Uma querela de espiritos: para uma critica brasileira
do suposto desencantamento do mundo moderno

José Jorge de €arvalho

Resumo. Neste artigo procuro oferecer um modelo geral de
interpretacdo da diversidade religiosa brasileira centrando minha
analise no encantamento constante produzido pelas religiGes
periféricas ou marginais, tais como as religides ditas “espiritas” e as
afro-brasileiras. Essa nova perspectiva me permite inverter duas
tendéncias, dominantes nas nossas Ciéncias Sociais: ade ler a situagao
da religiosidade brasileira sempre a partir das transformacdes
ocorridas no interior do cristianismo; e a de aplicar acriticamente a
hipétese da secularizagdo, gerada para entender o declinio da esfera
religiosa naEuropa e nos Estados Unidos, para todo o espaco religioso
nacional. Através da metafora da “querela dos espiritos” argumento
que o que se observa no Brasil contemporaneo é justamente uma
luta, ndo pela laicizagdo da sociedade, mas justamente pelo contrario:
para ampliar a dimens&o religiosa do espaco publico.
Palavras-chave: desencantamento, espiritismo, esoterismo,
religiosidade, sincretismo.

I. CAMINHOS DA DIVERSIDADE RELIGIOSA BRASILEIRA

Um certo tom de ceticismo, desconforto e as vezes até mesmo de apo-
calipse permeia as andlises de grande parte dos estudiosos do fenémeno religi-
0s0 no Brasil contemporaneo. A meu ver, 0 que recorre nesses pontos de vista
¢ a combinagdo de dois pressupostos analiticos ainda pouco revisados. Primei-
ro, tentar sempre generalizar a situacdo da religiosidade brasileira a partir das
transformac6es ocorridas no interior do cristianismo, mesmo levando em con-
ta todas as suas multiplas faces. Pois é no horizonte da Teologia crista que
surgem as preocupag¢fes (mais do que legitimas, obviamente) com a mercado-
latria, o fetichismo consumista, o marketing religioso e seus drasticos efeitos

*  Professor do Departamento de Antropologia da Universidade de Brasilia.
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desespiritualizantes. Em segundo lugar aplicar, para todo o espaco religioso
nacional, uma perspectiva praticamente fundante da teoria socioldgica, que ¢é a
hipotese da secularizagdo. Gostaria aqui de recuperar € a0 mesmo tempo matizar
essas duas perspectivas: ateologia critica do materialismo espiritual que ronda
o cristianismo e a critica socioldgica que tende a perenizar a juncdo historica,
no fim do século dezenove, de um projeto de modernidade com o declinio da
esfera religiosa na Europa e nos Estados Unidos, denominado de seculariza-
¢do. Minha entrada nesse debate tdo rico e intenso passa entdo pelo seguinte
pressuposto: buscar o sentido do encantamento pluralista do universo religioso
brasileiro.

Como ponto de partida, portanto, sustento que o Brasil oferece um pano-
rama extremamente vasto das transformacdes da esfera religiosa ocorridas a
partir desse momento em aberto no tempo do Ocidente que costumamos cha-
mar de modernidade. Do catolicismo e do protestantismo mais tradicionais aos
estilos de cultos cristdos calcados na industria cultural e no simulacro televisi-
vo; das tradi¢des religiosas afro-brasileiras mais ortodoxas, como o candomblé,
o0 xangd, o batuque e o tambor de mina, as variantes mais sincréticas, hibridas
ou imaginativas, como a umbanda, jurema, a umbanda esotérica, etc; dos gru-
pos religiosos altamente etnicizantes e fechados, como os de muitas nac¢Ges
indigenas, aos novos movimentos internacionais ou cosmopolitas, tais como o0s
da Nova Era; de discursos teologicos extremamente inovadores e radicais,
como os da Teologia da Libertagdo a véarias formas conservadoras e mesmo
fundamentalistas de valores cristdos, tanto catolicos quanto protestantes; além
de tudo isso, ricas tradi¢cdes orais e miticas, como os frequentes surtos messia-
nicos e as praticas chamanicas que se expandem para além de seu contexto
indigena original. Procurar um nexo logico ou estruturante que nos permita
apreender como uma totalidade as interfaces, superposi¢6es, oposi¢des, conti-
nuidades e singularidades dentro desse campo — as quais se apresentam,
como indicam tantos estudos recentes, cada vez mais numerosas — € uma
tarefa gigantesca, ainda por realizar-se. Heuristicamente, talvez seja mais fér-
til postergar o momento de definir a totalidade e tratar esse universo religioso
simplesmente como um agregado intercomunicado. Sendo um pouco mais espe-
cifico, podemos afirmar que essa variedade de movimentos, igrejas, seitas,
cultos e grupos religiosos apresentam graus distintos de insercdo na sociedade
nacional, resultante de varios condicionamentos historicos e sociais.!

O modo mais comum de definir essa articulacao é partir da idéia de que
todos esses movimentos religiosos fundamentalmente dialogam — com maior*

" Parauma ampliacéo desses temas, ver meus dois ensaios anteriores (Carvalho 1992 e 1994d).
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ou menor possibilidade de compatibilizar suas visdes de mundo — com a reli-
gido até agora hegemdnica no pais: o catolicismo. Contudo, proponho exercer
aqui uma inversdo radical dessa construcdo tedrica e tentar entender essa
articulacdo téo rica da religiosidade brasileira contemporanea vendo-a do pon-
to de vista das religides ditas periféricas ou marginais — as religides chama-
das em geral de espiritas — as quais permeiam capilarmente a maior parte do
espaco de interlocucdo especificamente religioso que identifica o pais.

Tal como o sustentam a maioria dos estudiosos da chamada dimens&o
religiosa da cultura alternati va, tratamos de um fenémeno de religiosidade no
plural.2 Essa pluralidade pode ser vista com toda nitidez em Brasilia, cidade
onde o panorama das religides é particularmente aberto as invencdes. Para
dar um exemplo, o tipico morador do Plano Piloto, centro do projeto modernis-
ta do Distrito Federal, quer pratique ou ndo alguma religido cristd, pode fre-
guentar ocasionalmente feiras misiticas, palestras em centros esotéricos e de
Nova Era, experimentar com uma gama variada de métodos de meditacéo,
manipulacdo de forgas e energias espirituais. E no momento em que passar
por uma crise mais séria em seu estado de saude ou em suas relagfes
inter-pessoais — seja no trabalho, seja na vida amorosa — pode ir a algum
“centro” em busca de apoio espiritual. E essa mesma palavra “centro” (termo
chave do panorama religioso brasileiro contemporaneo) é usada para definir
tipos diversos de redes de conexdo com o sobrenatural: um centro de umban-
da; um terreiro de candomblé; um centro kardecista; uma mistura dessas trés
formas anteriores; as vezes, um lugar que lida com um tipo de espiritos desco-
nhecidos das religides estabelecidas; finalmente, comunidades misticas ou eso-
téricas como o Vale do Amanhecer, a Cidade Eclética, a Fraternidade da Cruz
e do Létus, etc.3 Ainda que haja diferenciagcdes e cortes nas clientelas por
suas diversas condi¢bes de classe, sempre ha um ponto de contato e uma
superposi¢do que possibilita a livre disseminacdo de um ethos religioso carac-
teristico.

S6 esse exemplo ja suscita inUmeras perguntas acerca da constitui¢éo
desse campo téo diverso. Por um lado, ha que perguntar-se que estruturas sdo
essas — comunidades esotéricas, terreiros de Umbanda, Vale do Amanhecer
—; logo, se formam ou ndo universos simbolicos autbnomos ou integrados; e

Como uma referéncia etnografica basica para situar essa diversidade, ver os trés volumes da
série Sinais dos Tempos (Landim 1989a, 1989b e 1990), que incluem as transformagdes
recentes no campo do catolicismo, do protestantismo, das religides afro-brasileiras, do
espiritismo e dos assim chamados novos movimentos religiosos.

