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Editorial

Os cientistas sociais convencidos da irreversibilidade dos processos de
secularizacdo e de desencantamento do mundo constréem discursos
controversos quando avaliam o novo movimento esotérico que é, de fato,
universal. Especialmente no Brasil, longe de apontar para um processo de
racionalizacdo e secularizagdo, o atual cendrio religioso esta a indicar uma
pluralidade de busca, cada vez mais exigente e desafiadora, por caminhos
espirituais.

O fendbmeno ao invés da laicizagdo, sinaliza um clima de ampliacdo das
dimensdes religiosas do espaco publico. Somos levados a reafirmar as palavras
do antropo6logo José Jorge Carvalho em artigo neste nimero: “a querela dos
espiritos parece ser a linguagem privilegiada para se falar dessa busca numa
sociedade pluralista, sincrética e sujeita a profundas transformacgfes sociais,
politicas e econdmicas, como € o caso do Brasil contemporaneo”.

Procurar ajudar na compreensao sociologica deste movimento de busca
espiritual foi a raz8o de editar a presente “Sociedade & Estado”.

Brasilmar Ferreira Nunes
Editor






Apresentacao

O réapido crescimento do nimero e da diversidade de grupos, de doutri-
nas, de filosofias, de novas religides, novas religiosidades ou Novos Movimen-
tos Religiosos, nas Ultimas décadas, tem sido um fendmeno bastante significativo
e indicam a vitalidade do religioso e da criatividade religiosa, articuladas a
contetdos e formas laicas.

Ademais, este movimento ndo é exclusividade do Ocidente. No Japdo,
as religibes que mais tém surgido sdo as chamadas ‘novas religiGes japone-
sas’. Surgiram no inicio do século e se fortaleceram no pés-guerra. O Brasil
também participa intensamente deste processo no qual podem-se identificar
varias caracteristicas do processo. Uma delas é seu carater esotérico. Assiste-
se a uma série de manifestacdes religiosas, cada vez mais a margem das
religifes institucionalizadas, inclusive contra ou em posicao critica a elas. Ape-
sar do respeito pelas tradi¢Bes religiosas, ha negacdo ou fuga constante do
controle institucional e recuperagdo de um simbolismo e de um mistério mar-
cados por praticas magicas (energia, vibragdes, cores, cristais, piramides). Este
movimento inclui aspectos triviais como os horéscopos e a sensibilidade religio-
sa englobante chamada New Age. Afirma-se a presenca do sagrado como
principio unificador. Supdem-se relacdes participativas do homem com o todo
envolvente, principalmente com a natureza. Parte-se de perspectiva eclética,
além de se encontrarem afinidades, segundo seus seguidores, com o paradig-
ma cientifico moderno mais recente, como a energia ou salto quantico. A pos-
tura tem carater ecuménico, o que inclui colagem ou combinacéo de elementos
de varias religides ocidentais e orientais, tradicdo hermética, ciéncias, conscién-
cia planetaria, paz mundial, ecologia, e uma grande circulagdo pelos grupos e
rituais.
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Identifica-se uma certa esperanca no futuro, ancorada na expectativa de
uma mudanca (Nova Era, Terceiro Milénio) e na potencialidade humana de
aperfeicoamento e crescimento espiritual. A busca de salvacdo mistica estaria
fundamentada natransformacao interior do individuo (autoconhecimento, auto-
aperfeicoamento e desenvolvimento espiritual) e num certo estado de ser e de
se relacionar com o mundo (a presenca do divino em tudo é em todos e, como
consequiéncia, negagdo das separacdes e dualidades, como natural-sobrenatu-
ral, sagrado-profano, racionalidade-sensibilidade). O religioso articular-se-ia a
conteddos aparentemente profanos de salde, dietéticos, bem-estar corporal,
vitalidade, desenvolvimento das potencialidades pessoais, consciéncia planeta-
ria, harmonia com a natureza e com 0 cOSmos, 0 que caracterizaria um novo
estilo de vida.

Concordando com Berger, religiosidade deste tipo parece estar assenta-
da no pluralismo cultural da modernidade. Pluralismo que possibilitaria, para o
individuo, uma continua exploracao de sentido. As crengas e as praticas religio-
sas passam a ser cada vez mais transitorias, provisorias e fluidas, ndo respon-
dendo mais as diretrizes de uma instituigdo religiosa.

Se partirmos da definigdo de pés-modemidade como fragmentacédo ou
recentramento da fungdo simbdlica sobre uma operagdo totalizante (‘holisti-
ca’), como o faz Pierre Sanchis, e simultaneamente for enfatizado o centra-
mento do mundo sobre o individuo, estar-se-ia diante de um dos fendmenos
mais significativos da pds-modemidade: os Novos Movimentos Religiosos, em
que o individuo compde sua prépria religiosidade.

Este nimero da Revista Sociedade e Estado propde-se a contribuir
com esta recente, porém profunda e interessantissima discussdo, agrupando
contribuicBes de varios autores brasileiros, um argentino, um austriaco, um
portugués e dois espanhois. Esta edigdo reproduz, portanto, a pluralidade
tdo caracteristica dos Novos Movimentos Religiosos, pluralidade e diversida-
de que contribui, certamente, de uma maneira mais rica e polémica para o
debate.

O primeiro texto intitula-se O paraiso, o Tao e o dilema espiritual do
Ocidente: passagem do antropocentrismo moderno para o cosmocentris-
mo pés-moderno. Seu autor, Paulo Henrique Martins, trata de demonstrar, de
uma forma bastante instigante, como o imagindrio antropocéntrico ocidental
esta se esgotando sob o peso da mesma desordem que ele tentou por todos os
meios eliminar. O autor identifica a presenca de um outro imaginario, o cosmo-
céntrico pés-moderno, o qual teria a ver tanto com as revolucdes cientificas e
culturais ocidentais, quanto com a progressiva influéncia de outras tradicGes
culturais, sobretudo as orientais, budistas e taoistas.
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A época do entusiasmo tardio — em referéncia a expressdo de Castoria-
des, “a época do conformismo generalizado” — seria a atual, de passagem de
uma ordem paradisiaca antropocéntrica para uma outra taoista cosmocéntri-
ca, mais complexa e aberta a construcdo de uma nova ecologia planetaria,
insinuando a possibilidade de se colocar lado a lado o trabalho e o écio, a
produtividade e o ludico.

Ainda que incipiente, esta nova sociedade ancora-se na criacdo de cren-
¢as e de mecanismos de gestdo e de organizagdo da vida cotidiana capazes de
conviver com as desordens sistémicas, aproveitando inclusive este clima de
desordem no sentido da promocéo de adaptacGes do sistema socio-psiquico as
exigéncias da realidade e do pensamento do novo tempo. Assim, o autor fala
da emergéncia de uma espécie de Tao do Ocidente, um novo sopro de conhe-
cimento e de agdo, capaz de penetrar os niveis da sociedade global, despertan-
do nos intersticios da cultura e da politica um desejo comunitario original, capaz
de conciliar com justica social as igualdades e as diferencas.

Trazendo Campbell ao debate, o autor indica como a orientalizacdo pode
significar mais que a simples leitura da introdug&o de idéias e de valores orien-
tais no Ocidente. Orientalizacdo referir-se-ia ao processo pelo qual a concep-
¢do do divino, tradicionalmente dominante no Ocidente, sob influéncia da antiga
teodicéia cristd, é substituida por uma outra, dominante durante milénios no
Oriente, que centraliza o valor divino do homem, tomando secundaria a duali-
dade excludente entre Bem e Mal. Mas esta orientalizacdo, inicialmente difu-
sa, ganha espaco no século XX, na medida em que sua influéncia casa-se com
a emancipacdo do imaginario cosmocéntrico pés-moderno.

Assim, Paulo Henrique Martins trata o ‘dilema espiritual do ocidente’ de
forma otimista, sugerindo que a superacéo dos limites da visdo dual e raciona-
lista de mundo nao implica, necessariamente, retornos as praticas e crengas
cosmocéntricas tradicionais.

O otimismo de Martins é reafirmado por Franz Héllinger e Adriana Valle-
Hd&llinger, ao tratarem da racionalidade das praticas magicas e esotéricas, no
artigo A interpretacdo socioldgica do esoterismo contemporaneo.

Para eles, a possibilidade de um outro estado de consciéncia, central na
tradicdo esotérica, foge dos marcos interpretativos da ciéncia moderna, o que
se articula, evidentemente, com o problema da irracionalidade do esoterismo.

Partindo da apresentacdo de alguns dados empiricos sobre a presenca
de crencas e de praticas esotéricas nas sociedades modernas, levantados em
pesquisas comparadas internacionais, os autores tratam de compreender as
fungBes destas crencgas e destas praticas utilizando-se de varias interpretacGes
da magia e do esoterismo encontradas nas ciéncias sociais. Tais interpretacdes
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vao no sentido de que as praticas magicas e esotéricas podem produzir efeitos
em certa medida previsiveis, satisfazendo as necessidades de seus usuarios —
necessidades que nao sdo atendidas pela cultura moderna, racional, cientifica.
Quando vistos sob esta perspectiva, os métodos esotéricos podem ser consi-
derados racionais. Eles sdo irracionais somente na perspectiva das pessoas e
das sociedades que tém percepcOes e visOes diferentes da realidade.

Diante da pergunta de como se poderia compreender a presenca de cren-
¢as e de praticas esotéricas entre as novas geragdes, particularmente nos
paises industrializados e nos grandes centros urbanos, na contemporaneidade,
lancam mao de importantes interpretacGes de cientistas sociais a respeito das
funcBes e dos efeitos das praticas magicas em sociedades primitivas. Lem-
bram, por exemplo, que Weber néo teria afirmado que todos os tipos de méto-
dos magicos eram baseados em suposic¢des causais falsas e que a magia seria
destituida de qualquer racionalidade instrumental. Ele apenas teria afirmado
que as sociedades humanas iriam substituir métodos para se lograr algum
objetivo, quando estivessem disponiveis outros mais eficientes.

Além de destacarem que a busca de um estilo de vida mais holistico tem
sido realizada em boa medida através dos métodos esotéricos, analisam em
que medida os objetivos dos métodos esotéricos pretendidos pelo movimento
New Age estariam sendo alcancgados.

Este movimento teria quebrado um dos principios da tradicédo esotérica
ao revelar os métodos esotéricos a partir de apresentacdes simplistas de bestse-
llers e mesmo de cursos de introducdo bastante acessiveis a muitos, sendo a
todos. Esta popularizagdo do esoterismo encontraria sua justificada no fato de
que a todos deveria ser dada a possibilidade de se obter formas superiores de
experiéncia espiritual, ou uma “nova consciéncia”. Concluem que, tal como
todos os ideais utopicos, os ideais New Age s6 poderiam ser realizados cm
niveis modestos.

Também José Jorge de Carvalho, de forma harménica com os dois textos
anteriores, em Uma querela de espiritos: para uma critica brasileira do
suposto desencantamento do mundo moderno, indica, entre outras, a ques-
tao tedrica decorrente da dificuldade de se conciliar, sem praticar uma redu-
¢do empobrecedora, a cosmovisdo ocidental moderna racionalista e cientificista,
a qual pressupde uma natureza desencantada, com visdes de mundo diversas,
ou tradicionais ou simplesmente que se desenvolvem paralelo ao projeto
modernista, sustentadas por principios metafisicos e supra-sensiveis que estédo
imbricados diretamente nas crencgas e praticas rituais.

Destaca-se no texto o enfrentamento corajoso, por parte do autor, de um
dos debates centrais da sociologia da religido: o da secularizacdo & reencanta-
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mento do mundo. Nesta dire¢do lembra que a maioria dos estudiosos da
chamada dimenséo religiosa da cultura alternativa sustenta que assistimos a
um fendmeno de religiosidade no plural. Pluralidade que pode ser vista com
toda nitidez em Brasilia, cidade onde o panorama das religifes é particular-
mente aberto as invengdes. Reflete particularmente as experiéncias do Vale
do Amanhecer e do Templo da Boa Vontade.

Apesar desta religiosidade plural da sociedade atual lembrar primeira-
mente descentramento, superficialidade e inconsisténcia, a simbdlica da busca
daria sentido ao constante crescimento desse labirinto. Esta estaria bastante
viva em nossa sociedade e apontaria para um caminho que ndo se desencan-
tou como o supunha Max Weber. A religido deixa de ser crescentemente herda-
da e a opcéo religiosa vem se livrando das amarras da identidade estruturada,
passando cada vez mais a ser algo buscado, conquistado. Haveria uma intensa
mobilizacdo por parte dos praticantes, que o autor chama de a querela dos
espiritos. Esta seria a linguagem privilegiada para se falar da busca numa
sociedade pluralista, sincrética e sujeita a profundas transformacgdes sociais,
politicas e econbmicas, como ¢é o caso do Brasil contemporaneo.

Particularizando esta pluralidade, enfatizada por todos estes autores, Deis
Siqueira apresenta resultados provenientes de varias fontes da investigagéo
por ela coordenada desde finais de 1994, sobre as praticas misticas e esotéri-
cas existentes no Distrito Federal.

Seu tEXto Psicologizacdo da religido: religiosidade e estilo de vida,
inicia apresentando o panorama das novas formas de religiosidade no mundo
ocidental. Em seguida, demonstra como a profecia ou predestinagdo mistica
de um religioso sonhador, Dom Bosco, veio se materializando no planalto cen-
tral do pais, onde teria se gestado a construcdo de uma religiosidade voltada
para 0 novo tempo, numa regido também predestinada por um outro mito ou
utopia modernista, que pretendia um mundo belo, feito de igualdades. Ancora-
da em um extenso mapeamento do panorama religioso do tipo Nova Era no
Distrito Federal e regido, afirma a existéncia de niumero cada vez maior de
pessoas e de grupos que estdo tentando construir uma nova consciéncia religio-
sa, ancorada na busca do auto-conhecimento e do auto-aperfeicoamento, na
construc¢ao de uma nova visdo, holistica, do mundo e construida em tomo da
preparacdo para a Nova Era ou Novo Milénio. O central desta nova conscién-
cia é composto por elementos cristdos e de outras tradi¢des religiosas; cosmi-
cas; valores reificados tais como amor, liberdade e paz e elementos de um eu
sublimado (Eu Superior, Eu Maior, Eu Cristico).

Deis Siqueira indica como a divinizacdo e a centralidade do individuo
nestas novas religiosidades é explorada a partir de uma reflexdo sobre a
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mercantilizac@o da religido e a psicologizacdo da religido, tendéncia indicada
por Berger ha algumas décadas. Trabalha, para tanto, com dados coletados
junto a liderancgas de grupos mistico-esotéricos presentes em Brasilia e regido;
com questiondrios aplicados a adeptos destas Novas Religiosidades; com visi-
tantes da Feira Mistica realizada regularmente em Brasilia; com opinides,
sensacgOes, sugestdes registradas pelos visitantes-frequentadores do Templo
da Boa Vontade, templo ecuménico mantido pela Legido da Boa Vontade, e
monumento mais visitado da cidade, e com questionarios aplicados a estudan-
tes de graduacdo da Universidade de Brasilia.

Harmonizando-se mais uma vez com os textos anteriores a autora
conclui afirmando que se por um lado o social, o coletivo, o outro, tendem a se
secundarizar nos Novos Movimentos Religiosos investigados, haveria no tran-
sito e na condicao de sujeito experimentador uma experiéncia religiosa liberta-
ria. Os novos valores, significados, visdes de mundo identificados nos grupos
mistico-esotéricos sugerem a possibilidade de que a relagédo individuo-socieda-
de se refaca em novas bases, a partir de praticas politicas diferenciadas das
até aqui conhecidas ou hegemonicas.

Ainda mergulhando na situacao religiosa de paises vizinhos, segue o arti-
go do professor de sociologia da Universidade de Buenos Aires, Fortunato
Mallimaci, que trata De la homogeneidad a la diversidad: las actuales
transformaciones dei campo religioso en la sociedad argentina.

O primeiro elemento de reflexdo que se destaca é o fato de que também
na Argentina sdo identificadas a perda do significado social das institui¢fes
religiosas e a emergéncia de novas sensibilidades religiosas, tdo enfatizadas
pelos outros autores, incluindo José Maria Mardones, referindo-se a Espanha.
N&o se trataria de um desaparecimento da religido e sim de uma lenta mas
continua transformacao do espaco religioso. Assim, o autor indica a dificulda-
de de se utilizar, na atualidade, o conceito de religido, optando pelo de campo
religioso, o qual teria como um de seus constituintes a luta pelo monopd6lio da
legitimidade.

N&o s6 na Argentina, mas em toda a América Latina teriamos que
enfrentar a discussdo dos limites deste campo religioso, na medida em que
este vem se expandindo em varias diregdes. Na Argentina ocorreria, na atua-
lidade, uma crise das instituicdes formadoras de sentido. A igreja catolicateria
passado do monopolio para hegemonia na sociedade. Também aqui é enfatiza-
do o crescente pluralismo religioso, inserido em um processo em que a ‘comu-
nidade emocional’ seria mais forte do que o ‘programa’ ou o ‘credo religioso’.
Segundo Mallimaci, a expansdo dos Novos Movimentos Religiosos ou ‘grupos
religiosos livres’ seria fruto ndo das expans@es das religides conhecidas, mas
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da quebra de certezas e de sentido. Haveria uma profunda reestruturacdo do
campo cultural argentino, surgindo novas crencas que se expressam tanto dentro
do catolicismo (grupos carismaticos, emocionais e éticos) e em outras mani-
festacOes religiosas, especialmente as evangélicas pentecostais, os cultos afro-
brasileiros, as experiéncias New Age.

Na medida em se identifica um crescente processo de individuacdo
religiosa e de um movimento em religido; em que tende a diminuir o peso da
préatica institucional, em que cada vez mais a constru¢do das crencas e do
religioso se d& na dimensdo individual ou familiar, o autor assinala o adensa-
mento de uma tensdo que atravessaria o0 conjunto das experiéncias religiosas
entre as dimensfes éticas individuais versus as comunitarias e entre as refe-
réncias emocionais versus as culturais. Lembra ainda que o estudo do campo
religioso poderia ajudar a identificar nds de conflito que ocorrem em outras
dimensdes da vida, que envolvem cidadania, tolerancia, as dificuldades de se
reconhecer o outro ou a outra

No sentido de aprofundar algumas questdes importantes para a reflexdo
sobre os Novos Movimentos Religiosos , na sequéncia é apresentado o artigo
de José Maria Mardones, filésofo que tem contribuido significativamente a
sociologia da religido espanhola, intitulado Experiencias de Trnscendencia.
Como se construye la transcendéncia hoy? O autor analisa a producdo da
transcendéncia (pequenas e médias) na atualidade, marcada pela seculariza-
¢do e pela pés-secularizagdo ou reencantamento do mundo. Também destaca,
como 0s autores anteriores, uma sensibilidade religiosa que transitaria cada
vez mais fora dos muros das grandes instituicdes religiosas. Tratar-se-ia de um
“reencantamento que mira hacia el lado més secular e apareceria sob formas
profanas: religiosidade profana ou secular”, experiéncias profanas de transcen-
déncia, religiosidade difusa e sincrética.

Estabelece uma bela conexdo entre os conceitos de profano, sagrado,
mistério e transcendéncia. Esta Gltima expressaria a qualidade do sagrado ou
do mistério que possibilitaria a experiéncia humana uma Outreidad Absoluta
deste mesmo mistério ou deste sagrado.

Referindo-se as Comunidades de Interpretacdo ou Sentido, também
fundamentais para a compreensdo do transcendente, lembra que a construcédo
social desta se efetua mediante a construcdo social simbdlica, ou seja: destaca
a importancia dos simbolos e a perda de monopoélio das religides institucionali-
zadas, acompanhando um processo em que a religido ndo teria mais uma cen-
tralidade social ou cultural. Visibiliza-se um dos paradoxos de nosso tempo: em
nossa sociedade secularizada conviveriam a presenca pos-secular de mani-
festacOes religiosas e uma religiosidade profana que tende a se expressar em
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rituais sociais, tais como o futebol, cada vez mais portador de tracos de rituais
religiosos.

O artigo seguinte, La hechiceria y sus sentidos é de autoria de um
antropdlogo também espanhol, que h& anos desenvolve pesquisas no Brasil,
Fernando Giobellina Brumana. Ele busca o sentido da feiticaria, revisitando os
antropoélogos britanicos que estudaram sociedades onde havia estas crencas.
Enfatiza o quanto a bruxaria tem uma ldgica propria que ndo deriva de sua
utilidade social. A sua dindmica social seria muito mais profunda do que supu-
nham os antrop6logos funcionalistas e as crengas em bruxaria seriam funcio-
nais mas ndo necessariamente conservadoras.

O autor sugere o quanto boa parte da informagéo etnografica encontra-
da em sua pesquisada bibliografica entra em contradi¢cdo com os dados por ele
coletados no Brasil. Afinal, afirma ele, crencas em feiticaria ndo séo incompa-
tiveis com sociedades desenvolvidas. O equivoco identificado teria como fonte
de explicagdo uma ingenuidade de raiz vitoriana e uma sociologizagdo apres-
sada. Abre a possibilidade de leitura de que a idéia de que ou todos somos
primitivos ou os primitivos nao existem. A hipétese central do pesquisador é
gue a ameaca mistica nunca se apresenta sem uma contrapartida defensiva.
A magia teria a vantagem de ser um mal contra o qual o homem nao esta
totalmente impotente. Nao ha feiticaria ou bruxaria sem uma instancia que a
combata e permita amenizar os supostos danos que ela provoca. Destaca entdo
a sua capacidade terapéutica. Assim, a relacgdo religido-magia poderia ser re-
cuperada a partir de uma associagdo da primeira com a dimenséo do publico e
a segunda com a do privado. Além deste aspecto fundamental para refletir-
mos o retomo da magia em muitas das ‘novas religiosidades’, o autor também
assinala, lembrando Lévi-Strauss, que na magia a exigéncia de totalidade é
cumprida da maneira mais perfeita. A busca do holistico € uma outra das
caracteristicas fundamentais destes ‘novos movimentos’.

Também trata a agdo ritual e da matriz discursiva da feiticaria. Como
corpo e sociedade se convertem pela acdo da feiticaria e da anti-feiticaria num
campo semantico Unico e homogéneo. A feiticaria abriria portanto a passagem
entre corpo e sociedade. Isto poderia parecer absurda para autores tais como
Evans-Pritchard, mas na atualidade ja ndo pareceria tdo absurda a nossa socie-
dade moldada pela psicandlise e pela New Age: “cada um merece a doenca
que tem”.

Visibilizando suas reflexdes de carater mais conjectural, Giobellina suge-
re que o catimbo (pensado como um extremo no campo da religiosidade popu-
lar brasileira) seria uma fusdo primeira de crencas, de figuras misticas, de
ritos, de prototipos de agentes, oriundos de tradi¢des de origens tao diferentes,
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como de sintonia tdo particular: espiritismo pré-cardecista, feiticaria ibérica,
diversas fontes africanas e provavelmente a ‘sabedoria’ de xamas indigenas
“todo esto sobre la base de un difuso catolicismo agrario subyacente. Cuando
aun no existia el nombre ‘umbanda’, cuando el candomblé aun no habia salido
de su gueto étnico, a comienzos de siglo, pululaban en las barriadas periféricas
de Recife, Jodo Pessoa 0 Natal, agentes cuyo accionar era llamado por ellos
mismos o por sus clientes ‘catimbd’, cuando no ‘culto dos mestres’ o ‘de
Jurema’™’. Mas mesmo que nao fosse assim, o ‘catimbd’ representa uma
fusdo primaria no sentido mais primordial, porque sintetiza os tragos mais
elementares de varios patrimonios.

Referindo-se a significacdo, a sobressignificagdo e a relagdo significado-
significante, o autor permite-nos pensar a producdo mistica, a magia, a feiti-
caria e a contra-feiticaria como o simbolo no estado puro, ndo porque possa
estar disponivel para qualquer conteddo, mas porque seria a matriz de toda
producao de sentido. A magia nao antecedeu a ciéncia, como queriam varios
autores como Mauss e Lévi-Strauss, pois € a matriz de toda a pratica e de toda
palavra — de Borges a Hitler — que pende da arvore verde da vida.

A situacdo portuguesa é apresentada por Miguel H. Farias e Tiago
Santos no artigo Novos Movimentos Religiosos em Portugal: passado,
presente e futuro. Este pais teria sido historicamente bastante impermeavel
as inovagdes religiosas. Dai que os autores se perguntam como compreender
as brechas a esta inovagdes que tém surgindo ai nos ultimos anos. Iniciam
indicando a preservacdo da homogeneidade religiosa portuguesa e a, prova-
velmente consequente, pequena bibliografia existente sobre os Novos Movi-
mentos Religiosos.

Tomando como referéncia a debilidade histérica do Estado portugués,
destacam a tolerdncia como um traco portugués e sugerem sua articulacédo
com o sincretismo constituinte brasileiro. Depois de abril de 1974 as portas
teriam se aberto para os Novos Movimentos Religiosos espalhados pelo mun-
do, incluindo o que os autores chamam de espiritualidade ndo institucionalizada
e verdadeiramente privatizada. Tratam-lhes como movimentos ou ideologias
New Age ou nebulosa mistico-esotérica ou nebulosa New Age Portuguesa.
Aqui encontramos uma das contribui¢es mais interessantes, a nosso ver, para
a reflexdo sobre as associac¢bes que se dao do novo com o antigo naquele pais.
Os autores sugerem que a nunca morta esperanga messianica portuguesa
estaria sendo assumida pela comunidade New Age Portuguesa, além de outros
grupos de referéncia magonica e rosa-cruz.

A primeira das resenhas discute a tese de doutoramento de Adriana
Valle dos Reis, co-autora do segundo artigo publicado no inicio deste nimero,
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aprovada pelo Departamento de Sociologia da Universidade de Brasilia. Foi
elaborada por Braulio Tarcisio Porto de Matos, professor da Faculdade de
Educacgdo desta mesma Universidade.

A segunda resenha foi escrita por Luiz Martins da Silva, professor dou-
tor da Faculdade de Comunicacdo da Universidade de Brasilia. Trata da
dissertacdo de mestrado de José Paulo Nunes Cordeiro Tupynamba, sobre os
neopentescostais e a rede de televisao.

O professor Stephen G. Baines do Departamento de Antropologia da
Universidade de Brasilia é o autor da terceira resenha apresentada. Trata-se
também de uma tese de doutorado defendida, em 1999, naquele departamento:
“Hari Nama Sankirtana™”, estudo antropoldgico de um processo ritual,
por Marcos Silva Da Silveira.

Finalmente, a quarta e Gltima resenha foi escrita por Andrea Oliveira e
Avriel Foina, graduandos do Departamento de Sociologia, e analisa o livro A
theory ofreligion, de Rodney Stark e William Sims Bainbridge.

Como pode ser notado ha uma profusao de trabalhos académicos sobre
a problematica concernente ao presente nimero da “Sociedade e Estado”,
razéo pela qual dedicamos espaco as mesmas nestas resenhas.

Importante lembrar que os textos em espanhol e o artigo sobre os Novos
Movimentos Religiosos em Portugal, escrito naquele pais, ndo foram subme-
tidos a correcdo de estilo por parte da Revista. Estes ficaram sob responsabi-
lidade dos autores.



O paraiso, 0 Tao e o dilema espiritual do Ocidente:
passagem do antropocentrismo moderno parao
cosmocentrismo pos-modemo

Paulo Henrique Martins

Resumo. Este texto pode ser compreendido como uma tentativa de
explorar os desafios tedricos que C. Campbell langou aos estudiosos
das novas gnoses a partir de sua idéia de “orientalizagdo do Ocidente”,
pela qual propde que a antiga teodicéia ocidental baseada na
representacdo dual entre Bem e Mal est4 sendo substituida por uma
outra teodicéia, mais complexa, que coloca o “divino” como uma
condigdo de auto-aperfeicoamento do homem. Assim, neste artigo,
tentamos explorar as relagfes entre Ocidente e Oriente a partir do
modo como as diversidades culturais se confrontam e se refletem
sobre os desafios conceituais sugeridos pela crise da modernidade.
Buscamos desenvolver os conceitos de “antropocentrismo moderno”
e de “cosmocentrismo pés-moderno” para fixar alguns pontos
relevantes nos deslocamentos simbdlicos do imaginario moderno
ocidental a partir deste confronto entre epistemes diferentes. Ao
final, nossa idéia é de sugerir que a resolugdo do dilema espiritual do
Ocidente pode implicar na emancipagdo de um sujeito cosmocéntrico
p6s-moderno que seja mais complexo e aberto & construcdo de uma
ecologia planetaria.

Palavras-chave: antropocentrismo, cosmocentrismo, racionalidades,
imaginario, orientalismo.

O antropocentrismo moderno constitui uma concepc¢ao dualista de mun-
do fttndada na suposta separacéo real e objetiva entre 0 Homem e a Natureza.
Trata-se de uma representacdo cultural que se legitima na crenca de um Ho-
mem portador de um projeto racionalista capaz de subjugar calculadamente a
Natureza, entendida como um fenémeno irracional. O antropocentrismo foi
concebido pela operacdo cognitiva e critica que a filosofia grega, em particular

*  Paulo Henrique Martins é professor do Programa de P6s-Graduagdo em Sociologia da
Universidade Federal de Pernambuco (UFPE).

Revista Sociedade e Estado, vol. XIV, n* 1, Jan./Jun. 1999



20 Paulo Henrique Martins

a aristotélica, realizou sobre a tradicdo mitica pré-socratica, abrindo as portas
para o que modemamente veio a ser considerado como um conhecimento
propriamente cientifico (fundado na classificacdo, na experimentagdo empiri-
ca e na explicacdo descritiva).

Durante os trés ultimos séculos, acreditou-se que esta separagdo seria
uma condicdo universal instituida pelo racionalismo cientifico, uma prova defi-
nitiva da superioridade da cultura ocidental moderna sob as demais culturas,
tradicionais ou contemporaneas.

Neste texto, tentaremos demonstrar que o imaginario antropocéntrico
ocidental esta se esgotando sob o peso da mesma desordem que ele tentou por
todos os meios eliminar. A medida que se exaure essa concepcdo de mundo,
esmagada por sua propria politica fragmentadora, surgem sinais de novas for-
mas organizativas que espelham a presenca de um outro imaginario, 0 cosmo-
céntrico pds-modemo, que tem inspiracdes diversas: de um lado, tem a ver
com as revolucg®es cientificas e culturais ocidentais, de outro, com a progressi-
va influéncia de outras tradicdes culturais, sobretudo aquelas orientais, budis-
tas e taoistas.

A dificuldade de se fazer uma critica mais profunda do antropocentrismo
deve-se a resisténcia que o etnocentrismo intelectual impde as tentativas de
reconhecimento publico da modernidade como uma experiéncia de relativismo
cultural. O reconhecimento deste relativismo e da diversidade cultural planeta-
ria implica necessariamente a anulacédo do mito da universalidade racionalista,
do pseudo-paraiso ocidental, e o reconhecimento do valor particular de outras
tradi¢des culturais que eram vistas como irracionalistas e arbitrarias. O reco-
nhecimento da diversidade e da relatividade também implica a rendncia a von-
tade de controle e de dominacao politica do Ocidente sobre outras culturas e
civilizacdes, abrindo uma discussdo profunda sobre o imperialismo cultural
ocidental e suas conseqiiéncias negativas sobre a divisdo internacional das
riguezas nacionais e sociais.

O cosmocentrismo pos-modemo, diferentemente, funda-se na idéia de
uma conexdo essencial entre 0 Homem e o Universo, ndo cabendo aqui se
falar de separacdo mas de interacdo dialética. Este projeto ganhou reconheci-
mento a partir da exaustao do projeto moderno, ocorrida desde o fim da segun-
da guerra mundial. O cosmocentrismo tradicional era edificado a partir da
contemplacao do mundo natural pelos sabios da antigiiidade oriental, particu-
larmente das tradi¢Bes indianas e chinesas. A atividade de contemplacédo dos
movimentos da Natureza nos espacos comunitarios pré-modemos visava a
manter a harmonia da cultura através de um tempo circular, de eterno retomo
a uma ordem primordial (Eliade, 1969). O imaginario cosmocéntrico pos-mo-
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demo constitui uma retomada do principio sistémico e relacionai béasico do
cosmocentrismo tradicional num contexto de uma modernidade tardia em que
a emancipacao de um selfindividual reflexivo (Giddens, 1993) é um fato irre-
cusavel. Diferentemente do tradicional, que restringia esta atividade reflexiva
a um grupo restrito de sabios, o cosmocentrismo pds-modemo aparece como
uma possibilidade aberta a quaisquer individuos, independentemente das con-
dicBes de sexo, raga, nacédo ou idade.

A medida que o imaginario antropocéntrico moderno vai ruindo, pela
impossibilidade de se manter sua politica de exclusdo, o cosmocéntrico pos-
modemo vai ocupando as brechas da vida cotidiana. A situacdo se toma com-
plicada para os intelectuais modernos. De repente, aqueles que se mostravam
mais vanguardistas, mais comprometidos com os ideais revolucionarios, sdo
rapidamente esquecidos por uma massa consumidora avida de novidades, de
mudancgas, de novos tempos. A imagem da revolucdo como fundamento de
uma utopia paradisiaca é abandonada em favor de outras representacdes. No
interior de um sistema que ambicionava a universalizagdo e a eliminacéo da
ambivaléncia cultural, os intelectuais estavam convictos, explica Zigmunt Bau-
man, de que o destino da moralidade, da vida civilizada e da ordem social
dependia da solugdo que dessem ao problema da universalidade. Assim, o0s
intelectuais ndo tiveram dificuldades de considerar “seu préprio trabalho — a
promogdo de uma racionalidade universalmente valida — um veiculo impor-
tante e uma forca propulsora do progresso” (Bauman, 1999: 267). A supera-
¢do deste modelo etno e antropocéntrico ndo tem, porém, ocorrido pelos favores
dos intelectuais modernos, mas pelo esgotamento da prépria modernidade como
um projeto da ordem e do progresso. A realidade factual provou aos modernos
que a modernidade é essencialmente ambivalente e relativa do ponto de vista
cultural, independentemente das crencas dos intelectuais sobre os ideais de
verdade, de certeza e de universalidade.

Por se constituir numa episteme de carater dualista, o antropocentrismo
ocidental influiu decisivamente sobre os estilos tensos e ambivalentes dos inte-
lectuais modernos. Os esforcos de explicagdo empirica da realidade, associa-
dos ajulgamentos morais rotineiros sobre o verdadeiro e o errado, criaram um
clima intelectual marcado por posturas morais que oscilam regularmente entre
observacdes pessimistas e otimistas. Neste contexto, a propria idéia de univer-
salidade aparece como uma exigéncia moral que impossibilita os cientistas
sociais compreenderem tanto o carater relativo da modernidade, como o fato
de que o préprio do funcionamento do universo cosmico é o caos (Prigogine,
1996), o mesmo podendo ser dito do universo da cultura humana (Bauman,
1999).
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A exigéncia da modernidade como uma experiéncia da ordem capaz de
eliminar em um suposto momento futuro as impulsées da desordem herdada
da indesejavel tradicdo pré-modema, terminou influindo sobre o humor de
renomados intelectuais. Analisando as obras de grandes cientistas sociais como
Marx, Weber, Nietszche, Durkheim, Adorno e Horkheimer, Arendt, Sartre,
Marcuse, Habermas, Foucault, Althusser, Heller entre muitos outros, nédo é
dificil perceber como as visdes otimistas e/ou pessimistas desses autores como
relagdo a modernidade fazem parte de um péndulo que balanca entre os ideais
da ordem e da desordem.

Ao chamar a atencdo sobre a cultura etnocéntrica ocidental e sobre o
modo de funcionamento do intelectual moderno, estamos tentando demonstrar
gue as descri¢cBes dos fatos sdo sempre marcadas pela sensibilidade de quem
observa Maffesoli (1998). E este carater relativo da observagdo e da compreen-
sdo ndo pode ser eliminado pelos instrumentos mecanicos e estatisticos e pelas
distancias metodoldgicas. Do mesmo modo que os humores dos intelectuais
sdo influenciados pela crise da modernidade, os sentidos do antropocentrismo
moderno sdo bombardeados pelos fantasmas e incertezas desses intelectuais.
Estes observam com certo horror o desaparecimento do universalismo racio-
nalista sob o impacto de processos de fragmentacdo e de remodelacdo cultu-
rais importantes, habitados por mitos, crencas e valores que aparentemente
deveriam ter desaparecido, na modernidade. A diversidade cultural, aqui
representada pela oposi¢do entre antropocentrismo moderno e cosmocentris-
mo pés-modemo, aparece como um dos modos de observarmos as variacGes
desses humores.

Para exemplificar os deslocamentos que o poder intelectual vem conhe-
cendo a partir da fragmentacdo do imaginario antropocéntrico moderno,
gostaria de lembrar as mudancas de humor deste grande intelectual que foi
Cornelius Castoriadis, um pensador erudito e versado em varias disciplinas
(economia, filosofia, sociologia e psicanalise, entre outras), cuja obra critica,
sobretudo na andlise do totalitarismo, visava em Ultima hipoOtese assegurar o
sentido revolucionario da modernidade.

DILEMAS DE UM INTELECTUAL MODERNO

Cornelius Castoriadis nos parece exemplar em todos os sentidos. De uma
parte, ele nunca foi um intelectual acomodado com as perspectivas do mérito
académico. Como Marx, no século XIX, sua grande caracteristica como intelecr
tual moderno é revelada pelo seu espirito de rebeldia, pelo seu esforco de
constituir-se ao mesmo tempo como pensador erudito e como militante politico

engajado nas causas revoluciondrias (aquela de uma ordem democrética, racio-
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nal e universal). Durante a maior parte de sua vida, Castonadis sempre demons-
trou uma grande fé nas perspectivas revolucionarias da modernidade, o que o
caracteriza como um pensador otimista entre os anos cingiienta e oitenta. Po-
rém, ja nos fins desta Gltima década, este pensador grego comecgou a dar sinais
de um certo desencanto com relagdo aos tempos modernos, digamos um certo
mal-estar que vai marcar o periodo de sua uUltima estilistica (1989/1998). Ha
algo de paradoxal nesta mudancga de rumos. No momento em que a burocracia
do leste comecou a ruir através dos muros de Berlim, este grande critico do
totalitarismo se tomou mais pessimista, em vez de otimista, 0 que seria, em
principio, mais coerente com sua cruzada anti-totalitaria e a favor da moderni-
dade Acontece que o fim do totalitarismo burocratico levou-o a compreender
com mais clareza a modernidade como uma “encruzilhada de labirintos'
insondaveis, que tomava sem sentido a luta revolucionaria tradicional.
Durante uma conferéncia na Universidade de Boston, em 1989, intitula-
da A Epoca do Conformismo Generalizado, ele sugeriu que o projeto da
modernidade estava exausto. Para Castonadis (1992: 17) o termo moderno
exprime uma atitude profundamente egocéntrica, pois um periodo chamado
moderno sugere que a Histéria atingiu seu fim e que os humanos viverao,
doravante, num presente perpétuo. A expressdo moderna seria equivoca pois
exaltaria uma abertura indefinida com relacéo ao futuro quando, na verdade, o
“ser moderno” apenas tem sentido na relagdo com o passado, com a tradicéo.
Para aquele pensador grego, o carater essencial da modernidade residiu
na oposicdo e tensdo entre duas significacdes nucleares: uma delas seria a
busca de um projeto de autonomia individual e social, a outra, a expansdo
ilimitada do dominio racional A expressdo histdrica dessas tensdes encontrar-
se-iam na manifestacédo e persisténcia dos conflitos ideoldgicos e sociais da
modernidade, os quais constituiriam a forga motriz central do desenvolvimento
da sociedade ocidental. No século XX, porém, segundo ele, o Ocidente teria se
retraido num crescente conformismo. As duas guerras mundiais, a emergén-
cia do totalitarismo, a derrocada do movimento operario, o declinio da mitolo-
gia do progresso e os movimentos dos anos 60 marcariam a entrada das
sociedades ocidentais neste periodo conformista (Castoriadis, 1992: 22). Basi-
camente, a época do conformismo generalizado seria produto da eclipse do
projeto de autonomia, cuja realizagdo pressupde uma imaginacéo politica ativa,
nos planos do individuo e da sociedade. Por outro lado, o desaparecimento dos
conflitos ideoldgicos e sociais classicos a partir da inadequacédo radical dos
programas onde o capitalismo se encarnara — o0 socialismo e o liberalismo
(Castoriadis, 1992: 26) —, teria dado margem a privatizacdo, a despolitizacdo e
ao individualismo Livre da vigilancia exercida pela experiéncia critica e auto-



24 Paulo Henrigue Martins

nomizante, a mestria racional teria se tomado, progressivamente, mera racio-
nalizacdo do futuro, que pode ser exemplificada pela tentativa de substituir o
termo moderno pelo pés-modemo. Esta substituicdo seria expressdo da sim-
ples racionalizagdo de uma apologética pretensamente sofisticada, mas que
ndo passaria da expressdo do conformismo e da banalidade da modernidade
(Castoriadis, op. cit.: 25).

Ja se passaram mais de dez anos desta conferéncia de Castoriadis. Mui-
tas coisas aconteceram desde a queda do muro de Berlim, influindo decisiva-
mente nos humores culturais e intelectuais. Pessimismo e otimismo s&o atitudes
gue continuam a brotar nos jardins dos modernos. Na perspectiva dos pessi-
mistas, € inegavel que a crise do projeto socialista, que tem como marco a
dissolugao do bloco soviético, no fim da década de 80, reforgou a pragmatica
liberal, mais conhecida como neoliberalismo, provocando uma perigosa disso-
ciacdo dos lagos mercantis com relagdo aos sociais e politicos. O grande teo-
rico dos movimentos sociais, Alain Touraine, mostra-se assustado com a
fragmentacdo do individuo moderno e com as perspectivas de dissociacio
entre a razao instrumental e a razdo identitaria, perguntando no titulo de um de
seus ultimos livros se podemos viver juntos? (Touraine, 1997).

O avanco do capitalismo sobre a vida privada, lugar de sobrevivéncia do
individuo, é visto de modo paradoxal. Sendo o objetivo da l6gica de mercado,
lembra o socidlogo canadense Jacques Godbout (1992), fazer apenas e exclu-
sivamente com que as mercadorias circulem livremente, obviamente no novo
contexto global tudo o mais se toma secundario: o amor, a amizade e a solida-
riedade. Para outros autores, ao contrario, a experiéncia de globalizacédo deve
ser exaltada com otimismo, justamente por facilitar a disseminacdo destas
experiéncias de democratizagdo da vida privada, da intimidade e do amor, abrin-
do perspectivas interessantes para uma “terceira via” (Giddens, 1993a).

Para otimistas como Anthony Giddens, os Gltimos dez anos criaram con-
dicdes favoraveis para mudancas radicais da sociedade ocidental. A globaliza-
¢do, ao encurtar enormemente as distancias geogréficas entre sociedades e
individuos, teria favorecido o surgimento de experiéncias de reflexividade iné-
ditas, que ndo poderiam acontecer num mundo tradicional, diretamente condi-
cionado pelas determinacdes da vida local (Giddens, 1993b).

Essas mudancas de humor que marcam a trajetéria dos intelectuais mo-
dernos resultam das experiéncias de encantos/desencantos com relagdo as
possibilidades dos mesmos atuarem nas esferas culturais e politicas em favor
de certos ideais de universalidade e de progresso, como ja nos referimos ante-
riormente. Nosso propoésito neste texto, porém, é de nos distanciarmos dessa
pretensdo de avaliacdo moral da modernidade, para podermos nos envolver
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mais profundamente na reflexdo comparada entre antropocentrismo moderno
e cosmocentrismo pds-modemo. Se estamos insistindo sobre os dilemas mo-
rais do trabalho intelectual dos modernos, € porgue queremos propor uma ou-
tra leitura que valorize a importancia da diversidade para o resgate das
particularidades culturais que aparecem dentro de uma concepcdo sistémicae
complexa de mundo.

Assim, deixando de lado o preconceito cultural e cientifico ocidental, tal-
vez possamos ver nas sabedorias taoista e budista elementos de explicacdo da
realidade que ndo podem ser simplesmente classificados de irracionais e dog-
maticos. Para avancgar neste assunto, consideramos oportuno introduzirmos a
discusséo sobre a “orientalizacdo do Ocidente”. O modo como Colin Campbell
trata do tema é instigante por permitir observar sob um angulo diferente a
imagem da ocidentalizagdo do mundo. A idéia de orientalizagdo conforme pro-
posta por este autor inverte a perspectiva da universalizacdo unilateral do
Ocidente, ao demonstrar que o avanco do Ocidente sobre outras culturas nédo
foi apenas uma via de médo Unica. A ocidentalizacao significou ao mesmo tem-
po a orientalizacdo da modernidade ocidental, no interior do processo de for-
macédo de culturas globais.

ORIENTALISMO E IMAGINARIO OCIDENTAL

H& uma interpretagdo corrente do orientalismo, aquela de Edward Said,
da Universidade de Columbia, que, inspirando-se em Foucault, faz uma distin-
¢do ontoldgica e epistemoldgica entre Oriente e Ocidente (Said, 1990). Segun-
do esta leitura, orientalismo, significando a busca nostélgica de uma origem
perdida, seria, de fato, uma expressdo que designaria a expansdo colonial de
trés grandes impérios: o inglés, o francés e o norte-americano. A distingdo
entre Oriente e Ocidente teria sido construida nos séculos X1X e XX, como
reflexo de um discurso produzido pelo Ocidente envolvendo poetas, romancis-
tas, filésofos, economistas, tedricos politicos e administradores imperiais. O
resultado desta empresa seria coroado por uma série de teorias, romances,
descricdes sociais e analises politicas que teriam servido para reforgar o poder
colonial europeu-atlantico.

Ha, porém, uma outra tese, oposta a de Said, que sustenta ser a orienta-
lizacdo uma espécie de inversdo do processo de colonizacdo. Segundo Colin
Campbell (1997), o paradigma cultural, ou teodicéia, que sustentou a praticae
0 pensamento ocidentais por cerca de dois mil anos, vem sendo substituido
pelo paradigma oriental. Para este autor, os séculos XVIII, XIX e XX teste-
munharam um abandono progressivo da teodicéia ocidental, sob influéncia de
idéias que tém uma maior afinidade com o modelo oriental. Esta influéncia
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resultou numa progressiva substituicdo da imagem transcendente do divino,
dominante no Ocidente — que expressa a divindade como um fenémeno se-
parado do mundo —, pela imagem imanente do divino, dominante no Oriente
— que apresenta a divindade como sendo parte do mundo césmico e humano
(Campbell, 1997: 7). Para Campbell, orientalizac&o significa mais que discutir
a introducdo de idéias e valores orientais no Ocidente. Orientalizacao refere-
se ao processo pelo qual a concepcéo do divino, tradicionalmente dominante
no Ocidente, sob influéncia da antiga teodicéia cristd, é substituida por aquela
outra, dominante durante milénios no Oriente, que ressalta o valor divino do
homem, tomando secundaria a dualidade excludente entre Bem e Mal.

Aos poucos, sobretudo nos segmentos mais esclarecidos da sociedade,
percebe-se que o conceito oriental de auto-aperfeicoamento ou auto-deifica-
¢do (Suzuki, 1993) substitui a idéia ocidental de salvacédo e que a distingéo
entre crente e descrente, ou entre céu e inferno, é substituida por uma repre-
sentacdo imaginaria que integra todos os seres, sem exce¢do, numa escala
aberta de espiritualidade como prop8e Leonardo Boffcom seu paradigma eco-
l6gico (Boff, 1993). Este novo modo de estar no mundo e de fazer o mundo,
articulando os diferentes e favorecendo a criatividade, esta presente, por exem-
plo, nos novos movimentos sociais como o ambientalista, que propde uma rea-
proximacdo do Homem com a Natureza como condi¢cdo de emancipacdo de
uma nova politica de vida (Campbell, op. cit.: 14). Esta presente, igualmente, na
emergéncia de um imaginario feminino expandido a partir das lutas historicas
das mulheres, e que valoriza novas significagcdes culturais como a intimidade, a
maternidade, a infancia, o amor e a confianca (Giddens, 1993).

A definicdo de orientalismo em Campbell tem 0 mérito de colocar o Orien-
te ndo como resultado de um discurso de poder do imperialismo ocidental, mas
como uma outra ldgica de organizacdo de mundo, uma logica pds-modema
diferente daquela dualista ocidental; uma légica sistémica que valoriza a com-
plexidade cultural, germinada nas fronteiras do simbolico e do racional, do
objetivo e do subjetivo. A experiéncia sistémica oriental que procura articular
a experiéncia exterior com a interior, a vida social com a ambiental, tem sido
crescentemente absorvida pelos individuos ocidentais, @ medida que a atual
fragmentacdo da modernidade reflete-se negativamente sobre os humores
culturais e intelectuais. Para além de uma leitura apocaliptica desta fragmen-
tacdo, o que se verifica, de fato, é uma crise profunda do paradigma raciona-
lista moderno, que fundava-se na moral do célculo interessado e mercantil
(dos mais ricos, dos mais sabidos, dos mais capazes, da maioria, etc).

A orientalizacdo do Ocidente tem implicacBes tedricas e praticas que
ultrapassam os julgamentos morais dicotbmicos sobre o bem e o mal, atual-
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mente dominantes nos campos da ciéncia e da religido. A visdo antropocéntri-
ca moderna, de inspiracdo cristd, legitimava a separacdo entre 0 Homem e a
Natureza pelo mito do Paraiso como um lugar transcendental e ndo-humano.
Diferentemente, a visdo cosmoceéntrica pés-modema, inspirada sobretudo na-
quelas tradi¢des taoista (Lao-Tseu, 1974) e budista (Govinda, 1994), sustenta
a integracéo sistémica entre Homem e Natureza, aqui e agora, descortinando
as possibilidades de uma importante revolucédo cultural. Esta revolucdo em
curso na cultura ocidental foi ancorada, de um lado, pelas revolugdes cientifi-
cas contemporaneas, sobretudo a fisica e a biologia, que integram gradual-
mente o principio da teoria energética presente nas sabedorias orientais. De
outro, pelo desenvolvimento das disciplinas psicologicas ocidentais, como a
psicandlise, a gestalt e a psicologia analitica que ajudaram a difundir a existén-
cia de uma ordem processual de mundo, subjetiva e simbolica, existindo ao
lado de uma realidade historica exterior, tida como racional e causai.

Esta revolugédo pode implicar em mudangas radicais no imaginario socio-
histérico dominante, tanto a nivel da concepgéo de Sujeito como dos processos
técnicos necessarios para viabilizar a manifestacdo de uma sociedade comple-
xa. Uma revolucéo que integre a filosofia de mundo oriental sem abrir méo dos
ganhos tecnoldgicos e historicos obtidos pela modernidade ocidental esta no
cerne das propostas sobre a “politica da vida” sugerida pelo mais eminente
sociologo inglés, Anthony Giddens (1992). Certamente, essas mudangas nado
sao pacificas, ja que atingem poderes e interesses estabelecidos de longa data.

Vejamos mais de perto as diferengas e aproximacgdes entre as visdes do
Oriente e do Ocidente para melhor compreendermos as suas implicacdes para
a revolucao cientifica e cultural que se desenha na contemporaneidade.

ANTROPOCENTRISMO E TECNOLOGIA DE CONTROLE

As diferencas existentes entre a visdo antropocéntrica do mundo, hege-
monica no Ocidente, e a visdo cosmocéntrica, dominante no Oriente, tém re-
percuss@es importantes a nivel dos modos como foram instituidos os imaginarios
culturais e tecnoldgicos em cada uma dessas civilizagdes.

O antropocentrismo moderno, ao representar o mundo vital como uma
dualidade (0 Homem se opondo a Natureza numa relagdo de excludéncia),
estimula o desenvolvimento de uma tecnologia de controle, que aparece como
necessaria para que o Homem possa domesticar uma Natureza que lhe seria
essencialmente hostil. Assim, a dualidade filosofica se converte em dualidade
metodologica, contribuindo para um clima cultural no qual o importante é supe-
rar pelo conflito a diferenca ontolégica entre Homem e Natureza. Através
desta superacdo, acredita-se ser possivel estabelecer-se o poder do vencedor
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(o Homem), cujo imaginario é historicamente definido pelo individuo de cor
branca e do sexo masculino, da Europa ocidental.

Esta idéia de uma ciéncia do controle esta presente inicialmente na Gré-
cia antiga, nas tradi¢bes de Platdo e de Aristételes, quando se tentava discer-
nir os seres com alma (sujeitos) daqueles sem alma (objetos) (Julien, 1995).
Esta suposta diferenca ontoldgica teve repercussdes importantes para o futuro
da cultura racionalista, servindo como regra para a distin¢édo entre, de um lado,
os cidaddos gregos e, de outro, os barbaros, sendo 0s primeiros vistos como
individuos com alma e os segundos, sem alma. Os europeus elaboraram uma
visdo antropocéntrica do mundo que tem raizes nessas preocupacodes filosofi-
cas e estéticas dos gregos com a definicdo da esséncia das coisas a partir de
um pensamento exterior a Natureza, que deveria controla-la e submeté-la.
Assim, a colonizacdo do planeta, que alguns autores (Latouche, 1989) prefe-
rem denominar de ocidentalizagdo do mundo, reflete esta tentativa ambiciosa
de construgcdo de um imaginario da ordem, capaz de eliminar o caos e a desor-
dem instalados na natureza selvagem (natureza aqui entendida como o meio
ambiente e também as culturas ndo-européias, aquelas dos barbaros e dos
“povos selvagens”).

Na modernidade, a concepcdo dualista teve sucesso no momento em
que, através de uma operacdo filosofica bem sucedida, a contribuicdo
tradicional grega do antropocentrismo foi integrada ao pensamento filosofico
e cientifico moderno. Nesta operacdo, no periodo pré-modemo, destacam-se
as presencas dos grandes intelectuais cristdos como Agostinho e Tomas de
Aquino.

A ciéncia e a filosofia modernas beneficiaram-se, por conseguinte, de
uma profunda mudancga no imaginario metafisico tradicional, mudanca iniciada
por alguns clérigos precursores da modernidade cientifica, como o italiano Gior-
dano Bruno (1548-1600), que acreditava estar Deus presente em todas as
coisas animadas ou inanimadas. Em suas duas mais importantes obras, De la
causa, principio e uno e Sobre o infinito, o universo e os mundos, Bruno
defendeu a tese de que o conhecimento ndo era fruto de uma realidade Unica,
fixa e suprema, chamada de Deus. Como inteligéncia universal, Deus seria
estaria presente no interior de cada individuo e de cada objeto de sua criagao.
A defesa desta proposta gndstica-panteista questionou o monopdlio da Igreja
sobre o conhecimento (Leary, 1999), pois na possibilidade de Deus vir a ser
acessado pela ciéncia positiva ndo haveria necessidade de se preservar o po-
der de um Unico interlocutor com o divino. Esta tese, tida como herege, num
primeiro momento, custou a vida do préprio Giordano Bruno, queimado na
fogueira por ordem da Inquisic&o.
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No contexto da modernidade nascente, filosofos como Galileu e Descar-
tes contribuiram para reformatar o pensamento antropoccntrico grego a partir
de uma experiéncia de dessacralizacdo do conhecimento religioso, i.e., de libe-
racdo do conhecimento dos condicionantes de uma metafisica preocupada
apenas com a busca da realidade ultima das coisas. O antropocentrismo foi
objeto de uma nova classificacédo bipolar. De um lado, firmou-se o campo de
uma ciéncia positiva legitimada pela matematica universal de Descartes (1999)
e consolidada pelo modelo mecénico de Newton, que se preocupava com a
emancipacdo de uma ldgica cognitiva. De outro lado, verifica-se o apareci-
mento do campo da filosofia especulativa que se opde a uma razdo apenas
cognitiva, em favor de uma discussdo sobre sentimento (Rousseau, 1999) e
moral (Kant, 1999), que é a base moderna de uma filosofia da liberdade e da
autonomia

Aos poucos, o dogma antropocéntrico da dualidade do mundo, de inspira-
¢ao religiosa na sua origem, foi transformado na modernidade num outro dog-
ma, o de uma razdo humana onisciente, fundada na légica cognitiva e na moral
utilitaria, que esta, atualmente, em declinio (Caillé, 1986). Se, de inicio, o antro-
pocentrismo contribuiu para a formulagdo da sociedade racional e complexa
dos gregos, com a modernidade ele foi objeto de um trabalho de laicizacdo
extremamente importante para o projeto cultural do Ocidente, levando ao aban-
dono progressivo da metafisica em favor da valorizacdo de questdes sobre o
funcionamento cognitivo e sobre os fundamentos morais do agir humano. Na
modernidade ocidental, a antiga distancia metafisica Homem (com alma) e
Natureza (sem alma) foi traduzida por uma distancia cientifica, aquela da rela-
¢do entre Sujeito e Objeto: de um lado, no pdlo do Sujeito, houve a substituicdo
da imagem de Deus pela do Homem, e de outro, no p6lo do Objeto, do Homem
pelas Coisas (0 préprio corpo humano sendo visto como coisa).

Da tradicdo cristd, a modernidade herdou a idéia de Deus como uma
inteligéncia onipotente, que poderia fazer e refazer a realidade objetiva segun-
do suas preferéncias e humores. A figura tipica deste Deus é o Jeova do Velho
Testamento, sendo o Paraiso o lugar simbolico de seu poder. Na traducéo
cientifica para o imaginario moderno secularizado, este Deus perdeu sua co-
notacdo mistica e inacessivel, sendo substituido pela imagem de uma Razéo
Cientifica e positiva, que revela a presenca do gnosticismo no trabalho de
seculanzagdo do cristianismo. A referéncia paradisiaca passou a ser disputa-
da pelas utopias politicas e sociais.

Da tradicdo grega, a modernidade herdou uma imagem de Deus como
uma figura humana, estratégia reforgada no cristianismo a partir do Novo Tes-
tamento. A associacdo do divino ao homem significou um fato auspicioso a
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nivel de organizacao do imaginario social, politico e cientifico dos gregos, favo-
recendo a experiéncia da autonomia, tdo cara a modernidade como o lembra
Castoriadis (1975). Assim, simbolicamente falando, o Homem se fez Deus e,
livre das amarras religiosas da tradicdo, pode se lancar na aventura da moder-
nidade e da colonizacgdo cultural do planeta. A tradigdo cientifica moderna,
sem explicita-lo, reforcou a tese da divinizagdo do ser humano, ao destacar a
idéia da racionalidade cientifica e de uma cultura universal Unica, aquela dos
modernos, o que ja foi tratado no inicio deste texto. Isto refor¢ou a ilusdo do
individuo ocidental (branco e do sexo masculino) como um ser possuidor de
uma esséncia diferente da Natureza e, por conseguinte, capaz de observar
esta Natureza a partir de um lugar exterior e neutro (Martins, 1997).

Mas o clima cultural otimista sobre o qual foi montado este imaginario do
vencedor europeu terminou provocando uma reagdo contraria da Natureza,
que deveria ser subjugada a partir da politica cognitivista e antropocéntrica. A
Natureza obrigou os modernos a olharem de frente o caos através das ima-
gens de degradacdo ambiental, social e da violéncia criminal e banal que a
tecnologia midiatica se encarrega de divulgar. Isto tem criado uma situacgéo de
tensdo e de desarticulagdo histérica ndo apenas a nivel das relagdes do Ho-
mem com o meio ambiente, mas, também, das relagBes sociais e politicas
entre paises centrais e periféricos.

O imaginario da ordem estimula o surgimento de uma politica de controle
do estranho, de um discurso sobre a tolerancia que mal esconde as dificulda-
des dos modernos ocidentais de suportarem a diferenca sob suas diversas
faces (Bauman, 1999). Na modernidade, com o avanco da colonizagcdo e com
0 conseqliente contato com as diversidades culturais, o diferente passou a ser
uma ameaca crescentemente perigosa, fosse ele o meio ambiente, o outro
individuo (diferenciado pela raga, sexo, idade, religido etc.) ou o proprio corpo
fisico, tratado como objeto de dominacdo e de manipulagdo (é comum nos
referimos ao nosso proprio corpo fisico dizendo “o meu corpo” como se hou-
vesse de um lado o Eu, e de outro, o Corpo).

A busca de controle do diferente terminou construindo um circulo de
poder vicioso que enquadra como estranho todos aqueles individuos ou socie-
dades que ndo sédo reflexos da moral dominante (Bauman, 1998: 29). A propria
nocgdo de controle exige a producéo de novas diferencas, sejam elas nos cam-
pos do social, da politica, do sexo ou da religido. Nesta perspectiva, poderia-
mos dizer que as atuais tecnologias avancadas geram necessariamente
populacdes desempregadas, ja que a exclusdo de muitos é a condicdo neces-
saria para a instituicao das cidadanias de alguns. Este aspecto € ressaltado por
Jacques Godbout ao tratar da teoria da dadiva. Para ele, a fungdo prépria do
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Mercado é a de eliminar o Social, produzindo necessariamente a exclusdo. Dai
ser um equivoco a tese neoliberal de desregulamentacdo do Estado, deixando
as livres trocas econémicas e mercantis o poder de organizacédo da sociedade.
Para Godbout, o Social apenas pode ser resgatado quando séo estimulados 0s
lacos de pertencimento social e os vinculos simbolicos entre os individuos,
quando se estimula a I6gica da dadiva no interior da sociedade (Godbout, 1999).

O impacto atual do orientalismo na cultura ocidental através das terapias
alternativas, da literatura budista e taoista, das praticas de meditacdo e de
interiorizagdo, entre outras, aparecem como um fato importante para a quebra
do circulo vicioso do antropocentrismo moderno, beneficiando a circulacéo da
dadiva entre semelhantes e entre estranhos. A conseqiiéncia disso é o incre-
mento de uma visdo cosmocéntrica pos-modema que desmistifica a pseudo-
superioridade da razdo técnica e instrumental sobre as diferentes sabedorias
culturais.

COSMOCENTRISMO E TECNOLOGIA DE ADAPTACAO

Paralelamente a representacdo ocidental de um Sujeito que poderia co-
nhecer pela logica cognitiva a esséncia de um Objeto (a natureza césmica, 0s
outros individuos e o proprio corpo fisico) visto como exterior a este Sujeito,
sobrevive uma outra tradicdo, a orientalista asiatica, como ja assinalamos, que
concebe 0 Homem e a Natureza como partes de uma representacéo sistémica
complexa e integrada.

