: para Silva (2014; 2017) h& um transito continuo dos
contetidos simbdlicos entre os dois sistemas que se expressa na similaridade das experiéncias
extaticas (transe) ou na crenca das entidades envolvidas nessas experiéncias. Nos cultos de
libertacdo espiritual pentecostais, o transe de entidades de umbanda (exus e pombagiras)
substitui a centralidade do papel do Espirito Santo nessas experiéncias, ou seja, a cosmogonia
que o estrutura ja ndo € mais de origem cristd, apesar da inversao simbdlica (demonizagéo)
sofrida por esta mesma cosmogonia.

O transe pentecostal concebido como possessdo demoniaca, € um dos componentes
estruturais desta logica de apropriagdes invertidas. Nas religiGes afro-brasileiras, o transe, ou a
incorporacdo pelo adepto das entidades e deuses é a expressdo ritual de um processo
progressivo de sacralizacdo da pessoa pela agregacdo ou soma de diversas entidades (orixas,
caboclos, erés, etc.), formando o enredo de santo®® do iniciado, em outras palavras, por um
processo de integracdo do eu ao divino, expresso nos rituais de sacrificio e incorporacdo. J& na
I6gica pentecostal, o transe por possessdo € o instrumento de divinizacdo ou reaproximacao
do fiel com sua natureza divina (e superacdo de sua natureza humana e suas tentagdes) pela
expulsdo do mal que habita em seus corpos. Dito de outra forma, no pentecostalismo, a
sacralizacdo do eu se processa pela reconciliacdo do ser com sua por¢do originariamente
divina permitida pela subtracdo ou eliminacdo do maligno neste ser (SILVA, 2014). E
também no paralelismo dos esquemas visuais ou corporais entre o transe das religiGes
mediunicas afro-brasileiras e o de tipo pentecostal que iremos encontrar esta inversao
simbdlica repetitiva e estrutural, da transfiguracdo de espiritos e deuses em legiGes de
demonios. Ortiz (1991) observa que o transe umbandista é executado em esséncia por apenas

quatro géneros de espiritos que fornecem o modelo para os esquemas motores representados

%0 0 enredo de santo faz parte de um processo de integrago ou iniciagdo no candomblé, e diz respeito & relagdo
entre as pessoas (neofitos) e as entidades (orixas) em suas vidas. O enredo se revela na medida em que a
aproximacdo da pessoa com o terreiro se intensifica, levando em consequéncia a uma relagdo mais forte entre as
pessoas e as entidades. Essa relacdo com as entidades ndo se restringe ao espaco religioso mais em todas as
relagdes sociais do iniciante. Ter uma vida no santo é imperativo. O ingresso de um novo filho de santo no
terreiro se pauta pela necessidade de se descobrir seu enredo, conhecer seu passado, sua ancestralidade e o papel
das entidades regentes na construcdo de suas trajetdrias de vida. Este é o primeiro passo do processo de
iniciacdo, conhecido como feitura, nos quais os rituais, baseados em compromissos e obrigagdes com o santo,
visam a completa integracdo ou mistura entre as entidades e a pessoa e, por conseguinte sua integracdo crescente
ao terreiro (RABELO, 2014).
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pelos mediuns incorporados, indicativos da presenca de tal ou qual género de espirito. S&o
estereotipos espirituais baseados em abstragdes genéricas: “caboclo — forga, preto-velho —
humildade, crianca — inocéncia (Ortiz, 1991, p. 77). Estes esteredtipos espirituais sao
mimetizados nas sessoes de exorcismo pentecostal, quando os “cavalos”, virtuais possessos a
serem curados, representam nas atitudes corporais®® (voz, gestos, posicdo do corpo) um
determinado género de espirito a “ser amarrado em nome de Jesus”, humilhado e finalmente
expulso do corpo do fiel. (MARIANO, 2014).

Para além de seu uso para fins claramente expansionistas ao se servir da mesma
cosmogonia das religides meditnicas como fator de atragdo de novos adeptos, as bricolagens
inversas evangélico-pentecostais funcionam, sobretudo, em uma logica de guerra santa contra
religides vistas como agéncias propagadoras do poder de Satanas pelo mundo. Esta fé, movida
pela crenca em uma guerra cotidiana entre um “povo de Deus” ¢ o “mundo” dominado pelo
diabo e suas hostes, ndo seria uma das faces de uma identidade brasileira evangélica
generalizada? Uma identidade pouco clara devido ao emaranhado de denominacdes e credos
divergentes, mas articulada em torno de um mesmo grupo de valores, crencas e praticas
girando em torno de um mesmo tema: a guerra espiritual?

Esta face identitaria evangélica, de vertente pentecostal, difusa e em expansao, poderia
manifestar-se por uma grande parcela de fi€is categorizados por “evangélicos
indeterminados”, menos institucionalizados, de pertencimentos flexiveis e temporarios,
representados numericamente por 21,8% (censo 2010) de toda a populacdo evangélica e
equivalente a 5% da populacdo brasileira (TEIXEIRA, 2014)? E desta forma, identificarmos
nessa populagéo de crentes flutuantes e indeterminados institucionalmente uma religido — na
forma de uma identidade religiosa coletiva — em franco movimento institucional e de pessoas,
mas restrita a um campo de crencas, estruturada em uma ideologia exclusivista, de “povo
eleito”, intolerante com a fé alheia e, portanto, de fortes tragos fundamentalistas (BAPTISTA,
2017). Em suma, uma religiosidade evangélico-pentecostal peregrina, em movimento
intenso, mas de qualidade centripeta, ou seja, orientado para o centro de um sistema fechado

de crencas e valores e sem nenhuma vocacdo para o didlogo inter-religioso.

2.3. Peregrinos brasileiros em transito: a sociabilidade peregrina no Brasil

31 Mariano (2014, p. 131) observa a similaridade entre as sessdes de amarragdo dos demdnios na IURD e na
Internacional da Graca e as incorporacGes por exus em tendas de umbanda destacando estes rituais como
“morfologicamente similares [...] tanto os possessos nessas igrejas como os adeptos da umbanda em transe de
exu ficam com o corpo retorcido e com as maos para tras do corpo em forma de garra”.
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O atual cenério do campo religioso brasileiro reflete aspectos do que autores nacionais
e estrangeiros pesquisadores da religiosidade contemporanea classificam como oriundos de
um processo de modernizagdo do fendmeno religioso (HERVIEU-LEGER, 1993; PIERUCCI,
2006). Na modernidade, este se expressaria pela diversidade ou pluralidade religiosa, pelo
enfraquecimento da autoridade religiosa institucionalizada, especialmente as mais
tradicionais, como as cristds e o crescimento de um individualismo religioso manifesto pela
autonomia ou liberdade nas adesdes religiosas, pelos multiplos pertencimentos e pelas
identidades fragmentadas.

E uma realidade que dificilmente se deixa captar por modelos estatisticos estruturados
em dados censitarios, baseados na simples afirmacdo puablica das filiagdes religiosas,
coletadas por meio de questionarios dos institutos oficiais de pesquisa como o IBGE. Tais
modelos tendem a reduzir, simplificar e mesmo esconder a complexidade dos sincretismos,
livres transitos e mdultiplas adesdes de individuos e grupos sociais, que informam os
movimentos de um campo religioso nacional dindmico e em franca transformagéo
(CAMURCA, 2011). E um dos aspectos centrais desta dinamica € o intenso e paradoxal
transito de pessoas e crencas. Apesar das aparentes diferencas entre cultos, praticas rituais e
visdes de mundo religiosas, ja bem delineadas por estudiosos do tema, a conduta pouco
ortodoxa dos que reproduzem em seu cotidiano tal capital religioso, se revela pelo fécil e
constante deslocamento de fieis, pouco afeitos a fidelidade religiosa, pelo circuito de opcbes
de bens religiosos a sua disposi¢cdo (ALMEIDA; MONTEIRO, 2001).

A conduta de agentes religiosos pouco convencionais quanto a sua religiosidade se
choca com a rigidez de analises do campo religioso que limitam a visdo sobre este agente a
um padrdo analitico conservador ao prejulgd-lo como vivenciando sua religiosidade na
qualidade de adepto integral a um bloco monolitico de crencas e de préticas referentes a uma
Unica pertenga. Estes pré-julgamentos, que orientam pesquisas limitadas a declaracdo nominal
dos agentes, encobrem uma realidade somente descoberta por analises de focos mais
qualitativos centrados nas trajetorias individuais de agentes em movimento, em livre transito
entre pertencas e crencas diversas, constituindo seu proprio simbolismo e sua propria
dinamica de vinculos e desligamentos religiosos (NEGRAO, 2009).

Esta se¢éo, portanto, centra seu interesse na duplicidade e mesmo multiplicidade das
pertencas, traco cultural significativo e de valor estrutural da religiosidade brasileira,
buscando entender a dinamica do transito religioso, de ideias e pessoas, em suas linhas de

desenvolvimento gerais, isto é, na influéncia e impacto desta dimensdo ou Otica do
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individualismo religioso nas configuragfes ou tendéncias estruturais de mudanca do campo
religioso brasileiro contemporéneo. Por isso, € importante salientar o carater meramente
exploratério e problematizador desta secdo, devido a dimensdo do objeto de estudo em
questdo e as limitacdes de espaco inerentes a este tipo de trabalho, ndo permitindo com isso
desenvolver uma analise exaustiva e detalhada. Por fim, a nocdo de transito, em perspectiva
mais ampla, serd abordada a partir do paradigma tedrico basilar que norteia a presente
pesquisa: o individualismo religioso moderno referenciado pelas categorias e modelos de

analise de Hervieu-Léger (2015).

2.3.1. Transito e individualismo religioso no Brasil contemporaneo

A tradicional pluralidade de crengas e confissdes, caracteristica emblematica do campo
religioso brasileiro é a forga que impulsiona e amplia a oferta e o fluxo de bens simbdlicos de
um mercado religioso marcado pela progressao do acirramento da competicdo entre tradicdes.
Umas voltadas para encontrar maneiras de impedir o movimento de debandada de seus fiéis,
outras impulsionadas por uma sanha proselitista em busca de uma supremacia humérica ha
muito almejada, e tradi¢cbes que buscam simplesmente manter-se vivas em meio a uma
conjuntura de ataque e intolerancia a suas instituicdes e memoria religiosa.

Este panorama de acirramento de conflitos religiosos, de luta por hegemonia numérica
e mesmo de sobrevivéncia religiosa, liga-se a um contexto de crescente perda, no periodo que
podemos chamar de alta modernidade, no Ocidente, dos sistemas religiosos tradicionais e seu
poder de controle ou regulamentacdo da fé do individuo contemporaneo. Individuos cada vez
mais praticantes de uma sociabilidade religiosa orientada por uma forma de crer individualista
e pela mutabilidade e flexibilidade confessional (HERVIU-LEGER, 2015).

Este tipo de religiosidade, em plena expansdo é de dificil, sendo impraticavel
classificacdo e mensuracdo por modelos estatisticos, como ja mencionados acima. No entanto,
modelos estruturados em categorias geradas a partir de bases quantitativas, como o0s
elaborados por grandes institutos de pesquisa, podem servir como ponto de partida para
analise de uma hipotética existéncia de padrdes que podem determinar o transito de crencas e
pertencas, atuando de forma preponderante no campo religioso brasileiro. E também sinalizar
para 0 papel — aqui pressupondo ser de importancia central — do individualismo religioso, ou
seja, destas novas formas individualistas de crer e pertencer sobre os fluxos e contrafluxos que

caracterizam o transito religioso brasileiro.
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De acordo com pesquisas realizadas por instituicdes como o ISER* (2014) e o IBGE*
(2010), apesar da diversidade de crencas e préticas, isto é, apesar de nossa tdo propalada e
celebrada diversidade religiosa, apenas trés categorias concentram a maior parte dos
declarantes, sendo elas, os catélicos, 0s evangélicos ¢ os “sem religido”. Isto pode significar,
de maneira preliminar, que a circulacdo de pessoas e estratos sociais - entre saidas e entradas,
livre trénsito entre credos e instituicdes, duplas e multipertencas e abandono da esfera
religiosa — podem, majoritariamente se dar no entrecruzamento destes trés grandes grupos.

No entanto, um quarto grupo ou categoria ndo computada nos levantamentos
censitarios, tem crescido de forma significativa no Brasil (GUERRIERO, 2003). Denominado
por especialistas do tema pela sigla NMR (Novos Movimentos Religiosos) (MARIANO,
2013), religides da Nova Era ou circuito neo-esotérico (MAGNANI, 2011) ou pela expressédo
que revela seu carater difuso, diverso e de dificil caracterizacdo, ou seja, uma nebulosa
mistica esotérica (NOVAES; GUERRIERO, 2003).

Dada a sua ampla visibilidade no universo religioso brasileiro e seu impacto sobre as
estruturas simbolicas e institucionais deste mesmo universo, ndo avaliado e medido nos
modelos quantitativos do Censo, seja por sua auséncia no sistema classificatorio censitario,
seja por sua tonica subjetiva e individualista, os adeptos da Nova Era tendem a produzir
percepcOes distorcidas quanto ao tamanho das religibes ou dos grupos categorizados pelos
dados censitarios. Camurca (2011) levanta a suspeita de que haja uma possivel diluicdo destes
grupos espiritualistas na categoria dos “sem religido’, levando ao superdimensionamento
numérico desta categoria no Censo (2010). A afinidade entre os que dizem ndo possuir
religido e os praticantes inseridos nessa nebulosa esotérica pode ser grande, pois ambos 0s
grupos podem ser representacfes exemplares de novas concepgdes sobre religido e
religiosidade na modernidade e da escalada do individualismo estreitamente ligada a estas

concepcoes.

2.3.1.1. Os “sem religido” e os neoesotéricos: transito religioso ou novas formas de ser
religioso?

As aspas utilizadas no subtitulo remete a ambiguidade semantica do termo a ser
explicada ao longo do desenvolvimento desta subsecéo, referente a uma categoria estatistica
gue ndo necessariamente pode representar aquilo que seu nome literalmente informa. A

ambivaléncia de sentidos circundante ao tema ndo seria resultante do aparecimento em

%2 |nstituto Superior de Estudos da Religi#o.
% Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica.
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profusdo de novos sentidos dados a palavra religido ou de novas maneiras de ser religioso
pautadas por uma subjetividade mais individualista e flexivel quanto aos conteudos
simbolicos e suas formas de consumo? E esta ambivaléncia ndo estaria na raiz do
questionamento do proprio sentido de transito e sua relacdo com a ideia tradicional de
religido? (BENEDETTI, 2011). Quais imprecisfes analiticas podem ser geradas ao ndo se
levar em conta os multiplos sentidos por detras das palavras ateu e agnostico ao trata-las
como sinénimos referentes a individuos sem religido? Afirmar a crenca em Deus ou em um
universo transcendente, mas dizer nao ter religido ndo seria uma das tendéncias de um mundo
em crescente processo de secularizacao religiosa em sua dimenséo individualista e, portanto,
uma nova maneira de se compreender o religioso e o papel da religido na contemporaneidade?
(NOVAES, 2002). Variaveis como geracdo e classe, de forma geral, possuem relevancia para
se entender as possiveis trajetorias de identificacdo religiosa destes virtuais religiosos sem
religido? Vamos adiante tentar esbocar algumas explicagdes provisorias.