3 Sobre esses grupos, ver Carvalho (1992).
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se ha ou ndo um principio de comensurabilidade entre elas. Por outro lado,
interessa saber que tipo de sintese uma pessoa constrdi com essas varias e
diferenciadas inser¢cBes no campo religioso: se as estrutura intemamente, se
constroi com elas um todo ou mantém-nas em compartimentos separados do
seu eu interno, enfim, se consegue — e antes, se deseja — alcangar, através
dela, de fato, um centro. E nessa dimensdo, onde se confrontam as pluralida-
des externa e interna, isto é, entre os movimentos religiosos, que podem ou néo
girar em tomo de um centro simbolico e as experiéncias individuais, que po-
dem ou ndo encontrar sua sintese num centro interior que, acredito, deve ser
colocada a questdo geral da religiosidade contemporanea.

Quanto ao espiritismo, trata-se de um movimento que ainda nédo foi sufi-
cientemente enfatizado no seu papel de constitutivo de grande parte da religio-
sidade brasileira, na medida em que teve uma enorme receptividade no Brasil
desde os primeiros anos de seu desenvolvimento na Franga por Alan Kardec,
na década de sessenta do século dezenove e cuja influéncia é ainda crescente
na conformacdo de um cddigo religioso com caracteristicas brasileiras. Ja na
segunda metade do século dezenove iniciou-se um grande cruzamento do kar-
decismo com tradigdes religiosas afro-brasileiras e também com vérias tradi-
¢Oes esotéricas. Ainda que paradoxalmente tributario de uma visdo de mundo
positivista, o espiritismo é também cristdo (ou neo-cristdo), na medida em que
reintroduz, ou revaloriza, nogdes cristds, como a de caridade. Ele ndo sé resse-
mantiza aspectos do cristianismo, como introduz o mundo dos espiritos de uma
forma agora muito mais ampla, complementando as doutrinas equivalentes
praticadas pelas tradi¢Ges esotéricas e pelas religides afro-brasileiras.5 Tanto
assim, que um ponto de mudanca bastante decisivo nas caracteristicas da re-
ligiosidade brasileira a partir dos anos trinta — resultado obviamente dessa
interrelacdo crescente entre a Umbanda, o espiritismo kardecista e as varias
tradigbes esotéricas — foi a recolocacdo das diferencas entre o nivel psiquico

4 Rubem César Fernandes ja chamou a atencédo para esse carater “policéntrico” do catolicismo
brasileiro, ao contrasta-lo com o catolicismo polonés, que possui um centro definido, qual
seja, 0 santuario de Czestochowa: “o0 catolicismo polonés é integrador de multiplos planos
simbdlicos, enquanto o catolicismo brasileiro segmenta-se em mdaltiplos planos” (1992:75).
Ver também Sanchis (1997) para essa abertura ao sincretismo que ele julga constitutiva do
ethos religioso brasileiro. Dada a centralidadc do conceito de sincretismo para essa discussao
no Brasil, ver também Carvalho (1994a).

5 E bom ressaltar que o “mundo dos espiritos”, trazido pelas religides afro-brasileiras e pelas
religides indigenas, foi fundador, junto com o catolicismo, o0 judaismo e o protestantismo,
desde o periodo colonial, da primeira matriz religiosa brasileira, segundo o argumento de
Riolando Azzi (ver Azzi 1978).
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(ou emocional) e o nivel propriamente espiritual da experiéncia religiosa, ques-
tdo importante e que havia sido praticamente abandonada pelo cristianismo.

No caso do espiritismo, a prépria doutrina kardecista oferece uma possibi-
lidade de didlogo com as chamadas tradi¢des esotéricas: ao postular os chama-
dos "espiritos de luz”, espiritos mais ou menos desenvolvidos, — ou seja, 0 que
passa a ser, numa tradi¢cdo do tipo teosofico, os planos inferior e superior do
mental — ha uma comparagao dos niveis internos mediante o postulado de uma
espécie de continuum, que comega com 0 meramente psiquico (ou para outros,
com 0 emocional imediato, ou com o perispirito, ou ainda com o manas inferi-
or) e termina com o espirito puro (ou o Eu atmico).6 Assim, aquilo que seria
para uma determinada escola esotérica apenas uma sequéncia de estagios do
encontro com a dimensao interna, é lido em outras escolas (como no kardecis-
mo e em todos o0s seus correlatos) de outra maneira, como um leque que vai dos
espiritos das trevas até os espiritos de mais luz. E a Umbanda também faz uma
outra leitura desse mesmo continuum do mundo dos espiritos, postulando os
espiritos ditos “de esquerda” (malignos, violentos, obscenos) — as vezes dentro
de cada falange, ou corrente espiritual e as vezes entendido como uma falange
em si mesma (por exemplo, uma falange de espiritos do cemitério) — tendo
como resultado outras versdes possiveis da hierarquia dos espiritos.? A palavra
espirito ai ndo é a mesma, necessariamente, que a usada pelos cristdos, nem
a diferenca entre o espiritual e o psiquico esta colocada com a rigidez com que
¢ formulada em alguns movimentos esotéricos. Quero dizer apenas que se
discutem amplamente no Brasil — e essa discussdo é parte de praticamente
todos os sistemas de crencas religiosas — as hierarquias espirituais.

H& uma espécie de “ideologia” complexa da evolugédo espiritual, que é
importante para a compreensdo da religiosidade brasileira, porque esta pre-
sente também no candomblé (com seus varios tipos de entidades e tipos de
transe), na umbanda, no espiritismo, e até nas seitas pentecostais que, confor-
me veremos adiante, devolvem para a propria umbanda a sua relagdo com
seus espiritos, reavaliando-os, ainda que de forma negativa. Em Brasilia, inclu-
sive, ja ha um novo grupo, chamado Orion, especializado no contato espiritual
inter-galatico. Finalmente, acrescentemos ainda a esse universo a concepgao do
mundo espiritual das novas religides japonesas (Igreja Messianica, Seicho-no-Ié,
Perfect Liberty e Mahikari) que crescem enormemente no pais, contando ja
com milhdes de adeptos e que também trabalham com a nogdo de espiritos

6 Faco aqui um cruzamento de duas doutrinas altamente influentes, a de Alan Kardec (1984)
e a de H. P. Blavatsky (1991).

Para essa ética espiritual da violéncia e da obscenidade, ver Carvalho (1994b).
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obsessores, os quais devem ser erradicados de modo semelhante ao conceito
de desobsessdo na umbanda. Obviamente, todas essas metéaforas de espaciali-
dade, luminosidade e polaridade comentam hierarquias sociais e politicas, depen-
dendo do angulo do espectro social e religioso a partir do qual elas séo lidas.

Sintetizando, hd uma intensa mobilizacdo por parte dos praticantes —
atitude que costumo chamar de “querela dos espiritos” — na tentativa de
mapear esses mundos de espiritos e entender como eles se articulam. Afinal,
sdo dezenas de milhdes de brasileiros que entram em transe regularmente,
recebem entidades ou estabelecem relagbes personalizadas (de perturbacéo
Ou apoio) com a mais variada gama de espiritos. Isso deveria estimular-nos a
formulagdo de uma teoria geral desse mundo, na qual deveriam enfrentar-se
posicOes racionalistas, psicologizantes, materialistas, esotéricas, tomistas, cal-
vinistas, luteranas, africanas, indigenas etc. Conforme bem o afirma Gilberto
Velho, a experiéncia da possessdo € uma das chaves para se compreender a
experiéncia social brasileira (Velho 1992). E é importante perceber que toda
essa discussdo, até onde conhego, tem sido desenvolvida até agora principal-
mente pelos cultos afro-brasileiros, pelo espiritismo e pelas seitas esotéricas;
enfim, basicamente a margem do cristianismo estabelecido.

