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Sinais dos tempos:
Igreja e seitas no Brasil

FPaulo Fernando Carneiro de Andrade

Entre os anos 1986-1887, o Instituio de Estudos da Religido {ISER), a pedido
do Conselho Nacional de Igrejas Cristds, desenvolveu um longo estudo acerca
da Diversidade Religiosa no Brasil, com base num programa coordenado pela
antropdéloga Leilah Landim. As preocupagbes centrais que uniam os pesquisado-
res diziam respeito ao conhecimento do diversificado campo religioso brasileiro
com especial énfase as suas transformagées recentes. Resumimos aqui ¢ fruto
dos diversos debates travados em torno a questdes tais como: “comao podem
ser inventariadas e classificadas as diversas lgrejas, grupos, mavimentos religiosos
que compdem esse universo no Brasil hoje? Onde buscar o sentide do apa-
recimento e do fortalecimento de “novas refigides que atraem milhares de
adeptos, na sua grande maioria provenientes das Igrejas tradicionais? Quem
adere as diferentes religiées e por qué?”.

Uma primeira observa¢ao agui se impde. O enfoque que presidiu 0s estu-
dos empreendidos pelo ISER foi de tipo sociolégico e antropologico. Tratava-se
de abordar este vasto e complexo tema a partir da sociologia e da antropelegia
social. Deve-se ressaltar, entretanto, que tal enfoque ndo esgota nem pode
esgotar a andlise de um fenédmeno tdc complexc como ¢ fendmeno religioso.

Levando em conta esta realidade, nao se deve esperar que a analise socio-
antropolégica das atuais transformacdes por que passa ¢ campo religioso bra-
sileiro possa dar explicagdes apoditicas que esgotem perguntas como: "Quem
s40 as pessoas que aderem as diferentes religides e por qué?”. Nao se trata
de procurar explicagdes sociologicas ou antropolégicas como se tais fendmenos
pudessem ser totalmente explicados pela sociologia ou antropologia em base a
‘certas leis sociolégicas cu como se tais fendémengs se esgotassem ng nivel
social, por serem carentes de gualquer realidade que transcenda tal nivel.
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Ainda acerca deste ponto devemos fazer uma segunda observagao. Deve-
se ter presente que tais estudos ndo podem nem devem implicar um julgamen-
to de valor ou um juizo acerca de nenhuma religido. Enquanto realidade social
ndo se pode dizer ser uma religiao mais verdadeira que outra, ou ser uma falsa
e outra nado. Esta inevitavel relativizagdo que nos trazem a sociologia e a antro-
pologia social deve ser vista em seu aspecto positivo, e deve-se notar que esta
nao implica um relativismo teologico.

O conceito de “seitas”

Quando se trata hoje da “diversidade religiosa no Brasil” emerge como
uma questao central o crescimento das chamadas “seitas”. Este termo vem
sendo usado correntemente como uma categoria classificatoria de determina-
das Igrejas ou movimentos religiosos no interior do campo religioso brasileiro
sem ser discutido, devendo-se observar que implica ainda, normalmente, certo
julgamento de valor em sentido negativo'.

Em muitos casos, tem-se a impressao que a oposigao seita-lgreja das
concepgoes classicas da sociologia da religiao é retraduzida na oposi¢ao “seita-
cristdo” ou “seita-religiac”. Neste ultimo caso chega-se a negar a estes grupos
o carater de religido, transformando-os em “pseudo-religides”, "movimentos
pseudo-espirituais” ou “imposturas-espirituais”. A deslegitimacao das Igrejas e
religides classificadas como "seitas” da-se nestes casos principalmente da atri-
buicao a elas de certos objetivos econdémicos ("supermercados da fé”,...) ou
politicos (“alienagao”, “estao a servico da CIA", etc...). Neste tipo de analise,
“seita” torna-se sindnimo de falso em oposicdo a verdadeiro e acaba por ser
aplicado a quase todas aquelas religides que sao diferentes daquela a qual
pertence o autor da analise. Mais que categoria classificatdria torna-se uma
acusacao. As causas apontadas para o surgimento e crescimento das “seitas”
a partir desta perspectiva acabarao por justificar e confirmar o carater aberrante
das “seitas”. Neste caso, uma situagao de crise, de desorganizacao e de desin-
tegracao social abriria espago para as “seitas”, realidades patoldgicas que sur-
gem de uma situagao de patologia social. Os adeptos das “seitas” seriam nao
sujeitos ativos de suas opgoes religiosas, mas “vitimas".