De forma geral, poucas informagdes e estudos, a ndo ser os de natureza quantitativa
divulgadas pelos censos religiosos®* foram produzidos sobre os brasileiros que se declaram
ndo ter nenhuma religido. Algumas pesquisas, no entanto, realizadas por especialistas do
campo religioso brasileiro, de base estatistica, mas também qualitativa, pois buscam, para
além da frieza dos numeros, interpretar sociologicamente a dindmica de crescimento dos sem
religido por um corpo tedrico-analitico, podem nos fornecer explicacdes preliminares sobre a
equacao entre transito e novas maneiras ou sentidos de ser religioso ou mesmo do significado
de religido na modernidade.

Entre os estudiosos do tema, temos Camurga (2017, p. 58) ao observa que os “sem
religido” ndo devem ser classificados e analisados como tal, mas sim, como “religiosos sem
instituicdo”, que indicariam o crescimento, em ambito nacional, do fendmeno de “desfiliagdo
religiosa” tipica da alta modernidade religiosa. O mesmo autor afirma que para muitos
especialistas do tema, o crescimento deste segmento ndo indica uma escalada do ateismo e
nem o declinio da religido no Brasil. Opinido compartilhada por Santos (2014, p. 32), ao
afirmar que “O fato de alguém declarar-se sem religido ndo indica resisténcia ou ruptura com

o dado religioso ou espiritual, com raras excegdes” e que podem ser vistos mas como

% No Censo de 2010 registrou-se um aumento dos declarantes que informaram n&o ser adepto de nenhuma
religido. Na comparagdo como o Censo anterior (2000) houve um acréscimo de mais de dois milhdes e meio de
pessoas autodeclaradas sem religido que representavam 7,3% da populacdo em 2000 e 10 anos depois saltou para
mais de 15 milhdes de individuos ou 8% da populagdo brasileira. (Censo 2010: nimero de catélicos cai e
aumenta o de evangélicos, espiritas e sem religido. IBGE, 2021. Disponivel em:
{https://cens02010.ibge.gov.br/noticias-censo?id=3&idnoticia=2170&view=noticia}. Acesso em 01/07/2021.
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‘peregrinos do sentido’, em busca da constituicdo de suas identidades religiosas. Assim, longe
de indicar decréscimo e perda de vitalidade do campo religioso, o crescimento dos sem
religido e a diversificacdo de seus tipos®® apontariam, mais do que qualquer outra categoria
religiosa, algumas tendéncias e percursos dominantes do transito religioso brasileiro.

Estas tendéncias, considerada a pressuposta religiosidade latente deste grupo,
aparecem em sua génese e reproducdo acelerada no Brasil. Manifestam as caracteristicas
seminais desta religiosidade ndmade e erratica, peregrina em esséncia, institucionalmente
movel e flexivel ou sem nenhum vinculo com instituicbes religiosas organizadas ou,
simbolicamente, sem fronteiras ou de pouco ou nenhum respeito a ortodoxia dos sistemas
religiosos tradicionais. Dada a sua fluidez e mutabilidade simbolica e institucional, qual seria
0 peso dos sem religido nos processos de mudanca na estrutura sociorreligiosa brasileira?

Decol (2001) relaciona a crise dos processos de transferéncia religiosa entre geragdes
ao declinio da populacéo catolica, confirmando os dados do ultimo Censo do IBGE (2010), ao
constatar o decréscimo de adultos em idade reprodutiva que se declaram cat6licos, o que
impactaria 0s processos de identificacdo religiosa das proximas geracdes, ou seja, menos
criancas e jovens adolescentes recebendo a tradicional heranca catélica dos pais. Esta crise
dos processos de transmissdo da memdria religiosa intergeracional, especialmente cat6lica,
seria um dos fatores de valor estrutural, relacionados ao crescimento dos sem religido no
Brasil, uma vez que a maior porcentagem deste grupo € composta de jovens entre 15 e 24
anos (NOVAES, 2011). Estes jovens mais proximos da experimentacdo e desligados da
tradicdo ou sob a égide do espirito da liberdade de escolha que comanda a religiosidade e 0s
processos de identificacdo religiosa contemporaneos, encontram, principalmente nos espacos
urbanos, possibilidades para se definirem, em nimero cada vez maior, como ateus, agnésticos
e “principalmente, ser-religioso sem religido (Novaes, 2011, p. 140).

O perfil do transito da juventude brasileira apresenta, como um espelho do espirito da
época em que vivemos, afinidades eletivas com o dominio do individualismo e do
secularismo religioso nos dias de hoje. Novaes (2011) observa que tanto jovens ateus,
agnosticos e crentes em Deus sem religido podem se colocar num estado ou condi¢do de
busca pessoal, provisdria, como em um intervalo entre pertencer ou ndo a uma religido, ou

permanente, como eterno peregrino na elaboragédo de sua prépria fé, mas sem religio.

% Camurca (2017) divide os “sem religidio” em duas categorias: os errantes por entre as religides e os
indiferentes as religiGes identificando entre esses dois subgrupos, aproximacdes e combinacdes de praticas e
representacoes.
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No entanto, a atuacdo dos efeitos do individualismo religioso sobre a religiosidade
peregrina dos jovens brasileiros, se revela ainda mais nos processos de bricolagem da fé mais
diversificados no Brasil, sugerindo uma maior e mais intensa circulacdo das geracdes mais
novas por tradi¢es de pouca representatividade numérica nos Censos e em pesquisas de base
estatistica, ou mesmo aquelas que sequer aparecem nas mesmas enquanto categoria religiosa.
Nesse sentido, Novaes aponta: “Apenas 1,4% de espiritas kardecistas e 0,3% de umbandistas
e candomblecistas aparecem no Censo 2000. [...] O que pode, por um lado, indicar que jovens
entrevistados — como em geragdes anteriores — continuam se definindo como catolicos, sem
deixar de ir a centros espiritas ¢ a terreiros” (2011, p. 142). A maior frequéncia destes jovens
sem religido, em transito permanente a centros e terreiros seria estimulada pela néo
obrigatoriedade de se constituir vinculos institucionais com estas religibes — pratica muito
afinada com aqueles que querem se sentir livres para experimentar e vivenciar suas proprias
religiosidades. No caso de visitadores a centros kardecistas, frequentar as sessoes reforcaria
sua identidade de individuo sem religido, incentivada devido ao carater pretensamente
cientifico, filoséfico e racional da doutrina, que se sobrepGe ao seu aspecto religioso
(NOVAES, 2011).

Os processos de bricolagem de crencas e praticas dos sem religido, principalmente
entre 0s mais jovens, podem apresentar niveis mais complexos de combinacBes, pois
pesquisas apontam uma crescente convergéncia entre o universo de crencas e préaticas das
religibes mediunicas (umbanda e kardecismo) e o universo mistico da chamada nova era.
Estas combinagdes podem ser observadas por consumidores de produtos (vestuario e objetos)
referentes tanto ao universo esotérico quanto as tradicGes afro-brasileiras e kardecista,
comercializados no mesmo espaco, ou seja, em lojas de produtos esotéricos (NOVAES,
2011).

Esta capacidade mais diversificada das geragfes mais jovens em bricolar, ou seja,
produzir rearranjos e remanejamentos simbolicos mais plurais e ineditos, ndo poderia estar
relacionado, de forma hipotética, ao enfraquecimento de instituicdes tradicionais (familia e
igreja) em transmitir suas herancas religiosas? E concomitante a esta crise, a afirmacgéo cada
vez mais forte e frequente de um modo de ser religioso sem religido, como um segundo
fendmeno associado a crise institucional de transmissao religiosa, ndo estaria por detras do
declinio progressivo do numero de catolicos e no avango dos autodeclarados sem religido no

Brasil?
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O avanco desta categoria de religiosos pode estar diretamente relacionado também a
expanséo das filosofias e crencas oriundas do que se convencionou chamar de universo nova
era. A expansao e consolidacdo deste universo no Brasil ampliou ainda mais o rico repertério
do tradicionalmente diversificado mercado de bens simbdlicos-religiosos brasileiro, abrindo
novos espacos, principalmente nos grandes aglomerados urbanos, para a producédo de novas
formas hibridas de religiosidade originadas de fontes variadas. Indo do “orientalismo
(budismo, hinduismo, etc.), as cosmologias indigenas, 0 esoterismo europeu, O
transcendentalismo norte-americano [...] e a prépria ciéncia (Magnani, 2011, p. 164).

Estes novos conteddos religiosos em si proprios ou mesclados aos conteddos
tradicionais aumentam as possibilidades de experimentagdo religiosa, influenciando mais
fortemente a juventude, mais propensas a cultivar formas alternativas de religiosidade e muito
menos fiéis a tradicdo, e por isso, estimuladas de forma cada vez mais precoce a pratica do
transito (NOVAES, 2011).

No entanto, outros aspectos, além dos geracionais, podem ampliar 0s nexos causais
entre transito, individuos sem religido e o subcampo da nebulosa de crencas e préaticas
esotéricas. Os aspectos sociais relacionados ao acesso ao tipo de capital religioso produzido
pelo complexo cultural da nebulosa esotérica é diferenciado, em outras palavras, a classe
social e a posse (ou ndo) de capital econémico e cultural tendem a indicar a posi¢do socio-
estrutural dos individuos praticantes ou simbolicamente engajados neste género de
religiosidade.

Desde a década de 1990 ja se delineava o perfil social dos seguidores de credos
esotéricos geralmente oriundos da classe média, com elevados niveis de escolaridade e
predominancia de mulheres exercendo profissdes liberais® (VILHENA, 1990). Desta forma,
varidveis estruturais relacionadas a posicdo de classe como alta escolaridade, acesso a bens
culturais mais diversificado e renda elevada poderiam ser as marcas distintivas de um publico
com habilidades ou capacidades socioculturais adquiridas necessarias para 0 consumo e
adesdo ao universo simbolico sofisticado da nova era, de suas filosofias e cosmologias

repletas de ramificacbes com movimentos, ideologias e formas de pensamento secular®’.

% Regina Novaes, a partir de dados levantados pela Pesquisa realizada pelo Projeto Juventude/Instituto
Cidadania (2003), no entanto, entre os mais jovens observa que: “No que diz respeito as relagbes de género,
entre agnosticos, ateus e aqueles que acreditam em Deus, mas ndo tém religido, predominam jovens homens. O
gue nao é novidade: como na populagdo geral, sdo as jovens mulheres que se declaram mais vinculadas as
institui¢des religiosas” (2011, p. 140).

%" Hanegraaf (1996) classifica o préprio movimento Nova Era como uma “religido secularizada”. Guerriero
(2021), aponta para uma curiosa ligacdo do movimento Nova Era, particularmente de uma de suas vertentes
(neopaganismo) com o movimento de extrema direita americano chamado de QAnon. Este movimento politico
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Especialmente no campo cientifico, a busca por conexdes ldgicas entre as crengas destes
espiritualistas e 0s avangos em ramos diversos da ciéncia, que vao desde as Ultimas
descobertas no campo da fisica quéntica, na arqueologia ou na biologia a nivel molecular, é
uma constante (MAGNANI, 2011). Este emaranhado complexo formado pela interconexao
entre sistemas simbolicos religiosos, metafisicos e seculares exige a mobilizacdo de recursos
culturais incorporados pelos individuos adeptos das diversas correntes da Nova Era, que
indicariam sua elevada disposi¢cdo ou, na expressdo utilizada por Hervieu-Léger (2015),
aptiddo socialmente diferenciada para a bricolagem, tipicas de individuos pertencentes a
estratos sociais que tendem a monopolizar o capital cultural.

E uma habilidade sofisticada para lidar com sistemas de pensamento variados,
socialmente adquirida ou incorporada por processos de socializacdo e mais tarde,
institucionalizada na forma de diplomas e certificados, aqui abordada sob o angulo das
escolhas religiosas. Esta habilidade desenvolve a possibilidade maior de escolha possibilitada
pelo maior repertdrio cultural adquirido pelos individuos e aplicadas em suas trajetorias de
identificacdo religiosa. Habilidade que pode estar diretamente ligada a forte tendéncia ao
transito manifestada pelos adeptos do neosoterismo. Mais do que tendéncia, o livre transito
pelas inimeras alternativas desta grande nebulosa esotérica, talvez seja uma condicéo
inerente aos neoesotéricos, ou uma qualidade sociorreligiosa de carater estrutural, isto é,
tipica destes religiosos, que na expressdao de Magnani (2011) praticariam um “nomadismo
espiritual”. Esta qualidade ndmade, ou peregrina, apesar de ndo exclusiva aos religiosos que
percorrem 0 circuito da nebulosa, pois ja teriamos identificada uma pratica de carater
intensivo do transito inter-religioso no interior dos subcampos de religiGes tradicionais - €
diferenciada. Este diferencial esta na questdo do principio da conversao, fulcral para religides
cristas, ndo se impde, de forma absoluta, aos adeptos da Nova Era, muito mais movidos pelo
principio da adesdo, voluntaria e em certa medida, transitoria.

Arquétipo da religiosidade peregrina ou nicho privilegiado do individualismo religioso
moderno, os movimentos, religides e filosofias da Nova Era, poderiam ser a expressdo mais
acabada de questdes envolvendo o proprio significado da palavra religido na modernidade. O
sentido tradicional, geralmente relacionado ao termo, pressupfe a ideia de universos
simbolicos e sociais fechados em si mesmo, no entanto, o recrudescimento do trénsito e das

permutas simbdlicas individuais, fendmeno que se estende por todo o campo religioso, e ndo

esta por detrds da produgdo de teorias da conspiragdo que, muito frequentemente se utilizam de visGes de mundo
religiosas, como a ideia de adoradores do diabo por detrds da derrubada de seus lideres politicos como Donald
Trump.

81



apenas em sua fracdo moderna, produz questionamentos de ordem socioantropolégica que
abalam este sentido e 0s pressupostos socioldgicos nos quais se assenta. O pressuposto aqui
defendido, ndo é a de que a religido tenha se confinado totalmente a esfera individual e
subjetiva, mas de que, desde sua forma de atuacdo institucional até as maneiras de consumi-la,
teriam passado a funcionar cada vez mais sob o império de um individualismo religioso.

E neste sentido que devemos entender a Otica do transito religioso na modernidade,
isto &, sob o prisma do consumo individual. Nas palavras de Benedetti “Uma 6tica nova, a do
consumo, se interpde entre o individuo e a instituicdo religiosa. [...] Ndo € um universo de
sentido que cria 0 consumo, mas sim este cria um universo particular (passageiro, pode-se
acrescentar), uma vez que assenta seu peso mais na subjetividade (liberada dos controles
rigidos proprios a sociedade tradicional) que nas instituicdes” (2011, p. 129). Reginaldo
Prandi também relaciona a dimensdo do consumo e a crescente qualidade transitoria das
pertengas: “Ela [a religido] ja ndo junta, mas separa [...] Cria espacgos separados que sao ilhas
de sentido. [...] A religido ndo é mais para sempre, e s6 dura enquanto durar a capacidade de
troca que se pactua de ambos os lados, do servico e do consumidor. Desencantos e
desentendimentos sao respondidos com mais uma nova escolha” (Prandi, 1996, p. 76).