Desejo enfatizar a importancia dessa “querela dos espiritos” também
porque ela nos proporciona a ocasido adequada para introduzir elementos de
valoragao necessarios inclusive para situar comparativamente as varias dou-
trinas religiosas que compdem esse quadro tdo plural. Por exemplo, Roger
Bastide tentou, hd um tempo atras, num texto seminal e infelizmente ainda
pouco conhecido intitulado “O Castelo Interior do Negro” (1976), comparar,
de alguma maneira, os varios niveis de transe no candomblé brasileiro com as
moradas do castelo interior de Santa Teresa de Jesus. Esta é uma grande
pergunta que ainda hoje fica no ar. Estamos falando da mesma coisa? Mestres
de varias tradi¢des afirmam que o préprio mundo espiritual, passado o primeiro
véu da opacidade, é também um mundo hierarquico, do ponto de vista da cons-
ciéncia, e neth todos os grandes expoentes da mistica universal conseguiram
desvelar totalmente a opacidade da condicdo humana, havendo chegado, as
vezes, a planos diferentes de realizacdo. Como disse antes, essa linguagem
esta colocada de outra forma em outras tradigbes praticadas entre nds — na
umbanda, nO candomblé, no espiritismo, nos cultos sincréticos ligados ao con-
sumo da ayahuasca, como 0 Santo Daime, a Unido do Vegetal, etc.8 Agora,
buscar compreender se 0 “castelo interior” proposto pelos mistérios iniciaticos
do candomblé se equivale, de algum modo, ao castelo interior de Santa Teresa,

8  Sobre os cultos da ayahuasca, ver Landim (1990).
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€ uma dessas questdes realmente dificeis, porque derrubam as fronteiras dis-
ciplinares e forcam-nos a ter que eleger alguma perspectiva a partir da qual
possamos fazer afirmacgdes qualitativas e tomar partido.9 Ao enfrenta-la, te-
mos que abrir-nos a inquirir em que medida o encontro de tradicBes religiosas
no Brasil é algo mais além de uma mera translagdo para o discurso simbolico
da relacdo hierarquica entre grupos, movimentos e classes sociais unidos pelo
espaco politico de interlocucéo definido por uma nagdo. E se tentamos esca-
par do incdbmodo de respondé-la, renunciamos a inquirir sobre o que é especi-
ficamente religioso do fendmeno social e cultural que pesquisamos. Coloca-nos
assim frente a frente com o que entendo ser o maior desafio para o cientista
social interessado em entender o fendmeno religioso: a impossibilidade de se
separar os estudos da mistica dos estudos da politica.l011

Nessa area da técnica espiritual deparamo-nos com uma outra questéo
tedrica: a dificuldade de conciliar, sem praticar uma reducdo empobrecedora,
a cosmovisao ocidental moderna, racionalista e cientificista, a qual pressupde
uma natureza desencantada, com visdes de mundo diversas, ou tradicionais ou
simplesmente que se desenvolvem paralelamcnte ao projeto modernista,
sustentadas por principios metafisicos e supra-sensiveis que estdo imbricados
diretamente nas crencgas e praticas rituais. Pois o paradigma vigente, sendo
guiado pela razao instrumental, forgosamente toma independentiza um ato fisi-
co qualquer (por exemplo, uma determinada forma de respiracdo) de uma
metafisica particular da qual ele faz parte aos olhos do mestre que a trouxe
para o Ocidente. O resultado é um mal-entendido: cultural, na melhor das
hipoteses, espiritual, mais frequentemente e, ndo raro, ético também. Assim,
pretender saber do que nao se sabe € um fenémeno de acusagdo comum no
universo espiritual contemporaneo, o que ndo exclui de modo algum a possibi-
lidade de que até mesmo a ignorancia mal intencionada possa ser eficaz para
alguns, na busca do desvelamento de sua opacidade interna, conforme apren-
demos desde a famosa interpretagdo do xamanismo formulada por Lévi-Strauss
sob o nome de eficacia simbdlica."

9 Interessa-me aqui apenas indicar a centralidade da questdo levantada por Bastide. Num
outro trabalho, de certa forma complementar ao presente, analiso as possibilidades de se
realizar efetivamente a comparacdo de experiéncias de espiritualidade, tais como a por ele
proposta (ver Carvalho, 1994c).

0 Peter Winn, no capitulo dedicado a religiosidade latinoamericana do seu volume Americas,
sintetiza o dilema por mim apresentado quando Ihe concedi uma entrevista para seu livro:
“the question that this poses... is how to pass from the world of the spirits — to the world
of the Spirit” (Winn 1992:393).

11 Ver o0 ensaio de Lévi-Strauss (1972); discuto, em outro trabalho, os limites dessa nogédo de
eficacia simbdlica (Carvalho 1993).
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Diretamente relacionado com a utilizagdo instrumental cias técnicas espi-

rituais esta esse novo processo histdrico que é a massificagdo no interior das
religides. A diversificacdo das opcdes religiosas se deu paralelamente a outras
transformacdes na area da cultura, de onde apareceram também formas de
religifes que se apresentam como espetaculo. Surge assim uma contrapartida
religiosa do homem-massa de Ortega y Gasset, aquele que ndo quer mergu-
lhar no caminho do aperfeicoamento individual, que ndo se critica e se satisfaz
imediatamente com a novidade que lhe é apresentada. Nem toda religido con-
temporanea propde um trabalho interno, ou espera isso de seus seguidores;
quer dizer, nem todas as formas de religiosidade esperam desvelar o caminho
das moradas internas. Parafraseando Walter Benjamin, é possivel falar de
uma “barbarie religiosa”, similar a “barbérie artistica”, por ele apontada ao
criticar o campo da arte, e da cultura da virada do século, caracterizadas pela
perda da tradi¢cdo, do narrador, da experiéncia de profundidade. Existiria ago-
ra, entdo, a dimensdo do religioso enquanto experiéncia (Erfahrung” a tradi-
c¢do, recriada pelo individuo e vivida no seio da comunidade religiosa no processo
mesmo de manté-la viva), ao lado do religioso como mera vivéncia (a Erleb-
nis, isto é, a religido vista como conexao imediatista e muitas vezes fugaz com
uma técnica ritual ou um conjunto de crencas das quais se desconhecem — ou
sao consideradas irrelevantes para o sujeito — suas implicacBes simbdlicas,
suas articulagdes cosmoldgicas, seus mitos, seu sentido interno mais transcen-
dente, etc).l? Resumindo, pode-se arriscar que hoje ndo so a arte, o esporte, a
politica, se ddo como espetaculo, mas também a religido.

Contudo, a questao de um formato expressivo que simplifica o exercicio
hermenéutico e consegue estabelecer um canal de influéncia muito mais direto
com o novo fiel perpassa um grande nimero de movimentos religiosos con-
temporaneos, tanto dentro como fora do cristianismo; tanto cm religides de
cunho oral como em religides essencialmente letradas. Refiro-me a um estilo
religioso exatamente oposto aqueles que discuti antes, restauradores da di-
mensao esotérica: em vez de colocar a expectativa de algum tipo de iniciacao
ou esfera preparatoria, tenta pelo contrario eliminar possiveis resisténcias —
conceituais, filosoficas, espirituais — do fiel para mergulhar naquele tipo par-
ticular de universo sagrado. Em outras palavras, o lado que talvez mais cresca
em ndmero de adeptos é aquele que aposta inequivocamente no exotérico; isto

+ Para a formulacdo dos conceitos de experiéncia e vivéncia, inspirei-me diretamente nos
ensaios ja classicos de Walter Benjamin (1969 e 1985). Ver também a excelente exegese de
Howard Caygill (1998), que mostra como Benjamin conectou a perda da experiéncia com o
retorno a estilos de religiosidade tipo Nova Era; especialmente a secdo: The experience of
modernity (id:29-33).
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¢, aquele que se pBe mais perto da objetificacdo. Enfim, em vez de enfatizar
processo, enfatiza produto.

Il. TRADICAO E IMAGINACAO NOS MOVIMENTOS RELIGIOSOS

Desejo agora ilustrar, com um pouco mais de detalhe, essas grandes
inovacBes no campo religioso brasileiro descrevendo as caracteristicas princi-
pais de dois movimentos religiosos muito conhecidos em Brasilia que exempli-
ficam o carater progressivo dos encontros, fusdes, sincretismos e hibridacdes
constantes que se sucedem nesse campo. O primeiro deles é o Vale do Ama-
nhecer, uma comunidade religiosa de base espirita que foi fundada em 1956
segundo as visdes de uma mulher, Tia Neiva, falecida ha doze anos, e que
conta com uma clientela de milhares de adeptos e que ja se expandiu por
varios estados do pais. Tia Neiva. munida de uma imaginacao religiosa fora do
comum, obteve revelagdes em sua maioria derivadas do grande imaginario
afro-brasileiro, do espiritismo e também do catolicismo popular. Desse modo,
foi capaz de ampliar a cosmovisdo espirita muito além do que Alan Kardec,
fundador da doutrina, ou mesmo Francisco Xavier, seu maximo expoente no
Brasil, poderiam jamais ter imaginado. Exercitando intensamente sua criativi-
dade mitoldgica e ritualistica, ela procedeu a realizar uma leitura espirita de
uma quantidade de outras tradi¢Ges religiosas, dentro de uma linha bésica que
também pode ser considerada umbandista, ou afro-brasileira, na medida em
que a entidade principal cultuada no Vale do Amanhecer é um Caboclo (espi-
rito ligado as matas e que representa o poder espiritual indigena, mestico e, por
extensdo, de qualquer brasileiro) chamado Seta Branca.l3 Essa entidade po-
deria pertencer facilmente ao pantedo dos cultos afro-brasileiros tradicionais,
como a jurema, a pajelanca, a macumba, além da umbanda; por outro lado,
pode ser igualmente interpretada como uma figura crista, na medida em que
Seta Branca é descrito também como um avatar de Sdo Francisco de Assis.