Nesta representacdo cosmocéntrica orientalista, o Sujeito ndo se identifi-
ca imediatamente com a razdo cognitiva e humana, fundada na moral do inte-
resse e do dever, mas com a complexidade sistémica da vida, com o movimento
cosmico e dialético, o movimento do Tao, que age a partir de um principio
inteligente que é a0 mesmo tempo analégico e dialogico. Nas tradi¢cbes milena-
res budista e taoista, a razdo cognitiva nao é negada, mas vista preferencial-
mente cCoOmo um recurso entre outros para a organizacdo da cultura. E
compreendida como um meio importante para a organizacdo da vida social,
mas nunca como um principio fundador ou uma razdo Gltima. Quando o ho-
mem se deixa dominar pelo turbilhdo agitado dos pensamentos, incapaz de
contatar seus proprios sentimentos, fatalmente ele perde sua cabeca, diz o
taoista Lie-tseu (1961: 206). Dai a necessidade de modelar a cognigcdo pelo
caminho da interioridade, o que é elegantemente ilustrado por este comentéario
de Chuang Tzu: “Que teus olhos e ouvidos se comuniquem com 0 que ha
dentro de ti; deixa, porém, do lado de fora, a mente e o conhecimento. Entéo,
até os deuses e os espiritos virdo habitar contigo, para nédo falar dos homens!”
(Chuang Tzu, 1995:61).
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O conhecimento ‘cosmocéntrico’ estimula ndo uma tecnologia de con-
trole, mas uma tecnologia da adaptacdo, conforme pode ser observado no
modo como foram realizadas as grandes descobertas da antigliidade chinesa,
tais como o arado, a bussola e a polvora, entre outras. Nas tradi¢es budista e
chinesa, o caos ndo constitui uma ameaca a ser afastada a qualquer preco,
mas uma condi¢ao necessaria ao movimento continuo e polarizado do universo
inteiro, nele incluido a cultura humana, como pode ser observado pelas leituras
do / Ching (1996) ou do Livro Tibetano dos Mortos (1991), estes dois clas-
sicos do pensamento orientalista. A descoberta do Caminho do Meio, ensi-
nam-nos esses tratados classicos, acontece quando o homem é capaz de se
situar entre 0s movimentos opostos da vida, ndo se deixando levar pelas turbu-
Iéncias das polaridades.

Entre os chineses, explica Frangois Jullien, ndo existe esta preocupacao
com um modelo ou um conhecimento sobre o real que traga a verdade derra-
deira, porque sendo a realidade etemamente mutante, a sua compreensdo exi-
ge varias possibilidades de acesso (Jullien, 1995:231). Nao se trata de encontrar
a esséncia de coisas tidas como exteriores a razdo humana, mas apenas de
situar esta raz&o no interior dos movimentos polares do Universo, de procurar
a melhor forma de adaptacdo do Homem ao Cosmo que o envolve. Esta pers-
pectiva adaptativa é fartamente ilustrada pelos movimentos do tai-chi-chuan,
guando se executam uma série de movimentos lentos, sutis e elegantes, visan-
do sintonizar, energeticamente, o corpo do autor com ¢ ambiente energético a
sua volta. A harmonizagdo do corpo com o meio ambiente se faz dentro de
uma concepc¢do de mundo, aquela do Tao, que busca conciliar os opostos com
vistas a levar o individuo a um estagio psiquicamente superior, que € um obje-
tivo importante do cosmocentrismo, conforme prega o célebre Tao-Te King
(Lao-Tzu, 1997).

Para os antigos sabios taoistas e budistas, 0 Homem n&o era visto como
algo inteligente situado fora da 6rbita de uma Natureza reduzida a uma dinami-
ca objectual, como foi sustentado pela ciéncia ocidental. Para esses antigos
como Lao Tseu, Confucius, Gautama, Milarepa entre outros, a Natureza era
uma realidade integral e inteligente, cabendo ao Homem compreender e se
adaptar a seus movimentos: “O Tao flui sem cessar. No entanto, na sua atua-
¢do, ele jamais transborda. Ele é um abismo; parece o ancestral de todas as
coisas...N&o sei de quem ele possa ser filho. Parece ser anterior a Deus (Lao-
Tzu, 1997: 40). Os chineses se inspiravam na observagcdo dos movimentos
cosmicos para refletir sobre os costumes e a cultura, como se depreende cla-
ramente na leitura do I Ching: Livro da Mutacdo, uma obra que tem a mes-
ma importancia cultural para os chineses que a Biblia de Jerusalém para os
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ocidentais. Através de uma contemplacdo sistematica da Natureza e da influén-
cia desta sobre a cultura humana, os sabios taoistas chegaram a classificar 64
modelos que sdo a base do 1 Ching. Segundo os chineses, estes modelos
refletem estruturas simbdlicas tipicas dos individuos, independentemente do
sistema cultural (I Ching, 1996). O Tao tsang, ou canone taoista, com seus
cinco mil quatrocentos e oitenta e cinco volumes, explica John Blofeld, sinélo-
go famoso, constitui também um dos tesouros culturais mais importantes da
humanidade (Blofeld, 1998) entre os que fundam o antigo modelo cosmocén-
trico. Os antigos utilizavam essas informac8es para organizar o que, segundo
alguns autores, constitui a mais antiga e duradoura experiéncia cultural do
planeta. Assim, 0s antigos chineses conseguiram construir uma importante
tecnologia de adaptacdo do Homem a Natureza, adotando uma postura cienti-
fica diferente daquela predominante no Ocidente.

Os principios de uma ciéncia de adaptacdo vém tendo uma influéncia
crescente no Ocidente, na medida em que ela responde mais adequadamente
a angustia coletiva gerada pela fragmentacéo do ecossistema planetario e so-
cial. A devastagdo gerada pelo Homem sobre o planeta a partir do uso radical
de tecnologias de controle de alto poder destrutivo inspira reagdes ao mesmo
tempo defensivas e emancipatérias, que extrapolam o ambito tedrico limitado
das ciéncias positivas ocidentais. Assim, explica Colin Campbell a respeito dos
novos movimentos ambientalistas: “esta claro ndo sé que existe uma conexao
intima e duradoura entre misticismo e um respeito pela natureza, mas também
que o movimento Neo-Pagao é virtualmente inseparavel de um ambientalismo
espirituaimente informado” (Campbell, 1997: 14). Esta reacdo comeca a se
fazer presente de modo mais visivel no plano das disciplinas cientificas como a
fisica, a biologia, a antropologia, a psicologia entre outros, mas também através
das novas préticas de saude (alimentagdo natural, acupuntura, homeopatia,
relaxamento, meditacdo etc ), revelando um enorme esforco teérico e pratico
de reunir o que tinha sido dividido pela raz&o cognitiva cartesiana.

Enfeiticados pelo imaginario dicotdmico que separa 0 Homem da Natu-
reza a partir de uma valorizagdo exagerada da experiéncia racionalista, os
cientistas ocidentais demoraram a compreender que a sabedoria orientalista
esconde uma compreensdo muito complexa da vida em geral, e da vida huma-
na em particular. Esta atitude de negagdo comecou a ceder com a nova fisica
sistematizada nas primeiras décadas do século por cientistas notaveis como
Einstein e Heisenberg. Entretanto, a difusdo em massa do cosmocentrismo no
Ocidente teve que aguardar algumas décadas enquanto se preparavam as
grandes revolugdes culturais da segunda metade do século XX. Recentemente,
o valor cientifico do pensamento cosmocéntrico vem conhecendo divulgagdo
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ampliada através de obras para o grande publico, seguindo a linha de Fritjof
Capra (1983, 1995, 1996).

No momento em que as barreiras e as resisténcias vdo cedendo, consta-
ta-se que, de fato, sdo muito diferentes os ritmos e as velocidades de mudan-
¢as entre campos de conhecimentos construidos, de um lado, sobre a perspectiva
do controle e, de outro, sobre a perspectiva da adaptacdo. No primeiro caso, a
inovacao, atendendo as exigéncias pragmaticas do idealismo racionalista e das
légicas do mercado econémico, desenvolve uma dindmica frenética crescente
e incontrolavel, como o demonstra a evolucéo da ciéncia ocidental nos Gltimos
trés séculos. Porém, este tipo de logica cientifica tem seu preco, ja que a
rapida inovacao foi seguida de um processo de desperdicio de riquezas natu-
rais e de degradacdo preocupante do meio ambiente. Este descompasso entre
o cuidado com a criagao tecnoldgica e o descuido com a Natureza cosmica
explica-se pela dominagéo de um imaginario cientifico, ndo custa lembrar, que
funciona a partir de uma extemalidade equivocada entre o Sujeito Humano e a
Natureza Objeto. Equivoco que se desfaz quando concluimos, com o conheci-
do bidlogo Humberto Maturana que “o que se observa depende do observa-
dor” (Maturana, 1990:61)

No caso asiatico, diferentemente, o ritmo das inovagdes culturais era
bem mais lento. Os objetivos que moviam os sabios taoistas ndo eram o lucro
ou as vantagens utilitarias obtidas por ganhos materiais, mas a harmonia de
uma busca estética e ética que relacionava sincrénicamente a interioridade e a
exterioridade, a subjetividade e a objetividade. Tratava-se de transformar as
relagBes entre 0 Homem e a Natureza de modo a permitir que os propositos
coletivos dos individuos fossem atendidos de modo harmdnico, a partir da adap-
tacdo ativa das acdes da coletividade ao movimento do ecossistema, o que fica
bem claro na escola conflcionista, fundada em cerca de 500 anos a.C.. Por
conseguinte, o nivel de compatibilizacdo do Homem com a Natureza era muito
mais intenso e profundo, com forte valorizacdo da imaginacdo que, segundo
William Thompson, um dos principais organizadores dos Encontros de Lindis-
farme sobre biologia, cognicdo e ética, ndo é “uma fonte de engano ou ilusdo,
mas uma capacidade de sentir aquilo que vocé ainda ndo conhece, de intuir o
que ndo pode ser compreendido, de ser mais do que é possivel conhecer
(Thompson, 1990: 8).

Uma cultura fundada no conhecimento cosmocéntrico conhece um mo-
vimento de modernizagdo certamente bem mais lento que aquela outra, mo-
derna, antropocéntrica, que se inspira no desejo obsessivo de controlar
cognitivamente a realidade exterior, desconhecendo os meandros da realidade
interior. Estas diferencas de velocidades ajudam a explicar porque, do ponto
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de vista da capacidade agregativa, a civilizagdo ocidental ja esta a beira da
destruicdo em cinco séculos de inovagdo cientifica, enquanto a chinesa conti-
nua a sobreviver apés cinco mil anos de fundacéo.

APROXIMAGOES ENTRE O ORIENTE E O OCIDENTE

Segundo C. Campbell, como ja foi lembrado, ha um trabalho de orienta-
lizagdo do Ocidente que remete aos séculos passados. Mas esta orientaliza-
¢do, inicialmente difusa, ganha relevo cultural no século XX, no momento em
que sua influéncia contribui para a emancipagdo do imaginario cosmocéntrico
pés-modemo. Esta influéncia do orientalismo ocorre a partir de mudancas
estruturais importantes que podem ser observadas em dois niveis: no campo
cientifico, destacando-se as inovagdes da fisica quantica, da biologia molecu-
lar e da psicologia experimental; e no campo cultural, a partir da emergéncia
dos novos movimentos culturais como aqueles feministas, ambientalistas, paci-
fistas, sexistas e juvenis.

As viagens e experimentac6es de alguns grandes intelectuais ocidentais
e orientais, de um lado para o outro do planeta, foram importantes para a
introducdo das idéias orientalistas e para a criagcdo de institui¢cdes e fundacGes
gue serviram para a difusdo do cosmocentrismo pos-moderno. Devem ser
destacados, do lado ocidental, os nomes de Richard Nixon (1895-1965), que
foi para a india em busca de sabedoria, tomando-se Sri Krishna Prem, que
hoje é tido como um precursor do movimento de psicologia humanista (Leary,
1999: 283); de Georges Gurdjieff (1877-1949), que se tomou um adepto do
surfismo iraniano; de Aleister Crowley (1876-1946), estudioso da yoga e da
filosofia esotérica; de Wilhelm Reich (1973) que buscou revelar a importancia
da energia bioeletromagnética do corpo humano, que ele preferiu denominar
de orgonica e de seu discipulo Alexander Lowen (1982), que sistematizou 0s
principios da bioenergética; e de Carl Gustav Jung (1990), pesquisador do
inconsciente coletivo e da sincronicidade.

No que diz respeito a intelectuais orientais que visitaram e mesmo se
estabeleceram no Ocidente, destacam-se D.T. Suzuki (1993), professor de
filosofia budista de Otani (Jap&o) que estimulou o desenvolvimento da psicolo-
gia humanista através de didlogos com Erich Fromm e outros psicanalistas;
Chogyam Trungpa (1995), monge tibetano, que rompeu com as tradi¢fes para
constitui familia nos Estados Unidos, onde fundou importantes instituicdes do
budismo moderno; Shri Aurobindo (1976), que fez seus estudos em Oxford
antes de se tomar importante gum; J. Krishnamurti (1989), cujos didlogos com
o renomado fisico David Bohm ajudaram no desenvolvimento da teoria da
ordem implicita; Gandhi, importante lider politico na india e Bhagwan Shree
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Rajneesh. mais tarde conhecido como Osho (1999), que chegou a fundar uma
grande comunidade no Oregon (E.U.A), nos anos oitenta.

As novas tendéncias cientificas e filosoficas ndo apontam para a simples
substituicdo do antropocentrismo moderno pelo antigo cosmocentrismo. Suge-
rem, diferentemente, um movimento de reorganizacdo do imaginario antropo-
céntrico moderno a partir de influéncias de outras tradi¢des culturais, que rompem
com a barreira do universalismo racionalista em favor de um pensamento
cosmocéntrico pés-modemo, que integra as inovagdes tecnolégicas e psicolo-
gicas modernas ao novo campo sisttmico. As mudancas culturais em curso
sdo complexas justamente porque ndo sinalizam para a reproducdo da antiga
dualidade epistemolégica que favorecia, de um lado, uma cultura individualista
(antropocéntrica) e, de outro, uma cultura comunitaria (cosmocéntrica). Essas
mudancas culturais apontam, pelo contrario, para uma instituicdo imaginaria
superior nas suas disposicdes simbodlicas e materiais, favorecendo a emanci-
pacdo de uma nova representacdo do Sujeito que sabe integrar simultanea-
mente 0s ganhos do racionalismo objetivo e empiristae das vivéncias subjetivas
e intuitivas. O pai da contracultura, Timothy Leary, que se designa como um
psicologo quantico, atribui a revolucgdo na informatica um papel decisivo para
este novo imaginario. “Até recentemente, diz ele, os principios da fisica quan-
tica pareciam bizarros, agora eles fazem parte do senso comum. Em vez de
conceitos absolutos estaticos de espaco e tempo, definidos pela realidade ma-
terial, agora os individuos definem as realidades por intercambios velozes de
feedbacks com outras fontes de informacéo”. “Os iogues indianos percebe-
ram isso ja ha algum tempo. Agora, a informatica permite que executemos
rapidas transformacdes de feedbacks einstenianos em nossos computadores
de mesa (Leary, 1999: 501).

O novo debate cientifico e filoséfico esta, assim, contribuindo para supe-
rar a questdo do controle e da distancia, estabelecendo no seu lugar processos
de conexdo, de aproximacdo e de adaptacdo que nos permitem compreender a
complexidade relacionai entre Homem e Natureza no imaginario cosmocéntri-
co pos-modemo. Estas mudancas se realizam a partir de dois movimentos
importantes: um, de carater metodoldgico, relacionado com a progressiva su-
peracdo, no campo do conhecimento, dos modelos causais tradicionalmente
utilizados para explicacdo do funcionamento da realidade. O outro movimento
tem a ver com a luta dos individuos modernos para sobreviverem aos estragos
sociais e psiquicos gerados por uma cultura esquizoidal e fragmentaria, que
era justificada por uma representacéo iluséria do mundo. A ilusdo da separa-
¢do era hipoteticamente assegurada por uma racionalidade situada fora dos
corpos fisico, emocional, libidinal e psiquico. Mas a propria ciéncia neurolégica
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contemporanea comega a questionar seriamente esta idéia de uma cognicgéo
desvinculada das emoc@es (Antdnio Damésio, 1998). E nos anos cingiienta e
sessenta, 0s psicologos experimentalistas de Harvard provaram que as per-
cepcOes cerebrais podem ser ampliadas através de certos recursos como dro-
gas e ervas, e que essas experiéncias alucindgenas tém importancia decisiva
na construcdo da realidade externa. Para Leary (1999), todas as religides se
serviram, em algum momento, em rituais, de estimulos para aumento da per-
cepcdo, permitindo acessar novos canais de funcionamento do cérebro.

a) No plano metodolégico, percebe-se que a idéia de causalidade nédo
mais responde a complexidade sistémica da organizacdo sécio-ambiental, na
medida em que se apoia em operacdes de separacdo, de divisdo e de compa-
racdo que, embora sejam necessarias, sdo insuficientes para explicar a com-
plexidade do real. A viséo causalista e racionalista empobrece a compreensao
da realidade que se forma a partir de uma pluralidade de informagdes externas
e internas, cognitivas, intuitivas e afetivas que ndo pode ser reduzida a um de
seus elementos.

Castoriadis, no seu classico A instituicdo imaginaria da sociedade
(1975), demonstrou convincentemente a importancia de se diferenciar os
significantes da imaginacgéo e da légica conjuntista-identitaria na organizagéo
do sujeito histdrico, significantes que estdo presentes, a0 mesmo tempo, nos
planos do inconsciente e do consciente. A imaginacdo tem a ver com a criati-
vidade humana, que é sempre indeterminavel e imprevisivel, enquanto a logica
conjuntista-identitaria traduz uma condicdo inerente a todo vivente, indepen-
dentemente de se tratar ou ndo de um ser humano. O fundador da psicologia
das profundidades, C.G. Jung, também insistiu em apontar 0s impasses meto-
doldgicos da ciéncia no Ocidente, ao ressaltar que enquanto a mente ocidental
cuidadosamente examina, pesa, seleciona, classifica e isola, a visdo chinesa
inclui tudo até o menor e mais absurdo detalhe, pois tudo compde 0 momento
observado. “A questdo que interessa passa a ser a configuracdo formada por
eventos casuais (e ndo causais) no momento da observacdo e de modo ne-
nhum as hipotéticas razGes que aparentemente justificam as coincidéncias”
(Jung, 1996: 16). Dai, acrescenta Jung, o pensamento tradicional chinés
apreende o cosmos de um modo semelhante ao do fisico modemo, que nédo
pode negar que seu modelo de mundo é uma estrutura decididamente psicofi-
sica, que inclui o observador (Jung, 1996: 17).

b) No plano psicolégico e existencial, h4 uma aproximacdo importante
das modernas psicologias com as tradi¢bes orientais, em decorréncia, lembra
Erich Fromm, do fato do homem ocidental estar vivendo desde o cartesia-
nismo "um estado de incapacidade esquizoidal para experimentar afetos,
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sentindo-se, entdo, angustiado, deprimido e desesperado” (Fromm, 1985: 87).
Por isso, esclarece ele, a psicanalise aparece como uma expressdo caracte-
ristica da busca de uma solucdo para a crise espiritual do homem ocidental
(Fromm. 1985: 88). A superacgdo desta incapacidade esquizoidal da moderni-
dade antropocéntrica exige, logo, uma ampla politica da vida, que considere os
individuos através de uma representacao integrativa, que Morin define como
prépria a um Sujeito auto-eco-sistémico (Morin, 1990). Isto é, um Sujeito com-
plexo que interage permanentemente através de troca de informacdes e de
posicdes com o sistema-ambiente que o cerca e que o alimenta. N&o se trata,
esclarece Morin, de resvalar para o subjetivismo: "trata-se, muito pelo contra-
rio, de enfrentar esse problema complexo em que o sujeito cognoscente se
toma objeto de seu conhecimento, a0 mesmo tempo que permanece sujeito”
(Morin, 1987:25).

Dentro deste ambiente, o0 Homem tem que se adaptar e aprender a mudar
as regras para sobreviver, ja que é ao mesmo tempo Sujeito e Objeto. Ao fazé-
lo, ele exercita sua compreensdo e suas possibilidades de acdo e de adapta-
¢do. A filosofia dos movimentos ecologicos e o imaginario feminino, introduzido
pelo movimento das mulheres sdo simbolicamente, inspirados por esta viséo
ecossistémica. Estas novas significacBes imaginarias comegam a impregnar
com sucesso as ciéncias sociais, criando novas perspectivas de anélise da
sociedade humana que dao énfase a presenga de uma Natureza situada, ao
mesmo tempo, fora e dentro de cada individuo e da totalidade social, sendo
exemplar a revolucgao cpistemolégicaempreendida por Gaston Bachelard (1978).

A EPOCA DO ENTUSIASMO TARDIO

Gostaria de concluir este trabalho retomando a conferéncia de Castoria-
dis, pronunciada em 1989, sobre A época do conformismo generalizado
para sugerir, no seu lugar, mais de dez anos depois, um outro titulo, A época do
entusiasmo tardio. Inspirados na idéia de entusiasmo dos taoistas, queremos
sugerir uma compreensdo do atual contexto da pés-modemidade cosmocéntri-
ca que se liberte dos humores culturais e intelectuais modernos, para apreciar
as atuais mudancas culturais como um jogo complexo de possibilidades que
ndo séo em si nem boas nem ruins.

Uma leitura cuidadosa daquela conferéncia nos permite concluir que,
naquele momento, Castonadis parecia estar dominado por emocBes ambiva-
lentes e confusas sobre a modernidade. Na primeira fase de sua exposicdo, ao
se referir & emergéncia do Ocidente, ele ndo poupa consideragdes positivas
sobre o ocorrido. Para ele, a reivindicagdo de autonomia politica pelos novos
grupos urbanos e burgueses, entre os séculos XII e XVIII, acompanhava-se
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dc novas atitudes psiquicas, mentais, intelectuais e artisticas. Estas novas ati-
tudes prepararam o terreno para a redescoberta das tradicbes romanas e gre-
gas, numa direcdo que favorecia mudancas significativas da autoridade e do
poder, com a filosofia rompendo com a teologia. Diz ele que “o projeto de
autonomia social e individual ressurge depois de um eclipse de quinze séculos
(a partir da Grécia Antiga)” (Castoriadis, 1992: 19). A conferéncia evolui,
porém, para uma mudanga de humor que o leva a conclusao pessimista sobre
a generalizacdo de uma atitude conformista do Ocidente, com perda do projeto
de autonomia. Depois dos anos 60, diz, 0 projeto de autonomia parece sofrer
eclipse total, o que seria demonstrado pela atrofia da imaginacéo politica. Nes-
ta mesma direcdo, afirma que o ressurgimento do projeto de autonomia parece
dificil pois os sinais de novas atitudes e objetivos politicos necessarios séo
ainda raros (Castoriadis, op. cit.. 22 e 26).

Mais de dez anos se passaram desde o momento desta conferéncia.
Mudancgas importantes ocorreram desde entdo. O processo de globalizacéo
acelerou-se a partir de inovagdes tecnologicas que, ao mesmo tempo que
proporcionam o acesso do Homem a novas experiéncias e a uma possivel
consciéncia planetaria, tém, porém, reforcado as desigualdades sociais, politi-
cas e econdmicas entre nacGes, grupos sociais e individuos, alargando o fosso
que separa ricos e excluidos. Surpreendentemente, a estranha vivéncia moder-
na do caos constitui uma experiéncia importante para reordenamento da cultu-
ra ocidental, possibilitando como lembra Balandier, o resgate da atual desordem
na criacdo de um novo padrdo de ordem (Balandier, 1998). Aqui, o didlogo
entre Oriente e Ocidente aparece como uma via para o surgimento de um
padrdo mais complexo que o moderno anteriormente dominante.

Pessimistas e otimistas continuam a sustentar com justas razfes suas
posi¢Bes contrarias e aparentemente inconcilidveis, contribuindo para dissemi-
nar um clima de perplexidade e ansiedade coletiva. Mas nada comprova que
estejamos vivendo um clima de conformismo generalizado, como o propde
Castoriadis. Pelo contréario, os Gltimos dez anos nos mostram que uma intensa
atividade intelectual e cultural tem permitido o surgimento de novas propostas
de autonomia, entre as quais situamos o processo de orientalizacdo do Ociden-
te, aqui discutido.

Para finalizar esta reflexdo, gostaria de explicar porque, no lugar da
expressdo A época do conformismo generalizado, de Castoriadis, propusemos
aquela outra. Epoca do entusiasmo tardio. No Ocidente, esta palavra, que
vem do grego enthousiasmos, serve originariamente para designar o arreba-
tamento extraordinario daquele que esta sob inspiragédo divina, como as sibilas
ou, entdo, que estd dominado por uma exaltagdo criadora. Para os taoistas,
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diferentemente, entusiasmo constitui um modo de estar que tem duas impor-
tantes caracteristicas conforme nos ensina o | Ching (1986: 71). Enquanto, no
plano externo, o individuo se encontra submetido a uma inescapavel movimen-
tacdo, a uma série de agdes que contagiam os outros, no plano interno, de sua
subjetividade, ele consegue estabelecer uma atitude de obediéncia aos limites
dados pela Natureza. Assim, respeitando as linhas de toleréncia que ndo po-
dem ser ultrapassadas, o individuo atento ao Tao procura conhecer as polari-
dades dos movimentos pela contemplacéo, inspirando-se nesse movimentos
para fundar uma ética/estética cosmocéntrica, como nos ensina Lao-Tzu:

“Se todos na terra reconhecerem a beleza como bela,

desta forma j& se pressupde a feiura.

Se todos na terra reconhecerem o bem como o bem.

Deste modo j& se pressupfe o mal

Porque Ser e N@o-Ser geram-se mutuamente.

O féacil e o dificil se complementam.

O longo e o curto se definem um ao outro.

O alto e o baixo convivem um com o outro.

A v0z e 0 som casam-se um com 0 outro.

O antes e 0 depois se seguem mutuamente”

(Tao-Te King, 1997:38).

A época do entusiasmo para 0s antigos chineses era, assim, propicia a
vivéncia de uma experiéncia de alivio, alegria e dissolucéo de tensdes, sem que
isto significasse a eliminacdo dos riscos das mudancas abruptas. Em épocas
de entusiasmo, os taoistas sugeriam a danga, a musica e a celebragao coletiva,
enfim atividades ludicas que favorecessem a dissolucédo das tensdes do cora-
¢do e dispersassem a violéncia de emog¢des sombrias. Para Confucius, aquele
gue compreendesse plcnamente o valor simbdlico dos sacrificios observados
em épocas de entusiasmo poderia reger 0 mundo como se 0 girasse em suas
préprias maos (I Ching, 1996). Mas é necessario compreender-se, alertavam
esses sabios antigos, que o entusiasmo nunca deve ser um sentimento egoista.
Ele apenas tem sentido quando apresenta um carater universal, unindo cada
individuo aos demais, sem que os individuos deixem-se, em nenhum momento,
iludir pelos sinais do tempo (I Ching, 1998: 72).

Esta perspectiva da idéia e, sobretudo, da experiéncia profunda e com-
plexa do entusiasmo, descrita no | Ching, no seu hexagrama na16-YU (entusi-
asmo), parece-me, assim, apropriada para designar o momento atual da
globalizacdo planetaria. Para os taoistas, a época do entusiasmo constitui um
momento propicio para importantes movimentos de mudancga lembrando o ve-
rdo que se abre no seu tempo devido: “Quando, ao inicio do verdo, o trovao, a
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energia elétrica, surge novamente da terra a primeira tempestade refresca a
natureza, uma prolongada tensdo se dissolve. Ha alivio e alegria” (I Ching,
1986: 72). A modernidade ocidental conhece este entusiasmo de forma tardia
em razdo do imaginario antropocéntrico desconhecer a importancia do clima
cadtico de certas épocas para a promocdo de grandes mudancas.

A época do entusiasmo tardio é, enfim, aquele da passagem de uma
ordem paradisiaca antropocéntrica para uma outra taoista cosmocéntrica, mais
complexa e aberta a construcéo de uma ecologia planetaria que coloque lado a
lado o trabalho e o lazer, a eficacia e a gratuidade, a produtividade e o ludico.
Nesta ecologia, propde Boff, “a imaginacdo, a fantasia, a utopia, o sonho, a
emocdo, o simbolo, a poesia e a religido devem ser tdo valorizados quanto a
producgéo, a organizacdo, a funcionalidade, a racionalidade” (Boff, 1993: 33).
O imaginario cosmocéntrico pés-modemo pode, assim, se revelar historica-
mente superior aguele moderno, se os individuos forem capazes de reinterpre-
tarem as tradigBes compreendendo que a verdadeira sabedoria estd numa
racionalidade aberta a indeterminagdo, mas capaz de acolher e dissolver as
anomias inevitaveis do incerto.

A nova e ainda incipiente sociedade complexa insinua a criacdo de cren-
¢as e mecanismos de gestdo da vida cotidiana capazes de conviver com as
desordens sistémicas, aproveitando este clima de desordem para promover
adaptagOes do sistema soOcio-psiquico as novas exigéncias da realidade e do
pensamento.

A resolucdo do dilema espiritual do ocidente apenas pode se verificar
pela superacéo dos limites da visdo dual e racionalista de mundo, sem que isso
implique retornos as praticas e crengas cosmocéntricas tradicionais. Talvez
devessemos falar da superagdo deste dilema pela emergéncia de uma espécie
de Tao do Ocidente, um novo sopro de conhecimento e de acdo, capaz de
penetrar com firmeza interior e alegria exterior os niveis da sociedade global,
despertando nos intersticios da cultura e da politica um desejo comunitario
original, capaz de conciliar com justica social as igualdades e as diferencgas.
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ABSTRACT

This essay should be understood as a response to C. Campbells
theoretical challenges to researchers ofnew gnosis based on his
idea about the orientalization ofthe West. He proposes that the
old Western theodicy based on a dual representation between
The evil and the good has being substituted by another one more
complex which places the “divinity” as one condition ofself—
improvement ofmen. Therefore, in this essay, we try to explore the
relationship between East and West starting from the way that
the differences present in both cultures- the cultural diversity-
confront and reflect the conceptual challenges suggested by the
crises of modernity. We developed two concepts “modern
anthropocentrism ” and “POs-modern cosmocentrism ” based on
the confrontation ofthose two different “episteme ” in order to
stress some relevantpoints related with the changes in the modern
Western symbolic imaginary. Finally, the central idea ofthis essay
suggest that the resolution of the modern Western spiritual
dilemma may imply in the emancipation ofa cosmocentric Pos-
modern subject which could be more complex and open to a
ecological planetary construction.

RESUME

Ce texte peut étre compris comme un essai de réponse aux défis
théoriques lancéspar C. Campbell aux théoriciens des nouvelles
gnoses, apartir de son idée de “l'orientalisation de |I'Occident”.
D 'apres lui, 1'ancienne théodicée occidentale estprogressivement
remplacée par une autre, plus complexe, qui place le “devin” en
tant qu'une possibilité d'auto-parfectionnement de I'homme.
Ainsi, dans cet article, nous essayons de dégager les rapports
entre I'Occident et I'Orient a partir de la maniére dont les
diversités culturelies se confrontent et se réflétent sur les défis
conceptuelssuggéréspar la crise de la modemité. Nous cherchons
développer les concepts “d’anthropocentrisme moderne” et de
“cosmocentrisme pés-moderne” pour établir quelques points
importants dans les deplacements symboliques de |'imaginaire
moderne occidental a partir des chocs entre des épistéemes
différentes. A lafin, notre idée est de suggérer que la résolution
du dylemme spirituel de 1'Occident peut impliquer dans
I 'emancipation d’un sujet cosmocentrique pés-moderne gue soit
plus complexe et ouvert a la construction d'une ecologie
planétaire.



O paraiso, 0 Tao e o dilema espiritual do Ocidente 43

BIBLIOGRAFIA

Aurobindo, S. (1976). De la Gréce & 1'Inde: Héraclite. Apercus epensées. La mere. Paris: Albin
Michel.

Bachelard, G. (1978). “O novo espirito cientifico” in Bachelard, Os pensadores. Sao Paulo: Ed.
Abril Cultural.

Balandier, G. (1997). A desordem. Elogio do movimento. Rio de Janeiro: Bertrand Brasil.

Bardo-Thodol (1991). Le livre tibetain des morts. Paris: Dervy-Livres.

Bauman, Z. (1998). O mal-estar da p6s-modemidade. Rio de Janeiro: Jorge Zahar Editores.

Bauman, Z. (1999). Modernidade e ambivaléncia. Rio de Janeiro: Jorge Zahar Editores.

Blofeld, J. (1998). Taoismo: o caminho para a imortalidade. Sao Paulo: Ed. Pensamento.

Boff, L. (1993). Ecologia, mundializac&o e espiritualidade: a emergéncia de um novoparadigma.
Sdo Paulo: Atica.

Caillé, A. (1986). Splendeurs et miséres des sciences sociales. Esquisses d'une mythologie.
Genéve: Librairie Droz.

Campbell, C. (1997). “A orientalizacdo do ocidente: reflexdes sobre uma nova teodicéia para um
novo milénio” in Revista Religido e Sociedade, vol. 18, nimero 1. Rio de Janeiro: ISER.

Capra, F. (1996). O Tao dafisica: um paralelo entre afisica moderna e o misticismo Oriental.
Séo Paulo: Cultrix.

Capra, F. (1983). Le temps du changement: science-société - nouvelle culture. Paris: Rocher.

Capra, F. (1995). Sabedoria incomum. Sao Paulo: Cultrix.

Damésio, A. (1998). O erro de Descartes. Emocéo, razdo e o cérebro humano. S&o Paulo:
Companhia das Letras.

Le Monde (1989). Entrevistas. Idéias contemporaneas. Sao Paulo: Atica.

Castoriadis, C. (1975). L 'institution imaginaire de la société. Paris: Seuil.

Castoriadis, C. (1992). “A época do conformismo generalizado” in O mundofragmentado: as
encruzilhadas do labirinto. Rio de Janeiro: Paz e Terra.

Chuang Tzu (1995). Escritos basicos. Sao Paulo: Cultrix.

Descartes, R. (1999). Discurso do Método. Séo Paulo: Ed. Nova Cultural.

Eliade, M. (1969). Le mythe de Téternel retour. Paris: Gallimard.

Fromm, E. e Suzuki, D. T. (1985). Budismo zen y psicoanalisis. México: Fondo de cultura
economica.

Giddens, A. (1990). As consequéncias da modernidade. Séo Paulo: UNESP, 2' edicdo.

Giddens, A. (1993). A transformacao da intimidade: sexualidade, amor e erotismo nas sociedades
modernas. S&o Paulo: UNESP.

Giddens, A. (1993). Modernity and self-identity: selfand society in the late modem age. Cambridge:
Polity Press.

Godbout, J. (1999). O espirito da dadiva. Rio de Janeiro: Ed. FGV.

Govinda, Lama A. (1994). O budismo vivo e 0 mundo contemporaneo. Séo Paulo: Ed. Siciliano.

Hawtthorn, G. (1982). Iluminismo e desespero: uma histéria da sociologia. Sdo Paulo: Paz e
Terra.

I Ching. (1996). | Ching - O livro das mutac¢Ges. Sdo Paulo: Pensamento.

Jullien, F. (1995). Le détour et 1'acces: stratégies du sens en Chine, en Grece. Paris: Grasset.



44 Paulo Henrique Martins

Jung, C. G. (1996). “Prefacio” in I Ching: o livro das mutagdes. Sdo Paulo; Pensamento.
Jung, C. G. (1990). Sincronicidade. Petropolis: Vozes.

Kant, E. (1999). Critica da razéo pura. Cole¢do Os Pensadores. Séo Paulo: Ed. Nova Cultural
Krishnamurti, J. (1997). Dialogos sobre a visdo intuitiva. Sdo Paulo: Cultrix.

Krishnamurti, J. e Bohn, D. (1989). A eliminacéo do tempo psicoldgico. Séo Paulo: Cultrix.
Kuhn, T. (1983). La structure des revolutions scientifiques. Paris: Flammarion.

Lao-Tzu (1997). Tao-Te King. Sdo Paulo: Pensamento.

Latouche, S. L. (1989). L 6ccidentalisation du monde. Paris: La Découverte.

Lie-tseu (1961). Le vrai classique du vide parfait. Paris: Gallimard/Unesco,.

Lowen, A. (1982). Bioenergética. Sado Paulo: Summus, 7’ edicao.

Maffesoli, M. (1998). Elogio da razao sensivel. Petrdpolis: Vozes.

Martins, P. H. (1997 ). “Cidadania e religiosidade cientifica: aprendendo com o | Ching” in L
Reunion de Antropologia del Mercosur, GT: Antropologia y Religion. Uruguay: Piriapolis

Maturana, H. (1990). “O que se observa depende do observador” in Gaia: uma teoria de
conhecimento (org. W. Thompson). Séo Paulo: Ed. Gaia.

Morin, E. (1990). Introduction a la pensée complexe. Paris: ESF Editeur.

Morin, E. (1987). O método Ill. O conhecimento do conhecimento. Portugal: Mem Martins;
America: PublicacBes Europa.

0Osho(1999). A harmonia oculta: discurso sobre osfragmentos de Heraclito. Sdo Paulo: Cultrix
Prigogine, 1. (1996). Ofim das certezas: tempo, caos e as leis da natureza. Séo Paulo: UNESP
Reich, W. (1973). L'ether, dieu et el diable. Paris: Payot.

Rousseau, J-J. (1999). Do contrato social. Colegcdo Os Pensadores, vol. 1. S8o Paulo: Ed. Nova
Cultural,.

Said, E. W. (1990). Orientalismo: o oriente como invengdo do ocidente. Sdo Paulo: Companhia
das Letras.

Suzuki, D. T. (1993). A doutrina zen da ndo-mente. Séo Paulo: Pensamento.

Thompson, W. (1990). “Prefacio” in Gaia: uma teoria do conhecimento (org. Thompson). Sac
Paulo: Gaia.

Touraine, A. (1999). Poderemos viverjuntos? lguais e diferentes. Petropolis: Editora Vozes.
Trungpa, C. (1995). O mito da liberdade: e o caminho da meditacdo. S&o Paulo: Ed. Cultrix.
Weber, R. (1991). Dialogos com cientistas e sabios. Sdo Paulo: Cultrix.

Wilhelm, R. (1995). A sabedoria do | Ching: mutacé&o e permanéncia, S&o Paulo, Ed. Pensamento.



A interpretacdo sociologica do esoterismo
contemporaneo

Franz #Hollinger
Adriana ¥alle-Hollinger

Resumo. Muitos cientistas sociais tém explicado a crescente popu-
laridade das préticas esotéricas como uma reagdo a preponderancia
da racionalidade instrumental nas sociedades modernas industria-
lizadas. Vaérios deles consideram o movimento esotérico como um re-
torno aos modos de pensamento e de agdo méagicos e irracionais, que
nao seriam capazes de produzir resultados previsiveis. Neste artigo,
apresentamos investigagdes antropoldgicas dos rituais de magia
tradicional e interpretacBes psicoldgicas das praticas esotéricas, as
quais sugerem uma visao diferente destas praticas. Por um lado, a
magia tradicional e os métodos esotéricos sdo baseados em agdes
simbolicas que direcionam a mente humana em uma certa direcéo e,
assim, em certas circunstancias, sdo capazes de produzir os efeitos
desejados. Por outro lado, as técnicas esotéricas fazem uso do éxtase
e de técnicas de contro le do corpo por meio das quais energias psiquicas
particulares podem ser provocadas. Na Ultima secdo, discutiremos o
uso dos métodos esotéricos pelo movimento New Age, argumentando
gue ambos principios do esoterismo — o0s simbolos e as agdes
simbdlicas e as técnicas de éxtase e de controle das fungdes corporais
— podem ter efeitos positivos sobre o corpo e a mente humanos, se
as respectivas técnicas sao aplicadas da maneira apropriada.

Palavras-chave: esoterismo, racionalidade, irracionalidade, magia,
simbélico.

INTRODUGAO

Nas ultimas décadas, exercicios espirituais, terapias, métodos de adivi-
nhagdo e outras praticas baseadas no xamanismo e nas tradi¢gfes espirituais e
esotéricas orientais e ocidentais tém sido redescobertas e se tomado cada vez
mais populares nas sociedades ocidentais. Desde os anos 70 e 80, o termo
New Age tomou-se popular para designar este movimento, tendo sido adotado
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também no ambito das Ciéncias Sociais.! Como Berger/Berger/Dreitzel (1973)
argumentaram em seu livro The homeless mind, a rejeicdo da preponderancia
da racionalidade funcional na sociedade moderna seria uma das principais
caracteristicas deste movimento, estando presente em todas as manifestagdes
englobadas sob o termo New Age. Os grupos New Age tenderiam a valorizar
a experiéncia emocional, a sensibilidade e a intuicdo como um contrapeso ao
pensamento puramente racional; a buscar um estilo de vida mais natural, que
inclui o uso de métodos naturais de cura, como alternativa a medicina alopati-
ca; a divulgar uma visdo de mundo ‘holistica’, criticando as ciéncias (super-)
especializadas. Outra caracteristica do movimento New Age, segundo as pes-
quisas, diz respeito ao seu imbricamento com outros novos movimentos sociais,
o que toma dificil distingui-lo claramente dos demais. New Age sobrepde-se,
por exemplo, ao movimento ecolégico, pois ambos movimentos propagam meios
de vida mais naturais; a certas correntes do feminismo, a medida em que
ambos sustentam que qualidades ‘femininas’, tais como a sensibilidade e a
intuicdo, deveriam ter maior peso na nossa sociedade; a psicoterapia, ja que
para ambos o auto-conhecimento através da experiéncia emocional e sensual
& um objetivo central (Barker 1989, Bochinger 1994, Knoblauch 1991). Final-
mente, 0 movimento New Age sobrepde-se aos novos movimentos religiosos
(Siqueira 1999). O critério para distinguir estes dois movimentos seria o cara-
ter mais individualista das praticas mégicas e esotéricas e a busca mais coleti-
va da experiéncia religiosa dos novos movimentos religiosos.

O discurso e a avaliagdo do novo movimento esotérico entre os cientistas
sociais é controverso. Ha cientistas que simpatizam com as idéias e métodos do
esoterismo e tendem a enfatizar seus efeitos positivos sobre o estado psiquico
dos individuos e sobre a sociedade.# Ao contrario, cientistas cristdos que traba-
Iham em instituicdes religiosas e psiquiatras e psicélogos académicos tém fre-
guientemente enfocado seus efeitos perigosos sobre a nova geracdo.3 A maioria
dos cientistas sociais, no entanto, ignora a revitalizagdo esotérica e religiosa.

Ao investigar a historia do termo New Age, Bochinger (1994) identificou sua origem nos
movimentos messianicos antigos e medievais. Em nosso século, este termo passou a ser
usado em fins da década de 60 na literatura contracultural norte-americana e em um livro de
Theodor Roszak sobre a comunidade ‘Findhorn’ na Escocia. No mundo germanico, a palavra
tornou-se popular apenas quando uma renomada editora comegou a publicar, em 1980, uma
colecéo de livros sobre o esoterismo entitulada New Age.

2 Séao exemplos de estudos positivos, mas ndo acriticos, sobre os novos movimentos religiosos
esotéricos: Barker, 1989; McGuire, 1987; Hervieu-Léger, 1993; Bochinger, 1994.

3 Referindo-se apenas a produgdo cientifica em lingua alema, cabe destacar: Haack, 1993;
Klosinski, 1996: Hemminger, 1987.
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Convencidos dos ideais do lluminismo e da racionalidade cientifica, acreditam
na irreversibilidade dos processos de secularizacdo e de desencantamento do
mundo. Quando falam ou escrevem sobre estes movimentos, fazem avaliagfes
negativas, referindo-se as praticas esotéricas como ‘supersticdes’. O novo
esoterismo representaria, assim, um retrocesso em dire¢do a modos de pensa-
mento e de acdo irracionais do passado (Adorno 1970, Kuenzlen 1987). Os
métodos esotéricos — como a astrologia, 0 curandeirismo, a cartomancia e a
homeopatia — sdo considerados irracionais, porque seus principios de funcio-
namento ndo sdo compativeis com as correntes predominantes do moderno
pensamento cientifico e porque os experimentos cientificos ndo trazem uma
clara evidéncia sobre seus efeitos. Outros cientistas buscam mostrar a compa-
tibilidade destes métodos com a visdo de mundo moderna, enfatizando que o
movimento New Age ndo se apropriou dos métodos espirituais, magicos e eso-
téricos na sua forma original, tradicional. Assim, Hanegraaff (1996) caracteri-
za 0 New Age como ‘esoterismo secularizado’. Segundo este autor, o New
Age enfatiza a experiéncia religiosa pessoal de praticas esotéricas desenvolvi-
das em outros contextos sociais sem manter a magia original e/ou o background
cultural e religioso. Desde que a incorporacéo de elementos da ciéncia natural
moderna, o evolucionismo e a psicologia sdo componentes fundamentais da
religido New Age, ela ndo pode ser caracterizada como um retomo as visfes
de mundo pré-iluministas, mas deve ser vista como um sincretismo qualitativa-
mente novo de elementos modernos e esotéricos (Hanegraaff, 1996: 520).

Neste texto, apresentaremos inicialmente alguns dados empiricos sobre
a presenca de crencas e praticas esotéricas em sociedades modernas, obtidos
através de pesquisas comparadas internacionais. Em seguida, procuraremos
compreender as funcdes destas crengas e praticas com base nas interpreta-
¢cdes da magia e do esoterismo oferecidas por reconhecidos antropologos, socié-
logos e estudiosos da religido. Tais interpretacGes demonstram que as praticas
magicas e esotéricas podem produzir efeitos em certa medida previsiveis,
satisfazendo as necessidades de seus usuarios — necessidades que ndo sao
atendidas pela cultura moderna, racional, cientifica. Quando vistos sob esta
perspectiva, 0os métodos esotéricos podem ser considerados racionais. Eles
sdo irracionais somente na perspectiva das pessoas e das sociedades que tém
percepcBes e visbes diferentes da realidade (Weber, 1991; Durkheim, 1989;
Vivelo, 1981). Por fim, analisaremos em que medida os objetivos dos métodos
esotéricos pretendidos pelo movimento New Age sdo alcangados.
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A CRENCA EM PRATICAS ESOTERICAS

Os primeiros dados que iremos apresentar foram obtidos em um survey
comparativo internacional sobre religido realizado em 1991 pelo International
Social Survey Programme. O questionario incluiu algumas questdes sobre
crencas esotéricas. As Tabelas la e Ib foram construidas com os dados sobre
as crengas em curandeirismo, cartomancia e astrologia, relativos a quatro pai-
ses europeus: Irlanda, Inglaterra, Alemanha Ocidental e Austria.

TABELA la- Crencas em praticas esotéricas em quatro paises europeus
(porcentagem dos informantes que concordam com as seguintes afirmagdes)

Existem cartomantes EXistem curandeiros O signo astral (o mapa

Pais i’:fﬂoTr?]?nti es que sabem prever o COM poderes sobrena- astral natal) influencia
futuro. turais de cura. a personalidade
Irlanda 968 26% 63% 17%
Inglaterra 1.209 39% 47% 28%
Alemanha Ocid. 1.308 28% 33% 28%
Austria 928 21% 45% 37%
TOTAL 4413 29% 46% 27%

TABELA Ib - Crencas esotéricas segundo faixa etaria, escolaridade e género
(porcentagem dos informantes que concordam com as afirmacdes da tabela la)
Idade Escolaridade Género
Total 18-30 31-45 46-60 61 < legrau 2°grau univ. masc. fem.
n= 4413 886 1296 1.040 1188 1.657 1912 818 2.090 2.323

Cartomancia 29% 37% 32% 25% 23% 32% 28% 26% 23% 34%
Curandeirismo 46% 44% 48% 47% 44% 46%  46% 44% 41% 51%
Astrologia 2% 30% 26% 28% 26% 29% 28% 21% 21% 33%

Observa-se que cerca de 30 por cento da populacdo adulta destes quatro
paises (entre 20 e 40 por cento em cada pais) acreditam que existem pessoas
capazes de prever o futuro e que o signo de nascimento (ou mapa astral) tem
influéncia sobre a personalidade das pessoas. Quase a metade da populacédo
destes paises (entre 30 e 60% em cada pais) acredita em curandeirismo.

A Tabela Ib mostra as diferengas de acordo com a faixa etaria, o grau
de escolaridade e o sexo. A crenca na previsdo do futuro e na astrologia
aumenta das pessoas mais velhas as pessoas mais jovens. Este resultado pa-
rece indicar que as crencas esotéricas, que tinham perdido sua credibilidade
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no curso da modernizacdo, estdo novamente ganhando popularidade na nova
geracdo.4 Quanto a crenca no curandeirismo, ndo existem diferencgas siste-
maticas de acordo com a idade. Os dados também mostram gue as crengas na
previsdo do futuro e na astrologia sdo mais frequentes entre pessoas com
menor grau de escolaridade. As diferencas, contudo, sdo relativamente pe-
quenas e nao indicam que a escolaridade mais elevada seria incompativel com
a crenca em fendmenos esotéricos.

O estudo indica que existem diferencas relativamente grandes e consis-
tentes entre homens e mulheres. Mulheres tendem a acreditar mais em prati-
cas esotéricas. Este resultado junta-se a muitos outros estudos cientificos que
tém mostrado que as mulheres sdo mais engajadas tanto nas praticas esotéri-
cas como nas praticas religiosas do que os homens (Ho6llinger 1996, 1999).
Esta diferenca pode ter relacdo com o fato de que homens e mulheres desen-
volvem diferentes personalidades em conseqiiéncia de seus respectivos pa-
péis na sociedade. Homens tendem a perceber e a interpretar a realidade por
meio do pensamento légico e racional. As mulheres, ao contrario, sdo mais
emotivas e intuitivas na sua maneira de perceber e interpretar o mundo. Desde
que as praticas esotéricas, como a cartomancia ou 0 curandeirismo, sdo mais
baseadas na intuicdo e na sensitividade do que no pensamento logico, ha mais
afinidades entre o esoterismo e a visdo de mundo feminina.

Além destes dados, apresentamos 0s primeiros resultados de um estudo
internacional sobre religido e esoterismo entre estudantes universitarios que
estd em andamento em paises europeus e americanos. Os dados da Tabela 2
foram coletados entre estudantes universitarios nas seguintes localidades: Po-
sadas, Argentina; Brasilia, Brasil; Dakota do Sul, USA; Graz, Austria. Neste
estudo, os estudantes foram perguntados sobre suas crencas em fenémenos
esotéricos e suas experiéncias com praticas esotéricas.

4 Dados longitudinais sobre a crenca na astrologia na Alemanha Ocidental confirmam que a
crenca em astrologia cresceu entre os jovens no periodo de 1955 a 1991 (Hollinger, 1996:
102). Dados sobre crengas esotéricas na Inglaterra ndo indicaram crescimento na crenga em
horéscopos e previsdo do futuro, contudo mostraram um aumento na crenca em fantasmas
entre 1970 e 1990 (Gill, Hadaway e Marler, 1998).
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TABELA 2- Crencas e praticas esotéricas entre estudantes universitarios

Posadas, Brasilia, S. Dakota, Graz,

Argentina  Brasil EUA Austria

Clarividéncia 18% 35% 25% 271%

Acreditaem...  Cura através das maos 39% 58% 29% 29%

Astrologia 32% 39% 24% 23%

Cartomancia 5% 24% 24% 7%

. Curandeirismo 23% 12% 10% 4%

Pratica ou .

L - Astrologia (mapa astral) 3% 26% 41% 26%
ja praticou... .

Tarot, I-Ching 10% 29% 17% 13%

Medicina alternativa (homeopatia) 13% 64% 23% 69%

Numero de entrevistados 272 332 226 215

Como podemos observar na Tabela 2, a amostra da Universidade de
Brasilia tem as porcentagens mais altas de estudantes que acreditam em fend-
menos esotéricos e que também tiveram experiéncias com praticas esotéri-
cas. Nao ha diferengas consistentes em relagdo a crencas em fendmenos
ocultos e esotéricos entre as outras trés universidades. Os estudantes da Uni-
versidade de Posadas tém significativamente menos experiéncia com praticas
esotéricas, como cartomancia, astrologia, Tarot e medicina alternativa, que os
estudantes das outras trés universidades, contudo eles tm mais experiéncia
com curandeirismo. Uma explicacdo possivel para este resultado é que o grau
de disseminagdo do esoterismo New Age e da medicina alternativa é maior
nos paises mais industrializados (em nosso estudo representados por USA e
Austria) e em centros metropolitanos (representados por Brasilia) do que em
cidades provincianas da América do Sul (representadas por Posadas). Os al-
tos indices de crencas e praticas esotéricas entre estudantes de Brasilia pode
indicar que os brasileiros sdo geralmente mais abertos aos fendbmenos magicos
e ocultos do que a populacéo de outras sociedades ocidentais por causa da alta
influéncia da cultura africana e indigena no Brasil.

Tabulagdes cruzadas entre as crengas esotéricas e as respectivas prati-
cas (crenca em curandeirismo e pratica do curandeirismo; crenga em astrolo-
gia e pratica do mapa astral; crenca em clarividéncia e pratica da cartomancia)
confirmam que pessoas que tém experiéncia com uma certa pratica esotérica
acreditam significativamente mais neste fendmeno que estudantes que néo
tém experiéncia. Em muitos casos, contudo, as crengas esotéricas ndo sao
baseadas em experiéncias pessoais, mas apenas nas narrativas de outras
pessoas. Assim, por exemplo, quase 60% dos estudantes brasileiros acreditam
em curandeirismo, mas apenas 12% tém experiéncias pessoais com esta pra-
tica.
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A INTERPRETACAO SOCIOLOGICA
DAS PRATICAS MAGICAS E ESOTERICAS

Como interpretar a presenca destas crengas e praticas esotéricas entre
as novas geragOes, particularmente nos paises industrializados e nos grandes
centros urbanos, na contemporaneidade? Procuramos aproximar-nos do enten-
dimento das praticas magicas/esotéricas, discutindo primeiro algumas inter-
pretacdes de cientistas sociais a respeito das funcGes e efeitos das praticas
magicas em sociedades primitivas.

Muitos autores demonstraram que a acao simbdlica do ritual magico tem
a funcdo de conduzir a mente humana e a conduta individual e social em uma
certa direcdo (Runggaldier, 1996 e Lorenzer, 1992). Antropologos como Mar-
cei Mauss (1974), Claude Lévi-Strauss (1985) e Evans-Pritchard (1978) deram
numerosos exemplos de rituais magicos em sociedades primitivas que tiveram
de fato o efeito desejado. Em suas pesquisas, Mauss (1974) encontrou varios
casos de pessoas que morreram algumas semanas apos o mago ter lhes joga-
do uma maldicdo. Mauss da a seguinte explicacdo a este fenébmeno: ndo ape-
nas o homem amaldicoado, mas toda a comunidade a qual ele pertence
acreditaram fortemente na acdo magica da maldigdo. A comunidade quebrou
todos os lacos sociais do homem amaldigoado, tratando-o como se ele ja esti-
vesse realmente morto. A experiéncia de ser dado como morto reforgou a
crenga do proprio homem na maldicédo, ele ficou doente e morreu. Portanto,
guando a saude, a doenga ou a morte é o0 objeto dos rituais magicos, estes
podem de fato produzir o efeito desejado se a pessoa em questdo acreditar
fortemente neles. Lévi Strauss (1985) d4 uma boa descrigdo deste principio em
sua andlise de uma cerimdnia xamanistica bem sucedida. O xamé, ao ‘invo-
car’ 0s maus espiritos ou ao agir simbolicamente como um mau espirito, evoca
imagens e emocgdes fortes no paciente. Desta forma, ele toma possivel ao
paciente reexperimentar um trauma psiquico, o qual é a pré-condigdo para a
recuperacdo de sua saude. O ponto crucial, de acordo com Lévi-Strauss, nao
é se o curandeiro e seu paciente acreditam que o0s espiritos realmente existem.
O mais importante é a visualizacdo do espirito como um simbolo do conflito
psiquico. Lévi-Strauss conclui que os rituais xamanicos de curandeirismo tém
uma ldégica similar e produzem efeitos similares as psicoterapias modernas.

De fato, nas psicoterapias modernas, os simbolos que ocorrem no estado
inconsciente dos sonhos noturnos e também os simbolos e as agfes simbolicas
na vida cotidiana sao considerados como indicadores dos processos psiquico-
emocionais. Um principio basico da psicandlise é que o paciente, com a assis-
téncia do terapeuta, toma-se capaz de mudar seu comportamento neurotico
através da descoberta de como os simbolos de seus sonhos estdo relacionados
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com seu comportamento. De acordo com Jung (1969) e Campbell (1992), uma
certa categoria de simbolos, chamados de arquetipicos, sdo de particular impor-
tancia, pois sdo representacGes simbolicas das experiéncias humanas univer-
sais, tais como o0 nascimento, a morte, a sexualidade etc. Estes simbolos
desempenham um papel central em todas as tradi¢Ges esotéricas e religiosas.
Ao analisar os significados simbdlicos e as funcdes psicodinamicas dos arqué-
tipos na perspectiva da moderna psicologia, Jung ofereceu uma importante
contribuicdo a aproximacao entre o esoterismo e a psicologia humanista.

Também as cartas do Tarot e o I-Ching funcionam com um principio
similar: a influéncia sobre a mente humana através de simbolos. Estes méto-
dos devem ser considerados ndo apenas como métodos adivinhatorios, mas
como métodos de conhecimento dos impulsos psiquicos da conduta das pessoas.
As cartas do Tarot e os pictogramas do 1-Ching sdo simbolos que representam
dimensdes e problemas essenciais da vida humana. Diferentemente das pala-
vras, que tém um significado cognitivo bem preciso, os desenhos sdo simbolos
com significados complexos (Cassirer 1972, Lorenzer 1992). Como simbolos
arquetipicos, eles contém informacdes sobre processos elementares da vida
individual e social, indicando quais sdo as consequéncias de um dado modo de
agir. Qualquer que seja o pictograma escolhido, ao interpreta-lo a pessoa ira
perceber e focalizar aqueles aspectos que, retirados do seu complexo signifi-
cado simbolico, sdo os mais relevantes para seu estado psiquico momentaneo.
De acordo com a teoria do Tarot e do I-Ching, os pictogramas ndo predizem
mecanicamente o futuro, mas podem ajudar as pessoas que forem capazes de
interpretar intuitivamente estes simbolos a ver mais claramente quais serao as
consequiéncias de um certo modo de agir e, desse modo, descobrir uma manei-
ra adequada de resolver o problema em questdo (Runggaldier 1996, Ruppert
1987).

Os métodos magicos e esotéricos ndo sdo baseados apenas em simbolos
e acOes simbdlicas (rituais). E igualmente importante o principio da manipula-
¢do ou transformacédo das energias ‘espirituais’. Enquanto o dualismo ocidental
faz a distingao entre matéria e mente como duas qualidades diferentes, o pensa-
mento magico e esotérico considera todos os fendmenos no mundo como par-
tes de uma energia original. A realidade ndo € dividida entre objetos materiais
e energia; ha uma transicao fluente entre energias materiais e espirituais. Todas
as partes da realidade estdo relacionadas entre si e influenciam-se mutuamen-
te. Disso decorre o principio da astrologia segundo o qual a constelagdo macros-
cOpica dos astros influencia a vida das pessoas. De uma maneira similar, de
acordo com o pensamento esotérico, as pessoas, ao consultarem as cartas do
Tarot ou o I-Ching, escolherdo inconscientemente as cartas ou o pictograma
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que melhor corresponde ao seu estado psiquico do momento. Esta energia
‘espiritual' tem sido chamada de ‘mana’ nas sociedades primitivas; na ciéncia
chinesa, é chamada ‘chi’ (Durkheim, 1989, Runggaldier 1996). Todos os seres
humanos e também todos os fenémenos materiais sdo influenciados por esta
energia espiritual superior, mas apenas certas pessoas sdo capazes de ter acesso
a essas energias e manipula-las de uma maneira mais poderosa (Weber 1991).

Max Weber enfatizou este aspecto em sua analise das origens da religido
e da magia. De acordo com ele, as raizes comuns da magia e da religido nas
sociedades primitivas residem na percepcdo de que certos objetos, tais como
pedras, arvores, montanhas ou fetiches dispdem de energias ‘extraordinarias’.
Algumas pessoas, ndo todas, tém acesso a este tipo de energia e, por meio de
sua manipulacgéo, sdo capazes de produzir efeitos magicos incomuns, tais como
curar doengas ou prever o futuro. O ponto crucial para o desenvolvimento das
técnicas magicas e esotéricas reside na descoberta de que, no estado de éxta-
se — provocado por drogas, pela danca ou pelo controle das fungBes corpo-
rais através de técnicas de respiracdo, controle do sono, abstinéncia sexual —,
0 magico ou 0 xama pode atingir um estado de consciéncia superior. No estado
de éxtase, também as habilidades méagicas do xama sdo reforcadas e ele tor-
na-se capaz de produzir efeitos extraordinarios que sdo considerados milagres
por aqueles que ndo sdo capazes de produzir tais efeitos (Weber 1978 e 1991,
Eliade 1998)

Weber ndo investigou com mais detalhes as técnicas magicas e os efeitos
praticos alcancados por cias. As técnicas xamanisticas de éxtase e seus efeitos
magicos foram relevantes para ele apenas na medida em que constituem um
dos pontos de partida de sua analise do processo de racionalizacao da religido.
Um passo decisivo a esse respeito foi o desenvolvimento das técnicas misticas
de éxtase na india antiga. Estas técnicas ndo recorrem mais as drogas como
um meio de provocar o éxtase. Diferentemente do xamd, que usava o éxtase
tanto para alcancar uma consciéncia espiritual superior como para produzir
efeitos magicos, o Unico propdésito do éxtase dos monges indianos é alcancar a
unido mistica com o divino. No misticismo indiano, as técnicas de ascetismo e
controle do corpo tém sido mais sistematizadas e seus efeitos sdo mais faceis
de serem controlados e previstos. Portanto, de acordo com Weber, as técnicas
misticas indianas sdo mais racionais que as técnicas extaticas xamanisticas no
que se refere ao alcance de um estado estavel de contemplagdo mistica.5

5 O argumento de que todas a técnicas avangadas do misticismo e do ascetismo religioso deriva
da racionalizacdo das técnicas magicas de éxtase pode ser encontrado ao longo dos trés
volumes dos escritos de Weber sobre sociologia das religides. Uma avaliagdo mais sistematica
foi dada em Weber 1982b.
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Um segundo aspecto de particular importancia para a teoria da raciona-
lizagdo de Weber é o desencantamento do mundo ao longo do desenvolvimen-
to das sociedades primitivas a sociedade moderna ocidental. As pessoas nas
sociedades primitivas acreditaram que 0s processos na natureza e na vida
social sdo determinados e influenciados por forgas sobrenaturais, espiritos,
demonios, deuses. Também os efeitos magicos produzidos pelo feiticeiro ou
xama eram atribuidos aos efeitos dos espiritos ou deuses. O argumento basico
da tese de Max Weber (1982a) do desencantamento do mundo é: quanto mais
as pessoas tomam-se capazes de controlar os processos essenciais que garan-
tem ou que ameagam a vida humana por meio de técnicas instrumentais e do
calculo, mais elas irdo desistir de acreditar que estes processos sdo causados
por forcas sobrenaturais, espiritos e deuses, e mais elas irdo desistir das técni-
cas magicas a fim de influenciar e controlar os fendmenos naturais. Weber
nao quer dizer que todos os tipos de métodos magicos eram baseados em
suposicdes causais falsas e que a magia é destituida de qualquer racionalidade
instrumental. Ele apenas afirmou que as sociedades humanas irdo abandonar
os métodos que sejam menos eficientes para atingir um dado proposito tédo
logo métodos mais eficientes estejam disponiveis.