Deve-se notar que neste contexto o termo “seita” aplicado de forma
acusatodria a quase tudo o que é diferente nao ajuda a compreensao da diver-
sidade religiosa atual e de suas transformagoes, mas pelo contrério acaba até
mesmo quase que por impedir que se avance no sentido desta. Ao chamarmos
uma lgreja ou religido de “seita”, comegamos por projetar sobre esta uma carga
de pré-compreensao repleta de valores que constituem ja um pré-julgamento e
que terminam por nos dar a falsa seguranga de que conhecemos algo que na
verdade talvez pouco conhegamos.

' Cf. LANDIM, Leilah, "Quem sao as seitas?”, Cadernos do ISER, 21: 11-21,
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O uso do termo “seita”, aplicado freqientemente a praticamente todas as
religibes e Igrejas distancia-se muito do sentido técnico que tal termo possui
nos cldssicos da sociologia. Se recordarmos 0 uso do termo “seita” feito por
E. Troeltsch em sua classica obra acerca do ensinamento social da Igreja?,
observamos que para Troeltsch este termo serve para descrever um paradigma
tipolégico que se define em oposicdo a um outro, denominado “Igreja”. A
“seita” seria caracterizada por uma tendéncia mais igualitarista, fundada na
afirmacao da irmandade pessoal e da elei¢do, sem pretensdes ao universalismo
e que tende a se isolar do mundo e até mesmo a se opor as instituigdes sociais
estabelecidas. Ao contrario, a “Igreja” seria uma instituicdo socialmente mais
conservadora e hierarquizada que tende a se inserir e tomar parte da ordem
social, controlando as massas e tendo claras pretensdes universalistas.

Por essas razoes, na pesquisa do ISER optou-se, por um lado, por procurar
nao fazer uso do termo "seita”, e, por outro lado, abordar as questdes que nos
foram propostas e as quais nos referimos no inicio deste trabalho a partir do
enfoque de campo religioso. Nesta perspectiva procurou-se ver as diversas
tradigoes religiosas presentes hoje no Brasil em sua dindmica propria e de
mutua interagdo, com especial atengdo as transformagdes recentes por que
passa 0 campo religioso brasileiro, onde vemos hoje surgirem novas tradigdoes
religiosas.

I. O campo religioso brasileiro

Comecaremos nossa descrigdo com uma breve apresentagao do Catolicis-
mo, do Protestantismo Histdrico e das Tradigoes Afro-brasileiras e Mediunicas.
Apds isto, nos dedicaremos as Tradiges religiosas que podem ser considera-
das mais recentes no campo religioso brasileiro, ou porque surgiram ha menos
tempo ou porque sua importancia no contexto global deste campo sé cresceu
mais recentemente. Neste contexto veremos o0 Pentecostalismo e as Casas de
Curas, 0s movimentos religiosos orientais € neo-orientais e as religides ligadas
aquilo que se convencionou chamar “nova consciéncia religiosa” ou “cultura
alternativa”.

1. O Catolicismo Brasileiro

Segundo o estudo de Pe. Alberto Antoniazzi sobre o Catolicismo no Brasil,
este poderia ser visto, em uma estimativa aproximada, como ocupando 90% de
nosso campo religioso, embora 0s censos dos ultimos cem anos mostrem uma

2 ABMANSSUR, Edin, "Quem sao os outros?”, Cadernos do ISER, 21: 22-26.
3 "0 Catolicismo no Brasil”, Cadernos do ISER, 22: 13-35.
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diminuicdo constante. Deve-se notar, porém, que a area religiosa catolica de
nosso campo religioso longe de ser homogénea, é na verdade composto de
uma heterogeneidade bastante complexa de praticas religiosas nao so¢ distintas
mas por vezes até contraditérias, embora em todas se mantenha um principio
fundante de unidade que as caracterizam como catdlicas.

Nos ultimos cem anos, o Catolicismo brasileiro tem passado por notaveis
transformacg6es que em grande parte, embora nédo totalmente, se ligam com as
transformacgoes por que tem passado o catolicismo mundial. Até fins do seéculo
passado, o Catolicismo das grandes massas brasileiras era 0 que se poderia
chamar sociologicamente um catolicismo leigo, centrado no culto aos santos,
que no seu cotidiano funcionava e se reproduzia sem praticamente a necessi-
dade da mediacao sacerdotal ou clerical. Esta forma de catolicismo passa a ser
a partir do dltimo quarto do século passado combatido pelo clero catdlico, que
em seu lugar quer implantar um catolicismo mais sacramental, centralizado e
clerical, de tipo tridentino, que sociologicamente tem sido chamado “romanizado”.
Segundo Antoniazzi, esta forma de catolicismo € hoje praticada por 15 a 20%
daqueles que proclamam a identidade catdlica. Deve-se observar porem que
esta forma conseguiu uma certa hegemonia no que diz respeito a identidade
catolica no imaginario coletivo, de tal modo que quando se pensa no que € o
catolicismo se pensa normalmente no Catolicismo “romanizado”.