E a partir da equacdo entre uma crescente difusdo da subjetividade consumista do
produto religioso e a perda, ja bastante acentuada na contemporaneidade, do monopélio e da
transmissdo da memoria religiosa pelas instituicbes (HERVIEU-LEGER, 2015), que
poderiamos equacionar a questdo dos sem religido e o peso que eles exercem sobre os padrdes
de mobilidade religiosa no Brasil. Declarar-se sem religido ndo seria a resposta mais racional
de um crescente numero de individuos que, distanciado cada vez mais do estereGtipo do
crente tradicional e convicto, ja professam diferentes concepcbes do religioso e do proprio
significado de religido, desenvolvidas a partir de uma subjetividade mais plural, ecuménica e
experimental? E esta nova subjetividade (novas formas de se relacionar com o sagrado) nao
estaria impulsionando o crescimento continuo dos sem religido e de individuos que professam
crencas oriundas do universo da Nova Era, notadamente aqueles advindos dos estratos
médios? Esta nova sociabilidade peregrina, representadas por mutantes religiosos em uma
continua busca por novas experiéncias e pactos com o sagrado, pode estar impactando, de
forma duradoura e significativa, os fluxos e refluxos dominantes do campo religioso brasileiro
e com isso, a sua estrutura religiosa tradicional, pautada pelo dominio cristéo.

O impacto desta nova sociabilidade religiosa ndo pode ser detectado por

levantamentos e andlises quantitativas, pois sua forca e influéncia, invisibilizada nos estudos
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desta natureza, esta justamente em sua caracteristica némade, individualista e sincrética, de
duplas e multiplas filiagdes caracterizadas por graus variados de flexibilizacdo e toleréncia
simbolicas. E esta sociabilidade peregrina ndo condiciona apenas 0s processos de transito de
pessoas e o trafego de crencas daquilo que poderiamos chamar de porcdes ou fragdes
modernas do campo religioso brasileiro, mas também sua tradicional e majoritaria parcela

cristd. E 0 que veremos a seguir.

2.3.1.2. Catolicos: declinio ou novas maneiras de ser catolico no Brasil?

A religido catolica tem sido nas ultimas décadas, a principal fonte criadora de fluxos
ou transitos externos — em contraposicdo aos circuitos internos de fiéis no campo evangélico —
geralmente em direcdo a saida desta para outras modalidades religiosas ou para alimentar o
crescente e heterogéneo grupo dos “sem religido”. O movimento de saida do catolicismo
romano, apesar de continuo, ainda nao afeta sua hegemonia, enquanto tradicao religiosa com
a maior presenca de adeptos registrada nos tltimos censos®® (TEIXEIRA, 2014).

No entanto, comprova o que parece ser o inevitavel processo de aprofundamento de
transformacdo do campo religioso nacional, afetando especialmente religides de tradigéo
historica e perfil doutrindrio mais rigidos, como o proprio catolicismo romano e as
denominacdes do protestantismo histérico (CAMPOS, 2019).

As modalidades de transito de maior abrangéncia, portanto, estariam acontecendo no
interior do universo cristdo. O encolhimento das religiGes tradicionais, especialmente do
catolicismo, apesar de abranger todo o territorio nacional, acontece com intensidade variada
nas diferentes regides do pais e nas areas de maior expansdo demogréafica, apresentado
reducBes mais significativas nas regides norte, sudeste e centro-oeste e nos espacos das
grandes metrdpoles (TEIXEIRA, 2014).

Diante deste aparente quadro de declinio progressivo da religido catdlica no Brasil e
concomitante a isso, 0 avango numérico nao sé de ramificagdes mais novas do protestantismo,
mas de uma ampla gama de correntes religiosas ndo cristds, conhecidas sob o rotulo de
religides Nova Era, poderiamos afirmar que o espaco religioso brasileiro reafirma cada vez
mais sua vocacdo para a diversidade. Mas, de acordo com os dados censitarios (Censos
religiosos de 2000-2010), onde estaria esta diversidade uma vez que, segundo a critica de

Pierucci (2006) nomenclaturas néo cristas, respondem por apenas do que pouco mais que 10%

% Teixeira (2014, p. 37) informa que, “Os catolico-romanos somam hoje no Brasil, segundo os dados do censo,
123,2 milhdes de adeptos declarados numa populacdo de 190,7 milhdes de habitantes. Mesmo assim, como
mostrou Antdnio Flavio Pierucci, apesar desse “declinio moderado, mas constante”, a presenca catdlico-romana
¢ ainda muito grande [...]”.
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do cenario religioso brasileiro? Entdo, onde estaria a celebrada diversidade religiosa nacional?
Estes questionamentos evidenciam as limitagGes e fragilidades dos estudos de base estatistica,
em compreender ou tentar abarcar a complexidade dos fenbmenos relativos aos processos que
delineiam as dinamicas de transformacdo do campo religioso brasileiro, ao definir como
parametro geral de seus estudos, a religido nominal declarada.

Ao negligenciar os aspectos simbolicos e culturais, os estudos estatisticos
invisibilizam a diversidade da qual tratamos, evidenciada mais na dimensdo simbolico-
subjetiva dos sincretismos e bricolagens, e menos na dimensdo objetiva e nominal das
religides. Camurga observa, ao afirmar “que no Brasil, em termos de fendmeno religioso [...]
0 que parece ser mais significativo sdo os modos de crenca do que as religides nominais”
(2011, p. 45). E o catolicismo, mais do que qualquer outra religido, estaria sofrendo o impacto
do dominio e expansdo deste subjetivismo religioso contemporaneo, o que relativizaria seu
aparente declinio no Brasil.

Desta forma, seja como matriz e ponto de partida desta subjetividade sincrética®, seja
como exemplo paradigmatico de diversidade religiosa, pois, como observa Pierre Sanchis “ha
religides demais nesta religido” (Sanchis, 1992, p. 33) ou Teixeira “de que o catolicismo porta
uma diversidade religiosa no seu interior” (Teixeira, 2011, p. 46), o catolicismo ¢ afetado, sob
o influxo crescente destas religiosidades fluidas, sem fronteiras simbolicas ou institucionais.
Afetado ndo apenas em sua dimensdo numérica, como também em sua dimensédo identitéria.
Podemos dizer que novas formas de ser catélico, na contemporaneidade, se juntam as ja
tradicionais, em um continuum que vai da pureza doutrindria do praticante convicto ao
praticante de um sincretismo pré-moderno ou tradicional “(CAMURCA, 2011) e, por fim,
aqueles que se situam na fina fronteira com os sem religido a ponto, em muitos casos, de se
confundirem com eles. Em outras palavras, e de acordo com o quadro tedrico que referéncia
este trabalho, teriamos um esquema estruturado em dois modelos opostos de religiosos
posicionados nos polos extremos deste esquema e constituidos de maneira ideal-tipica. Assim

temos duas figuras tipico-ideais: a) o catolico praticante (ordinrio, territorializado e regido

% para Novaes (2002), o campo religioso brasileiro ¢ afetado de forma estrutural pelo que chama de cultura
catdlico-brasileira, caracterizada por ser “inclusiva, sincrética e pouco afeita das fronteiras fixas” (Jornal do
Brasil, 09/05/2002).
“Este sincretismo pré-moderno de fundamentos catolicos, segundo Camurca, revela “mais do que a
preponderéncia de um sistema religioso nominal sobre outro, uma coexisténcia de crencas indicando a
permanéncia de estrutura simbolica tradicional pré-moderna regida mais pelo mito e o rito do que pela doutrina e
por um cédigo ético” (2011, p. 45).
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institucionalmente) e o catélico peregrino (extraordinario, em movimento e auténomo).** E
este segundo tipo que nos interessa. Suas praticas livres e crencas hibridas ampliam as
possibilidades e maneiras de ser catdlico no Brasil e o estudo dos fluxos e refluxos do
catolicismo brasileiro ndo pode desconsiderar os efeitos desse individualismo religioso sobre
as suas configuracdes futuras.

Afinal, se considerarmos apenas a tendéncia de declinio e a perda continua de fiéis que
transitam para outras religides, ndo estariamos deixando de perceber um fendmeno contrario a
esta repetida e ja tradicional ideia nos estudos de religido no Brasil, ou seja, a queda
inexoravel do catolicismo e a sua hegemonia ameagada? Este fendmeno se manifestaria em
um reavivamento religioso do catolicismo, impulsionado “por uma intensificagdo da
diversidade na experiéncia de ser catolico” (Mariz, 2011, p. 53) no Brasil de hoje?

Neste sentido, a ideia central que anima este topico, € a de que, no bojo deste
movimento de reavivamento e diversidade catolica estaria o evento que atinge, com forca, a
todas as religiGes tradicionais na modernidade — a ruptura entre a crenca e a pratica
institucionalizada, isto é, um fendmeno de transicdo de uma religiosidade de igreja a uma
religiosidade individualista e subjetivada. Religiosidade marcada pela “liberdade com que os
individuos ‘constroem’ seu proprio sistema de fé, fora de qualquer referéncia a um corpo de
crengas institucionalmente validado” (Hervieu-Léger, 2015, p. 42), que aqui, em referéncia ao
catolicismo, nomeamos de religiosidade catdlica peregrina a moldar os fluxos da fé catolica

moderna, em muitas outras direcdes.

2.3.1.3. Evangélicos: o “povo de Deus” em movimento

No emaranhado de denominacdes do campo evangélico®, especialmente no
pulverizado subcampo pentecostal, um tipo de evangélico, ou melhor seria dizer, modo de ser
evangélico, devido a sua crescente expressividade numérica**, vem provocando dificuldades,
de ordem classificatoria em grandes institutos (ISER; IBGE). Mas também, vem estimulando

novas perspectivas de abordagem sobre a dindmica de crescimento da populacdo evangélica

*1 A construcdo deste esquema conceitual de modelos ideal-tipicos aplicado a tipos de catélicos brasileiros segue
0 modelo conceitual de Hervieu-Léger (2015, p. 98) utilizado pela autora para contrastar dois tipos de
sociabilidade religiosa: a tradicional (do praticante) e a moderna (peregrina).
*2 Santos (2014) aponta para a questdo dos problemas de classificacdo religiosa enfrentados pelas pesquisas
baseadas em modelos censitarios de obtencdo de dados. Em 2010, o IBGE, assessorado pelo ISER encontrou, de
acordo com as declaracGes obtidas pelos recenseadores, pelo menos 900 formas de se autoidentificar como
evangélico, derivado das inimeras denominagdes que os entrevistados diziam pertencer ou possuir como
religido.
* Teixeira (2014) com base no censo de 2010, indica o expressivo crescimento de evangélicos localizados na
categoria “evangélicos ndo determinados”, representando 21, 8% de todo o contingente de evangélicos ou de 5%
da populacéo brasileira.
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brasileira em nosso inicio de século, em pesquisadores individuais (ALMEIDA, 2011;
MARIZ, 2014). Os de dificil classificacdo evangélicos ndo denominacionais, ou seja, que ndo
se identificam com nenhuma denominacao e, junto a estes, evangélicos que se declaram “sem
religido” por questdes doutrinarias, sdo figuras religiosas tipicas dos grandes aglomerados
populacionais evangélicos em espacos densamente urbanizados, representantes e
propagadores do que chamamos neste trabalho, de sociabilidade peregrina evangélica.

Esta classe de evangélicos ndo denominacionais poderia fazer parte de um imenso
contingente de fiéis que, segundo Mariz (2014), poderiam estar desenvolvendo uma forte
marca identitaria, de pertencimento a um mesmo “povo de Deus”, praticando esta identidade
de forma difusa, mas demonstrando uma certa unidade e uma presenca cada vez mais forte
nos planos social e politico. O exercicio desta identidade, mesmo ndo relacionada a nenhuma
igreja ou denominacdo e apesar das divergéncias doutrinarias, celeiro das cisdes e
multiplicacdo de credos evangélicos, seria um dos fatores que restringiriam o transito dos
evangélicos ao seu proprio campo, em um movimento endégeno de fiéis em torno de um
mesmo conjunto de valores e crengas generalizadas.

Em survey realizado sobre a populacdo evangélica da cidade de Sdo Paulo
(ALMEIDA, 2003), temos um esboco representativo desta sociabilidade evangélica
enddgena. Nesta pesquisa, cujo foco ndo estd no classico fiel evangélico, mas sim em uma
“populacao flutuante que se serve desta religiosidade”, cerca de um ter¢o dos entrevistados
diz ter a pratica de circular pelas denominacdes, sem fixar-se a elas, geralmente em busca dos
“servigos espirituais”, ofertados nos templos e igrejas. Os dados da pesquisa, tanto em sua
dimensdo qualitativa quanto quantitativa indicaram que o periodo de transito
interdenominacional, estimulado por um “pentecostalismo de servigos”, poderia ser
delimitado pelo ritual de passagem (batismo nas aguas) até que o fiel circulante se
transformasse em um convertido a uma das inumeras denominagdes. No entanto, nada garante
que este padrdo circular, mesmo depois da conversdo, nao volte a se repetir, pois a pratica das
desfiliagcdes por motivos diversos € comum a este campo.

Como Mariz (2014), Almeida (2011) destaca a prevaléncia da identidade de
evangélico mesmo neste segmento menos institucionalizado e circulante.

S&o expressdes de uma individualidade religiosa sem perda de identidade, mas sem
vinculos comunitarios fortes, com individuos criando seu proprio padrédo de religiosidade
evangélico-pentecostal, “com mais ou menos musica, mais ou menos corporalidade, mais ou

menos doutrina, mais ou menos moral, mais ou menos teologia, em suma, ele mesmo pode
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realizar a ‘calibragem’ de sua religiosidade e do seu vinculo com um grupo especifico”
(Almeida, 2011, p. 117).

Esta forma peregrina do exercicio da identidade evangélica no Brasil contemporaneo
pode ser analiticamente articulada ao esquema das dimensdes constituintes dos processos de
identificacdo religiosa na modernidade de Hervieu-Léger (2015). Ao pensar em uma
identidade evangélica nacional, a dimenséo cultural de identificacdo no esquema de Hervieu-
Léger, formado por um patriménio simbdlico e material de uma determinada tradicdo
(doutrina, livros, cédigos de conduta e rituais, representacdes e visbes de mundo, etc.),
serviria como referéncia conceitual para pensarmos em uma cultura evangélica brasileira.
Cultura equipardvel, em termos de representacdo numerica, a existéncia de uma cultura
catolico-brasileira “(NOVAES, 2002).

Este patrimbnio evangélico brasileiro serviria como background de uma subcultura
religiosa, especialmente pentecostal, e mais disseminada nos segmentos populares urbanos,
atuando como um forte marcador de identidade nestas populacdes, devido ao carater ostensivo
das praticas evangélicas na vida cotidiana de seus fiéis*. Este patrimonio, no entanto, seria
cada vez mais apropriado, de forma individualista e pessoal, ndo mais incorporando
diretamente o individuo “a um grupo religioso identificavel [que] ndo lhe impde mais
escolhas e comportamentos éticos especificos” (Hervieu-Léger, p. 67, 2015). Este
individualismo evangélico estaria por detrds do fendmeno crescente da elasticidade no
pertencimento as denominacg6es, de uma fatia consideravel de crentes circulantes, perfazendo
trajetdrias individuais entre vinculos temporarios, saidas e conversdes (ALMEIDA, 2011).

Desta forma, o que chamamos aqui de sociabilidade evangélica peregrina, efeito da
expansdo de uma cultura identitaria evangélica difusa e transdenominacional, estaria,
hipoteticamente, no bojo de um conjunto de fenbmenos estruturais que afetariam
significativamente este agrupamento religioso. Suas taxas de crescimento em termos de
nomenclaturas e de adeptos, talvez seja, provavelmente, bastante superior aos de outros
grupos e, por consequéncia, o transito de pessoas em seu interior, entre conversoes, filiacoes
temporarias e livre fluxo de fiéis pelos diversificados e numerosos cultos, seja possivelmente

0 mais intenso.