Um dos conceitos basicos do sistema do Vale do Amanhecer é o de
Sétimo Raio, termo empregado nos esquemas cosmolégicos da Teosofia. Tia
Neiva é o sétimo raio do caboclo Seta Branca; Seta Branca, por sua vez, é o
sétimo raio de Sdo Francisco, que é o sétimo raio de Cristo; e Cristo é o sétimo
raio de Deus. Dessa forma, Seta Branca ndo deixa de ser uma atualizacéo,
para a realidade do culto no Brasil, de Jesus Cristo. Assim o Vale do Amanhe-
cer, que se apresenta com uma pluralidade de signos e de rituais formando o
universo religioso possivelmente mais complexo de que j& tive noticia, tenta
colocar-se, no fundo, dentro desse ethos espiritualista classicamente brasileiro;

3 Para uma boa andlise da simbologia do caboclo, ver Jim Wafer (1991).
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pode ser visto como uma das tantas recombinacdes desse ethos tradicional a
partir das visGes de uma Unica lider. Todavia, sem romper com a religido domi-
nante, desafia-a frontalmente ao propor um sincretismo ou paralelismo com a
divindade — Jesus Cristo — que é percebida, aos olhos dos fiéis catélicos e
protestantes, como Unica e irredutivel.

O que mais fascina no Vale do Amanhecer é a imaginagéo simbdlica ah
exercitada. Ha4 um numero de falanges de entidades muito superior ao cultua-
do em qualquer casa de umbanda ou de espiritismo kardecista: falanges aste-
ca, maia, inca, egipcia, indiana, tibetana, chinesa, cristd. As mulheres que
pertencem a falange heiénica vestem-se como gregas; as que pertencem a
falange oriental vestem-se como indianas; outras se vestem como egipcias,
outras ainda como fadas medievais, princesas, etc., todas belamente ornamen-
tadas, com vestes coloridas, adornos e lencos nos cabelos. Evoca-se, assim,
uma espécie de corte ou aristocracia sacralizada, criada a partir de imaginarios
sociais histéricos pertencentes a diversas civilizagdes, tais como a egipcia, a
grega, a incaica, a européia medieval, etc; enfim, um clima tipicamente “orien-
talista” perpassa o Vale como um todo. E os adeptos masculinos, chamados
jaguares, vestem uma capa longa de cor marrom, que lembra os trajes da
aristocracia européia, dos hierofantes de seitas esotéricas como a magonaria e
a ordem rosacruz, de maestros de orquestra e dos espiritos ditos malignos (os
ExUs pesados) presentes na macumba e na umbanda.

Tia Neiva deixou campo aberto para se acolher todos os espiritos possi-
veis, dentro de um grande paradigma imaginario por ela denominado Corrente
Indiana do Espago. Tal teoria emanacionista deriva de uma concepgdo do
cosmos que faria qualquer sistema teoldgico-filosofico alexandrino parecer
simples e provavelmente faria o deleite de grandes hermeneutas das tradi¢des
esotéricas islamica e judia como Henry Corbin e Gershom Scholem Na medi-
da em que foi totalmente inventada, sem nenhum precedente conhecido, 0
Vale do Amanhecer é uma religido que desafia os conceitos vigentes de auten-
ticidade e de kitsch, além de questionar os parametros normalmente usados
para se definir arte sagrada. E ndo sO as vestimentas e 0s objetos rituais séo
originais e exclusivos; o complexo religioso como um todo exibe uma grande
invencao arquitetdnica, incluindo um lago artificial circundado por estatuas de
figuras femininas, tipo sereias, iaras, iemanjas, que provavelmente aludem, num
plano extra-lunar, a propria imagem da Tia Neiva. O simbolo fundamental des-
se complexo de templos é uma elipse, que ndo pode deixar de ser pensado
como um simbolo feminino. Na verdade, pode-se dizer que o Vale do Amanhe-
cer € o primeiro culto a yoni criado no Brasil. E o templo mesmo reflete a
complexidade extraordinaria do sistema ritual. Nele se praticam varios tipos
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de cura, interligados por uma retdrica de tipo espirita. As poucas metaforas da
Fisica newtoniana encontradas nos textos de Alan Kardec ha mais de cem
anos foram aqui implodidas numa linguagem sagrada que funde e justapfe
termos oriundos dos campos mais diversos da experiéncia humana, da religido
e a historia até a eletromecanica e a astrofisica.

Digamos que o Vale do Amanhecer é uma religido em constante muta-
¢do. O periodo de Tia Neiva significou expansao constante do sistema de
crenca, criagcdo de linhas, falanges, conceitos, métodos de oracédo e de cura
que continuaram sendo ampliados apds a sua morte, segundo os moldes por
ela deixados. Contudo, mesmo que esse fascinante sistema chegue a delimitar
mais claramente seu eixo central de apoio, ainda assim superard em muito
qualquer das inmeras conex8es formuladas até agora entre espiritismo, cris-
tianismo, umbanda e esoterismo no Brasil. De qualquer forma, continua fiel a
um certo estilo de religiosidade popular brasileira de corte tradicional, nédo
mantendo conexdes com os estilos de Nova Era.ll Ressalto que a maioria dos
seguidores da doutrina do Vale do Amanhecer é oriundo das classes popula-
res, ainda que o lugar atraia também pessoas pertencentes a camadas sociais
materialmente mais favorecidas.

Outro movimento religioso que também ilustra essa tendéncia a hibridi-
zacao espiritualista (ainda que dentro de um invélucro mais modemizador) é o
que atualmente se desenvolve no interior do templo construido pela Legido da
Boa Vontade em Brasilia. Esse “Templo do Ecumenismo Irrestrito”, como €
chamado pelos legionarios, possui a forma de uma grande piramide, construida
em marmore branco e que ja é hoje um dos principais icones da arquitetura
modernista de Brasilia. A histéria de sua construcdo ¢ emblematica dessa
porosidade mitico-religiosa de que viemos falando. Seu projeto foi encomen-
dado a um arquiteto rosacruz, que procurou fazer umahomenagem as religifes
da antiguidade, projetando uma piramide esotérica, de algum modo semelhante
a piramide de um templo rosacruz existente em Brasilia. Nesse sentido, pode
ser visto como a concretiza¢do do sonho de varios grupos religiosos e iniciati-
cos ligados as doutrinas tradicionais. Ha uma vaga referéncia, no conjunto
arquitetdnico, a um Deus transcultural, um simulacro de entidade de cunho
panteista, onde Cristo aparece com a alcunha de Estadista Universal. Descre-
verei agora, brevemente, algumas de suas caracteristicas mais marcantes.

O templo possui uma nave e dois sub-solos. Na ponta da pirdmide, que se
projeta sobre a nave, foi colocado um gigantesco cristal que é, segundo os
legionarios, o maior cristal do mundo. No centro da nave ha um circulo, de*

14 Para uma discussdo da cena brasileira da Nova Era, ver o trabalho de Leila Amaral (1994).
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onde saem, entrelacadas, uma espiral branca e outra negra. Os visitantes que
ai entram dirigem-se ao extremo exterior da espiral negra e por ela caminham
descalgos, em meditacdo-oracdo, de bragos abertos e méaos para cima, até o
centro da nave, a qual esta exatamente embaixo da ponta da piramide. Ai se
detém e recebem a energia do cristal encaixado no teto, de modo a terminar,
praticamente, a perfeita geometria da piramide. Uma vez suficientemente ener-
gizados, caminham de regresso, agora pela espiral branca, até sairem finalmen-
te pelo extremo oposto ao que entraram. O caminho da espiral negra vem a
significar o lado material, terrenal, inferior, que é, segundo os legionarios, o
lugar de onde deve partir o homem em busca do divino. Uma vez alcancado o
centro, onde recebe a energia pura do cristal, percorre-se a franja branca da
espiral, que representa a parte superior, celeste, espiritual, de cada ser humano.
Esse trajeto exterior as deixa exatamente em frente a um ponto chamado trono
e altar de Deus, constituido por uma pequena escada de sete patamares que
sustenta um altar onde ha uma obra de arte holografica representando os qua-
tro elementos naturais. Ap0Os passar por esse lugar, o visitante pode entao retirar-se
da nave em direcdo a outros compartimentos do complexo arquitetonico.