Como reagdo a romanizacdo, ocorreu o fenémeno da modificagdo das
praticas do Catolicismo tradicional que, perdendo seu carater comunitdrio, se
tornam privatizadas, dando origem a uma forma de Catolicismo, hoje numerica-
mente dominante que se tem chamado “Catolicismo privatizado”. Este se
caracteriza pela manutencdo por parte do fiel de uma identidade catdlica,
construida pela aceitagdo de alguns pontos fundamentais do credo, das oragoes
privadas aos santos e da participacao ocasional, ndo comunitéria, em alguns dos
sacramentos (Batismo, Matrimonio, Missa de 7° dia, ...).

Apos o Concilio Vaticano Il, pode-se observar no Brasil o surgimento de
outras duas importantes tendéncias na area religiosa catélica. De um lado, te-
mos o surgimento de novas formas de pastoral paroquial e de movimentos tais
como os Cursilhos de Cristandade, Renovagao Carismatica Catolica e Focolarinos,
entre outros. Trata-se de procurar renovar a identidade catdlico romana, princi-
palmente em meios de classe média, e a partir destes também em meios
populares. De um outro lado, também inspiradas no Concilio Vaticano Il, temos
o surgimento das Comunidades Eclesiais de Base e da Pastoral Popular, as
quais se liga a Teologia da Libertagao, atingindo perto de 5% da populagao em
termos quantitativos, tendo porém um grande peso na sociedade e na nova
imagem do catolicismo gue pouco a pouco vai se formando no imaginério co-
letivo brasileiro.

O futuro do Catolicismo depende, como bem observa Pe. Antoniazzi, da
evolucdo global da sociedade brasileira. Poderiamos tambem dizer que este



futuro depende da resposta que a lgreja saberd ou nédc dar, sem perder sua
identidade, as modificagdes por que passa nossa sociedade. A grande pergunta
& a de se poderd o Catolicismo responder aos novos anseios que se delineiam
hoje na sociedade em transformagao.

2 (Q Protestantismo Historico no Brasil

Embora numericamente ndo muito significativas, as Igrejas do Protestan-
tismo Histérico ocupam um lugar tradicional no campo religiose brasileiro. Con-
forme mostra o estudo apresentado por Anténio Gouvéa Mendonga no ambito
da pesquisa do ISER? é a partir principalmente de 1810 que comega, juntamente
com a migracac européia ndo ibérnica, a penetrar gradativamente ¢ protestantismo
no Brasil. 0s picneiros na formacgao de comunidades permanentes sao 0s alemées,
que fundam comunidades futeranas no interior do Rio de Janeiro, Rio Grande do
Sul, Santa Catanna, Sao Paulo, Espirito Santo e Minas Gerais. Trata-se aqui do
chamado “ Protestantismo de imigracao”, ndo proselitista, restrito praticamente
as familias imigrantes que traziam da Europa sua cultura e religido.

Uma outra vertente do Protestantismgo chega também em meades do
seéculo XIX ao Brasil, através dos ideais missionarios do Protestantisme norte-
americang, constituindo progressivamente aqui agquilo que se chama " FProtes-
tantismo Missiondrio” . A teologia de Jodo Wesley tornou-se dominante nesta
vertente. Embora derivada do Calvinisma, pensa contrariamente ac agostinianismo
calvinista que a salvagdo se da através da tomada de consciéncia da culpa
seguida do ato voluntario de oferta de salvacdc ao qual se seguem a justificagéo
e santificacao progressiva. A converséo & individual e se traduz na ruptura com
o modo de vida anterior, sendo a feé determinada pela experiéncia pessoal e
emotiva. Este conversignismo individualista acaba por produzir uma €tica tam-
bém individualista. O Protestantismo de Missdo se concretizou no Brasil com
o surgimento das lgrejas Congregacional, Metedista, Batista, Episcopal e
Preshitoriana, e outras de menos namero de adeptos.