* Pierucci (2002) questiona a t4o celebrada diversidade religiosa brasileira ao considerar a soma de catélicos e

evangélicos no pais, cobrindo 89,5% da populacéo total, segundo dados do Censo (2000), como um forte indicio

do cristianismo como cultura religiosa ainda hegeménica no Brasil.

5 Esta efetividade da cultura evangélica praticamente onipresente na vida diaria dos fiéis contrasta com a difusa

e pouco atuante cultura catélica no cotidiano de seus autodeclarados adeptos, o que tornaria o catolicismo uma

religido de segundo plano entre os brasileiros, mais do que qualquer outra tradicdo religiosa (SANCHIS, 1992).
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Sendo um dos desdobramentos da problemética deste trabalho, a compreensdo da
afirmacdo de uma identidade evangélica genérica, consubstanciada nesta pratica peregrina, se
manifestaria por meio de préaticas e crengas provenientes de uma mesma matriz de sentidos e
visdes de mundo religiosas. Neste caso, teriamos como exemplos estruturais destas crencas e
praticas constituintes de um modo genérico de ser evangélico: a crenga nos dons do espirito
santo e de seus poderes como manifestacdo da cura divina de doengas fisicas e espirituais e na
atuacdo ostensiva do diabo sobre as vidas dos individuos e na sociedade. Seguindo uma
mesma gramatica religiosa, fiéis das mais diferentes denominac@es ndo encontrariam barreiras
e impedimentos ideoldgicos para transitar pelas diversas igrejas e seus cultos louvando e

adorando Jesus nas milhares de comunidades evangélicas.

3. A religiosidade peregrina na Amazonia urbana: Repensando o

“peregrino” no contexto da Amazonia

Antes de chegarmos a subsec¢édo dos relatos e entrevistas deste capitulo final, torna-se,
de suma importancia para a realizacdo dos propoésitos gerais deste trabalho, de pretensdes,
repito, primordialmente tedrico-conceituais, discutirmos o conceito de “peregrino” de
Hervieu-Léger sob as luzes dos trabalhos de estudiosos da religiosidade do homem e da
mulher amazonicos.

Reposicionar teoricamente o conceito de “religiosidade peregrina” no contexto mitico-
religioso amazénico € repensar tal contexto por meio do estabelecimento de uma dicotomia
espacial, ou seja, do bindomio “cidade” e “interior”, “urbano” e ‘“rural”, etc. Esta divisao,
talvez ainda ndo suficientemente trabalhada pela teoria socioantropoldgica amazénica, pode
ser discutida, de forma preliminar e exploratoria pela figura metaforica do “peregrino”. Quais
as condi¢cbes socioambientais e culturais favorecedoras de seu desenvolvimento? E quais
seriam aquelas responsaveis por uma religiosidade contraria ao seu florescimento?
Poderiamos desenvolver respostas preliminares a essas questdes por meio de uma analise
comparativa da literatura sobre a religiosidade de populagcBes na Amazonia residentes em
espacgos diametralmente opostos, ou seja, que reproduzem a dicotomia apontada acima.

O trabalho de alguns autores separados por um periodo de tempo relativamente longo
e com objetos de investigacdo que refletem o distanciamento tanto espacial quanto temporal
de suas pesquisas (MAUES, 2005; CORDOVIL, 2015) nos dara a base de argumentagdo para
reforcar as ideias estruturais condicionantes da religiosidade peregrina defendidas nesta
dissertagdo, no contexto de uma populagcdo amazonica vivendo em uma grande metropole, ou

seja, a cidade de Belém. O trabalho de outro autor (Paes Loureiro, 2015) fard parte deste
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conjunto de visdes socioantropoldgicas, empregadas em desenvolver novos questionamentos
sobre as condigdes socioambientais de incremento ou inibi¢do da “religiosidade peregrina”
em Belém.

O estudo da religiosidade centrada na busca pessoal, neste trabalho, parte da premissa
de que as crencas e praticas religiosas informadas por este tipo de religiosidade centrada mais
no individuo se reproduz com muito mais forca e velocidade nos grandes centros urbanos da
regido. Sobre expressdes mais individualistas de religiosidade na Amazonia, temos como
referéncia o trabalho de Daniela Cordovil acerca das religides da Nova Era em Belém (2015).
Inicialmente a autora, em seu texto, aponta as principais caracteristicas deste segmento
religioso, dando énfase ao individualismo, ao forte transito religioso de seus adeptos e 0
consequente baixo grau de institucionalizacdo dos mesmos, aspectos visto por este trabalho
como estruturais deste modelo de religiosidade.

Segundo a autora, de forma geral, o transito esotérico é estimulado pela mentalidade
generalizada de praticantes desta religiosidade, que ndo veem barreiras ou impedimentos entre
suas préaticas e crencas espiritualistas e suas ligacbes com as tradi¢Bes catolicas hegemdnicas
em Belém, como participar do Cirio de Nossa Senhora, tradicional festa catdlica paraense,
denotando o cardter ecuménico e tolerante deste género de religiosidade. O traco
individualista e subjetivista generalizado estd em sua condicdo de reproduzirem sua
religiosidade “enquanto buscadores, que transitam por espagos, grupos € sistemas de
conhecimento” (Cordovil, 2017, p. 139). E o transito intenso, comum a praticantes desse
género de religiosidade/espiritualidade s6 poderia resultar em um subcampo simbolico
caracterizado pela fluidez e hibridismo de seus contetdos, do qual seus adeptos se servem
para compor, de forma personalista, seu préprio rol de crengas e conhecimentos, amalgamas
ou colagens entre sistemas abertos e dinamicos de (rituais, cosmogonias, cosmologias,
técnicas, etc.) (CORDOVIL, 2015).

Os vinculos identitarios dos praticantes esotéricos diferem daqueles forjados em
comunidades naturais, ou seja, aqueles forjados no campo familiar, na comunidade da
vizinhanga ou em uma comunidade fundada por lagos confessionais tradicionais, pois séo
menos solidos, mais fluidos e duram enquanto o interesse individual pelo grupo e seu corpo
de conhecimentos simbdlicos e ritualisticos subsiste. Portanto, apesar da forte emotividade
que alimenta e reforca os vinculos identitarios entre 0os membros dos muitos grupos
neoesotéricos, este sentimento tribalista que anima estas pequenas comunidades, ndo anula o

componente individualista, que esta na base da origem de suas filiagdes ou integragdo a elas.
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Pois, além da caracteristica fluida e relativamente transitoria tipica daqueles que circulam por
este subcampo religioso, a génese do ingresso a este tipo de religiosidade — e isto € 0 mais
importante - se processa, de maneira quase unanime, através do interesse voluntario e pessoal
dos individuos, que prevalece, ao que parece, como um habitus religioso imperante neste
subcampo.

O estudo de Maués sobre o religioso rural amazdnico (2005), em contraposi¢do ao
estudo de Cordovil (2015) relativo as novas religiosidades que florescem na regido
metropolitana de Belém, justifica uma analise comparativa que evidencia a diversidade
sociocultural amaz6nica, buscando com isso criar novos angulos e perspectivas de anélise
sobre o futuro da religiosidade amazonica neste inicio de século. Maués (2005), em seu texto,
ao retratar a religiosidade de uma comunidade tradicional de pescadores em uma das sub-
regides (Regido do Salgado)* que compdem a area territorial do Estado do Paré, faz uma
consideracdo inicial, de carater generalizante, sobre a cultura religiosa do caboclo amazénico.
O autor observa que, apesar de apresentar grande diversidade, enriquecida ainda mais pelos
mitos e crencas de diversas etnias indigenas, o cosmo religioso destas populacdes apresenta
um substrato ou background em comum de crencas e praticas.

Este substrato em comum, de acordo com Maués, € informado por um tipo de
catolicismo popular, centrado na “crenga e no culto dos santos” (Maués, 2005, p. 260), préatica
tipica do catolicismo popular representada em todas as regides brasileiras. Na Amazonia, a
cultura catolica é mesclada a um conjunto de praticas e crengas oriundas do universo mitico-
religioso tradicional da regido, denominado por Maués como “pajelanga rural ou de origem
rural (cabocla)” (2005, p. 262), geradas pela crenga fundamental nas entidades conhecidas
como encantados e os locais que habitam. Estas crencas e praticas, como observa Maués, sao
incorporadas pelo caboclo amazbnico ao ponto de, por processos de bricolagem ou
justaposicéo, ndo chegarem a comprometer ou no limite anular suas identidades catdlicas,
uma vez que elas fazem parte do catolicismo popular peculiar praticado na Amazonia
(MAUES, 2005).

Levando-se em consideragd0o o0 cendrio amazénico constituido pela miriade de
comunidades tradicionais espalhadas por seu vasto territorio, intercalado por muitos vazios
demograficos, um hipotético cenario de limitada oferta e circulagdo de bens simbolicos

(restrito ao patriménio de conhecimentos e simbolos tradicionais historicamente enraizadas e

e “pequena povoagdo de pescadores denominada Itapud, pertencente ao municipio de Vigia, na regiao do
Salgado” (Maués, 2005, p. 259).
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compartilhadas por tais comunidades), € um cenario muito distante ao de onde florescem
formas mais individualistas e menos apegadas a uma tradicéo religiosa.

A religiosidade pautada por uma bricolagem mitico-religiosa realizada pelos povos
tradicionais da Amazonia - com sua fusdo de santos catolicos e encantados, escalonados em
uma hierarquia sagrada de “santos no alto e os encantados no fundo” (Maués, 2005, p. 268) -,
é de qualidade visceralmente coletiva, no sentido de uma experiéncia comunitaria
profundamente enraizada. As experiéncias coletivas destas populacdes, e as concepgdes e
visdes de mundo que as alimentam, sdo reiteradamente reproduzidas e reforcadas em sua
eficacia simbolica, seja de forma periddica, pelo calendario de festas aos santos catolicos, ou
pela prética cotidiana dos “rituais xamanisticos, dos quais os mais notaveis sdo as sessoes de
cura” (Maués, 2005, p. 268). Desta forma, as festas, os ritos e as praticas do caboclo
amazonico reforcam o0s elos entre as experiéncias afetivas, vividas e sentidas,
tradicionalmente de forma coletiva através destes eventos, e a sua particular identidade
confessional catdlica. Temos uma cultura estruturada em um hibridismo ou formas de
bricolagem fortemente enraizadas na tradicao e pouco afeita a inovagdes simbolicas.

A aptiddo socialmente elaborada para a bricolagem religiosa*’, conceito da sociéloga
Danielle Hervieu-Léger (2015), é fundamental para o entendimento da discussdo que
travamos aqui. Os processos de bricolagem das populagdes tradicionais da Amazoénia parece
restrita ao conjunto de concepcdes, ja mencionadas acima, de larga tradicdo e profundas raizes
culturais constituidas ao longo da histéria e dos modos de vida destas populacGes. A
circulacdo dos seus mitos cosmogonicos e de suas teogonias, bem como das crencgas oriundas
de sua particular identidade cat6lica restringe-se, mas nao de forma absoluta, aos espacos de
suas pequenas comunidades disseminadas, muitas em estado de isolamento, pela imensa
ampliddo da planicie Amazonica. Esta restrita aptiddo ou habilidade social para a producéo de
um tipo de bricolagem moderna do caboclo, e seu consequente tradicionalismo religioso,
transparece na forca de sua identidade catolica que eclipsa a possibilidade da existéncia de
outras identidades, como por exemplo, ligadas a crenca nos encantados ou caruanas. Assim,
Maués aponta a exclusividade na identificacdo ao catolicismo, mesmo entre os caboclos-
pajes: “Nao existe, por outro lado, uma identidade ‘pajeistica’, ou qualquer coisa semelhante,
como existem as identidades “espirita” ou ‘“umbandista”, por exemplo. Os praticantes da
pajelanca, inclusive os pajés, identificam-se como catdlicos” (2005, p. 269). O contraste com

as aptiddes de determinados grupos urbanos para a bricolagem religiosa é nitido, pois grupos

* De acordo com a autora (2015), diferentes tipos de bricolagem sdo condicionados por variéveis sociais como
ambiente social, classe, sexo e geracéo.
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neoesotéricos, por exemplo, como indicados por Cordovil (2015) fomentam entre si um
intenso transito e fusdes entre crencas e praticas das mais diversas tradi¢des, autdctones ou
estrangeiras.

E provavelmente muito limitada, dado o grau de enraizamento cultural das populagdes
rurais amazonicas e o relativo isolamento cultural das mesmas, a possibilidade de
florescimento de um ambiente cultural que favoreca o desenvolvimento de habilidades para a
inovacdo religiosa por meio de processos coletivos. E menos ainda por processos
individualizados de bricolagem, aptiddao fundamental para a constituicdo de uma identidade
religiosa ndo confessional ou de carater individualista, nos moldes de uma religiosidade
moderna.

E provavel que variaveis socioculturais tenham direta relacdo na elaboracéo dos tipos
de bricolagem realizados por populagdes tradicionais. Estas populacdes, quando admitem a
introducdo em larga escala de novos elementos em sua cosmologia e préaticas, sdo de religides
historicamente instituidas e, portanto, tradicionais do campo religioso brasileiro, como as
correntes evangélicas pentecostais, identificadas no estudo de Moraes e Rodrigues (2018)
sobre o fendmeno denominado pelos autores de pentecostalismo caboclo. Este
tradicionalismo religioso, por sua vez, condiciona a forma da identidade religiosa do caboclo
da regido. Sua identificacdo ao catolicismo ndo o faz reconhecer a natureza hibrida de suas
crengas e praticas, “combatida pela Igreja Catdlica na Amazénia desde o periodo colonial”
(Maués, 2005, p. 271).

Autores como Paes Loureiro, por sua vez, tratam da cultura das populacdes
tradicionais amazonicas entendendo-a, de forma geral, como uma cultura cabocla que “busca
desvendar os segredos de seu mundo, recorrendo dominantemente aos mitos e a estetizacao
(2015, p.48). A introducdo do conceito de cultura cabocla segundo Loureiro, nos trds novos
angulos de discussdo sobre os contrastes socioculturais entre a cultura religiosa citadina e a
cultura religiosa das comunidades tradicionais. A partir da perspectiva de Loureiro, a cultura
cabocla, e por extensdo, a cultura religiosa das camadas populares da cidade, funde-se em
uma so “argamassa cultural — a da cultura popular” (2015, p.55). Portanto, a religiosidade das
camadas populares urbanas seria essencialmente constituida pelos mitos e o imaginario
religioso originarios da cultura cabocla.

Talvez sejam necessarios novos estudos que corroborem ou refutem, mesmo que de
forma parcial, a perspectiva de Loureiro sobre o imaginario religioso das populacfes de baixa

renda em cidades como Belém do Para. Estudos estes voltados a identificar a permanéncia ou
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ndo de elementos mitico-religiosos dessa cultura cabocla, como por exemplo, a prevaléncia
da crenca nos Encantados e das praticas rituais, denominadas por Maués (2005) de pajelanca
cabocla. A presenca massiva da cultura pentecostal e neopentecostal entre as populacdes
urbanas das classes populares poderia indicar o rumo de novas pesquisas voltadas a identificar
e mensurar o impacto do fendmeno pentecostal sobre as crencas e praticas tipicas do
imaginario mitico-religioso amazonico de populagdes que h& décadas migraram para a regido
metropolitana de Belém. Por outro lado, ou seja, a incorporacdo de crengas desse universo
mitico-religioso amazonico por correntes e movimentos espiritualistas da Nova Era em Belém
(CORDOVIL, 2015)*® cujos praticantes de tal religiosidade em sua grande maioria S&o
pertencentes, geralmente, aos extratos médios e altos das popula¢bes urbanas (MAGNANI,
2011) apontaria para linhas de investigacdo de hibridismos culturais em Belém até entdo
pouco estudados.