Revelou-me o arquiteto da obra o lado mais intrigante dessa grande aven-
tura da imaginacdo que é o templo da LBV: ele ndo projetou esse ritual da
caminhada. O que fez foi pesquisar construgdes de templos, em varios textos
sobre as religies do mundo antigo e imaginou o desenho espiralado do piso
apenas para fugir da monotonia da cor Gnica. Em principio, o visitante poderia
percorrer o interior da nave em qualquer sentido, linear, circular ou diagonal.
Contudo, uma vez inaugurado o templo, viu-se logo que (intuitivamente, pensa
ele) as pessoas comecaram a seguir seriamente o circuito espiralado. E assim
aquela casa, que em principio nao deveria comportar nenhum ritual e servir
apenas como um local para meditacéo e recolhimento, instantaneamente pas-
sou a desenvolver seu proprio estilo de exercicio espiritual. Enfim, em menos
de um ano, passou a sediar um movimento de invencdo (ou redescoberta)
religiosa.

No primeiro sub-solo ha uma fonte de pedra, criagdo de um artista japo-
nés, da qual jorra uma agua duplamente filtrada e que dé trés voltas subterra-
neas por debaixo do cristal e que é tida como altamente energizada e benéfica.
De alguns anos para cé, é comum os visitantes entrarem no templo com uma
garrafa, descerem até a fonte japonesa, encherem-na de agua, colocarem seu
nome na garrafa e depositarem-na numa mesa na nave acima. As dezoitos
horas ha um ritual de fluidificacdo, apds o que pegam sua garrafa e levam-na
para casa. Esse costume de fluidificacdo de dgua € comum ao espiritismo
kardecista, ao Vale do Amanhecer, & umbanda branca e a setores do catolicismo
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dito popular. Além desse trabalho de fluidificagdo, ultimamente reserva-se um
momento da semana para se tomar passes dados por varios sensitivos da cida-
de que prestam servico a LBV

O templo da LBV pode ser considerado a primeira instalacdo sagrada de
Brasilia, criada com essa finalidade. Ndo ha uma obra de arte especifica que
decore o templo, mas ¢é ele mesmo uma obra de arte, que por sua vez funciona
como uma galeria permamente. H4 cristais, quadros, arranjos florais, jardins
internos, bonsais, mosaicos, fontes, esculturas, murais, mausoléus — tudo em
constante mudanca e expansdo. E aqui podemos observar um outro trago
extremamente moderno em sua concepgao, que é a propria estetizacdo da
religido — que contrasta radicalmente com o lado arcaicizante, tradicional,
dessa piramide esotérica, com suas sutilezas, seus segredos, seu lado rosa-
cruz, enfim. Por outro lado, num dos corredores da piramide esta instalada
uma loja para venda de objetos sagrados, energizadores, livros e souvenirs.

Podemos imaginar aqui, a luz de tudo o que foi discutido anteriormente,
qgue ha uma espécie de espiritualidade difusa nas pessoas que o visitam e que
o templo ofereceu um potencial neutro de estrutura para que essa espirituali-
dade pudesse ser exercitada, com a rara condi¢do de prescindir da presenca
de um lider. Com 0 que tocamos um ponto tedrico deveras importante De
todos os sistemas de religiosidade contemporénea antes mencionados, a pira-
mide da LBV. é possivelmente a primeira tradicao religiosa criada no Brasil
que ndo conta com um mestre vivo e que aparenta ndo necessitar da sua
presenca. Conforme o senso comum socioldgico, entende-se que o sagrado, o
carisma, seja algo passado pessoalmente, algo incorporado e depois rotinizado
ou institucionalizado, porém que se encontra, em qualquer momento, encarna-
do. No Templo da LBV néo ha, entretanto, uma encarnagao da espiritualidade
proposta, pois seu fundador, Alziro Zarur é falecido e seu continuador mais
parece ser o lider politico, ou administrativo da institui¢cdo, ndo ficando muito
claro até que ponto ele da continuidade ao carisma do fundador. Na realidade,
0 Unico significante que parece de fato carregar o seu carisma é a voz gravada
de Zarur, a qual é reproduzida diariamente no templo. A transmissao espiritual
do mestre talvez se dé no momento da oracdo coletiva, através da imantagéo
de sua voz, ainda que gravada. De qualquer maneira, estamos diante de uma
guestdo instigante, qual seja a de uma tradicdo religiosa em plena expansao e
que parece haver encontrado um modo simbolicamente original de evadir a
questdo da encarnagdo do lider.

Esses dois exemplos de criagbes religiosas em Brasilia parecem captar
as complexidades e as contradi¢cBes de uma boa parcela da religiosidade bra-
sileira contemporéanea: criativa e difusa. Como muitos lideres historicos, Tia
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Neiva também partiu de uma ignorancia teoldgica e conseguiu desenvolver
sua busca a ponto de alcancar uma revelagdo e plasméa-la num culto singular.
Seguindo evidentemente os passos ja abertos pelas varias linhas umbandistas,
o Vale do Amanhecer levou as doutrinas espiritas, arraigadas na populacao
brasileira h4 mais de um século, a um ponto quase limite de complexidade
semidtica e inteligibilidade racional. Encarna, dessa forma, a idéia daqueles
estudiosos que acham que a religiosidade predominante no Brasil é, de fato, de
tipo espirita.

Quanto ao templo da LBV, coloca-nos uma questdo mais dificil e por isso
mesmo extremamente importante: até que grau de intensidade e desenvolvi-
mento se pode chegar, intuitiva ou coletivamente, “descobrindo” um caminho
espiralado que conduz ao centro, mas sem contato direto com um mestre que
haja de fato recebido a revelagio desse formato de experiéncia espiritual?
Esse caso-limite (da auséncia de um lider religioso) toca também um outro
predicado (segundo creio) do panorama religioso brasileiro atual: muitos movi-
mentos religiosos em expansado e poucos lideres que se imponham, com forca
espiritual, diante da cena religiosa inteira do pais.

Uma outra questdo importantissima, ligada diretamente a erosao da expe-
riéncia como continuidade de um passado, é a presenga da invengado de signos
religiosos, quer dizer, a construgdo progressiva — em vez de um mergulho na
tradicdo —, de sistemas sincréticos cada vez mais espiralados, sempre mutan-
tes, mais caleidoscopicos, que se apoiam numa cultura religiosa em constante
ampliacdo. Ou seja, devido ao processo de difusdo massiva da informacao, ja
se tornou muito mais acessivel aos interessados uma espécie de cultura religi-
osa universal, construida a partir de resumos estandardizados das religides dos
povos do mundo — dos astecas, dos incas, dos chineses, dos japoneses, dos
indianos, dos gregos, etc. Tudo isso esta informando uma espécie de senso
comum religioso que passa a apresentar-se agora como “pan-tradicional,” ou
cosmopolita, no sentido mais estrito do termo. Um dos resultados desse pro-
cesso de invengdo foi, conforme ja discutimos antes, o surgimento de discur-
sos religiosos com niveis muito distintos de articulagdo interna e externa, alguns
deles, inclusive, ndo parecendo sequer formar nicleos coesos ou visdes de
mundo minimamente integradas.