A penetracdo dos Fresbitertanos no Brasit se deu na camada livre e pobre
da populagao rural, embora atualmente seus membros situem-se prevalentemente
na camada média da populacao, ndo obstante o fato de algumas destas Igrejas
ainda agiutinarem alguns grupos pobres de periferia de ideclogia social
ascencionista, existinde hoje entre nés seis Igrejas preshiterianas. Dentre elas,
deve-se notar a atuacao destacada de membros da Igreja Presbiteriana Unida
nos meios intelectuais, principalmente universitarios no Brasil. Os Metodistas,
desde os primeiros tempos de sua presenga no Brasil, deram pricridade a
educacac das elites e se desenvelveram principalmente nos meios urbanos. As
Igrejas Batistas no Brasil, por sua vez, desenvolveram-se também nos meios
urbanos, e, embora também estejam presentes nas grandes periferias, encon-

¢ "Um pangrama do Protestantismo brasileira atual”, ibidem, 37-86.
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tram seu maior nimerg de fidis na classe média. Estdo espalhadas por todo o
Brasil, sendo que parecemn constituir hoje as dnicas Igrejas tradicionalmente de
origem missionaria que continuam a crescer, embora com uma taxa relativa-
mente peguena, tendo hoje cerca de um milhdo de membros. E interessante
neste contextoe reportar a uma observagdo que faz Mendonga em seu estudo:
a diferenga do Protestantismo de Imigragdo que tem tendéncia crescente para
0 ajustamento & cultura brasileira, ¢ Protestantismo de Missao, ligado & cultura
religiosa americana, tem tendéncia a manter confronto com a nossa cultura. Ai
estaria, segundo este autor, uma das causas de seu decréscimo atual.

3. Religices Mediunicas

Ao menos uma religido medidnica ndo ligada s tradigdes afro-brasileiras
deve ser considerada como parte daquilo que temos chamado de drea tradick-
onal do campo religioso brasileiro, Trata-se do Espiritismo Kardecista, Segundo
0 estudo de Maria Laura Cavalcanti® o Espiritisma chegou ao Brasil na segunda
metade do século XIX, loge depois de sua codificacao por Allan Kardec. Podem
ser detectadas duas vertentes no espiritismo Kardecista no Brasil. Uma, mais
dedicada & pregagdo e & prética da caridade, e outra, mais dedicada ao estudo
e andlise do Espiriismo. Embora freqlentemente o Espiritismo tenda a apre-
sentar-se como ciéncia e filosofia € ndo s6 como religido, no Brasil o aspecto
religioso € nitidamente enfatizado, sendo importante observar que ¢ Kardecismo
se auto-compreende como uma religido crista. A codificagdo espirita inauguraria
a era espirita, que é concebida ¢omo sendo uma continuidade & era crista,
cenforme enfatiza Maria Laura Cavalcantl Dai a forte relagde que a drea espirita
pessui com o Catolicismo.

Séo trés as idéias principais que formam a cosmovisdo kardecista: existe
um mundo invisfvel onde Deus criou e permanentemente cria espiritos imortais
com & missao de atingir a perfei¢do ao final de longa trajetdria césmica; o
estado de espirito puro, perfeito, é atingido através de multiplas reencarnacées
que podem ocorrer na Terra ou em outros mundoes; tendo partido de um “ponto
zero”, de igualdade na imperfeigao, a cada encarnagdo 0s espiritos colhem os
frutos bons ou maus do que fizeram em seu passado, a partir de seu livre
arbitrio.

Do peonto de vista sacial, o Espiritismo parece constituir uma legitimagao
simbdélica das desigualdades sociais. A pobreza @ vista como relativa, uma vez
gue afeta apenas o planc material onde se desenrola a vida de um espirito em
uma de suas vdrias encarnagdes. Deve-se assinalar neste contexlo que a exis-
1éncia da pobreza serve para ¢ exercicio da prética da unidade pela qual um
espirito evolul, sendo oportunidade para provacdo, missdo ou expiagac. Nao
existe, porem, uma relagéde direta entre pobreza material e imperfeigao, pois um

5 "Espiritismo”, Cadernos do ISEA, 23 147-155%
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espirito elevado pode nascer pobre para cumprir uma missao, e um inferior
Nascer rico para passar por uma provagao.

4. Religibes Afro-brasileiras

Por sua antigliidade e relativa legitimidade, devem-se considerar as religi-
oes afro-brasileiras como parte da drea tradicional do campo religioso brasileiro.
Trata-se de determinados conjuntos de praticas religiosas que tém ligagdo pré-
xima ou remota com cultos praticados na Africa e que foram trazidos para o
Brasil pelos africanos que aqui vieram escravizados.

Estes cultos hoje estdo praticamente espalhados por todo o Brasil, confor-
me assinala Maria Amdlia Perreira Barretto em seu estudo “Cultos Afro-brasi-
leiros: O Problema da Clientela”®. Trata-se do Tambor de Mina (Maranhao), do
Xangd (Pernambuco), do Candomblé (Bahia e Rio de Janeiro), entre outros.
Apesar das grandes diferengas existentes entre a Umbanda e estas outras
praticas religiosas, optamos, seguindo o estudo de Maria Amalia, por inclui-la
como parte desta drea do campo religioso brasileiro.