Como Marcei Mauss (1974), Arnold Gehlen (1964) e outros antropdlo-
gos tém enfatizado, a magia foi a primeira tentativa da humanidade de influen-
ciar e manipular sistematicamente 0s processos na natureza e por isso €
considerada a primeira forma de ciéncia. Nos estagios iniciais das sociedades
humanas, os métodos magicos eram empregados a fim de manipular todos os
tipos de fendbmenos naturais. Nao ha dividas de que os magos nas sociedades
primitivas e mesmo nas escolas esotéricas atuais muitas vezes superestimam
seu poder de manipular a natureza. Por boas razfes, as sociedades humanas
nao recorrem mais as habilidades questionaveis do fazedor de chuva, uma vez
que elas desenvolveram métodos mais confiaveis de assegurar a fertilidade do
solo com irrigacdo. A grande maioria dos métodos esotéricos contemporaneos
ndo tem mais a intencdo de influenciar a natureza inanimada. Seu principal
objetivo é influenciar o estado fisico e psiquico dos seres humanos: curar doen-
cas fisicas e psiquicas e capacitar as pessoas a conduzir melhor sua vida,
tomando-as conscientes de suas proprias habilidades e potenciais espirituais.

Como mencionamos acima, existem muitas semelhancas entre as psico-
terapias e as técnicas magicas de cura. O método das agdes simbolicas a fim
de resolver um conflito psiquico é comum a varios tipos de psicoterapia. Por
exemplo, quando o terapeuta observa que o paciente recalcou as agressdes
contra seu pai, manda-o bater em uma almofada que o representa. Ao ence-
nar simbolicamente essas agressdes, 0 paciente toma-se capaz de dissolver
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suas emogdes bloqueadas e mudar seu comportamento em relagdo a seu pai.
O principio esotérico do uso de técnicas de éxtase para atingir uma conscién-
cia extraordinaria também € aplicado em outros tipos de métodos psicotera-
péuticos, como a bioenergia, 0 renascimento e a psicoterapia transpessoal.
Uma vez que o entendimento do processo psiquico na psicologia é semelhante
as suposicdes esotéricas em muitos aspectos, uma aproximacado crescente
entre estes dois movimentos tem acontecido nas Ultimas décadas. Muitos psi-
coterapeutas que inicialmente se formaram na moderna psicoterapia e traba-
Iharam apenas com este método, ao longo de sua carreira incorporaram ao seu
trabalho élementos das técnicas esotéricas e espirituais, como a meditacdo, as
técnicas de respiracdo, a terapia das vidas passadas, etc.

Portanto, as pesquisas antropolégica e socioldgica e as escolas psicana-
liticas tém contribuido para a compreenséo dos efeitos das a¢des simbolicas e
das técnicas do éxtase sobre a mente e a conduta humana. Dessa forma, tém
ajudado a explicar e desmistificar certos aspectos das técnicas esotéricas.
Porém, o principio esotérico da transformacéo da energia material em energia
espiritual e vice-versa — que forma a base da medicina alternativa, como a
homeopatia, os Florais de Bach e a cromoterapia — e o principio da sincroni-
cidade presente na astrologia, nas cartas do Tarot e no I-Ching sdo mais difi-
ceis de serem aceitos pelos cientistas, pois contradizem as leis estabelecidas
pela ciéncia natural moderna. Pela mesma razéo, a existéncia dos assim cha-
mados fendmenos ocultos ou paranormais — como a telepatia, a previsdo do
futuro, a cura considerada milagrosa — é amplamente negada nas sociedades
ocidentais. Na ciéncia moderna, o critério para um fenémeno ser considerado
como verdadeiro é que este possa ser verificado e reproduzido intersubjetiva-
mente. Definitivamente este ndo é o caso dos fenémenos magicos e paranor-
mais. As proprias escolas esotéricas ndo alegam que estes fendmenos podem
ser produzidos e entendidos por todos. Ao contrario, o conhecimento esotérico
sempre foi mantido em segredo, sendo revelado apenas a pessoas que eram
consideradas aptas para usa-lo da maneira adequada. Contra a alegacédo da
ciéncia positivista de que as descobertas cientificas podem ser intersubjetiva-
mente reproduzidas e os fendmenos esotéricos ndo, pode-se argumentar que
também muitas tecnologias modernas sdo entendidas e reproduzidas apenas
pela comunidade de cientistas especializados. A maioria das pessoas pode
apenas acreditar que é possivel atualmente destruir o planeta inteiro com as
bombas de hidrogénio, pois nunca seriam capazes de produzir tal bomba.6

6 Max Weber (1982) j& havia notado que as tecnologias modernas néo sio de maneira alguma

mais racionais para a maior parte dos membros da sociedade moderna que as técnicas
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A moderna teoria da ciéncia admite que existem diferentes esferas da
realidade social, como por exemplo, a esfera da religido, a esfera da arte, a
esfera do conhecimento esotérico tradicional e a esfera da ciéncia moderna.
Cada uma destas esferas € regida por seus préprios principios de causalidade,
racionalidade e verdade. Sem ddvida, todas estas diferentes visfes da realida-
de sdo baseadas na experiéncia humana. Deus e outras entidades religiosas
ndo sdo apenas crencas. Muitas pessoas tém fortes experiéncias religiosas, as
quais sdo descritas como a presenca de uma energia divina em sua vida. Para
estas pessoas, Deus existe como uma energia poderosa, independentemente
de a existéncia de Deus poder ser provada cientificamente ou ndo. Do mesmo
modo, muitas pessoas tém uma convicgdo subjetiva de que foram curadas
pelos curandeiros ou que seu mapa astral ajudou-as a entender sua personali-
dade. As crencas em fendmenos religiosos e esotéricos sdo também influencia-
das pelo ambiente cultural, o qual codetermina se uma certa interpretacédo da
realidade € verdadeira ou falsa.

OBJETIVOS E EFEITOS DO ESOTERISMO NEWAGE

Podemos distinguir pelo menos duas formas de exercicio das praticas
esotéricas. Uma delas diz respeito ao seu uso eventual, a fim de resolver um
problema imediato. Trata-se, aqui, dos ‘clientes’ dos servicos esotéricos (Stark
& Bainbridge 1985). Para estas pessoas, a utilizacdo das técnicas esotéricas
ndo tem maiores implicacBes sobre sua conducdo de vida. Como exemplo,
citamos o uso da medicina alternativa, particularmente a homeopatia. Um
paciente pode curar-se de uma certa doenga com um tratamento homeopati-
co, sem se interessar profundamente por seus principios. Compra-se um remé-
dio na farmacia, toma-se e isto é tudo. A outra forma de exercicio das praticas
esotéricas pode ser comparada a pratica da magia profissional. A magia
profissional era baseada em técnicas sublimes de manipulacdo e controle de
forcas psiquicas. A tradicdo esotérica sempre preconizou um uso profissional
de suas técnicas. Assim, a fim de evitar que técnicas esotéricas fossem usa-
das de uma maneira errada e perigosa, o conhecimento esotérico era ensinado
apenas a pessoas consideradas qualificadas e desejosas de se submeterem a
um longo e duro treinamento.

O movimento New Age quebrou este principio da tradi¢do esotérica ao
revelar os métodos esotéricos em apresentagdes simplistas de bestsellers e

aplicadas pelos magos para os membros das sociedades primitivas. O argumento de que ha
muito de pensamento magico em nosso uso das teconologias modernas foi defendido também
por Mongardini, 1987: 37; Fraas, 1990: 124; Giddens, 1991: 83-114.
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de cursos de introducdo que sdo acessiveis a todos. Os autores New Age
justificam a popularizagdo do esoterismo argumentando que a humanidade atual-
mente esta necessitando de uma ‘nova consciéncia’ e que a todos deveria ser
dada a chance de obter formas superiores de experiéncia espiritual. No entan-
to, € um traco caracteristico de muitos adeptos New Age que eles ndo se
aprofundam em um método esotérico particular. Ao contrario, eles pulam de
um método ao préximo, lendo um pouco sobre tudo, tentando muitos métodos
ao mesmo tempo, ou um apds outro (Bandeira, 1998; Bochinger, 1994; Kno-
blauch 1991; Siqueira, 1999).

Esta abordagem do esoterismo talvez ndo seja tdo perigosa como afir-
mam alguns criticos (Gross, 1996; Gugenberger/Schweidlenka, 1992; Klosinski,
1996). Mesmo assim, como acontece com outros métodos, o uso diletante dos
métodos esotéricos produzira resultados muito diferentes do resultado alcan-
cado por um adepto ou um expert bem treinado. Este é o caso quando certas
pessoas, ap6s frequentar alguns workshops de yoga, astrologia ou cromotera-
pia, jA se consideram como experts, capazes de praticar estes métodos e
ensina-los a outros. Este é também o caso quando uma pessoa sem nenhum
conhecimento mais aprofundado das cartas do Tarot toma decisdes baseadas
no resultado do ‘oraculo’.’ Muitos adeptos New Age superestimam os efeitos
que podem ser alcancados pelos métodos esotéricos. Ndo ha davida de que
nosso estado emocional é, em certo grau, influenciado pelas cores. Mas isto
nao significa que a cromoterapia é o meio mais apropriado para curar qualquer
tipo de doenca. Assim, 0s métodos esotéricos podem se tomar perigosos se
ndo forem empregados de uma maneira adequada.

No entanto, o objetivo do movimento New Age é ndo apenas divulgar
técnicas esotéricas, mas difundir uma visdo de mundo mistico-esotérica. Nes-
te aspecto, aproxima-se a um novo movimento religioso. As pessoas que com-
partilham esta visdo de mundo utilizam as técnicas esotéricas para alcancar
objetivos mais amplos, como atingir um ‘estado de consciéncia superior' e
experimentar um ‘estilo de vida holistico’. Em que medida tais objetivos estdo
sendo alcancados pelo esoterismo contemporaneo?

A possibilidade de um outro estado de consciéncia, afirmado pela tradi-
¢do esotérica, foge dos marcos interpretativos da ciéncia moderna, o que re-
mete ao problema, mencionado anteriormente, da ‘irracionalidade’ do
esoterismo. No entanto, pode-se ainda assim avaliar o efeito que o exercicio
das praticas esotéricas produz quando um praticante propde-se a alcancar tal

Comentarios criticos a este respeito podem ser encontrados em quase todos os estudos
cientificos sobre New Age. Por exemplo: Bochinger, 1994; Ruppert, 1987; Knoblauch, 1993.
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objetivo. Como vimos anteriormente, ha indicios de que as praticas espirituais
podem contribuir para aumentar a consciéncia das motivacdes psiquicas do
comportamento social dos individuos. Por isso, na nossa opinido, as técnicas
esotéricas podem produzir mudancas mais profundas nos individuos, quando
praticadas de uma maneira adequada. O efeito de um treinamento persistente
em técnicas esotéricas pode ser comparado, por exemplo, ao efeito alcangado
através da leitura freqliente de livros. Na maioria dos casos, a leitura de um
anico livro ndo ird mudar nossa personalidade. Mas as pessoas que léem livros
regularmente irdo desenvolver, com o tempo, uma personalidade diferente das
pessoas que nunca léem livros. Da mesma maneira, as técnicas esotéricas,
guando ensinadas por um professor experiente e quando praticadas constante-
mente, podem ajudar as pessoas a atingirem um conhecimento mais profundo
de si mesmas, produzindo alguns efeitos previsiveis sobre sua personalidade.

Pode-se dizer que também a busca de um estilo de vida mais holistico
tem sido realizada em certo grau através dos métodos esotéricos. Retomemos
o exemplo da homeopatia. A medicina moderna ocidental, ao concentrar-se
quase exclusivamente nos determinantes fisicos da saude, negligenciou por
um longo tempo que a salde e a doenga também dependem de fatores psiqui-
cos e sociais. Ao contrario da medicina convencional, a medicina alternativa
nao objetiva intervir diretamente nos processos fisicos-quimicos do corpo das
pessoas, mas principalmente influenciar suas energias ‘sutis’. Independente-
mente destes tipos de energia existirem e de ser ou ndo possivel ter alguma
influéncia sobre elas, pode-se observar que a propria maneira como o trata-
mento é conduzido contribui para a divulgacao de uma viséo holistica da doen-
¢a. Os homeopatas geralmente despendem mais tempo que 0s médicos comuns
para fazer um diagnostico, pois buscam identificar que tipo de desarmonia do
paciente pode ter causado a doenga e quais 0s seus proprios potenciais que
podem ajudar a estimular o processo de cura. Assim, o diagndstico pode con-
tribuir também para o paciente alcangar um maior conhecimento do seu corpo
e de sua personalidade, concebendo-os de uma forma integrada em uma tota-
lidade. Além disso, o paciente passa a incorporar elementos ndo fisicos, como
as nocdes de alma e de aura, a sua concepg¢do de ser humano.

Por muito tempo, o debate entre a medicina ortodoxa e as terapias alter-
nativas foi dificultado pela reivindicagdo de ambos os lados de dispor de méto-
dos mais confidveis para garantir o0 bem-estar das pessoas. Entretanto, esta
havendo uma aproximacéo gradual destas duas abordagens. Cada vez mais
médicos alopatas aceitam a homeopatia, a acupuntura e a psicoterapia como
métodos complementares. A questdo ndo € mais se um ou outro método &
mais confiavel, mas qual método é mais adequado para um problema concreto.
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Da mesma maneira, muitas pessoas que usam a homeopatia ou outros méto-
dos alternativos de medicina ndo consideram estes métodos como superiores a
medicina convencional. Ao invés disso, eles consideram a homeopatia e a
medicina alopatica como complementares, cada método tendo suas capacida-
des e seus limites. Também este aspecto demonstra uma gradativa aceitagdo
e difusdo da visdo de mundo holistica.

Os novos movimentos sociais tomam-se populares quando e porque ha
uma necessidade social por eles. Porém, quando estes movimentos tomam-se
movimentos de massa, os ideais de seus fundadores sdo diluidos e algumas
vezes até deformados em seu oposto. O cristianismo tomou a forma da inqui-
sicdo na época medieval. O marxismo, quando transformado na realidade dos
regimes comunistas, tomou-sc bem menos satisfatério do que era desejado e
previsto por Marx. De qualquer maneira, as idéias cristés e socialistas tiveram
em todo o mundo e ainda tém uma influéncia positiva em muitos aspectos na
sociedade. Como todos os ideais utdpicos, também os ideais New Age podem
ser realizados apenas em um grau modesto.

ABSTRACT

Social scientists have explained the increasing popularity of
esotericpractices in the last decades as a reaction to the prepon-
derance of instrumental rationality in modern industrialized
societies. Many scientists consider this development as a return
to magic and irrational ways of thinking and acting, which are
not able to produce predictable results. In this article we will
present anthropological investigations of traditional magic
rituals, and psychological and social-scientific interpretations
ofesoteric practices which suggest a different view: traditional
magic and esoteric methods are based, on the one hand, on
symbolic actions which direct the human mind towards certain
direction and thus, under certain circumstances, are able to
produce the desiredeffect. On the other hand, esoteric techniques
make use ofexstasis and body-control techniques by means of
which particular psychic energies can be provoked. In the
concluding section we will discuss the use ofesoteric methods by
the New Age movement. We will argue that both principles of
esotericism, symbols and symbolic actions, and techniques of
ecstasy and control ofbodyfunctions, can have positive effects on
the human mind andbody, ifthe respective techniques are applied
in a proper way.
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RESUME

Les spécialistes des sciences humaines expliquent la popularité
croissante des pratiques ésotériques pendant les derniéres
décennies comme étant une réaction a la prépondérance de la
rationalité instrumentale dans les sociétés industrielies modernes.
Plusieurs chercheurs estiment que ce développement constitue
un retour a la magie et & desfacons irrationnelles d'agir et de
penser qui ne peuvent avoir que des conséquences imprévisibles.
Dans cet article, nous adoptons un point de vue different. Nous
présentons des études anthropologiques de certains rifuels
magiques traditionnels et discutirons des interprétations
psychologiques et socio-scientifiques des pratiques ésotériques.
Ces analyses proposent, d'une part, que la magie traditionnelle
et les méthodes ésotériques sont basées sur des actes symboliques
qui orientent |'esprit humain dans une direction déterminée et
ainsi, dans certaines circonstances, sont capables de produire
| 'effet désiré. D 'autre part, ils décrivent comment les méthodes
ésotériques utilisent l'extase et les techniques de controle du
corps pour stimuler des énergies psychiques particuliéres. En
conclusion, nous discutons les | 'utilisation des méthodes
ésotériques par le mouvement du Nouvel Age. Nous suggérons
que les deux principes de | 'ésotérisme, les symboles et les actes
symboliques, et les techniques d'extase et de controle desfonctions
corporelles, peuvent produire des effets positifs sur le corps et
I 'esprit humain si les méthodes sont utilisées correctement.
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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).
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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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Psicologizacao das religides:
religiosidade e estilo de vida

Deis Siqueira

Resumo. A pesquisa “Sociologia das Adesdes: praticas misticas e
esotéricas no Distrito Federal”, que estd sendo desenvolvida no
Departamento de Sociologia daUnB, vem confirmando o que Berger
ja anunciara no final da década de 60: a psicologizagdo da religido.
Esta reflexdo é desenvolvida no texto a partir de varias fontes de
dados coletados em torno das novas religiosidades ou novos
movimentos religiosos (NMR). Estes centralizam, cada vez mais, a
busca de auto-conhecimento, auto-desenvolvimento ou auto-
aperfeicoamento, j& que se baseiam no principio de que o divino se
encontra sobretudo em cada pessoa. Esta busca se insere, por sua
vez, na construgdo de um novo estilo de vida, o que vem implicando
0 aumento do consumo de uma grande diversidade de praticas
alternativas ou ndo convencionais.

Palavras-chave: misticismo, esoterismo, novos movimentos
religiosos, novas religiosidades, Brasilia.

AS NOVAS RELIGIOSIDADES

A expansao das novas religiosidades, ao menos as que aqui estdo referi-
das como grupos mistico-religiosos, delineia um quadro que se move em tomo
do auto-aperfeicoamento, auto-realizacdo e auto-deificagcdo, em constante
experimentacdo, que incorpora caminhos préprios e individuais tanto para a
dimensao espiritual quanto para a psiquica, a corporal, a intuitiva, tratando de
caracterizar-se como uma busca holistica. Imbricamento de terapéutica e de
espiritualidade, onde a verdade Gltima é construida e orquestrada pelo préprio
sujeito, ‘experimentador’ por exceléncia. Assiste-se a uma pluralizacéo da fé,

*  Deis Siqueira é professora Adjunto 1V do Departamento de Sociologia da UnB, coordenadora
da pesquisa “Sociologia das Adesdes e praticas mistico-esotéricas no Distrito Federal”,
desenvolvida com apoio do CNPq.
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ou como denomina Pace (1997), a uma ‘liberalizacéo religiosa’. Podemos fa-
lar em relativismo ou poliformismo religioso.!

As novas religiosidades séo caracterizadas pelo trnsito dos adeptos, dos
valores, dos simbolos, dos rituais, entre as diferentes religies e religiosidades;
mais pela adesdo do que pela conversdo e membresia e pela proximidade com
as praticas alternativas.

Encontram-se na literatura socioldgica, dentre outras, expressées como
‘campo religioso ampliado’ (Mallimaci; 1997); ‘religido difusa’ (Parker; 1997);
‘religiosidade’ ou ‘identidade religiosa flexivel-flutuante’ (Hervieu-Léger, 1993);
‘espaco religioso novo’ ou ‘novas formas do sagrado na sociedade atual’ e
‘nova sensibilidade mistico-esotérica’, ‘sacralidade nao religiosa’ e ‘sacraliza-
¢do das relagbes individuais de transcendéncia’, ‘nova religiosidade sincréti-
ca’, ‘esotérica-holistadaNew Age’, ‘Novos Movimentos Religiosos’ ou ‘novas
formas da religido’ (Mardones; 1994); ‘nebulosa mistico-esotérica’ e ‘crédu-
los difusos’ (Champion; 1990); ‘nebulosa heterodoxa’ (Maitre; 1988); ‘religiGes
seculares’ (Piette; 1993); ‘religiosidade secularizada’ (Eliade; 1985); ‘religio-
sidade inorgénica’ (Hugarte; 1997: 211); ‘nebulosa polivalente da Nova Era’;
‘diversidade de identidades’, ‘diversidade nas formas de adesdo’ (Sanchis;
1997: 111 e 148).

A expansao das novas religiosidades ndo ¢ um fenémeno tipico do Bra-
sil. O ‘despertar religioso’ dos anos oitenta ocorreu desde o Japdo passando
pela Europa. Instalou-se com forca na Italia, um dos lugares onde elas mais
crescem. Entretanto, no Brasil, apresenta particularidades. O fendmeno nao ¢
recente. Assim, por exemplo, Sanchis (1997) refere-se a persisténcia de um
sincretismo, ainda que modernizado. Velho (1997) também indica transforma-
¢Oes sincréticas ocultas entre tradigdes, que no pais teriam encontrado condi-
cOes férteis para se desenvolver.l

No Seminario Globalizagdo e Religido, realizado em Porto Alegre, em
novembro de 1996, concluiu-se que o movimento seria tdo contundente que
Oro e Steil (1997:12) apontaram para a possibilidade de uma implosdo do
conceito de religido. ldentificou-se, nessa oportunidade, a influéncia cres-
cente de uma forma de religido difusa, em varios paises latino-americanos, que
inclui o movimento New Age mas ndo se reduz a ele, a medida que essa
influéncia englobaria, segundo Oro e Steil (1997:12) “um espectro muito mais

I Consultar Deis Siqueira, “Préticas misticas e esotéricas na capital do Brasil: a construgdo do
sujeito-objeto de investigacdo” in Série Socioldgica, ns 158, Brasilia, Universidade de Brasilia.

2 Consultar Deis Siqueira, Fusao religiosa brasileira e multiculturalismo, Brasilia, Departa-
mento de Sociologia, mimeo, (1999-a). Texto apresentado no | Simpoésio de Historia da
Religido, UNESP-Assis, junho, 1999.
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amplo de crencgas e praticas religiosas, onde podem ser incluidas até mesmo
formas tradicionais de catolicismo popular que se constituiram e se reprodu-
zem & margem do institucional”,

New Age poderia ser caracterizado como um conglomerado de tendén-
cias que nao teria textos sagrados ou lideres, nem organizacdo fechada ou
estrita, nem dogmas. Tratar-se-ia, segundo alguns autores, de mais uma ‘sensi-
bilidade espiritual’ do que de um movimento espiritual estruturado. Expressa-
ria atitude ou desejo de integracdo, de harmonia, buscando

conjugar o pessoal e o privado com o ecoldgico e o cosmico, o livre
€ sem amarras com a experiéncia profunda e natural do divino existente
no fundo de tudo. Vérios analistas indicaram o otimismo desta
espiritualidade ou mistica laica que cré encontrar o divino em todos
0s processos evolutivos. (MARDONES; 1994:123)

Mardones sugere que merece ser refletida uma nova concepcéo de re-
ligido, a medida que a nova espiritualidade em construcdo nédo seria apenas a
religido institucionalizada e especializada, mas a experiéncia que recorreria
aos ambitos da secularidade do nosso tempo e as vias religiosas tradicionais.
Parker (1997: 143) afirma que os limites que separam religido de magia esta-
riam desaparecendo, e a religido ndo mais poderia ser identificada com igreja.
Esta associagdo acritica seria uma heranga da tradicdo judaico-cristd, oriunda
da burocratizagéo greco-romana da igreja pds-constantiniana. Mallimaci (1997:
76 e 87) expande o conceito:

existem estruturas religiosas e pessoas que acreditam. O religioso, a
religido, sdo formas, ritos, crencas, praticas e tudo aquilo em que
cada um acreditar... o religioso, afrouxadas as amarras institucionais,
esta se infiltrando por todos os cantos da vida social e cotidiana,
exigindo de n6s uma reviséo do conceito de campo religioso.

E fato que estamos tratando de formas ndo plenamente, ou fragilmente,
institucionalizadas de religiosidade ou de manifestacdo do religioso. Trata-se
de uma diversidade-pluralidade que tem sido olhada, muitas vezes, pelo viés do
exatico, remetendo-o a um olhar depreciativo e desqualificador. “Apesar desta
‘religiosidade no plural’ lembrar, primeiramente, superficialidade e inconsis-
téncia”, como diria Carvalho (1992:160), insiste-se em que a existéncia de
grupos ou Novos Movimentos Religiosos indica uma nova consciéncia religio-
sa como fendmeno emergente que problematiza principios basicos da moder-
nidade e do desenvolvimento cultural de nossa civilizacdo. Porque se trata de
movimentos também culturais, criativos, de experimentagdo, que propdem no-
vos estilos de vida.
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Espiritualidade ou caminho espiritual entendido como énfase na busca de
auto-conhecimento e de auto-aperfeicoamento, que se refere ndo apenas a
reestruturacdo do campo propriamente religioso, mas se remete a campos
como a psicologia e a medicina, num movimento em que novos significados,
estilos de vida, autoridades, competéncias etc. encontram-se em processo de
legitimagdo. Ha autores que fazem referéncia a um bricolage ético moderno
(Pace, 1997:34). Como diria 0 antrop6logo Luiz Eduardo Soares (1994), estes
elementos podem denotar a vitalidade de um campo de experimentacéo, ou
indicar a possibilidade de um novo Humanismo ou de uma nova Humanidade,
como enunciaria o antropdlogo Mircea Eliade (1989).

A privatizacdo da fé vem ocorrendo simultaneamente a psicologizacéo
das religi6es, como bem ja o indicara Berger em 1969:

Os conteudos religiosos tornam-se sujeitos a ‘moda’ (...) beneficios
psicolégicos (‘paz de espirito’ e coisas semelhantes) (...) a religido
pode ser comercializada mais facilmente se puder mostrar que ela é
mais ‘relevante’ para avida privada, do que se enfatizar que elatem
aplicagdes especificas as grandes instituicBes publicas. Isso é
particularmente importante para as fungfes moral e terapéutica da
religido. Dai resulta que as instituicbes religiosas tenham se
acomodado as ‘necessidades’ moral e terapéutica do individuo em
suavidaprivada. (BERGER: 1985; 157-158)

O autor adianta como as grandes institui¢bes religiosas voltadas para as
camadas médias altas americanas seriam pressionadas a secularizar e a “psi-
cologizar” seus produtos, assim como a situacdo pluralista teria engendrado a
“era do ecumenismo”. Indica como os contetdos religiosos estariam se “desob-
jetivando”, ou seja, estariam se desprovendo de seu status como realidade
objetiva, tomando-se “subjetivizados” num duplo sentido:

sua realidade’ toma-se um assunto “privado” dos individuos, isto
é, perde a qualidade de plausibilidade intersubjetiva evidente por si
mesma (...); por outro, na medida em que ela ainda é mantida pelo
individuo, ela é apreendida como sendo enraizada na consciéncia
deste e ndo em facticidades do mundo exterior — a religido néo se
refere mais ao cosmos ou a historia, mas a Existenz individual ou a
psicologia(...) O individuo, naverdade, descobre’ areligido na sua
prépria consciéncia subjetiva, em algum lugar no ‘fundo’ de si mesmo
(...) 0 realisimum ao qual a religido se refere é transposto do cosmos
ou da historia para a consciéncia individual. A cosmologiatoma-se
psicologia. A historia torna-se biografia. (BERGER: 1985; 162-
163 e176)
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O psicologismo, em qualquer de suas tendéncias (freudiana, junguiana)
permitiria a leitura da religido como um “sistema de simbolos” referidos, na
verdade, a fendmenos psicolégicos. Esta ligagdo particular teria a vantagem
de legitimar as atividades religiosas como psicoterapia. Assim, no texto que
segue, este processo de psicologizacdo da religdo sera privilegiado, a partir de
investigacdes que estdo sendo desenvolvidas no Departamento de Sociologia
da UnB. E Brasilia e regido constituem um campo privilegiado para investiga-
¢cOes sobre o fendmeno, como se vera a seguir.

BRASILIA: ACAPITAL DO MISTICISMO

Brasilia nasceu a partir de dois grandes mitos de criagdo: a Cidade Ut6-
pica e a Terra Prometida.3 O primeiro esta inscrito no planejamento urbano e
na arquitetura futurista do Plano Piloto: ai ndo haveriam divis6es de classe
social. Os fundadores da cidade estavam imbuidos do sonho e da missdo de
inaugurar um novo tempo e uma nova civitas para o Brasil, fundada no belo,
na igualdade e na universalidade.

Este mito converge com um outro, mistico, referenciado nas profecias de
Dom Bosco, que se tomou, inclusive, o padroeiro da cidade. Segundo suas
premonicdes, na regido jorraria leite e mel. Coincidéncia ou nédo, estes dois
mitos estdo na base do fendmeno mistico-esotérico que designa Brasilia como
a Capital do Terceiro Milénio ou da Nova Era.

Gestou-se no planalto central uma combinacgéo singular: a construcéo de
uma religiosidade voltada para um Novo Tempo, numa regido predestinada
pela utopia modernista, que pretendia um mundo belo, feito de igualdades, e
pela predestinagdo mistica de um religioso sonhador.

N&o nos cabe aprofundar, no momento, 0os motivos que ndo permitiram a
realizacdo do mito futurista. Tampouco podemos argumentar com os mistico-
esotéricos em que medida a regido seria predestinada. Os lugares de onde
falamos ndo sdo os mesmos. O fato é que pessoas continuam a chegar na
regido em busca da Terra Prometida ou da Capital do Terceiro Milénio. A lenda
tomou-se fato.

A profecia do Santo foi se materializando. Na capital e na regido, ha um
nimero cada vez maior de pessoas e de grupos que estdo tentando construir
uma nova consciéncia religiosa, ancorada na busca do auto-conhecimento
e do auto-aperfeicoamento, na construcdo de uma nova visdo, holistica, do

¥ Aeste respeito, consultar Deis Siqueira e L. Bandeira, “O profano e o sagrado na construgio

da ‘Terra Prometida’ in Brasilia a construgdo do cotidiano. Brasilmar Ferreira Nunes
(org.). Brasilia: Ed. Paralelo 15, 1997.
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mundo, e construida em tomo da preparacédo para a Nova Era ou Novo Milé-
nio. O basico desta nova consciéncia é composto por elementos cristdos e
de outras tradicdes religiosas; cosmicos (energia universal, forgcas cosmicas
ou unidade do cosmos); elementos de um eu sublimado (eu superior, eu maior
etc.) e valores reificados, como amor, liberdade e paz.

N&o apenas surgiram alguns grupos juntamente com a capital, como é o
caso da Cidade Eclética, do Vale do Amanhecer, e da Cidade da Fraternidade,
mas 0 nimero continua a crescer, tendo sido criados, transferidos de outros
locais ou fundados a partir de sonhos e de premonicBes de pessoas e grupos
gue continuam a chegar, certos de que na regido se gesta uma Nova Civiliza-
¢do. Diante da vitalidade do fendmeno na capital e no planalto central do pais,
e da escassez de estudos existentes a respeito, iniciou-se, no final de 1994, no
Departamento de Sociologia da Universidade de Brasilia, a pesquisa intitulada
Sociologia das Adesfes: préaticas misticas e esotéricas no Distrito Fede-
ral. Perplexos diante da diversidade que caracterizava o campo de investiga-
¢do, denominaram-se diferentes grupos, religides, filosofias, escolas, doutrinas
etc. como mistico-esotéricos.

No primeiro momento da investigacdo uma grande variedade de prati-
cas, de rituais, de doutrinas e de filosofias, que poderia ser denominada nebu-
losa mistico-esotérica, ndo possibilitava classificagbes. O Unico recorte feito
tratou de ndo incluir na amostra as religides afro-brasileiras, as espiritas, as
protestantes e as catOlicas. Foram incluidos apenas 0s grupos que se negam a
auto-identificagdo enquanto religido. Ainda que se considerem religiosos, séo
anticlericais. Mesmo se considerando inseridos em uma religido, essa seria
uma caracteristica secundaria, ou ndo seria 0 aspecto mais importante de seus
caminhos, de suas apropriacBes e de suas construcgdes.

Outra caracteristica para a construcao do recorte do objeto foi a identifi-
cacgdo, pelos grupos, de ‘caminhos espirituais’ com a pretensdo de se constitui-
rem em ruptura. Muito do que ¢é apresentado como novidade é construido pelo
amélgama de elementos bastante antigos.

ReligiGes como os Budismos ou outras centradas em tomo das Escritu-
ras Védicas estdo sendo revividas na perspectiva de uma nova religiosidade
e um novo estilo de vida que se diferenciem das religides ocidentais, isto &,
das cristas, sobretudo a catolica. E por isso que algumas religides e correntes
esotéricas tradicionais, como a Ordem Rosa Cruz (AMORC), sdo incluidas
COMO grupos mistico-esotéricos.

Enfatiza-se, nas criticas as religides ocidentais, principalmente ao cato-
licismo, a moral (sexualidade, culpa, repressao etc.); a ética (acimulo de ri-
guezas, de poder etc.); a hierarquia; o dogmatismo e o excesso de conceituagao;
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a ndo-diferenciacéo entre religido, normas e rituais; o pouco ou o inexistente
respeito a religiosidade de cada individuo, e a sccundarizacdo da dimensao
interior em relagdo a uma instancia metafisica, de um Ser superior e exterior.

A medida que o objeto de estudo apresentava caracteristicas de uma
nebulosa, a primeira etapa da pesquisa consistiu em longas entrevistas com
liderangas dos grupos mistico-esotéricos, totalizando oitocentas paginas. Esta
amostra, composta por dezessete grupos, foi construida a partir da indicagéo
das préprias liderangas, sobre quais eram 0s grupos mais importantes existen-
tes em Brasilia.

Apesar da grande diversidade de grupos, de rituais, de doutrinas e de
suas origens, ha uma série de elementos e de significados comuns, que
transversalizam os diversos grupos. E uma das descobertas mais interessantes
destes anos de investigagdo, ainda que ndo se trate, propriamente, de estudo
comparado de religiGes. A transversalidadc de significados apresentou-se du-
rante a investigacdo. Por tras da enorme diversidade, surgiu a riqueza de iden-
tidades ou coincidéncias.

Além dos significados basicos, outro elemento recorrente nos discursos
refere-se as predestinagdes sobre Brasilia e regido, destacando-se Alto Parai-
so, consensualmente considerada o chacra cardiaco do planeta 4 Esta cida-
de localiza-se a 230 km da capital, é vizinha ao Parque Nacional da Chapada
dos Veadeiros e concentra grande ndmero de grupos mistico-esotéricos, que la
se instalaram a partir de 1990.

A capital e seu entorno oferecem um campo de experimentacdo e de
producao que retine uma pluralidade de elementos centrados em tomo do Novo
Tempo, que tem outras fontes além do mito mistico. E significativo que, dos
200 adeptos de grupos mistico-esotéricos entrevistados, 76,0% do total consi-
deram Brasilia predestinada e 61,0% consideram o Planalto Central pre-
destinado.5 Na capital vém sendo concretizados o convivio, a integracédo e a

sintetizacdo de doutrinas, de crengas e de visdes de mundo que nasceram na
india, no Japéo, no Tibet, no Egito, na Amazdnia Tece-se, juntamente com a

4 Chakra, em sanscrito, significa roda, centro, plexo. A anatomia e fisiologia hindus ensinavam
gue o corpo humano tem sete chackras principais, desde a base da coluna vertebral até o alto
da cabega. Utiliza-se a mesma compreensdo para a Terra, que teria varios chakras. O chakra
cardiaco seria onde bate o coracdo do planeta. A este respeito, consultar Deis Siqueira e L.
Bandeira, op. cit. 1998.

5 Uma anélise detalhada dos dados fornecidos por 200 questionarios respondidos por adeptos
ou frequentadores de mais de 40 grupos encontra-se no texto apresentado nas VIU Jornadas
sobre Alternativas Religosas na América Latina, no Simpo6sio Pesquisa Conjunta PQ02:
Praticas misticas e esotéricas na capital do Brasil, Sdo Paulo, setembro de 1998.
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pluralidade de origens regionais, internacionais e étnicas, a universalidade e a
integragdo sonhadas.

As nogBes de carma e de reencamacgdo sdo as mais comuns. Outro
significado transversal diz respeito a visibilidade do eu interior, eu superior, eu
maior, eu cristico ou eu préprio. O mundo seria constituido de aparéncias, e as
pessoas seriam moldadas e padronizadas pela sociedade — mundo exterior.
Caber-lhes-ia descobrir seu eu interior, eu superior, eu cristico ou eu maior.
As denominagdes variam, mas a no¢do é a mesma.

A descoberta ou o encontro desta dimensdo interior, transcendente as
determinagdes socio-econdmicas, culturais e historicas, poderia ocorrer de
maneira propria em cada grupo, mas as técnicas e os caminhos sdo similares.
Estes podem ser a meditacdo (Zazen do Zen Budismo, meditacdo transcen-
dental), o siléncio, a quietude, a recitacdo de mantras (repeticdo falada ou
cantada que produz sonoridade propria) e o uso de alucinégenos (a ayahuasca
utilizada pelo Santo Daime). A solarizagéo ou criagdo do corpo solar, método
desenvolvido por Satya Mila, do Instituto Solarion, em Alto Paraiso, ¢ referido,
segundo ela, como “(...)lima estrutura energética (...) que fica sendo parte de
nods, de nosso campo energético e fisico (...) em todos os niveis (...) Por meio
da ligacdo com o eu superior contatar-se-ia com todas as inteligéncias do uni-
verso (...) De Buda para cima”.

A maioria dos grupos objetiva um estado de percepc¢éo alterado, para que
se esteja consigo mesmo, com a dimens&o interior transcendente, que normal-
mente estaria adormecida ou esquecida: possibilidade de ‘auto-aperfeicoamen-
to’. ‘Conhece-te ati mesmo’ é uma maxima que transversaliza todos 0s grupos.

O auto-conhecimento visaria a esséncia pura, espiritual, ou a esséncia do
ser, a consciéncia pura ou a consciéncia expandida, a verdadeira natureza, a
verdade universal ou absoluta, ao eu mais profundo ou ao verdadeiro poder.
As pessoas seriam demasiadamente influenciados pelo que acontece fora de
sua natureza interior: situagdes, contextos, expectativas. O ego refletiria a auto-
imagem dos individuos, que se movem a partir de mascaras sociais, de repre-
sentacBes e de necessidades de controle, de aprovacdo, de aplausos. Mental
racional de personas movidas pelo ego.

Ha& que se livrar deste ego (zerando-o, acalmando-0), porque haveria a
possibilidade de ir além do “mental racional”, assim como haveria a possibili-
dade de se transcender & ciéncia atual, ancorada na mente, na dualidade e na
racionalidade cartesiana.6 O mundo material e 0 mundo social seriam consti-

A anulacdo do ego é uma das questBes que mais indicam ambiglidades e paradoxos

construidos e vivenciados pelos grupos mistico-esotéricos investigados. Ha forte apelo para
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tuidos sobretudo por aparéncias. A partir do auto-desenvolvimento poder-se-
ia ter a consciéncia desses mundos enquanto ilusdo, o que implicaria a supera-
¢do da dimensdo do ego.

Concorda-se com a afirmacgdo de Prandi (1997:4), segundo a qual as
religibes prosperam com a pobreza das popula¢des marginalizadas, que ficam
“social e culturalmente para trds. H& dados inquestionaveis para tal demons-
tracdo”. Entretanto, € necessario adiantar que a maioria dos freglentadores
ou adeptos das novas religiosidades aqui exploradas sdo principalmente aque-
les para quem a materialidade ja se encontra resolvida ou nao é um dos proble-
mas fundamentais da vida

para os que conhecem e experimentam o que de melhor é capaz de
fomecer a nossa contemporaneidade construida na razéo, naciéncia
e na tecnologia, que sdo as grandes promessas que herdamos do
século passado, prometidas como fonte do bem-estar geral definitivo.
(PRANDI; 1997:65)

Assim, 55,0% da amostra pesquisada, composta por 200 adeptos, tém
curso superior completo; 16,0% tém uma renda maior do que vinte salarios
minimos, 31,0% acima de dez salarios minimos e 42,0% acima de cinco salarios.
Este ndo é um fendmeno exclusivo de Brasilia.l

A busca de compreensdo do novo espaco religioso ou de novas formas
do sagrado, na sociedade atual, a partir do que Mardones (1994) denominou
uma nova sensibilidade mistico-esotérica em Brasilia, nos levou a indagar de
forma mais cuidadosa um dos aspectos indicados pela literatura: as conexdes
existentes na atualidade, na capital, entre religido e psicologia.

se transcender o ego, mas geralmente se reconstroem egos expandidos, caracterizados por
comportamentos narcisisticos, principalmente as liderangas. A este respeito, consultar
Carisma e Narcisismo: uma leitura das liderangas nas novas religiosidades, Deis Siqueira,
Lourdes Bandeira; P. Ribeiro e R. Osorio, texto apresentado no Seminario Internacional Max
Weber na UnB, Universidade de Brasilia, Instituto de Ciéncias Sociais, Departamento de
Sociologia, 1997.

A respeito do fendbmeno na Europa, consultar Mardones (1994); Parker (1997), a partir de
investigacgdes realizadas no Chile, conclui que apesar de haver influéncia da New Age nos
setores populares da grande Santiago do Chile, a um maior nivel educacional corresponde
uma tendéncia ascendente para encontrar-se a racionalizagdo das crencas com desapego
institucional, destacando o crente sem religido. Quanto menor aquele nivel, maior seria a
adesdo as religides instituidas. Para o Uruguai, Hugarte (1997) indica como um consumo do
tipo New Age, de praticas ndo convencionais ou, como denomina o autor, a religiosidade
inorganica localiza-se nas classes médias e altas semi-intelectualizadas.
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ADIVINIZACAOE A CENTRALIDADE DO INDIVIDUO;
MERCANTILIZACAO DARELIGIAO

Embora todos os grupos tenham suas divindades e seus mestres reve-
renciados e a referéncia a Deus seja constante, fortalece-se a idéia de que o
divino se encontra no individuo, é parte intrinseca dele. Haveria que desenvol-
vé-lo e cultiva-lo.

O individuo tem livre-arbitrio. A partir de técnicas, de exercicios, de
mantras, de meditacdes, poderia tomar-se mais poderoso, descolando-se das
dimensdes sociais e emocionais do cotidiano (centradas no ego), tomando-se
detentor de novos mecanismos ou canais de interlocu¢do com os individuos,
com 0s grupos e com a dimensdo espiritual e divina. Isto possibilitaria formas
e estratégias de poder diferenciadas das tradicionais, exercidas nas institui-
¢cOes e nas esferas propriamente politicas.

Instala-se a possibilidade da magia: arte ou ciéncia oculta em que séo
utilizados poderes invisiveis (mentalizacdo de cores, visibilizacdo da aura, po-
der e comunicacdo com as plantas e com os duendes), para se obterem fins
visiveis. Entre os gmpos investigados ha o que se autodenomina grupo de
alquimistas (Associacdo Cupulas de S. Germain). Afirma estar trabalhando
com a “transmutacdo de energias densas e pesadas transmutando energia
magnética e telUrica em energia eletrbnica”. Seguindo a pista dada por Noth
(1996:40), pode-se perguntar se ndo se esta diante

de uma reabilitagdo cultural da magia. Magia pura ndo sé se toma
novamente respeitada em ambientes subeulturais, tal como no
movimento New Age, mas, sobretudo, a critica positivista da magia
tem sido abandonada por uma nova avaliagdo que reconhece o
potencial psicoterapéutico do signo magico.

Este autor pergunta se o encantamento dos magicos poderia ser téo efi-
ciente quanto os esforcos de um psicoterapeuta moderno.

O processo de auto-conhecimento e de encontro com 0 eu superior ou eu
maior, e de limpeza do carma, seria tdo poderoso que as dificuldades do
cotidiano, as doencgas, os carmas fisicos, poderiam desaparecer. Haveria a
possibilidade da autocura a partir da consciéncia Desenvolvem-se, no geral,
guestionamentos da medicina ocidental-alopéatica e uma valorizagdo da medi-
cina oriental-altemativa.

Pretende-se acabar com o sofrimento inerente a condicdo humana, e o
processo pode funcionar como terapéutico. Neste sentido, afirmao Santo Daime:
‘O Daime é uma terapia ética, uma coisa assim de vocé se curar, se conhecer”,

Vaérios grupos praticam tratamentos e terapias especificas para o auxilio
as pessoas, como é o caso dos seguidores do Osho (Rosa Mistica), do Instituto
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Solarion (Solarizagdo) ou da Arcadia Irmandade da Luz Solar. Esta criou uma
nova terapia, a cosmoterapia, que compreenderia 0 homem como um todo, a
partir de outras dezoito anteriormente utilizadas. Trata-se de uma “nova psico-
logia”, voltada a superacéo de problemas psicolégicos, mas dirigida ao proces-
so fundamental de auto-conhecimento, construindo caminhos para se chegar
ao eu interior, eu superior, ou & paz interior e & iluminacao, além da cura. Como
lembra Mardones (1994), a interioridade do individuo é o lugar onde o sagrado
€ encontrado e atualizado. Sem experiéncia pessoal intima ndo haveria expe-
riéncia do sagrado. Dai a importancia e a conexdo das novas religiosidades
com as terapias, especialmente com aquelas de mediacdo corporal e emocio-
nal, porque se trata de uma religido do coracéo, da interioridade.

Este autor sugere que a experiéncia religiosa na modernidade centra-se
no individuo, em seu equilibrio psiquico e no bem-estar corporal:

(...) a experiéncia salvadora religiosa moderna adquire caracteristicas
muito terrestres e concretas ao situar-se no nivel da liberagdo de
medos, angustias, culpabilidades (...) ou, expressando positivamente,
na realizacéo pessoal e grupai, sob a forma de identidade, sentido,
confianca, comunicacdo etc. (Mardones; 1994: 158).

Junto com o conceito de ecumenismo surge, nos discursos, a idéia do
holismo — o ser como um todo, numa perspectiva integral Limpeza, cura e
libertacdo do corpo passam a ser centrais no processo de auto-aperfeicoa-
mento. Os discursos enfatizam-no como meio de expressdo e de comunica-
¢éo, informados por uma “nostalgia das origens” e por uma busca de continuidade
ou integracéo perdida.

A ciéncia deverd, na Nova Era, ser construida e exercitada em novas
bases, ndo mais de forma positiva e fragmentada, que concebe o universo
como passivel de ser submetido a leis fixas e objetivas. Assiste-se, segundo a
maioria das liderangas, a uma “mudanga de paradigma”. O novo, holistico,
veria o universo como um todo que é uno e esta presente em tudo, em todas as
partes. Quando a consciéncia pessoal tem chance de expandir-se, permitindo
0 encontro com o eu superior ou eu maior de cada um, ha a possibilidade de
sentir-se una ou integrada com a consciéncia universal ou com o cosmos O prin-
cipal objetivo seria a “unidade do todo e a unidade com o todo”. Ou, como diria
Mardones (1994:161 e 124),

Superar as divisfes, separaces e desenvolver uma consciéncia
unificadorageral e global (...) Astécnicas de meditacdo transcendental,
yoga, zen, controle mental, 0s recursos aos mestres espirituais, gurus
etc., sdo utilizados como vias de acesso a experiéncia mistica, cujo
resultado ser4 mediante o ‘ensimesmamento’ (ou concentragdo no
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processo de auto-conhecimento) e a ‘iluminacao’, a experiéncia de
que 0 eu ndo é outra coisa que 0 ‘si mesmo’, o0 todo absoluto e uno.

Mesmo para os freqiientadores de religifes tradicionais, a postura é a de
que as doutrinas ndo sdo fundamentais. Os budismos tendem a se denominar
‘Escolas’. Seria fundamental praticar, pois a doutrina estaria dentro de cada
um, que se doutrina Parece que se esta diante de uma religiosidade entendida
como arranjo pessoal e estilo de vida.

Os significados comuns encontrados nos diversos grupos mistico-esoté-
ricos indicam a constru¢cdo de uma nova perspectiva na relacdo interior-exte-
rior e, conseqlientemente; na relagdo individuo-sociedade. A centralidade dos
elementos que informam o que se pode chamar uma nova visdo do mundo
tende a se deslocar da dimensdo externa para a dimenséo interna do individuo
(divinizado). Atitudes valorizadas pelo cristianismo, como piedade e caridade,
perdem forca diante de praticas de auto-conhecimento, de crescimento espiri-
tual ou de tomada de consciéncia.

A transcendéncia passa a se manifestar na vida cotidiana, a medida que
a presenca do religioso, a apropriagdo, o uso e a manipulacdo dos simbolos e
da experiéncia religiosa ocorrem, cada vez mais, fora da armadura institucio-
nal e das instituicBes especializadas em religido. Talvez se possa hipotetizar,
como o faz Mardones (1994: 154), que o

religioso se configura desde e na tomada de consciéncia de problemas,
experiéncias etc., que transitam pelo cotidiano, desde a ameaca
ecoldgica, a sexualidade, a experiéncia esportiva, as viagens (...) 0
ponto de partida e o de encontro da experiéncia do transcendente se
apequena e se banaliza, mas se expande pela sociedade. Entramos

no que T. Luckmann denominou as pequenas e médias
transcendencias c o distanciamento da grande transcendéncia.

Também Campbell (1977: 18) destaca a adocdo de uma concepgao do
divino imanente e ndo transcendente no movimento de orientalizagdo do Oci-
dente: “(...) privilégio geral da imanéncia a transcendéncia, da resposta ao
mundo interior, da mistica a resposta exterior, ‘ascéstica’”

Velho (1997:52-53), por sua vez, introduz questdes importantes para a
reflexdo da religiosidade na contemporaneidade. As dimensdes do ‘aqui e agora’
e do cotidiano vém ganhando espaco, movimento que indicaria a construcao
de um novo equilibrio com as tendéncias milenaristas tradicionais:

Estas ndo desaparecem, mas ganham funcdo, por assim dizer, mais

sutil e transformadora, reconciliando-se a classica oposicéo entre
religiosidades de possessdo (em que o tempo se identificaria com um
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eterno presente) e religiosidades messidnicas (voltadas para a
redencdo) (...) abusca de uma nova linguagem religiosa que afirme e
dé sentido a essa prética, mas reapropriando-a, agora em outro plano
que ndo o da salvacdo. O autor segue a reflexdo, buscando destacar
transformacdes sincréticas ocultas entre tradigdes (...) inclusive
orientais, por via da crenca no poder do pensamento, e seu
desdobramento no poder da palavra, que no Brasil encontrou terreno
fértil para se desenvolver. Isso Ihe emprestaria surpreendente
parentesco com a “Nova Era” e com a literatura dita ‘esotérica’ e ade
auto-ajuda.

O tréansito entre tradi¢es, pelo menos em termos do significante, pode-
ria também ser percebido a partir da énfase no

Espirito, na energia e na libertacdo. A Gaia da Nova Era (...) pode
servir de um exemplo entre outros, surgido alhures, daquilo a que
estamos nos referindo, nao s6 em dbvia relacdo com a globalizacéo,
mas possuindo também a propriedade isomorfica de atravessar
diversos campos. (VELHO; 1997:56)

O autor sugere 0 quanto este processo poderia estar indicando uma histo-
ricizacao radical e, utilizando-se do vocabulario religioso como recurso, uma
maior fluidez na dire¢do de uma

atencdo aos sinais dos tempos e da bendi¢do da contingéncia (...)
talvez se esteja na verdade propondo uma outra organizacdo da
racionalidade e um vocabulrio alternativo onde Zeitgeist (espirito
do tempo) e Geistzeit (tempo de espirito) se identificariam.
(VELHO; 1997:56)

Destaca que a ‘experiéncia e os efeitos’ parecem assumir ou adquirir
estatuto ‘estrutural e comunicacional’, podendo ser associados, no plano da
religiosidade, com o transcendente. Mais importante do que formular um novo
projeto para a sociedade, ou ajudar criangas abandonadas, seria centrar-se no
crescimento individual (meditacdo, limpeza, desapego, iluminagdo). N&o se
poderia pensar em revolucionar o mundo sem antes revolucionar-se a si mesmo.

A referéncia predominante ndo se centra mais em tomo de um Deus
uno, exterior e todo poderoso (ainda que a idéia de Deus esteja presente em
todos). Identifica-se uma pulverizacdo ou fragmentacdo do divino no mundo
concreto e cotidiano (pessoas, animais, plantas), quebrando-se a hegemonia
do monoteismo e privilegiando-se os poderes dos individuos.

O que tem que ser feito, quem te diz é o seu eu mais profundo, sua
divindade mais verdadeira, seu eu superior. E muito limitado, as



102 Deis Siqueira

pessoas ficam com besteiras, ai ficam malucas, com complexos, cheios
de coisas, com esquizofrenias, com um monte de coisas na cabeca,
que ndo existem. Ficam com crise, crise existencial, com problemas
que néo existem, que a mente inventou paraele! A mente é umaforma
criadora. Entdo é necessario direcionaramente para pensar a perfeicéo,
para pensar coisas boas, para pensar na plenitude, em coisas leves e
ndo se ocupar em detonar (Associacdo Clpulas, de S. Germain).

Parece estar sendo gestada uma nova representacdo do individuo. As no-
vas visfes de humanidade e de mundo trazem consigo um outro lugar para ele,
valorizado primeiramente pelo que é em sua interioridade, e ndo por seu papel,
status ou funcdo na sociedade. Afinal, o principal seria o processo de auto-
realizacdo. E este processo seria maior e mais verdadeiro do que as crises
ecologica, econdmica, de nacGes, de povos, da humanidade.

Existe uma crise sim, s6 que é muito autogeradora. Se o proprio ser
humano descobrir quem ele realmente é na origem, ndo havera crise
que subsista. Ela vai cair, vai desaparecer, elavai voltar ao seu nada
original, porque no fundo, no fundo, tudo é vazio, todas as coisas
sdo vazias, sdo efémeras de substancia (...) tudo passa (Zen Budismo).

A medida que a religido e a religiosidade vém-se concentrando na esfera
do privado, adquirem caracteristicas cada vez mais intimas e emocionais. A Vi-
véncia ou a experiéncia do sagrado e do religioso concentram-se no individuo.
E ele quem se constitui centro da nova religiosidade, assim como é simbolo da
sociabilidade na modernidade.

A nova religiosidade, psicologizada, do coragdo, da interioridade, ndo se-
ria, segundo Mardones (1994:171), uma novidade para o cristianismo. Teria
havido diversos pietismos ou varias correntes iluministas que se apoiaram mais
no sentimento, ou na via afetiva, do que na intelectual.

O Deus do amor, da paz, da confianga etc. segue mais o caminho do
sentimento do que da inteligéncia, dizem. N&o seria esta linha
romantica que criaria problemas para o catolicismo, mas, o carater
livre, desvinculado de referéncias a instituicdo e a autoridade.

A religido cristd seria ma espécie de ofertante de

servicos religiosos, de sacramentos de iniciagdo, de determinados
rituais de passagem etc. Demasiado convencional e social, demasiado
ajustadaa modernidade (...) Por outro lado, ndo responde as ameagas
da prépria modernidade, pelo menos nas questdes mais atuais: nao
tem consciéncia ecoldgica-planetaria, continua sendo surda aos
chamamentos de unidade e de harmonia cdsmica, carece de
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sensibilidade para fazer coloca¢Bes mais gerais, onde a nova
consciéncia do divino atravesse a toda a realidade com naturalidade.
O cristianismo ficou velho, ancorado na modernidade industrial e
técnica, que desconhece a nova consciéncia cientifica e 0 novo
paradigma que brota dele. (MARDONES, 1994:173)

A autonomia individual, esta livre composicao de elementos simbolicos,
de doutrinas, de praticas e de rituais indica uma mercantilizacdo da religido.
Mas se trata da criagdo de uma certa “cidadania religiosa e ndo meramente
(de) clientes ou consumidores religiosos”, como sugere Mallimaci. (1997:87)
Nesta direcdo complementa Carvalho (1992: 70): a busca pela religiosidade
plural e diversificada garante um lugar para a diferenca. O esforco para se
construir um novo estilo de vida, que integre corpo e espirito, homem e nature-
za, reforca a postura critica em relagéo as religides cristds, ‘controladoras' e
‘repressoras’ do corpo.

Além da vinculagdo com o mercado, cresce o carater de servigco das
novas religiosidades, como indicado por Prandi. (1997:65) Aumenta o interes-
se pela religiosidade oriental. O fascinio pelo mundo religioso oriental vem
ocorrendo desde o século passado, possibilitando pensar que se pode estar
“(...) sendo diante de um bazar religioso, diante de um certo experimentalismo
e contaminacdo religiosa oriental”. (Mardones, 1994:120) Contaminacdo, transito
ou alternancia, como pergunta Campbell? Este autor indica como varias crencas

construiram os alicerces para a substitui¢cdo da imagem transcendente
do divino tradicional mente ocidental pela imagem imanente oriental,
um processo que, embora venha ocorrendo por cerca de duzentos
anos, somente agora comeca a se tornar de fato amplamente visivel.
(CAMPBELL, 1977:07)

Assim, os significados da religiosidade mistico-esotérica articulam-se a
todo um mercado existente de altematividades: terapias (cura astral, aplicacéo
de heiki, iridologia, florais, homeopatia), massagens (do-in, ayurvédica, shi-
atsu), praticas e técnicas de auto-ajuda, de relaxamento, de harmonizagao dos
chakras, de energizacdo, de meditacdo, acupuntura, yoga, tai-chi-chuan, as-
trologia e mapa astral, sessdes xaménicas para homens, rituais da lua cheia
para mulheres, leituras de tard, de I-Ching c de runas, objetos (cristais, pedras
especificas segundo o signo e o ascendente, duendes). Alternativas que com-
pBem o processo de auto-aperfeicoamento, auto-conhecimento e auto-deificacéo.

Com muito incenso e meditacdo, as pessoas movem-se em tomo de uma
literatura especifica de como contatar seu anjo, de como ter sucesso espiritual
Os frequentadores ou adeptos dos grupos mistico-esotéricos e um publico,
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mais ou menos religioso, consumidor de praticas e de produtos alternativos,
buscam um novo estilo de vida ou uma melhor qualidade de vida.

Pace (1997:38) destaca a possibilidade da “manipulacdo da religiosidade
profana pelo mercado”. Assim como se vive na modernidade um tempo de
experimentalismo cultural, enfatiza-se o religioso como experiéncia pessoal e
interior. Devido a este experimentalismo, varios autores tém insistido na di-
mensao mercadoldgica da tematica, tais como Berger, que ja o fez em O dos-
sel sagrado. Elementos para uma teoria socioldgica da religido, editado
em 19609.

O antrop6logo Magnani (1996:15), apds realizar a pesquisa O neo-eso-
terismo na cidade, quando mapeou e classificou a diversidade de praticas por
ele chamadas de neo-esotéricas em Sdo Paulo, sugere que

(...) aemergéncia de padrdes de comportamento que, como hipdtese,
comecam a caracterizar significativamente a oferta e procurade bens
na area das praticas magico-esotéricas no contexto das grandes
cidades, instituindo modos ou estilos de vida diferenciados (...). Se,
de um lado, o aspecto mais marcadamente comercial do neo-
esoterismo produz e tem como alvo um consumidor ingénuo e
indiscriminado, de outro é possivel identificar o adepto dessa ou
daquela corrente, sofisticado e esclarecido.

Entre estes dois pélos vai-se constituindo um publico formado por
padrbes regulares de consumo (certo tipo de musica, de livros, de
objetos), que cultiva habitos alimentares tido como saudaveis e
‘naturais’, que esta preocupado e despende tempo e recursos com
praticas destinadas ao desenvolvimento harménico de corpo e
espirito dentro de uma visdo ‘holistica’, e que exercita sua
espiritualidade fora das igrejas e ritos convencionais.

Concorda-se com Mardones (1994:168) quando ele afirma que as novas
tendéncias religiosas, ‘sobretudo as mistico-esotéricas’, ndo correspondem nem
ao tipo igreja, nem ao tipo seita. “Estariamos diante de um fenémeno de tipo
culto ou rede, formando ‘comunidades emocionais’ em virtude da experiéncia
espiritual em tomo de um ‘lider’, que tampouco exerce sua liderangca como
organizador ou controlador de um espaco religioso”. Os lideres sdo, simultane-
amente, escritores, conferencistas e, principalmente, terapeutas, em Brasilia e
entorno. “Nada tem de estranho que seja em tomo de livrarias, de centros de
conferéncias, terapias (...) onde se reinem e se configuram estas redes de
religiosidade”, diria Champion. (1993-a:260)

A funcdo de atribuicdo de sentido ou de “nomizacdo”, como diria Berger
(1985), parece refazer-se a partir da possibilidade de que as novas religiosida-
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des oferecam um novo estilo de vida, centrado em melhor qualidade de vida.
Estilo de vida que se correlaciona, por sua vez, a praticas, produtos, terapias,
habitos que sdo vivenciados como alternativos em relagdo ao hegemdnico da
sociedade: medicina alopatica, religides oficiais etc.

A seguir serdo apresentadas informacdes de varias frentes da pesquisa
que vem sendo desenvolvida em Brasilia.

14 FRENTE: adeptos dos grupos mistico-esotéricos do planalto central

Os dados que seguem foram coletados a partir de perguntas abertas,
parte de um questionario aplicado a adeptos de mais de 40 grupos mistico-
esotéricos existentes em Brasilia e entorno (Brasilia, Alto Paraiso, Vale do
Amanhecer, etc ). As respostas foram agrupadas em algumas grandes cate-
gorias, que sao, certamente, passiveis de reformulacao.

Os principais problemas da sociedade atual, conforme indicados, foram
classificados da seguinte maneira:

Religiosos atuais: escombros dos quais surgird a Nova Era; inconscién-
cia das pessoas com relacdo a sua propria divindade; desequilibrio energético:
falta de consciéncia do Eu; lutas egocéntricas; desconhecimento de que kar-
ma significa dialética; producdo de muito karma ao planeta, etc.

Religiosos Tradicionais', afastamento de Deus; falta de religiosidade;
falta de humildade; falta de fé; falta de perddo; falta de um guia, etc.

Psicologicos-existenciais'. falta de auto-conhecimento: auséncia de re-
ferencial: nossos atos sdo determinados por nossos caminhos; perda de conta-
to com a naturalidade, loucura; descontrole; apatia, etc.

SdAcio-econdmicos. miséria, educacdo; saude; desemprego; incompe-
téncia dos governantes; crescimento populacional; baixa qualidade de vida;
criangas abandonadas: doengas; caos urbano das metrépoles; corrupgao poli-
tica; ditadura dos meio de comunicagéo, etc.

Comportamentais. preconceito; falta de solidariedade; de compaixéo,
de disciplina; egoismo; ganancia; individualismo; consumismo, estupros; mal-
dade; desagregacdo de valores; alcoolismo entre jovens; vicios de carater;
aborto; suicidio, incomunicabilidade entre pessoas e entre grupos; falta de dia-
logo familiar, etc.

CombinacgGes', problemas comportamentais e socio-econdémicos foram
0S mais comuns.