Por fim, diante dos argumentos expostos acima, procurei estabelecer esta dicotomia
urbano-rural, por meio de analise comparativa de textos sobre a religiosidade amazonica, com
o intuito de reforcar uma das hipoteses-chave deste trabalho: a ideia de que diferentes
ambientes socioculturais e econdmicos podem gerar dindmicas de processos de bricolagem
coletiva muito distintos. As populagdes residentes em grandes centros urbanos teriam a seu
dispor um rol bem mais extenso, em circulacdo e diversidade de recursos simbdlicos para
forjar suas prdprias religiosidades, especialmente as camadas de renda média e alta. Ao
contrario, nos espacos da regido caracterizados pela baixa densidade e transito populacional,
teriamos um mercado de bens simbdlico-religiosos, com circulacdo e volume destes bens,

restrito, ao contrario do ambiente urbano.
3.1. Peregrinos da fé na Amazonia urbana: relatos

O estudo atual, baseado em uma hipétese-chave do individualismo/subjetivismo
religioso moderno na Amazonia, como fendmeno que se processa sob condicées ideais em um
ambiente urbano terd como préximo passo, verificar a validade de tal hipdtese no trabalho de
campo. Este trabalho consistira, fundamentalmente, de entrevistas com atores cujos relatos
sobre as suas trajetdrias religiosas apresentem tracos significativos do tipo de religiosidade
que aqui denomino, segundo o uso metaforico empregado pela socidloga Danielle Hervieu-

Léger (2015), de peregrina, estruturada em dois principios: a bricolagem ou hibridismo dos

“8 Cordovil observa a presenca de elementos rituais da pajelanca cabocla entre as praticas dos neoesotéricos bem
como a presenca de entidades tipicas do imaginario mitico-religioso amazdnico como o culto da matinta pereira
pelos adeptos da Wicca (religido classificada como neopaga).
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sistemas de crencas individuais e a pratica desinstitucionalizada ou de baixa adesdo a religido
instituida.

Diante da clara impossibilidade de realizar um levantamento de uma amostragem
significativa desta populacdo classificada como peregrina, em uma area extensa como a
regido metropolitana de Belém, e diante da evidente perspectiva qualitativa desta pesquisa,
optou-se por delimitar o campo de investigacdo empirica a poucos individuos e grupos. Estes
serdo organizados e divididos, de acordo com o tipo de crencas que professam: ou seja, por
individuos cujas falas revelem uma forma de discurso coletivo mais ou menos homogéneo
quanto as crencas que defendem. Por outro lado, a divisdo destes grupos por critérios
socioecondmicos faz-se necessario para analisar o impacto de varidveis macrossociolégicas
sobre a producéo deste tipo de religiosidade em um ambiente urbano.

Mas em todos 0s grupos, a pratica movel, desterritorializada, a duplicidade ou mesmo
multiplicidade de pertencas, e a bricolagem ou fusdo de crencas de sistemas simbdlico-
religiosos distintos, sdo percebidos nesta pesquisa como caracteristicas uniformes a todos eles,
ou seja, propriedades e atributos que identificam a religiosidade peregrina em todos 0s seus
tipos e géneros de manifestacdo na modernidade.

O objetivo desta parte do trabalho insere-se no conjunto dos esforgos voltados a
realizacdo dos propoésitos gerais desta pesquisa, seja em sua dimensao literaria ou empirica.
Busca-se a elaboracdo de uma proposta inicial, de carater exploratério, de constru¢do de uma
metodologia de pesquisa, pela combinacao de tipos ou categorias tipico-ideais com variaveis
socio estruturais. Tal metodologia serd aplicada ao estudo investigativo de um fenémeno
religioso cuja grande visibilidade social e o impacto sobre as configuragfes dos campos
religiosos modernos, ja ndo pode mais ser ignorado por uma sociologia da religido, talvez
ainda com foco excessivo em analises sociométricas ou estatisticas ou nos aspectos
organizacionais e institucionais da religido no Brasil.

Portanto, a énfase neste trabalho, recai mais no aspecto metodoldgico e qualitativo da
pesquisa, uma vez que avaliar este tipo de religiosidade (sua difusdo e sua interferéncia nas
dindmicas das organizacdes religiosas) pelo critério numérico, ou por um modelo quantitativo,
esbarra na evidente impossibilidade de se constituir um namero significativo de
interlocutores, para caracteriza-lo e classifica-lo como um fendmeno de massa que é. Em
outras palavras, € um modo de religiosidade que ja se evidencia na experiéncia cotidiana de

muitos habitantes de ambientes intensamente urbanizados. No entanto, porém, esta pesquisa,
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de carater exploratorio e preliminar aponta, de acordo com a natureza de seu objeto, para
perspectivas de ampliagdo de seu escopo em trabalhos futuros.

Por fim, € importante salientar, como esclarecimento desta parte introdutoria, sobre a
intencdo deste capitulo. Procuro realizar um exame critico da teoria-chave sob a qual esta
dissertacdo se estrutura, a metafora da figura do peregrino como simbolo da modernidade
religiosa no Ocidente, buscando apontar os limites, aproximacoes e divergéncias relacionadas
ao emprego desta teoria a um universo religioso bastante diferenciado (o contexto religioso
amazonico em seu recorte urbano) do contexto sociocultural sob o qual a autora em questéo se
serviu para construir seu paradigma ou matriz tedrica. Para isso, me sirvo dos dois parametros
conceituais fundamentais estruturantes da religiosidade do peregrino e sua aplicagéo
associada a variaveis estruturais (ambiente social e classe) como fatores condicionantes de
diferentes padrdes ou aptidfes para a bricolagem e a sociabilidade peregrina, vetores que,
tanto na dimenséo simbdlica quanto institucional, fomentam o transito interreligioso.

O conjunto dos relatos retratados adiante neste trabalho foram obtidos de moradores
na regido metropolitana da cidade de Belém, no estado do Para. E uma regido que apresenta
grandes contrastes quanto a composicao socioeconémica de sua populacdo, como toda grande
metropole brasileira. A residéncia dos entrevistados neste trabalho estd localizado em dois
bairros (Batista Campos, bairro central com moradores de renda média e alta, e Aurd, bairro
periférico, com populacdes que podem apresentar altas taxas de vulnerabilidade social)
caracteristicas socioeconémicas diametralmente opostas, e por isso mesmo, mais adequados

aos objetivos deste estudo.

“Concita” Bahia: terapeuta holistica

Concita é a Unica das entrevistadas deste grupo que atua como fornecedora de servicos
e produtos comercializados em espacos comerciais e organizacdes religiosas vinculadas ao
universo das crencas e préaticas da Nova Era. Tem como principal fonte de renda, 0s servigos
de terapia holistica, se autointitulando como terapeuta holistica, especialista em aromaterapia
clinica (tratamento terapéutico com oOleos essenciais retirados de plantas). Derivada desta
atividade vende produtos de valor terapéutico, (6leos essenciais, vegetais e artigos diversos
para um publico mais especializado como 0s veganos) assim como também consome esse
género de produtos, pois procura manter uma vida mais saudavel e natural. Perguntada sobre

o perfil socioecondmico de seu puablico consumidor afirma que:

Séao pessoas de todas as classes, desde aquelas pessoas mais simples a procura de um
produto natural pra fazer um trabalho de cura ou para seu filho ou bebé ou com si
prépria. A maioria sdo mulheres. Temos um publico de classe média e de classe alta,
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sendo a maioria de renda média. Mas, a maioria que procura meus servicos de
terapia, de forma continua, sdo pessoas mais esclarecidas, vegetarianas ou veganas.

Portanto, temos um publico de determinada escolaridade e nivel de renda que
possibilita 0 acesso aos servigos mais especializados fornecidos por Concita. Seriam pessoas
engajadas na busca de um estilo de vida mais alternativo, focados no argumento da qualidade
de vida obtida por vias menos tradicionais, como a propria interlocutora. A probabilidade de
uma forte ligacdo entre o consumo destes servicos e crencas religiosas, ou mesmo
participacdo ativa em organizagdes religiosas neoesotéricas por este tipo de publico é
corroborada por estudiosos do tema como Magnani (2011) e Cordovil (2015).

No entanto, Concita diz que, “nada disso com que eu trabalho tem a ver com a minha
religido”. Com esta afirmacdo, a entrevistada faz uma clara distingdo entre sua religiosidade
ou prética religiosa e a sua atividade de terapeuta holistica que, como o préprio adjetivo
associado a atividade, estd intimamente relacionado ao universo das filosofias e religides da
Nova Era. Poderiamos especular sobre 0 motivo desta distincdo ao comparar sua atividade
profissional com a filosofia religiosa ou organizacéo religiosa com a qual hoje se identifica.

Concita diz ser adepta de uma “religido ayahuasqueira”, a

Unido do Vegetal, religido “que comunga o chd ayahuasca, um chd com duas
plantas, o mariri, Banisteriopsis caapi, e a chacrona, Psychotria viridis. Dessas duas
plantas é feito esse cha e é o sacramento dessa religido esse cha que leva a uma
ampliddo de consciéncia. E como se vocé tivesse uma visdo das coisas além do que
0s seus olhos podem ver, a visdo da consciéncia. Entdo vocé consegue se conhecer
interiormente.

Assim, apesar de seu trabalho envolvendo plantas com finalidades terapéuticas,
inclusive enfatizando a qualidade de holistica ao seu uso terapico, Concita faz uma separacédo
significativa entre sua atividade profissional e sua atividade religiosa. Sua religiosidade ou
experiéncia religiosa estd confinada ao uso de um cha voltado a uma “ampliddo da
consciéncia” e que, como ela observa “sé pode ser tomado em rituais religiosos. E proibido
tomar o cha de forma recreativa”. Claro que tem muita gente que utiliza de outras formas, néo
sabe nem o que ta fazendo, mas nao € o que a lei permite”.

A valorizagdo do uso sacro do chd em detrimento de seu uso profano por Concita,
define ndo apenas a forma como concebe e divide o espaco religioso de sua vida ordinaria
mas indica também seu grau de engajamento pregresso a instituicdo (Unido do Vegetal)
relacionado ao seu envolvimento prolongado (por 17 anos) com esta organizacgao religiosa.

Atualmente afastada, Concita atuou em diferentes func¢des na organizacéo:

Eu tive muitos papéis l4 dentro. Fui tesoureira. E uma organizagdo com uma
diretoria, presidéncia. E o corpo do Conselho e o quadro de mestres. Os mestres, 0s
conselheiros e os discipulos. Eu tava no corpo de conselho. Participei da direcao
dessa religido, fui tesoureira, fui durante muito tempo monitora da nova encanto que
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¢ uma ong de cunho ambientalista e participei de atividades de orientacdo para
criangas. A unido vegetal exige exclusividade. Eu ndo posso tomar o cha em outra
religido. Mas eu posso frequentar uma igreja catdlica, assistir uma missa. Mas esta
proibido beber o cha em outra religido ayahuasqueira, pois o ritual é outro.

A Ultima parte de sua fala diz muito sobre a sua concepcdo do sagrado. A delimitacao
do sagrado corresponde a um territorio (espacos da Unido) e uma pratica especifica (ritual de
consumo do cha de acordo com a ritualistica da Unido) que necessariamente deve se
distinguir dos rituais das outras religiées ayahuasqueiras. Estas diferencas se expressam até na
prépria forma de nomear a préatica de consumo do cha: “na Unido se chama ‘beber o vegetal’,
em outras religides se chama ‘beber o cha’, religides, varias que usam o cha de forma ritual,
pois tem vérias. Tem o Daime, tem a barquinha e muitas outras”.

Desta forma, diante da pratica regular e institucionalizada no passado recente, a
personalidade religiosa de Concita se aproxima muito mais do modelo ideal-tipico de
sociabilidade religiosa do convertido de Hervieu-Léger do que de sua figura arquetipica e
oposta do peregrino. Nas palavras de Hervieu-Léger, os convertidos sdo “individuos
religiosamente socializados, em busca de uma intensidade espiritual e comunitéria que as
grandes igrejas nao oferecem” (2015, p. 109-110). A necessidade de exclusividade exigida
pela organizacdo religiosa na qual desenvolveu sua Ultima socializagdo religiosa também a
distancia do tipo de sociabilidade peregrina. A centralidade do ritual do chd no @mbito das
religibes ayahuasqueiras e as proibi¢des que cercam 0 seu uso, parecem impedir o transito
entre fiéis destas religifes, talvez, de maneira mais intensa, do que ocorre no circuito religioso
evangeélico, onde o transito interdenominacional € bem mais comum (ALMEIDA, 2011)

Sua trajetdria religiosa, ou melhor, seu processo de socializacdo religiosa reflete o qué,
no modelo tedrico de Hervieu-Léger (2015), corresponde a primeira modalidade (da triplice
figura) do tipo ideal do convertido na modernidade religiosa, de individuos buscadores que
rejeitam suas herancas religiosas familiares e desenvolvem uma trajetdria, como peregrinos
em busca de uma fé ou espiritualidade que os satisfaca. Tal trajetoria tende a culminar em
uma conversdo, percebida enquanto experiéncia que mais atenda as necessidades atuais destes
buscadores e respondam as suas questdes existenciais, de maneira mais definitiva. O percurso

religioso realizado por Concita é exemplar deste processo:

Nasci numa familia catolica, praticando desde crianga, como prética familiar
tradicional com oracdes, tercos, ladainhas. Minha mée era da linha de frente da
Igreja, do “apostolado da oragdo” da qual como crianga também participava. Essa
foi minha infancia, adolescéncia. Depois que casei eu me afastei da Igreja, passei
por momentos de dificuldade com a separagdo e procurei o espiritismo kardecista
que trabalha o evangelho segundo o espiritismo. Frequentei durante um tempo essa
religido, a espirita kardecista. Depois de um tempo frequentando o kardecismo
também me distanciei. Tive algumas respostas que gostaria de obter, mas ndo foi
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assim uma religido que eu me encontrasse. Ai depois de um tempo ja em 2003 eu fui
morar em Santarém a trabalho numa ong e la eu conheci a religido ayahuasqueira,
Unido do Vegetal.