Os diferentes cultos ou religidbes afro-brasileiros ndo sdo homogéneos,
diferindo tanto no que diz respeito ao panteon cultuado, quanto na liturgia.
Apesar disto, apresentam importantes caracteristicas em comum. Em primeiro
lugar, trata-se de religibes monoteistas, que aceitam a crenga em um Deus
unico, raramente cultuado. O governo do mundo é exercido ndo por Deus, mas
por seus intermedidrios, os Orixas, estes sim objeto de culto. Em segundo
lugar, estes cultos tém em comum o fato de basicamente serem religides de
possessao, onde uma entidade encarna em seu "filho”, através de um padrao
comportamental previamente conhecido e relativamente controlado. Deve-se
observar gue, longe de ser uma manifestacdo patoldgica, a possessdo deve ser
considerada como uma fator relevante na construcéo da identidade pessoal e
social dos figis.

As religides afro-brasileiros, com excec¢ao da Umbanda, tém sido um fator
catalisador da identidade grupal dos negros. Para autores como Juana Elbein
dos Santos, além de um elemento de coesao social, trata-se de um importante
elemento de transmissdo dos fatores culturais, de um foco de reelaboragéo e
atualizagao da unidade cultural e de um baluarte da preservagao da dignidade
negra. Deve-se ainda observar que para muitos movimentos negros, constituem
uma importante instancia geradora de sentido para seus propdésitos culturais e
politicos. Para os participantes destas religides também constituem um espacgo
de fraternidade e solidariedade, criando uma forte e importante rede de ajuda
mutua, conforme assinala nao sé o estudo de Maria Amdlia Barretto, mas tam-
bém o de Jorge Carvalho sobre o Xangd’.

& Cadernos do ISER, 22; 87-105.
! Cadernos do ISER, 23: 139-145,
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Quanto 8 Umbanda, trata-se de uma religido relativamente recente, nascida
a partir de um profundo sincretismo ou amalgama de trés tradigoes religiosas:
uma religidao negra (“Candomblé de caboclo”, onde se fazia ja presente a tra-
dicdo indigena? Cabula?), Catolicismo Popular e Espiritismo Kardecista. Na
maioria dos terreiros de Umbanda ndo sdo os Orixads que incorporam, mas
Caboclos (antigos indigenas e herdis), pretos velhos ou ainda Exus, que sao
considerados espiritos menos evoluidos. A Umbanda possui grande flexibilidade
e notdveis diferengas de um centro (terreiro) para outro. Trata-se para muitos
autores de um “embranquecimento” dos cultos afro-brasileiros, que do ponto
de vista sociolégico teria a fungdo de integrar o individuo na sociedade branca
urbano-industrial. Nesta religido, os elementos de classe média (profissionais
liberais, militares de altas patentes, comerciantes abastados, funciondrios publi-
cos) tiveram desde o inicio um papel importante, nao se limitando s6 a ser
consulente, mas assumindo papéis de direcdo, obtendo assim o controle ritual
e ideologico da Umbanda.

E interessante observar ainda a interacdo desta area religiosa com aquela
catolica. Deve-se notar em primeiro lugar que as religides afro-brasileiras nao
possuem a categoria de conversdo. Mariza Soares em seu estudo “Guerra
Santa no Pafs do Sincretismo"® muito bem destacou esta fato, atribuindo-0 a
auséncia da nogao de salvagdo em sentido cristdo. A pratica de convivéncia dos
cultos afro-brasileiros com outras tradigdes religiosas tem sido uma constante,
sendo as outras religides vistas como diferentes, mas nao contraditérias e por
vezes até complementares, principalmente no que diz respeito ao Catolicismo.
Parece nao se tratar no caso da relagao do Candomblé e dos outros cultos afins
com o Catolicismo de um sincretismo no sentido de mistura hibrida ou amalgama,
pois 0s diversos codigos religiosos parecem manter para os fiéis uma identida-
de propria, que s6 aparentemente sdo fundidas. Xangd e Sao Jorge, lansa e
Santa Bérbara se identificam para o fiel até um certo ponto mas néo se confun-
dem, e por isto a partir de seu ponto vista uma importante mae de santo de
Candomblé pode-se dizer também catdlica.