106 Deis Siqueira

Tabela 1- Principais problemas da sociedade atual

PRINCIPAIS PROBLEMAS Total = 600 Total = 100,0%
Religiosos atuais 56 10,3%
Religiosos tradicionais 26 4,3%
Psicoldgicos-existenciais 45 7,5%
Sécio-econdmicos 112 18,7%
Comportamentais 336 56,0%
Combinagdes 17 3,8%
Outros 08 1,3%

Fonte: Questionarios aplicados a 200 adeptos de grupos mistico-esotéricos do DF

Pode-se observar que os problemas associados aos valores, tanto das
novas religiosidades quanto das religifes tradicionais, ndo sdo tdo significativos
guanto os socio-econémicos, 0s quais compdem quase 20,0% do total dos prin-
cipais problemas da sociedade atual. Entretanto, a énfase esta posta nos pro-
blemas que foram agrupados como comportamentais. Estes poderiam ser
considerados como problemas socio-econdmicos ou sociais. Foram separados
na medida em que a énfase esta aqui centrada na dimensdao comportamental
das pessoas, com énfase nos valores humanos e ndo naqueles valores ligados
mais diretamente a cidadania.

A tabela 2 abaixo diz respeito aos principais elementos/conceitos que
foram incorporados pelos informantes, depois de passarem a freqientar algum
grupo mistico-esotérico. Estes foram agrupados da maneira que segue:

Religiosos atuais: pesquisa verdadeira; unidade na diversidade; medita-
¢do para avaliacdo do dia; ver a vida sem maiores desejos; elementais, Eu
interior; numerologia; cabala; energia; cristais; viver € um aprendizado; existir
e se manifestar; ndo julgar; abertura da mente; tudo o que se faz, retoma;
universo infinito; nos criamos os proprios valores; busca interior, auto-conheci-
mento, crescimento pessoal: liberdade; libertagdo interior; dharma; corpos
astrais; estar sempre atento; vida é celebracéo; priorizar vida saudavel; filoso-
fia oriental faz ver a vida diferente; desapego do eu; valorizagdo da natureza
como reflexo da Deusa, visdo xaménica do mundo; Eu maior; conexdo corpo-
alma-espirito; divida carmica; conhecimento das capacidades mentais, tudo é
possivel; individuos sdo parte de um todo maior; somos um universo em nos
mesmos; compaixao, caminho-do-meio; estar bem consigo mesmo; conscién-
cia de Krisha; saude como extensdo do equilibrio; valorizacdo da consciéncia
dos atos.

Religiosos tradicionais: as pessoas necessitam de um alimento espiri-
tual; Bah&’u’llah é mensageiro de Deus; amar ao proximo como a ti mesmo;
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ha uma verdade; espirito-alma; fé abrange tudo; nasceu bahd’i; somos eter-
nos; novas atitudes; compreensdo das coisas; tolerancia; perd&o; abrir o cora-
¢do; pureza; verdade; pratica do bem irrestrito; respeito ao proximo; resignagéo
a vontade divina; amor a Deus; participacao nos rituais; fé; os mandamentos;
ajudar ao proximo; doutrina cristd; importancia da vida espiritual; agradecer a
Deus; caridade; conceitos do espiritismo; melhor adequacdo ao mundo; orar
pela felicidade do proximo; gratiddo, crenga em Deus; conduta doutrinaria;
conduta moral; transcendéncia; trabalhar para os outros; doutrina; necessida-
de de se ligar a uma doutrina, etc.

Psicoldgicos-existenciais: conforto; relaxamento; conviver melhor con-
sigo mesmo; convivéncia; sociabilidade; como se comportar em situac8es difi-
ceis; calma interior; entendimento da soliddo; sentimentos verdadeiros;
tranquilidade; reflexdo; estabilidade; felicidade; valorizagdo do relacionamento
afetivo-sexual; calma, etc.

Sociais-comunitérios: respostas convincentes sobre a religido e a socie-
dade; eliminar extremos de riqueza e pobreza; respeitar as diferencas, coope-
racdo mutua; contato maior com a familia; entender que todos fazem parte de
uma familia; abolir as diferencas; espirito comunitario, etc.

Combinagdes, elementos mais presentes foram os sociais-comunitarios.

Os principais conceitos ou valores incorporados a partir da adesédo a
algum grupo transitam em tomo de elementos tipicos de novos valores religio-
sos, compondo 60,0% do total dos conceitos indicados. Em segundo lugar iden-
tificam-se valores religiosos tradicionais. Ambos, juntamente, comp&em quase
90,0% das indicac0es.

Tabela 2 - Principais elcmentos-conceitos incorporados
a partir da adesdo a algum grupo mistico-esotérico

PRINCIPAIS PROBLEMAS Total =462 (n) Total = 100,0%
Religiosos atuais 275 60,0%
Religiosos tradicionais 121 26,2%
Psicol4gicos-existenciais 17 3,7%
Sociais comunitarios 15 3,3%
Combinagdes 22 2,0%
Outros 05 1,0%
Nenhuma 07 1,4%

Fonte: Questionarios aplicados a 200 adeptos de grupos mistico-esotéri
cos do DF
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Finalmente, os dados sobre o que se teria alterado na vida dos adeptos
depois de frequentarem algum destes grupos encontram-se na tabela 3. A se-
guir, as categorias que classificaram estas mudancas.

Religiosas atuais-, mais harmonia em todos os niveis; as insatisfacdes vém
do transitério, dos apegos; perceber o verdadeiro significado das coisas; neces-
sidade de se harmonizar com as leis universais; maior contato comigo e conse-
guentemente, uma maior lucidez; conceito da existéncia em si, onde cada um
busca de uma forma distinta, em sua histdria particular; mudanca de atitude
interna frente aos problemas; centramento; aprendizagem sobre o interior;
meditacéo; todas as verdades estdo dentro de mim; abriu o mundo interior; con-
seguiu se impor uma alimentacéo sadia; pensar localmente e agir globalmente;
aumento da percepcéo das coisas como parte do todo; hoje me sinto espiritu-
almente estabilizada; muitas davidas e questionamentos foram resolvidos; ndo
aceita mais qualquer pensamento; comecei a filtrar os pensamentos; melhor
qualidade de vida; encontrou-se consigo mesma; mudancas internas; equilibrio
em lidar com as coisas materiais; auto-conhecimento; menos vazio; canaliza-
¢do de energia; diminuiu o fluxo mental; passou a entender sua posi¢do no
Universo; passei a perceber que minha insatisfagio interna era a minha insa-
tisfacdo externa; maior poder de analise; consciéncia e clareza; mais capaz de
neutralizar tudo o que faz mal; estou mais proxima do que realmente sou;
maior importéncia ao pessoal em relacdo aos problemas sociais; abastecida
interiormente; deixei de culpar os outros; desapego; estou descobrindo formas
de lidar com minhas sensac@es, mente e mundo; sintonizei-me comigo mesmo;
busco olhar mais para dentro; tenho a nitida idéia de que ndo conseguiremos
modificar a situacdo do mundo; passei a me aceitar e a melhorar a cada dia, etc.

Religiosos tradicionais: descobriu a beleza e o milagre da vida; aceita-
¢do; paciéncia; amor ao préximo; verdadeiramente Gtil a Deus e as pessoas;
percebi melhor o trabalho sutil das oracdes; hoje estou satisfeita com o conhe-
cimento que obtive em crer em Deus com fé e com servico; descoberta de que
é possivel alcancar a religiosidade plenas através da humildade e do amor aos
animais e ao proximo; ajudar; passei a reunir a familia para orar; nasceu bahd'i;
aceitacdo das fatalidades, etc.

Psicoldgico-existenciais. o tédio e 0 vazio estdo preenchidos; minimizei
as insatisfacGes; mais calma; mais alegria; maior realizagdo como pessoa;
conhecimento dos sentimentos; realizacdo; aprendi a lidar com os defeitos;
tranquilizei-me; os questionamentos estdo se clareando; menos bebida; parei
com as drogas; adquiri mais preparo para superar as dificuldades; consegui
colocar em prética o que sabia teoricamente; relativizei o individualismo exa-
cerbado; aprendi a me soltar mais; aprendi a ser mais otimisma com relacéo
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ao mundo, mais satisfagdo com a vida; passei a enxergar as insatisfacdes da
vida como momentos passageiros; agora tenho diretrizes para o bem viver;
compreendi melhor as insatisfac8es e aprendi a lidar melhor com elas; mudei a
visdo diante dos problemas, hoje ndo me desgasto mais; tomei-me uma pessoa
mais pratica; confianga; melhor sociabilizacao, deixei de ser vitima; mais sere-
nidade; menos ansiedade; maior tranquilidade na minha relagdo comigo mes-
ma e com as pessoas; a busca por conhecimento tornou-se consciente;
auto-confiancga; angustias diminuiram; pensamento positivo; visdo mais clara
das insatisfacdes, etc.

Sociais-comimitarios'. harmonizacdo do lar; menos acomodada em re-
lacdo as injusticgas sociais; solidariedade; diminuiram as ansiedades em relagéo
a vontade de mudar o mundo; realizagdo consciente do papel como ajudante
na transformacéo de si e do mundo; passei a trabalhar mais coletivamente,
penso em cuidar de mim para ajudar a evolugdo da humanidade; passei a
respeitar mais o coletivo; agora tento fazer o que posso na comunidade, etc.

Tabela 3-0 que alterou na vida depois de freqlientar grupos mistico-esotéricos

ALTERACOES N %

Religiosos atuais 34 15,0%
Religiosos tradicionais 28 12,4%
Psicoldgicos-existenciais 68 30,1%
Sociais comunitarios 05 2,2%
Nada 16 7,1%
Tudo 14 6,2%
Nenhumanr 16 7,1%
Outro 09 4,0%
Combinagoes 27 11,9%
Outras combinagdes 09 4,0%

* Religiosos atuais + Psicoldgicos-existenciais. Total de indicagdes: 226 = 100%.
Fonte: Questionarios aplicados com 200 adeptos de grupos mistico-esotéricos do DF.

Em se tratando das altera¢des ocorridas na vida dos informantes depois
de aderirem a algum grupo mistico-esotérico, destacam-se as mudangas de
tipo psicolégico-existencial, compondo 30,1% do total de indicagdes. Em se-
gundo lugar vém as alteragdes mais diretamente associadas aos valores das
novas religiosidades e em seguida os valores religiosos tradicionais.

Por sua vez, 56,0% dos informantes afirmam néo ter deixado de fazer
algo em decorréncia de sua participacdo em algum grupo mistico-esotérico.
Isto nos leva a pensar a possibilidade de que os significados por eles incorpo-

N

rados ndo sdo vivenciados como algo imposto, pertencente a exterioridade,
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mas sim enquanto parte de algo desejado e construido pelo individuo. No plano
da subjetividade parece ocorrer mudancas, cujos reflexos expandem-se até o
espaco social ou publico, sendo reconhecidos como elementos ou signos de um
novo estilo de vida. Esta hipdtese é melhor compreendida se considerarmos
gue cerca de 55,0% dos adeptos freqlientam, sempre ou eventualmente, ou-
tros grupos mistico-esotéricos. Estes transito indica o quanto a busca é indivi-
dual, o que possibilita a caracterizacdo destes adeptos em termos de um
bricolagem ou ‘gula esotérica’.8

Os dados das tabelas acima indicam ainda que ha uma relativa conscién-
cia da importancia dos problemas sdcio-econdémicos da sociedade em que se
vive na atualidade.9 Entretanto, as incorporac¢des de valores, conceitos, visoes
de mundo que ocorreram a partir da adesdo remetem-se sobretudo a dimen-
sao religiosa. Por sua vez, as alteracGes se deram sobretudo no plano psicol6-
gico-existencial-pessoal-comportamental. Parece que realmente as fronteiras
entre as Novas Religiosidades investigadas e 0os processos mais propriamente
psicolégicos ou terapéuticos véao se diluindo.Bastante mstigante é a confirma-
¢do do transito dos adeptos pelos varios grupos, como pode ser confirmado na
tabela a seguir.

Tabela 4 - Média de grupos mistico-esotéricos procurados por adeptos,
segundo idade e sexo antes, de frequentar o atual

IDADE/SEXO FEMININO MASCULINO TOTAL GLOBAL
Média Média Média
0—14 15 15
15—21 2,2 19 2,1
22 —28 34 31 3,3
29 —35 2,2 2,9 2,5
36 — 42 2,1 13 19
43 —49 5,9 5,0 57
Acima de 50 41 34 3,7
Total Global 33 3,0 3,2

Fonte: Questionarios aplicados com 200 adeptos de grupos mistico-esotéricos do DF.

8 Consultar Deis Siqueira e Lourdes Bandeira, Constru¢cdo de uma nova cosmovisdo: 0s
signficados das praticas misticas e esotéricas nofinal do milénio. Brasilia, Universidade de
Brasilia, Departamento de Sociologia, mimeo (1997).

9 A pesquisa realizada com estudantes de graduacdo da UnB (ver neste texto 3§ Frente -
estudantes da Universidade de Brasilia) indica ndo um conservadorismo politico-ideoldgico
por parte dos alunos mais proximos ou simpatizantes das praticas e crengas mistico-esotéricas,
mas sim consciéncia e praticas politicas de nova natureza. A respeito, consultar F. Hollinger,
Deis Siqueirae Lourdes Bandeira, Religido e esoterismo, praticas mistico-esotéricas e atitudes
politicas entre estudantes, Relatdrio de Pesquisa UnB-CNPq, Brasilia, 1999.



Psicologizacao das religides: religiosidade e estilo de vida 111

As médias sdo significativas, sobretudo para as pessoas com mais idade
(5,7 grupos, em média, foram procurados pelas pessoas entre 43 e 49 anos).
Destaca-se também que as mulheres, além se serem maioria nas religides e
nas praticas religiosas na atualidade, também sdo mais “buscadoras” do que
0s homens. As médias sdo superiores para elas em quase todos os intervalos
de idade.

Além dos informantes transitarem pelos grupos, também se utilizam de
praticas alternativas, em todos os intervalos de idade, com grande ffeqiiéncia,
como pode ser visto na tabela abaixo. As praticas sdo: acupuntura, astrologia,
mapa astral, biodanca, cristais, cromoterapia, fitoterapia, florais, homeopatia,
iridologia, massagens terapéuticas, meditagéo, tai chi chuan, tarot, etc.

Tabela5 - Média de préticas alternativas realizadas pelos
adeptos de grupos mistico-esotéricos
MEDIA DE PRATICAS  Feminino Masculino  Total Global

0—14 8,3 8,3
15—21 74 5,0 6,6
22 —28 10,6 81 9,3
29 — 35 9,7 6,5 81
36 —42 9,7 9,3 9,7
43 — 49 114 12,1 11,6
Acima de 50 8,1 6,9 7,6
Total Global 9,5 7,7 8,9

Fonte: Questionarios aplicados com 200 adeptos de grupos mistico-
esotéricos do DF.

Todas as faixas etarias apresentam médias superiores a seis praticas.
Considerando a dependéncia financeira dos jovens de até catorze anos, é signi-
ficativa a média apresentada por eles de 8,3 praticas alternativas ja utilizadas.
E novamente as mulheres confirmam sua maior presenca enquanto buscado-
ras de sua religiosidade, de seu auto-desenvolvimento e de seu auto-aperfei-
¢coamento.

As pessoas entre 43 e 49 anos sdo as que se destacam no que toca a
maior circulacdo entre 0s grupos, € 0 mesmo ocorre com 0 consumo de prati-
cas alternativas. Trata-se da geracdo que vivenciou, direta ou indiretamente,
varios sonhos: o dourado do capitalismo americano e o desenvolvimentismo
brasileiro do pos-guerra, o sonho revolucionério do socialismo, maio de 1968 e
0 movimento hippie. Parece que depois da queda do muro de Berlim, o sonho
gue permanece com mais forga é o contra-culturalista dos anos 60, ainda que
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ressignificado. De qualquer maneira, todos os adeptos, de diferentes idades
circulam por varios grupos e buscam muitas praticas alternativas.

23 FRENTE: livros de assinatura da TBV

O Templo da Boa Vontade. TBV, “uma
viagem ao terceiro milénio”, é uma pirami-
de branca de sete lados encimada por um
cristal gigantesco, parte do complexo arqui-
tetbnico construido pela Legido da Boa VVon-
tade, LBV, e inaugurado em outubro de 1989.
Desde entdo tem permamanecido aberto ao
publico ininterruptamente. E definido pela LBV como “um teto sob o qual os
Seres Humanos e Espirituais se sintam em paz ... Ela singulariza pioneiramen-
te o ideal de promover o Ecumenismo sem restrigbes, tendo como supremo
objetivo confraternizar pessoas de todas as racas, filosofias, credos religiosos
e também ateus e materialistas”. O complexo, situado na quadra 915, Setor de
Grandes Areas Sul (SGAS), final da Asa Sul do Plano Piloto de Brasilia, pos-
sui, além do Templo, uma biblioteca que é muito utilizada pelos alunos dos
colégios de 2e grau da regido, uma lanchonete e o Parlamundi, que, na prética,
¢ um grande e extremamente bem aparelhado centro de convengdes cujas
salas estdo disponiveis para a realizacdo de congressos e eventos do género.
Segundo a SETUR, Secretaria de Turismo do Govemo do Distrito Federal, o
TBV é o monumento mais visitado em Brasilia.

Quanto ao espaco, a piramide é
oca e h& na nave uma mesa com um
vaso de vidro que guarda a agua flui-
dificada, além de alguns bancos nas
laterais. H&4 também uma obra de arte
que simboliza os quatro elementos da
natureza — terra, fogo, ar e 4gua —
na qual se pode ler a inscricdo “Todo

dia ¢é dia de mudar o seu destino”. No topo ha uma estrutura metalica cumprindo
a dupla funcao de clarabdia e suporte do cristal; o piso possui duas espirais, uma
clara e outra escura, cujos centros coincidem com o da pirdmide. Normal mente,
0 visitante percorre lentamente a espiral preta rumo ao centro, meditando ou
orando (a escolha é livre: afinal, trata-se de um santuério ecuménico), e volta
pela espiral branca, terminando o trajeto em frente a obra de arte ja menciona-
da. Alguns visitantes fazem o percurso descalcos, outros, apressadamente.
Ha também os que, desconfiados, olham o interior do Templo e vdo embora.
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Ao sairem, os visitantes, se desejarem, podem registrar em livros seus
comentarios, sugestbes e impressfes. Estes livros ficam em uma mesa no
acesso ao templo e foram nossa fonte de informacgdo. Cada pagina possui dois
carimbos idénticos delimitando uma area que tem campos para que o visitante
informe o nome, o local de residéncia, a atividade profissional exercida e
comentarios.

O resultado do trabalho de coleta destes dados foi um banco de dados
com aproximadamente 8.000 registros. Destes, apés uma depuragdo inicial,
foram aproveitados apenas 3.858, pois foram desprezados os registros (um
registro € um carimbo do livro) que ndo possuiam comentarios. As observa-
¢Oes, transformadas inicialmente em palavras-chaves foram agrupadas em
grandes categorias.

Na primeira destas categorias, “sensacfes psicologicas”, enquadram-se
36,0% dos comentérios. As palavras e idéias-chaves que deveriam estar pre-
sentes em um comentario para que ele fosse incluido nesta categoria sdo as
seguintes: agradavel, saudavel, gratificante, paz, confianca, leveza, tranquilida-
de, calma, harmonia, harmonizacdo, liberdade, liberdade de pensar, libertacéo,
serenidade, positividade, calma, emocéo, relaxamento, esperanca, solidarieda-
de, fraternidade, desabafar, rever atitudes, alegria, confraternizacdo, humani-
dade, amizade, encontro, refugio, reconforto, etc. Os comentarios categorizados
sob o rétulo “sensac8es psicoldgicas” sdo, portanto, aqueles em que o visitante
expressa 0 que nele foi despertado pelo TBV.

A segunda categoria utilizada diz respeito aos comentarios que faziam
referéncias positivas ao espaco Estes comentarios sdo aqueles em que se
declara ser o TBV deslumbrante, sublime, brilhante, resplandecente, uma obra
grandiosa, “coisa de primeiro mundo”, de bela arquitetura, contentor de ar
puro, obra de arte, bonito, belo etc.

A terceira categoria, a das “sensagdes mistico-religiosas™, classifica os
comentarios que envolviam as seguintes idéias: irradiacdo, energia positiva,
vibragdes, energias césmicas, forcas, emanacdes de energias universais, ilumi-
nacao, bencdo, luz. pureza espiritual, graca, sagrado, fé, transcendéncia, cOs-
mico, magico, paraiso, presenca que vem do alto, providéncia divina, presenca
de Deus, Jesus Cristo, Criador, Cristo, ecumenismo, Eu interior, Eu superior,
evolugdo espiritual, mergulho no interior, espiritualidade etc. Ou seja, séo
comentarios referindo as forgas ou coisas de existéncia metafisica.

A categoria “comentarios proverbiais religiosos” foram agrupadas
as observacOes do tipo: Que Deus ilumine a todos, Jesus te ama, Sua vida esta
na mao de Deus, Deus esta no siléncio da paz, Deus é guia espiritual e congé-
neres
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Enquanto “comentarios proverbiais gerais” foram classificados: saudade
de quem se foi, amor a vida e importante, amar é viver, a vida é como uma rosa
que nasce, crescer e morrer, entre outros.

“Encontros mistico-religiosos” é a categoria para 0s comentarios que
expressam experiéncias de encontros, ou de respostas, no ambiente do TBV,
que se reproduziram satisfazendo algum tipo de busca; encontro com o Eu,
encontro com o Eu interior, com o Mestre, com 0 ecumenismo irrestrito, com
raios de mil belezas, com paz de espirito, com a verdadeira paz espiritual, com
a mensagem de Deus etc. Generalizando ainda mais, poderiamos incorporar
esta categoria a das “Sensacdes mistico-religiosas”, uma vez que os comenta-
rios por ela rotulados também remetem ao mistico-religioso-esotérico.

A categoria dos “agradecimentos” engloba tanto os comentérios que con-
tém agradecimentos de carater genérico como: Obrigado Senhor, Obrigado
Deus, obrigado por tudo que eu tenho, obrigado por existir, obrigado as pessoas
de boa vontade. Quanto aos comentarios com agradecimentos especificos:
agradecimento a mae por estar no TBV, por uma viagem bem sucedida, a
Zarur, a Paiva Netto, e mesmo a LBV, pela construcdo do Templo.

Os comentarios que continham pedidos foram divididos em duas catego-
rias: “pedidos imanentes” e “pedidos transcendentes”. Os imanentes sdo o0s
pedidos de protecdo para si ou para parentes, de cura, de conservacdo do
TBV, e mesmo que o filho passe no vestibular, ou seja, aqueles relativos a vida
mundana dos individuos e dos que o cercam. J& os transcendentes designam
as demandas de solicitactes: pela satde de todos, pela paz mundial, pela ilumi-
nacdo da humanidade, que a paz do TBV seja sentida em toda a terra, que a
paz ilumine o planeta, paz e forca, calma e protecéo, bengdo de Jesus, de Deus
ou de uma forca espiritual.

Tabela 6 - Frequéncia relativa das categorias utilizadas para a classificacéo dos
comentarios feitos pelos visitantes nos livros de registro do TBV (Brasilia-DF)

CATEGORIAS %
Sensacdes psicolégicas 36,0
Referéncias positivas ao espago 27,0
SensagOes mistico-esotéricas 27,0
Comentarios proverbiais religiosos 7,0
Agradecimentos 7,0
Encontros mistico-religiosos 6,0
Pedidos imanentes 50
Comentarios proverbiais gerais 5,0
Outros 14,0
Total (3.858 comentérios) 100,0%

Fonte: Comentarios sobre 0 TBV - Templo da Boa Vontade, Brasilia-DF.
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E importante destacar como se estabelecem as correlagBes entre, por
um lado, como o TBV se auto-caracteriza — a partir de um ecumenismo
irrestrito, onde cabem todas as religifes, credos, doutrinas, e, por outro, como
0 mesmo € vivenciado pelos frequentadores e/ou adeptos. Estes tanto podem
se comportar como tipicos turistas, elogiando o espaco fisico, como podem
vivenciar a dimensdo mistico-esotérica ou a dimensdo religiosa de tipo mais
tradicional. De qualquer forma destaca-se a dimensdo psicoldgica, de bem
estar individual no conjunto das anotagdes. Estes dados tendem a confirmar de
a existéncia de “(...) um publico que tendencialmente ndo aprecia os discursos
amplos e complexos, mas antes os ‘efeitos especiais’ de breve duracédo”. (Pace,
1997:38)

32 FRENTE: estudantes da Universidade de Brasilia

Os dados que seguem fazem parte de uma sub-pesquisa intitulada Re-
ligido e esoterismo, praticas mistico-esotéricas e atitudes politicas entre
estudantes (Universidade de Brasilia — agosto de 1998 a julho de 1999).10
Foi realizada com 332 estudantes de graduacdo da Universidade de Brasilia
(51,0% do sexo masculino e 49,0% do sexo feminino), sendo a maioria jovem
— 82,0% dos informantes tém entre 18 e 24 anos de idade. A amostra foi
calculada de tal maneira que as diferentes areas do conhecimento (cursos de
formacdo técnica; ciéncias naturais, direito; ciéncias humanas; saude; letras e
artes) fossem incluidas. Estes agrupamentos foram feitos a partir do fato de
serem cursos proximos em termos de contetdo, além de se tomar também
como referéncia os agrupamentos indicados pelos proprios dados sobre o com-
portamento religioso-esotérico e politico dos estudantes.

Os questionarios foram distribuidos para os alunos no inicio de uma aula
e auto-preenchidos imediatamente. Assim, quase todos, sendo todos os alunos
presentes na sala, participaram. Com este procedimento, uma das condi¢6es
mais importantes para a efetivagdo de uma amostra representativa foi alcangada.
Ou seja, responderam o questiondario estudantes muito, pouco ou nada interessa-
dos em religido e esoterismo. N&o se tratou de uma amostra direcionada. Entre-
tanto, esta ndo foi calculada a partir do universo ou nimero total de estudantes
existentes nos diferentes cursos da UnB. As religides declaradas pelos estudan-
tes em comparacéo com as religides no DF encontram-se na tabela a seguir.

10 Faz parte de uma pesquisa internacional que estd sendo desenvolvida no Departamento de
Saociologia da UnB, juntamento com a Universidade de Graz, a partir da estadia de Franz
Hollinger, professor da universidade austriaca, como pesquisador visitante da UnB, com
apoio do CNPq.
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Tabela 7 - Religides no DF e entre estudantes da UnB

Religides DF & IBGE 1991  Categorias principais da adesgo religiosa
% N= %
Catoélica 78,2 148 44,6
Evangélico tradicional 35 Protestante e
Neo-pentecostal 6,3 Crista reformada 38 11,4
Outrareligido crista 1,0
Espirita 2,8 Espirita 41 12,3
Religido oriental 0,4
Afro-brasileira 0,7 Outra 14 42
Outra 0,3
Nenhuma 6,3 Nenhuma 91 27,4
Total 100,0 332 100,0

Fontes: IBGE - Censo Demografico. 1991 e Pesquisa realizada com estudantes da UnB/BSB, 1999.

As religides sobre-representadas entre os estudantes, em comparacio
com a populacéo, sdo o espiritismo (12,3%) e outras religides tais como as
religiGes orientais, ainda que as percentagens referidas a estas Ultimas sejam
pouco significativas. A parcela das pessoas que declaram nenhuma religido é
claramente maior entre os estudantes (27,4%) do que entre a populacédo do
DF (6,3%). Deve-se registrar que quase um terco dos estudantes se declara-
ram sem nenhuma religido.

Em tomo de 40,0% dos estudantes aceitam 0s conceitos orientais de
reencarnacdo e carma. Este percentual, embora menor do que as crengas
anteriores, € significativo, num pais de forte tradicao catolica. Este fato pode
ser relacionado, por um lado, a forte presenca do espiritismo cardecista nas
classes médias brasileiras e, por outro, a grande influencia das religides orien-
tais em expansao no Brasil, nas duas Gltimas décadas

No que se refere as préticas e crencas esotéricas, a analise fatorial das
praticas esotéricas demonstrou a existéncia de dois fatores, ou seja, dois grupos
de praticas que foram indicadas pelos informantes conjuntamente. O primeiro
grupo inclui as praticas esotéricas que, em sua maioria, estdo ancoradas no
corpo: medicina alternativa, meditacdo, massagem, acupuntura, etc. O segun-
do grupo, composto por cartomancia, mapa astral, tarot, | Ching, astrologia e
etc., tem um carater mais mistico, estando ancorado mais no espirito e na
mente do que no corpo. Ainda que os dados tenham sido agrupados a partir
destes dois fatores (praticas corporais e praticas esotérico-espirituais), ha
uma correlagdo positiva entre todas as praticas consideradas pela pesquisa.
Ou seja, pessoas que praticam meditacdo e/ou medicina alternativa tendem a
praticar também cartomancia, tarot etc. Os dados confirmam o tipico padréo
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de bricolagem referido acima para os adeptos de grupos mistico-esotéricos,
onde o sujeito compde seu processo de auto-conhecimento a partir de um forte
experimentalismo e pela circulagdo nos diferentes grupos. Isso é devido ao
acesso a rede informal e organizadora das varias ‘comunidades’ esotéricas,
de carater livre e voluntario.

Destaque-se que no primeiro grupo de praticas, centradas no corpo, a
medicina alternativa é a mais forte, com 64,%, seguida pela meditagdo, com
41,%, pela massagem, com 27,% e pelas praticas orientais com 23,%. As de-
mais, psicoterapia e acupuntura correspondem a menos de 20,%. O curandeiris-
mo, que interseciona estas praticas e as demais, de carater mais mistico,
representa a menor percentagem, com 12,%.

O segundo grupo remete-se mais diretamente a dimensdo do imaginario,
sendo que a maioria das praticas esotéricas se relacionam as advinhagfes e a
interpretacdo da prépria personalidade através de simbolos. As percentagens
também sdo instigantes: hordscopo, 66,0%; prestar atencdo na lua, 44,0% e
interpretacdo dos sonhos, 43,0%. As demais praticas, tarot, mapa astral e car-
tomancia localizam-se entre 25,0% e 30,0%. Neste segundo grupo encon-
tram-se as atividades misticas que estdo aparentemente mais préximas a magia.

Todas essas praticas de tipo New Age passam tanto pela redescoberta
da cultura do narcisismo, tdo bem enfatizada por Lasch (1985), quanto pela
capacidade de se tomarem mercadorias e de estimularem um padrdo de con-
sumo relevante, a exemplo do que Berger denominaria de um ‘supermercado
esotérico’. No caso especifico de Brasilia, a realizacdo semestral da Feira
Mistica, desde 1990, demonstra a dimensdo mercadoldgica deste tipo de pro-
dutos e de praticas .

Os dados sobre esoterismo s@o complementados pelas informacdes con-
tidas na tabela que se segue. Como pode ser observado, cerca de um terco dos
estudantes ja leu um ou mais livros sobre medicina alternativa, religides orien-
tais e astrologia. Ainda que estas percentagens ndo sejam muito altas, indicam
interesse por parte dos estudantes sobre assuntos dessa natureza.

Cabe considerar ainda dois outros elementos: primeiro, que a partir dos
anos oitenta surgiu uma imensa producao literaria sobre esses fendmenos, o
que os tomou mais acessiveis e consumiveis; segundo, tomando em considera-
¢do as pesquisas que demonstram os baixos indices de leitura dos estudantes
brasileiros, em geral, pode-se considerar alto o percentual (em tomo de 30,0%)
dos que léem sobre esoterismo. Certamente hd mais estudantes que leram os
livros de Paulo Coelho do que leitores de Marx ou Maquiavel.
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Tabela 8 - Leitura sobre esoterismo e espiritualidade

Areas Varios livros Um livro Nenhum Total n=
Medicina alternativa 13% 24% 63% 100% 332
Religides orientais 13% 22% 65% 100% 332
Astrologia 10% 22% 68% 100% 332
Religides nativas 4% 5% 91% 100% 332

Fonte: Pesquisa realizada com estudantes da UnB/BSB, 1999.

Analisando as relacBes entre religiosidade e esoterismo, pode-se obser-
var incialmente as relacdes existentes entre adesdo religiosa e esoterismo. Na
tabela 9 a amostra foi dividida em 03 grupos, tomando-se como referencial a
frequéncia das praticas e das crencas esotéricas. Assim, as 07 préaticas esoté-
ricas, as 06 praticas corporais e as 09 crencas magicas foram divididas em
trés intervalos: pessoas que nao fizeram nenhuma prética; pessoas que fize-
ram uma ou duas praticas e pessoas que fizeram trés ou mais. No caso das
crengas magicas, o ultimo intervalo corresponde a pessoas que acreditam em
quatro ou mais crencas.

Tabela 9 - Adesao religiosa e esoterismo

Catdlica  Protestante Espirita Outra  Nenhuma N =332

N= 148 N =38 N =41 N= 14 N=91 N=332

Préticas corporais  Nenhuma 24,3% 28,9% 4,9% 71% 19,8% 20,5%
1-2 52,7% 52,6% 48,8% 28,6% 49,5% 50,3%

3 ou mais 23,0% 18,4% 46,3% 64,3% 30,8% 29,2%

Total 100% 100% 100% 100% 100% 100%

Préticas esotéricas  Nenhuma 20,9% 47,4% 7,3% 14,3% 20,9% 22,0%
1-2 37,2% 36,8% 24,4% 21,4% 31,9% 33,4%

3 ou mais 41,9% 15,8% 68,3% 64,3% 47,3% 44,6%

Total 100% 100% 100% 100% 100% 100%

Crengas magicas Nenhuma 16,9% 31,6% 22,0% 17,2%
1-3 45,9% 57,9% 7,3% 21,4% 35,2% 38,6%

4 ou mais 37,2% 10,5% 92,7% 78,6% 42,9% 44,3%

Total 100% 100% 100% 100% 100% 100%

Fonte: Pesquisa realizada com estudantes da UnB/BSB, 1999.
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Pode-se observar, no que toca as praticas corporais e esotéricas e as
crencas magicas, que cerca de 20,0% ndo se utilizaram de nenhuma delas. Se
por um lado, estes podem ser considerados como distanciados das praticas e
crencgas, por outro, destaca-se que cerca de 30,0% ja experimentou vérias (03
ou mais) praticas corporais; 45,0% ja vivenciou 03 ou mais praticas esotéricas
e a mesma percentagem acredita em 04 ou mais das 09 crencas magicas
indicadas Assim, confirma-se 0 quanto as praticas corporais e esotéricas, bem
como as crengas magicas, estdo presentes entre os estudantes universitarios.

Esta presenca € nitidamente mais forte entre aqueles que declararam ser
espiritas ou professarem outras religides (orientais, afro-brasileiras etc). Os ca-
télicos e os que declararam ndo ter religido apresentam padrfes proximos com
respeito as praticas e as crencgas esotéricas. Por sua vez, os protestantes loca-
lizam-se, claramente, no lugar de menor consumo de préticas e de credulidade
nas crengas magicas.

Ou seja, as afirmacdes de Velho (1977-a: 24), comentando observacdes
de Campbell (1977), parecem plenas de sentido:

as mudancas que tém se dado ultimamente ndo se restringem a
questdes e grupos periféricos, como pareceria ser 0 caso dos
chamados “novos movimentos religiosos”. D&o-se no cerne mesmo
do pensamento de grande parte da populagéo e portanto (suponho
eu) inclusive entre os adeptos das religides ocidentais histéricas,
apesar da tendéncia genericamente observada por Campbell para o
seu declinio.

Afirmacbes que sdo também confirmadas pelos dados relativos a VI
Feira Mistica de Brasilia.

4‘ FRENTE: Feira Mistica de Brasilia

Foram aplicados 210 questiondrios a visitantes da VI Feira Mistica de
Brasilia (1997). Os dados ai obtidos indicam que o motivo para a visitagao,
apontado pela maioria dos visitantes, foi 0 "interesse por assuntos misticos”
(43,3%). Entretanto, 35,0% dos informantes declararam ndo frequentar ne-
nhuma religido ou grupos mistico-esotéricos. Destes, 20,0% declararam estar
na busca de uma religido que “preencha sua busca interior”. Dos 65,0% res-
tantes, que declararam possuir uma religido, 58,1% sédo catélicos, 35,9% séo
espiritas e 6,9% pertencem a outras tendéncias religiosas.

Apesar da grande oferta de religies, religiosidades, etc., existentes na
capital, quase 60,0% dos visitantes sdo catélicos e quase 40,0% sao espiritas,
ou seja, membros de religies tradicionais Os adeptos dos grupos mistico-
esotéricos ndo sdo frequentadores tipicos da Feira Mistica, ainda que sejam
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grandes consumidores de produtos, praticas, terapias alternativas, do tipo New
Age. Assim, além do grande nimero de grupos mistico-esotéricos e de adep-
tos existentes na capital, parece haver uma busca ou ao menos uma simpatia
pelo mistico-esotérico e pelas praticas alternativas em geral por parte da popu-
lacdo da cidade e regido em geral. Observe-se inclusive que do total de infor-
mantes que afirmou ndo frequentar grupos ou religides, 10,0% afirmaram néo
gostar de religido e outra parcela equivalente declarou que apesar de ndo pos-
suir uma religido, considera-se religiosa ou acredita em Deus.

No que toca a afirmacdo acima sobre a populagdo em geral, esta é con-
firmada pelo fato de a amostra indicar uma grande variedade de profiss@es:
bancéarios, militares, donas-de-casa e sobretudo estudantes (cerca de 26,0%).
Os aposentados compuseram apenas 4,4% dos visitantes. A disponibilidade
dos jovens também é confirmada pela frequéncia ao TBV: quase a metade dos
frequentadores do Templo tém até 24 anos e apenas 11,5% do total de visitan-
tes tm mais de 56 anos de idade, sendo que apenas 7,2% declararam-se
aposentados.

PSICOLOGIZAGAO?

Em Psicologia da Saude, enfrentamento parece ser um conceito central.
Traduzido do inglés coping, refere-se ao processo pelo qual as pessoas tratam
de compreender e lidar com importantes exigéncias pessoais ou situacionais
em suas vidas.ll

Apoiado por vérias fontes bibliogréficas, Paiva (1998) indica que a reli-
gido pode integrar processos de enfrentamento, sugerindo inclusive, no final do
texto que do ponto de vista dos valores e atitudes, a correla¢éo positiva entre
religido e saude, por parte dos enfermos com Aids por eles pesquisados, justi-
ficaria a introdugdo do enfrentamento rcligioso/espiritual nos programas de
prevencao e intervencado dirigidos a populacdes especificas, possibilitando a
avaliacdo de sua eficacia. Segundo este autor (PAIVA; 1998: 29),

A religido, ademais, pode gerar um repertorio de novas atividades de
enfrentamento, no campo das relagdes pessoais, da espiritualidade,
da cognicéo, da emog&o e do comportamento individual ou social.
[Afinal, segundo Pargament (1990:205), citado por Paiva (1998:30)],
(...) parte do poder singular da religido pode residir em sua capacidade
de responder a tdo numerosas necessidades de maneiras tdo diversas.*

1 Consultar J. G. de Paiva, AIDS, "Psicologia e religido: o estado da questdo na literatura

psicolégica™ in Psicologia: teoria e pesquisa, vol. 14, ns 01, Silva Neto N. A. (ed.), Brasilia,
Universidade de Brasilia, Instituto de Psicologia, jan-abril de 1998.
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Religido foi pensada com énfases diferenciadas pelos classicos. Durkheim
destacou as determinacgfes do social; Weber, sua orientacdo para este mundo.
Marx leu-a sobretudo como alienacdo, ou épio do povo; Freud também subli-
nha seu lado ilusério, remetendo-se as realizag6es de antigos desejos dos ho-
mens. Apesar destas diferencas, religido implica, normalmente, a existéncia
de mediacgBes entre as pessoas e 0s seres divimzados ou deidades e a existén-
cia do sagrado: ligacdo com os antepassados, com o mistério, redenc¢do, propo-
sito divino.

Por sua vez, misticismo pode ser definido como a atitude humana que
visa a unido das pessoas com as forcas sagradas, transcendentais, o ‘mistério
fascinante’. O sagrado é composto tanto pela dimensdo racional (redutivel a
categoria humanas, tais como bondade e sabedoria de Deus) quanto pela
dimensdo irracional (resistente a qualquer reducdo racional). E esoterismo
remete a ensinamentos sobre a verdade religiosa reservados a poucos inicia-
dos. Conhecimento direto da verdade, € acessivel aos moral e intelectualmen-
te preparados e adquirivel através do estudo de alegorias e simbolos, meditacéo,
intuicdo e cumprimento de instrucdes. Tem-se generalizado a aplicacdo deste
termos aos estudos preparatérios para o esoterismo... Opde-se a exoteris-
mo.12 Este Gltimo é caracterizado pelo ensino de conhecimentos provaveis e
verossimeis, de forma acessivel, a um publico aberto. Psicologia é a ciéncia
dos fenémenos psiquicos e comportamentais. A psicologia clinica é o ramo
que estuda o comportamento do individuo (ou do grupo) por meio de técnicas
apropriadas, visando compreendé-lo e resolver seus conflitos.

O que nos informam os dados aqui expostos? Como orquestrar estes
conceitos?

Por um lado, a partir das informacdes coletadas sobretudo com os adep-
tos de grupos mistico-esotéricos, delineia-se uma situacdo tipica de privatiza-
cdo da fé, de sujeitos experimentadores por exceléncia. Nesta experimentacgéo
transita-se pelos grupos religiosos, pelas religides, por significados, valores,
visbes de mundo, simbolos, e também pelas praticas alternativas. Afinal o ob-
jetivo fundamental é imanente, centrado no auto-aperfeicoamento e no auto-
desenvolvimento. Préaticas de tipo mais religiosas combinam-se com préticas
mais propriamente voltadas ao bem estar fisico e espiritual, de cura, de relaxa-
mento Sd&o todos caminhos de auto-deificacdo, de encontro com o divino que
esta dentro de todos e em cada um. Tudo isso nos indica a tentativa de cons-
trucdo e de vivéncia de um ‘novo estilo de vida’.

12 Consultar H. Schlesinger e H. Porto, Dicionario enciclopédico das religides. Petropdlis:
Vozes. 1995
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Por outro lado, mas de maneira complementar, as mudancas de visdes de
mundo, numa direcdo orientalizante (unidade homem-natureza, espiritual-fisi-
co, mente-corpo, holismo-unicidade em lugar de polaridades; energia, carma)
que tém ocorrido ultimamente, tal como apontadas por Campbell (1997), pare-
cem nao se restringir a grupos periféricos, ou somente aos Novos Movimentos
Religiosos, mas referem-se a boa parte da populacdo. Particularmente os da-
dos levantados com frequentadores da Feira Mistica de Brasilia e com estu-
dantes da UnB confirmam a suposicdo de Velho (1997-a ), segundo a qual
estas mudancas estariam se dando mesmo entre 0s membros de religides oci-
dentais historicas. H& ainda, compondo esta ‘nebulosa mistico-esotéricas’,
aqueles que fimdamentalmente consomem praticas alternativas, no sentido de
consumir o melhor para sua salde, seu corpo. Aqui se concretiza a certeza da
socializagdo dos ‘novos valores’, ainda que de maneira bastante difusa.

As fronteiras entre esotérico e exotérico, entre religido e misticismo, en-
tre religido e psicologia, entre outras, diluem-se, de fato tendendo a romper
com as dualidades tdo duramente criticadas pelos adeptos dos grupos mistico-
esotéricos e certamente pela maioria dos consumidores de praticas alternativas.

Segundo Berger (1985:75)

toda a individualidade se desvanece e é absorvida pelo oceano da
divindade (...) Os padecimentos é a morte do individuo se tornam
insignificantes trivialidades. fiindamentalmente irreais comparados
com a esmagadora realidade da experiéncia mistica da uniéo.

O autor afirma o masoquismo como constituinte de quase todas as vari-
edades de misticismo, devido a aniquilagdo do eu e sua absor¢ao pelo divino
maximo. Parece que também ha que se redimensionar tal definicdo. Ainda
que a experiéncia mistica para os novos buscadores aqui tratados remeta-se a
aniquilacdo do eu, trata-se do eu persona, mais determinado pelo social. O
divino que se deseja encontrar estaria mais na intimidade perdida do préprio
individuo e nao fora dele, apenas ofuscado pelo eu persona. Em lugar de
mediacdo entre os homens e 0s entes divinos, auto-desenvolvimento.

Parece que o conceito de religiosidade melhor se adequa ao que estamos
estudando, pois se remete muito mais “(...) a modos de ser, estilos, relagdes,
sentimentos e visdes de mundo do individuo religioso e todo seu entorno de
coisas e significados” (ESPINHEIRA; 1995:69) do que aos mediadores entre
as pessoas e o0s entes divinos.

Finalmente, ha que se redimensionar a centralidade da nocdo do indivi-
duo nestes Gltimos tempos. N&o se pode reduzir a questdo a exacerbagdo do
individualismo, como fazem muitos estudiosos, além de Hellas (1996). Se, por
um lado, o social, o coletivo, o Outro, tendem a secundarizarem-se, ha no
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transito e na condicdo de sujeito experimentador uma experiéncia religiosa
libertaria. Ademais, é possivel que esta relagdo individuo-social se refaca em
novas bases, a partir de praticas politicas, diferenciadas das até aqui conheci-
das. Mas esta é outra histdria, a ser refletida em outra jornada.

ABSTRACT

The research “Sociology ofthe Adhesions: mystic and esoteric
practices in Brasilia” confirms what was stated by Berger at the
end ofthe sixties about the “psychologization” ofreligion. This
article develops this hypothesis based on several sources and
collected data about the new religious movements. These
movements are, more and more, centralized around the search
for selfknowledge, selfdeveloppement or selfenhancing ofthe
person, since they are based on the idea that holiness can be
found in the individual. This kind ofsearch, in its turn, leads to
the building ofa new life-style which supposes the consumption
ofagreat variety ofalternative or non conventional practices.

RESUME

La recherche “Sociologia das Adesbes: préaticas misticas e
esotéricas no Distrito Federal ” que se développe au Departement
de Sociologie de | ’'UnB confirme ce qui Berger avail annoncé a
lafin des années 60: la "psycologisation” de la religion. Cette
réfiexion est developpée dans le texte apartir de plusieurs sources
de données recueillies sur les nouvelles religiosités ou nouveaux
mouvements religieux (NMR). Cette recherche s'insere dans la
construction d'un nouveau style de vie, ce qui implique la
croissance de la consommation d’une grande diversite de
pratiques non conventionelles.
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De lahomogeneidad a la diversidad:
las actuates transformaciones del campo religioso
en lasociedad argentina

Dr. Fortunato ®allimaci

Resumen O texto demonstra, ancorado em numerosas pesquisas
realizadas com populagdes urbanas, as principais transformagtes
que vem ocorrendo na modernidade religiosa da Argentina, caracte-
rizadas pela perda de certezas, pelo declinio do Estado do Bem-
Estar e pela fragilizag8o das instituigBes historicas, fornecedoras de
sentido. Depois de muito tempo de monopdlio catélico, vem surgido,
um campo religioso heterogéneo ativo, pluralista e marcado pela
diversidade, sobressaindo-se as experiéncias emocionais e a recom-
posicdo individual, provenientes de distintas tradi¢Ges religiosas.

Palavras-chave: cambio religioso, monopélio religioso, diversidade
religiosa.

I. RELIGIONY MOVIMENTOS RELIGIOSOS
EN EPOCAS DE INCERTIDUMBRE

La actual situacion dei campo religioso en Argentina nos lleva a plantear
ciertas reflexiones. Por un lado es necesario afirmar que frente a aquellos que
suponian que con el correr de los anos el fenénemo religioso desapareceria o
seria solo residual en grupos a extinguirse, la realidad nos muestra que asisti-
mos hoy a la emergencia de nuevas sensibilidades religiosas.

Las transformaciones que vivimos, lejos de ser coyunturales, muestran la
emergencia de una nueva sociedad construida sobre valores, mentalidades e
imaginarios que provienen de situaciones anteriores pero que también dan paso
a nuevos actores y nuevos suefios nacidos al calor de estas transformaciones.
Frente a esto, una pregunta es central “Quienes daran sentido a los profundos
interrogantes dei corazon y de la mente a millones de hombres y mujeres hoy
y en el mediano plazo? ~,Seran estos perdurables o debemos comenzar a acos-
tumbramos a que s6lo se da sentido momentaneamente?

*  Fortunato Mallimaci é professor n da Universidade de Buenos Aires.
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Hoy vivimos en una sociedad de fronteras moviles y flexibles. Definir
entonces en estas nuevas experiencias lo religioso no es tarea facil. No caere-
mos en la tentacidn positivista puesto que sabemos que el mismo intento de
definirlo es parte del conflicto de intereses que estan en juego. La lucha por las
palabras es la lucha por el poder de denominacion. Las definiciones corrientes
sobre cualquier objeto son parte del objeto que se pretenden investigar. Por
eso preferimos hablar de campo religioso.

Recordemos que los estudios sistematicos de los fenémenos religiosos
fuera de los ambitos eclesiasticos comienzan a mediados del siglo XIX en
Europa en el contexto de crecimiento y consolidation de la ilustracion, donde
el concepto central es el de la fe positivista en el progreso indefinido, construyén-
dose los paradigmas que con el tiempo se hardn dominantes y hegeménicos en
los circulos académicos.!

El postulado fundador de una sociologia de la religion fue la afirmacién
de la incompatibilidad a largo plazo de la religion y la racionalidad modema,
especialmente en su version positivista. Se estudiaba algo que con el tiempo
iba a desaparecer. En esto nos pareciamos a los campesinistas, puesto que
ellos también, segin la teoria, tenian como objeto de estudio algo que iba a
desaparecer.

Los quiebres de certezas nos estan llevando a replanteamos supuestos
que creiamos inamovibles. ~Como interpretar el nuevo interes por lo religioso
en Ameérica Latina sin perder el rigor de los analisis socio — historicos que nos
muestran el largo proceso de autonomia— conflicto — toma de distancias y
secularization de las sociedades con respecto a las instituciones y autoridades
eclesiasticas? ~.Corno dar cuenta de las nuevas relaciones entre lo religioso y
lo politico sin caer en los adjetivos comunes de fanatismo, fundamentalismo,
vuelta al medioevo? i.Cémo, cuando y porqué fiieron cambiando las mentali-
dades en este siglo XX, poniendo en duda anteriores certezas y abriendo las
posibilidades a nuevas interpretaciones?

Somos conscientes que las definiciones son histéricas, sociales y cultura-
les. Mé&s aun cuando se trata de una temética de la cual — hasta el momento
— ninguna sociedad fia logrado escapar. La tentacién de imponer “una defini-
tion” es flerte. Y en esto entran en juego diferentes actores sociales: sean

Sobre los desafios de los actuales paradigmas vistos a partir de los métodos cualitativos y los
probjemas teéricos — epistemologicos que ello plantea ver: Irene Vasilachis de Gialdino,
Métodos cualitativos I, BsAs: CEAL, 1992. Coincidimos con la autora que define a los
paradigmas como: “los marcos teéricos-metodoldgicos utilizados por el investigador para
interpretar los fendmenos sociales en el contexto de una determinada sociedad”. Distingue
tres: “el positivista, el materialista dialéctico y el interpretativo”.
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sectores dominantes, una expresion religiosa que se considera la “Unicay ver-
dadera” o investigadores que detras del escudo “cientifico” consideran sus
argumentos como los Unicos “racionales y valederos” o los medios que dia a
dia crean nuevos ssignificantes?

En una vision histérica de largo plazo debemos ser capaces entonces de
comparar los momentos y descubrir aquello transitério de lo permanente. Cree-
mos que debemos ser cuidadosos de no confundir la perdida del significado
social de las instituciones religiosas, especialmente las cristianas, con la desa-
pancion de lo religioso a secas. En muchos estudios socioldgicos, se analizo
ese fendmeno como pérdida de creencias o lenta extincion del cristianismo y
dado el etnocentrismo se amplio a todo lo religioso, sin visualizar que lo que
estdbamos viviendo era una lenta pero continua transformacion del espacio
religioso.

Recordemos que lo religioso es una realidad al mismo tiempo institucio-
nal, social, cambiante, historicay simbolica. El esflerzo de sistematizacion por
expertos — sean especializados, cientificos, magos, hechiceros, artistas o “sur-
gidos en la calle” — y la lucha entre ellos por darle el significado “dltimo,
verdadero, Unico” a los hechos de la cotidianeidad, nos permiten descubrir la
pluralidad de opciones que hoy recorren nuestros paises y que todo estudio
debe tener en cuenta.2

Los hombres y mujeres de hoy no creen (0 dudan) mas o menos que
hace cien o mil anos. Creen (y dudan) de manera diferente. Por eso un inves-
tigador afirma que “al identificar la religion con la continua experiencia de la
trascendencia, el hombre de los tiempos modernos es tan religioso como lo era
en el pasado, aunque el tipo de trascendencia que le preocupa difiere bastante
de los periodos anteriores de la historia. Se puede afirmar que si lo sobrenatu-
ral es solo una modalidad de reconstruccion de la trascendencia, su decadén-
cia en la sociedad moderna revela el decaimiento de algunas formas histdricas
y culturales de la religion, pero no significa la decadéncia de la religion en si”.3

Estas situaciones analizadas anteriormente deben ser entendidas en un
momento donde un tipo de racionalidad moderna hegeménica se encuentra en
una profunda crisis de identidad y mutacion y se offecen diversas alternativas

2 Roland J. Campiche. Un enfoque sociolégico en tomo al campo religioso en Cristianismoy
sociedad. Mexico: ns 104, 1990. Este autor sobre la definicién dice: “la definiciéon debera
apartarse de las seducciones de una concepcidn religiosa de la ciéncia (Dar una explicacion
sin faltas) y de las de la irracionalidad vinculada con la observacién de la irreductibilidad de
lo religioso”.

3 Nikos Kokosalakis. Orientaciones cambiantes en sociologia de la religion en Cristianismo
y Sociedad. Mexico: n5 104, 1990. La edicion es dedicada a la Sociologia, Religion, Estado.
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(internas y externas) para su superacién. Como dice Daniele Hervieu, se trata
de “especificar lo que es, sociologicamente hablando, el proceso religioso de la
conjuration social de la incertidumbre... en las condiciones particulares de la
modemidad”.

Los nuevos movimientos religiosos, nos dice la misma autora “manifies-
tan que la secularization no es la desaparicién de la religion confrontada a la
modemidad: es el proceso de reorganization permanente del trabajo de la re-
ligion en una sociedad estructuralmente impotente para responder a las espe-
ranzas que se requieren para seguir existiendo”.4

Il. CARISMA'Y CAMPO RELIGIOSO AMPLIADO

El “carisma”, esa “calidad extraordinaria” se ha presentado y se presen-
ta de manera diferenciada al interior de los grupos religiosos. Este carisma
puede pertenecer al propio individuo (carisma personal del profeta) o puede ir
transmitiéndose a lo largo dei tiempo de manera institucionalizada (carisma de
la funcion dei especialista).

Frente a los “especialistas” religiosos, los “laicos” son definidos en forma
negativa: los que “no tienen ningun poder sagrado”. Esto no significa que no
sean parte en el conflicto por el poder religioso. Por el contrario, los laicos
gjercen una presién constante sobre los detentores dei poder religioso. Puede
darse el caso que en nombre de su carisma personal un laico entre en conflicto
directo con el especialista religioso legitimo, el se opone profeticamente al
sacerdote que legitima su carisma de funcion refiriéndose al carisma personal
de un fundador.

La realizacion social de ese don extraordinario, fuera de lo cotidiano, que
es el carisma personal significa que el profeta pueda obtener y conservar el
reconocimiento social dc los fieles que lo acompanan a traves de su convenci-
miento y su palabra. Pero para ello debe manifestar el caracter sobrenatural
de su misidn a partir de signos excepcionales, por milagros. Es necesario tam-
bién que sea capaz de construir junto a el una comunidad emocional de disci-
pulos y de hacerlos permanecer juntos en el tiempo.

Asi deben entenderse las criticas hacia el poder clerical tanto dentro
como fuera dei campo religioso y la crisis de representatividad que esta hoy
viviendo ese clero:

la preservation del monopolio del poder religioso depende de la
capacidad de la institution de hacer admitir a los laicos lo bien fundado

Daniele Hervieu Leger. Vers un nouveau christianisme? Paris: CERF, 1986, p. 227.
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de su exclusion (del poder simbolico). Para que estos no contesten la
concentration del poder religioso en manos del clero, es necesario
que estén plenamente convencidos que ese poder y esa competéncia
son, por naturaleza, accesibles solamente a un pequeno grupo de
hombres seleccionados. Es necesario que el propio clero creaen su
poder simbdlico Pero la crisis actual del clero pone al desnudo el
quiebre de esos dos elementos constitutivos dei poder sacerdotal.s

Cuando hablamos de campo religioso nos referimos a un espacio tedrico
donde se puede reconstruir la I6gica de la interpretation entre agentes e insti-
tuciones productoras y distribuidoras de bienes simbélicos de salvacion por un
lado, y los sectores sociales que “compran” aquellos bienes segun el juego de
la oferta y la demanda. Por otro lado, los agentes e instituciones productoras
(sacerdote, pastor, profeta, hechicero, mago, etc) entran en competéncia para
detentar el capital y poder religioso en un campo religioso historicamente
determinado. En todo campo hay una lucha por el monopolio de la legitimidad
y por la imposition de la definition. Por eso se debe evitar el error positivista
de la definition previa.

Los limites de este campo religioso son los que hoy estan en discusion en
A.Latina. Limites que se expanden por diversos lados. Uno es hacia el campo
medicai y el cuidado de la salud. Toda la discusiéon que escuchamos entre
“ciéncia médica” y “charlatanerismo méagico” puede ser interpretada por el
control de ese campo. Lucha simbolica por imponer la definition entre el mé-
dico, el curandero, el psicoanalista, el sacerdote, el manosanta, el hechicero,
todos dicen curar... todos intentan imponer su definition de enfermedad...

Otro lugar hacia donde se expande es el de dar sentido a la conducta en
la vida cotidiana y en la orientaciéon de la vision del mundo. Diversidad de
experiencias que incluye desde los clérigos, con sotana o no, hasta los miem-
bros de la multiplicidad de grupos religiosos, psicoanalistas, psicélogos, medi-
cos (medicos de medicina psicosomatica y alternativas), sexélogos, profesores
de expresion corporal, de deportes, de combates asiaticos, los trabajadores
sociales, funcionarios publicos...

Y el dltimo tiempo este campo se estd ensanchando hacia el campo po-
litico que también vive una profunda reestructuracion debido a los cAmbios
estructurales en el estado y la sociedad y donde la legitimidad religioso es ya
parte dei discurso politico cotidiano. Esto lleva por un lado a la discusion sobre
cuales son los limites de uno y otro campo. Por un lado los que monopolizan el
campo politico descalifican toda nueva presencia politica proveniente de otros

5 D. Hervieu, op.cit.
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campos (en este caso el religioso) con los (des)calificativos de fundamentalis-
mo, fanatismo, obscurantismo, ignorancia en el tema, etc.

Desde el campo religioso también se trata de una discusion abierta sobre
si se debe y cdmo participar. Aqui todo tipo de alianzas son posibles segun las
estratégias particulares de cada uno de los actores en el momento de la confron-
tacion segun la légica de costos-beneficios.

Debemos recordar también que toda religion implica una movilizacion
especifica de la memdria colectiva.En relacidon constante con el pasado, el
grupo religioso se define objetiva y subjetivamente, como una linea creyente.
Como nos recuerda Hervieu Leger

la descomposicién de la memaria colectiva de las sociedades
modernas resulta, de hecho, de la conjugacion de dos tendéncias
gue son solo aparentemente contradictorias: la primera es una
tendencia a la dilataciény a la homogeneizacion de la memériay por
otro la fragmentacion al infinito de la memdriay de los individuosy
los grupos.6*

I1l. EL QUIEBRE DE CERTEZAS EN ARGENTINA

Las principales instituciones histéricas que habian dado sentido a los
argentinos durante el origen, desarrollo y apogeo dei Estado de Bienestar (de
los anos 20 a los 70) habian sido el propio Estado garantizando la satisfaccién
de las necesidades basicas a la gran mayoria de los ciudadanos especialmentc
en lo referido a educacion, salud.trabajo y transportes; las FFAA y la Iglesia
Catolica consideradas (luego de la eliminacion y desligitimacién dei imaginano
liberal y socialista) como fundadoras y garantes de la argentinidad y dadoras
de identidad integradoras y totalizadoras; los sindicatos que nucleaban a la
gran mayoria de los empleados y trabajadores dei pais a través no solo de la
lucha por el salario y el puesto de trabajo sino de sus servicios de salud, vivien-
da, vacaciones y garantes también de una identidad nacional ; los partidos
politicos populistas como el radicalismo y el peronismo que no s6lo se expresa-
ban como hcrramientas electorales sino que daban respuestas sociales, cultu-
rales y de presencia territorial — sectorial en todo el pais.

Hoy, esta instituciones formadoras de imaginarios multiples aparecen
cuestionadas, desacreditadas y perdiendo legitimidad en el conjunto de la
poblacién Dei Estado de bienestar caracteristico de la Argentina de los 40 a
los 70 que permitié movilidad e integracion social a la gran mayoria de los

& Hervieu Leger. Catolicismo: desafio de la memdria en Sociedady Religion n8 14/15, 1996.

De la misma autora. La religion pour memoire. Paris: Le Cerf, 1993.
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ciudadanos se pasa a un estado de malestar con una cada vez mayor cantidad
de excluidos y discriminados. El actual 30% de hombres y mujeres desocupa-
dos, subocupados y en situacion de pobreza es uno de los principales emergen-
tes de esa nueva situacion.

Las FFAA dadoras de identidad, sentido y orden en una sociedad inmi-
gratoria durante casi un siglo hoy han perdido toda legitimidad. Luego de los
sucesivos golpes de Estado y de su participation en la dictadura més sangrien-
ta que conozca el pais (1976-1983) hoy solo puede continuar su existencia
participando junto a las FFAA de U.S.A, y la ONU en la gestation del nuevo
“orden internacional’; guerra del Golfo, Yugoslavia, Chipre y en Haiti. Un sim-
bolo: en 1901 se dicta la ley del Servicio Militar Obligatorio para todos los
hombres de 20 anos. En 1994, luego de sucesivos escandalos, es eliminada por
decreto presidencial. De ahora en mas, para “defender a la patria” se debera
pagar un salario.

Los sindicatos y especialmente los dirigentes sindicales son otro de los
instrumentos hoy menos creibles en todas las encuestas de opinion. No solo
debido a la cada vez menor sindicalizacion sino que son cada vez menos los
obreros formales. El cuentapropismo, la desocupaciény la precariedad laborai
crecen en una sociedad fragmentada.

La Iglesia Catdlica, formadora durante décadas de la “identidad nacio-
nal” es hoy cuestionada como entidad burocratizada y jerarquizada; contesta-
da por su alianza histérica con las FFAA, desafiada ante el crecimiento de la
disidencia religiosa y solicitada por amplios sectores populares para que denun-
cie la situacién social de pobrezay exclusion. Un tipo de catolicismo, el inte-
gral, ya no da respuestas y es el carismatismo el que crece vertiginosamente.
Asi hoy se da el siguiente proceso:

A) los barrios y periferias de las ciudades se estan asi transformando en
un activo mercado religioso con ofertas y demandas diferenciadas.