Seu itinerario religioso, no plano simbdlico, repercute o processo de abandono e
rejeicdo das crencas anteriores de religies tradicionais (catdlicas e posteriormente espiritas)
que parece ser tipico dos adeptos e praticantes das religides de Nova Era, formado por um
publico, geralmente mais escolarizado e de formacéo cultural mais abrangente. Tal fato social
ndo necessariamente deve conduzir a ideia de que individuos de estratos sociais com niveis
educacionais mais baixos ndo possam aderir e professar este tipo de religiosidade, como
aponta os estudos de Cordovil (2015). No entanto, este género de religioso, em média, estdo
em busca de crengas mais condizentes com suas visfes de mundo mais racionalizadas. Apesar
de sua passagem pelo espiritismo, religido de tradicdo fortemente racionalista quanto ao
conteddo doutrinario, Concita revela que o que a levou a Unido do Vegetal foi a insatisfacdo

com suas crencas anteriores:

a lgreja Catdlica me atendeu até um certo ponto, mas depois as respostas que
obtinha 14 ja ndo mais me satisfaziam, como por exemplo, a tese de Ad&o e Eva, de
céu e inferno, essa questdo do castigo, de confessar pecado. Entdo até onde meu
entendimento aceitou enquanto crianca até o inicio de minha adolescéncia. Depois
comecei a ter outra visdo de mundo através da prdpria academia, dos meus estudos.
Passei entdo a ndo mais concordar com aqueles dogmas e fui em busca de outra
religido que foi o espiritismo que também me atendeu durante uma parte.

Concita ¢ particularmente enfatica na sua rejeigdo as crengas espiritas e sua “versao”
do mundo espiritual. Rejeicdo que a fez abandonar a doutrina, sem, no entanto, se
desvencilhar de alguns preceitos basicos espiritas:

Eu ndo concordei com algumas coisas como, quando vocé morre vocé fica numa
cidade, vocé vai pra um hospital, até relatos em uma novela, vocé fica curado, como
se fosse uma vida semelhante a que n6s temos aqui na terra, mas como se fosse no
céu. Entdo eu ndo concordo com isso.

Essa passagem pelo espiritismo, bem como a frequéncia em centros espiritas parece
ser comum entre praticantes do neoesoterismo. E o efeito de principios religiosos
fundamentais compartilhados entre o espiritismo kardecista e as religides de Nova Era. Como
a propria interlocutora descreve a afinidade de sua religido com um principio basico do
espiritismo, a reencarnagao:

A unifo do Vegetal é uma religido que se intitula espirita cristd. E reencarnacionista.
Acredita na vida espiritual na eternidade. Acredita em Deus, em Cristo e na
reencarnacdo. L4 a gente fala muito na lei do plantio e da colheita, o que vocé faz
vocé colhe, vocé praticou o0 bem vai colher as flores, se praticou o mal vai colher os
espinhos.

Assim como no circuito neoesotérico de Sado Paulo (MAGNANI, 2011), temos uma

circulacdo e compartilhamento de crencas sob o rotulo genérico de espiritualismos. Esta
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bricolagem de crencas, de empréstimos e fusdes de temas tradicionais (reencarnacdo) com
novas tematicas (ecologia) a serem exploradas pelo angulo religioso, parecem influir na
formacéo de novos movimentos religiosos, que passam a fazer parte desta nebulosa esotérica
(GUERRIERO, 2003). Como informa Concita: “A unido do vegetal tem 60 anos de fundagio.
Fez esse ano [2021] em junho. Entdo é relativamente nova. S&o as religides amazonicas, as
religides da floresta”. Portanto, a bricolagem realizada por Concita é reflexo de sua propria
formagdo espiritual e da doutrina religiosa que professa atualmente. Fundada por “mestre
Gabriel nos seringais da Amazonia”, os fundamentos de crencas da Unido do Vegetal,
um misto de espiritismo, cristianismo e um ecoespiritualismo (SILVEIRA, 2019), aparecem,
repito, como o retrato do itinerario religioso de Concita e o ponto de culminéncia da fuséo
(bricolagem) de crencas que molda sua religiosidade atual. Assim como outras religides de
Nova Era em Belém, a Unido do Vegetal tende a produzir a fusdo entre elementos
cosmoldgicos mais universais (reencarnagdo e evolugdo espiritual) com principios religiosos-
misticos surgidos a partir de um contexto cultural e socioambiental tipicamente amazonico
(CORDOVIL, 2015). A preocupacdo com a preservacao da floresta, percebida como “espaco
sagrado” por exceléncia pelas religides ayahuasqueiras, condicionam a organizacdo das
atividades da comunidade religiosa. Como observa Concita: “o socio tem direito a frequentar
as sessbes [ritual do cha] da Unido Vegetal e frequentar as outras atividades que é
principalmente o estudo [da doutrina], o trabalho de plantio ¢ preservagao ambiental”.

Apesar do status de adepta e da longa participacdo no quadro institucional da
comunidade religiosa da Uni&o*, Concita demonstra em sua fala tracos da personalidade
religiosa, que parecem ser comuns aos praticantes da espiritualidade de Nova Era e, por
extensdo, a personalidade do peregrino, do buscador individual, como a tolerancia as crengas

alheias e o culto ao autoaperfeicoamento espiritual:

Com relacéo as religides tradicionais, eu acho que cada uma delas atende um grupo
de pessoas que ta buscando aquela religido, que se conecta com aquela religido, que
atende ao que ele anseia, busca. Eu respeito todas as religiGes, e cada religido é
aquilo que ele t& precisando, naquele momento da vida dele, até por que ja passei
por estas experiéncias, j& participei do catolicismo, ja participei do espiritismo, e
agora o que eu busco, o que é o grau de memoria, que eu anseio é por algo que me
eleve, que me conecte mais ao divino, que atenda mais meu coragdo [...]. E uma
religacdo do individuo com o divino, com o sagrado, seja no que for que ele
acredita, € no que traz o equilibrio pra se ter uma vida mais tranquila, pra viver com
mais paz. [...] Eu acredito que a evolucéo espiritual é o objetivo do que nds estamos
fazendo aqui na terra. Essa busca, essa evolugdo vem através também da religido, da

9 Concita descreve as sessdes de introducdo de novos membros, chamadas de “sessdes adventicias”. Este titulo
de adepta e principalmente de “iniciada” nos aponta para aspectos dos movimentos que usam ayahuasca que 0s
aproxima do conceito de seita, segundo o modelo tipico-ideal de Ernst Troeltsch, mais do que do tipo mistico de
organizacdo (MARIZ, 2013).
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religiosidade. [...] Entdo eu acredito que a religido te da esse suporte para buscar a
evolugdo espiritual. A religido é o suporte, mas o grande responsavel pela sua
prépria evolugdo é o individuo, no meu entendimento, independentemente da
religido que professa.

Concita ndo reproduz, de forma categodrica, aquilo que Hervieu-Léger chama de
religiosidade peregrina, ou mais especificamente, uma sociabilidade religiosa peregrina,
pois suas praticas estaveis, territorializadas, comunitéria, fixa e regida pela instituicdo por 17
anos a aproxima do modelo do praticante tradicional. No entanto, tragos desse comportamento
peregrino podem ser encontrados em seu percurso religioso, orientado por uma busca
estimulada pela crescente necessidade de vivenciar experiéncias “que me eleve, que me
conecte mais ao divino, que atenda mais meu cora¢do”, OU Seja, a procura por uma
espiritualidade calcada mais em concepcbes de imanéncia do que de transcendéncia. Sua
atividade profissional, por sua vez, apesar de afirmar ndo haver nenhuma ligacdo desta com
sua pratica religiosa ou mesmo suas crencas atuais, se insere no conjunto de conhecimentos,
filosofias alternativas de vida como o veganismo, preceitos espiritualistas ligados a conceitos
ecoldgicos, terapias relacionadas a visbes de mundo holisticas, préprias de individuos
circulantes pelo universo de praticas e crencas de movimentos e filosofias espiritualistas da
Nova Era. Este, talvez seja o segmento religioso cujos seguidores, sejam praticantes
institucionalizados ou ndo, mas se harmonizam com as caracteristicas do peregrino moderno

em Hervieu-Léger.

A familia Barros

Identificar o que chamo neste trabalho de religiosidade peregrina no interior de
relacGes familiares, me permite tratar o conjunto dos relatos obtidos como proveniente de um
ator coletivo (uma unidade familiar) uma vez que as relagdes entre seus membros (pai, mae e
filho) influenciaram e continuam influenciando a formacdo do pensamento religioso de todos
eles, estruturando maneiras de pensar relativamente homogéneas. O valor analitico contido
nesta unidade familiar para a compreensdo desta religiosidade fluida e matizada pelo
imbricamento de crengas estd na forma como cada ator individual expressa suas ideias e
juizos sobre o sentido do sagrado, do sobrenatural e da religiosidade de igreja,
compreendendo praticamente todos os tipos ideias projetados nessa dissertagéo. Desta forma,
todos os protétipos categdricos do peregrino na modernidade foram encontrados nesta
familia, desde o catolico nominal (pai e mée), do evangélico sem denominacéo (pai), do sem
religidgo (pai e filho) e mesmo do tipo esotérico (filho). Todos eles, apesar de se

autodeclararem como sem religido (pai e filho) e cat6lica ndo praticante (mae) tiveram
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passagens por outras religides e desenvolvem crengas que necessariamente ndo confirmam
por completo seu status religioso autodeclarado, constituindo um circuito de crencas familiar
fluido e de fronteiras simbdlicas borradas ou pouco definidas.

Familia de classe popular, residente em um conjunto habitacional em um bairro (Aurd)
da periferia da grande regido metropolitana de Belém — bairro onde todos os entrevistados
nesta pesquisa, pertencentes a estratos populares, residem — expressam sua religiosidade por
meio de crencas idénticas e praticas, geralmente realizadas em familia. Apesar da mae
(Débora) se autodeclarar catolica, pai e filho (Jorge Eduardo) dizem “nao ter religido”, mas,

especialmente o pai (Josinei) retrata sua longa trajetoria por igrejas evangélicas:

Meu pai era evangelico, pastor, foi criado na igreja. Frequentei até meus 17 anos por
obrigacdo. Quando vim pra Belém, comecei a frequentar a quadrangular, quando
conheci a Débora. Eu ja vinha dessa cultura de igreja. Eu gosto de Igreja. Mas eu
digo que eu ndo tenho uma religido. Eu falo isso s6 depois que eu fiquei mais velho.

Diverge das crencas catolicas da esposa, relativas ao culto dos santos, demonstrando
uma rejeicdo a esses, tipica dos evangélicos: “Eu ndo acredito nos santos, cada um com sua
religido. Santo so é Deus. N&o acredito em Nazaré. Pega ai a Santa de Nazaré, a Santa maria,
a Santa de aparecida, todas elas tem a cara da Santa Maria com o menino no bra¢o”. No
entanto, Josinei critica as praticas institucionais das igrejas (evangélicas) e reafirma com isso,

seu status de ndo possuir religido,

Em 2011, eu voltei a frequentar a igreja quadrangular, mas eu nuca considerei que
fosse uma reconciliacdo (quando o crente se desvia e ele volta é uma reconciliagao).
Eu ndo fiz isso, eu frequentava. Era um “frequentista”, um frequentador de igreja.
[...] S6 que eu acho muita fantasia. Eu s6 frequento igreja evangélica [...] o cara vai
na igreja por obrigacdo, ndo se agrada Deus dessa forma. VVocé ndo pode comprar a
Deus. [...] Eu ndo tenho religido, eu sirvo somente a Deus. Santo sé Deus. [...]
Josinei — [...] sem religido, ndo é “sem Deus”, por que religido nada mais é do que
placa de igreja [...] quando eu era jovem, eu ndo tinha conhecimento, eu gostava do
louvor, das brincadeiras, do retiro. Eu era um “crente” de evangélico da igreja, mas
de Deus eu nunca me distanciei.

Josinei, mesmo com um passado totalmente marcado por uma socializacédo religiosa
em igrejas evangeélicas desenvolveu tal rejeicdo as praticas costumeiras nas igrejas
evangélicas, particularmente as que se dd nos espacos de igrejas pentecostais e
neopentecostais, as quais ja frequentou (Assembleia de Deus, Quadrangular, Universal, etc.)
que reafirma com convicg¢do, mesmo com a critica da esposa ao seu status alto declarado, sua
condigdo de “sem religido”. Débora: “eu nao acho certo ele falar isso, que ndo tem religido,

mas pra mim ele tem, s6 ndo frequenta. Ele ¢ evangélico”. Josinei rebate:

Eu sou muito do lado evangélico. [...] mas eu ndo sigo mais essas religides. A minha
espiritualidade é de Deus. Qual ¢ a diferenca da espiritualidade cat6lica da Débora
pra minha? Nenhuma, nés buscamos 0 mesmo Deus [...] eu ndo consigo mais ir a
igreja evangélica, vendo aquele babaca 4, falando pra desafiar a Deus dando 100,
220.
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Pergunto a Josinei se ele poderia se ver como um evangélico sem religido, ao que ele

pondera,

Poderia ser. Mas como eu posso ser evangélico, se eu nao concordo com, por
exemplo, casamento. Eu me afastei da presbiteriana por que o pastor ficava falando
que a gente tinha que ir 14 pra frente, pra casar, por que a gente vivia em pecado, nao
concordo, por que o casamento é s6 um papel. Se é pecado viver igual eu vivo com a
Débora, ai o pastor diz que é crente e ta 14, praticando pedofilia, os padres sdo
piores. [...] a gente se sente casado perante Deus [...] a gente é mais casado do que
aqueles que sdo casado no papel [...] Débora — na catélica ndo tem disso, nunca ouvi
0 padre falar que se ndo casar ta perdido, em pecado [...] j& na evangélica eu ja vi
muito isso.

Por fim, Josinei reafirma sua independéncia espiritual diante das instituicdes e
organizagdes religiosas, a obrigatoriedade de suas praticas e as crengas vinculadas a elas: “¢
bom, mas ndo € necessario eu ir a igreja, pois Deus ta em todo lugar, é bom ter religido, mas
ndo é obrigado ir na institui¢do [...] mas no fundo, na minha opinido, eu digo que eu ndo
preciso de igreja”.

A religiosidade peregrina de Josinei transita entre os tipos ideias oriundos de uma
socializagdo religiosa hegemonica no Brasil, isto €, cristd. Da autoafirmagdo enquanto “sem
religido”, mas “crente em Deus”, a ndo declarada, mas evidenciada identidade com a
religiosidade evangélica, Josinei expressa a liberdade religiosa do crente moderno, em seu
espirito independente, principalmente quanto as imposicdes doutrinarias e obrigatorias das
igrejas as quais frequentou. No entanto, esta independéncia espiritual ndo se manifesta apenas
no campo institucional, mas também em sua capacidade de mesclar suas crengas tipicamente
cristas a outros universos simbolicos (espiritismo). Como veremos mais adiante, as operacdes
de bricolagem religiosa, se estende a toda familia.

Débora, a mée, confirma a sua identidade catdlica, reafirmando-a diante das
lembrancas do marido em leva-la a igreja a qual frequentava (quadrangular): Josinei observa
que: “Na época que a conheci ela ndo ia em igreja de crente de jeito nenhum”. A trajetoria
religiosa de Débora, no entanto, é marcada por passagens em cultos de tradicdo afro-

brasileira, classificada por ela como “casas de espiritismo”:

Na época que eu frequentava a igreja do Josinei, eu tive esse problema de
“espiritismo”. [Josinei: ela “pegava santo”] e eu fui numa dessas casas de
espiritismo [...] tem as duas linhas, as pessoas que trabalham pro mal e trabalham
pro bem [...] eu vou pela linha de Deus.

Portanto, Débora, apesar da formacao catdlica tradicional, na procura pela solucdo do
seu problema de “espiritismo”, transitou por espacos religiosos nao catolicos, que lhe
ofereciam métodos opostos de combate a sua “enfermidade espiritual”:

Nessa época (2016) eu tava com problema de espiritismo [...] ai fui 14 na igreja
[quadrangular] o pastor fez uma oragéo [...] [Josinei: naquele dia que foi pra tirar o
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espirito de vocé?] [...] no final, eu fui no macumbeiro [...] fui conhecer [...] 0 que ela
[mée de santo] me falou é que ndo era pra mim seguir a linha das trevas.