[1l. CONFRONTOS INTER-RELIGIOSOS
E ESPACO PUBLICO ENCANTADO

Essa mudancga radical na composi¢do dos universos religiosos conduz a
uma mudanga também importante no modo pelo qual estes podem conviver
entre si, formando o conjunto da pluralidade religiosa contemporénea. Nao
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vivemos mais segundo agquele modelo antigo de convivéncia religiosa — paci-
fica ndo — em que as identidades muituas eram mais reconhecidas (os judeus,
os cristdos, os muculmanos, etc ). No momento presente a autenticidade das
identidades dos grupos sdo mutuamente postas em questdo. Ou a religido é
fechada sobre si, apresentando-se como uma espécie de religido etnicizante
(como a Igreja Helénica em Brasilia, por exemplo, que reza a missa em grego
e que ndo faz a minima concessdo proselitista e ndo necessita oferecer aber-
tura especial para os ndo-gregos ortodoxos) e como tal esta fora desse circuito
intercomunicado, cosmopolita, externo; ou entdo participa do leque aberto de
opc¢Oes para o transito inter-religioso. E se ela esta no leque de opcdes, nesse
caso é passivel de qualquer tipo de avaliagcdes, desde as mais civilizadas e
dialogantes, como podem ser as criticas orientalistas e esotéricas ao cristianis-
mo (propondo as varias frentes de “dialogo inter-religioso”) até a rejeigdo agres-
siva e a violéncia explicita (como é o caso da cruzada da Igreja Universal do
Reino de Deus contra os cultos afro-brasileiros). De qualquer forma, o funda-
mental é que essas interfaces estdo cada vez mais frequentes e com isso, 0
idioma da fraude, do engano, do falso, do inauténtico, passa a ser a sombra do
cosmopolitismo religioso conterrtporaneo. A suspeita inter-religiosa € o pre¢co
que se tem que pagar por esse proprio cosmopolitismo que conseguiu abolir
(pelo menos na maioria dos casos) a intolerancia religiosa, repressiva e silencia-
dora. de outros tempos. Onde difiro das interpretacdes de muitos colegas que
analisam a cena religiosa brasileira contemporanea é que, longe de apontar
para um processo de racionalizacgdo e secularizacdo, essa suspeita é um sinto-
ma de uma pluralidade de busca, cada vez mais exigente e desafiadora, por
caminhos espirituais.l5 Em suma, estou convencido de que a crise da autorida-
de religiosa ndo indica necessariamente uma reducdo do desencantamento
praticado pela religido.

No momento presente, quando a opc¢ao religiosa se livra das amarras da
identidade estruturada, todas as religides sdo passiveis de serem julgadas como
falsas. Muitas seitas evangélicas pentecostais — como a Catedral da Béncao
de Taguatinga, por exemplo — cobram dos fiéis grandes quantias de dinheiro
em espécie, abertamente, exibindo assim para quem esta de fora — seja um
tedrico, seja um praticante de outros movimentos religiosos que desejam se
distinguir desse tipo de pentecostalismo — as limitacdes de uma experiéncia

15 Antdnio Flavio Pierucci (1997a e 1997b) e Reginaldo Prandi (1997) tém reapresentado com
veeméncia o argumento weberiano da secularizagéo, sobretudo na verséo contemporanea de
Bourdieu. Duas leituras opostas as suas, que reforgam a abordagem por mim apresentada,
sdo as de Otavio Velho (1995 e 1997) e Rita Segato (1997).
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que parece ndo transcender o emocional imediato. Entdo, ao exibir veemente-
mente essas limitacBes, a postura da Catedral da Béncdo permite reabrir o
debate sobre como qualificar a experiéncia espiritual, sem a qual ndo faz muito
sentido tentar compreender a dimensédo religiosa. H4, portanto, um elemento
que poderiamos chamar de uma espécie de fantasmagoria aparecendo agora
no campo do espirito. Essa mesma fantasmagoria que antes se expressava
nos primeiros objetos industriais, na arte tida como inferior, no Kitsch,
apresenta-se também no campo da religido: é o espirito, o poder espiritual, o
samadhi, a iluminacédo, o satori, o estado cristico, que aparecem agora como
um fetiche também, quase que em exibi¢do comercial, como imagem de poder,
como mercadoria.lf A possibilidade de um transe, de um passe de energia, de
um abraco de amor divino, etc., pode chegar a ser tdo desejante, no contexto
social presente, como a aquisicdo de um carro novo, de um eletrodoméstico,
de uma viagem a um lugar famoso. A propaganda religiosa, auto-consciente
ou ndo, ja incorporou, assim como qualquer outra propaganda da sociedade de
consumo, o desejo mimético de posse.

E possivel ouvir afirmagdes de que a Mabhikari, a Seicho-No-le, a Umban-
da, a Ordem Rosacruz, a Catedral da Bencdo, a Igreja Catdlica, sdo todos
falsos caminhos espirituais. Da mesma forma, todos 0s mestres orientais que
vém agora ao Ocidente, ou que mantém aqui seguidores, cada um na sua
tradicdo secular, quando ndo milenar, sdo olhados com suspeita: Maharishi
Maheshi, Swami Bhaktivedanta Prabhupada, Guru Mahara-Ji, Shri Bhagwan
Rajneesh, Satya Sai Baba, entre outros. O mesmo ocorre com pais de santos,
pastores protestantes, padres catélicos e outras liderancas de estilo iniciatico
ou esotérico. Poucos lideres espirituais contemporaneos exemplificam tdo bem
o solo dificil em que se encontra a autoridade espiritual como Shri Bhagwan
Rajneesh, do qual se tem as opinides mais extremas; em Rajneesh (e ndo so
nele) ha quem veja um charlatanismo maximo e quem veja a divinizagdo maxi-
ma do ser humano. O mesmo ja se diz, ha anos, do Bispo Edir Macedo, lider da

16 Cito a nota de Jean Lacoste a sua traducdo de Walter Benjamin, que esclarece a mengéo tao
breve que ele faz a fantasmagoria: “...para Benjamin é fantasmagorico todo produto cultural
que hesita ainda um pouco antes de se tomar mercadoria pura e simples. Cada inovagdo
técnica que rivaliza com uma arte antiga assume durante algum tempo a forma sem
transparéncia e sem porvir da fantasmagoria” (Lacoste 1982: 259). Resolvi adaptar esse
conceito para o caso das religides de massa porque a idéia da fantasmagoria ja carrega em si
mesma um “qué” de religioso — é uma intermediacdo, entre o afeto perdido com o afastamento
do sagrado absoluto e o desejo de posse, que me parece descrever mais adequadamente esse
fendmeno, que a nogdo de “mercadoria simbdlica” de Pierre Bourdieu, cujo materialismo
rasante ndo consegue problematizar o especifico do sentimento religioso que supostamente
se transformou em capital.
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Igreja Universal do Reino de Deus e comega a ser dito atualmente do Padre
Marcelo Rossi, verdadeira estrela midiatica da Renovagdo Carismatica Catolica.

Dois fatores propriamente religiosos geraram, a meu ver, esse clima de
suspeita generalizada: por um lado o agnosticismo, o ateismo de que falei no
principio; e por outro lado o esoterismo, na sua melhor versdo, na medida em
gue criticou essa estrutura de dentro das intencBes da religiosidade moderna,
fosse ela de que tipo fosse. Vale lembrar que a prépria Blavatsky, fundadora,
da Sociedade Teoso6fica. e uma das mais severas criticas do cristianismo como
instituicdo, foi inimeras vezes acusada de charlatanismo e fraude. Outros fato-
res, implicitos nas discuss@es anteriores, estdo ligados diretamente as estraté-
gias de poder, persuasdo, recrutamento, valores e ideologias e ja foram
suficientemente discutidos por inimeros soci6logos da religido. Assim, vive-
mos hoje uma espécie de clima de religiosidade confrontada, uma liberdade
e uma mobilidade que pressup8em critica e ddvida constantes, tanto no nivel
mtrinsecamente religioso (onde a qualidade e a intensidade das revelacBes
influenciam adesGes e rupturas, entre lideres entre si e entre esses e seus
seguidores) gquanto ao nivel exterior, provocando mudancgas significativas na
visibilidade relativa dos varios movimentos.