Lo nuevo al fin dei milénio es que el antiguo monopolio catdlico en secto-
res populares se esta quebrando. La disidencia religiosa estaria asi mostrando
la protesta simbdlica de amplios sectores populares frente a su situacién actual

Sobre el catolicismo integral son importantes los aportes dei soci6logo Emile Poulat
destacandose el libro: Eglise contre bourgeoisie. Introduction au devenir du catholicisme
actuel. Paris: Casterman, 1977. Una vision de largo plazo sobre la presencia dei integralismo
catolico en la sociedad y poder en Argentina: F. Mallimaci. La Iglesia argentina ante el
liberalismo en F, Mallimaci, comp., CEHILA, Historia General de la Iglesia en America
Latina, tomo IX Cono Sur, Salamanca: Sigueme, 1994. Una vison actualizada: Mallimaci, F.,
Diversidad catélica en una sociedad globalizada y excluvente en Sociedady Religion. Buenos
Aires: n’ 14/15, 1996.
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y buscando felicidades — bienes simbdlicos de salvacion — en identidades
religiosas alternativas a la oficial e institucional. Por otro lado esto significa que
cada vez es menor la “clientela religiosa cautiva”.

Estos datos pueden verse en el primer trabajo cuantitativo y sistematico
de fines de los 90 sobre el mapa actual de las creencias en un determinado
lugar dei pais.

Eligen dentro dei conurbano bonaerense (viven alli 9.000.000 personas),
un municipio llamado Quilmes (poco mas de 500.000 habitantes), y emprenden
la ardua tarea de realizar una encuesta representativa dei conjunto de la pobla-
cion. Conocemos asi por primera vez como se combinan comportamientos y
creencias religiosas por condiciones de sexo, de estratificacion social y segun
el nivel de pertenencia institucional.8

Investigacion que no busca “tener la Gnica verdad” sino, como mamfies-
tan los autores “creemos que existe una necesidad de aportar nidmeros para
acompanar los trabajos que profundizan los cambios en lavida cotidiana de los
sujetos. Es en ese sentido y no en la bisqueda de “verificar” o “refutar” ideas
0 hipétesis, que se plantco la investigacion™,

Los resultados que los jovenes investigadores nos presentan son con-
cluyentes: una abrumadora mayoria de la poblacién (93,6%) cree en Dios. A
su vez el catolicismo sigue siendo la religion mayontaria con el 77% de la
poblacion. Se percibe un crecimiento dei protestantismo con un 10,2% dei total
pero que analizado segun estratos sociales — y esto es otro de los grandes
aportes dei libro — muestra que en los sectores bajos ese porcentaje se eleva
al 22%.

Por otro lado el estidio nos muestra que “la bisqueda de sentido” atravi-
esa a todos los estamentos sociales y que las creencias se expanden por todo
el tejido social. Vemos como aquellos que manifiestan no perteneccr a ninguna
religion(el 10,2% de toda la poblacién) consumen creencias en curanderos,
adivinos y astrélogos en igual o mayor porcentaje que aquellos que se recono-
cen como catolicos o evangélicos.

Profundizando sobre las creencias, el libro nos aporta valiosa informacion
sobre el tipo de participacion religiosa en las instituciones. Sabemos que el
7,2% de los catolicos participa dei culto casi siempre, mientras que un 45,1 % lo
hace de vez en cuando y un 37,8% de los catdlicos dice que no participa en
actividades religiosas. Estas cifras son bien diferentes en los grupos evangéli-
cos, mostrando la mayor ligazon que existe entre adhesion y participacion.
Mientras que solo el 2,3% de los cat6licos forma parte de nucleos activos, esto

8 Garcia - Esquivei - Hadida. Quilmes: creenciasyprécticas Buenos Aires: Eudeba, en prensa.
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se eleva al 25,1% en el caso de los evangélicos. Por otro lado el 15,4% de los
evangélicos asiste casi siempre al cultoy un 18,4% no participa en las activida-
des religiosas.

El campo religioso se esta convirtiendo asi en un lugar de lucha por la
definition legitima de lo religioso y de las diferentes maneras de cumplir el rol
religioso, es decir la delimitation de las competéncias. Campo de lucha por la
manipulation simbdlica de la conducta de la vida privaday la orientation del
mundo y donde todos (actores religiosos, politicos, culturales, los medios, el
mundo académico) ponen en practica definiciones rivales y antagdnicas sobre
la salud, la curation, el cuidado del cuerpo y del alma.

En este campo de “cura de almas ensanchado” y de fronteras impreci-
sas de hasta donde abarca lo religioso, se asiste a una lucha de rivalidad nueva
entre nuevos agentes por la redifinicion de los limites de la competencia. Quien
puede decir esto es magia, secta, brujeria, no cientifico, religion? EI mundo
social es el lugar de luchas a proposito de las palabras que deben su gravedad
— Yya veces su violéncia— al hecho de que las palabras hacen las cosas, en
gran parte y que cambiar las palabras que utilizamos en la vida cotidiana es ya
cambiar las cosas.

El actual surgimiento de nuevas creencias en Argentina nos hace ya
hablar de un “mercado de bienes simbdlicos” que puso fin al antiguo monopolio
catélico en sectores populares. Se ha pasado del monopolio catélico a la hege-
monia catélica sobre la sociedad. Es un cambio a no olvidar en los andlisis y
que este libro muestra claramente. Es importante ver los grupos religiosos al
interior de un conjunto de relaciones sociales entre actores religiosos (especiali-
zados y no especializados) que tienen detras un “modelo estructural” prefijado.

El soci6logo francés Pierre Bordieu haciendo analogia con el proceso de
production econdmica habla de “mercado de bienes simbdlicos de salvation”,
Los actores religiosos se convierten en productores, distribuidores y consumi-
dores de dichos bienes segun el juego de la oferta y la demanda. Siguiendo el
esquema vveberiano de rutina y burocratizacién afirma que:

la gestion del depdsito de capital religioso (...) asegurando la
conservation o restauracion del mercado simbdlico sobre el cual él
tiene valor no pueden estar aseguradas sino por un aparato de tipo
burocrético, capaz, como la Iglesia, de ejercer durablemente la action
continua, es decir ordinana, que es necesaria para asegurar su propia
reproduction.9

9 Pierre Bourdieu. “Genese et structure du champ religieux” en Revuefrancaise de sociologie,
XH-3, 1971.
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Los diferentes grupos y sectores sociales,especialmente los populares
encuentran en el proceso religioso oportunidad de dotar de significado las
experiencias, poseciones (materiales y simbdlicas) y expectativas que corres-
ponden a su particular posicion en la sociedad, en especial en un momento de
quiebre de antiguas certezas. Se crean asi ofertas y demandas religiosas que
pueden dar un sentido de justificacion o de cuestionamiento a las practicas
sociales cotidianas. "Las demandas religiosas tienden a organizarse alrededor
de dos grandes tipos que corresponden a los dos grandes tipos de situaciones
sociales, a saber: las demandas de legitimacion del orden establecido propias
de las clases privilegiadas y las demandas de compcnsacion propias de las
clases desfavorecidas...”

En el caso de los sectores populares esas demandas “reposan sobre una
promesa de redencién del suffimiento, y sobre un Illamado de la providencia
capaz de dar sentido a aquello que son a partir de aquello que van a ser”.1

Estos dos grandes tipos de situaciones sociales no nos deben hacer olvi-
dar los fraccionamientos y heterogeneidades que nos ofrece hoy el mercado
de bienes simbolicos de salvacion, especialmente a nivel popular, donde las
ofertas y demandas son multiples y por ende los procesos de pertenencia,
conversion,resignificacion e identificacion son complejos y variados.

B) El pluralismo religioso, ayer presente en sectores medios y altos (pro-
testantismos historicos, judaismo, islamismo, ortodoxos) es hoy también una
realidad en los sectores populares. Caminar por barrios, asentamientos, villas,
alrededores de las ciudades es encontrarse con un activo y pujante grupo de
personas ligadas a sus actividades religiosas y sociales especialmentc en gru-
pos pentecostales.

Creo que aun no hemos tornado cuenta del cambio fundamental que este
pluralismo cultural esta significando en la sociedad argentina. Pluralismo que
al no ser aceptado produce el estigmatismo de aquellos que son vistos como
“alterando” el orden de las cosas, “atentando contra la identidad nacional”,
“destruyendo la moral y las buenas costumbres”. El campo religioso — y don-
de muy pocos son cuidadosos al juzgar y definir — es uno de los mas propicios
para realizar estas estigmatizaciones

Adentramos a analizar la realidad religiosa supone prevenirse entonces
tedrica y metodologicamente. La prensa, los diarios, algunos libros, ciertos
medios de comunicacion, intelectuales, funciondrios, eclesiasticos, dirigentes
politicos, no dejan de hablar de un “crecimiento de las sectas”, de “una invasion

1 pierre Bourdieu. “Une interpretation de la theorie de la religion selon Max Weber” en

ArchivesEuropeenes de Sociologie, tomo 12, ns 1, 1971.
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de las sectas”, de “conspiraciones externas para destruir nuestros valores de
argentimdad " "Es esto asi? *Qué queremos decir cuando hacemos tales afir-
maciones? /.Desde donde las hacemos?

La palabra secta ha tenido siempre una carga peyorativa. En terreno
catdlico se designaba todo aquello que, cercano o lejano, venia de ella sin ser
de ella. En otras palabras, toda forma de “disidencia” que se apartaba de “la
gran, Unica y verdadera Iglesia”. Las sectas son, siempre, “los otros”, “las
otras”. Teniamos asi dos parametros: dogmas y cantidad de adeptos. El no
conformismo doctrinal — “herejias que se oponian a la ortodoxia” —, y el
tamano mas pequeno — lo que se abre del todo es por defmicién mas chico.

Para aquellos que provenian de otra historia y otra realidad social y cul-
tural, esta defmicidn era impensable. Nos referimos a todos aquellos de aires
culturales anglo— sajones. Asi dos socidlogos alemanes de formacion protes-
tante (Max Weber y Ernest Troeltsch) realizaron la distincion (sin juicio de
valor apriori) entre Iglesia y secta que tanto ha marcado la reflexion sociolégi-
ca contemporanea. Elios mostraron como en una sociedad de tradicion cristia-
na, habia al menos dos maneras de ser cristiano: por nacimiento o por conversion,
por situacion familiar o por “consentimiento de la gracia” Cada una de estas
formas tienen su concepcidn del estado, la sociedad y el rol que cumple lo
religioso. Ademas son concepciones cambiables, construidas y en conflicto
con otras. “Una forma era superior a la otra, es superior a la otra? Problema
de conciencia y de sociedad, no de sociélogo.

Dos autores norteamericanos mostraron, luego de un seguimiento exhaus-
tive de grupos, que se debe tener tanto en cuenta las respuestas a las carénci-
as que brindan los grupos como los vinculos personales y las redes sociales
que se crean para el reclutamiento. Afirman que: “mas que ser atraidos al
grupo por el atractivo de su ideologia, la gente es atraida a la ideologia por sus
lazos con el grupo”. Nuevamente, en estos tiempos, pareciera que la “comuni-
dad emocional” prima sobre el “programa”. 1

C) Cuentapropismo e individuacion religiosa

Esto no deja de ser un nuevo interrogante para los estudiosos puesto que
nos encontramos con hombres y mujeres que construyen sus creencias sin
participacion de especialistas 0 que participan en mas de un grupo o movimien-
to religioso, desafiando — una vez mas — nuestras categorias y nuestra ten-
déncia a etiquetar. Los jévenes investigadores que realizaran el actual estidio,
descubrieron rapidamente esta situacion. Asi un 74% de los habitantes de

11 R. Starky W. Braimbridge. “Network of faith” en American Journal ofSociology, vol. 85, ns
6, 1980.
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Quilmes acuerda que no hay “necesidad de sacerdotes y pastores en tanto
cada individuo puede encontrarse con Dios directamente”,

Es interesante ver “encuestas muy serias” donde al sumar proporciones
nos encontramos que los nimeros superan el 120% o 130% dado que la gente
responde — sin problemas — que participa en peregrinaciones a la Virgen de
Lujan, es bautizado catélico, participa en “campafias pentecostales” y asiste
— a veces — a ceremonias de cultos afro— brasilenos.Si a esto le sumamos
aquellos que leen o creen o se dejan influenciar por el horéscopo, 6que conclu-
siones podemos sacar? ~Problema de la gente o de nuestras categorias de
analisis? “"No serd que seguimos pensando que uno nace, vive y muere en la
misma religion? (,0 utilizaremos el concepto de sincrético para designar a aque-
llos que — segun nosotros— tienen mezclas en sus creencias religiosas?

Esta situacién ha dado origen al menos a dos hipdtesis. Una la de la
religion a la carta o del bricolage o del cuentapropismo religioso. Es decir que
cada hombre y mujer toma del mercado de bienes simbdlicos aquello que o le
apetece en cada momento concreto o es una necesidad sentida como tal en
una determinada circunstancia. De este modo lo religioso formaria parte dei
conjunto de simbolos, signos y objetos diversos que se toman, utilizan, se dejan
y se vuelven a tomar cuando se lo necesita.l?

Otra hipdtesis, parte de constatar la misma realidad pero trata de buscar
un universo globalizador, explicito o implicito, en las elecciones que realiza el
individuo. Seria indagar si en esta recomposicion de lo religioso hay también
busqueda de lugares (grupos, pares, comunidades) que brindan identidad emo-
cional junto con afirmacion identitaria. Es decir, el cuentapropismo religioso,
existe si, pero es una busqueda hasta que se encuentra un lugar de acogida que
pone fin — provisional o definitiva — al transito religioso. Sera alguna de
ambas o las dos cosas al mismo tiempo?

IV. LA IRRUPCION DE NUEVOS MOVIMIENTOS RELIGIOSOS

Pero el pluralismo religioso en la Argentina no se acaba en los diferentes
grupos cristianos provenientes, aunque con caracteristicas propias, de la disi-
dencia protestante sino en innumerables experiencias religiosas a las cuales es
muy dificil ponerles nombre.

Uno de los principales problemas con que nos encontramos los que estu-
diamos los grupos religiosos, es la generahzacion.*Cémo designar a lo nuevo
que hoy esta aconteciendo sin caer en vaguedades? En la sociologia hay

1" F. Mallimaci. A situagdo religiosa na Argentina urbana do fim do milénio en Oro-Steil (Orgs.)
Globalizacao e religido. Petropdlis: Vozes, 1997.
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términos aceptados, mientras otros resultan cargados de sentidos peyorativos
y no dan cuenta de la aparicién de grupos desconocidos antes de la década del
70. Ademas surgen nuevos interrogantes ligados al tipode reclutamiento, estra-
tégias de contencion y procesos de conversion.

La aparicidn de nuevas experiencias religiosas (o mejor dicho, en algu-
nos casos revitalizacion de movimientos ya presentes en la sociedad argenti-
na), mas que el retomo de la magia,o la invasion de las sectas o la otra cara de
la pobreza econdmica, o la pérdida de la identidad nacionall3 debe verse como
el quiebre de ciertas certezas dominantes y la busqueda de nuevos elementos
gue den sentido a la vida cotidiana de miles de hombres y mujeres angustiados
frente a lo que sucede a su alrededor.1415

La reestructuracion de las creencias debe ser analizada también junto a
otros movimientos innovadores que hoy estan marcando la realidad mundial y
que también repercuten en la Argentina. El soci6logo alemén E. Troeltsch fue
uno de los primeros (y quizads hasta ahora el Unico) que intento descifrar el
mundo cristiano desde una perspectiva de sociologia historica, sincronica y
diacrénicamente, es decir combinando tipologias desde la aparicidn dei cristia-
nismo en los comienzos de nuestra era hasta la realizacion de su estudio a
comienzos del siglo XX.

Presta rigurosa atencién al tipo de organization que se crea segun la
concepcion que se tenga de Jesis (como hombre) y de Cristo (como Hijo de
Dios) y la particular relacidn que se tendra con las creencias, la sociedad, la
economiay el mundo exterior segun el tipo de organizacién elegida. Cada tipo
de organizacion creard un tipo de compromiso, acuerdo, negociacion con el
resto de la sociedad y el Estado lo cual le permitird al mismo tiempo Hegar a
una mayor cantidad de gente. Asi nace la clasica tipologia socioldgica de “igle-
sia, sectay mistica” que el autor aplica sinjuicio de valory en el largo plazo. '

13 Sobre las posturas de los diversos grupos catolicos con respecto a los nuevos movimientos
religiosos y la disidencia: F. Mallimaci, Catolicismo integral, identidad nacional y nuevos
movimientos religiosos en Nuevos Movimientos Religiososy Ciéncias Sociales, CEAL, n{
90, BsAs, 1993.

14 Ladiscusion sobre la identidad nacional es recurrente en la historiografia argentina. Visiones
liberales, marxistas, nacionalistas, criticas y académicas estan a la disponibilidad de cada
corriente. Una de estas visiones, aunque limitada a una sola perspectiva y su repercusion en
el campo politico en: David Rock. El autoritarismo en la Argentina. BsAs: Espasa Calpe,
1993.

15 Ernest Troeltsch. The social teaching of the Christian churches. New York : George Allen
and Unwin Ltd, 1931. F. Mallimaci, E. “Troeltsch y la sociologia histérica del cristianismo”
en Sociedady Religion, ns 4, Bs. As., 1987.
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La mundializacion ha permitido también que las creencias religiosas ya
no solo tengan espacio territorial sino que circulen por las calles y los medios
de comunicacion de la “aldea global”. Ultimamente asistimos a a la emergen-
cia de los llamados — a falta de un término mejor — Nuevos Movimientos
Religiosos, Cultos o Grupos Religiosos Libres, fruto — ya no de la expansion
de las religiones conocidas — sino dei quiebre de certezas y de sentido.16

Estas nuevas — en el sentido de innovacion — manifestaciones religio-
sas son complejas y toman diversas formas segun contextos, culturas y situa-
ciones individuales. Las figuras dei convertido,dei que estaen blsqueda continua
como dei indiferente forman parte de la actual modemidad religiosa.ll Estas
experiencias se asientan en todos los grupos sociales. Responden también a
las situaciones de exclusion, angustia, privacion y desesperanza que viven vas-
tos sectores sociales. Se trata de espacios y redes que pueden o no institucio-
nalizarse y llegan a difundir sus creencias en un sinfin de revistas, libros,
publicidades escritas, radiales o televisivas, frente a publicos en busqueda de
respuestas a sus crisis y problemas.1§

Dos autores mostraron, luego de un seguimiento exhaustivo de grupos,
que en un estudio en profundidad se debia tener tanto en cuenta las respuestas
a caréncias y angustias que brindan los grupos como los vinculos personales y
redes sociales que se crean para el reclutamiento. Afirman que: “mas que ser
atraidos al grupo por el atractivo de su ideologia, lagente es atraida a la ideologia
por sus lazos con el grupo”. Nuevamente. y es una constante en la mayoria de

16 Thomas Robbins. The transformative impact of the study of new religions on the sociology
ofreligion en Journalfor the scientific study ofreligion, 1988,27(1). El autor nos muestra los
cambios que supone en la concepcion de la religion y de la sociedad, la aparicion y expansion
de los Nuevos Movimientos Reigiosos. “Los estudios de los NMR estimulan tedrica y
cpistcmolégicamente en la sociologia de la religion, creando lazos con otras areas de la
sociologia (temas médicos, movimientos sociales, sociologia de las organizaciones, psicologia
social, control social y sobre el poder) expandiendo la oportunidad de andlisis comparativos,
poniendo en teladejuicio modelos recibidoscomoel de secularizacion, de relacion iglesia-secta
y forzando a una reconsideracion sobre el rol del sociélogo de la religion y la naturaleza de la
objetividad en la disciplina”.

1' Daniele Hervieu Leger. Lepelerinetleconverti. Paris: Flammarion, 1999. Laautora profundiza
sobre esta tipologia en la situacion europea.

18 En la Argentina la revista Uno mismo, entre otras, es la que mas seriamente busca presentar
estos diferentes grupos “new age”, de la “era de Acuario”, especialmente aquellos ligados a
concepciones orientalistas y cuidados del cuerpo y la mente. Una sintesis de la misma, Uno
mismo, numero 100, especial aniversario, noviembre 1991, Buenos Aires. La lectura de
diarios y revistas populares o no, muestra una creciente publicidad de personas y grupos
dando “respuestas” a los mas diversos problemas, mostrando una mercado abierto a todo
tipo de competidores y especuladores.
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los estudios que hemos realizado en el marco de los seminarios de investiga-
tion de la Universidad de Buenos Aires, en el “proceso de conversion” se
priorita la “comunidad emocional” al programa o credo religioso.19

SINTETIZANDO

La situation argentina nos muestra que no estamos frente a un fendéme-
no pasajero de cambios de creencias y pertenencias religiosas sino ante una
profunda reestructuration del campo cultural, en este caso el religioso y ante
el surgimiento de nuevas creencias que se expresan — en el caso argentino —
tanto al interior del catolicismo (grupos carismaticos, grupos emocionales y
éticos) como en otras manifestaciones religiosas especialmente las evangéli-
cas pentecostales, los cultos afros, las experiencias tipo new age, etcétera.

La “disidencia religiosa” es hoy una realidad que ha quebrado el mono-
polio catolico. Pero nuevamente aqui debemos ser cuidadosos. El catolicismo
sigue siendo religion hegemonica (podemos definir la Argentina como una so-
ciedad secularizada con fuerte presencia de la cultura catdlica) con posibilida-
des de reconversion interna y el crecimiento dei evangelismo, por ejemplo, es
un fendmeno — al menos por el momento -con limites sociales, culturales y
politicos precisos.

Esta “disidencia religiosa” puede profundizar la democracia dada las nue-
vas sensibilidades que crean y de las posibles articulaciones que pueden darse
aceptando y valorando las diferencias o pueden ser elementos de conflictos en
barrios, escuelas o partidos politicos si cada uno intenta crecer deslegitimando
al resto, naturalizando la fragmentacion y la exclusion o reafirmando la exclu-
sividad identitaria.

Estas experiencias de una sociedad secularizada a su vez podran ser
valorizadas si pensamos la transformation social no s6lo desde el angulo estre-
cho dei estado y el mercado, sino también desde la amplitud y diversidad de la
sociedad civil.

19 R. Stark y W. Braimbridge. Network offaith en American Journal ofSociology, vol. 85, n! 6,
1980. Sobre el proceso de conversion y emergencia de nuevos grupos en Argentina contamos
con la siguiente bibliografia: Daniel Miguez. “Politica y magia en un suburbio de Buenos
Aires” en SociedadyReligion, n- 16/17,1998. Aldo Amegeira. “Socializacion y adoctrinamiento
religioso: el caso de los jovenes misioneros en la Iglesia de los Santos de los Ultimos dias” en
Sociedad y Religion, na 12, BsAs, 1994. Frigerio-Carozzi-Tarducci-Forni-Mallimaci-
Pessina-Soneira-Tort-Wynarczyk, “Nuevos Movimientos Religiosos y ciéncias sociales”,
CEAL, BsAs, n- 89-90, 1993. Chapp-Iglesias-Pascual-Roldan-Santamaria, “Religiosidad
popular en la Argentina”, CEAL, ns 332, 1991. En las diversas Jornadas de Alternativas
Religiosas en Sectores Populares (1990 al 1998) se han presentado numerosos trabajos
sobre grupos particulares.



142 Dr. Fortunato Mallimaci

La pluralidad religiosa no significa automaticamente la aceptacion del
pluralismo como valor ciudadano. Hay resabios de intolerancia alin presentes
en nuestra sociedad que buscan eliminar, estigmatizar y desconocer a “el otro”
y la “otra”. El estudio del campo religioso nos ayuda a identificar esos “nudos”
de conflicto. Hoy no se cree mas o menos que hace cien anos, se cree de
manera diferente dado la creciente desregulacién del mercado religioso. Cre-
ce asi una tension que atraviesa el conjunto de experiencias religiosas entre las
dimensiones eticas individuates versus las comunitarias y entre las referencias
emocionales versus las culturales.

Es dificil dar cuenta de la totalidad de estos fendmenos. En las investiga-
ciones aparece esa pluralidad de significados y la cada vez mayor constructi-
on individual o familiar de las creencias. Nos encontramos con hombres y
mujeres que construyen su propia sociabilidad religiosa, que toman de tal o
cual experiencia religiosa y/o cosmovision del mundo, aquello que mas les sa-
tisfaga para su vida cotidiana.

Estamos en presencia de un proceso de individuation religioso donde la
identidad deja de ser dada, Unica,homogénea y para toda una vida para ser
ahora construida, diversa, heterogéneay con la posibilidad de optar por una o
varias experiencias institucionales durante el transcurso de los anos. Al mismo
tiempo que disminuye la practica institucional crece el movimiento en religion.
Este proceso de individuacion no significa automaticamente elimination de la
mediation institucional sino que nos exige nuevos aportes tedricos y metodolé-
gicos para profundizar en estos nuevos procesos.

ABSTRACT

Based on many researches amongst urbanpopulation, this article
shows the main changes that have taken place in the Argentinian
religiousfield. These changes are related to the loss ofcertainties,
to the fall ofthe wellfare state and to the weakning ofhistoric
institutions in charge ofthe warranty ofmeaning. After a long
time ofcatholic monopoly, in the contemporary world, arises a
heterogeneous, active andplural religiousfield, caracterized by
diversity, emphasizing emotional experiences and the individual
shaping ofthe self based on various religious traditions.
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RESUME

Le texte demontre a partir de nombreuses recherches realisées
sur des populations urbaines, le principales transformations qui
surgissent dans la modernité religieuse en Argentine, caractrisée
par la perte de certitudes, par la déclin de | 'état providence et
par lafragilisation des institutions historiques elements qui
donnaient un sens aux pratiques sociales. Aprés un temps
considerable de monopole catholique, on voit surgir, dans
I 'actualité, un champ religieux hétérogéne et actif pluraliste et
margé par la diversite, d'ou apparaissent les expériences de
I 'emotion de | 'individu, apatir de diverses traditions religieuses.
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Experiéncias de transcendéncia.
/,Como se construye la transcendéncia hoy?

José M. Mardones

Resumo. O ensaio reflete 0 modo como se constitue a transcendéncia
nas sociedades ocidentais - especialmente europeias em um
momento de reencantamento ou processo de sacralizagdo secular.
E explorada a construgdo social da realidade transcendente, a
reconfiguracdo da religido e também é questionada a capacidade da
pequena ou micro-transcendéncia do ser humano na atualidade.

Palavras-chave: ‘grande’ e‘pequena’ transcendéncia,secularizagéo,
reencantamento, sagrado, profano.

La religion no ocupa un lugar prominente en la cultura modema, pero no
deja de haber rastros de religiosidad por doquier. Asistimos en este momento
histérico a una mezcla de secularizacion y de postsecularizacion. Es cierto que
nuestra sociedad estd profundamente secularizada en el sentido de que los
diversos ambitos de la cultura, la sociedad, la politica, la economia, la ciéncia,
la técnica, la sexualidad, la familiay el arte, aparecen como espacios auténo-
Mos que se rigen por sus propias leyes y no apelan a ninguna autoridad mas
alla de su propia logica o funcionamiento. Pero no es menos cierto que, contra
lo que algunos espiritus positivistas 0 materialistas esperaban, la religion no ha
desaparecido, sino que siguc muy presente en nuestra sociedad. Hoy se habla
de una presencia religiosa que recorre toda la sociedad. Ha sucedido como si
el potencial religioso represado y guardado dentro de las instituciones religio-
sas (iglesias), se hubiera desparramado por todos los intersticios de la culturay
sociedad. Estamos ante un reencantamiento dei mundo.

* José Maria Mardones é professor do Instituto de Filosofia, Consejo Superior de
Investigaciones Cientificas (CSIC), Madrid, Espanha.

Revista Sociedade e Estado, vol. XIV, ns 1, Jan./Jun. 1999
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/.C6mo es este reencantamiento al que asistimos? /,Es posible decir algo
acerca dei modo como se presenta, las formas que adopta, la expansion que
alcanza?

Aqui vamos a explorar Unicamente una de las dimensiones de este reen-
cantamiento: aquella que mira hacia el lado mas secular y aparece en formas
profanas o mundanas. Parece una contradiccion hablar de religiosidad profana
o secular, o de experiencias profanas de transcendéncia: aunque, por otra par-
te, si experimentamos la transcendéncia tendra que ser en manifestaciones
“profanas”, “seculares”, ya que no parece haber otro modo — intuimos — de
acercamos a lo que esta mas alla y transciende la realidad presente, si no es a
través de esta misma realidad

Sin duda, podemos sospechar, que no estamos ante un acontecimiento
tan raro o extraordindrio, sino que las circunstancias histéricas nos han ayuda-
do a reparar en él. Caemos en la cuenta que la vivéncia de la transcendéncia
tiene diversos grados de manifestacion. Generalmente nos hemos fijado en las
manifestaciones muy patentes de la transcendéncia. Hoy la secularizacion de
nuestro mundo junto con la aparicidn de lo religioso en formas no tradicionales
de religiosidad — nuevos cultos, nuevos movimientos religiosos, en definitiva,
una sensibilidad religiosa que deambula fuera de los muros de las grandes
instituciones religiosas — nos favorece en este damos cuenta de la presencia
de lo transcendente en la cotidianidad de nuestra vida. Incluso que se viva sin
demasiada conciencia de transcendéncia, sino como fendmenos o rituales de-
portivos, musicales, ecoldgicos, dietéticos, etc. Se vive el ritual en su profani-
dad sin caer en la cuenta dei aroma de transcendéncia que transpira.

Afirmar lo que acabamos de enunciar es meterse en un lio de preguntas
y cuestiones. Rapidamente nos asalta una cuestion tan simple y dificil como la
de qué es, entonces, la transcendéncia de la que hablamos. Y enseguida se
enhebran otros interrogantes: /,A qué se llama religion, en este caso, dado que
la transcendéncia parece pertenecer a ese eje axial?

Vemos por estas insinuaciones que nuestro tema se asienta sobre mate-
ria muy inflamable. No podia ser menos cuando tocamos temas donde la sen-
sibilidad y la reflexion se disparan con celeridad. Indica que estamos ante un
indicador sensible de algo que acontece en nuestro tiempo y que nos impulsa a
replanteamos nuestra concepcion de lo religioso, la transcendéncia y su apari-
cion en la cultura actual. Vamos a intentar mostrar algunas de estas experien-
cias profanas de transcendéncia que nos dan que pensar a la hora de planteamos
la cuestion de la religiosidad en nuestra sociedad y cultura. Esperamos que,
esta mirada sobre un fenémeno aparentemente marginal de nuestro momento,
nos ilumine acerca dei modo como el ser humano actual se acerca a lo sagrado
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o al Mistério; de qué modo lo atisba o experimenta, a menudo, con escasa
conciencia reflejay como lo religioso impregna, mas que lo que a primera vista
suponemos, nuestro mundo social y cultural.

I. PROFANIDAD Y TRANSCENDENCIA

A muchos les resultard extrano mezclar lo profano con la transcendén-
cia, es como mezclar agua y aceite. Vamos a tratar de ver como las cosas son
menos dispares y existe una familiaridad de fondo que no sélo nos permite,
sino que nos fuerza a abordar ambas cosas a la vez. La novedad y el desafio
sera ver como la transcendéncia se escora cada vez mas hacia lo profano.

EL MUNDO DE LA TRANSCENDENCIA

Vamos a aclarar algunos términos antes de iniciar nuestra exploracion.
Esto quiza suene ajugar con las cartas marcadas: definimos “transcendéncia”
y luego buscamos las experiencias “profanas” de transcendéncia. Décimos lo
que entendemos por “profano” y luego nos embarcamos en la ruta de la “trans-
cendéncia”. Hay algo de inevitablemente circular en nuestro pensamiento.
Pero esperamos que en el recorrido quede claro que no se trata de jugar con
ventaja ni de hacer trampa, sino de ir acotando y precisando el terreno de
juego de nuestra exploracion.

Nos referimos al “mundo de la transcendéncia”. Queremos hacer una
breve indicacién acerca de esa “realidad” que, segun el significado de la pala-
bra, cae mas alla de nuestra realidad fisica y palpable. Es un mas alla que
sugiere una ascension (“trans-scando”) y un transito que cae a la otra parte, o
la espalda de nuestra realidad cotidiana.

Pero hay dos modos, al menos, de trancendencial: uno menor, que se
sitla més alla de la realidad ordinaria de la existéncia cotidiana mediante la
suspension temporal de las regias de la vida ordinaria. Por ejemplo un chiste,
provoca la risa y suspende momentaneamente la dureza o miséria de la vida
haciéndola mas facil. El otro modo de transcendéncia, mayor, indica mas alla
de la suspension temporal hacia otra realidad que siempre ha sido y sera asi.
Es quiza la senal transitéria hacia la que apunta la “risa redentora” sugiriendo

| Vista la transcedencia desde la fenomenologia, por ejemplo de A.Schutz, vivimos en la
realidad prominente y predominante de la vida ordinaria. Diversas experiencias nos sacan de
ese oceano de la experiencia cotidiana y nos insertan en una isla o provincia finita de sentido.
Esto es lo que sucede con las diversas experiencias de transcendéncia. Pero cada una tiene ,
como veremos enseguida refiriéndonos a lo sagrado, especificidades propias. Cfr. P. Berger.
Redeeming Laughter. The Comic Dimension ofHuman Experience N. Y.: Walter de Gruyter,
Berlin, 1977, 205s.
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un mundo o realidad totalmente diferente donde las misérias de esta vida fue-
ran superadas definitivamente. Hay, como vemos ya una relacién entre una
transcendéncia y otra, entre la menor y la mayor o la “pequena” y “gran”
transcendéncia: a menudo se pueden percibir guinos o sefiales de una hacia la
otra, pero no hay un paso necesario o inevitable.

La transcendéncia, en el segundo sentido de gran transcendéncia, es un
paso al limite; un paso de frontera a otro mundo o realidad. E. Levinas dir4 que
la transcendéncia supone un cambio de lugar y de nivel. Se nos insinda que
s6lo mediante una ascension a través de lo existente que vaya mas all, al otro
lado, de sus posibilidades, podemos alcanzar ese mundo o realidad. Pero es un
mundo que, como insinua la imagen espacial, “montanosa”, de la raiz filoldgica,
no esté alejado de nosotros, sino “a la otra parte”. La transcendéncia es la otra
cara o espalda de nuestra realidad. Por eso también vale como imagen —
sobre todo en nuestra era tecnoldgica — que la transcendéncia es lo que se
alcanza atravesando, horadando o profundizando la costra de la realidad coti-
diana. Y siempre valdra la imagen dei horizonte abierto dentro de la inmanen-
cia, la flecha que transpasa lo comun y ordinario y apunta hacia lo abierto.

0Cuando se tiene experiencia de la transcendéncia o cOmo se atraviesa
lo cotidiano en direccién, ascension, a la otra cara de la realidad?

Esta pregunta nos sirve para situar la gran transcendéncia en su mundo:
se trata de la experiencia de lo sagrado. Esta experiencia justamente se tiene
cuando se hace ese paso al limite, a la otra parte de la realidad, que deciamos
nombramos con la transcendéncia. Los fenomendlogos de la religion tratan de
describimos algo de eso que el hombre religioso alcanza cuando tiene experi-
encia de lo sagrado: conlleva, por una parte, el descubrimiento de que la realidad
cotidiana no es todo, tiene una profundidad que la sostiene, poderosa, fascinan-
te, llena de fuerza, de sentido, de vida, orientacion, salud y salvacién; por otra
parte, aparece esa “realidad” sagrada como distinta, separada, santa, imponi-
endo respeto, continéncia, inhibition atencion escrupulosa, prohibicién. Es lo
que la famosa formula de R Otto ha sintetizado en la expresiéon que describe
la experiencia de lo sagrado como “fascinante y terrible”.2

La insisténcia de M.Eliade3 nos ha permitido darnos cuenta que esta
experiencia de lo sagrado puede acontecer ante cualquier cosa de nuestro

Cfr. R.Otto. Lo santo. Lo racionaly lo irracional en la idea deDios. Madrid: Alianza, 1980,
67. Este doble aspecto encuentra E. Benveniste en la etimologia de la palabra religion, J.
Derrida lo acentuara en su exposicion, Cfr. J. Derrida, “Fe y Saber. Las dos fuentes de la
religion en los limites de la mera razé6n”, en idem, con G. Vattimo y E. Trias. La religion.
Madrid: PPC, 1996, 28s.

3 M. Eliade. Lo sagradoy lo profano. Ed. Gaudarrama, 1967, 18s.
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mundo. Cualquier objeto y suceso puede ser ocasion para que se produzca ese
salto de nivel o captacién de la profundidad fascinante y terrible que anida en
toda la realidad. Es decir, cualquier realidad de nuestro mundo es capaz de
transmitir o ser ocasion de producir en nuestra conciencia la captacion de ese
otro mundo de la realidad sagrada. Porque de lo que se trata es de una suerte
de mirada o percepcion, conciencia, que capta la presencia de lo sagrado en lo
hasta ese momento cotidiano o “profano”. Dicho de otra manera: la experien-
cia de lo sagrado, supone la experiencia de una realidad absolutamente dife-
rente y poderosa que habita y transciende nuestro mundo, pero que se manifiesta
presente en él como su fundamento, lo mas valioso, importante, decisivo, ulti-
mo, orientador y salvador. La transcendéncia, como dice H. Jonas, es un ser
que tiene una doble faz, subjetiva y objetiva: esta en el que lo percibe como en
lo percibido.4

E. Durkheim5 ya habia senalado que la experiencia de lo sagrado acon-
tece introduciendo una especie de demarcacion en la realidad: la divide en
sagrado y profano. Profano es aquello que aparece desprovisto de sacralidad,
puramente entregado a la realidad cotidiana, corriente, de nuestro mundo ordi-
nario; lo sagrado aparece como un mundo extraordinario, especial, diferente,
separado, santo. La experiencia de lo sagrado estruetura la realidad en dos
partes: sagrado y profano, o en dos tipos de universo o “mundos”, en dos
clases de tiempos, personas, lugares. Lo sagrado/profano estruetura el espa-
cio, el tiempo, las relaciones, el poder. Y ambos mundos sagrado/profano estan
estrechamente entrelazados: el mundo de lo sagrado o transcendente propor-
ciona sentido, orden, razon de ser (funcidon némica y legitimadora) al mundo
profano de la vida cotidiana y ordinaria.

Vemos ya que la experiencia de la transcendéncia es, en el fondo, la
experiencia de eso que nos supera, como anteriory superior — el prius y supra
de U. Bianchi —, como lo més fascinante y tremendo, como lo més poderoso
y salvador, como sobrehumano, invisible y permanentemente presente, lejano
y supremamente cercano, totalmente otro y profundamente encarnado en mi.6

4 Cfr. H. Jonas. Pensar sobre Diosy otros ensayos. Barcelona: Herder, 1998, 232.
5 Cfr. E. Durkheim. Lasformas elementales de la vida religiosa. Madrid: Akal, 1982.

6 Estamos resumiendo un rasgo que ha sido profundamente experienciado y reflexionado por
los hombres y mujeres religiosos de todos los tiempos y que ha encontrado en nuestra
tradicion expresiones paraddjicas tan clasicas como la de Nicolas de Cusa: esa realidad
sagrada, transcendéncia absoluta es aliud valde, totalmente otra, a la vez que non aliud, no
otra; S. Agustin dira que es interior intimo meo, mas intimo que mi propia intimidad, o los
sabio de las Upanisahs diran que t eres eso, tan cercano a nosotros, dira el Coran, como
“nuestra propia yugular”.
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Es la realidad que las tradiciones religiosas designan bajo la figura de Dios o
dioses o de una realidad divina impersonal. J. Martin Velasco ha propuesto
denominar a esta variedad de configuraciones con el vocablo o categoria de
Mistério: “la realidad que origina el mundo de lo sagrado, el &mbito o universo
religioso, y que aparece configurado en las casi incontables representaciones
de las diferentes religiones de la historia”.7
Esta breve aclaracién y situacion de conceptos nos dice ya que:

1. Transcendéncia, sagrado y profano son vocablos o conceptos que

pertenencen al mismo universo o familia de lenguaje y que tratan de

expresar la experiencia humana religiosa dei Mistério que recorre la

realidad. La transcendéncia quiere expresar la relacion del hombre

con lo otro de la realidad ordinaria hacia lo misterioso de la realidad.8

2. Latranscendéncia es una cualidad de lo sagrado o dei Mistério que
expresa la experiencia humana de otreidad absoluta de ese mismo
Mistério o sagrado.

3. La transcendéncia no significa lejania, ya que el Mistério esta suma-
mente presente en nosotros y en toda la realidad. Transcendéncia e
mmanencia se dan la mano.

4. Larealidad vista desde la experiencia de lo sagrado aparece divida
en “sagrada” o habitada por la presencia fascinante y terrible del Mis-
tério y “profana”, es decir, desprovista de mistério, de sagrado y pura-
mente cotidiana (aunque potencialmente puede ser portadora o
manifestacion de la presencia de lo sagrado).

5. Lo sagrado aparece transcendente, donador de sentido, estructura-
dor de la vida, dei tiempo, de las relaciones. La construction social de
la realidad y la estructuracion personal de la vida dicen relacion a lo
sagrado.

7 Cfr. J. Martin Velasco. “Dios en el universo religioso”, en: idem, con F. Savater y J. Gébmez
Caffarena. Inlerroganle: Dios. Santander: Cuadernos FyS, Sal Terrae, 1996, p. 14.

8 Sin duda hay una transcendéncia en toda relacion vital. Desde este punto de vista vida, la
vida es relacion, es decir, transcendéncia. Este es un sentido bioldgico elemental que esta en
el fondo de todo ser vivo. Hay algunas teorizaciones que apuntan a una escala o gradacion de
la transcendéncia desde estos niveles elementales. Asi T. Luckmann. La religion invisible.
Salamanca: Sigueme, 1973; y, con una concepcion metafisica de fondo, H. Jonas. Pensar
sobre Diosy otros ensayos, 17s. que entiende a toda la naturaleza, a la que pertenece el ser
humano, como atravesada por tendéncias latentes que la organizan e impulsan hacia la
libertad y el espiritu.
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LA CONSTRUCCION SOCIAL DE LA REALIDAD TRANSCENDENTE

Hoy somos cada vez més conscientes de que vivimos inmersos en una
sociedad, una cultura, una lengua, es decir, vivimos en comunidades culturales
que son comunidades de interpretacion de la realidad. No existe acceso a la
realidad desnuda o a los hechos brutos. Siempre interpretamos esa realidad
mediante los “moldes” culturales disponibles. Lo primero, lo incluso “empirica-
mente” pnmero, es justamente este estar siempre ya moldeados por una de-
terminada forma de ver la realidad. A continuacion, en segundo lugar diriamos,
vienen las experiencias subjetivas particulares.

Esta condicién humana de vivir en comunidades de interpretacion o sen-
tido se aplica también a las experiencias de transcendéncia o religiosas. Tam-
bién aqui nos encontramos con que esa “otra realidad” transcendente es siempre
una realidad interpretada o, si se quicre seguir el vocabulario de P. Bergery T.
Luckmann, una construction social.9 La experiencia de la transcendéncia —
como cualquier experiencia — es siempre una construction social efectuada a
través de las reconstrucciones comunicativas. Es en la socializacion y en la
comunicacion con otros, como interpretamos nuestras experiencias de trans-
cendéncia. En la comunicacion intersubjetiva y mediante referencias a formas
mas 0 menos aceptadas de interpretacién (relatos miticos, explicaciones reli-
giosas, metafisico-teoldgicas, rituales, etc.), nuestra memdria subjetiva de las
experiencias de transcendéncia entra en un proceso de reconstruction inter-
subjetiva. Al final, las experiencias personales son formuladas y sistematiza-
das segun los canones vigentes o las nuevas creaciones en la comunidad de
interpretacion de la sociedad en cuestion. En el caso de la realidad transcen-
dente, el uso de los simbolos es un recurso exigido y requerido para significar
y "apresentar” una realidad no cotidiana ni normal. De aqui que la construc-
tion social de la transcendéncia se efectie mediante la contruccion social
simbolica.l

Asi mismo los rituales, en cuanto modos de accidn simbdlica, constituyen
formas de comunicacion intersubjetiva — acciones comunicativas — codifica-
das segun un sistema de signos y simbolos, a través de los cuales se significan,

9 Cfr. P. Bergere T. Luckmann. La constructionsocial de la realidad. Buenos Aires: Amorrortu,
1972; idem, Modernidad, pluralismo y crisis de sentido. Barcelona: Paid6s, 1997; T.
Luckmann, “Social Reconstruction of Trancendence”, en Secularization andReligion. Tubinga
Lausana: Aetas de la XIX Conferéncia Internacional de Sociologia de la Religion, 1987; idem,
“Religion y condicion social de la conciencia moderna”, en: X. Palacios, F. Jarauta (ed ).
Razon, ética y politica. El conflicto de las sociedades modernas. Barcelona: Anthropos,
1988, 87-108, 94s.

10 Cfr. T. Luckmann. “Social Reconstruction of Transcendence”, 26s.
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expresan y comunican las experiencias de transcendéncia. Los rituales son
acciones sociales orientadas hacia una realidad fuera de la vida cotidiana; en
el fondo, estamos ante interacciones simbolicas.

T. Luckmannl! ha insistido en que la construction social de las experien-
cias de transcendéncia tiene una gradaciéon o escala que va desde las “pe-
guenas” transcendencias, pasando por las “intermedias” hasta las “grandes”
transcendencias. Estas Ultimas son vehiculadas por las religiones universales y
forman el nicleo de las visiones dei mundo. Expresan y legitiman Ultimamente
el orden social existente. Las transcendencias “intermedias” sistematizan y
expresan procesos sociales, politicos, culturales, de identidad, etc. (ideas de
nacion, raza, sociedad sin clases ...). En general dan formay legitimation a las
cuestiones de parentesco, identidad, trabajo y poder. Las “pequenas” trans-
cendencias van ligadas a procesos sociales cotidianos, “naturales” y a ideas de
salud, bienestar fisico, autorrealizacion (...).

Los modos concretos como la gente experimenta e interpreta las experi-
encias de transcendencias en sus diversos niveles, no es una cuestion de reli-
giosidad “natural” ni “arquetipica”, sino como muy bien dice Luckmann, es
una cuestion de procesos y produetos histéricos. Cada sociedad y época histo-
rica tiene un modo de reconstruir las experiencias transcendentes. “Las reali-
dades transcendentes tienen una gestacién social y una sedimentacion en la
tradition histérica”. Cada sociedad elabora construcciones sociales que van
formando el arco de boveda que va uniendo la realidad cotidiana con la “otra”
realidad; y estas construcciones sociales sirven a su vez de modelo para las
experiencias subjetivas de transcendéncia.l?

Al final nos encontramos con unos modos de entender, significar, expre-
sar o tener acceso a la transcendéncia que son propios de un momento histé-
rico y que se inscriben en una gran corriente o tradicion cultural. No es, por
tanto, nada raro que estos modos varien, experimenten las zozobras de los
cambios culturales y las generaciones actuates no se sientan a gusto en los
moldes anteriores y busquen recrear los suyos.

LA TENDENCIA ACTUAL HACIA LAS
TRANSCENDENCIAS INTERMEDIAS Y PEQUENAS

Si miramos hacia nuestra realidad occidental tenemos que reconocer que
la sociedad y cultura han experiementado un profundo cambio en la modemi-
dad que afecta al modo como se reconstruye la transcendénciat

Ibidem, p. 29; idem, “Religion y condicion social de la conciencia moderna”, p. 96.
[x ldem, Religiony condicién social de la conciencia moderna, p. 97.
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Recordemos que la modernidad es la época de fluertes cambios en la
imagen dei mundo. Pasamos de una idea unitaria del mundo a una pluralidad.
La perdida de monopolio de la imagen dei mundo por parte de la religion cris-
tiana da paso a una serie de visiones o cosmovisiones que se iluminan desde lo
cientifico, diferentes corrientes humanistas e ideoldgicas. El resultado es la
ruptura de la cosmovisién religiosa cristiana y la entrada en un pluralismo de
visiones y propuestas de transcendéncia. Las experiencias de sentido, ultimi-
dad, orientation se buscan y encuentran por caminos no Unicos ni siquiera
religiosos. Entramos en la sociedad y cultura que se ha denominado pluralista
y secularizada.

Mas aun, hacia finales del siglo XIX una serie de pensadores entre los
que ejemplarmente destaca F. Nietzsche, planteardn una vision del conocimi-
ento y de la realidad que cuestiona la posibilidad misma dei planteamiento de
una “gran transcendéncia” o, como décimos, simplificando la cuestion, dei tema
de Dios. Bajo el eslogan “Dios ha muerto”, Nietzsche ofrece el diagnostico
cultural de una situacion donde la reconstruction de la transcendéncia en este
sentido flerte y tradicional se presenta como imposible. Desde entonces, via
Heidegger, Wittgenstein y otros muchos, el pensamiento moderno se ha plan-
teado incesantemente el modo como puede ser hoy reconstruidas y expresa-
das las cuestiones y experiencias de la “gran” transcendéncia.l314

Pero la sensibilidad predominante en estas Gltimas décadas de nuestro
final dei siglo XX parece corroborar el diagndstico de los intelectuales de final
de siglo anterior y de este mismo siglo: no parece nada facil la reconstruction
de las experiencias de “gran” transcendéncia. Las grandes religiones estan ahi
presentes, pero crece la impresion de una pérdida de monopolio de la religion
por parte de la religion institucionalizada.” La religion deambula libremente
por la sociedad actual y no se somete ya al monopolio de las grandes iglesias.
No s6lo han proliferado las ofertas religiosas de grupos sectarios, sino que
aparece una version religiosa subinstitucionalizada que podriamos denominar

13 Personalmente abordo esta problematica en mi confrontacién con J. Habermas Cfr. J. M.
Mardones. El discurso religioso de la modernidad. Habermas y la religion. Barcelona:
Anthropos, 1998; idem, Razény Fe. El retomo de la religion en elpensamiento filoséfico
(préxima aparicion). Entre nosotros es una cuestion que esta teniendo bastante eco: Cfr. G.
Amengual. La presencia elusiva. Madrid: PPC, 1997; A. Torres Queiruga. El problema de
Dios en la modernidad. Estella: EVD, 1998; J. A. Estrada. La imposible teodicea. Madrid:
Trotta, 1997.

14 Para un mayor desarrollo de estas ideas Cfr. J. M. Mardones. Para comprender las nuevas
formas de la religion. EVD, Estella, 1994; idem, ~Adénde va la religion? Cristianismo y
religiosidad en nuestro tiempo. Santander: Sal Terrae, 1996.
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siguiendo la linea de E.Troeltsch hasta Becker, “nuevos cultos”. Esta religiosi-
dad que recibe nombres como la Nueva Era o la “nebulososa neomistica y
neoesotérica”, expande un aroma de transcendéncia donde se mezclan diver-
sas tradiciones religiosas y donde la reconstruction de las experiencias de
transcendéncia va desde un holismo naturalista que se ve inmerso en la gran
matriz dei Cosmos, hasta las “pequenas” transcedencias de la salud fisica, los
desblogueos psiquicos o el sentirse a gusto y en paz consigo mismo los contro-
les mentales, las potenciaciones humanas, las profiindizaciones interiores, o el
manejo a través de piedras de cuarzo o amuletos de presuntas sabidurias anti-
guas, de los malestares de la pérdida de seguridad, trabajo, amistad o suerte en
lavida.

Hoy existe un cierto consenso entre los estudiosos de que estamos vivien-
do un momento de estrechamiento de la transcendéncia. Esta se adelgaza y
adopta formas “intermedias “ 0 “pequenas”. La sensibilidad que a finales del
siglo pasado era una cuestion de una minoria de intelectuales es hoy un fené-
meno de masas, que caracteriza a la conciencia moderna. A juicio de T. Luck-
mann la conciencia moderna se caracteriza por “la auséncia de modelos sociales
generales, plausibles y obligatorios para la persisténcia de las experiencias
humanas y universales de transcendéncia”.l5 En su lugar se religiosiza el Esta-
do, el mercado o la constitucion, o el arco de la transcendéncia se incurva
hacia el individuo, el cuerpo, su identidad o el bienestar interior.

La exploracion que aqui intentamos camina en esta linea. Pero da un
paso mas adelante: tratamos de atender a una serie de fenémenos sociales y
culturales de nuestra sociedad gque nos llaman la atencién. Especialmente aten-
demos a una serie de practicas sociales o rituales “profanas” donde vemos
algo mas que meros rituales socio-culturales. Sospechamos que por esta via
camina también la reconstruction de las experiencias de transcendéncia, pero
no en un sentido meramente antropoldgico y socio-cultural que es obvio, sino
con tintes religiosos. Es decir, miramos estos rituales de nuestro momento como
expresiones “religiosas” (“cuasi-religiosas”, “para-religiosas”, dirian algunos),
0 sea como reconstrucciones intersubjetivas en nuestra sociedad de experi-
encias de transcendencias. Veamos, con algunos ejemplos, el tipo de rituales
que avistamos para avanzar en nuestra posterior reflexion acerca de lo que
esta situacion nos dice respecto a la religion y la transcendéncia en nuestro
momento historico.

5 cfr. T. Luckmann, “Religion y condicién social de la conciencia moderna”, p. 107; idem,

“Social Reconstruction of Transcendence”, p. 31.
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EXPERIENCIAS PROFANAS DE TRANSCENDENCIA

/,No estamos asistiendo en nuestra sociedad a la sustitucién de los ritua-
les religiosos por rituales politicos, ludicos, musicales o de culto al cuerpo? /,No
estructuramos el tiempo, la vida, el dia festivo de acuerdo no a la misa o la
celebracién dei santo patron, sino dependiendo de los grandes encuentros de-
portivos, o de la racién semanal de la “liga de las estrellas”? /.Nojalona el ano
las vacaciones y el viaje (“peregrinacion”) a tal lugar dei extranjero, la puesta
a punto para exhibirse en la playa o simplemente el descanso esperado que
rompe la monotonia estresante dei trabajo anual cotidiano?

Hay sed de ruptura, apuesta por otras realidades, encandilamiento con el
encuentro con la naturaleza, otras culturas o personas. Hay necesidad de nom-
bres propios con “glamour”, divos/vas, héroes dei deporte, que sustituyan a los
santos patronos desaparecidos. Hay hambre y sed de transcendéncia.lf

Citemos a titulo de ejemplo y de sugerencia rituales de nuestra sociedad
que nos plantean si detras de ellos no late algo més que lo que se muestra, es decir,
si no estamos ante una expresion profana de la transcendéncia o la religiosidad.

LA PROXEMIA JUVENIL

6Quién no se ha quedado un tanto perplejo ante la concentracion masiva
de jovenes los fines de semana en determinados puntos de nuestras ciudades?
/,Qué buscan esos jovenes en rituales que se inician con la noche y duran hasta
el amanecer? ~Qué encuentran en una cercania fisica donde el intercambio
verbal es casi minimo dado el volumen de la musica? /,Qué expresa ese estado
de “proxemia”, de cercania corporal y masiva?

Estos rituales juveniles del fin de semana entre nosotros /.no tienen todos
los componentes de lo que, siguiendo a la escuela durkheimiana, Ilamariamos
“la sacralizacion de las relaciones sociales”?1l

Estar juntos, beberjuntos, bailar juntos, romper el tabu dei tiempo (orde-
nado, disciplinado), apretujarse como una tribu generacional en las horas “ex-
trarias” de la noche, 6no tiene mucho de culto grupai donde hay algo de fluido
“extatico”, de la “magia” de la noche abrazando a los individuos en la experi-
encia de los vinculos sociales? /,No hay un estremecimiento y una atracccion
de estos momentos de “culto” social juvenil? La religacion misma parece ser

16 Para una presentacion méas sistematica de esta misma cuestion Cfr. J. M. Mardones, Para
comprender las nuevasformas de la religion, cap.6: “La religiosidad profana”, p. 91s. Dejo
por mas conocida y tratada la “religion civil” dei estado, mercado, sistema, nacion, etc. No
porque no sea importante, sino por delimitacion de tema y por senalar mas especificamente
hacia otros rituales menos abordados como ““sacralizaciones” de nuestra sociedad.

I Cfr. M. Maffesoli. EIl tiempo de las tribus. Barcelona: Icaria, 1990, p. 54s.
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aqui lo importante, aunque aparezca tan banal como la proximidad masiva, la
agrupacion, el estar juntos y hasta el pasar frio, calor o aburrimiento conjunta-
mente, proporciona finalmente la sensacion de efervescencia social: el ser
mas, poder mas, vivir mas.

LA “LIGA DE LAS ESTRELLAS”

Las expresiones deportivas o ludicas han adquirido un nivel tal en nuestra
sociedad, que dificilmente se dejan atrapar por la mirada en una Unica direccién.
Se da en ellas la mezcla de muchas cosas: de la explotacion comercial de un
espectaculo que funciona como un negocio; de la expresion de los sentimien-
tos nacionales por la via de la confrontacion lddica; dei entretenimiento de
masas milionarias que se evaden de la miséria cotidiana y buscan un trozo de
identidad y triunfo en los colores de su equipo. Ahora bien, justamente cuando
entramos en estos terrenos de la adhesion de miles y millones de individuos a
unos colores, a un equipo, entramos en una dimension simbdlica que, aunque
esté muy manejada y atizada por la publicidad y los mass-media que viven de
ellos, esta reflejando una realidad “otra”.

El caso dei fiitbol es sintomatico. Comienza a tener rasgos de ritual reli-
gioso: la celebracion masiva el fin de semana en un estadio o ante el “altar
domeéstico” televisivo; la preparacién “ascética” de los jugadores; los momen-
tos algidos de la celebracion o liturgia deportiva mediante el “gol”; la asistencia
y participation de los “fans” o devotos de cada equipo con sus momentos de
rapto, desencanto. /,No hay algo de “religioso” en todo este ritual? “No ase-
meja el choque entre dos grandes equipos en una final a una confrontacion
cOsmica entre dos poderes, dos opciones, dos destinos? ~No late el drama
sagrado de los origenes en el fondo de todo combate lidico? “No est4, por otra
parte, anhelado en todo juego un “fair play” donde el honor, el respeto a un
codigo a unas regias, a una solidaridad y a un proyecto, fleran la realidad de la
vida? <;No hay tras el deporte una metafora de la vida moral social?

Lo que ya resulta bastante obvio es la capacidad de estructurar la vida
social que tiene el deporte: los tiempos, los ritmos se adaptan ante las celebra-
ciones deportivas y éstas ejercen el papel de distribuidores dei tiempo “libre”
(liberado, sagrado) que antano ejercieron las celebraciones religiosas. Incluso
el “dia después” vive de la celebracion deportiva mediante la lectura y comen-
tario de los periddicos. Semeja la hegeliana oracion secular dei ser humano de
nuestros dias.

Titulos como la “liga de las estrellas” tiene, mas alla de la publicidad con
el que ésta misma juega, un halo de luminosidad, rutilancia y atraccion, como
todo lo brillante y radiante que termino siendo simbolo de la divinidad.
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LA FASCINACION DE LO NATURAL

Vivimos tiempos de fascinacién de lo natural. En un momento en que ya
apenas gueda nada que no tenga la marca humanay el sello de la manipulacion
y manufacturacion, nos entra la fiebre de la basqueda de lo intocado o no
hollado por pie ni mano humana. Estamos ante cierta revancha de la naturale-
za por el artificialismo introducido en ella. Nos hallamos ante el descubrimiento
de lo natural.

De nuevo, este fenbmeno ofrece varias caras y no la menor, la que expre-
sa la preocupacién de los espiritus ante una explotacion saqueadora de la natu-
raleza que amenaza con destruiria y destruimos. Una curiosa vuelta o retomo
de la Madre Naturaleza, pasado el tiempo dei miedo ancestral que producia
esta “madrasta” no dominada. Un momento de conciencia de responsabilidad
ante el futuro de las generaciones venideras y de fascinacion ante la débil y
maravillosa pelicula de nuestra biosfera que nos asegura la vida. Y de nuevo,
una vez mas, la comercializacion y el consumismo de las modas y hasta de las
ideas humanizantes.

Los rituales de este descubrimiento de la madre naturaleza y de cierto
culto a lo natural deambula hoy por varias manifestaciones sociales: desde la
ecologia a la dietética; desde cierto gusto por el arcaismo y lo natural hasta la
sofisticacién de un consumismo elitista en clubs privados en lugares paradisiacos.

(J,Qué late en la busqueda de sabores naturales, medicina natural, lugares
naturales? “No hay algo de bisqueda de lo originario y puro, lo incontaminado
y lo santo? ~No estamos ante la version objetivista de lo sagrado idemne,
integro, que lleva hacia lo vedado al contacto de los hombres? 6No aparece
por esta via una distancia, una contencion, respeto, inhibition y escripulo ante
lo sagrado natural?

La dietética se ha convertido en una litargia, de raiz ascéticay de autodo-
minio, que tiene su version sacramental medida en calorias, hidratos, proteinas,
compatibilidades o incompatibilidades de alimentos, etc. Frecuentemente el
culto a lo natural se auna aqui con el culto al cuerpo, la salud o el trabajo de la
apariencia que exige nuestra sociedad.

En la sensibilidad ecoldgica late ain mas claramente la tendencia a la
sacralizacion de la naturaleza, o mejor, de la energia vital que la recorre y que
nos une con ella.

Adopta formas de cierta vision totalizante o holista. Es la Vida con mayus-
culas la que es descubierta y venerada bajo sus manifestaciones — general-
mente puestas en peligro por la expoliacién humana — en los ecosistemas, en
la biosfera y hasta en el universo entero. Hay una vision holista que abraza
todo el cosmos y que se hace contemplacién de sus manifestaciones en la
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Tierra bajo la forma de Uaia, lagran diosatierra, o dei cosmos vivo y dindmico.
Se nos insta a ser respetuosos con un ser vivo dei que formamos parte y que
adquiere en el ser humano consciéncia. Un nuevo monismo que ve el todo
cosmico atravesado por el dinamismo de la vida y nos impulsa a una simbiosis
reverente con ella.

ALos desequilibrios naturales y el peligro que el hombre es para la natu-
raleza no se ha convertido en panteismo ecolégico? /,La ecologia no termina
siendo el vehiculo para expresar oscuramente el fondo originario universal de
todo cuanto existe? ~La referencia a culturas primitivas en amistosa simbiosis
con el entorno natural no se hace proyecto salvador, oferta de una vida distinta
de la artificial dei mundo desarrollado, en austero y calido contacto con el Gtero
de la madre tierra?

ESTAR EN FORMA, EL CULTO AL CUERPO

Nuestro tiempo ve la proliferacion de gimnasios y lugares para el depor-
te; con facilidad nos tropezamos con atletas anénimos en nuestro caminar por
la ciudad o las ilustraciones de los periddicos nos traen fotos de nuestros diri-
gentes haciendo “jogging” o practicando el deporte de la sesién desde el esqui,
la vela o el golf.

Hay una preocupacién por el cuerpo: por verse bien y sentirse bien. El
bienestar corporal desarrolla una serie de rituales de ritmo diario o semanal
que convierte al cuerpo, al peso, al estar en forma, en una necesidad de nues-
tra cultura. También la industria cultural hace de la moda, de la pasarela, de la
exhibicion, de lo que unos llaman “cuerpos femeninos anoréxicos” y otros “arte
andando”, un espectaculo, un consumismo y un negocio.

/.Qué anida detrés de esta fiebre por sentirse bien, verse bien, encontrar-
se bien? /No hay una busqucda de salvacion en la salud y cuidado corporal?
/,No estamos ante un nuevo ascetismo que somete al cuerpo a los dictados de
la apariencia, de la moda o de ideales de juventud y belleza?