No entanto, a bricolagem realizada por Débora, apesar de sua experiéncia, efémera,
pela umbanda, é operada em torno de crengas e praticas de outra tradigdo, o espiritismo
kardecista: “essas coisas nao existe, macumba, [...] mas ja& o espiritismo, da mediunidade, eu
ja acredito [...] as pessoas criticam, ndo conversam sobre [mediunidade]”. Por fim, Débora
revela sua passagem por um centro espirita kardecista, sobre o qual ndo sabia fazer a
diferenciagdo de uma “tenda espirita”, classificando todos os espacos de culto mediunico,
como “centros de espiritismo”, confusdo, alids, expressada por toda a familia, como veremos
adiante. “Nesse que eu fui, eles ndo falam nesses espiritos [de umbanda] [...] pra mim, centro
espirita é centro espirita, SO que eu sei que tem umas partes ruim (sic) [referindo-se as praticas
da ‘macumba’]”.

A nominalidade catélica de Débora, ou seja, sua pratica irregular ou mesmo a
suspensdo completa de sua ida as missas catdlicas no presente, ndo a impedem, no entanto, de

enfatizar o papel da igreja na formacao religiosa dos filhos (Jorge e as filhas pequenas),

eu discordo, por uma razdo, por que nossos filhos, eles tem que crescer como eu
cresci como voceé cresceu [...] entdo a gente precisa sim, levar nossos filhos, por que
a igreja nos ensina a buscar a Deus, por que se vocé deixar seu filho livre, hoje na
internet, ele pode crescer vendo coisas como satanismo. [...] Ou a crianga nédo
aprende a buscar a Deus, ndo acredita Nele. [...] Mas a gente ensina também dentro
de casa.

Por outro lado, esta sua mesma identidade catélica fluida, flexivel quanto a expansao
das fronteiras de seu campo simbodlico - 0 que parece ser uma caracteristica estrutural da
religiosidade catolica brasileira, (CAMURCA, 2011), a faz lhe aproximar ou mesmo de
desenvolver cosmovisdes religiosas bastante dispares de uma tradicional visdo de mundo
orientada por uma doutrina catolica oficial. Assim, em sua fala, revelam-se crengas
kardecistas, de evolucdo espiritual e reencarnacdo, as quais todos 0s membros de sua familia
também compartilham.

Jorge Eduardo, o filho, tende a encarnar o protétipo do peregrino. No plano simbolico,
temos uma transversalidade de crencas, sem fronteiras. Sua identidade enquanto sem religido,
é justificada por ele, por conta de sua mdultipla identificacdo com principios de diferentes
matrizes e tradigcdes, afirmando com isso, sua vocagao para agir e pensar, no campo religioso,
como espirito livre em busca de sua propria espiritualidade. Como no conceito de
espiritualidade reflexiva de Roof (2005), sua personalidade ecuménica vislumbra multiplos
percursos a seguir: Ao ser questionado sobre a necessidade do sagrado no mundo, sua visao

conciliatéria e universalista do divino se manifesta,
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Eu acredito que todos falam do mesmo ser, da mesma entidade, s6 que de forma
diferente. Por que eu digo que ndo tenho religido, com relagdo ao cristianismo e
espiritismo que mais me identifico, porque a raiz do cristianismo € a ressureicdo e a
raiz do espiritismo é a reencarnacdo. Eu acredito nos dois, entdo eu nao posso dizer
que eu sou cristdo [...] eu acredito na raiz do espiritismo, mas a minha forma de
buscar a Deus é com o budismo, que é com relacdo a meditacdo [...] eu ndo acredito
que seja desnecessaria [religido] mas imprescindivel.

A tendéncia de Jorge Eduardo a uma ampla bricolagem de crengas, talvez esteja
associada a sua forte predilecéo pelas préaticas e temas tipicos do universo da Nova Era. Este €
um campo religioso marcado pela ampla profusdo e hibridismos de crencas e filosofias
religiosas, estendendo suas fronteiras até mesmo a temas ditos “cientificos”. Ao tratarmos
sobre o tema “mediunidade da familia”, praticamente um assunto que se tornou obrigatério ao

longo da entrevista com a familia, Jorge Eduardo a confunde com suas praticas de meditacao:

Jorge — é tdo subjetivo, individual que da gente tentar descrever soa como
charlatanismo [...] com relagdo a meditagdo mesmo que qualquer pessoa pode fazer
[...] meditacdo ndo no sentido mistico, mas no sentido cientifico, por que traz paz,
acalma a pessoa [...] eu costumo ndo comentar sobre este tipo de coisa porque parece
charlatanismo, eu prefiro guardar s6 pra mim [...] Vocé acredita em viajem astral
[pergunta a mim] [...] eu venho estudando os sete chacras da pessoa, a histdria do
budismo e tudo mais [...] entdo eu fui evoluindo, nessa evolugdo eu consegui fazer
minha primeira viagem astral.

Identificar-se como sem religido, no caso de Jorge, parece ser muito comum entre
aqueles que cultivam este tipo de espiritualidade ligada a filosofias e praticas da Nova Era, o
que para alguns autores (CAMURCA, 2017), pode estar ligado ao aumento daqueles que
dizem ndo possuir religido no Brasil, mas que, no entanto, manifestam crencas religiosas. Por
outro lado, o dilatado sincretismo de Jorge Eduardo, (entre matrizes tradicionais — do
espiritismo kardecista ao cristianismo de vertente catélica e protestante), somado as novas
vertentes simbdlicas do universo neoesotérico, poderia exemplificar, especialmente entre 0s
mais jovens (Jorge tem apenas 21 anos) e grupos sociais inseridos em ambientes culturais
mais diversificados, um crescente novo perfil de religioso no Brasil. S&o novas formas de ser
religioso sem pertencimento e sem uma fé definida, ou seja, de individuos e grupos menos
propensos a intoleréncia e mais abertos a experimentacéo e a liberdade religiosa.

As formas de pensar o sagrado nesta familia me orientou a tratad-la como uma unidade,
como um unico ator coletivo, apesar das poucas divergéncias quanto a identidade declarada,
que estdo mais na superficie do que no centro das crencas e ideias que compartilham entre si.
Esta unicidade de pensamento familiar € afirmada pelo pai: “Eu e a minha familia, a gente é
muito unido, a gente ndo diverge em nada, a gente ¢ muito parecido”. Esta forma de agir
coletiva esta relacionada as praticas religiosas pregressas — anteriores a pandemia de covid-19

— concentradas especialmente as idas aos cultos de igrejas evangélicas, como na Igreja
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Presbiteriana, com a qual todos se identificam e tecem criticas favoraveis a esta por seu
liberalismo e flexibilidade institucional. Suas criticas as outras igrejas evangélicas pelas quais
passaram dizem respeito justamente a imposi¢ces comportamentais e doutrinarias e as

praticas envolvendo a cobranca de dinheiro nos cultos de prosperidade,

[Josinei] porque la so se fala de Deus, vocé viu alguma vez o pastor pedindo
dinheiro? VVocé néo vé ele vendendo o nome de Deus [...] essas igrejas ai eles fazem
isso todo dia, ¢ “desafio”, “prosperidade”, pra vocé enricar [...] trajetoria evangélica,
de igreja [...] Nos todos iamos. Ela gostava de ir. [Débora] Eu gostava de ir nessa
igreja, nas outras ndo. [...] Eu gosto de ir por que eu gosto dos hinos de louvor.
[Jorge] de todas as igrejas que eu fui também foi a que eu mais gostei [...] ja
frequentei a assembleia, ja frequentei a quadrangular entre outras (respondendo ao
pai) [...] A ultima igreja que eu frequentei foi a quadrangular, mas eu gosto da
presbiteriana porqué |4 ndo tem a obrigacéo de ter de se converter. Eu sou musico, e
até gostaria de tocar na banda da igreja, s6 que 1a (quadrangular) tem a tradigdo de se
batizar nas &guas, se conciliar com Deus e, como disseram, Vocé tem que morrer pro
mundo pra nascer pra Deus. Ja a presbiteriana d& conhecimento, e se vocé quiser
seguir vocé segue [Josinei] Ninguém, hoje, frequenta nenhuma igreja.

E clara a disposi¢do da familia em ndo “aceitar” ou converter-se a qualquer igreja ou
denominacgdo, talvez ndo sO, derivada da liberdade religiosa, de ndo se enquadrar
institucionalmente e de ir buscar sua propria espiritualidade onde melhor lhe apraz. E uma
disposicdo muito forte em Josinei e Jorge Eduardo, que se declaram sem religido — mas
também devido, e principalmente, a circularidade de crencas de origens diversas,
reproduzidas por todos, especialmente pelo filho. S&o crencas familiares envolvendo uma
curiosa combinacdo, sem barreiras doutrinarias ou éticas (com excecdo as préaticas de
macumba, associadas ao mal e ao charlatanismo) de dogmas e principios cristdos com
concepcdes tipicas do espiritismo kardecista. Tal combinacdo é exemplificada pela forte
disposicdo de todos em conhecer a doutrina kardecista e frequentar centros espiritas da qual
falaremos mais adiante-, e do universo das praticas e crencas da chamada nebulosa mistico-
esotérica. Este vigoroso sincretismo familiar talvez, possa ndo ser tdo incomum entre familias
de baixa renda, considerando que adeptos do kardecismo e praticantes de religides
neoesotéricas estdo concentrados, no Brasil, nos estratos médios e altos (Censo, 2010) *°.

O conceito de bricolagem religiosa elaborado por Hervieu-Leger e seus
desdobramentos tedricos pode nos ajudar a entender a religiosidade da familia Barros. Tal
conceito pode explicar, ndo s6 o veto familiar as praticas e crencas dos chamados,
“macumbeiros”, taxados de charlatdes, mas também sua aproximagdo e simpatia coletiva pelo

kardecismo, e individualmente, no caso de Jorge, por préaticas oriundas do universo religioso

* Camurca (2011) ao analisar os dados do Censo religioso de 2010 questiona o crescimento da categoria “sem
religido”, observando que talvez parte do avango numérico desta categoria esteja relacionado ao crescimento dos
praticantes de religides da nova era, pois muitos deles preferem declarar-se “sem religidao” ou classificar-se
como espiritualistas.
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da Nova Era que, como j& apontado, sdo formas de religiosidades muito mais presente entre
estratos sociais de renda e escolaridade mais elevada.

Segundo Hervieu-Léger (2015), existem diferentes aptiddes ou habilidades para a
bricolagem religiosa condicionada por variaveis sociais como classe, género, idade,
escolaridade e ambiente social.

Dentre estas variaveis, segundo a perspectiva tedrica deste estudo, temos o ambiente
cultural associado as condi¢Ges socioecondmicas de classe, como as de maior alcance
explicativo para a compreensdo de diferentes modos e limites nos processos de producdo da
bricolagem religiosa em um ambiente urbano.

Poderiamos compreender a bricolagem produzida pela familia Barros, por meio da
analise da dimensdo cultural dos seus processos de identificacdo religiosa - uma das
dimensbes da identificacdo religiosa moderna segundo Hervieu-Léger (2015), associado,
necessariamente ao ambiente sociocultural de socializacdo familiar, tanto em sua dimenséo
sincrénica quanto diacronica. A formacdo identitario-religiosa crista de todos da familia, fruto
de uma socializacdo religiosa comum a grande maioria das familias brasileiras esta
necessariamente (ndo num sentido deterministico) atrelada ao ambiente socioeconémico e
cultural em que todos da familia se desenvolveram e se desenvolvem, marcado pela
predominancia espacial quase absoluta de igrejas cristds (evangélicas e catolicas). No entanto,
esta socializacdo cristd primaria ndo criou, ao que me parece, barreiras ideoldgicas e
cognitivas a circulacdo de todos (pai, mae e filho) por outros espacos de vivéncia religiosa,
gerando em todos um tom de tolerancia religiosa para com religiGes ndo cristds, incomum em
familias de classe popular evangélica. Tolerancia, que no caso da familia Barros, tende a
enfraquecer ou borrar fronteiras ideoldgicas que impediriam o avanco de sua religiosidade
hibrida.

Josinei, sobre sua experiéncia em um espaco afro-religioso expressa esta toleréncia,
mas atrelada a um preceito cristdo fundamental a ser observado em qualquer espaco religioso:
Falar ou fazer uma evocacdo ao Deus cristdo: “eu conheci um macumbeiro, eu fui 14 no
terreiro de macumba [...] eu ndo discrimino ninguém. Se vocé acredita em Deus, onde vocé
for falar em Deus [...] ndo tem nada de errado no macumbeiro do Paar [bairro periférico de
Ananindeua], o cara s6 fala em Deus”. Em uma pergunta dirigida a todos, sobre se todas as
religides podem ser consideradas igualmente boas e verdadeiras, temos opinides semelhantes:
Jorge Eduardo pondera: “eu ndo saberia responder, mas a raiz do cristianismo é boa. O

mesmo posso dizer do espiritismo”. Josinei, por sua vez ¢ enfatico: “Nao concordo. Existem
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religibes do mal. Se nédo for pra buscar a Deus, [a religido] ndo pode ser boa [...] Eu concordo
com a umbanda também, por que la eles s6 falam de Deus”. Débora, sobre a mesma questdo,
faz uma imediata associacao a sua passagem pelas “casas de espiritismo” [culto umbandista]:
“Eu fui numa casa de espiritismo [...] tem as duas linhas, as pessoas que trabalham pro mal e
trabalham pro bem [...] eu vou pela linha de Deus. [...] as pessoas dessas religides [afro-
brasileiras] ja nascem nelas, entdo a gente nao pode julgar”. O importante a salientar sobre as
crencas compartilhadas da familia barros € que o tom de tolerancia e ndo condenacdo dos
cultos afro-brasileiros tem relacdo mais com a ética cristd. O discurso ético-cristdo €
identificado, pela familia, nos discursos dos pais e maes de santo, do que com as praticas que
ambos (Josinei e Débora) vivenciaram nos “terreiros”, percebidas por todos como falsa magia
ou puro charlatanismo. Josinei revela sua descrenca nos espiritos incorporados pelos pais de
santo:

“Fui com um conhecido [no terreiro] 14 na feira do Paar [...] quando ele vinha
[incorporado], ja como outra pessoa, falando diferente, pra lhe ser sincero, eu nunca
acreditei que aquilo fosse verdade [...] Fui umas quatro vezes pra conhecer [...] eu
queria saber o que que eles pregam, mas eles falavam de Deus, entdo eu fiquei
curioso, entdo como é que pode? [...] ai quando baixava o girassol, que é o caboco
que baixava nele, pensa num caboco (sic) gente boa, ficou tdo amigo nessas quatro
visitas, sO que eu disse pra ele mesmo que eu ndo acreditava [...]. Olha seu girassol,
gosto muito do senhor, s6 ndo vou ficar frequentando porque ndo dou certo pra
macumbeiro nao [...] [espirito] no dia que tiver uma festa venha pra ver como é
bonito [...] Gosta de uma cerveja! [referindo-se ao espirito do caboclo) eu gostava
também, ndés tomava quatro cerveja [...] e 0 que que entendi do macumbeiro [...] é
Deus, o Deus que ele serve é 0 mesmo Deus que eu sirvo, entdo porque que eu vou
discriminar o cara que é macumbeiro? Eu ndo acho certo o cara acender uma vela
[...] que a gente vé nos canto, galinha mais ndo sei o qué [despacho] que bota nas
encruzilhada [...]. L& no espago do girassol [espirito], ndo tem isso [...] 1& é mesmo
que ser uma igreja, tem as imagens dos santos [...].