O confronto religioso de maior visibilidade no Brasil contemporaneo é a
chamada “guerra santa” deflagrada pela Igreja Universal do Reino de Deus
— movimento religioso de tipo pentecostai — contra os cultos afro-brasileiros.
O Bispo Edir Macedo fundou esse movimento com um nivel de beligerancia
retdrica que ndo se via na historia do pais desde o periodo da Inquisi¢do no
século XVII. Através de uma atividade intensa de radio, TV e cultos massivos
em estadios e pracas publicas, desenvolveu rituais de exorcismo, nos quais as
entidades cultuadas nos templos afro-brasileiros sdo identificadas diretamente
com o deménio e exorcisadas do corpo dos fiéis através de mecanismos dra-
maticos de transe. Mais ainda, grupos de fiéis da Igreja Universal tém hostili-
zado os membros de casas de candomblé e de umbanda, postando-se perto
delas e insultando-os através de altos falantes e as vezes envolvendo-sc em
ofensas diretamente pessoais. Como se isso ndo bastasse, as entidades afro-
brasileiras sdo atacadas diariamente nos programas de televisdo e radio da
Igreja.

Estamos assim diante de um complexo sistema de interagdo e contagio
simbolico, na medida em que as mesmas entidades sobrenaturais migram de
um sistema religioso para outro: divindades como Exus, Pretos Velhos, Cabo-
clos, etc, celebrados amplamente nos cultos afro-brasileiros, sdo diabolizados
nos rituais da Igreja Universal do Reino de Deus. Essa “guerra santa” tem
suscitado inlmeras e contrastantes interpretages por parte dos estudiosos
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brasleiros. Luis Eduardo Soares (1993) interpreta-a positivamente, conside-
rando-a um exemplo de ampliagdo do espago de confronto democratico no
Brasil: enquanto até pouco tempo atrés a igreja catélica verticalizava as inter-
faces religiosas, ocorre agora uma horizontalizagdo do campo e a disputa
alcanca a arena publica. JA Manza de Carvalho Soares (1990) procura des-
vendar os mecanismos especificos (similares a uma campanha de publicidade,
ou a uma estratégia de propaganda politica por parte de regimes autoritarios)
através dos quais os pastores da Igreja Universal conseguem intimidar os prati-
cantes dos cultos afro-brasileiros.li

As religides afro-brasileiras, porque carregam consigo uma experiéncia
mais longa de marginalidade social, ja produziram uma textualidade sagrada
gue comenta, ndo apenas o sincretismo e a hibndacéo simbélica, como tam-
bém o confronto de crencas e o dialogo inter-religioso transferidos para a
arena publica. S&o os cultos de macumba e umbanda, por exemplo, que ritua-
lizam e mitificam os espacos urbanos de transito — tais como a rua e a encru-
zilhada — e as interacfes sobrenaturais (que nao deixam de ser alegoricas das
interagdes sociais) que se ddo de acordo com as horas do dia ou da noite. H&
um texto sagrado de Pomba Girald, por exemplo, cantado nos terreiros de
jurema do Recife, que fala ao sacrificio ritual depositado numa encruzilhada
urbana:

Quando vocé passar

pela encruzilhada

vir uma moca bonita

com uma rosa na mao

peca licenca e passe

s6 nao apanhe o que estiver no chao

Como todo texto poético (e particularmente no caso de textos liricos
sagrados, que transferem significados de um dominio de experiéncia social
para a esfera espiritual), este é de fato polissémico.ly Em uma primeira leitura,
0 sujeito poético conclama o fiel a respeitar o despacho (oferenda aos deuses)

Ha uma vasta discusséo sobre a estratégia de intolerancia e legitimacéo da Igreja Universal e
as consequentes mudancas no convivio religioso nacional que ela vem provocando. Ver, entre
outros, os trabalhos de Ari Oro (1996 e 1997), Cecilia Mariz (1997) e Patricia Birman
(1997).

8 Pomba Gira é uma entidade cultuada nacionalmente em terreiros de umbanda e jurema.

19 Num outro ensaio apresento um corpus comentado da mistica afro-brasileira em lingua
portuguesa e proponho uma leitura desses textos de umbanda e jurema comparando-0s com
outros textos sagrados da mistica universal (Carvalho 1997).
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feito numa esquina entre trés ruas para o seu proprio beneficio: pode ser um
trabalho feito contra alguém e ndo se deve toca-lo, sob pena de receber os
efeitos daninhos do mal enviado a outra pessoa. Todavia, esse texto é também
uma receita para um convivio inter-religioso num espaco publico encantado:
mesmo gue vocé ndo pertenca a umbanda, respeite seus objetos sagrados (ou
magicos) e ndo perturbe sua intervencao ritual na encruzilhada do espago urba-
no. Pomba Gira solicita esse comportamento cosmopolita, pluralista e respei-
toso e a0 mesmo tempo avisa, ou ameaca (o abrupto giro melédico descendente
com que se cantam as palavras do Gltimo verso, “e ndo apanhe o que estiver
no chao” é iconicamente ameagador) o possivel transgressor de que sabera
revidar a uma profanacéo de seu culto. Duas dimensfes opostas de convivio
metropolitano sdo aqui integradas. O respeito cidadao a crenga alheia afasta o
perigo do fundamentalismo (presente, concretamente, em algumas variantes
do pentecostalismo) e garante a atitude secular; e ao mesmo tempo, lembra a
todos da possibilidade da san¢do sobrenatural, independente da crenca indivi-
dual. Tanto laicismo quanto encantamento se ameagam mutuamente — e no
limite se destruiriam — e a melhor receita para uma harmonia social moderna
sem censura é a aceitacdo da diferenca incomensuravel.

E por esse carater dual, de benigna para quem é com ela benigno e
impiedosa para quem a desafia, que ela se auto-define, em terceira pessoa,
num outro canto, também da jurema do Recife:

N&o mexa com ela néo

que ela ndo mexe com ninguém

ela é ponta de agulha, Senhores Mestres
quando ela mexe, mexe bem.2

As religifes afro-brasileiras tém enfrentado oposicdo em varias cidades
brasileiras também sobre onde depositar os “despachos”, ou oferendas aos
deuses. Em nome da prote¢do ambiental e da consciéncia ecoldgica, os locais
tradicionalmente utilizados para deposito dos sacrificios — lagoas, rios, cacho-
eiras, matas — tém sido protegidos, ou pelo menos negociados em sua utiliza-
¢do com outras entidades do estado ou da sociedade civil. De qualquer maneira,
ha um avanco politico aqui: até trinta anos atrés, jogar despachos na rua, nas
esquinas ou mesmo em terrreno baldio era visto como um ato de poluicéo
simbdlica por parte dos adeptos do catolicismo que se sentiam soberanos em
representar a sociedade brasileira como um todo. E era também um “simbolo

20 Agradeco a Maria Lucia Felipe da Costa, de Recife, por ensinar-me esse” dois cantos de
Pomba Gira.
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do atraso” em termos do relégio da modernidade: provocava vergonha para
aqueles que olham o laicismo como um sinal de “evolucéo” e “desenvolvimen-
to social”. Agora a discussdo pode superar o preconceito e transformar-se
numa negociacao entre iguais em tomo de um bem comum, qual seja, a area
publica. A visdo de mundo cristd, mais adaptada historicamente a uma realida-
de de convivéncia auto-consciente, mesmo que autoritaria, comeca a influen-
ciar politicamente os praticantes dos cultos afro-brasileiros paratransformarem
sua visdo tradicional da natureza, respeitando-a também na sua dimensao de
espaco publico, sem que isso signifique mergulhar num processo de laicizagdo
ja tdo conhecido entre os fiéis do cristianismo. Isso, parece-me, configura um
confronto de principios religiosos mais préximo de um verdadeiro pluralismo
democratico que a intolerancia aberta da Igreja Universal do Reino de Deus
contra os cultos afro-brasileiros.