El cuerpo es uno de los lugares que despierta interés creciente en nues-
tro tiempo. Todas las sociedades y culturas tienen sus modelos de cuerpos
saludables y hermosos. La bellezay la salud, el equilibrio, la fuerza, la agilidad
o la serenidad han sido y son aspectos valorados en el cuerpo y a través dei
cuerpo. En el fondo laten los mitos narcisitas o apolineos, el gustarse y el
adecuarse al modelo de los dioses de lajuventud y la belleza. La publicidad nos
envia guinos continuos de sacralizaciones de la plenitud mediante cuerpos jo-
venes, bellos, sin grasa, estilizados, presintamente agiles, flexibles, graciles,
potentes y saludables. La rafaga dei deseo se convierte en anhelo de “otra”
cosa, de una realidad perfecta que quisiéramos encarnar, poseer o participar:
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la divinizacion mediante la adquisicion de las cualidades que nos asemejan a
los “dioses”.

LA NECESIDAD DE HEROES

Recientemente era noticia el duelo multitudinario, planetério, por la prin-
cesa Diana. Poco después era acogida la Madre Teresa casi con idénticas
muestras de reconocimiento de masas y de veneracion mundial. Dos figuras
tan distintas que casi son el haz y el envés: lajuventud bellay triste contrastaba
con la insignificAncia bondadosa de una anciana arrugada. Pero las dos han
servido de imagenes proyectadas para la identificacion dei dcseo de algo que
rompe los moldes de lo cotidiano y escapa hacia la idealidad o, mejor, hacia la
“gran realidad”. Sospechamos que en el fondo , ademas de catarsis colectivas
de frustraciones de relaciones de parejay matriménios fallidos, rebeldias con-
tra lo estatuido, existe también la anoranzay el anhelo de otra cosa: de la vida
amorosa plena y de la bondad compasiva y solidaria con los miserables. La
compasion, la solidaridad. junto con la realizacion dei amor correspondido dis-
paran los sentimientos y los suenos diumos de un mundo distinto y de una vida
plena. Las colectividades suenas en esas personas lo que la vida cotidiana nos
devuelve con los rasgos duros de las victimas y de los pobres, de lo fracasado
y roto. A la luz de lo que estas heroinas simbolizan se transmuta la realidad y
aparece un horizonte abierto a otra cosa. El transcendimiento de la cotidiani-
dad tiene lugar por la via del héroe.

En un tiempo de horizontes politico-sociales bastante cerrados y de ma-
siva imposicién de lo que hay, la proyeccién en personas extraordmarias, desde
el punto de vista de sus habilidades deportivas, de clase o situacion social, o por
su labor humanitaria, despierta la vision de otra realidad, de otro mundo, de otra
vida, distinta de la pura adecuacion a la tiraniagris y despiadada de lo dado.

EL AROMA DE LA TRANSCENDENCIA

AQuién no ha vivido el placer de las cosas pequenas: de un café con unos
amigos, de un paseo al atardecer, de la tranquilidad de una conversacion agra-
dable, de la brisa suave tras el bochomo, de la contemplacién de una brizna de
hierba? Son cosas cotidianas que abren un boquete en la rutina; son experién-
cias que hacen mas facil la vida ordinaria y pcrmiten sospechar e intuir que la
vida es mas que lo que se desliza on su, a menudo, interminable monotonia.

En estas cosas pequenas, acontecimientos sin importancia, se transcien-
de la costra de lo diario y se atisban realidades muy distintas. Parece que la

gente de nuestro tiempo comienza a vivir de estas transcendéncia “minimas”.
Son las que les dan sentido y permiten recordar que hay monticulos en la vida
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plana, elevaciones sobre el gris contaminado de la vida cotidiana. Incluso sos-
pechamos que para una gran mayoria por aqui transita la transcedencia. Esta
no transpasa en saltos o visiones totalizantes la insignificacion de lo vivido, sino
que adquiere densidad y significado, apertura a otra cosa, en esos mini-gozos y
pequeflos atisbos de belleza y plenitud que jalonan los encuentros humanos o
las contemplaciones de nuestro diario vivir. Una suave sacralidad bonsai para
ciudadanos que viven en la fragmentacion de las visiones y en la dispersion de
las ocupaciones de la vida. El pardn, el caer en la cuenta de que la vida tiene
densidad. o Ilama desde la vivéncia de un encuentro o el aroma de un café a
algo distinto, es quiza, para muchos, el modo de reconstruir hoy la experiencia
de transcendéncia. 6éLa religiosidad “profana” de los seres humanos de la
modemidad tardia?

Aqui si que nos encontramos con expresiones de compromiso minimo
donde la mirada lateral y el “détour” y las derivas de lo religioso es claro.18
6 Esta transcendéncia minima de la “religiosidad secular” es verdaderamente
“religiosa” o se queda en una lejana deriva o homologia? ~No se anuncia en
estas leves iluminaciones los presagios de las grandes auroras boreales?

II. CUESTIONES PARAEL DEBATE

La primera parte ha sido predominantemente aclaratoria y descriptiva.
Hemos llegado por este camino a entrever que en nuestro tiempo hay una
serie de fendmenos que tienen que ver con el modo como se presenta o re-
construye la transcendéncia en nuestra cultura y sociedad. Esta situacion da
gue pensar. Nos plantea una serie de interrogantes y de cuestiones que sacu-
den las ideas hasta hace poco dominantes. La realidad nos hace replantear las
explicaciones al uso, pero las nuevas aclaraciones no son faciles y surgen
lentamente en esta pugna por introducir orden y concierto en un mundo que
desbarata el orden anterior y todavia no encuentra un acomodo. VVeamos algu-
nas de las cuestiones que suscita la nueva situacion.

LAS PREGUNTAS QUE PLANTEA LA “PEQUENA” TRANSCENDENCIA

Nos hacemos eco dei contraste que suscitan las ideas de la modemidad
hasta ahora dominante con la nueva situacion que plantea la inclinacion cultu-
ral hacia la transcendéncia “intermedia” y “pequena” o “minima”. /.Qué cam-
bia de nuestras ideas al uso?

% He usado una serie de expresiones de A. Piette, “Le fait religieux: détour, contour, retour”,

en Y. Lambert, G. Michelat, A. Pierre (ed ). Le religieux des sociologues. Trajectoires
personalles et débats scientifiques. Paris: L’Harmattan, 1997, p. 33s.
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SECULARIZACLON O REENCANTAMIENTO?

Tenemos la sensacién generalizada, avalada por muchos datos, de que la
religion en nuestra sociedad no ocupa un lugar central.l9 Mas bien esta en la
periferia de la sociedad. Quiere decir que los simbolos, los signos, los roles y
las personas relacionadas con lo religioso han perdido relevancia social y cul-
tural. Ser sacerdote o religioso no es ya un “honor” en esta sociedad. Esto es lo
que se quiere decir con la palabra secularizacién. Pareceria que caminamos
hacia una sociedad donde la religion fuera disminuyendo, privatizandose, hacién-
dose invisible y, finalmente, desapareciendo. Pero no es esto lo que ha ocurrido.

Es verdad que la religion no ha recobrado una centralidad social o cultu-
ral. Sigue estando en la periferia social y cultural, al menos en la sociedad
occidental, especialmente europea. Pero asistimos a un despertar de lo sagra-
do y religioso que recorre toda la sociedad. Hay una difusividad de la religiosi-
dad en unos tonos experienciales, afectivos, eclécticos que se ha venido llamando
Nueva Era o nebulosa neomistica y neoesotérica.

La religiosidad de las iglesias se encuentra con esta religiosidad difusa y
sincrética. Se llega a decir, que las iglesias han perdido el monopolio de lo
religioso. Ahora quien busca la religion la encuentra no s6lo en las iglesias sino
en herbolarios, “stages” de potencial humano, ofertas de sabidurias herméti-
cas y hasta ferias de esoterismo.20 Incluso, como estamos reflexionando aqui,
sospechamos que el ser humano de nuestros dias, vive — mas que en otros
momentos — de pequefias raciones de sentido que le arrancan dei gris de la
vida cotiana y le proporcionan fulguraciones de otra realidad.

La paradoja de nuestra sociedad parece ser ésta: conviven en nuestra
sociedad secularizada la presencia postsecular de manifestaciones religiosas
variopintas y de una religiosidad “profana” que se expresa en rituales sociales.

19 Las encuestas espanolas nos hablan todavia de un 80-84% que creen en Dios Cfr. P. Gonzalez
Blasco, J. Gonzalez Anleo. Religiony sociedad en la Espa/ta de los 90. Madrid: S. M., 1992;
J. Elzo, “La religiosidad de los jovenes espanoles, Informe-Jévenes 94. Madrid: Fundacion
S. Maria, S. M., 1994, p. 179; recoge que “dos de cada tresjovenes afirman ser miembros de
la iglesia catolica”. Mientras que las encuestas europeas indican que la pertenecencia al
cristianismo retrocede hasta menos dei 50% en Gran Bretana, Paises Bajos y Francia Cfr. La
religion des sociologues, p. 58.

20 La semana dei 16-22 de marzo de 1998 se ha celebrado en la Puerta de Toledo de Madrid la
exposicion o feria dei esoterismo. El olor a incienso se mezclaba con el de la masa en un
recinto no eclesial, sino hecho para exposiciones. Alli el puablico podia acceder desde la
“aromaterapia”, a los amuletos de antiguas religiones, desde los servicios de sanadores,
adivinadores hasta las conferéncias de potencial humano o la iniciacion en alguna de las
ofertas terapéutico-religiosas con sabor mistico-oriental. La bldsqueda de sanacion/salvacion
se hace en nuestra sociedad secularizada en las plazas publicas.
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£QUE ES RELIGION?

Sin duda a esta altura més de un lector ha sentido el malestar del uso de
la palabra religion, religiosidad, etc. La ve referida en el texto a realidades
diferentes y estara tentado de decir que hay que ser mucho mas riguroso con
los conceptos, sino se quiere introducir una ambigledad mortal. Tiene razén y
es lo que intentamos hacer. Lo que sucede es que estamos viendo que las
cosas de la religion se nos estdn complicando, al menos Ultimamente. Y so
pena de dejar intocados o de lanzar hacia la supersticion o cualquier otra oscu-
ridad irracional, fendmenos de los llamados “nuevos cultos” o de esta religiosi-
dad difusa e incluso de caréacter “profano”, como los que aqui abordamos,
tenemos que ampliar nuestro concepto de religion.

El peligro real es aguar el concepto de religion. Y el contrapeligro es
que se nos escape el caracter “religioso” de algunos fendmenos profanos. La
discusion en las ciéncias sociales actuales?l sabe ya de este debate y dei dile-
ma de la ampliation liquidadora dei concepto y de la rigurosidad a la que se le
escapan los peces que no caben dentro de su malla tedrica.

Podemos definir la religion como “un modo particular de creer que tiene
como propio apelar a la autoridad legitimadora de una tradition” (D. Hervieu-
Léger22). Aqui cabe desde la religion cristiana hasta la astrologia e, incluso, el
nacionalismo.23 Para otros, como Y. Lambert?! sin referencia a lo sobre-hu-
mano o gran transcedencia, la comunicacién simbdlicay la dimension comuni-
taria, no hay religion. Como se ve este es un modo “clasico” de ver y de definir
la religion, que no empece, segln él, tratar los fendmenos “para-religiosos”
gue sean. Este planteamiento despierta la sospecha de excesivamente “religio-
céntrico”, cuando no “cristocéntrico”. A. Piettes ha propuesto como salida
un andlisis de “tipo homolégico” mediante el que se buscan las correspondén-
cias u homologias entre las actividades o practicas religiosas y la seculares o
profanas. De esta forma no sélo se descubren rasgos religiosos en las practi-
cas profanas, sino que se ve cémo trabaja la constitucion o reconfiguration de

21 Cfr. J. M. Mardones. Para comprender las nuevasformas de la religion, p. 43s.; Cfr. una
sintesis reciente de la situacion actual en la sociologia de ia religdn francéfona Y. Lambert, G.
Michelat, A. Piette. Le religieux des sociologues.Trajectoires personnelles et débats
scientifiques. Paris: L’Harmattan, 1997, p. 64s.

22 Ibidem, p. 25.

23 Cfr. mi objeccion, dentro de la simpatia que me produce este intento de reformulacién.
Cfr. J. M. Mardones. Para comprender las nuevasformas de la religion, p. 51.

24 lbidem, p. 64.

25 Ibidem, p. 35s.
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formas hibridas, sincréticas, que se pueden cualificar de religiosas o no. La
“religion profana o secular “viene a ser asi un trampolin conceptual para la
exploracién dei hecho religioso en su proceso de constitucion.2

Sin duda al hablar de religiosidad profana o secular tenemos que emplear
la homologia. La ganancia es que atendemos a fendmenos no tanto de las
religiones institucionalizadas, hechos macro-religiosos reconocidos en la vida
social, cuanto a fendmenos pequefios, cercanos a la vida cotidiana y a la con-
figuracion de lo religioso/sagrado. Y por supuesto aparece la pluralidad y hete-
rogeneidad de lo religioso.

ARECONFIGURACION O DESCOMPOSICION?

Los atisbos de transcendéncia que se muestran en esta religiosidad pro-
fana, bonsai, minima, si fuera cierto que son algo bastante extendido entre
nuestros conciudadanos, a lo que se anade la religiosidad difusa o diseminada
de los “nuevos cultos”, ”no indica que estamos ante la disolucidn de lo sagra-
do? “No nos deslizamos a través de estos desplazamientos, més alla de lo
paracientifico o psicoldgico, hacia rituales puramente profanos, seculares que
s6lo conservan un cierto sabor a lo sagrado? ”No asistimos a fendmenos de
“salida” de la religion y de descomposicién de la misma27?

Las posturas y los espiritus se dividen. Ya hemos indicado cémo para D.
Hervieu-Leger e Y. Lambert estamos ante una recomposicion o reestructura-
cion de lo religioso; para A. Piette se trataba de asistir a la reconfiguracion de
lo religioso. Ahora bien, “podemos negar que detrds de este dinamismo no
asistimos a la salida o descomposicion de la religion? No lo podemos negar
absolutamente. Méas bien nos resistimos a ello en vistas a la persisténcia y
dureza dei fenémeno religioso, a su profundo enraizamiento en lo humano y
social.

/.QUE LE PASA A LA TRANSCENDENCIA?

Hemos venido diciendo, con otros muchos intérpretes, que estamos vivi-
endo un predominio de las transcendencias “intermedias” y “pequenas” frente
a la “gran” transcendéncia. Es un fenémeno sociocultural y de conciencia. Por
una parte, la estructura social se ha complejizado enormemente; la cosmovisi-
on Unica ha desaparecido propiciando una diversidad de visiones y, lo que es

26 Ibidem, p. 38.

2' Cfr. F. Champion, “Amancipation de les sociétés européennes a 1’égard de la religion et
decomposition du religieux”, en Le religieux des sociologues, p. 48s. Al fondo la tesis de la
“salida” de la religion en la sociedad moderna de M. Gauchet. Le désenchantement du monde.
Une histoirepolitique de la religion. Paris: Gallimard, 1985.



164 José Maria Mardones

mas grave, facilitando la entrada en el escenario cultural de diversas raciona-
lidades con diferentes critérios de validez. Por otra parte, el individuo moderno
se ve empujado por un proceso paralelo de autonomia e individualizacién. No
tiene nada de extrano que vivamos un periodo o tiempo de reinterpretacion o
de reconfiguracién simbolica: modos anteriores de ver y expresar la realidad,
en sus diversas capas o profundidades, no sirven ya y otras aparecen lenta-
mente, tentativamente. Pero parece claro que la pugna prosigue y que, como
sugeria K. Jaspers, la forma que adopte la transcendéncia en el futuro camina-
ré por el lado de construcciones intersubjetivas de individuos libres y auténo-
mos, con menores ataduras institucionales y, como afiadird R. Bellah28, en un
mundo infinitamente multiple y centrado sobre si mismo. Autonomia e indivi-
dualizacion, racionalizacion plural, aunque con predominio funcional, inmanen-
cia o centramiento en el mundo y lo mundano y globalizacién o mundializacion
cultural, con consciéncia de la relatividad de culturas y tradiciones, quiza sean
estas las principals claves de la reconfiguracion de latranscendéncia en nues-
tro momento.

ASerd esta situacién uno de esos momentos axiales de cambio epocal de
reestructuracion mental y religiosa, valorativay cosmovisional, social y cultu-
ral? Otra vez de nuevo, estamos llamados en esta modernidad tardia a no
confundir el movimiento de las olas cercanas con la entrada en una corriente
marina. Pero tanto malestar de época y de paso de umbral, quiza esté engen-
drando algo nuevo. Pero seamos cautos y mantengamonos en los limites de lo
qgue podemos afirmar: carecemos de perspectiva para poder ver nuestra pro-
pia situacion.

Parece esperable, con todo, que la reconstruction de la transcendén-
cia se efectle en nuestra cultura y sociedad desde procesos en los cuales la
inclinacion hacia la inmanencia sean cada vez mas comunes y fuertes. Y, sin
duda, apareceran fendmenos reactivos de oposicion que afirmaran la gran
transcendéncia.

FUNCIONES SOCIALES DE L.AS EXPERIENCIAS
PROFANAS DE TRANSCENDENCIA

Estamos viendo que los cambios en la construccion social de la transcen-
déncia responde a cambios sociales y culturales profundos. Modos diversos de
construir la transcendéncia y de expresarla indican situaciones sociales y pro-
blemas sociales diferentes. <,A qué responden las experiencias de transcen-
déncia profanas?

2 R Bellah. Beyond belief: essays in religion in apost-traditional World. N. Y. London: Harper

and Row, 1970, p. 40.
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integracion/superacion

Las experiencias de transcendencias son peligrosas para la realidad ordi-
naria y vigente. La suspenden, la cancelan y sobrepasan. Son breves momen-
tos de luz y de penetracion mas alla de lo que ahi que suspenden el predominio
de la realidad ordinaria. Tras estos momentos todo vuelve a su cauce, pero
gueda la nostalgia de otra cosa, el atisbo de que las cosas pudieran ser de otra
manera

Aqui mismo se ve la doble funcion social que ejercen las experiencias de
transcedencia: sirven para dar una razon y un impulso a la vida de todos los
dias y también para suspender su naturalidad. Integracion mediante el sentido
y sobrepasamiento mediante la apertura a una realidad mas plena. Esta doble
funcion late en las experiencias profanas de transcendéncia: estas “pequenas
transcendencias” iluminan el caminar diario, lo refuerzan y animan y también
dejan el agridulce dei desco de otra cosa. Detras de la celebracion deportiva y
de cierto éxtasis ante el triunfo dei equipo, tras la efervescencia vivida en la
proxemia de las masas, se puede volver a soportar la monotonia dei trabajo
semanal sin relieves, a olvidar las frustraciones dei mismo e incluso el escaso
atractivo de la vida familiar. ~Pildoras para el camino de la vida o evasiones de
la realidad cotidiana? Integracion y evasion, sobrepasamiento y compensation.

La ambigiiedad esta clavada en las entrarias de la transcendéncia, espe-
cialmente cuando es pequena y reducida.

identidad/diferencia

En sociedades urbanas an6nimas, sin fiestas ni patronos, sin sentido de
barrio o grupo cercano, “cdmo obtiene el ser humano de nuestros dias referen-
tes de identidad? ".Quién es? “A qué “suelo” pertenece?

La identification con unos colores y un equipo le da referentes, para
distinguirse y para encontrar semejantes. La identidad se fragua desde estos
sencillos procesos de afinidad y diferencia. Se tiene identidad cuando se tiene
un mundo compartido con otros, reconocido por ellos y distinto de otros. Los
rituales deportivos, politicos, musicales, de grupo, pertcnecen a estos procesos
de logro de identidad elemental

Hoy vemos que los peligros de confundir el atisbo con la “gran” realidad
recorre a estas experiencias: la “tribu” deportiva o ideoldgica se toma un cua-
si-absoluto por el que se esta dispuesto a todo; ciertos “grupos” de referencia
son como un “estilo de vida” fundamental para quienes la sociedad no les
permite otras expectativas.
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Sentido

La orientacién en la vida es una caracteristica humana. La vida se hace
por algo, con alguna intencion y valoracion. De donde procede esta mirada
hacia la distancia que concede peso y valor a lo actualmente vivido? EI sobre-
pasamiento o transcendimiento de lo diario se hace desde el méas alla de esta
vida cotidiana. Esta funcion cumplen los momentos de ruptura con la mera
cotidianeidad: desde el encuentro con un amigo hasta la identificacién median-
te una lectura o un reportaje sobre Diana de Gales.

Parece banal pero detras de las expectativas desatadas por estas expe-
nencias se produce un sentido y una orientacion para la vida. Quiza los mas de
nuestros contemporaneos reciben en porciones de sentido y mediante pequenos
estimulos de este género, las raciones de orientacion para la vida. La precarie-
dad, la limitacién y contingéncia de la vida se enjuaga con estos leves momen-
tos de densidad que transportan, por unos instantes, por encima de la irrelevancia
dei destino comun. Sospechamos que el individualismo consumistade la socie-
dad de mercado actual, utiliza estas “pequefias transcendencias” para aquietar
el anhelo humano de “otra cosa”. /.Bastan estos leves destellos de sentido
para poder integrar tanta injusticia, desigualdad, violéncia y sufrimiento como
aparece en este mundo?

Creo que no. Esta “pequena” transcendéncia es insuficiente para hacer
frente a la dureza de la vida. Deja profundamente insatisfecho cuando se mira
la vida en su tremenda realidad. Por aqui se cuelan las demandas de una
transcendéncia de mayor nivel.

ABSTRACT

This essay talks about the way transcendent experience is
constituted in our Western, specially European societies, at this
moment of secular sacredness. The social construction of
transcendent reality and the new configuration ofreligion are
explored, and the capacity ofmicro-transcendence is questioned
for answering the interrogations oftoday's human being.
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RESUME

Cet essai s interroge sur la fagcon dont la transcendance se
constitue dans les sociétés occidentales — notament celles
européennes — a un moment de réenchantement ou d'un
processus de sacralisation séculiére. Ony explore la construction
sociale de la réalité transcendante, le réaménagement de la
religion, et | on questionne la capacite de la micro-transcendance
pour répondre aux interrogations de | ‘étre humaine actuellement.
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La hechiceriay sus sentidos

Fernando Giobellina Brumana

Resumo. O artigo revé a literatura antropologica e socioldgica e
discute os principais modelos teéricos na abordagem da feiticaria.
Segue discorrendo sobre a dinamica social e a funcionalidade das
praticas magicas comparando achados e exemplos de etnografias
com a pesquisa de campo realizada no Brasil. Conclui afirmando o
significado da feiticaria como parte das formas de producdo simbdlica
elaboradas pela sociedade.

Palavras-chave: feiticaria, modelos antropoldgicos, producéo
simbdlica.

Mis investigaciones en Brasil han hecho que desde comienzos de los ‘80
me aproximase mucho a creencias y practicas de hechiceria. Al inicio de este
largo comercio, me envanideci con mi experiencia de campo donde desde el
primer dia me vincule con hechiceros de todo pelaje y presencie todo tipo de
ataques y contraataques misticos. La raiz de tanta inmodestia estaba en el
contraste con mis lecturas de una extensa bibliografia producida sobre el tema
por antropélogos — en general britanicos pero también algunos franceses* —
a quienes tales contactos les habia sido negado. En esa diferencia no veia yo
tanto la distancia entre mi lugar de trabajo y los de mis predecesores, cuanto,
dei lado de éstos, maneras débiles de insertarse en campo y cegueras teoricas
que no hacian mas que multiplicarse.

*  Fernando Giobellina Brumana é professora da Universidad de Cadiz. A Hortensia Caro.

I “El hechicero es como la Arlesiana” — palabras de Marc Augé que me complacia yo en citar
— “se habla mucho de él, pero nadie lo ve”. También me regocijaba sobremanera una
adverténcia de Metraux (1958: 243): “Es supérfluo decir que jamas he sido invitado a un
conjuro magico o a un encantamiento. Los trabajos que he visto han sido de magia blanca.
Debo todos mis testimonies sobre este asunto a diversos informadores”.

| Revista Sociedade e Estado, vol. XIV, n2 1, Jan./Jun. 1999 |
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Mucho me costd darme cuenta de que estaba yo cometiendo un error
simétrico al que criticaba en los antropdlogos funcionalistas: si a éstos el hechi-
cero imaginario les ocultaba el de came y hueso, a mi la relation facil y
frecuente con éste me hacia invisible el primero. Contra mi orgullo supongo
ahora que hay hechiceros que deben ser vistos y hechiceros que no pueden ser
mas que fantasmas.

En términos maés generales, distintos son los sistemas a los que los aconte-
cimientos, creencias y practicas vinculadas a la hechiceria pueden remitirse.
Uno de ellos, el del conflicto y la exclusion, es el que ponen en primer piano las
contribuciones funcionalistas que giran en tomo al brujo ausente, producto de
las pesadillas de una sociedad; otro, el del orden conceptual que debe ser
producido en todo lugar social (con un papel para el brujo presente), es el
bosquejado con cierta timidez por Lévi-Strauss.

De una forma titubeante e insegura, en distintos trabajos he esbozado la
fusion de ambas perspectivas, o, mejor, la absorcién de la primera por la se-
gunda, de la sociologia por la semiologia, si se quiere. En el trabajo que ahora
presento la seguridad no ha aumentado, si no ha disminuido; intento, sin embar-
go, ordenar los papeles, sistematizar los resultados de lecturas, experiencias y
escrituras en un campo abierto, el del sentido de la hechiceria.

1. EL BRUJO AUSENTE

Los trabajos sobre, brujeria y hechiceria realizados por antrop6logos bri-
tanicos son méas abundantes que los de cualquier otro origen. Esta disparidad
no puede explicarse por el hecho de que tales creencias y practicas existiesen
s6lo o de manera prioritaria en las regiones estudiadas por los ingleses. Para
entenderia hay que dirigir la mirada en otra direction: el papel cumplido por
dichos hallazgos etnogréficos y los desarrollos tedricos correspondientes en la
constitution y normalization disciplinario-corporativa de la Antropologia.

El fendmeno en cuestion ofrecia un atractivo muy alto para el enfoque
funcionalista; uri hecho de absoluta apariencia irracional podia ser convertido
en uno de racionalidad absoluta. El caracter aberrante de las creencias en
hechiceros, brujos y afines era el elemento basico de la perspectiva asumida
por los antropdlogos que las encararon; si la falsedad de tales creencias era
tan patente cuanto extendida era su vigéncia, éstas debian encerrar una razéon
mas profunda que justificase su existéncia.

Se podria llegar a pensar que la absorcion de las creencias en la hechiceria acabaron la tarea de
constitucién de la antropologia como disciplina autbnoma, que habia sido iniciada por los
estudios dei parentesco de Morgan. En un caso como en otro, cobraba un sentido lo que
hasta el momento parecia carecer de él.
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Las intuiciones de Durkheim pudieron entonces ser puestas a prueba de
forma sistematica y masiva del otro lado del Canal de la Mancha. El discurso
fimcionalista sobre la hechiceria se tejia con referencias y descripciones de
propiedades sociales de la realidad que las albergaban. Esas condiciones
sociales se expresaban de tai manera por el bajo nivel cientifico de las culturas
en las que se encontraban3 y por su baja especializacion social.4 Sea que se
enfatizase una u otra de estas caracteristicas o que se las tomase juntas, las
sociedades en la que los antropélogos britanicos detectaban creencias en la
hechiceria eran siempre ‘primitivas’

Ahora bien, /que hay de aquellas sociedades ‘primitivas’ donde tales
creencias no se registran?s En la respuesta a esta cuestion, sacada a luz por
Nadei (1952:270) en relacion a los korongo, también se hace presente la
aplanadora sociologizante. La hechiceria se explica, en su presencia o en su
auséncia, por las caracteristicas de la estructura social en cuestion. Asi,
M. Douglas (1976:64) respondia a la hipotesis avanzada por Nadei de que la
existéncia de una fuerte mitologia omni-explicatoria en el grupo estudiado por
Nadei haria innecesarias creencias en la hechiceria que:

Los hombres pueden prescindir de las explicaciones de la desgracia.
Pueden vivir en tolerancia y concordiay sin curiosidad metafisica.
La condicién previa es que sean libres para separarse siempre que
surjan tensiones. El precio de esa cosmologia es un nivel bajo de
organizacion.

Para los investigadores briténicos, este tipo de creencia refleja, por cier-
to, una realidad por completo diferente a la propia: o se detecta en sociedades
‘primitivas’ exdticas, coto privado de los antrop6logos, o en la propia pero en

3 “Las creencias en la brujeria florecen en aquellas sociedades que tienen un conocimiento
meédico insuficiente (...) donde aquellos que caen enfermos no pueden hacer otra cosa que
dejar que la enfermedad siga su curso” (Mair, 1969: 9).

4 Veamos las caracteristicas de las relaciones sociales imperantes — objetivas y contractuales
— de nuestra sociedad que, en apariencia, imposibilitan las creencias en este tipo de amena-
za: “(...) una sociedad en la que una amplia proporcion de nuestras relaciones cotidianas son
impersonates y segmentarias, en la que las tensiones pueden ser aisladas y compartimentadas,
y expresadas en formas muy diferentes a aquellas de una sociedad lo bastante pequena en
escala como para ser dominada por la idea de una influencia personal” (Marwick, 1967: 126).

5 Habria que preguntarse primero qué garantias tenemos en verdad de que las creencias y/o
practicas de hechiceria estan en realidad ausentes de los grupos en cuestion. Podemos, por el
contrario, planteamos la hipdtesis no necesariamente post-modema de que los antropélogos
gue trabajaron con ellos ocuparon un lugar que les hacia invisible la hechiceria y/o que los
convertia en objetos de un respeto incompatible con la obtencion de tal informacién (cf. nota 9).
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periodos lejanos, campo del historiador. Nuestra sociedad tiene sus ‘brujos’,
pero éstos exigen las comillas porque son metaféricos; tan metaféricos como
los de la ‘caza de brujas’ del Senador Me Carthy, en quien piensa Monica
Wilson (1951:263) o Peter Fry (1979:260) al senalar un tipo de chivo emisario
contemporaneo.

La clave del enfoque de los antrop6logos funcionalistas sobre el tema es
que, para ellos, el brujo no tenia realidad empirica alguna; no existia mas que
como un fantasma, como la condensacién de las ‘pesadillas estandarizadas de
un grupo’ en una persona, segin la formula de Monica Wilson. El supuesto
victimario de estos dramas es su victima real. Nunca se subrayard lo suficien-
te este hecho, determinante de la forma en la que se trabajo y pensé sobre el
tema durante décadas: la agresion mistica tanto cuanto el agresor son fanta-
sias sociales.6 No hay brujeria, sino acusaciones de tal. El foco de interés de
los analisis antropoldgicos se centraba, pues, en la razon de estas irrazonables
acusaciones, razon que no podia encontrase en otro lugar mas que en las relacio-
nes sociales entre quienes explican asi sus males y aquellos a quienes adjudi-
can el habérselos provocado.

La forma especifica en que se manifiestan en una sociedad estas creen-
cias operan, pues, como una suerte de instrumento para medir la tension que
permitiria al observador captar, con mucha mas precision que por las decla-
raciones de los informantes, las areas de conflicto del grupo. El estudio de la
brujeriay la hechiceria en una sociedad no es asi otra cosa que una herramien-
ta oblicua del estudio de esa sociedad: “(...) estamos justificados para estudiar
estas creencias porque tienen concomitancias sociales” (Marwick, 1967:285).
Es decir, el vinculo supuesto en un ataque mistico imputado esconde y expresa
otro tipo de vinculo: “Mientras que la relacién entre el supuesto brujo o hechi-
cero y la presunta victima es usualmente imaginaria, la que existe entre el
acusador y el supuesto hechicero o brujo es de la mayor realidad” (idem:285).

Las acusaciones de brujeria, pues, no se realizan al azar, sino que obede-
cen a una seleccioén en la que determinadas lineas de sospecha son mucho mas
posibles que otras. La tarea que surgio de este paradigma fue la de establecer
estas regularidades para cada sociedad. Algunos ejemplos serviran para ilus-
trar tal procedimiento.

6 Este punto ciego es constante en la antropologia britanica a pesar dei reconocimiento virtual
de la hechiceria hecho por Evans-Pritchard (1976: 376): “(...) la diferencia entre la hechiceria
y la brujeria corresponde a la diferencia entre una supuesta actividad posible y otra supuesta
actividad imposible”.
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En el caso de los mesakin, un grupo matrilineal de Sudan estudiado por
Nadei, las acusaciones de brujeria se establecen entre tio materno y sobrino,
grado de parentesco que, como se ha detectado desde al menos los trabajos de
Junod, tiene caracteristicas muy peculiares y marcadas para distintos grupos
africanos. Los mesakin hacen trasmitir determinado tipo de herencia — gana-
do vacuno — de un hombre al hijo de su hermana. De esta herencia, y para
determinados efectos, se realiza una suerte de adelanto, el traspaso de un
animal; esta costumbre provoca conflictos entre tio y sobrino por mas que no
dé lugar a ambigiiedades juridicas. Esto tiene como agravante una division de
clases de edad poco articulada que hace que la entrega de la cabeza de gana-
do tenga parael tio la connotacion psicolégica de pérdida de vigor yjuventud a'
una edad temprana (20/22 afios). La aceptacion obligada de esta sesion lleva a
que el sobrino, a su vez, adquiera sentimientos de culpa que supera acusando a
su tio de brujeria cada vez que le sobrevenga una desgracia. El sentido contra-
rio de la acusacion es en teoria aceptado por los nativos, pero no se registran
casos en los que se hayan producido.

Entre los kuranko, grupo patrilineal de Sierra Leona analizado por Jack-
son (1975), “la bruja es o bien una hermana o bien una esposa que, o ataca
directamente a su hermano o esposo, o0 ataca indirectamente al hijo de su
hermano o al hijo (o nieto) de su marido” (idem:397). Esta linea de amenaza
deriva de la posicién estructural ambigua de la mujer en esta sociedad, dividida
entre dos lealtades: a su anterior hogar paterno, a su actual hogar marital.

Los cewa. grupo matrilineal al que Marwick (1964, 1967) ha dedicado
varios estudios, no parecen tener una categorizacion tan defmida; al menos
eso es lo que muestran las estadisticas aportadas por el antrop6logo nombra-
do. De todos modos, es entre miembros de cada matrilinaje y no entre éstos,
que se producen las acusaciones. ".Por qué? Porque, aunque esta sociedad
pueda mostrar otras formas de conflicto, aquellos surgidos dentro de la matri-
linea no tienen mecanismos objetivos de resolucién (arbitrio judicial, p. €j.) ni
pueden ser expresados en forma abierta.

Ahora bien, las creencias en la hechiceria no estan ahi s6lo para servir de
indicador social al observador, sino por necesidades internas de la comunidad.
La utilidad que prestan al observador externo deriva de otra interna; cumplen
una funcion o, mejor, varias funciones dependientes de unageneral. Los antrop6-
logos ingleses han marcado con ffecuencia el caracter moral, normativamente
positivo de estas creencias, su papel conservador. Una buena sintesis de esta
perspectiva nos la brinda Marwick (1967:124):

Es ampliamente sostenido que las creencias en la brujeria (y en la
hechiceria) son un medio efectivo de dramatizar normas socialesy
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que proveen, en la figura mistica del malhechor, un simbolo de todo
aquello que es considerado antisocial e ilegitimo. La funcion
conservadora de creencias de este tipo es puesta en relieve cuando,
como resultado del cambio social, los valores indigenas son
amenazados por valores intrusos y las relaciones sociales indigenas
son desplazadas por otras nuevas o, al menos, alteradas fundamen-
talmente por nuevas condiciones.

Esta funcién general se concreta en la vida social en la que las acusacio-
nes de hechiceria se producen. Asi, el mismo autor citado nos dice, en otro
texto, que “estas creencias ponen fin a las relaciones que se han hecho redun-
dantes e insoportables y que, sin embargo, a causa de la inversion emocional
que tienen, no pueden disolverse por el simple proceso de romper un contrato”
(Marwick, 1964: 293).

Este modelo homeostatico tuvo, por cierto, disidentes. Uno, por ejemplo,
proveniente no de la antropologia, sino de la historia, senala que las creencias
en la brujeria en la Europa de los siglos XV1y XVII cumplié un papel revolu-
cionario al apoyar el proceso de individuacion que contradecia el tipo de cohe-
sion social vigente en las aldeas:

(la caza de brujas) sucedia dentro dei contexto de la vida de la aldea,
donde habia inmensas dificultades enfrentadas a aquellos que
deseaban negar la existéncia de los lazos de vecindad. (...). No habia
codigo al que pudiera apelar una persona que quisiera cortar o reorien-
tar sus relaciones. (...) La persecucion de las brujas, por lo tanto,
puede haber sido principalmente importante como una fuerza radical
gue quebro el modelo comunal heredado dei periodo medieval
(Macfarlane, 1970:303).

En otras palabras, las creencias en la brujeria son funcionales pero no
son conservadoras. Otra voz, ya dentro de la antropologia, tendia a marcar
algo simétrico e inverso: un conservadurismo no funcional. Nadei (1952:279)
admitia que las creencias en la brujeria “permiten que una sociedad se man-
tenga en funcionamiento de una manera dada”, pero, por un lado, aumentan
las tensiones sociales y, por el otro, “absuelven a la sociedad de la tarea de
algun reajuste social”.

Turner, sin apartarse por completo dei modelo clasico, ha propuesto una
formula mas eléastica al sefialar que las relaciones familiares entre acusador y
acusado pueden ser sélo un caso de relaciones mas significativas:

El status de parentesco puede resultar (...) tan sdlo ‘fenotipico’; lo
‘genotipico’ seria la pertenencia afacciones opuestas de la comunidad
local en lucha por latierra, la autoridad, el privilegio o las riquezas, la
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pertenencia a grupos religiosos opuestos, los odios o afinidades
existentes entre los actores principales o la combinacion de todos
estos factores localmente significativos. (...) En situaciones de cambio
radical, en las que las ‘estructuras’ empiezan a desmembrarse, las
normas de parentesco tradicionales apenas sirven de guia (Turner,
1980:293).

Una aproximacion tal pareceria volver indtil la meticulosa labor de quie-
nes intentaron dar una base social estrecha y univoca a las creencias en la
hechiceria. Sin embargo, exige un registro de mayor sensibilidad y menos
esquematico que el prévio, y una inmersion de mayor profandidad en la vida
dei grupo, tanto como para captar las lineas de conflicto existentes en él y la
unidades que en realidad operan. De tal manera, el resultado puede llegar a
estar mas directamente enlazado con procesos sociales concretos.

Es asi que Turner (1954) mostraba entre los mndembu — de igual mane-
ra que Middleton (1960) hizo con los lugbara — como las acusaciones de
hechiceria se entretejen en forma tal de dar apoyatura a distintas facciones en
pugna y a legitimar su separacion y la creacion de nuevos poblados. Esto, que
en apariencia seria antifancional, no lo es desde una perspectiva ecologica y
econdmica que reafirma la necesidad objetiva de tal escision.

M. Douglas (1976), en su Introduccidn a la edicion de un semindrio sobre
el tema, retomaba la cuestion en su totalidad, en vistas de darle un orden
sistematico mediante la integracion de resultados de investigaciones anterio-
res, varias de ellos publicadas en el libro al que serviade Introduccién. El primer
efecto de esta reorganization del campo era pasar de la definition de la rela-
tion social entre acusado y victima a la dei lugar social de laamenaza, es decir,
en términos de Turner, de lo fenotipico a lo genotipico.

En una forma mas refinada que la mayoria de sus predecesores, la auto-
ra intentaba construir un modelo que permitiese integrar todo fenémeno posi-
ble de hechiceria, algo asi como una ley del correlato social de las creencias en
labrujeria:

En los casos en los que la relacidn social reciproca es intensay esta
mal definida, es de esperar que encontremos creencias en labrujeria.
En los casos en los que las relaciones humanas sean escasas y
difusas, 0 en los que los papeles sociales estan asignados en forma

muy precisa, no es de esperar que encontremos creencias en brujeria”.
(1976:68)

Segun este modelo, “las creencias en la brujeria son esencialmente un
medio para clarificar y afirmar las definiciones sociales” (1976: 51). Ahora
bien, esta clarificaciéon y afirmacion se efectlan mediante la deteccién dei
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hechicero. Segun el lugar del supuesto agresor, la acusacion que lo determina
cumpliré distintas funciones englobadas en la general de aumentar la definici-
on social.

De esta manera, si el hechicero es una persona exterior al grupo, ya
lejano, ya infiltrado en él, “la funcion de la acusacién consiste en reafirmar las
fronteras y la solidaridad dei grupo”. En el caso de que sea un enemigo interno,
nos encontramos ante tres posibilidades: a) miembro de una faccion rival (“Fun-
cion de laacusacion: volver a distribuir sujerarquia o dividir la comunidad”), b)
desviacionista peligroso (“Funcion de la acusacion: controlar a desviacionistas
en nombre de los valores de la comunidad”); c) enemigo interior en contacto
con el exterior (“Funcion de la acusacion: promover la rivalidad de facciones,
dividir la comunidad y volver a definir lajerarquia”).

Pero la cuestion no acaba aqui. La etnografiay la historia no sélo mues-
tran acusaciones a terceros. Sin embargo, aquellos casos de auto-acusacioni
gue se vieron aparecer en los tribunales de la caza de brujas europea, o0 en
diversos pueblos africanos contemporaneos en los que la confesidn voluntaria
parece dar una fisonomia concreta e indudable al malhechor mistico, tienen
una integracién menos automatica en los analisis funcionalistas:

Normalmente los antropélogos han enfocado la brujeriadesde el punto
de vistadei acusador, suponiendo siempre que la acusacion carecia de
fundamento. Esa ha sido la razdn de que nos resulte dificil interpretar
las confesiones de brujeria (...). La idea de que una persona pueda
creer sinceramente que es un brujo (...) nos resulta dificil de entender
desde el punto de vista de nuestro analisis. (Douglas, 1976: 66)

Dificil, pero no imposible; al menos asi lo pretende el breve trabajo de
Wyllie (1973) sobre los effutu de Ghana y el de Jackson (1975) sobre los
kuranko de Sierra Leona. Veamos el primero de los casos.

Entre los effutu, mucho mas comuin que la acusacién de brujeria contra
un tercero es la propia confesién de serio. Estas confesiones se dan en un

La preocupacién por los mecanismos subjetivos que llevan a la confesidn no es pertinente en
el plano en el que me muevo. Sin embargo, no hay que desdefiar las semejanzas que Henningsen
(1983: 67) trae a colacién entre el proceso de Logrofio y los de Moscu o los procedimientos
sufridos por prisioneros americanos en manos chinas. En todos estos casos, frente a una
figura dicotdmica, los sujetos se recubren con la mascara de lo excluido como medjo de
ingresar o de reingresar en el centro de exclusion. Cualquiera que sea la verdad histérica de los
manejos y resultados dei fiscal Vishinsky, hay una verdad poética que debemos al Kostler de
Darkness al Noon y al Merleau-Ponty de Humanisme et terreur segin la cual viejos
bolcheviques como Bujarin y Kamenev fueron muy conscientes de que su propia condena
era el doloroso precio a ellos exigido para proteger la sociedad naciente de la que se convertian
en fantoches abominables (cf. Cohen, 1973). La confesidn era asi una forma de salvacion.
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marco religioso y en procura de perder esa peligrosidad mistica, ya por medios
exorcisticos, ya por otras formas de terapia, en manos de agentes de cultos
proféticos-curadores — Wyllie no nos aclara si se tratan de agentes evangéli-
cos, aunque todo parece indicarlo — o de sacerdotes tradicionales. Los confe-
sores son, en la abrumadora mayoria de los casos, personas de situation
subordinada (mujeres, niflos) y el dano del que se acusan casi nunca es dirigido
contra sus superiores (maridos, padres), sino contra quienes estan en una situa-
tion dependiente de su cumplimiento correcto de los roles sociales que les
corresponde (hijos, hermanos). La interpretation brindada por Wyllie esta en
la misma sintonia que la de I. Lewis (1977) sobre los cultos de posesion perifé-
ricos: se trata de una suerte de ritual de rebelidn, “una forma relativamente
tibia de protesta y pedido de reconocimiento y respeto por parte de la gente de
posicidn social subordinada”

En intentos de sociologizar sin mas el tema de la brujeria, aun los mas
refinados, dejan sin responder un interrogante: ~,por qué es éste el medio elegi-
do para elaborar los conflictos sociales de un grupo? Este silencio es correla-
tivo, a mi entender, a la perspectiva tedrica central dei funcionalismo: pensar
toda cuestion como si una infraestructura social segregase una superestructura
adecuada a su mantenimiento. Por un lado, insisto, queda siempre sin respues-
ta la pregunta por el caracter, los mecanismos y mediaciones de la adecuacion;
por el otro, se depende de un postulado metafisico implicito, el de la existéncia
de una Astucia de la Razdn social que todo lo regula.

ACOmo dudar, sin embargo, dei caracter social de las creencias en los
poderes misticos? ~Qué significaria eso? Pero este caracter no es equivalente
a ‘funcionalidad’. Si funcionalidad hay, ahi donde la haya, es l6gicamente pos-
terior a la existéncia de estas creencias y a las practicas a-ellas asociadas: la
brujeria tiene una entidad y una logica propias que no derivan de su utilidad
social. Para que alguien o algo se exprese mediante el cédigo de la brujeria,
para que éste cumpla una u otra funcién, el codigo debe pre-existir.§ La dina-
mica social de la hechiceria es mucho mas profunda, mucho mas nuclear que
lo supuesto por los funcionalistas.

8 Retomando el Gltimo caso presentado, el de las autoacusaciones entre los effutw. la evidencia
de que la brujeria no se agota en la confesion, de que hay una brujeria mas alla de la presun-
tamente ejercida por los auto-inculpados, esta en el hecho de que el propio agente que los
cura sea él mismo visto como brujo: ellos tienen que ser brujos; nadie puede curar a la
gente de la manera que ellos dicen que hacen sin hierbas ni medicinas a no ser que sea un
brujo” (Wyllie, 1973: 79).
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Por més reservas que provoquen las elaboraciones tedricas britanicas,
un aspecto de sus contribuciones es incuestionable. el rigor etnografico que
caracteriza sus trabajos de campo, salvo alii donde — como en el caso de las
estadisticas de Marwick que ya comentaré — el sesgo doctrinario haya mutilado
la investigation. La imagen del hechicero, la construction que de ésta hacian
los diversos pueblos africanos estudiados, file centro de atencion privilegiada;
los resultados de este interés, como establece Lucy Mair (1969: Cap. 2) mues-
tran que la figura del hechicero conjuga signos de transgresion del orden social
de todo tipo: excesos o infracciones sexuales (homosexualismo, incesto), ape-
titos alimenticios desmedidos (p. ej., canibalismo), noctumidad, actividad ex-
terna al poblado (naturaleza vs. cultura), etc. Ademas, se presentan otras
regularidades cuya traduction socioldgica es menos transparente. El poder
mistico es recibido por herencia; remite a peculiaridades organicas que la au-
topsia puede revelar; el brujo tiene animates asociados, en los que, en ciertos
casos, puede trasformarse.

2. EL BRUJO PRESENTE

Buena parte de la informacion etnografica, sino toda, que he registrado
hasta ahora en este trabajo entra en contradiccion con la recogida por mi en
las investigaciones que he llevado a cabo en Brasil; cultos surgidos y desarro-
llados en grandes ciudades industriales, en los cuales el antihechicero/ hechicero
es lo bastante activo y poco oculto como para que yo, desde el primer contacto
con este universo, lo viera operar castigando a los enemigos suyos y de sus
clientes.9

Existen mas diferencias entre las descripciones clasicas y las nociones
existentes entre las gentes con las que he trabajado, o, quizas mejor, la especifici-
dad que el objeto de mi trabajo tiene en los ejes que han servido para hacer
tales descripciones. El poder mistico aunque a veces sea un don, algo innato,
no tiene relacion necesaria con la herencia. Es personal y con una historia
particular de manifestation que en general pasa por traumas, estigmas, etc.

9 La ‘invisibilidad’ para el antropdlogo dei agente que actla para danar a otras personas es
indice, pienso, dei lugar social que adquiere el primero en ias comunidades en las que se
inseria para ‘observar participando’; recordemos, por ejemplo, la cita de Metraux inseria en
la nota ns 1. En mi caso me ha sido dado presenciar decenas de acciones rituales en las que el
objetivo era ‘castigar a los enemigos, a los hijos de puta’, y algunas veces he sido invitado a
aprovechar la ocasion para castigar a los mios propios. En algunos casos, estas acciones eran
disfrazadas muy ligeramente como actos de antihechiceria, dejando suponer que se trataban
de respuestas a agresiones emprendidas por quienes eran blanco de los rituales. En otros, la
operacion era emprendida sin ninguna excusa.
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Ademas, no muestra, salvo excepciones, correlates fisicos materializados en
animates o detectables en autépsias; es un don exclusivamente espiritual. Por
altimo, no es, en general, un poder auto-suficiente, sino una capacidad de
manipular y dejarse manipular por entidades espirituales, reales faentes de la
eficacia mistica.

Aparte de estas disparidades o peculiaridades etnograficas, hay otra de
significacion sin duda mayor. Mientras que en las sociedades africanas,
objeto clasico de la literatura briténica, la ideologia de la hechiceria es una
teoria dei conjunto de la sociedad sobre esa sociedad, en Brasil la hechi-
ceria es una teoria recogida en un sector mas o menos extenso de la sociedad
sobre esa sociedad. Es la manera en la que la sociedad es vista a partir de
determinada experiencia regional que esa sociedad posibilitay a la que reali-
menta esa experiencia. Como he insistido en otros trabajos, las creencias y
practicas de hechiceria, los cultos eh los que éstas se insertan, son sociologias
subalternas.

No hay que dar demasiadas vueltas a la idea fimcionalista de que las
creencias en la hechiceria son incompatibles con sociedades desarrolladas; la
evidencia brasilena — entre otras — la echa por tierra. Este error se despren-
de de una ingenuidad de raiz victoriana unida a una sociologizacién apresura-
da. Sin embargo, este traspié de manera alguna puede indicar que el fendmeno
carezca de correlates sociales especificos.

Punto més destacable es el primero que he senalado. Los especialistas
en ataques y contrataques misticos estan a disposicion de quienes quieran
solicitar sus servicios, con una gran trasparenciay accesibilidad. ~Cémo apa-
rece el hechicero? ~Cuales son sus practicas?

En mi experiencia de campo he encontrado distintas formas por las que
la gente indica al hechicero. El hechicero puede ser revelado en discursos
explicitos, con distintas formas de decir que una persona realiza operaciones
misticas destinadas a dafiar a terceros. Solo el contexto de la alocucién en la
que tal referencia se produce permite saber si se trata de una acusacion o no,
en ciertos casos hasta puede tratarse de una recomendacion. No es algo dife-
rente — en una gradacion cuya escala no viene al caso ahora dilucidar — a
decir que otra persona, o la misma, se dedica al cambio negro, a la prostitucion,
a realizar abortos, a la venta de droga o al asesinato por encargo. Se sabe que
estas acciones no son licitas ni, la mayoria de ellas, ‘buenas’; sin embargo,
todo depende de si uno es o no cliente potencial, a veces en estado de real
emergencia. Presentar un buen y eficaz hechicero puede ser un gran favor al
eventual cliente, al mismo tiempo que, ademas dei beneficio econdmico o de
otro orden, un halago para el especialista religioso recomendado.
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La afirmacién puede también ser peyorativa, aunque no quiere decir por
necesidad que el acusador piense que la persona asi indicada sea en realidad
un hechicero; tampoco que él mismo no lo sea. Estamos, muchas veces, ante
un ataque denigratorio que utiliza a la hechiceria como un estigma, sumado por
lo general a otros (drogadiccioén, ignorancia, miséria, delincuencia, desvio se-
xual, etc).

El hechicero puede también ser senalado por dos tipos de practicas opu-
estas pero complementarias: el contrato y la evitacion. Se contrata al hechice-
ro para determinados fines, contrayendo con él un pacto en el que la defensay
la ayuda son compensadas por algun tipo de retribution (econémica, de subor-
dination, etc.). Se evita al hechicero cuando se corre el riesgo de caer en
desgracia con él. Mientras que en el caso de la indication explicita, el hechice-
ro puede ser ficticio, en los otros dos se trata de alguien bien real, alguien que
haya dado pruebas de eficacia.

Las acciones de hechiceriali®pueden apuntar a un arco muy amplio de
efectos, a danos de grados muy variados: desde robar el marido (o la mujer,
por cierto), hasta provocar la locura, la ceguera, la muerte. Pueden ser accio-
nes desencadenadas por accesos episddicos de ira o por odios antiguos. Ata-
ques que no tienen otra alternativa o reemplazables por agresiones secundarias.!!
Cualquiera que sea el dano, cualquiera que sea el mecanismo de su produc-
tion, el circuito entero de la religiosidad subalterna brasilefia esta a disposition
de este esquema: el hechicero esta presente por doquier.

Presente por doquier, pero pienso que hay algunos puntos de la topologia
religiosa brasilefia en los que se manifiesta sin disfraz alguno. Uno de estos
puntos es el catimb6 que, estos ultimos tiempos ha abandonado su exclusivis-
mo de los Estados nordestinos para emigrar hacia el ya complejo mercado de
ofertas misticas de los Estados mas desarrollados.

10 Abundantes descripciones y andlisis de este tipo de acciones, asi como de su ubicacién en el
campo religioso brasileno, se encuentran en Giobellina Brumana y Gonzalez Martinez, 1989
y Giobellina Brumana, 1994,

Jl En-un trabajo anterior he relatado la oferta que un agente de un culto brasileno me hizo ante
un caso muy visible de ofensa sufrida por mi: “Esto ocurrié en Madrid, donde fui visitado por
un pai-de-santo del Candomblé. La ofensa en concreto eran los ataques continuos (verbales
y hasta en una ocasidn fisicos) que sufria yo por parte de una anciana perturbada (para no
decir ‘vieja loca’) que vivia en la primera planta de un viejo edificio en el que yo ocupaba la
segunda. Durante su permanéncia en mi casa, el pai-de-santo no sélo presencio alguna de
estas escenas, sino que también fue objeto de un tratamiento similar. Doy estos detalles para
que se entienda mejor lo que voy a decir, que refleja a la perfeccion el sentido de buena parte
de las acciones de hechiceria, al menos en Brasil. La propuesta de represalia mistica tenia dos
ofertas alternativas: cagar junto a la puerta de mi vecina y ponerle silicona a su cerradura”.
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El catimbo se presenta, a mi entender, como un extremo en el campo de
la religiosidad popular brasilena: su grado cero, su manifestacién mas salvaje,
menos domesticada. Por eso, el ‘catimbozeiro’ es para los agentes de otras
manifestaciones religiosas el personaje en el que puede estar concentrada toda
maldad. Esto es méas que claro para los médiums del espiritismo de mesa blan-
ca, pero también lo es para los sacerdotes de cultos en los que las acciones
‘por mal’ no estan nunca descartadas, candomblé y umbanda. Pero no porque
el catimbd haga nada que no pueda ser — y‘que no sea — hecho por esas
especialista de esos dos cultos.

La diferencia dei catimbo es que en él no hay la contrapartida de sistema
— si se quiere, la contrapartida religiosa — insoslayable en los otros. El
catimbozeiro ocupa, pues, el papel de ‘hechicero’ en el triangulo por el que
Weber lo oponia a ‘sacerdote’, por un lado, y, por el otro, a ‘profeta’. Lo ocupa
también dentro de la taxonomia de la antropologia britanica; lo ocupa para el
conjunto de los agentes dei campo religioso.

Por otro lado — entrando en terreno mas conjetural-, el catimbé parece
ser la fusion primera de creencias, figuras misticas, ritos, prototipos de agen-
tes, etc., provenientes de tradiciones de origen tan diferente como de similar
sintonia: espiritismo pre-kardecista, hechiceria ibérica, diversas fuentes africa-
nas, y, tal vez, la ‘sabiduria’ de chamanes indigenas, todo esto sobre la base de
un difuso catolicismo agrario subyacente. Cuando ain no existia el nombre
‘umbanda’, cuando el candomblé ain no habia salido de su gueto étnico, a
comienzos de siglo, pululaban en las barriadas periféricas de Recife, Jodo Pes-
soa o Natal, agentes cuyo accionar era llamado por ellos mismos o por sus
clientes ‘catimbo, cuando no ‘culto dos mestres ‘ 0 ‘de Jurema’. Pero aunque
esto no fuese asi, el catimbé representa una fusion primaria en un sentido mas
primordial: sintetiza los rasgos més elementales de los patriménios que antes
he mencionado. Por eso, su tan limitado pantedn; por eso también, la facilidad
en ‘casar’ con ellos.

3. BRUJO AUSENTE, BRUJO PRESENTE

Una cuestion que permite replantear la coexisténcia de un brujo imagina-
rio y un brujo actuante es la de la caza de brujas desatada en buena parte de
Europa en los siglos XVI y XVIL.12 Los planteamientos que expondré al res-

12 M. Douglas, en su breve pasaje por la caza de brujas de los siglos XVI1y XVII, llega a dos
conclusiones: a) que la creencia de las elites intelectuales de la Europa occidental derivaba de
su propia inseguridad social, de su lugar mal definido en las cortes: “Estos eran los intelectuales
gue no supieron sacudirse de encima las creencias en la brujeria. Légicamente aquellos
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pecto son dos.®8 Ante todo, que la creencia popular en la brujeria no file produci-
da por la intervencién erudita, sino que preexistia a esta que la condeno duran-
te siglos. Ademas, que el ‘brujo’ de unos y otros no es el mismo, no responde
al mismo tipo de problemas, opera con principios clasificatorios diferentes.

Se sabe que la creencia en la brujeria fue rechazada desde el Estado y
desde la Iglesia durante siglos. En su propia consolidation y consecuente extir-
pation de remanentes religiosos pre-cristianos, la Iglesia anatemizé la creen-
cia en la hechiceria como un pecado, como un signo de paganismo. El ataque
a un supuesto brujo podia Hegar a ser — he aqui la intervencion del Estado —
un delito. Fue solo a finales del siglo XV cuando la Iglesia comenzo a producir
un nuevo tipo de discurso, la elaboration de un ‘brujo’ que se superponia a la
imagen mantenida al margen de sus ensenanzas hasta el momento.

Este brujo era, ante todo, quien habia firmado un pacto con Satan; erael
agente de un poder que amenazaba con dominar al mundo — y que usaba al
brujo como un medio para lograrlo-, poder que invertia de manera absoluta al
del Bien, al de Dios. Esta oposicidn total se expresaba en la imagen de este
brujo, cuyas practicas eran el reverso de las de la liturgia catélica: la misa
invertida, el sortilégio maléfico, la utilization maligna de objetos sagrados (cru-
ces, hostias, etc ), muestran que el brujo es un reflejo invertido del hombre de
Iglesia, de la misma manera que el Diablo es la imagen invertida de Dios.

Es esta figura, la del nuevo Diablo, la que si es introducida por clérigos y
eruditos entre los sectores populares, ya por la prédica desde los pulpitos,
ya por la multiplication de imprentas que publican textos en lengua vulgar.
El desarrollo y banalizacion de la figura de Satan estan ligados a una mudanza

inseguros competidores en su aspiracion a las prebendas vieron el universo como una
reproduccion de su sociedad” (1976:62). y b) que fueron estas elites las que impusieron el
fantasma de la agresién mistica en el resto de la poblacion: “La experiencia de la inseguridad,
caprichos humanos y competéncia desleal, propia de los humanistas, se extendi6 al resto de
la poblacién®(1976:63). Como queda claro en el cuerpo dei texto, mi posicion es exactamente
la contraria a esta supresion de distancia, de mediacion, entre la situacion de los intelectuales
y su respuesta ‘superestructural’, a la suposicién de que su vision del mundo no era mas que
una reproduccidn directa de su situacion social.

13 En el prélogo de su libro sobre losjuicios de hechiceria en la Francia dei siglo XV11, Mandrou
dice que la hibliografia critica sobre la cuestién atestaria al menos tres gruesos volimenes. La
lista de mis lecturas, por el contrario, apenas alcanzaria uno o dos folios. La composicién de
lugar que me he hecho y que formulo en las paginas que siguen esta basada en un punado de
obras cuya critica documental no estoy en condiciones de realizar. Mandrou, Guinzburg,
Trevor-Roper, Henningsen, Cohn, Baroja, Lamer, Macfarlane, Thomas, son los principals
autores por los que me he guiado; en beneficio de la comodidad de la lectura, he preferido
minimizar las citas.
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en la demonologia cristiana. Se pasé de un Demonio inmatcrial que ejercia su
influencia en los hombres por ensuefios y tentaciones subjetivas, a uno de
materialidad absoluta.