Estas trés areas — Afro-brasileira, Mediunica, Protestante (lgrejas Histori-
cas), Catolica — recobrem de certo modo aquilo que se poderia chamar de area
tradicional do campo religioso brasileiro, sendo vistas dentro da cultura brasileira
como religides relativamente legitimas. (Também o Judaismo deve ser conside-
rado parte desta drea tida como tradicional, embora nao tenha sido estudado
aqui pelo fato de estar ligado de modo muito estreito com uma etnia, ndo se
apresentando na pratica como uma opgao religiosa para os nao-judeus que
buscam uma religido. Nao existem, de modo significativo, conversées de nao-
judeus ao Judaismo.) Nao estamos ignorando o carater histérico e dindmico
desta legitimidade, nem afirmando que todas a possuem de igual modo. Se hoje
as religioes afro-brasileiras sdo tidas relativamente como uma opgao religiosa
legitima em nossa cultura, ha trinta ou quarenta anos atrds, isto ndo se dava.

& Ibidem, 23:75-104.
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Este fato deve também ser compreendido como parte das transformacdes por
gue passa nosso campo religioso. Além disto, nos dltimos anos tem-se presen-
ciado o surgimento de novas expressoes religiosas dentro do campo religioso
brasileiro, 0 que serd visto a seguir.

II. Novas tradicoes religiosas no campo religioso
brasileiro

J& ha algum tempo estamaos assistindo ao nascimento ou crescimento de
novas tradigoes religiosas no campao religioso brasileiro. Nao se tratam neces-
sariamente de novas ou recentes religides, mas de religides que ou ndo esta-
vam presentes em ngssa campo religioso ou tinham escassa e localizada pre-
senga e que nos ultimes anos tém ganhado espago, seja pela incorporagao de
uma relativamente grande adeséo de novos figis, como os Petencostais, seja
pelo tipo de novos figis que delas comegam a participar, como no caso do
Budismo. Qutras sao realmente recentes, como algumas das novas religides de
substrato oriental (Perfeita Liberdade, Seiche-no-ié) ou ligadas & nova consciéncia
religiosa ahternativa (Santo Daime). E verdade, por outro lado, que a Umbanda
gue incluimos no bloco anterior & também, em termes croneldgicos, relativamente
recente em nosse campo religioso, assim come algumas das lgrejas do Pro-
testantismo Histénico, que aqui se implantaram quase concomitantemente 4s
primeiras experiéncias Pentecostais. Porém, tanto uma quanto as outras parecem
ter alcangado ja uma legitimidade simbdlica maior em nossa cultura tanto que
a elas normalmente nao vem aplicade o termo “seitas”, e foi por este critério
que optamos por esta classificagdo. Trataremos neste bloco de trés campos
religiosos que julgamos mais importantes: ¢ do Pentecostalismo e das Casas de
Cura Divina, 0 das Religides Orientais e Nec-orientais e o das chamadas religibes
alternativas {Santo Daime).

1. Pentecostalismo e Casas de Cura Diving -

A presenca pentecostal no Brasii € relativamente antiga, comegando em
1810, guando surgem, em parte na esteira do Protestantismo de Misséo as
primeiras lgrejas Pentecostais no Brasil: a Assembléia de Deus e a Congregagéc
Cristd no Brasil, Até 1950 a presenga pentecostal no Brasil é discreta, sendo a
partir deste ano que comecam a pulular por todo ¢ Brasil diversas Igrejas -
Pentecostais. Mesmo aqui, ndo se trata de um campo homogéneo & como
alerta Anténio Mendonga® , devendo-se distinguir entre as lgrejas de nivel na-
cional ou regional, que possuem em termos socioldgicos certa burocratizagao
ou rotinizagdo do carisma e aquelas peguenas lgrejas locais, de lideranga indi-
vidual, com pouca estabilidade e sem doutrina muito definida. Qutras ainda néc

¥ “Um critéric de classificagdo religiosa *, Cadernos do 1SER, 21: 73-80.
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possuem praticamente um corpo de fiéis fixos, mas uma clientela flutuante a qual
prestam servigo religioso na forma de béngao, exorcismo e cura. Outro ponto
importante a destacar € a evolugao no sentido de uma maior institucionalizagao e
burocratizagdo por que tem passado a maioria das Igrejas Pentecostais mais an-
tigas, que hoje se assemelham as Igrejas classicas, como por exemplo a Assembléia
de Deus, que constitui uma das trés vertentes do Pentecostalismo Classico bra-
sileiro. As outras duas sao constituidas pela Congrega¢do Cristd no Brasil e a Igreja
do Evangelho Quadrangular.