Em sintese, 0 que se observa no Brasil contemporaneo é uma luta para
ampliar a dimensao religiosa do espaco publico e ndo por laiciza-lo. Trata-se,
de fato, de uma experiéncia de reflexividade, porém no sentido oposto de como
é entendida pelos sociélogos que teorizam a modernidade reflexiva, em geral
bastante céticos e que entendem a reflexividade como um movimento absolu-
tamente distanciado e antipoda da dimensdo mistica da vida. As interpreta-
¢Oes de Anthony Giddens, Pierre Bourdieu e Marcel Gauchet do declinio da
religido na modernidade, por exemplo, ndo poderiam ser mais distantes do
guadro contemporaneo da religiosidade no Brasil.2l Giddens sup8e, num argu-
mento evolucionista fin-de-siécle, que a religido foi superada pela tecnolo-
gia.22 lgualmente insatisfatdria é a explicagéo funcionalista de Bourdieu (1990)
ao descrever um campo de especialistas que detém um capital de “cura psi-
cossomatica” (entre os quais inclui até professores de ginastica, ou de expres-
sdo corporal, mestres de esportes orientais, etc) capazes de concorrer com 0s
sacerdotes.23 Quanto a Marcei Gauchet (1997) ele ja discute as possibilidades
de sobrevivéncia da cultura religiosa num mundo desencantado, isto &, uma
vez terminado o periodo religioso da humanidade. Eis mais um exemplo, retira-
do da tradicdo do catimbé de Pernambuco e da Paraiba, desse encantamento

21 Num outro trabalho (Carvalho 1998a) ofereco um contra-argumento a esse ceticismo das
ciéncias sociais.

&l N’/Is Consequéncias da Modernidade, Giddens afirma que “a maior parte das situa¢fes da
vida social moderna é manifestamente incompativel com a religido como uma influéncia
penetrante sobe a vida cotidiana. A cosmologia religiosa é suplantada pelo conhecimento
reflexivamente organizado, governado pela observacdo empirica e pelo conhecimento l6gico,
e focado sobre tecnologia material e cédigos aplicados socialmente” (Giddens 1991:111).

23 Ver Bourdieu (1990:123).



Uma querela de espiritos 83

reflexivo capaz de conviver com o discurso moderno sem afastar-se de sua
base religiosa tradicional:

Dei um balango no mundo

E o bom Jesus nasceu.
Assim tremeu a terra,
tremeu o céu,

mas o0 Caboclo ndo tremeu.4

Os cultos afro-brasileiros, que ja surgiram dentro de um clima de negocia-
¢do simbdlica e politica que se costuma chamar de sincretismo, langcam méao
de textos sagrados bastante originais, como este, para intervir no espaco tradi-
cionalmente catolico e propor uma equivaléncia sincrética capaz de capturar a
figura de Jesus Cristo para o interior dajurema, ou da umbanda: Jesus nasceu
de um ato tipicamente hierofanico — o tremor da terra e do céu —, aparente-
mente num tempo cdsmico posterior a existéncia do Caboclo. Invertendo as
narrativas mestras da historia das civilizagdes, as quais apresentam uma hie-
rarquia dos sistemas religiosos e mitolégicos, aqui a hierofania mais velha passa
a ser a do Novo Mundo e ndo mais a do Velho Mundo; ou melhor, 0 modelo
sincrético e hibrido se apresenta como originario em relacdo ao modelo unifi-
cado e ortodoxo O texto nos oferece ainda uma outra imagem deveras insélita:
0 sujeito poético afirma, em primeira pessoa, haver propiciado o clima que
conduziu ao nascimento de Jesus! Aparente heresia das heresias, atribuir ao
sujeito poético a estatura de um demiurgo, ainda assim os fiéis da macumba
sdo capazes de negociar uma convivéncia pacifica, ao mesmo tempo que extre-
mamente paradoxal do ponto de vista da doutrina do Vaticano, com a igreja
catolica.

Por outro lado, a Igreja Universal do Reino de Deus vem mostrando uma
intolerdncia ainda maior contra o catolicismo e um fato emblematico dessa
ojeriza foi o chute numa imagem de Nossa Senhora Aparecida dado por um
pastor da igreja durante um programa de televisdo, em 1995. A inten¢do “teo-
I6gica” manifesta do pastor foi provar de que se tratava apenas de uma ima-
gem de barro, incapaz de trazer dinheiro e prosperidade para os fiéis a ela
devotos. Essa agressdo a imagem da padroeira do Brasil gerou uma enorme
polémica (que ainda prossegue) sobre os limites da tolerancia religiosa no pais.
Varios escandalos financeiros também aproximam o Bispo Macedo de figuras
caricaturais do evangelismo eletrdnico riorteamericano, como Oral Roberts,

24 Canto tradicional de jurema e catimbé; a presente variante foi extraida da obra de Octaviano
da Silva Lopes (s.d.:72).
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Jimmy Swaggart, etc 25 Os mctodos agressivos de arrecadacdo de dinheiro
dos fiéis utilizados pelas liderangas da Igreja, tdo divulgados hoje em dia no
pais e por eles racionalizados teologicamente como correlato moral de uma
frente de luta contra a idolatria — a chamada Teologia da Prosperidade —,
foram recentemente satirizados numa canc¢do popular de autoria de Gilberto
Gil:2%

Ele diz que tem, que tem como abrir o portdo do céu

Ele promete a salvagio

Ele chuta a imagem da santa, fica louco-pinel

Mas ndo rasga dinheiro, ndo...

N&o lembra de nada, é louco

Mas ndo rasga dinheiro

Pelo que sei, estaé a primeira vez que um conflito politico-religioso inter-
no as correntes cristas alcanga o universo da musica popular brasileira. Gilber-
to Gil oferece uma interpretacdo sociologizante e cética para o comportamento
do pastor: ele ndo é louco porgque ndo rasga o dinheiro que arrecada dos fiéis;
logo, sua aparente desrazdo deve ser vista como uma retérica ritual de con-
vencimento que polariza as diferencas de credo religioso entre seu grupo e o
dos catélicos. O incidente é assim inscrito como uma alegoria das recentes
propostas de modernidade para o pais, entre as quais se incluem a Teologia da
Prosperidade, movimento que vincula o Brasil ao ethos mercantilista que
caracteriza, ao ponto da caricatura, o evangelismo norte-americano.

Finalmente, apesar da religiosidade no plural lembrar primeiramente des-
centramento, superficialidade e inconsisténcia, ha uma dimensao religiosa que
me parece muito viva na nossa sociedade e que aponta para um caminho que
ndo se desencantou como supunha Max Weber: a simbélica da busca, que da
sentido ao constante crescimento desse labirinto. A religido, para muitos hoje
(sendo para a maioria), ndo é mais herdada (e por isso mesmo, mais facilmen-
te descartada), mas algo a ser buscado, a ser conquistado. A querela dos
espiritos parece ser a linguagem privilegiada para se falar dessa busca numa
sociedade pluralista, sincrética e sujeita a profundas transformages sociais,
politicas e econémicas, como é o caso do Brasil contemporaneo. E €é esse
movimento de busca espiritual — vivo, intenso, imaginativo, sempre surpreen-
dente e desconcertante — que nos interessa acompanhar.

25 Num outro ensaio, discuti o fechamento do espaco publico nos Estados Unidos causado
pela preponderancia, namidia, do evangelismo transnacional que se expande vertiginosamente
no Brasil (Carvalho 1998b).

26 “Guerra Santa”, do album duplo Quanta (Gil 1997).
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ABSTRACT

In this essay I try to offer ageneral model ofinterpretation ofthe
Brazilian religious diversityfocusing my analysis in the constant
enchantment produced by periferic or marginal religions, such
as the ones known as “spiritualist” and those ofAfrican origin.

This new perspective allows me to challenge two theoretical
tendencies which are dominant among our social scientists: to
read the reality ofBrazilian religiosity alwaysfrom the point of
view ofthe transformations that take place inside the Christian

movements; and to use acritically the hypothesis ofsecularization,

developed to uderstand the decline ofthe religious sphere in
Europe and the United States, in order to interpret our national

religious space. By using the metaphor ofthe “war ofspirits" |

argue that what we observe in Brazil today is a struggle, not to
turn it into a more secular society, but the other way round: an
attempt to expand the religious dimension ofthe public space.

RESUME

Dans cet article nous cherchons a proposer un modéle général
d'interpretation de la diversité religiense brésilienne dont le
centre de la reflexion est | 'analyse de I'interét constantpour les
religions peripherigues ou marginales comme les religions dites
du spiritisme et afro-brésiliennes - Cette nouvelle perspective
me permet d'inverser deux tendances qui dominent dans les
sciences sociales: une, de lire la situation de la religiosité
brésilienne toujours a partir des transformations survens a
I'interieur du christianisme de lasecularisation, pour comprendre
le déclin de la sphére religiense en Europe et aux EUA, pour tout
| 'espace relireux national. Atravers la metaphore de la ‘querelle
des Esprits’,je propose Qui s 'observe dans le Brésil contemporain
estjustement une lutte, non pour la laicisation de la societé mais,
au contraire, pour elargir la dimension religiense de |'espace
public.
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