Asistimos entonces a dos discursos paralelos sobre brujeria. El que siem-
pre habia existido en las aldeas y que hasta entonces no habia encontrado eco,
sino todo lo contrario, en la teoriay en la practica de Iglesia y Estado, el que se
gestd en ese momento en el seno de estas instituciones. Esta duplicidad es la
que ha dado lugar a interpretaciones encontradas de la ‘witch-craze’. Segun
una, sostenida p.ej. por Trevor-Roper (en cuyo trabajo, por otro lado, se basa
M Douglas) centrada méas que nada en el discurso erudito, la caza de brujas
es, esguematicamente, una persecucion religiosa montada desde la
superestructura. Segun la otra, mantenida por Macfarlane (que analiza con
perspectiva antropologica los acontecimientos de las aldeas de Essen en este
periodo) es la propia dindmica lugarena lo que estaba por detras de los juicios
de brujeria.l4

Si aceptamos la evidencia presentada por este Gltimo autor, los brujos no
eran producto de la inventiva de los jueces, sino de la acusacién de sus propios
vecinos Pero aunque esto flera cierto, su imagen, la conjuncién de sus pode-
res y tropelias tal como se expresaba en la ideologiajuridicay teoldgica, era un
elemento sobreimpuesto a la imaginacion campesina. Tendriamos, asi, por un
lado un universo campesino voltado sobre si mismo en el que las creencias
seculares en el poder mistico que algunos tienen para danar estaban articula-
dos como un sistema de partes y contrapartes, un sistema que dana tanto
cuanto repara, con lugares atribuidos para sus distintos protagonista: brujos
maios que provocan enfermedad en los ganados y brujos buenos que curan o
ayudan a encontrar objetos perdidos, adivinos que senalan el lugar de donde el
mal ha sido enviado, personas que anuncian que un dafio en apariencia sin

14 De todos modos, resuitan algo dudosas las interpretaciones calcadas de las de la antropologia
funcionalista hecha por Macfarlane. /Como saber realmente que ha habido brotes de caza de
brujas en tal o cual época si lo Gnico que tenemos como prueba es la intervencion oficial en
las aldeas? Los archivos judiciales nada nos dicen sobre lo que ocurria a nivel popular
respecto a la brujeria en tal o cual época, sino, de manera exclusiva, cual ha sido la actitudes
de lajudicature ai respecto. Christina Lamer (1984: 22) piensa lo mismo: “Hay tres partes
en un juicio por brujeria: el acusador, el acusado y el juez; el papel de este ultimo es lo que
se tiende a dejar de lado en las explicaciones que apelan a las tensiones sociales”. Hay aqui
otra cuestion de tipo metodoldgico. Para un antrop6logo que tiene en SUs archivos un par de
miles de paginas de trascripciones de entrevistas, es acongojante la miséria documental sobre
la que muchas veces el historiador basa su labor. Frente a una cuestion por completo diferente,
y en un periodo anterior, véase en el delicioso libro de Duby (1992: 47ss) una leccion de
lectura de un manuscrito.
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sentido en realidad lo tiene.l5 El estereotipo popular fue ahogado, manipulado
y reinterpretado por el estereotipo erudito, condensado en libros que, como el
Martillo de los brujos, eran la guia de la investigacion judicial, el verdadero
instrumento de homogeneizacion de las confesiones.l6

La diferencia esencial entre las creencias campesinas — con las acusa-
ciones que éstas conllevaban — y las de jueces y tedlogos es que mientras que
para los primeros lo que esta en juego es la seguridad individual, salud, amor,
propiedades estnctamentc limitadas por fronteras personales, familiares o, en
casos extremos, comunales, para los segundos lo que es amenazado es el
propio orden del universo, mucho mas alla de sus propias personas nunca pu-
estas en cuestion. En otras palabras, si en lo primero estamos frente a la dina-
mica micropolitica de una sociedad civil, en lo segundo, lo que sale a luz es una
cuestion macro-politica, una cuestion de Estado: dos ambitos heterogéneos de
orden y desorden

Ahora bien, si el desorden aldeano podia ser absorbido — como lo fue
antes y después de este periodo — por la articulacidn de una serie de instancias
propias, si este desorden no era mas que un momento del orden, la ‘alianzal
entre ideologia erudita y popular hizo estallar el sistema.l7 Quien se considera-
ba victima de la hechiceria no teniayaa su disposition los instrumentos tradicio-
nales y subalternos de reparation, sino los nuevos y eruditos de represalia. La
detection del agresor mistico no era ya un momento de la curation, un eslabén
de un proceso autbnomo y oculto a la mirada de ‘los de arriba’, sino una parte

15 Veamos la descripcion muy vivida de un escritor inglés del siglo XVI: “Una mujer se querella
enconadamente con su vecino, a lo que sigue un daho grave. (...) En el curso de muy pocos
anos rine con otro vecino, al que también le ocurre una desgracia. (...) Los rumores sobre el
asunto aumentan dia en dia. (...) Poco después, un hombre cae enfermo y languidece. Los
vecinos van a visitarlo, ‘iQué, muchacho?’ — dice uno de ellos — ““todavia no sospechas de
‘que la causa de tu sufrimiento esta en la venganza de una persona perversa? "“Por casualidad
no molestaste a la tia W.?"” (cit. en Mair, 1969). Creencias seculares que ni siquiera hoy han
desaparecido. En el trabajo de J.Fabret-Saada (1977) sobre el Bocage — una region de la
Normandia — podria escucharse el dialogo transcrito entre la victimay lo que la autora llama
| ‘annonciateur, aquel que ayuda a interpretar el mal echando mano de un cédigo mistico y
a acceder a los contrapoderes que puedan vencerlo.

16 Sobre el contenido mixto de queja campesina y acusacion erudita, dice Mandrou (1979:
104): “(...) las piezas de los procesos revelan una acumulacion de quejas aldeanas clasicas
(hechizo, enfermedad y muertes de animales) y la acusacién mayor de renegar de Dios, la
Virgen y los Santos y su bautizo, de olvidar Pater, Ave y Credo para ir a la Sinagoga y
entregarse al Diablo”.

1' *“La brujomania (= la persecution oficial de la brujeria~) no posee.funcién reguladora y
conservadora de la sociedad, al menos a nivel local, todo lo contrario, es destructiva y carece
de funcion” (Henningsen, 1983: 346).



La hechiceriay sus sentidos 185

de una guerra que éstos sostenian contra sus propios fantasmas, guerra en la
que los muertos la mayor parte de las veces los pusieron otros, los ‘de abajo’,
en una hoguera que ilumino macabramente a Europa durante doscientos anos.
De aqui, dos cosas.

La primera. Este siglo, el nuestro, ha sido rico en muestras de guerras
entre fracciones eruditas en las que al menos uno de los contrincantes ha
tenido como ejército voluntario a sectores subalternos. Este no fue el caso de
la witchcraze. Cuando la inércia retérica de la maquina puesta en juego ame-
nazé con desembocar en esto, todos se pusieron de acuerdo en pararla. Este
momento limite fue, al menos en Francia, el de los juicios de Aix, Loudon y
Louviers.18

En estos procesos sensacionales, se produjo una mudanza dei codigo
usado hasta el momento. El Diablo ya no aparecia so6lo en el discurso arran-
cado en el potro y amoldado en los breviarios demonolégicos de los interrogado-
res, sino en el propio cuerpo de quienes se interrogaba. Fue el gran momento
de la posesion demoniaca, y Juana de los Angeles desaparecia de la sala dei
tribunal para que por su boca hablasen directamente las legiones enviadas por
Satan para sefialar como complices suyos no ya a viejas miserables o campesinos
sin posesiones, sino a sefiores. No significa esto que la posesion demoniaca no
existiese en tedria y practica antes, sino que nunca habia tenido una expresion
Judicial, nunca se habia yuxtapuesto con el ejercicio dei poder.

Ambos extremos fusionados, ambas novedades, este cédigo introducido
por primera vez en la escena judicial sumado al nuevo tipo de prometido a la
hoguera, parecen haber sido el umbral que permitié que otro discurso erudito
fuese convirtiéndose en el oficial, el de la disolucion de la brujeria en un diag-
ndstico psiquiatrico y/o socioldgico y, al mismo tiempo, la mudanza de actitud
de lajudicature iniciada en su punto mas prestigioso: el Parlamento de Paris.

La segunda. Como ya he senalado, los fantasmas contra los que luchaban
estas elites no eran tanto los de su inseguridad personal, sino mas bien los de
un universo social en expansion, de Estados en procesos de consolidacion que
dimensionaban su poténcia muy por encima de las cotas alcanzadas hasta
entonces. No es en la microsociologia de las cortes renacentistas donde estaba

18 Hay, sin embargo, juicios contra nobles en los que intervino la acusacion de brujeria. Este fue
el caso de los promovidos por James 6’ de Escocia, posteriormente Is da Inglaterra. Pero la
ferocidad de estos Juicios no se debié a que sus encausados lo fuesen en realidad por brujeria;
esta sdlo fue un tema adicional de juicios por traicién contra el monarca, un medio de
desacreditar a los acusados, no un delito perseguido judicialmente en si mismo. Como dice C.
Lamer (1984: 10): “cuando la persecucion de la brujeria se volvié un fin en si mismo, los
juicios fueron principalmente de gente desconocida”
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el secreto de Bodino o de del Rio, sino en este universo impersonal de leyes
que estaba siendo construido por los propios juristas que mandaron millares a
la pira. La brujeria de las elites no era una mera aberracion irracional, sino un
momento de la construction de la racionalidad.

Mas aun. Ahi donde esta racionalidad hubo llegado a su punto maés alto,
ahi donde el nivel de objetividad institucional fue logrado, la caza de brujos no
..existio. Espana, el primer Estado moderno, protegio a los acusados en las alde-
as de brujos contra la furia de sus vecinos. En otras palabras, les impuso penas
leves — multas, azotes, expulsion de la aldea — que conformaban a la parte
supuestamente danada, manteniendo asi la legitimidad del poder, sin castigar
en forma extrema a quienes los detentores del poder politico y religioso —
mtervino aqui “el escepticismo de una minoria de burocratas espafioles”, del
que habla Henningsen (1983:342) — pensaban que, a pesar de la autoacusa-
cion, no podian ser culpables de algo que suponian no existir.19

Los intelectuales de los siglos XVI y XVII creyeron en la brujeria pero
en forma distinta a la de sus coetaneos aldeanos: como una manifestation del
poder del Diablo en el mundo. En los siglos anteriores no habian tomado en
serio a ese personaje, el brujo, que, con una malignidad muchd menos nitida, se
recluyo en la vida campesina. En los siglos posteriores, tampoco. ”~,Era mas
segura la vida de los intelectuales en las cortes de los siglos XIV o XV? ~Lo
fue en el siglo XVIII?

4. BRUJO EN SISTEMA

Entre los azande estudiados en los afios ‘30 por Evans-Pritchard se
distinguen dos tipos de amenaza mistica provenientes de seres humanos: una
no depende de la voluntad de la persona que la produce, es hereditaria y se
origina en una substancia fisica oculta en su cuerpo; la otra es voluntaria y se
efectda por la manipulation de ciertos objetos, ‘medicinas’. Evans-Pritchard
tradujo el término nativo empleado para designar a la primera como witchcraft
— ’brujeria’ — y el usado para la segunda como sorcery - ‘hechiceria’).20

19 “La intervention de la Inquisition {en el dominio) de la ilusién demonfaca es una tactica
adoptada a un objetivo fluctuante: el mantenimiento dei orden religioso (...). Aunque fueran
juzgadas como desobedientes, no por ello dejaban de plantear un problema. £Y si fueran
locas?, se interroga el Tribunal. No es la acusada que se defiende asi. Es la Iglesia y la
Inquisicién quienes recurren al argumento de la locura. (...) Asi, el Santo Oficio espanol hace
de la bruja una variedad de ilusa, no mas temible y poderosa, sino locay esttpida” (C.Guilhem,
1981: 207; cf. también, Baroja, 1966 y Kamen, 1977).

20 Hasta ahora he usado ‘brujeria’ y ‘hechiceria’ en forma indistinta 0 ambos términos juntos;
seguiré ignorando la diferencia, salvo en referencias especificas a E. P. y sus continuadores.
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Esta oposicion entre un poder danino ejercido de manera involuntaria y
uno voluntario cautivo la imaginacion de los antropélogos britanicos durante
décadas De todas formas, ni siquiera en la forma establecida por los continu-
adores de Evans-Pritchard las cosas estaban claras. Este estado de confusion
llevo a que Turner (1980 [1964]: 124) intentase mostrar, ante todo, que la divi-
sion w./s. no so6lo no era la antitesis universal en la que se la habia convertido,
sino que se trataba de una excepcion; en segundo lugar, que algunos autores
estaban utilizando esas categorias en forma errbnea y, a veces, inversa; por
ultimo y como conclusion, que el ‘paradigma’ de la distincién entre un y otro
tipo de accion mistica no solo cstaba ya agotado, sino que ahogaba los estidios
dei tema.

M, Douglas, sin embargo, era sensible al mantenimiento de la diferencia
y, afios después dei articulo de su colega, insistia en ellay se proponia encon-
trarle un sentido. “En las sociedades que reconocen dos tipos de brujeria” —
dice la autora — “es de esperar (...) que las formas de brujeria expresen
alguna caracteristica de la situacién social” (1976 [1970]: 58). La sugerencia
de la autora es que lo tradicionalmente llamado ‘brujeria’ corresponde a la
amenaza dei ‘desviacionista peligroso’, en la terminologia dei esquema presen-
tado paginas atras. Mas ffuctifera que esta referencia, sin embargo es el plantea-
miento formulado en Purity and danger. La autora intentaba aqui trazar el
mapa de los poderes y peligros que se encuentran en una sociedad ‘primitiva’.
Sigamos su razonamiento.

La Unica ‘substancia’ de la que pueden estar hechos estos poderes y
peligros es la que les da la propia estructura social en la que se insertan. Pode-
res y peligros no son mas que el registro social de los éxitos y fracasos que
determinadas personas pueden tener en el desempefio de los roles derivados
de los lugares ocupadas por ellas en ia topologia social. En forma de feed-
back positivo, el éxito produce mas éxito asi como el fracaso genera mas
fracaso. El éxito se vincula con la reputacion de poderes positivos mientras
que el fracaso da lugar a la de poderes negativos y peligrosos. En caso de que
el lugar social de la persona exitosa sea central, vinculada al ejercicio de la
autoridad, se considerara que estos poderes son mantenidos bajo control (mana,
hechiceria), en caso contrario seran vistos como incontrolados (baraka, bruje-
ria). Si la autora se hubiese dejado llevar por sus lecturas de Lévi-Strauss abria
podido presentar su mapa en forma de matriz combinatoria:
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EXITO FRACASO

A

U

T + mana hechiceria

0

R

1

D - baraka brujeria
A

D

Seduce la elegancia del esquema; no lo suficiente, sin embargo, como para
apartar las dudas. La primera es la ya seflalada de que, con ‘hechiceria’ y ‘bru-
jeria' no se esta hablando de practicas, sino de acusaciones. La segunda apun-
ta a la concordancia del esquema con los datos etnograficos; tdesde cuando
‘hechiceria’ esta vinculada a la autoridad? 6Acaso el propio ejemplo zande no
indica lo contrario? Por Gltimo, estamos ante un ‘objeto’ comparatista, un pro-
ducto de gabinete — dicho con el mayor de los respetos — que no habla de la
distribucién de poderes y peligros en una sociedad especifica, sino de un reperté-
rio universal virtual. EI mérito mayor de la propuesta de M. Douglas es la de
plantear la cuestion dei ‘objeto’ en un juego de oposiciones e inversiones.

La revision de los distintos autores que he abordado deja ya suponer gque
el ‘objeto’ esta mal definido, que se lo ha recortado en forma indebida de otro
mas amplio. Estaes la posicién de Hald (1986) quien exige integrar las acusacio-
nes de brujeria en el ‘contexto general de crimen y control social’ por lo que
equipara, en un estudio sobre los gisu (Uganda), la caza de brujas con la de
ladrones. 6Convierte esto al ladrén en un ser tan imaginario como el brujo o,
por el contrario, toma al brujo tan real como el ladrén? La respuesta es, por
cierto, la primera: “Con frecuencia, hay tan poca evidencia objetiva que vincula
una persona con un robo (...) como en las acusaciones de brujeria” (1986: 67).

Aceptado o no el andlisis de Hald, queda un interrogante: Ja brujeria es
un objeto autbnomo que puede ser encarado en si mismo o exige formar siste-
ma con algo mas? Como he mostrado, hay varias respuestas: o tomarlo como
un objeto independiente y Gnico, como uno desdoblado (w. and s.), como uno
integrado en un sistema de poderes y peligros, como parte de los mecanismos
de control social.

Hay otra posibilidad, en general no reconocida por los antropélogos fun-
cionaiistas. Podemos ver a la amenaza mistica formando sistema con los
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mecanismos puestos en operacion para deshacer, controlar o neutralizar sus
efectos, es decir, con las formas simbdlicas de terapia. Podemos suponer que
no puede existir la primera sin la segunda y que solo pueden explicarse en
conjunto. Curiosamente, quien primero nos ha dado la pista de esta via alter-
nativa es aquel cuyo paradigma fue en apariencia seguido por todo el mundo
desde 1937: Evans-Pritchard. Veamos lo central de su description.

Los azande disponen de un complejo sistema de amenazas, diagnos-
ticos, curaciones y represalias misticas, en el que intervienen distintos meca-
nismos y agentes. Una desgracia puede ser diagnosticada mediante distintos
oraculos o por exorcistas como provocada por la brujeria de otra persona o
como resultado de una accion de hechiceria, que puede ser ilegitima, es decir,
un ataque inmotivado, o legitima, una agresion contra un brujo al que no se
puede atacar por otros médios. De esta manera, la victima puede llegar a ser
considerada ella misma agresora.

El sistema tiene asi tres planos: uno de diagndstico, en manos dei princi-
pe, de particulares o de exorcistas; otro de terapia, campo de los exorcistas; un
ultimo de pumcion, a cargo de sociedades secretas cuyo status es ambiguo, ya
que estan compuestas por anti-hechiceros que castigan las agresiones misticas
ajenas, con lo que su accidn puede ser interpretada como de hechiceria directa:

Diagnostico Punicion
dei principe antihechiceros/
oraculos hechiceros

de particulares

exorcistas Terapia
exorcistas

El sistema no se cierra, cuando tenia todo para hacerlo. ~,Por qué? Por-
que a pesar dei rigor de sus descripciones, Evans — Pritchard tropez6 con el
caracter mistificador de los exorcistas y no aceptd que sus trucos de prestidi-
gitation, sus modos circenses, tuviesen — no a pesar, sino justamente por el
mismo hecho de ser circenses — valor curativo. Pensaba que el sistema s6lo
servia como principio explicatorio de aflicciones personales; lejos de si la idea
de que, por ejemplo, tales explicaciones fuesen una herramienta terapéutica.
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Se trataba, para él, de un mecanismo para satisfacer la curiosidad y descargar
en otros la responsabilidad de las desgracias que a uno le suceden. En otras
palabras, el sentido le parecia un dominio s6lo mental.

De esta manera ha resultado facil convertirlo en un aparato de auto-
rregulacion social, ya en forma tan ingenua como la de Gluksman o en la mas
sofisticada de Douglas, quien — seguramente con raz6n — suponia que el
problema central de Evans-Pritchard era el de como se hace que una teoria
inconsistente (la creencia en la brujeria) se tome consistente en vistas de favore-
cer la estabilidad social:

(...) aparecen huecos en el sistema de pensamiento azande, pero las
instituciones estan integradas. Los huecos del pensamiento
garantizan la interrelation de las instituciones. Ahi donde se produce
algunapresion para poner orden en la conducta social se desarrollan
ideas reguladoras, pero asi que se logra aplicar un juego de
regulaciones, se crean otras areas en las que la incertidumbre nece-
sita ser reducida. Para hacer funcionar a las instituciones, se producen
nuevas ideas que ensamblan coherentemente las piezas 0 mantienen
la credibilidad del conjunto (M. Douglas, 1980: 58/59)

En otras palabras, la creencia en brujeria-hechiceria-oraculos, etc. es
una racionalidad indirecta; no una racionalidad explicita como la nuestra, com-
patible con la ciéncia. Es una irracionalidad como sistema de pensamiento que
se muestra como racional por un ajuste oblicuo de la realidad, no del enfermo
por medio del diagnostico y de la terapia, sino del aparato social; no por lo que
sus protagonistas creen hacer, sino por lo que hacen sin saber.

El desdén de Evans-Pritchard respecto al aspecto terapéutico del siste-
ma se vio multiplicado en otros autores. Marwick, por ejemplo, en sus estadis-
ticas sobre efectos supuestos de agrésion mistica s6lo tomé en cuenta las
muertes, no las enfermedades u otras desgracias. Nadie sabe qué resultados
podrian haberse obtenido contabilizando ganado perdido, abandonos de la pa-
reja, esterilidad, incéndio de chozas, huesos rotos, etc. Ademas, el que trabaja-
se solo sobre casos fatales y no — como reconoce podria haber hecho —
sobre casos menores obligaba a que la ‘creencia’ fuese vista sélo en su carac-
ter explicatorio, no en el operativo: la muerte, a diferencia de la enfermedad u
otro tipo de pérdida, es irreparable aun para el mas poderoso de los hechice-
ros. Otros autores, sin embargo, han destacado la faz terapéutica.

Robin Fox (1967) iniciaba su exposicion sobre su investigacion entre los
cochiti, un grupo Pueblo de Nuevo México, con una observacion de gran
interés. A diferencia de Evans-Pritchard, que parecia entender por enferme-
dad s6lo aquello que un médico inglés diagnosticase como tal, este autor
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subrayaba el caracter social, cultural, de la dolencia; su definicién varia de
sociedad en sociedad. Los cochiti clasifican las enfermedades en dos grupos:
aquellas 'naturales' de jurisdiccion de la medicina oficial y las provocadas por
brujeria. Las segundas se dividen entre las que son agudas y las que no lo son.
Estas Ultimas son encaradas con una especie de ‘terapia de clan’ por medio de
la cual el enfermo es adoptado por un clan y re-adaptado a la sociedad. Las
primeras son objeto de las préacticas de asociaciones de cura especializadas
segun el tipo de caso. Veamos rapidamente como operan.

La division entre agresion mistica voluntaria e involuntaria no es demasiado
clara entre los cochiti. Si lo es la que hay entre las dos posibles formas por las
gue los brujos provocan dano, o bien arrojan objetos dentro dei cuerpo de la
victima, o bien roban su corazén. Segun el diagnéstico sea uno u otro, los
curadores “deben succionar los objetos dei cuerpo o recobrar el corazon lu-
chando contra los brujos” (1967: 265). El primer caso, de menor gravedad,
requiere la intervencion de s6lo un miembro de la asociacidn de cura; el segun-
do, la de la asociacidn en su conjunto. En este Gltimo caso se ve con mayor
claridad el principio en el que se basa la accion terapéutica

En una ceremonia que dura hasta ocho dias, la asociacion dramatiza una
lucha contra los brujos cuyo resultado esta hasta dltimo momento en duda, lo
que aumenta el temor y la ansiedad dei paciente. Es decir, la practica curadora
opera por un reforzamiento limite dei cédigo en el que el diagnostico ha sido
efectuado. La victoria final de los miembros de la asociacién sobre los brujos y
la recuperacion dei corazon dei cliente se convierte para éste en una victoria
sobre su enfermedad y en la recuperacién de su salud.

Trabajos como el de Fox avalan la hipotesis de que la amenaza mistica
nunca se presenta sin una contrapartida defensiva. Como dice Metraux
(1958:238): “Al menos, la magia tiene la ventaja de ser un mal contra el que el
hombre no esta totalmente impotente”. En otras palabras, no hay hechiceria o
brujeria sin una instancia que la combata y permita paliar los supuestos danos
que esta provoca.

5. EL SENTIDO DE LA BRUJERIA

Tomar en serio la capacidad terapéuticade laaccion ritual, significa aceptar
que la palabra es de alguna manera hecha carne, que tiene el poder de actuar
sobre el cuerpo.2l Es bien conocido el trabajo de Lévi-Strauss (1958) en el

21 Ha habido intentos no muy fruetiferos de avanzar sobre los mecanismos neurofisiol6gicos a
través de los cuales se efectlia este pasaje, aunque no tanto en relacién a la cura como a la
produccion de dafio. Esta cuestion, que se ha dado en llamar ‘muerte vudu’ esta estudiada,
entre otros por Cannon (1942), Lex (1974) y Eastwell 1982).
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que, basandose en el analisis de un largo canto usado por un chaman cuna
para auxiliar un parto dificultoso, concluye que su propdsito es el de volver
conceptualmente controlable el trastomo orgénico. En esta operation, el desor-
den representado por la enfermedad se canaliza hacia un orden que lo integra,
que le da sentido; asi se permite el desblogueo de la situation organica. El
canto del chamén de esta manera da expresion a algo que no lo tiene de por si;
toma pensable aquello que pertenece al nivel de lo vivido como sensacion y
afectividad; ofrece un lenguaje sin el cual el estado del paciente permaneceria
informulable.2

El agente mistico, el cédigo que sustenta su accionar, proporciona un
sentido; he ahi la clave de su intervention y operation. Desde mi perspectiva,
sin embargo, la formaen la que esto se produce, la forma en la que se reorga-
niza la afliccion del paciente no pasa tanto por nombrarla, por dar a ésta un
nombre — estableciéndose en un plano atbmico de la signification —, sino por
narraria, por integrariaen una historia, en un relato.23 La terapia mistica, pues,

** M. Douglas acepta este analisis. En un texto suyo (1967: Cap. 3) que desemboca en la
mencion de este trabajo de Lévi-Strauss y de un ejemplo similar brindado por Turner, se
dedicaba a mostrar como los rituales de las sociedades ‘primitivas’ no son gestos sin sentido,
sin0 mecanismos puestos en operacion para enmarcar y producir experiencia, hasta un
punto tai que llegan a producir efectos corporales. En este texto de M.Douglas, como en
otros de diferentes autores, se mantiene la comparacion establecida por Lévi-Strauss entre
terapia mistica y psicoanalisis. Es indudable que poner una y otro en el mismo eje ha
permitido una revolucién copernicana en el estidio de estos fendbmenos, sin embargo, es hora
ya de establecer las diferencias para avanzar en entendimiento de una y otra reordenacion:
“El accionar psicoanalitico, al menos como modelo teérico, fuera de las practicas analiticas
concretas, apunta no a producir un mito sino exactamente a lo contrario, a des-producirlo
recorriendo en forma inversa la ‘novela familiar dei neurético’ para desmontaria: es cortar
los efectos sintomaticos de lo simbolico; al mismo tiempo que el sentido es revelado, es
disuelto. Por el contrario, la accion chamanica se basa en los efectos materiales producidos
por un mito construido o reconstruido. De esta manera, alli donde la cura se efectla estaria-
mos ante una situacion que podria condensarse en esta formula altamente paradodjica: el
agente mistico cura enfermando. En efecto, si nuestra hip6tesis no es falsa, la desaparicion
dei sintoma no seria tanto la reabsorcién del trastorno en un orden restaurado cuanto la
produccion de un sintoma de sentido inverso al dei dafio, de un ‘contra-sintoma’, derivado de
la “‘novela’ a la que el cliente ha sido integrado por el discurso dei agente” (Giobellina
Brumana, 1988).

23 Simplifico, por cierto, mi planteamiento. El propio titulo dei escrito citado en la nota
anterior, La metafora rota, indica un elemento clave de la produccién de efectos corporales
gue aqui elido, el de la opacidad de la referencia de significacion entre el desarreglo dei
paciente y la narracién practica que cura. Se trata de “(...) una accion en la que (la etiologia
de la afliccion) sea un referente significado y en la que la huella de la significacion quede
borrada, un discurso practico y/o una practica discursiva de un plano diferente a aquel en el
que la historia ha sido contada, cuyo lazo con ella es hecho invisible” (Giobellina Brumana.
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convierte al paciente y a su dano en protagonistas de un relato; de esto deriva
su eficacia. Pero esto no es todo.

La accion de hechiceria narra por médios rituales lo que ha de sucederle
al blanco de la agresion, de la misma manera que el ritual de anti-hechiceria
relata en forma invertida la accion dei ofensor para asi borrar sus secuelas. Al
mismo tiempo, existe una contrapartida a los discursos practicos; el relato vivi-
do en las acciones y reacciones de la hechiceria tienesu expresion explicita en
el relato hablado. Este plano verbal es el de una infinidad de discursos, mas
mutilados algunos, mas plenos otros, emitidos por victimas, por verdugos, por
testigos, por todos aquellos, en fin, que hayan tenido, que piensen haber tenido,
algo que ver con alguna accién de hechiceria, en los que es cuestion de las
distintas secuencias y consecuencias de las acciones y de las pasiones de ésta.

No se trata, sin embargo, de una distincién demasiado significativa. Rela-
to hablado y relato vivido se reflejan uno al otro y se potencian, pero no sélo
esto. El pasaje entre uno y otro es muchas veces imperceptible; su separacion
es casi un ardid analitico. La frontera se desdibuja en la férmula transmitida,
en el diagnostico dei agente de cura, en el consejo de evitacion. Ambos tipos
de relato son variaciones de un mismo acontecimiento. Estamos ante una serie
de registros, de practicas y alocuciones de diversa indole, que se nos presentan
como fragmentos, segmentos dispares que parecen converger en un foco vir-
tual, un todo sintético que como tal no aparece nunca: la matriz discursiva de la
hechiceria. De qué habla este discurso condensado? *Cémo lo hace? Comen-
cemos por la primera cuestion.

La afirmacién de Nadei, a la que ya hice referencia, que oponia socieda-
des con mitologia a sociedades con creencia en brujeria se suma a la observa-

1988). El caracter narrativo de la accién mistica aparece también en los resultados de otros
investigadores. Wolf Bleek ha intentado desplazar la cuestién de las lineas por las que la
antropologia britanica habia pensado la cuestion, movido por la perplejidad que le causaba el
hecho de que las acusaciones “tienden a ocurrir entre parientes muy proximos” (1976: 529).
Esta concentracién de las acusaciones es uno de los elementos que permite incluirias dentro
de la categoria de cotilleo y abordarias desde esa perspectiva (cf.Handelman, 1973). Su caso
especifico, un grupo de Ghana, los kwalu, revela que: 1) la acusacién no traduce necesa-
riamente un conflicto social — puede haber conflicto sin acusacion y acusacion sin conilicto
—, Y, 2) el acusado no pertenece a un estamento social inferior, sino superior. Mucha mas
interesante, que estas diferencias con la ortodoxia, desde mi punto de vista, son algunas de las
observaciones de Bleek, por desgracia poco desarrolladas. Ante todo, la ubicacion de laacusacion
de agresién mistica dentro de lo que es una forma especifica de discurso, el cotilleo. Ademas,
la indicacion de que la explicacion proporcionada por la brujeria no sélo brinda una ‘explica-
cion socialmente relevante’, como suponiaEvans-Pritchard, sino ‘una explicacion dramatica
y excitante’ (1976: 536), implicita en la ‘manera teatral’ en la que se expone la acusacion.
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cion de Metraux24 sobre la inexisténcia de una mitologia vudu — culto en el
que las acciones de hechiceria y anti-hechiceria tienen un papel central — ya
mi propia experiencia en relacion al campo religioso brasileno, tan parco en
relatos miticos. En estos tres casos pareciera que el silencio de la mitologia es
compensado por otra palabra, es como si otro discurso fuese a ocupar ese
lugar dejado vacante. O, mejor, como si el orden conceptual que el mito produ-
ce pudiese ser generado de manera equivalente por la productividad mistica.

Esta alternativa es la que me impulso a sostener, en Spirits from de
Margin, que la hechiceria debia ser abordada como un Mito que resuelve en el
plano simbdlico una contradiccion irresoluble en el plano de la realidad. En un
texto de la misma época, que entonces preferi dejar inédito, esto se explicaba
de la siguiente manera:

(,Cuél es esta contradiccion? La condicion de quienes son iguales
sociales pero carecen de instrumentos institucionales que sosten-
gan esa igualdad. La hechiceria elabora simbolicamente, desde este
punto de vista, relaciones sociales entre pares a quienes esta pa-
ridad les resulta costosamente mantentenible por no basarse en un
principio asumido como obligatorio. Estar juntos y no estarlo, la
situacion de atraccion-repulsion es la contradiccion expresada en la
hechiceria.

El significado de la hechiceria no puede ser detectado como mecanismos
de autorregulacién de la sociedad ni como expresion directa de ciertas condi-
ciones sociales, sino como parte de las formas de produccion de sentido y de
control de la realidad de determinados sectores de una sociedad.s Este senti-

24 ““La mitologia (...) ha sido rebajada al nivel dei comadreo, de los chismes de aldea; se interesa
menos en la vida personal de los espiritus que en sus relaciones con los fieles Su leyenda
dorada esta formada por relatos de una uniformidad fastidiosa: La mayoria tiene por tema
bien las intervenciones de los loa (espiritus) en favor de sus servidores, bien los castigos que
infligen a quienes los descuidan” (Metraux, 1958: 81). Ya Mauss (1950: 78) habia advertido
que “(...) aunque la magia tenga mitos, estos son muy rudimentarios, muy objetivos,
relacionados Gnicamente con cosas y no con personas espirituales. La magia es poco poética,
no ha querido hacer la historia de sus demonios”.

25 Lease también entrecomillado otro fragmento dei mismo texto: “El cédigo corporal es utilizado
por aquellos que no tienen mas que, o tienen muy poco mas que, su pPropio Cuerpo como area
dei mundo controlada, a diferencia de aquellos que dominan sectores de la realidad mas
amplios, mas abstractos, mas generales. En otras palabras, la hechiceria ocupa lugares
marginales de lo que, en términos generales, podemos llamar ‘campo religioso’, esta vinculada
alo que Lewis (1977) denomina ‘cultos periféricos’, asi como en términos sociales corresponde
a los sectores subalternos”. Esta nota deberia también tenerse en cuenta en el préximo
parrafo referido a la dindmica ‘cuerpo/sociedad’. La cuestion de la subalternidad, que tanto
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do y este control tienen como efecto la elaboration simbolica del propio lugar
social y las relaciones con aquellos que ocupan uno equivalente.

Al mismo tiempo, su contrafigura, la anti-hechiceria, sus practicas tera-
péuticas, reorganiza el desorden del enfermo victima supuesta de la hechi-
ceria, echando mano al mismo codigo que esta. Mas que nunca, se puede decir
entonces, que la enfermedad es social. La dolencia es producto dei conflicto
que la victima tiene con sus pares; su resolucién pasa, la mayoria de las veces,
por transferir simbolicamente el mal a la sociedad, contratacando al hechicero.
Cuerpo y sociedad se convierten asi, por la accion de la hechiceria y de la
anti-hechiceria, en un campo semantico Unico y homogéneo”.

La hechiceria, la creencia en su realidad, su propia préactica, abre el pa-
saje entre sociedad y cuerpo. Interpretation que a un Evans-Pritchard, al sen-
tido comun que lo albergaba, no se le podia ocurrir pero que hoy en dia no
parece tan absurda al sentido comin de nuestras sociedades moldeadas por el
psicoanalisis y la new-age. Cada uno merece las enfermedades que tiene, “no
es eso lo que piensa tanto el cliente dei exorcista zande cuanto el médico para
quien su paciente ha hecho un cancer, expresion que no es raro escuchar en
nuestro medio? La ciega casualidad como corte aleatorio de lineas causales
— lo que estaba detras dei ejemplo zande dei granero carcomido por las tér-
mitas que se derrumba sobre una persona y la mata — ha dejado lugar entre
los propios sectores eruditos a una tentacion interpretativa no tan ajena a la
‘mentalidad primitiva’. Eso reflerza, dicho sea de paso, la idea de que o bien
todos somos primitivos o los primitivos no existen.

De todos modos, siento frente al texto que acabo de citar cierta incomodi-
dad; por algo lo he entrecomillado y no lo he absorbido sin méas en este articulo.
Aunque, flera de ciertas imprudéncias de estilo, nada tengo que oponer a lo
que escribia entonces.

Nada, salvo su insuficiéncia. La hechiceria elabora simbolicamente la
situacién de sectores subalternos para los cuales la Ley es s6lo una voluntad
ajenay arbitraria. Pues si, (,pcro entonces, qué? En el mejor de los casos, se ha

me ha interesado en las descripciones e interpretaciones de mis trabajos de campo, ha sido
dejada de lado en este texto. Esta estratégia expositiva no debe hacer olvidar que esta es la
cuestion clave en la investigacion de casos concretos de hechiceriay, en este sentido, inevitable
al menos como primer paso de la elaboracién teorica. Las viejas ideas de Mauss y sus
compafieros de L 'année sociologique sobre larelacion ‘religion/magia’ pueden asi ser recupera-
das. Publico (religion) y privado (magia) no se oponen, desde este punto de vista, como lo
colectivo y lo individual, sino como lo legitimo y lo ilegitimo, cualquiera que sea la cantidad'
de gente que este involucrada en uno y otro: la cuestion es la posicion relativa al ‘centro’ de
la sociedad.
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resuelto asi la pregunta de ‘/.qué dice la hechiceria?’, pero no la de por qué lo
dice de tai manera y no de otra. Es en el ‘cémo’, la segunda pregunta que me
planteaba poco antes, donde esta cuestion debe ser establecida.

Toda narracion es un modelo a escala reducida (Giobellina Brumana,
1990: Cap.lll) de un universo siempre desbordante; es decir, un recorte, una
apropiacién conceptual, una carta de navegacion, un manual de instrucciones.
Ya he adelantado la premisa menor del predictible silogismo: en su practica y
en su teoria, el sistema de productividad mistica (hechiceria, anti-hechiceria,
terapia), o ‘magia’ — para volver a la denomination que este acontecimiento
simbolico tiene en el trabajo de Mauss y Hubert (1950 [1902]) en el que voy
ahora a apoyarme — es narrativo. Si Socrates es mortal, nada impide encarar
la magia como un modelo a escala reducida. No un modelo cualquiera ni una
escala cualquiera. Se trata, esa es mi hipotesis, del modelo mas operational y,
por ende, de la escala mas reducida.

En sintesis: la magia traza un circulo en el que encierra una serie limitada
de piezas sin distancia entre si; entre ellas no hay aire, no hay juego. Modelo
minimo del mundo la solidaridad de cuyos elementos permite trasmitir un
movimiento entre una fiiente y un destino; la determination aqui es absoluta.2
La exigencia de totalidad — como decia Lévi-Strauss (1950: XLIV) — esta
cumplida de la manera mas perfecta.

El arte mégico, el conocimiento y habilidad requeridos al agente mistico,
o mejor el cédigo que lo hage real, esperable y necesario, pasa, primero, por

26 La sociologizacion de esta hipdtesis puede ser inmediata, cualquiera que sea la ventaja que
asi se obtenga. En ese texto inédito mio al que ya he hecho referencia se afirmaba algo que hoy
no me parece falso pero si secundario: “Los distintos tipos de modelo reducido de la realidad
gue diferentes pensamientos y practicas miticas construyen tienen una heterogeneidad
cuantitativa que produce un salto cualitativo, como dirian los viejos dialécticos. En otras
palabras, a pesar de que lo que se llama 'magia’ y lo que se llama ‘religion’ son, en un piano,
sistemas equivalentes o indiscernibles, existe otro piano en el que la diferencia es marcada y
evidente. Aun cuando todo sistema mistico comporte elementos ‘religiosos’ y ‘magicos’ en
distintas proporciones, existen polos definidos tanto en términos de la naturaleza de los
sistemas cuanto de los lugares sociales de su emisién y/o consumo, aunque no haya un punto
claro de ruptura entre ambos. Cuanto mas eruditos y centrales sean los sistemas conceptua-
les en juego maés indeterminado sera el sistema constituido, mas espacio habra entre sus
distintas piezas, menos manipulable serd. Cuanto mas periféricos, cuanto mas subalternos,
mas mecanico sera el sistema, mas proximos estaran sus componentes de manera tal que lo
producido en un punto dei mismo producira efectos en cualquier otro punto. Es decir, no habra
espacio entre sus componentes, mas determinada sera cualquier accion y, por lo tanto, mas
manipulable sera el sistema. Por detras de esto, se podria ver un mecanismo compensatorio
gue da mas control mistico de la realidad a quienes menos control empirico poseen sobre ellg;
aquellos que la controlan ‘de verdad’, menos necesidad tienen de sujetarla simbolicamente”.



La hechiceriay sus sentidos 197

producir esa abstraccion radical; mejor ain: crear el ambito sélo en el cual tal
abstraccion es posible. Pero hay méas. Al mismo tiempo que el gesto dei agente
mistico establece ese ambito abstracto, desencadena una flerza que se des-
plaza por un itinerario Unico, inevitable y opaco, cuyos hitos estan establecidos
por procedimientos metaforicos y metonimicos, la simpatia de la que se habla-
ba en tiempos de Frazer.27 Esta suposicion, por cierto, no es demasiado diferente
a la propuesta en el Esbozo de una Teoria General de la Magia de Mauss
y Hubert; o, mejor, encuentra su espacio en el vaivén entre los hallazgos de ese
texto y la critica realizada por Lévi-Strauss (1950) medio siglo mas tarde.

Qué encontramos en el texto de 1902? Ante todo, un par de anticipa-
ciones basicas de elementos que s6lo décadas mas tarde serian redescubier-
tos, a veces sin conciencia de que ya estaban en Mauss. Por un lado, la idea de
que la magia no se define por caracteristicas de sus acciones o por contenidos
de las creencias vinculadas a ella, sino por su lugar social.28 Por el otro, la
indicacion de que el hechicero es un ser dei margen, lo que M. Douglas Ilama-
ria una ‘anomalia clasificatoria’.29Pero esto es sdlo una parte.

El texto encierra ademas la bisqueda de algo que dé fundamento a las
ideas y practicas magicas. Dentro dei programa de L'année..., eso no podia
guerer decir otra cosa que ir tras una de esas lunas muertas de las que hablaba
Mauss, una categoria. Mana, orenda, manitu, (también axé, en las religiones
brasileiias que he estudiado) son nombres que diversas culturas han dado a
esta nocién aungue, por cierto, no hayan llegado a una formulation explicita;
otros pueblos ni siquiera han llegado a atribuirle nombre, por méas que operasen
con practicas y representaciones que la suponian de manera implicita. <,Qué
valor semantico tiene esa categoria, explicita o implicita? ~.Corno se traduce a
términos inteligibles por nosotros?

2' Los narradores eruditos pueden tomar conciencia dei vinculo entre su arte y la magia ajena,
al menos como programa propio. Veamos unas palabras de Octavio Paz (1974: 51) en
respuestaa un cuestionario de André Breton sobreel “‘arte magico”: “(...) volver ala magia no
quiere decir restaurar los ritos de fertilidad o danzar en coro para atraer la lluvia, sino usar de
nuevo los poderes de exorcismo de la vida: restablecer nuestro contacto con el todo y tornar
erdtica, eléctrica, nuestra relacion con el mundo. Tocar con el pensamiento y pensar con el
cuerpo" (énfasis de O. P.).

28 “(...) no definimos la magia por la forma de sus ritos, sino por las condiciones en las que éstos
se producen y que marcan el lugar que ocupan en el conjunto de los habitos sociales”
(Mauss, 1950: 16).

29 ““Se puede decir que (...) los poderes magicos han sido definidos topograficamente. (...) el
mago tiene, en cuanto tal. una situacion socialmente definida como anormal” (Mauss, 1950:
23-24).
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Maus (1950: 92) dice que “a la idea de simpatia se superponen claramen-
te, por una parte, la idea de una emisién (dégagement) de fuerza y, por otra
parte, la de un medio méagico”. En la treintena de paginas que siguen a esta
cita, no se va mucho mas lejos en el esclarecimiento de mana y sus equivalen-
tes. Lo que importaba a los entonces jovenes colaboradores de Durkheim,
adelantandose a las incursiones que éste hizo diez afios mas tarde en Las
formas elementales de la vida religiosa, era, primero, mostrar el caracter
social de la magiay, segundo, establecer su vinculacién con la religion, supe-
rando el corte rigido que entre ambas instancias misticas habian visto sus
antecesores.30 Mostrar que las practicas misticas poseian una eficacia simbo6-
lica fundamentada en una categoria, en un componente dei ‘esqueleto dei en-
tendimiento’, era ya un logro suficiente.

“Trasmision de fuerza + ambito diferencial’, he aqui, pues, el punto de
partiday de llegada en la exploracién maussiana dei significado de las creenci-
as y practicas magicas. He aqui también el punto donde Lévi-Strauss (1950:
XLIV ss.) se enfrenta a su maestro putativo. No nos basta, dice aquel, la mera
referencia a una categoria; hay que bucear en su indole semantica.

Se desencadena aqui uno de los pasajes mas ricos — aungue mMenos
aprovechados — de la escritura levi-straussiana que postula la abrupta irrupcion
adamica de la significacion y el surgimiento, de una vez para siempre, de una
masa de significantes sin una masa de significados que le correspondan bi-
univocamente; esta disparidad deja asi un margen vacante de significacion no
cumplida, el significanteflotante. Existen, de esta manera, términos sin signifi-
cado que cumplen la funcién de representar al mismo tiempo que absorber tal
contradiccion. Mana o hau se identifican por pertenecer a esta clase de térmi-
nos, en el plano mas general, aunque puedan diferir en planos méas concretos.

Ahora bien, lo Gnico que este abordaje revela es que nociones de este
tipo significan, mas alla de lo que legitimamente les es debido. Nada avanza
sobre los campos especificos abiertos por esos remedos de significacion, nada
sobre aquello de lo que quieren hablar sin poder en verdad hacerlo.

El punto que permite salir de este nivel de abstraccion es un complemen-
to a algo dicho péaginas atras cuando discutia la concepcion lévi-straussiana
sobre terapia mistica. La sobresignificacion no se produce en el eje paradig-

30 Maés alla de la enorme erudicion puesta en juego en la tarea, tanto en este texto como en otros
recogidos en la recopilacion de Karady, la semejanza y diferencia entre ‘religion’ y ‘magia’
podia ser formulada de una manera muy sintética, como lo muestra este resumen dei curso de
1903-1904 de la Ecole des HautesEtudes'. ““(...) se ha concluido provisoriamente que la magia
es un fendmeno religioso, pero que se distingue de la religion propiamente dicha en que es
inorganica y no esta determinada de manera obligatoria” (Mauss, 1974:390).
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matico ‘significante/significado’, sino en el sintagmatico de la narracién. Es en
ese sentido en el que puede verse a la produccién mistica, a la magia, a la
hechiceria, a la contra-hechiceria. como “el simbolo en estado puro”. No por-
que pueda estar dispomble para cualquier contemdo, sino porque es la matriz
de toda produccion de sentido; las ideas de totalidad y de sujetov' tienen aqui
su manifestacion modélica. La magia, asi, no anticipa la ciéncia— como supo-
nian tanto Mauss cuanto Lévi-Strauss-; es la matriz de toda practica y de toda
palabra — de Borges a Hitler — que pende dei ‘arbol verde de la vida’

ABSTRACT

This article deals with the anthropological and sociological
literature and the main theoretical modelsfor the approach of
sorcellery. It discusses the social dinamyc and the functionality
ofmagical practices, comparingfindings and exemples ofclassical
etnographies with the fed research made in Brazil. It concludes
asserting the meaning ofsorcellery as a part oftheforms ofthe
societys simbolic production.

RESUME

L 'article fait une lecture des modeles anthropologiques et
sociologiques utiliséspour | 'analyse de la sorcellerie. It discute
la dynamique sociale et lafonctionnalité despratiques magiques,
et compare des trouvailles et des exemples d'ethnographies
classiques avec le travail de champs realisé au Brésil. En
conclusion, il affirme la signification de la sorcelerie en tout
qu 'une partir desformes de la production symbolique elaboreés
par la société.

31 Supongo que tanto la idea de totalidad cuanto la de sujeto son exigéncias simbélicas, hechos
de sentido, no de conocimiento. Supongo también, por lo tanto, que una Sociologia que se
base en esas categorias — y no que las estudie como objeto de conocimiento — esta alin
presa dei pensamiento magico, no ha dado su ‘corte epistemologico’. Como se ve, es mucho
suponer y no es éste el lugar adecuado para mayores desarrollos.
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Novos movimentos religiosos em Portugal:
passado, presente e futuro

Miguel H. Farias
Tiago Santos

Resumo. Este artigo procura alcancar um duplo objectivo: a)
introduzir a forma como o problema social dos novos movimentos
religiosos (NMRs) se configuraem Portugal e b) fazer uma panoramica
do estado da arte no que respeita ao seu estudo cientifico. Para esse
efeito procede-se a uma introdugdo histérica em perspectiva de voo
de passaro, seguindo-se-lhe uma apresentagdo dos movimentos
autdéctones mais relevantes, uma passagem em revista da literatura
proto-cientificajé existente, algumas consideraces sobre a interaccéo
dos NMRs com a sociedade em geral e os media em particular,
concluindo em torno do projecto da Lei da Liberdade religiosa, sobre
0 qual convergem actualmente todas as atencdes.

Palavras-chave: sociologia das religides, catolicismo, tradices,
novas seitas.

INTRODUGAO - O SENTIMENTO RELIGIOSO DOS PORTUGUESES

Na perspectiva de uma sociologia dos Novos Movimentos Religiosos
(NMRs) o facto mais relevante do devir histérico de Portugal ¢ talvez a sua
impermeabilidade a Reforma protestante. Com efeito, o pais foi, desde os tem-
pos remotos do Priscilianismo, impermeavel a inovacdo religiosa, fosse ela
autéctone ou exdgena (Espirito Santo, 1993). Mas como permaneceu esse
bastido do catolicismo inviolado durante tanto tempo e, dada a solidez de que
deu provas, o quejustifica que tenha comecgado a apresentar brechas no ultimo
quartel do séCulo? Pensamos que a preservagdo da homogeneidade religiosa
patente na Tabela ! se deve a 3 factores:

O primeiro diz respeito a capacidade de assimilacdo do catolicismo face
areligido popular. Com efeito, a grande forcga e criatividade religiosa portugue-

*  Miguel H. Farias é pesquisador na Faculdade de Psicologia e Ciéncias da Educacdo da
Universidade de Lishoa.

** Tiago Santos é pesquisador na Faculdade de Ciéncias Sociais e Humanas da Universidade
Nova de Lishoa.
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sa continua a ser do dominio da religido popular manifesta, sobretudo, no culto
de Santos e imagens. As festividades populares ciclicas mostram bem a exis-
téncia de um sincretismo policromo entre antigas crencas e festas pagas e o
catolicismo (Veiga de Oliveira, 1984; Espirito Santo, 1984; 1988).

Um segundo factor, absolutamente incontomavel, tem a ver com a acgédo
traumatica da Inquisicéo, que de 1536a 1821 instituiu mais de 40 mil processos
(Mattoso in Serrdo, 1992), contribuindo para que, ainda hoje, a religido seja
algo que se tem mas que ndo se discute. E do dominio do privado e estranha-
se gquem inicia uma conversa ou faz uma pergunta directa sobre a vivéncia e
crenga religiosa.!

Um terceiro e Gltimo factor de conservacao da hegemonia catdlica tera
sido a sua simbiose com o regime autoritario, personificada na parelha Salazar
e Cerejeira, que manteve artificialmente a sociedade portuguesa na pré-mo-
demidade durante décadas. Desta forma, a elite do poder do Estado Novo
subsistiu até aos anos 1970 e a liberagdo do mercado religioso teve de esperar
pela Revolucéo de 25 Abril de 1974.

Mas qualquer equacao directa do degelo politico da Revolugdo com o
abalar do monopdlio religioso da Igreja Catdlica seria um deus ex machina da
Histdéria. E mais razoavel supor que ambos 0s eventos se inserem numa ten-
déncia de modernizagdo que se imiscuiu subrepticiamente na sociedade portu-
guesa e que, ao atingir massa critica, resultou no Movimento das Forcas
Armadas. O primeiro surto de legalizacBes deu expressao legal a igrejas como
a dos Adventistas do Sétimo Dia, que se encontravam no pais ha ja largas
décadas mas eram mantidas em xeque pelo aparato repressivo.

Quase paradoxalmente, neste quadro aparentemente monolitico, a tole-
rancia é frequentemente referida como um “trago de caracter do portugués”.
Segundo Boaventura Sousa Santos, esta ndo é um atributo que naturalmente
emana de um psiquismo colectivo mas sim o efeito de uma causa estrutural e
concreta: a debilidade histérica do Estado. Segundo o autor, este ter-se-a reve-
lado incapaz de promover uma efectiva homogeneidade interior (Santos, 1994),
0 que tera conduzido a uma certa indeterminacdo de fronteiras culturais, a
uma confusdo de Noés e Eles e a auséncia do sentimento de superioridade
cultural caracteristico da civilizagdo ocidental (Saraiva in Santos, 1994).
Caracteristicas que de alguma forma prefiguram o sincretismo brasileiro.

Sucedeu diversas vezes a um dos autores, ao recolher dados sobre crencas e préaticas religiosas
num Hospital de Lishoa, ser abordado no sentido de justificar a sua propria denominagéo
religiosa. Quase sempre, quem pergunta presume que o investigador pertence as Testemunhas
de Jeova, 0 que é em si mesmo um dado interessante para perceber a ac¢éo deste grupo junto
dos mais variados estratos da populacéo, bem como a idéia que se tem do seu proselitismo.
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Comparativamente, ¢ de salientar que a espiritualidade portuguesa sem-
pre se denotou por uma atitude mais lirica e temperada do que a espanhola,

sendo esta Ultima de tipo mais feérico, como sdo disso exemplo os casos de
S&o Jodo da Cruz e Santa Teresa de Avila (C. H. Silva, 1986).

NOVOS MOVIMENTOS RELIGIOSOS EM PORTUGAL

Depois de Abril de 1974, as portas abriram-se para muitas dos NMRs
que se encontram espalhadas um pouco por todo o mundo. Hoje, podemos
encontrar na lista de associagdes religiosas ndo-catolicas do Ministério da Jus-
tica, grupos como o da Clentologia, Igreja da Unificacdo, Exército de Sal-
vacdo, Ananda Marga, bem como perceber a disseminacdo por todo o pais
de Igrejas como a das Testemunhas de Jeova, que estdo no pais desde 1925 e
tém sido, desde ha muito tempo, um dos alvos criticos da imprensa, apenas
recentemente suplantada pela IURD e a Igreja Man4, esta Gltima, uma outra
igreja pentecostal fundada pelo portugués Jorge Tadeu.

Néo existem dados seguros relativamente ao nimero de membros des-
tas igrejas. A pesquisa2 nacional mais recente que inclui uma pergunta sobre
filiagdo religiosa data de 1997 e indica que uma vasta maioria da populacdo de
89,9% afirma-se catOlica, enquanto que os ateus e agndsticos aparecem em
segundo lugar, somando 6,4% das respostas e, em terceiro lugar, outros cris-»
tdos ndo-protestantes, com uma percentagem de 2,1%.3

TABELA 1- Filiac&o religiosa em Portugal segundo
uma pesquisa nacional de 1997

Frequéncia  Percentagem % Valida

Casos Catolicos 1471 89,9 90,4
Validos Islamicos 2 0,1 0,1
Protestantes 15 0,9 0,9
Ateus e agnésticos 105 6,4 6,4
QOutros cristdos 34 2,1 2,1
Outros nao cristdos 1 0,1 0,1
Total 1628 99,5 100,0
Casos N&o sabem 7 0,4
Omissos Néo respondem 2 0,1
Total 9 0,5
Total 1637 100,0

Fonte: As Atitutes Sociais dos Portugueses, 1997.

2 Pesquisa publicada em 1998 foi aplicado um outro que incide especificamente sobre a
religido mas cujos dados ndo sdo ainda publicos.

3 No Recenseamento Geral da Populagdo de 1991 havia uma percentagem de 1,76% para
outras religifes cristds, somando os Protestantes 0,44% e os Outros Cristdos (0,94%).
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O ultimo censo, de 1991, indicava uma populacdo total de 9.862.540 ha-
bitantes, mas estimativas mais recentes indicam que ja se tera passado dos 10
milhdes. Assim, € possivel estimar que estas 3 igrejas, que se pensa serem as
gue movimentam maior nimero de membros em Portugal e mantém uma ac-
tividade proselitista mais acesa, dividam entre si a maioria das cerca de 210 mil
pessoas. Esta estimativa ndo esta longe da de alguns jornalistas que calcula-
ram o nimero de membros da IURD baseado na tiragem do jornal da igreja,
entre 0os 50 mil e os 100 mil exemplares/adeptos.

Claro que falta referir uma outra forga, mas esta demasiado invisivel
e difusa para ser calculada, sendo através da venda de livros referenciais.
O movimento ou ideologia New Age ou nebulosa mistico-esotérica (Champion,
1990) é o outro lado da religido, a espiritualidade ndo institucionalizada e ver-
dadeiramente privatizada que prospera cd, como em muitas outras partes do
mundo. A abertura de centros e lojas ditas alternativas, com comida vegetari-
ana, consultas de medicinas alternativas e outras praticas espirituais conheceu
um crescimento significativo nesta década de 90 — embora as mais antigas
viessem ja dos anos 70 — principalmente nas grandes cidades mas também no
Algarve, em espagos mais rurais destinados a seminarios intensivos de fim-de-
semana.

Também se assistiu, apenas nos Gltimos anos, a publicacdo de trabalhos
originais e ndo simplesmente traduces ou edicdes brasileiras, sobre temas
New Age ou mesmo romances do tipo esotérico. Vale a pena fazer uma men-
¢do especial a um grupo especifico, o Centro Lusitano de Unificacdo Cultural,
com cerca de 12 anos de existéncia e que é, dentro do referencial New Age, 0
mais importante movimento criado em Portugal, com literatura propria, e cuja
expansao internacional é apenas suplantada pela Igreja Mana. Estes dois gru-
pos, apesar de se moverem em constelacOes bastante diversificadas, sdo o0s
mais significativos NMRs que se podem reclamar de origem portuguesa,
embora ambos assumam um desejo de expansdo e reconhecimento universa-
lista. O Centro Lusitano de Unificacdo Cultural realiza a sua expansdo, mor-
mente por meio da traducdo e publicacdo de literatura em paises estrangeiros.

Nota-se uma certa confusdo na utilizacdo das designaces igreja e religido aqui, como em
muitos outros inquéritos. Com efeito, ndo é correcto utilizar-se a designacéo ‘religido’ quando
se reporta as igrejas protestantes ou quaisquer outras igrejas cristds, como alids também nao
é conecto utilizar-se ‘religido’ no plural quando se reporta ao cristianismo. Com efeito,
existe apenas uma religido crista, composta de diversas igrejas, entre as quais se incluem as
novas igrejas pentecostais. Do mesmo modo, é pertinente questionar até que ponto é legitimo
tratar estas igrejas pentecostais como nédo protestantes, categoria que tradicionalmente caberia
somente a Igreja Ortodoxa e Anglicana.
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Esta literatura, com forte influéncia teosofica, centra-se a volta de um conjun-
to de obras recebidas mediunicamente, com mensagens de historicos mestres
espirituais da humanidade, em que alertam para a mudanca global que se ira
dar, com a emergéncia de uma nova era espiritual .4

Paralelamente a nebulosa New Age portuguesa, existe um outro movi-
mento igualmente disperso mas quantitativamente menos representativo, que
reuniu um conjunto significativo de intelectuais portugueses ao longo do século
e gue promove a recuperagdo de uma mitologia e pensamento/sentimento por-
tugués, ligado a temas como o Sebastianismo e o Quinto Império. Contraria-
mente ao que se passou no Brasil com o sebastianismo, que se popularizou
entre as camadas mais desfavorecidas (Hermann, 1999), em Portugal tomou-se
objecto de interesse por parte de uma elite intelectual e artistica. A Mensa-
gem de Fernando Pessoa, o saudosismo do poeta Teixeira de Pascoaes, a
filosofia de Sampaio Bruno e o criacionismo de Leonardo Coimbra séo ele-
mentos de um grupo heterogéneo que viria a ganhar uma coeséo incipiente sob
os auspicios do movimento de Filosofia Portuguesa e da figura de Alvaro Ri-
beiro, nos anos 50. Os mais importantes contributos das ltimas duas décadas
para este sistema solto de idéias centram-se nas pessoas e obras do pedagogo
Agostinho da Silva, do artista plastico Lima de Freitas e do escritor e ensaista
Antdnio Teimo.5

Agostinho da Silva, emigrado durante grande parte da vida no Brasil
onde seria um dos fundadores da Universidade de Brasilia, regressa a Portu-
gal nos anos 80 e tem alguns anos de fulgurante presenca na comunicagio
social, em que assumindo a letra uma atitude socratica, dissemina uma mensa-
gem poética de liberdade e de fraternidade, reflectindo com particular entusias-
mo sobre a comunidade espiritual dos povos de lingua portuguesa e do Império
do Espirito Santo. Em tomo de si, congregou e disseminou — com uma énfase
particular na geragdo mais jovem pré-universitaria — uma mensagem proféti-
ca, de uma missdo espiritual reservada a Portugal para a construgdo de um
mundo fraterno, inspirada no culto popular do Espirito Santo criado por D.
Dinis e Dona Isabel no século XIII e, ainda hoje, existente nos Acores e em
vérios locais do Brasil.

Lima de Freitas, deixou-nos para além de uma obra artistica recheada de
contetidos simbolicos e de referéncias miticas portuguesas — com destaque

4 As Novas Escrituras Vol.1-5 (1988-1999). Centro Lusitano de Unificacdo Cultural. Lisboa.

5 Existe, no Brasil, pelo menos um autor que segue a linha pensamento destes autores mas
transforma o Brasil e ndo Portugal no centro desse novo Império do Espirito Santo. No dizer
do autor, o Brasil é o Graal. Ver José Luis Conceigao Silva (1997). Ospainéis de D. Afonso
Ve ofuturo do Brasil. Brasilia.
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para a sua ultima grande obra de painéis de azulejos para a estagcdo do Rossio,
em Lisboa — alguns ensaios sobre pitagorismo e geometria magica.

Por sua vez, Antdnio Teimo, o Unico destes autores ainda vivo, escreveu
uma obra de referéncia em 1977, A Histéria Secreta de Portugal, e outras
em que se debruca sobre motivos simbélicos e espirituais que dominam o sen-
timento, historia e designio portugueses, mergulhando as raizes do inconscien-
te luso na tradicéo judaica e persa.

Apesar deste movimento, que traduz o assomar de uma esperanga mes-
sidnica portuguesa, ter estado, até aqui, ligado a um grupo relativamente restri-
to, ha sinais que indicam que o desaparecimento destas figuras tutelares anda
a par com uma disseminacgdo deste ideal pela comunidade New Age portugue-
sa e, mesmo, por alguns grupos de referéncia magonicaé e rosa-cruciana. E
possivel que o futuro préximo venha a trazer desenvolvimentos interessantes
nesta area, em parte incentivados pela conjuntura politica e mesmo afectival
de aproximacao dos paises de lingua portuguesa.

A LITERATURA SOBRE NMRS EM PORTUGAL

Contrariamente ao Parlamento Europeu, bem como aos parlamentos
nacipnais da maior parte dos paises da Unido Européia, a Assembléia da Re-
publica nunca elaborou relatérios sobre o tema dos novos movimentos religio-
sos8, ndo se constituiram associagdes ou centros de informagao e luta contra
as seitas, os estudos académicos originais sdo quase inexistentes e rareiam as
traducdes de livros-deniincia de novos grupos religiosos. Em Franca, em par-
ticular, os Gltimos anos tém assinalado discussfes acesas € a criagdo de comis-
sdes.de luta contra aqueles grupos que se podem revelar perigosos. No caso
portugués, como menciona o relatdrio Berger da Unido Européia, ndo existem
dados sobre a situacdo. Com efeito, nunca nenhum governo ou organismo do
estado tomou alguma vez a iniciativa de promover o estudo do tema.

Ha também a considerar a inexisténcia, fora dos seminarios de teologia,
de uma tradicdo académica de estudos da religido como existe noutros pai-
ses Nada disto implica que ndo tenha havido e continue a haver uma forte
vivéncia religiosa e que essa vivéncia se tenha alterado nas Gltimas décadas de

6  Ver Anes, José (1996). Re-criagBes Herméticas. Lisboa: Hugin.

7 As expressdes espontaneas de solidariedade e comogdo em todo o pais para com o povo de
Timor Lorosae denotam a existéncia de lagos profundos com as antigas col6nias portuguesas,
mesmo com aquela que foi sempre a mais distante e esquecida.

8 Os textos de quase todos os relatorios podem ser consultados no website do Centre for the
Study on New Religions http://www.cesnur.org
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modo significativo; significa simplesmente que ndo tem havido quem se dedi-
gue a monitorar essas tendéncias e que, academicamente, neste momento e
no que toca ao estudo das novos movimentos religiosos, esta quase tudo por
fazer.

Com efeito, nos raroS estudos académicos realizados em Portugal?
parece grassar o0 mesmo tipo de linguagem utilizada pelos jornalistas quan-
do se querem referir aos NMRs: lavagem cerebral, manipulacdo e engano
sao termos dilectos pelo seu poder evocatorio e pelo seu vazio heuristico.
Para que se possa entender a pobreza da literatura sobre novos movimentos
religiosos produzida em Portugal passa-se a enumerar todos os livros de que
se tem conhecimento. Dois deles, produzidos por jornalistas tém como titulos:
Igreja Universal do Reino de Deus: tentaculos de um polvo monstruoso
para a tomada do poder e Os parasitas de Deus: as novas seitas. Os
livros académicos, bastante recentes (98 e 99), sdo escritos por um tedlogo
catolico — As novas seitas cristds e a biblia (Neves, 1998) — e por um
antropdlogo brasileiro e um tedlogo luterano sueco — Deus, 0 Demdnio e 0
Homem. O fendmeno Igreja Universal do Reino de Deus (Anders e Rodri-
gues, 1999).