A Assembléia de Deus' foi fundada no Para em 1911 e de |a se espalhou
pelo Brasil. Sua teologia & conversionista, crendo, em comum com outros
pentecostais, que a perfeigado cristd é uma segunda obra da graga, constituida pelo
batismo do Espirito, distinta da justifica¢do, sendo suas liderangas preparadas em
Institutos biblicos. Desde seu nascimento, a Assembléia de Deus cresceu muito,
principalmente nas grandes cidades. Seus fiéis sdo operarios, pequenos servidores
de baixa renda, mas também, na zona rural, posseiros e trabalhadores assalariados.
Parecem constituir atrativo nesta Igreja a liturgia livre, a possibilidade sempre aber-
ta de acesso a cargos de lideranga, o apoio e a solidariedade comunitarios, bem
como a possibilidade da construcdo de um sentido para o cotidiano, conforme
observa A. Mendonga''. Por outro lado, observa F. Rolim que esta estd hoje ten-
tando também penetrar no pequeno empresariado, tendo relativo sucesso. Bastante
similar & Assembléia de Deus é a Igreja " O Brasil para Cristo”, fundada pelo
brasileiro Manuel de Mello em 1956. Esta Igreja depois de apresentar altas taxas
de crescimento nos anos 60 e 70 hoje encontra-se quase estabilizada.

A Congregacgao Crista no Brasil? representa uma vertente bastante distinta da
anterior no Pentecostalismo. Mantém uma firme crenca na predestinagao e por
isto ndo faz apelo & conversao. Seus fiéis fazem convites para o culto, principal
mente para os dias de batismo, sendo este entendido como um apele mudo, ao
qual os eleitos respondem e so estes € que permanecerao na Igreja. Inicialmente
esta igreja expandiu-se em meios italianos paulistas, sendo que apds a década de
50 nordestinos migrantes comegam a substituir os fiéis italianos. E hoje uma lgreja
da massa trabalhadora pobre, sendo seu culto mais ordenado que o de outras
Igrejas pentecostais, e a disciplina, muito menos rigida.

A lgreja do Evangelho Quadrangular (Cristo: o Salvador, o Batizador, o Grande
Meédico, o Rei que héd de voltan)'® nasce como resultado da Cruzada Nacional de
Evangelizagdo (1952), primeiro movimento de cura divina no Brasil, que de Sao
Paulo se espalhou por todo o Brasil. As liderangas desta Igreja sao preparadas em
um instituto biblico paulista, sendo que ainda se encontra em situagao muito
dependente de recursos e liderangas norte-americanas. Nao € tao popular quan-
to a Assembléia de Deus, compartilhando seus figis e clientes com outras

0 Cf. ROLIM, F., "Assembléia de Deus”, Cadernos do ISER, 23: 47-52.

" Op. cit. (nota 9), p. 77.

2. Cf. ROLIM, F., "Congregagao Crista do Brasil”, Cadernos do ISER, 23: 53-58.
2 Cf. GOUVEIA, A., "Um panorama...”, p.80.
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igrejas ou agéncias de Cura Divina mais populares como “Deus é amor” e a Igreja
Universal do Reino de Deus. Nos casos mais tipicos das "casas de béncgao”,
praticamente ndo se chega a constituir um grupo de fiéis, vivendo a Igreja de uma
clientela que vai em busca de um servigo: a cura de uma doenga, a graga de um
emprego, um casamento, uma melhora de vida... A relagao fiel/lideranga/sagrado
é descompromissada e contratual. Conforme observa A. Mendonga , o0 movimento
de Cura Divina exerce um papel social importante, “promovendo a catarse dos
conflitos do cotidiano que desabam sobre a classe trabalhadora pobre e periférica
dos grandes centros urbanos e das dreas camponesas de trabalhadores assalaria-
dos”.

Nesta drea, ultimamente tem crescido muito a Igreja Universal do Reino de
Deus, do Pastor Macedo. Esta Igreja realiza ao menos um culto por dia, distribuidos
pela semana, de segunda a domingo, na seguinte ordem: Prosperidade, Louvor e
Imposicao das Maos; Saude; Libertagdo; Prosperidade e Corrente das Criangas;
Louvor. Além de um certo numero de fiéis, possui uma enorme clientela flutuante
que ali vai em busca da cura. Nela ndo se fala em conversao, mas em libertagao.
O objetivo principal é a libertagao do jugo do deménio, dando-se a conversdao como
reconhecimento da graca recebida. Conforme analisou Mariza Soares em seu es-
tudo sobre esta Igreja', a diferenga entre ela e as outras Igrejas Pentecostais esta,
entre outras coisas, num discurso mais agressivo, marcado pela idéia de combate
ao mal, que se encontra ndo sO na degradagao moral, mas principalmente na
degradacao espiritual, por sua vez identificada com a encarnacdo de demobnios,
orixds, caboclos ou com a influéncia destes espiritos nas pessoas. Estas necessi-
tam entao ser salvas, através da expulsao dos Espiritos (Libertagao) para que sejam
curadas de suas doengas e para que prosperem na vida. O grande sucesso deste
Igreja se deve, na interpretagdo de Mariza Soares, ao fato de esta utilizar o mesmo
codigo simbdlico do Candomblé e da Umbanda s que invertendo o valor atribu-
indo aos simbolos. Dai o sucesso da "Guerra Santa” feita por esta Igreja contra os
cultos afro-brasileiros. O Pastor nao afirma a falsidade destas religibes, mas procura
demonstrar ter poder sobre as entidades destas, atribuindo a eles um carater
demoniaco. Pela propria dindmica interna das religioes afro-brasileiras, estas tém se
mostrado relativamente impotentes para se defender do proselitismo. Importante
também neste campo é o fendmeno das chamadas Igrejas Eletronicas'. Parte do
sucesso de algumas destas igrejas Pentecostais e Neo-pentecostais deve-se ao
uso eficaz dos meios de comunicagdo de massa, radio e televisao, para conseguir
fieis e clientes.