Debora é taxativa: “Essas coisas de macumba ndo existe [...] mas j& o espiritismo, da
mediunidade, eu ja acredito”.

A deslegitimacao das praticas e crencas da umbanda, ou seja, a descrenca nos “seus
espiritos” e nos seus ritos magicos € mais sinénimo de ceticismo quanto as praticas
umbandistas (das incorporacdes, dos espiritos, dos despachos) percebidas como “falsa magia”
ou charlatanice pela familia, do que associadas a “magia negra” ou demoniaca — rotulo
comumente impingido pelos evangélicos (especialmente 0s neopentecostais) as praticas da
umbanda (MARIANO, 2014). Se por um lado essa visdo negativa da familia, das préaticas
umbandistas, estabelece uma barreira para a bricolagem de suas crencas cristds com o
universo de crengas de religibes de matriz africana, por outro, a crenca da familia na
mediunidade e nos espiritos segundo o espiritismo kardecista, amplia seu potencial sincrético,

apesar do pouco conhecimento que dizem possuir sobre a doutrina. Josinei expressa a vontade
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da familia em ndo s6 compreender o fendmeno da mediunidade, mas de frequentar centros
espiritas: “O que a gente quer é conhecer [espiritismo]. Eu quero entender o que que a gente
tem, por que eu quero ter conhecimento. E no centro espirita que to querendo ir”. Mée e filho

acompanham o mesmo desejo do pai:

[Jorge] Eu também quero [Josinei] A gente, nds trés, o Jorge Eduardo sente os
espirito, consegue tirar o espirito de alguém, tirou um da minha irma [...] Eu acredito
em mediunidade [...] eu tenho a mediunidade [...] eu tenho as visbes, sdo reais
[Débora] As pessoas criticam, ndo conversam sobre [mediunidade] [Josinei] Todos
tem [...] 0 Jorge Eduardo tem, mas sem macumba nem nada.

Classificado pela familia como “espiritismo de mesa branca”, e facilmente associado
pela familia a concepgdes do bem cristdo, em oposi¢do a “macumba”, (esta ndo diretamente
relacionada as forcas do mal, como vimos), o kardecismo ainda é pouco conhecido pelos trés
entrevistados. No entanto, a crenca na mediunidade e nos espiritos, segundo os principios
kardecistas, parece orientar sua religiosidade — ou seria melhor dizer, espiritualidade -, ou
suas visdes de mundo, tanto quanto os principios éticos e a cosmologia crista internalizados

em suas socializac@es religiosas primérias.

Josinei vai mais longe em sua duplice identificacdo e cosmovisao religiosa, ao revelar

suas concepgoes tipicamente kardecistas sobre a morte:

Muita gente acha estranho a morte, pra mim é normal, por que eu sei que tem uma
continuacdo do espirito, eu acredito na evolugdo do espirito, eu acredito e sei que é
assim que funciona, [...] por isso que eu me identifico muito com o espiritismo [...]
se ela ia morrer, se ela ia partir pra outro plano (referindo-se ao episodio da morte da
mée). Foi aquele momento de passagem, que vieram aqueles outros espiritos, no
meu entendimento.

O sistema de crencas da familia Barros parece constituir-se a partir de um patrimonio
cultural, de conhecimentos e simbolos religiosos, compartilhados como um bem comum pela
populacdo brasileira, funcionando como fonte geratriz de marcadores de identificacdo
religiosa que ja ndo necessariamente vincula o individuo, tanto no plano simbdlico quanto
institucional a uma Unica tradicdo ou grupo religioso. Por outro lado, o ambiente
sociorreligioso, em nosso caso, 0s espacos de vivencia religiosa percorridos pela familia
Barros, na qual se processa e se processou sua socializacdo, é caracterizado por uma paisagem
urbana tomada pela disseminagdo pronunciada de igrejas, templos e casas de oracao
evangélicas, especialmente pentecostais e neopentecostais>, além da presenca de instituicdes

catélicas, em menor numero. Desta forma, o predominio institucional do cristianismo,

5L A familia reside em uma casa em um condominio popular no Bairro do Auré, na &rea periférica do municipio
de Ananindeua, regido metropolitana de Belém. Neste bairro, em minha pesquisa de campo anterior (PINTO,
2018) envolvendo a temética da religiosidade evangélica de classes populares nesta area, pude constatar o
pequeno nimero de outros estabelecimentos religiosos em contraste com a imensa gama de denominacées
evangélicas, em nimero praticamente incalculavel e, portanto, de complexo dimensionamento.
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especialmente de vertente evangélica e a baixa capilaridade espacial de outras praticas
religiosas, poderia ter afetado, ou mesmo limitado o desenvolvimento das aptiddes sociais
para a bricolagem da familia Barros. Ambientes sociais dominados por uma unica expressao
religiosa podem limitar a oferta de meios e recursos culturais diversificados para que 0s
individuos possam “produzir seu proprio rol de crengas” (Hervieu-Léger, 2015, p. 47) ou, em
outras palavras, afetam sua capacidade para a bricolagem religiosa. Na anélise em conjunto da
religiosidade produzida pela Familia Barros, a escassez de espacos ndo cristdos, como
kardecistas — vertente pela qual demonstram imensa simpatia tanto no compartilhamento de
crencas e principios quanto na necessidade de conhecer a doutrina e frequentar centros
espiritas - espelham barreiras ao desenvolvimento de uma espiritualidade, que podem ser
literalmente fisicas. Josinei, nesse sentido, reclama: ‘“Por aqui ndo tem ndo, quero ir, nds
todos, mas onde tem é muito longe [referindo-se a centros kardecistas localizados no centro
de Belém]. Débora, por sua vez: “quando a gente ndo sabe, ndo tem conhecimento, a gente
ndo sabe explicar. Por isso ¢ bom a gente ir pra conhecer”. Josinei critica o que classifico aqui
como uma bricolagem negativa ou as avessas dos evangélicos quanto as ‘“‘praticas de
espiritismo™: “ela tem esse negocio de receber [Débora]. Ela incorporou muitas vezes, nossa!
Por isso que eu falo, o crente € muito idiota, porque eu fui crente, e pra mim era uma coisa de
outro mundo, do “capeta!”.

Por fim, no entanto, parece ndo haver uma correlagdo forte entre a posicao de classe da
familia Barros e seu potencial para uma sociabilidade religiosa fluida e aberta a novos
arranjos de crencas. Como ja apontado acima, mesmo pertencendo a uma camada menos
provida econémica e culturalmente, limitacfes desta ordem ndo arrefecem o animo da familia
em desenvolver uma fé espirita kardecista, praticada majoritariamente por seguimentos
sociais mais escolarizados e de maior poder econdmico (CENSO, 2010). O caso emblematico
na familia, desta desconexdo entre classe e potencial social para a bricolagem religiosa esta no
filho, Jorge Eduardo. O extenso leque de crencas descortinado pelo filho, entre concepgdes
cristds mescladas a principios espiritas de evolucdo espiritual e reencarnacdo, e a temas
oriundos das religides da Nova Era (chacras, viajem astral e energias esotéricas —
religiosidade praticada, assim como a kardecista, de forma hegeménica por um puablico mais
escolarizado e de maior poder aquisitivo (MAGNANI, 2011) -, parece ter mais
correspondéncia com o aspecto geracional do que com a posi¢do socioecondmica da familia
de Jorge. Apesar deste afirmar nunca ter frequentado espacos de préaticas esotéricas, também

alegando o motivo de que estes estdo localizados geralmente nos espagos mais centrais da
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cidade, sua personalidade ecuménica se assemelha aos de jovens de sua geracdo. Uma
juventude caracterizada pela pouca ortodoxia quanto as possibilidades de combinacdo de

crencas de origens diversas, para além de suas autodefinicdes religiosas (NOVAES, 2011°2).

Consideracoes finais

Trabalhos como a presente dissertacdo dependem, para torna-lo justificavel, de um
corpo tedrico que indique, mesmo de forma generalista, os caminhos de investigacdo de um
objeto de estudo dificilmente identificado ou medido por métodos quantitativos, ou mesmo,
por analises de ordem qualitativa. A religiosidade em questdo, difusa por natureza, se
manifesta como um objeto de investigacdo ndo delimitavel, em termos empiricos, em uma
pesquisa de campo. O aspecto da ndo territorialidade deste tipo de religioso se manteve
durante todo o processo de elaboragéo deste trabalho. A desfiliacdo e/ou a refiliagdo, mas sem
vinculos identitarios permanentes, ou seja, ndo mutaveis, parece confirmar uma das
caracteristicas mais marcantes do comportamento religioso-espiritualista nestas primeiras
décadas do milénio que se inicia. A familia Barros como agente coletivo, expressa, de forma
exemplar, tais trajetdrias ou itinerarios de formacdo da personalidade religiosa que se afasta
relativamente da figura tradicional do religioso de praticas marcadas territorialmente e pela
unicidade de crencas, mais proxima da figura oposta a do peregrino, a do convertido, da
mesma autora ja citada. Mesmo Concita Bahia, a primeira entrevistada desta pesquisa, apesar
de sua filiacdo de longa data a Unido do Vegetal, revela um percurso de construgdo de sua
identidade religiosa mais pautada por uma forma de busca espiritual tipica dos praticantes e
adeptos das chamadas religibes da Nova Era, correntes espiritualistas mais afinadas com a
liberdade de auto aprimoramento espiritual. Porém, é preciso ressaltar, por outro lado, a forte
institucionalizacdo de algumas dessas correntes, com sua estrutura de cargos e chefias, com
uma hierarquia rigida e de préaticas com interdicdes rituais bem delimitadas, como percebida
na entrevista de Concita, afastando-as do modelo de religiosidade em questdo, fluida e
desterritorializada.

Outro fundamento da religiosidade peregrina que norteou, tanto empirica quanto
teoricamente esta dissertagdo ¢ o conceito de “aptiddes para a bricolagem” socialmente

diferenciadas para a bricolagem religiosa. Este é o aspecto mais propriamente socioldgico

52 Regina Novaes, na pesquisa Jovens do Rio (2001), constatou entre os entrevistados, a maioria pertencentes as
classes C e D, uma enorme capacidade para a bricolagem religiosa. Ela identificou desde: “afro-brasileiros que
creem tanto em orixas como no Espirito Santo, [...] jovens evangélicos pentecostais que afirmam acreditar em
orixas [...] catolicos que afirmaram acreditar na reencarnagdo, mas também catélicos e espiritas afirmaram suas
crengas em orixas e energias esotéricas” (Novaes, 2011, p. 145).
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deste trabalho uma vez que, especialmente, classe e ambiente sociocultural estdo envolvidos
na aplicacdo de tal conceito, tanto na dimensdo tedrica quanto empirica. Grande parte das
literaturas exploradas aqui como fundamentos tedricos relevantes para identificar o
individualismo religioso como uma das bases e forgas motrizes de transformacao da dinamica
do campo religioso brasileiro neste inicio de século esta assentada na ideia de uma intensa
bricolagem ou hibridismo de crengas como forca estrutural da religiosidade brasileira. Tal
fendmeno religioso, gerador de duplas e multiplas pertencas, fusdes entre campos simbolico-
religiosos diferenciados, produzindo sincretismos entre forma tradicionais de religiosidade
(catolicismo e religiGes afro-brasileiras) ou mesmo entre o tradicional e 0 moderno, ou seja,
um sincretismo pds-moderno (catolicismo e religides nem age) pode ser estudado por
categorias como classe e o ambiente sociocultural correspondente a elas. Esta foi uma das
proposicdes de contribuicdo deste trabalho ao tentar apontar novos angulos de analise de um
fendmeno tdo caro aos estudos da religido no Brasil. A proposicdo, no campo teérico, se fez
pela aplicacdo do conceito em questdo - a bricolagem religiosa em seus varios aspectos, na
analise das novas tendéncias de configuracdo do campo religioso nacional no inicio do século
XXI, buscando relativizar, por exemplo, o tdo propalado declinio do catolicismo. Por outro
lado, buscou-se também apontar para as dificuldades e limites incontornaveis dos institutos de
pesquisa e seus métodos prioritariamente quantitativos, que ndo levam em conta a imensa
capacidade dos brasileiros de desenvolverem sentimentos de pertenca hd multiplos universos
simbolicos ou crerem neles de maneira simultinea. A familia Barros se apresenta neste
trabalho como um modelo familiar onde se pode validar ou ndo a eficicia analitica do
conceito de aptiddo para a bricolagem socialmente diferenciada. Familia de baixa renda e
moradora de area periférica da regido metropolitana de Belém (Bairro Aurd) é preciso
salientar sua vocacdo para a bricolagem. No entanto, tal capacidade para o imbricamento de
crengas e visdes de mundo de cunho religioso se resumem ao universo simbolico de tradi¢cdes
cuja presenca fisica, especialmente na forma de igrejas e templos evangélicos, terreiros e
centros espiritas € muito comum nas periferias das grandes cidades onde a familia reside.
Portanto, a paisagem sociocultural onde a familia realizou a sua socializacdo religiosa, de
forma geral, seria limitada em sua oferta de bens simbolico-religiosos, derivados geralmente
do universo de crencgas do cristianismo. Esta socializagdo impactaria a forma e o alcance de
seus processos de bricolagem simbdlico-religiosos. Na forma, temos uma bricolagem
invertida, de demonizacdo das praticas e do cosmo espiritual das religides de matriz africana.

Em sua extensdo, como apontado acima, ndo se estende além das fronteiras simbolicas da
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cosmologia cristd, com uma especial énfase positiva ao kardecismo, especialmente na crenca
da intervencéo dos espiritos dos mortos em suas vidas cotidianas.

As ferramentas tedricas de Danielle Hervieu-Léger foram empregadas neste trabalho,
com o intuito de abrir um espaco de discussao, particularmente no campo dos estudos sobre
religido, e mais especificamente no &mbito dos estudos socioldgicos sobre o fenémeno
religioso no Brasil, sobre a experiéncia religiosa individual (individualismo religioso) e seu
impacto nos processos de transito religioso nos espacos urbanos. Como ja salientado, é um
trabalno com objetivos essencialmente tedrico-conceituais, ao buscar trazer categorias
negligenciadas ou simplesmente ndo exploradas por sua natureza de complexa mensuragao ou
emprego em esquemas conceituais que serviriam de leituras aproximadas sobre 0s processos
de dindmica de transformacdes de campos simbdlicos-religiosos.

Esta religiosidade ou espiritualidade mutante vem impactando ou moldando velhas e
novas maneiras ou modos de crencas religiosas, trazendo dificuldades analiticas para uma
sociologia da religido centrada na producdo de estudos em que o foco destes gira em torno das
tradicionais formas de religiosidade, em suas pratica territorializadas e crencas monoliticas.
Fendmenos de bricolagem ou hibridismos inéditos na cidade de Belém, relativos as
intersec¢Oes simbdlicas e praticas entre as religides da Nova Era e o imaginério religioso-
espiritual tipicamente amazonico, podem e devem ser estudados com mais conjuntos ou
esquemas tedricos e de analise de campo que coloquem o individuo no centro de suas

investigacoes.
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