No seu livro Carreira das Neves esgrime uma vistosa argumentagio
teologica, cravejada de comentarios acres sobre as demais igrejas cristés.
Alguns desses comentarios sdo extemporaneos em relagdo a légica argumen-
tativa envolvente; outros, de tdo burlescos, raiam o humor negro; por exemplo,
na pagina 153 lé-se que “As seitas “cristds” ndo matam a espada, nem man-
dam os “hereges” para a fogueira, mas matam a liberdade psicolégica das
pessoas”.

Por outro lado, o livro de Rodrigues e Ruuth sobre a IURD é bastante
mais parcimonioso — 0s autores iniciam e terminam o livro citando Durkheim
a proposito de ndo existirem religides falsas ou verdadeiras. Contudo, o
preconceito social parece estar tdo enraizado que os autores, ainda que outor-
gando a IURD o estatuto de igreja e ndo de “seita”, escorregam ocasional-
mente para uma retdrica da “manipulacdo” sem prévia definicdo do conceito
e, conseglientemente, acabam por permitir, se ndo mesmo encorajar, o leitor a

9 Nao se ir4 tratar aqui dos - também raros - estudos realizados por autores brasileiros sobre
a realidade portuguesa dos NMRs. Merecem, contudo, referéncia a investigacdo de Ismael
Pordeus Jr (1999) sobre a chegada a Portugal de grupos religiosos afro-brasileiros, com
destaque para o Terreiro de Umbanda Ogum Megé em Lisboa, e o trabalho de doutoramento
de Clara Mafra, apresentado a Universidade Federal do Rio de Janeiro em 1999, sobre a
IURD, especialmente o segundo capitulo: “A formacdo do pluralismo religioso a partir das
ambiguidades da lei - 0 caso portugués”.
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inferir as piores conotages do seu uso. Exemplar também ¢ a sua referéncia
das Igrejas da Cientologia e da Unificacdo como seitas auto-destrutivas. (p. 9)

Como conseqliéncia deste vazio académico, o trabalho jornalistico ganha
maior destaque e repercussdo, o que pareceu ter acontecido de modo particu-
larmente alarmante com o episédio da tentativa de compra do Coliseu do Porto
pela IURD, em Agosto de 1995.

O PROBLEMA SOCIAL DOS NMRS EM PORTUGAL

Ainda que o tema seja propicio a noticia, quando vemos as colunas sobre
religido na imprensa portuguesa esse espaco € majoritariamente ocupado com
a Igreja Catdlica. Durante anos o Unico grupo alternativo que merecia o desta-
que da imprensa era o das Testemunhas de Jeova, muitas vezes gracas a
polémica em tomo da sua crencga hostil as transfusGes de sangue. Mas em
Portugal sé se pode falar de um real interesse dos media pelos novos movi-
mentos religiosos com a expansdo da IURD e da Igreja Mana. Ambas adopta-
ram tacticas semelhantes de aluguer de salas para culto nas areas urbanas e
colheram a animosidade dos meios de comunicacédo social, quase sempre de-
vido ao seu poder financeiro, bem como a pratica do dizimo. Para efeitos deste
artigo, interessa focar o exemplo mais interessante de condicionamento da
opinido publica contra a IURD.

Com efeito, esta igreja tomou-se rapidamente conhecida pela sua pratica
proselitista, o seu interesse em divulgar a sua mensagem através dos media,
comprando radios locais e alugando espago em estac8es televisivas privadas,
tal como aconteceu no Brasil. A sua pratica ritual espectacular, prenhe de
exorcismos e milagres foi também alvo preferencial de interesse, num pais
habituado a equacionar religido com rituais em modo lento, bem como o facto
de a maioria dos seus membros serem pobres, o que foi imediatamente tomado
pelo senso comum jornalistico como a exploracdo dos mais fracos.

Quando em 2 de Agosto de 1995, cinco anos depois de chegar a Portu-
gal, a IURD anuncia a cerimdnia de inauguracdo da sua mais recente sede, o
Coliseu do Porto, uma das maiores salas de espectaculos do norte do pais, a
Céamara Municipal do Porto e a Secretaria de Estado da Cultura declaram que
irdo fazer tudo em seu poder para impedir que aquela sala se transforme num
templo. Imediatamente se abre um fogo cerrado de despachos burocraticos a
impedir a apropriacéo da sala, uma série de manifestacdes de repudio de figu-
ras publicas e um contra-ataque da IURD, a acusar os politicos de falta de
isencdo. A igreja chegou a anunciar uma manifestagdo no Porto, junto ao
Coliseu, mas a Camara antecipou-se e organizou acc¢des de protesto com figu-
ras do meio artistico e intelectual que se tomaram verdadeiras manifestacGes



Novos movimentos religiosos em Portugal 211

publicas, com milhares de pessoas a manifestarem-se contra a venda do Coli-
seu a IURD. Passados poucos dias destes incidentes, a companhia que fizera
o contrato de compra e venda do Coliseu com a IURD prop&e-se desfazer o
contrato e iniciar negocia¢des com a Camara Municipal do Porto. E constitu-
ida, ainda em meados do més de Agosto, uma sociedade dos amigos do Coli-
seu, com o fim de realizar ac¢Bes de angariacdo de fundos para comprar o
Coliseu.

Mas as acc¢des mais violentas tomaram lugar somente no inicio do més
de Novembro — depois do famoso episddio ocorrido no Brasil do pontapé na
imagem de Nossa Senhora da Aparecida, largamente divulgado em Portugal
— quando salas de culto da IURD nos arredores do Porto comecaram a ser
alvo de apedrejamentos e vandalismo por parte de elementos da populagdo
local hostis a Igreja. Estas acgdes de violéncia provocaram ondas de protesto
por parte de politicos, da Alianca Evangélica Portuguesa que acusou a Igreja
Catolica de fomentar estas ac¢des, bem como reaccBes ambiguas da Igreja
Catolica que, através do seu secretario da Conferéncia Episcopal, fazia apelos
a tolerancia e liberdade de culto, ao mesmo tempo que acusava a IURD de
praticas de lavagem cerebral, roubo e desordem. Em conclusédo, a IURD aca-
bou por perder a compra do Coliseu, alguns meses depois deixa de transmitir
programas na televisdo por alegada ilegalidade do contrato que tinha estabele-
cido; o Bispo dirigente é transferido para Madrid em Fevereiro de “96.

Este episddio representou o culminar de um processo de publicitacdo da
IURD pelos média em que estes a apresentaram como uma instituicdo mais
afim do crime do que da religido. Talvez mais importante para o futuro desta
igreja e de outras apresentadas com um perfil semelhante, como aconteceu
com a Igreja Mana, foi a cristalizagcdo para a opinido publica de uma imagem
claramente negativa e praticamente irrefutavel. Isto € uma deducdo, a mere-
cer uma investigagcdo com dados empiricos, mas que se toma visivel na aten-
¢do subsequente que a igreja tem merecido da comunicagdo social. Pequenas
noticias sobre a compra de mais um pequeno cinema ou da dissidéncia de
algum membro, em que se d4 como dado implicito e adquirido que esta é uma
organizacdo gerida por malfeitores, onde caem os pobres e desprevenidos.
Apesar de se considerar primordial o papel dos media para a consumagéo de
todo o tumulto em tomo da venda do Coliseu do Porto, houve outros elementos
precipitadores dos acontecimentos, nomeadamente, a accdo da Camara Mu-
nicipal na organizacdo da primeira manifestacdo, o apoio e declaragbes das
individualidades de todo o espectro da arena cultural e, também, a infeliz poli-
tica de contra-ataque da propria IURD, ao tratar o assunto como uma espécie
de guerra santa, da qual ndo iria desistir.
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A NOVA LEI DA LIBERDADE RELIGIOSA

Portugal ocupa entre os paises europeus uma posicao singular no que
toca a religido pois apesar de dotado de uma Constituicdo que consagra a
separagdo do Estado e das igrejas (Artigo 41°) concede, por via da Concorda-
ta firmada com a Santa Sé em 1940, privilégios exclusivos a Igreja Catdlica.
Situacgao juridica original, tanto mais que ndo existe ainda uma lei da liberdade
religiosa promulgada em regime democratico (a mais recente data de 1971)
mas apenas uma série de “remendos” que visam minorar as mais flagrantes
inconstitucionalidades da Concordata.

Contudo, uma nova proposta de leilllaguarda presentemente discusséo
em Assembléia da Republica. O aspecto mais polémico desta respeita ao fac-
to de ela ndo cancelar os privilégios da Igreja Catdlica— o que seria no enten-
der do proprio autor da lei o mais desejavel, se bem que politicamente
impraticavelll — e propor como solugdo um alargamento desses privilégios a
outras confissdes, que embora registadas e reconhecidas, deles ndo usufruem.
Dai decorre toda a polémica pois ha que estabelecer um critério de paridade
com a Igreja Catolica e instituir uma arbitragem para o processo. Ora, por um
lado, o critério proposto é temporal (30 anos de existéncia em Portugal) e
exclui as novas igrejas de maior vitalidade, por outro, a arbitragem fica a cargo
de uma comissdo tripartida, da qual pelo menos um terco dos membros sdo
filiados nas igrejas instituidas que, presumivelmente, tém interesse em limitar o
acesso das concorrente aos privilégios de que dispdem. Acresce que, dado o
estado do campo do estudo dos NMRs que referimos acima, o terco cientifico
da comissdo tripartida dificilmente poderia fazer jus aos pergaminhos de
imparcialidade que lhe sdo conferidos.l?

CONCLUSAO

Qual o quadro futuro da religido em Portugal e dos novos movimentos
religiosos em particular, dada esta conjuntura? N&o estara no horizonte o dese-
javel nivelar por baixo dos privilégios conferidos as igrejas. Alids, ndo esta no
horizonte préximo qualquer nivelamento juridico-administrativo da Igreja Ca-
télica com as suas concorrentes que se dedicam a um proselitismo mais viru-
lento. O panorama religioso, contudo, continuara a diversificar-se, o que, dado

10 Diéario da Assembléia da Republica, Il Série-A - NUmero 6, Suplemento, Sexta-feira, 3 de
Dezembro de 1999.

11 Comunicacéo pessoal do Juiz Sousa e Brito aos autores.

[*“ O terco restante da comissdo é escolhido dos quadros dos ministérios da Justica, Financas,
Administracdo Interna e Trabalho e Solidariedade.
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o relativo esvaziamento de pratica catolica (ser catolico nao praticante é uma
das férmulas de auto-definicao religiosa mais freqiientes), pode ser assimilado
a um revival religioso na linha do que nos tem %ido anunciado ao longo das
ultimas décadas como um despertar dos magicos ou um rumor de anjos.

ABSTRACT

This paper”s objective is twofold. It aims at: a) presenting the
specifics ofthe way the social problem ofnew religious movements
(NRMs) is constructed in Portugal and b) giving a panoramic
view ofthe state ofthe artin what concerns NRMs studies in this
country. To this effect the authors: a) recapitulate relevant
historical events, b) present the most relevant autocthonous
movements, c) brieflyreview the existing proto-scientific literature,
d) comment some events deemed exemplary on the relations of
NRMs, Portuguese society, in general, and the mass media, in
particular, and e) conclude by presenting the new Law of
Religious Freedom and the polemic itfeeds.

RESUME

L "objectifde cetarticle estdouble. Ilvise: a) presenter leprobleme
social des nouveaux mouvements réligieux (NMRs) tel que il est
construit au Portugal et b) donner une panoramique de 1”étude
desNMRs dans ce pays. A cet effet les auteurs: a) récapitulent les
évenements historiques rélevants, b) present les mouvements
autochtones, c) passent en revue briévement la littérature proto-
scientifique existante, d) commentent quelques événements
considérés exemplaires sur les relations desNMRs avec la société
portugaise, engénéral, etlesmoyens de communication de masse,

"enparticulier, ete) concluentenprésentant le sujetde la nouvelle
loi de la liberté religieuse et la polemique qui T'entoure.
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RESENHAS






Religido e ensino privado em Brasilia: estudo compa-rado das
tendéncias pedagdgicas das pré-escolas religiosas e de sua
clientelaem Brasilia [de Adriana Valle dos Reis. Tese de doutorado,
Departamento de Sociologia, Universidade de Brasilia, 1999],

Bréaulio Tarcisio Porto de ®atos

Quem nao se recorda da poderosa retérica de Marx aplicada a religido,
tantas vezes citada durante nossos cursos de formacdo como guia analitico a
ser seguido nesse campo de estudos? “A religido”, diz-nos ele, logo na introdu-
¢do da Critica da filosofia do direito de Hegel, “é o suspiro da criatura
oprimida, a alma de um mundo sem coracdo, tal como € o espirito de condigdes
sociais de que o espirito esta excluido. Ela é o opium do povo. A abolicédo da
religido enquanto felicidade ilusdria do povo é uma exigéncia que a felicidade
real formula”. A tese defendida por Adriana Reis em Religido e ensino pri-_
vado em Brasilia ndo vem afirmar nem negar essa “lei sociolégica” decreta-
da pelo marxismo. Ela infunde nas sociologias da religido e da educacéo aquele
senso de observagao e escrutinio empiricos ao fendbmeno sem o qual ndo ha
ciéncia.

O estudo investiga a interagdo entre trés variaveis basicas (tipo de edu-
cacdo, forma de religido e status socioecondémico) em uma amostra de dirigen-
tes e de clientes de pré-escolas privadas de Brasilia, notadamente de escolas
religiosas. A primeira parte do trabalho contém uma revisdo clara e sistemati-
ca da literatura socioldgica e histOrica pertinente ao tema. A autora emprega a
tensdo entre o publico e o privado como guia para reconstruir o papel da reli-
gido na educacédo infantil ao longo da histéria brasileira. Essatensdo remonta a
colbnia (jesuitas) e percorre toda a histéria republicana. Em relagéo a literatu-
ra socioldgica, a autora apresenta os entendimentos de Durkheim, Weber e
Troeltsch sobre a dimenséo social da religido. A confluéncia dessas duas pers-
pectivas, histdrica e sociologica, possibilita uma apresentacdo esquematica dos
tipos de educacdo (humanista, laica e religiosa) e dos tipos de comunidade

*  Braulio T. Porto de Matos é professor da Faculdade de Educagdo da Universidade de Brasilia.
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religiosa (igreja, seita e misticismo) que irdo balizar a investigacdo empirica,
propriamente dita.

A segunda parte do trabalho contém o desenho da pesquisa, esclareci-
mentos sobre os métodos e as técnicas empregados, bem como os principais
resultados encontrados. Na apresentacdo do plano amostrai, ficamos sabendo
que as 13 pré-escolas selecionadas para o estudo correspondem a 13% do
universo dessas instituicdes em Brasilia, e que as unidades de andlise serdo
aproximadamente 20 dirigentes das mantenedoras daquelas pré-escolas e apro-
ximadamente 450 pais dos alunos. Metodologicamente, a pesquisa recorre a
uma engenhosa combinacdo de abordagem qualitativa (entrevista semi-estru-
turada com dirigentes) e de abordagem quantitativa (questionario-padrdo aos
pais). Tecnicamente, sdo empregadas estatisticas sofisticadas (cluster analy-
sis) para identificar conglomerados de atores que compartilham visdes de mundo
e concepcgOes educacionais.

Os resultados da pesquisa sdo0 muitos e interessantes. Limitar-nos-emos
a mencionar dois deles: a) a identificacdo de quatro paradigmas educacionais
(educacéo secularizada, educacdo humanista, educacgéo religiosa e educacéo
assistencial); b) a identificacdo de uma associacdo aproximada entre misticis-
mo/educacdo humanista/classe média alta e entre igreja/educacdo seculariza-
da/classe média baixa (praticamente inexistem pré-escolas mantidas por seitas
em Brasilia, bem como pais de classe baixa na amostra selecionada).

Em relagcdo aos pontos fracos da investigagdo, ressaltariamos dois: a) a
revisdo da literatura ressente-se de alguma simplificacdo, quer na parte histo-
rica (subestimar o carater humanista da educacdo jesuitica), quer na parte
sociologica (tratamento excessivamente esquematico das distingdes propostas
pelos autores classicos, tais como igreja versus seita, ascetismo versus misti-
cismo); b) muito embora o texto informe sobre a natureza ndo-probabilistica
da amostragem das pré-escolas, seria prudente a autora explicitar melhor esse
ponto. As instituicdes associadas a comunidades misticas estdo claramente
super-representadas, pois todas que existem em Brasilia foram pesquisadas
(universo), ao passo que, das 54 mantenedoras laicas e das 27 mantenedoras
catdlicas existentes em Brasilia, apenas 0,5% e 10%, respectivamente, com-
puseram a amostra. No minimo, deve-se apresentar uma justificativa convin-
cente para essa decisdo (se for uma suposta homogeneidade do catolicismo
versus heterogeneidade do misticismo, cabe questiona-la), bem como pensar
na atribuicdo de um “peso” referente a orientacao religiosa no banco de dados
que gerou a cluster analysis.

Essas ressalvas, contudo, ndo retiram em nada os méritos do trabalho,
de grande interesse tanto para analistas sociais quanto para educadores.
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E comum, alias, que a contribuicdo de pesquisas empiricas prime nio apenas
pelo que diz, mas também pelas novas curiosidades que suscitam. Nesse sen-
tido, os membros da banca examinadora sugeriram a utora que ela estenda a
sua reflexdo nessa area em pelo menos duas diregbes especificas. De minha
parte, sugeri que ela inclua os professores em seu universo de investigacéo.
No que a realizagé@o do ensino ocorra em sala de aula, via “curriculo oculto 'e
relacBes face-a-face entre o professor e o0 aluno, seria interessante saber quais
sdo as weltanchaurigen religiosas dos mestres, inclusive daqueles que atuam
em escolas publicas (laicas, por forca da lei). Da parte do professor Pierre
Sanchis, proveio a interessante observagdo de que Brasilia, tantas vezes refe-
rida como a capital do “misticismo”, tema caro a autora, mostra-se em verda-
de demograficamente mais catélica e menos espirita do que o Pais como um
todo Como se explica isso? Como dissemos, uma boa pesquisa acaba “dando
pano pra manga”.






Os neopentecostais e a rede de televisdo: um estudo sobre os
interesses e as estratégias utilizadas pelos dirigentes da Igreja
Universal do Reino de Deus no comando da Rede Record de
Televisdo [de José Paulo Nunes Cordeiro Tupynamba. Dissertacdo
de mestrado, Faculdade de Comunicacao, Universidade de Brasilia,

1999,

Luiz Martins da Silva

A recente denlncia, desmentida, de que o Governo Federal teria “perdoa-
do” a Igreja Universal do Reino de Deus (IURD) de pagar uma elevada divida
fiscal em troca de apoio politico no passado, foi apenas mais uma entre tantas
irregularidades que tém sido publicadas acerca do patriménio, do enriqueci-
mento e das sonegac@es atribuidas a corrente religiosa liderada pelo bispo Edir
Macedo, também comandante de um império mediatico que abrange um jornal
de grande circulacdo e 21 emissoras de TV, tendo a frente delas a Rede Record.

Entretanto, se no Brasil o fendbmeno da igreja eletrdnica tem-se revelado
um grande negocio, nem sempre 0s negécios da eletronic church estdo
impregnados de ritual, proselitismo ou discurso religioso. A razdo é simples:
este também é um dos segredos do negécio. E é por isso que a Rede Record
¢ mantida como uma televisdo comercial, cuja programacéo ndo difere muito
das concorrentes, a ndo ser no que busca, propositadamente, omitir ou agen-
dar. As multidGes que acorrem, em Belém, a procissdo do Cirio de Nazaré
naturalmente ndo serdo imagens para o “TJ-Brasil”, ou, tampouco quaisquer
denuncias contra bispos e deputados sob as ordens da IURD.

Curiosamente, a Record cumpre mais a sua funcéo legitimadora da IURD
nao sendo exclusivamente um pulpito do que se estivesse caracterizadamente
a servico das pregacfes. Este é o amago de uma dissertacdo de mestrado
defendida em 1999 na Faculdade de Comunicacdo da UnB, pelo jornalista
José Paulo Nunes Cordeiro Tupynamba, intitulada “Os Neopentecostais e a
rede de televisdo: um estudo sobre os interesses e as estratégias utilizadas
pelos dirigentes da Igreja Universal do Reino de Deus no comando da Rede
Record de Televiséo™.

Luiz Martins da Silva é professor da Faculdade de Comunicacéo da Universidade de Brasilia.
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Contratar uma estrela do telejomalismo, do porte de um Boris Casoy;
manter um telejomal informativo e analitico; e ndo desfigurar & marca, a qua-
lidade e o estilo de um dos melhores ancoras faz parte de uma estratégia, a
mesma que ira garantir a contratacdo de talk-show de boa audiéncia; de um
bom jogador para o time de futebol da IURD; ou até mesmo de pagar um bom
caché para um cantor gospel.

Uma das conclusdes de Tupynambd é a de que a programacao comercial
(e ndo eclesiastica) da Record nédo se dirige aos milhdes (seis a oito) de fiéis da
IURD no Brasil. Ao contrério, o target é outro: ndo a massa facilmente doma-
vel pelo carisma e pelos rituais de desobsessdo, mas a massa influente nas
decisdes do pais, este “bloco” gramsciano capaz de dar um retomo em ter-
mos de legitimidade, poder e aceitacéo.

Acossada freqlientemente por dendncias de lavagem de dinheiro, inter-
nalizacdo de dolares e remessa irregular de divisas, entre outros problemas,
fiscais ou ndo, a IURD faria, entdo, por meio da Record uma espécie de lava-
gem politica de sua imagem. Na terminologia weberiana a qual o autor da
dissertacdo recorre estrategicamente, onde se deveria achar uma dominacao
carismatica vai-se achar uma dominacao tradicional. Dois cordeiros para
um s0 rebanho: de um lado, o “publico” que atende mansamente ao comando
dos pastores e bispos da IURD; de outro, a preciosa audiéncia de telecoman-
dados que rende bons indices de 1BOPE e um duplo faturamento: de publicida-
de e legitimidade. De um lado, pessoas simples que ndo tém muito peso na
formacdo da opinido publica, nem poder aquisitivo, nem educacgdo superior e
nem exercicio pleno de cidadania, embora elejam bancadas estaduais e fede-
rais por vezes superiores as de muitos partidos. De outro, a0 comprar uma
emissora de TV (com empréstimo externo simulado, via paraisos fiscais) os
bispos da IURD acertavam em outro alvo (target), o dos formadores de opinido.

Ora, seriam igualmente os intelectuais presas inconsuteis dos bispos da
Universal? Diretamente, ndo; indiretamente, sim, a medida que, com a compra
da Record (por meio de uma espécie de “Operacdao Uruguai” semelhante a
que foi usada para o ingresso de divisas para a campanha de Collor) deu aos
bjspos da IURD o poder de voz e imagem “na construcdo da realidade por
parte daqueles que realmente estdo inseridos no debate dessa agenda de dis-
cussdo, os formadores de opinido”, que integram, mesmo que esporadicamen-
te, audiéncia para a Record, mas que jamais irdo aos cinemas e teatros
comprados pela IURD. N&o s6 a Record entra para o reino daqueles que
podem agendar (agenda setting) a realidade brasileira, mas também pode
aferir receita tdo preciosa quanto o dizimo dos templos. Ora, ao telespectador
(zapper) que surfa pelos canais em busca de acepipes para o seu lazer pouco
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importa se a sintonia capte emanagfes sacras ou seculares, desde que a
esséncia predileta do seu passatempo pré-fabricado pela industria cultural
esteja ao alcance de um click. Ou, como infere um importante tedrico cana-
dense, Sut Jally, mesmo quando nem supomos, estamos cedendo mais valia
aos aparelhos ideoldgicos; quando menos, a mais valia estatistica, dessa que
da ibope. Quando nem cismamos, la estamos, consumindo mensagens (adver-

tising) ‘inofensivas’.






“Hari Nama Sankirtana”: estudo antropolégico de um processo
ritual, [de Marcos Silva Da Silveira. Tese de doutorado, Depar-
tamento de Antropologia, Universidade de Brasilia, 1999],

Stephen G. Baines

A tese de doutorado de Marcos Silva da Silveira, defendida no Programa
de Pos-Graduacdo em Antropologia da Universidade de Brasilia, em outubro
de 1999, enfoca os festivais do Centenario de Srila Prabhupada Bhaktivedanta
Swami, fundador do Movimento Hare Krishna. Desde suas primeiras refle-
x0es sobre o tema, a partir de 1994, e durante sua pesquisa de campo para o
doutorado entre 1995 e 1997, o autor procurou situar o momento que o Movi-
mento Hare Krishna estava atravessando através de alguns conceitos da teo-
ria sociologica para abordar o fendémeno religioso, como rotinizagdo do carisma.
Antes de discutir as categorias weberianas, o autor procura caracterizar o
Movimento Hare Krishna como uma religiosidade de renincia estruturada, a
partir do conceito dialético, estrutura.anti-estrutura de Victor Turner, toman-
do o conceito de communitas ou anti-estrutura para examinar as celebra-
¢cdes do Centenario de Srila Prabhupada.

Marcos Silva da Silveira observa que na génese dos movimentos religio-
sos das “grandes religifes”, a dimensdo social estudada por Victor Turner em
sociedades tribais assume outras caracteristicas, propondo utopias sociais igua-
litarias. No caso do Movimento Hare Krishna, qualquer cancéo de sankirtana
louva a igualdade de todos diante de Krishna. O autor usa o conceito de com-
munitas espontanea para descrever o éxtase alcancado durante o rito, em
gue Krishna encarna na manifestacdo do Seu Santo Nome.

Além de acompanhar os adeptos do Movimento Hare Krishna em Nova
Gokula, no estado de S&o Paulo e em Brasilia, Marcos Silva da Silveira acom-
panhou a delegacdo de cerca de sessenta adeptos brasileiros do Movimento

*  Stephen G. Baines é professor do Departamento de Antropologia da Universidade de Brasilia
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Hare Krishna a india durante cinco semanas em 1996, para os festivais do
Centenério de Srila Prabhupada. Na sua visita a india, ele desempenhou o
papel duplo, de Bhakta Marcos de Brasilia, aspirante a devoto “Bhakta” do
Movimento Hare Krishna e de etnografo, doutorando em Antropologia da
Universidade de Brasilia. Visitou, junto com os adeptos, diversas cidades san-
tas, viagem que ele relata em detalhes no trabalho.

Marcos Silva da Silveira procura demonstrar, através da sua descricéo
etnografica participativa, que os conceitos de Victor Turner permanecem vali-
dos, discutindo como a International Society for Krishna Consciousness (IS-
CKON) fundada por Srila Prabhupada realiza seus ideais, operando passagens
entre dimensdes da sociedade indiana e das sociedades de origem de suas
comunidades, ao construir uma categoria anti-estrutural, o devoto. De uma
grande quantidade de material etnografico sobre o comportamento dos devo-
tos brasileiros na india, e das celebragdes do Centenario de Srila Prabhupada
em Nova Gokula e em Brasilia, Marcos Silva da Silveira mostra que em cada
um destes lugares, as celebragbes articulavam situagdes sociais caracteristi-
cas do Movimento Hare Krishna, todas com referéncia aos acontecimentos
rituais de Mayapur em 1996.

O primeiro capitulo da sua tese apresenta uma versdo da historia do
Movimento Hare Krishna, para situar a construcédo historica da importancia do
processo ritual denominado Hari Nama Sankirtana, instituido em Bengala do
século XVI por Sri Chaitanya Mahaprabhu, o que o autor define como vindo a
ser “a marca registrada do Movimento Hare Krishna” (p.15), a cerimdnia
publica que Srila Prabhupada e seus discipulos popularizaram pelas ruas das
cidades do Ocidente, quando os devotos cantam e dangcam “Hare Krishnal
Hare Ramal!”, com o objetivo de distribuir a misericordia de Krishna por todos
aqueles que participam de tais cerimdnias O movimento de Prabhupada se
auto-denomina Movimento de Sankirtana. O autor procura situar o ritual den-
tro do vaisnavismo bengali em Calcuta e Mayapur.

No segundo capitulo, o autor discute as reconsideracdes de Victor Tur-
ner com respeito as suas primeiras colocaces sobre estrutura, anti-estrutu-
ra, num dialogo com autores indianos. A partir de Van Gennep, Turner, e as
criticas levantadas por Mariza Peirano e Stanley Tambiah a estes autores,
elabora uma interpretacdo do surgimento da versdo ocidental, usando como
fontes dados empiricos e bibliograficos do Movimento Hare Krishna. O autor
interpreta a ida dos Swamis indianos ao Ocidente como uma fase liminar de
um grande rito em que realizam sua missdo espiritual. Examina também a ida
dos discipulos ocidentais aos centros de peregrinagdo na india, que ele explica
como parte de uma estruturacdo progressiva de um estado de espirito da sua
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vivéncia esponténea inicial - a participacdo dos devotos brasileiros nos festi-
vais do Centenario de Srila Prabhupada sendo considerada como tal.

No terceiro capitulo, ha uma descricao de parte do festival do Centena-
rio de Srila Prabhupada realizado em Sri Mayapur Dhama, o centro espiritual
do Vaisnavismo em Bengala Ocidental, na sede internacional do Movimento
Hare Krishna. Das duas semanas de ritual, envolvendo cerca de trés mil adep-
tos do Movimento e milhares de participantes locais, o autor analisa a consa-
gragdo de Srila Prabhupada, que é a primeira parte do festival indiano do
Centenario, realizado no seu memorial, 0 Puspa Samadhi ou “Mausoléu das
Flores”, situado em Mayapur, na beira do rio Ganges. O mausoléu representa
uma apoteose do Hari Nama Sankirtana.

O quarto capitulo trata da vivéncia dos adeptos brasileiros deste ritual e
a versao brasileira do Movimento Hare Krishna. No sexto capitulo menciona-
se a referéncia de Max Weber & inovacdo na india do século XVI que Sri
Chaitanya Mahaprabhu promoveu pela criagdo do canto congregational do
mantra Hare Krishna. O autor ressalta o conceito weberiano de “Individualis-
mo mistico”, e comenta a heranca intelectual de The Religion of India, de
Weber na obra Homo hierarchichus, de Louis Dumont. O autor levanta criti-
cas a obra de Dumont, por ndo ter discutido os ritos hindus e sua importancia
na negociacdo de posicdes e valores hierarquicos dentro do sistema social
indiano.

O quinto capitulo versa sobre os ensinamentos de Srila Prabhupada em
tomo da nogdo de “alma espiritual”, observando que apesar de este tema ter
sido importante tanto para o hinduismo quanto para os cientistas sociais, como
Emile Durkheim, na sua discussdo sobre o carater social da alma, Louis Du-
mont ndo o abordou na sua teoria do individualismo.

Ao longo do texto, Marcos Silva da Silveira interpela citagcdes de textos
do Movimento Hare Krishna, para apresentar uma versdo oficial do Movi-
mento, com comentarios e reflexdes a partir de referéncias da teoria antropo-
légica. Seu estilo varia desde capitulos mais informativos baseados, sobretudo,
em fontes bibliograficas, a descricdes e reflexdes pessoais, divertidas e anima-
das, que relatam suas experiéncias junto aos devotos.






A theory ofreligion [de Rodney Stark e William Sims Bainbridge.
New Jersey, Rutgers University Press, 1996],

Andrea Oliveira e Ariel Eoma

Rodney Stark e William Sims Bainbridge, em sua obra A theory ofreli-
gion' buscam desenvolver uma teoria geral da religido, tentando esclarecer,
do modo mais completo possivel e de uma maneira exclusivamente socioldgi-
ca, implicando certo sociologismo, por que e como as organizacdes embasadas
em crencgas sobrenaturais se consolidam.

Devido a sua grande preocupacdo em criar um arcabougo tedrico de
carater cientifico, os autores usam uma rigida estrutura de explicacdes l6gicas
e formais. A partir da definicdo de algumas sentencas baésicas, tidas pelos
autores como ndo controversas e frequentemente bem conhecidas, algumas
regras simples sdo criadas e denominadas por eles de axiomas. Do encadea-
mento l6gico de um ou mais axiomas surgem as proposi¢ces. Além de todo
esse cuidado com o carater cientifico de suas deducGes, Stark e Bainbridge
propSem definigdes claras e especificas para cada termo relevante presente
em qualquer axioma ou proposic¢éo construidos.

Os autores aplicam a teoria econdmica da escolha racional ao estudo da
religido para que, partindo das for¢as que movem o individuo, possam compreen-
der eventos sociais que tal fenémeno produz. Segundo tal metodologia, a ade-
sao religiosa poderia ser explicada de acordo com uma logica semelhante a
que rege a economia de mercados. Assim, a preferéncia dos “consumidores
espirituais” é o fator que ird modelar as mercadorias religiosas e estruturar as
instituicbes que irdo fornecé-las.

*  Graduandos do Departamento de Sociologia da Universidade de Brasilia.

I A primeira edicdo de A theory ofreligion é de 1987. As referéncias a paginas, feitas entre
parénteses ao longo do texto, referem-se a edi¢do de 1996.
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De modo geral, a teoria da escolha racional assume, portanto, que todas
as pessoas agem baseadas em uma mesma logica de avaliar custos e benefi-
cios de suas acBes em potencial e, a partir dai, atuar de maneira tal que os
beneficios possam ser maximizados. Em A theory of religion, esta idéia é
desenvolvida de maneira a enfocar que a acdo humana é impulsionada por
uma constante busca por recompensas.

Uma recompensa é “qualquer coisa na qual os humanos irdo empreen-
der um custo para obté-la”. (1996:27) Logo, a propria busca por uma explica-
¢do de como atingir uma recompensa ja ¢ uma recompensa pois demanda um
custo por parte do individuo.

As recompensas tendem a ser adquiridas mediante o mais baixo grau
de investimento possivel, uma vez que a obtencdo de algo desejado requer
sempre o dispéndio de algum custo. Para que o individuo empenhe menores
custos na aquisicdo de recompensas e consiga estabelecer meios eficientes
para obté-las, é necessario, segundo a proposi¢cdo numero seis do livro em
questdo, que se estabelecam redes de relacBes sociais para intercambio de
recompensas.

Ao promover redes pessoais de relagdes de troca, o individuo estara
ampliando o seu complexo mas finito sistema de informacdes, de modo a tor-
nar mais eficiente o seu arcabouco de postulados ou explicacBes (explana-
tions'). Explanations assumem um perfil de conceito central na sociologia da
religido de Stark e Bainbridge, sendo definidas como “sentencgas sobre como e
porque recompensas podem ser obtidas e quais custos estdo envolvidos”.
(1996:30) Essas explicagdes tendem a ser constantemente avaliadas. Porém,
s6 podem ser medidas quanto ao seu indice de eficdcia com base em sua
capacidade reconhecida em aproximar os individuos de suas metas.

Algumas recompensas podem ser raras, dificeis de alcancar ou ate mesmo
inexistentes. Neste caso ¢ menos custoso para o individuo buscar um compen-
sador. Um compensador é uma suposicao de que haverd um ganho da recom-
pensa, baseada em explicacBes que ndo podem ser precisamente avaliadas quanto
ao seu grau de verdade. A substituicdo de uma recompensa inatingivel ou de
dificil acessibilidade por um compensador é, segundo Stark e Bainbridge, a
explicagdo para o processo que toma possivel o surgimento e manutencao de
crencas religiosas. Tal ligagdo esta relacionada diretamente com a nogdo de
compensador geral, ou seja, de compensadores capazes de substituir varias
recompensas e recompensas de grande escopo e valor que, no caso da reli-
gido, serdo compensadores gerais de carater sobrenatural. Além disso, para
gue perguntas sobre o ultimate meaning possam ser respondidas, “se faz
necessario assumir a existéncia do sobrenatural”. (1996:40)
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Em contrapartida a religido, a magia baseia-se em compensadores de
efeitos pouco genéricos, preocupando-se menos em compreender o sentido do
universo do que em manipula-lo para fins especificos. Além disso, a nocéo de
magia presente em Theory of Religion ndo esta necessariamente ligada aos
compensadores de base sobrenatural mas, sim, aos compensadores que ndo
podem ser empiricamente provados.

O apelo as formas maégicas de interpretagdo de mundo surge no momen-
to em que as pessoas buscam explicacfes eficientes e econdmicas a serem
testadas. E com o aprendizado das técnicas de avaliacdo de compensadores
especificos oferecido pela magia que se desenvolve a base do conhecimento
cientifico. Essa magia pode ser encarada, entdo, como uma pseudociéncia que
parte de postulados e pressupostos que ndo possam ser testados, mas que ndo
necessariamente sdo falhos; podendo, em qualquer momento, serem desmen-
tidos ou incorporados pelo saber empirico. E neste ponto que surge a diferenga
dréastica entre magia e religido, ja que esta tem seus compensadores baseados
em “forcas além ou externas a natureza, capazes de alterar, suspender ou
ignorar forcas fisicas”. (1996:39)

Coerentes com sua Vvisdo sociologizante os autores atribuem grande
importancia a nog¢ao de organizacao religiosa, definindo-a como “empreendi-
mentos sociais cujo objetivo primario é o de criar, manter e trocar compensa-
dores gerais de base sobrenatural”. (1996:42) Além disso, elas também
oferecem recompensas, e ndo compensadores, de carater social, econdmico,
estamental e politico.

Os autores colocam uma diferenciacdo clara entre as nogoes de Igreja e
Seita. A primeira apresenta um grau maior de integracdo com o ambiente
sociocultural no qual estd inserida, a0 mesmo tempo em que concede uma
énfase maior no fornecimento de recompensas. A segunda constitui uma
organizacdo religiosa com tendéncias a rejeitar o meio sociocultural que a cer-
ca. Devido a uma maior vulnerabilidade das seitas em disputar recompensas
com segmentos espirituais ja reconhecidos, essas possuem uma maior predis-
posicdo ao oferecimento de compensadores, muito embora as recompensas
fagcam também parte de suas doutrinas, ndo sé como atrativo para novos seguido-
res, mas também como garantia para a sua propria sobrevivéncia Mais adian-
te, as formas de organizagdo religiosa dissidentes, como as seitas e cultos,
serdo mais amplamente abordadas.

As lIgrejas oferecem recompensas e compensadores. No caso das Igrejas
americanas, as recompensas remetem a uma sensacdo de maior pertencimen-
to social, seja ao promover a socializacdo das criancas de acordo com as
normas culturais ou morais do grupo, seja ao fornecer um determinado status
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aos individuos como membros participantes de uma organizacgao religiosa es-
pecifica. Os compensadores operam em nivel mais particular, pois se referem
a consciéncia pessoal de cumprimento as doutrinas religiosas, as experiéncias
espirituais personalizadas e a um sentimento individual de superioridade moral
(a idéia de ter sido um escolhido por Deus). O envolvimento religioso toma-se
entdo um compromisso que fornece ao membro uma posicdo na sociedade.
Tal status € associado positivamente em alguns momentos, como no aspecto ja
citado de se fazer parte de um grupo social restrito, e negativamente em ou-
tros, como se sentir punido por alguma forca sobrenatural superior.

Nos capitulos terceiro e quarto, Stark e Bainbridge relacionam a estrutu-
ra social onde se desenvolve uma organizacdo religiosa e o tipo de deus que
esta organizagdo cultua, além de enfocarem a presen¢a de uma demanda por
especialistas religiosos e a busca pelo monopdlio entre instituicdes amparadas
em crencas de carater sobrenatural. Ao se tratar especificamente da questéo
da evolugdo da idéia de deuses, é defendida uma clara relagao entre o nivel de
complexidade da sociedade e a quantidade de entidades espirituais existentes,
assim como o grau de abrangéncia de funcdes de cada uma destas. Para os
autores, quanto mais cosmopolita € uma sociedade ou quanto maior a sua
pluralidade cultural, menor sera a quantidade de deuses e maior seré o contro-
le que estes exercem sobre a taxa de troca (exchange ratio). Exchange
ratio pode ser definida como “o lucro que uma pessoa é capaz de obter sobre
sua rede de relacdes pessoais durante um processo de troca”. (1996:32) A rela-
¢do entre a quantidade de deuses e seu controle sobre a taxa de troca, isto €,
sobre seu potencial de lucro, tem como resultado final apenas a existéncia da
dicotomia entre bem e mal nas sociedades mais cosmopolitas.

Tal idéia é originaria do préprio processo de evolugdo das organizagdes
religiosas e dos especialistas que proveem as bases para a constituicdo de
suas crengas amparadas em recompensas ou compensadores de grande
generalidade. De acordo com a proposi¢ao de nimero 68, “quanto mais com-
plexa a cultura, mais provavelmente as pessoas irdo especializar-se em produ-
zir e intercambiar compensadores de grande generalidade, baseados em
premissas sobrenaturais”. (1996:94) Esses individuos encarregados de criar e
distribuir tais compensadores atuam no sentido de consolidar doutrinas formais
e envolvé-las em uma base organizacional, de modo a oferecer uma religido
uniforme aos cidaddos de uma sociedade. Buscam, dessa maneira, diminuir o
recurso as crengas magicas ou a compensadores especificos que possam
colocar em xeque as suas doutrinas.

De modo geral, toda crencga de cunho religioso pretende assumir a posi-
¢do de monopdlio, o que s6 sera viavel mediante a presenca de institui¢cdes ou
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pessoas poderosas que lhe déem sustentagdo. Os autores asseguram que, ana-
lisando o processo historico referente a institucionalizagdo de formas domi-
nantes de religido em diversas sociedades, as igrejas que se sobressairam no
mercado de oferta por compensadores de base sobrenatural o fizeram a partir
de uma alianca com algum mecanismo de poder coercitivo, representado
sobretudo pela figura do Estado.

Nos trés capitulos seguintes, Stark e Bainbridge analisam como ocorre o
desenvolvimento de grupos religiosos dissidentes ou marginais — denomina-
dos respectivamente de seitas (sects') e cultos (cults) — e que podem repre-
sentar, sobretudo no Ultimo caso, a consolidacdo de novas demandas religiosas

O processo de formacdo de seitas no interior de uma organizacao religio-
sa define-se a partir do grau de “tensdo” envolvido entre os agrupamentos que
coexistem em um sistema de crencas sobrenaturais. ““Tension is equivalent
to broad subcultural deviance”. (1996:122)

Duas sdo as caracteristicas que personalizam um tipo de agado religiosa
dissidente como seita. A primeira delas é a nogdo de que seitas sdo formadas
a partir de um processo de schism ou “divisdo da estrutura social de uma
organizacdo em duas ou mais partes independentes”. (1996:128) A segunda
denota que estas se baseiam em crencas tradicionais, aspecto este que as
distingue de uma outra forma de expressdo de subcultura discordante, os cha-
mados cults. Entretanto, quais sdo 0s elementos que impulsionam os membros
de uma organizacéo religiosa a discordarem das doutrinas nas gquais se encon-
tram j& socializados, de modo a se reorganizarem em Nnovos grupos?

Segundo Travis Hirschi, citado pelos autores, quatro conceitos tomados
conjuntamente podem explicar a manutencdo de uma adesdo individual a um
sistema de crencas e relagdes de troca. A nocdo de vinculo relaciona-se a
uma avaliacdo positiva de um parceiro de troca. 1sso significa dizer que, quan-
do uma pessoa estiver vinculada a outra, estara disposta a incorrer em custos
de modo a preservar a relagdo.

Os investimentos referem-se aos custos despendidos em uma relacédo de
troca que ainda ndo alcangou seu completo potencial na obtencdo de recom-
pensas desejadas. De acordo com a proposicdo de nimero 118, “quando uma
pessoa ja tiver investido em um intercambio, tenderd a manter a relacao de
troca até que a recompensa potencial seja obtida ou até que o custo da permu-
ta mercantil exceda os investimentos que o individuo estava disposta a pagar
pela recompensa”. (1996:130)

Aquela proporcéo de totais recursos individuais que alguém investe em
uma relagdo de troca remete a idéia de envolvimento. Tal nogdo pressupfe
uma menor disposicdo pessoal em investir em permutas alternativas.
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A Ultima caracteristica seria a crenga, baseada em uma avaliagdo positi-
va de uma explicacdo. “Quando uma pessoa acredita em uma explicacédo par-
ticular, ndo estara propensa a investir em explicagbes concorrentes nas quais
ndo acredita”. (1996:130)

De acordo com o pensamento de Hirschi, estas defini¢des sdo “os meios
pelos quais o controle social toma lugar” (1996:129) e a forma pela qual se
articula o vinculo a uma pessoa ou organizagdo. Entretanto, a coesdo entre
todos os individuos ndo é completa quando se leva em consideragdo o ambito
organizacional. Neste sentido, Stark e Bainbridge utilizam-se da nocéo de “so-
cial cleavages” como agrupamentos inseridos em uma mesma rede de rela-
¢des, mas com um nivel de adesao entre individuos mais significativa. Nestes
subagrupamentos, encontra-se a raiz da divisdo institucional que podera dar
inicio a formacéo de organizagdes religiosas dissidentes ou seitas.

Tal fendmeno podera ocorrer devido a uma necessidade do adepto em
preservar os investimentos ja realizados na busca por recompensas ou
compensadores, ou pelo simples fato de ndo ter que incorrer em novos e gran-
des custos. Assim, a divisao institucional realizar-se-a, caso as crencas religio-
sas tradicionais impliquem risco aos investimentos previamente realizados ou
qguando for um tipo de conduta aceitavel, ou até mesmo esperada pelo tipo de
organizacao religiosa da qual se faz parte.

As seitas, por se tratarem de um tipo de organizacéo religiosa amparado
em crencas tradicionais, reivindicam para si o carater de resgatadoras de con-
dutas sobrenaturais “puras”, enquanto as igrejas das quais se originam estari-
am afastando-se das verdadeiras formas de expressdo da religiosidade.

Em suma, a adesdo ou ndo de um fiel a um tipo de préatica originaria de
sua crenca religiosa anterior dependerd, sobretudo, dos custos implicados em
tal transicdo e da maior ou menor eficacia na manutencao ou substituicdo de
sua rede de relagBes. Um outro aspecto interessante de observacéo seria o de
que o processo de fragmentacdo das organizacfes religiosas ocorre em ambi-
entes sociais providos de significativo grau de estratificacdo e geradores, por-
tanto, de um maior nivel de tensdo entre demandas religiosas e as recompensas
ou compensadores oferecidos.

Como ja citado anteriormente, a principal diferenga entre seitas e cults?
encontra-se na origem das crencas nas quais sdo baseadas. Seitas sdo prove-
nientes de uma tentativa de resgate das crencas religiosas originais do tipo de

2 O termo utilizado é aqui mantido em sua versio original devido ao fato de que o seu

equivalente em portugués ndo estar de acordo com a nocéo de culto apresentada originalmente
pelos autores.



A theory ofreligion, Rodney Stark e William Sims 235

organizacdo das quais sdo originarias. Cults, embora também tomados en-
qguanto formas de organizacao dissidente, constréem seus sistemas de convic-
¢Oes sobrenaturais a partir de crengas e praticas inovadoras.

Stark e Bainbridge procuram analisar mais detidamente o perfil dos indi-
viduos que lideram ou estabelecem os parametros para o surgimento dos cha-
mados cult movements. Os fundadores deste tipo de movimento sao
caracterizados como “especialistas religiosos ou magicos que estabelecem novas
organizacBes para criar, manter e trocar novos e diferentes compensadores”
(1996: 157), além de apresentarem um quadro de salde mental desfavoravel.

Cultos podem, portanto, ter um sistema de crengas preocupado tanto em
fornecer recompensas e compensadores gerais, caracteristicos de formas
religiosas; ou baseados em compensadores de carater especifico ou imediatis-
ta, o que os qualificaria como um sistema de crencas magicas. E importante
observar, entretanto, que nada impede que um sistema fornecedor de compen-
sadores especificos possa desenvolver um sistema cultural préprio ao tipo
de organizacao religiosa, ja que o nascimento de novas religides é sempre um
fato decorrente do aparecimento de movimentos marginais de crengas sobre-
naturais.

Quanto ao elemento psicopatoldgico inerente aos fundadores e seguidores
de formas maégicas ou religiosas dissidentes — e que seria uma das interpreta-
¢des que explicariam o estimulo a formacéo destes tipos de organizagdo — o0s
autores tomam de empréstimo a idéia de que tipos de crengas baseadas em
aspectos sobrenaturais seriam decorrentes de “meras projecSes de anseios
neuroéticos ou de desilusdes psicéticas”. (1996:159) Assim, o individuo criaria
uma série de novos compensadores, de acordo com suas proprias necessida-
des e impulsionados por um desarranjo mental, que quando contextualizados
em tempo de crise social obteriam eco entre pessoas que procurariam solu-
¢cdes semelhantes as quais os cultfounders buscariam obter.

A definigdo utilizada para desarranjos mentais no livro em questdo esta
baseada na concordéncia ou ndo ao tipo de regras de comportamento estabe-
lecidas entre individuos em sociedade. Assim, a nocdo de salude mental se
relacionaria as atitudes individuais em conformidade com as proposicdes de
uma teoria geral da acdo humana. Por exemplo, uma pessoa que tenha expe-
rimentado altos custos e nenhum tipo de recompensa satisfatoria em sua rede
de convivio social e, por isso, decida-se a rejeitar a possibilidade de continuar a
estabelecer relagdes de troca, poderd ser considerada mentalmente doente
por ndo cooperar em manter um padrao social estavel. Tal atitude sena contradi-
téria, portanto, a sexta proposicao, que diz: “na procura por recompensas dese-
jadas, humanos irdo trocar recompensas com outros humanos”. (1996:161)
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Entretanto, uma avaliacdo ndo usual de recompensas e custos, e que
poderia levar o executante a ser avaliado socialmente como um doente mental,
pode encontrar terreno entre alguns individuos que adotem 0s novos compen-
sadores apresentados, dando margem, assim, a formacdo de novos culto.
“Quando a cultura permite uma explicacdo sobrenatural, mas ndo prové total-
mente explicagdes prontas adequadas a cada caso, entdo algumas vitimas de
distirbios mentais irdo elaborar seu proprio arsenal de compensadores e tor-
na-los-a acessiveis a outros individuos. Assim surge um culto”. (1996:167)

Uma outra interpretacdo para os fatores que propiciariam a aparicéo de
formas religiosas dissidentes seria o de que o fornecimento de novas explica-
¢Oes de ordem sobrenatural traria beneficios econdmicos aos seus idealizado-
res. Assim, os cultos seriam um tipo de negécio mantido de modo a fornecer
recompensas aos seus lideres.

A terceira forma de explicacdo das cult organizations seria a que 0s
autores chamaram de modelo de evolugdo subcultural. Este modelo descreve
como pessoas podem progressivamente se ligar a um grupo de compensado-
res simultaneamente construidos. Assim, os novos compensadores elaborados
ndo deveriam necessariamente ser compartilhados entre individuos detentores
de algum grau de psicopatologia, nem seriam propositadamente formulados de
modo a serem trocados por recompensas. As explicacBes baseadas em pres-
supostos sobrenaturais se consolidariam, entdo, a partir de anénimas contribui-
¢bes provenientes de pequenos sistemas sociais, mas compostos por alguns
individuos interagindo proximamente.

Para os autores, evoluir religiosamente é atingir o nivel em que coexiste
um baixo grau de tensdo social entre a organizacdo religiosa e o grupo social
que a cerca. Na evolugdo religiosa, o indice de tolerancia entre as formas de
crenca sobrenatural e o ambiente sociocultural nas quais estdo inseridas é a
variavel de maior destaque. Quanto menor a tensdo, maior é o valor dos
compensadores e maior ¢ a demanda por parte de seus membros, 0 que pro-
duz uma estabilidade e um vinculo entre os membros e a organizacéo religiosa.

No inicio, os grupos religiosos tendem a ser grupos de alta tensdo social,
0 que os faz serem fechados e colabora com o grau de integracdo entre seus
membros fazendo com que esse grupo possa produzir compensadores em maior
guantidade e com mais facilidade.

Existe, porém, o risco de um grupo de alta tensdo se tomar um grupo
restrito e isolado. Tal fenbmeno ocorre devido ao fato de que, no inicio, 0s
grupos de alta tensdo tendem a achar nos individuos de baixo grau de integra-
¢do social seus membros em potencial, fazendo com o que o grupo fique cada
vez mais fechado.
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Ao dar grande énfase em compensadores e em recrutar individuos com
baixo grau de ligacdo com pessoas externas ao grupo, toma-se especialmente
dificil &s formas religiosas dissidentes recrutarem pessoas que tém poder den-
tro da sociedade. Este fato pode levar o grupo a ser alvo de diversas sances
por parte do Estado e da sociedade, tomando-o cada vez mais isolado. Forma-
se, desse modo, um ciclo vicioso no qual sanc¢des por parte da sociedade difi-
cultam o recrutamento de membros com alto grau de poder, permitindo que a
sociedade aplique mais sancgdes e assim por diante, até o ponto em que o grupo
se isole por completo.

Ao serem segregados, grupos dissidentes passam a ter grandes dificul-
dades de crescer com o recrutamento de novos membros. Os individuos que
sdo persuadidos a integrarem o grupo geralmcnte caracterizam-se como pes-
soas com crénico isolamento social, sendo os que menos disponibilizam recur-
sos com fins de atrair e manter parceiros de troca. Assim, as formas religiosas
marginais estdo fadadas & impossibilidade de crescimento por meio de recru-
tamento de novos membros.

Os cultos e seitas bem sucedidos serdo, portanto, aqueles que ndo se
apoiem exclusivamente em compensadores para segurar e atrair novos mem-
bros. Neste caso, o cultivo da tensdo e a falta de recompensas em grupos
recém formados se torna uma contradicdo extremamente delicada. Para a
grande maioria das seitas e cultos, a formagdo é um momento de grande ten-
sdo e o isolamento ditard se a organizacao religiosa prevalecerd ou morrera

Ha também uma série de fatores, tidos como aleatdrios, que podem vir a
influenciar o destino da organizacdo religiosa. Tais fatores influenciam espe-
cialmente a rede de relagBes dos membros fazendo com que, no futuro, indivi-
duos com um mesmo nivel de recompensa acabem possuindo mais que outros.
Esses fatores aleatorios ganham grande importancia histérica, se analisarmos
os fenbmenos de evaporagdo social e de regressao.

Evaporacéo social é o nome do processo que se da quando membros desis-
tem de um grupo social e deixam para tras alguns valores para aqueles outros
que ficam, os quais terdo um ganho ou a manutencdo de seus valores originais.
Tal efeito aumenta o nivel médio de recompensas dos membros de determinado
grupo Portanto, uma taxa moderada de evaporacao social aumenta diretamen-
te o grau de comprometimento que 0os membros remanescentes tém com o
grupo religioso, além também de aumentar o poder dos membros de abaixar o
grau de pressdo do grupo e de facilitar, consequentemente, a consolidagédo de
movimentos de igrejas e seitas, contribuindo para o sucesso desse movimento.

Ja o fendmeno de regressdo nado oferece um grande risco quando obser-
vada a média de recompensas de um grupo, mas passa a ter importancia quando
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analisados os individuos desse grupo. A regressdao dentro de um grupo é o
processo no qual um individuo bem colocado acaba por cair para posicdes bem
abaixo da média organizacional. Esse processo é algumas vezes denominado
“circulacdo das elites”, e marcara os grupos religiosos enquanto estes tendem
a ter um grau mais baixo de tensdo com o ambiente sociocultural.

E conforme a perda de tensdo entre o grupo e o meio sociocultural que
se da o crescimento de um movimento religioso. No inicio, os grupos religiosos
sdo uma estrutura vazia, a partir da qual surge uma grande producdo de com-
pensadores. A nao ser que 0 grupo se tome um grupo isolado, o periodo se-
guinte ao seu surgimento é normalmente uma fase na qual o recrutamento é
rapido e facil. Os grupos que forem bem sucedidos nesse primeiro momento
de recrutamento tém maiores chances de sobreviverem ao isolamento social
que esta por vir, 0 que faz com que apenas uma pequena parte das formas
religiosas de alta tensdo seja capaz de se tomar grupos de baixa tensdo duran-
te sua evolucéo.

Na busca por um grau menor de tensdo social, as organizacdes religiosas
tendem a socializar seus membros em normas que sejam necessarias para o
sucesso da vida em sociedade. Também nessa busca, e devido ao baixo nivel
de recompensas que os membros dos grupos de alta tensdo tendem a ter,
esses gmpos tendem a sobrevalorizar as recompensas trazidas por seus mem-
bros. Portanto, seitas e cultos bem sucedidos tenderdo sempre a ter um baixo
grau de pressdo e, para isso, usardo do recurso da revitalizagéo.

A revitalizagdo é uma tatica aplicada pelas organizacgdes religiosas apds
sua consolidacdo, onde se tem uma tentativa de inovar as idéias com a finali-
dade de aumentar o efeito religioso das mesmas e sustentar seus compensa-
dores. Logo, conforme o grupo religioso é bem sucedido, uma transformagao
de um grupo de alta tensdo para um de baixa se faz necessaria. Com o passar
do tempo criam-se vinculos com o ambiente sociocultural, ha um aumento da
conformidade e toda uma constituicdo baseada em compensadores se conver-
te em uma estrutura orientada por recompensas.

Isto nos leva novamente ao inicio do ciclo evolutivo. O grupo de alta
tensdo, ao se tomar um grupo de baixa tensdo, cria demandas que estimulam o
surgimento de novos movimentos de Seitas.

No penultimo capitulo, Secularization, revival and experimentation,
0s autores irdo abordar a competicgdo entre politica, religido e ciéncia enquanto
sistemas culturais poderosos providos por especialistas.

A secularizagdo é uma tendéncia que afeta diretamente a religido na
sociedade industrial contemporénea. Acima de tudo, a secularizacdo da reli-
gido significa um conjunto de mudancas, e ndo a sua destruicao.
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O primeiro sistema cultural a se consolidar é o religioso, pois este tem
uma grande carga de compensadores em sua origem. Apés a estruturagdo da
religido, a politica tende a se consolidar como um sistema cultural separado
A politica forma-se em um momento anterior a ciéncia, pois a primeira tem
ainda alguma quantidade de compensadores, enquanto que a segunda é, por
definicdo, especializada em oferecer explica¢cdes e recompensas.

O progresso cultural permite a consolidagdo da ciéncia e da politica, além
da ja estabelecida religido, como sistemas culturais especializados de grande
escopo capazes de oferecer a populagdo cada um dos tipos de compensadores
trocados publicamente.

Esse mesmo progresso cultural tende a derrubar as explicagbes religio-
sas. A consolidagdo da ciéncia como sistema cultural permite o surgimento de
técnicas seculares de avaliacdo de compensadores especificos, o que faz com
gue a religido se tome um sistema cultural cada vez mais especializado e aper-
feicoado, provendo apenas compensadores de grande generalidade e escopo.
O aperfeicoamento do sistema religioso tende a produzir a crenca em um
Gnico Deus bom e de escopo infinito. Essa crenga resulta na ndo necessidade
de se trocar recompensas para obter compensadores religiosos, o que reduz a
habilidade dos especialistas e das organizagtes religiosas em adquirir, com
outros, recompensas em troca de compensadores. Tal processo toma impossi-
vel a manutencdo de algumas divindades, frutos naturais da evolucéo religiosa
Essa reducdo da capacidade dos grupos de baixa tensdo social em prover
compensadores associada a perda de poder permite o surgimento de novos
cultos e seitas.

A erosao do poder da religido é provido pelo pluralismo. Pode-se obser-
var que a desconfirmacdo de uma explicagdo qualquer que se encontre na
base do sistema religioso ameaca toda a estrutura do sistema. Logo, com o
progresso cultural, a religido se mostra obrigada a acomodar as explicagdes a
ciéncia, a politica e a qualquer outro sistema cultural secular bem sucedido

Nas sociedades cosmopolitas, existe uma tendéncia de haver um baixo
nivel de afiliacdo religiosa, se comparado com outras categorias de associa-
¢do Pode se concluir que secularizacdo é, acima de tudo, um processo tao
inevitavel quanto é o progresso cultural, e seu resultado direto é a perda de
poder por parte dos grupos religiosos para sistemas seculares bem sucedidos.
Porém, a secularizacdo também promove uma renovagdo e um aperfeicoa-
mento dos sistemas religiosos ao estimular o surgimento de cultos e seitas.

Como o progresso cultural tende a reduzir a habilidade que grupos reli-
giosos de baixa pressdo tém de produzir compensadores, surge uma demanda
gue estimula o surgimento de grupos religiosos dissidentes ao possibilitar o
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recrutamento de membros que nao estariam a disposicdo anteriormente. Se-
gundo os autores, “em momento algum o progresso cultural seria capaz de
eliminar a demanda por compensadores”. Logo, ao produzir membros sem
qualquer filiagcdo religiosa e sem vinculos com ideologias politicas ou cientifi-
cas, e ao gerar altos graus de mudancas denominacionais, a secularizagdo nas
sociedades cosmopolitas produz um tipo de individuo especialmente procurado
por grupos religiosos dissidentes, o que estimula o surgimento dos mesmos.

Toda e qualquer pessoa fica mais disposta a aderir a movimentos religio-
sos durante momentos de mudanca, devido a queda drastica do seu grau de
integracdo social. Essas pessoas tendem a se filiar primeiro a organizactes
politicas viaveis de alta pressdo, o que inibe, de certa forma, o crescimento de
seitas, ao afastar membros em potencial.

Conclui-se que, acima de tudo, a secularizacdo contribui para a inovagao
da religido pois, com o progresso cultural, sistemas tradicionais de compensa-
dores sdo desconfirmados ao se reduzir a demanda por magia, estimulando
diretamente o surgimento de cultos ao se produzirem novas necessidades e
novas condicdes de vida. A longo prazo, portanto, o progresso cultural estimu-
la 0 surgimento de movimentos religiosos.

No capitulo final, Stark e Bainbridge admitem o seu claro otimismo acer-
ca do futuro das religides. Segundo eles, a teoria ndo é apresentada para ser
perfeita. Nao existe a pretensdo de se formular todo um arcabouco tedrico
sem erros e, sim, de oferecer um tipo de conhecimento que seja capaz de se
adaptar aos modelos empiricos. Os autores propdem que ajustes sejam feitos
conforme partes da teoria apresentem-se incapazes de se adaptarem a expe-
rimentacdo. Desta forma, pensam a Ciéncia Social como um empreendimento
cooperativo no qual todas as descobertas e evidéncias sdo Uteis e colaboram
para gue se possa atingir a verdade.

Defendem, portanto, que o maior teste é a utilidade de cada abordagem
dada e prop8em que sua teoria seja aplicada aos fatos concretos. Este seria
um passo futuro a formalizacdo da teoria num sentido mais exato, onde se
poderiam medir, em valores quantitativos, as diversas variaveis propostas. En-
tretanto, os autores admitem que “nossa teoria precisa de varias revisdes an-
tes de estar pronta para tamanha formalizacdo”. (1996:323) Acima de tudo, as
ciéncias sociais sdo, para ambos, ciéncias com pretensGes de conhecimento
exato.
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