2. Religioes orientais e neo-orientais

Qutro importante elemento novo no campo religioso brasileiro é constitu-
ido pelas religibes orientais, abrangendo desde religides tradicionais, como 0

4 “Guerra Santa no pais do sincretismo”, Cadernos do ISER, 23: 75-110.
5 ASSMANN, H., “Igreja eletronica”, Cadernos do ISER, 23: 65-74.
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Budismo, até neo-religibes sincréticas, como o movimento Perfeita Liberdade
ou de religides como Hare Krishna a outras como a Igreja da Unificagao (Rev.
Moon).

A presenga do Budismo japonés no Brasil € tao antiga quanto a vinda dos
primeiros migrantes japoneses. Ja em 1908 chegava ao brasil o Rev. Nissui
Ibasagi, monge que fundou em Bauru um primeiro templo (Budismo de
Kamakuga). Porém, como assinala o estudo de Ricardo Gongalves, feito no
admbito da pesquisa do ISER'S, foi s6 a partir da segunda guerra que comegaram
a se estabelecer contato entre os japoneses aqui residentes e as sedes das
grandes organizagoes budistas para que aqui fossem fundadas missoes oficiais.
Estas estdo comemorando neste inicio de década 35 anos de existéncia. O que
ocorre hoje porém € que o Budismo japonés parece nao atrai mais 0s descen-
dentes de japoneses que procuram uma integracgao total na sociedade brasileira-
ocidental. Porém, grupos jovens oriundos da classe média nao-nipdnica normal-
mente intelectualizados tendem a se aproximar do budismo, freqientando pa-
lestras e em alguns casos aderindo formalmente.

Duas neo-religioes de origem japonesas tém se desenvolvido ultimamente
no Brasil, principalmente em certos setores da classe média urbana: Seicho-no-
16 e Perfeita Liberdade. Ambas ndo derivam diretamente nem do tronco xintoista
ou budista nem do Cristianismo, embora, conforme assinala Geraldo José de
Paiva em seus estudos sobre estas duas religides, elas encontrem nessas trés
tradigbes religiosas varios de seus principios. A Seicho-no-i¢" foi fundada por
Masaharu Taniguchi em 1930 a partir da idéia, que o fundador julga ter recebido
como revelagao, de que “nada existe de matéria: s6 existe a Verdade (Realida-
de)”. Inicialmente foi disseminada no Brasil entre migrantes japoneses das fren-
tes Paulista, Noroeste e Sorocabana, tendo se instituida oficialmente entre nés
em 1952. Sua expansdo se dé principalmente através da divulgacao de propaganda
escrita. A partir de 1960 passa a se dirigir programaticamente para a expansao
entre brasileiros, tendo se estabelecido praticamente por todo o Brasil, sempre
na zona urbana, Para os fiéis da Seicho-no-ié, 0 homem tem por natureza uma
relagéo filial com Deus, que se encontra distorcida. O pecado e a doenga sao
sintomas desta distor¢do, mas nao sao realidade em si mesmos. Sao fenéme-
no, efeito fisico de causa mental e a cura estd na tomada de consciéncia do Eu
Verdadeiro, ou seja, de que o homem ¢é Filho perfeito de Deus. Trata-se de
tornar-se um com Deus. Esta religidao tem atraido muitos catélicos de classe
meédia que nao encontram nas atuais formas de catolicismo um quadro de
referéncias capaz de dar sentido & sua existéncia. Para Geraldo Paiva, esta
religido parece atrair pessoas em dificuldades (doengas, luto, problemas
conjugais ou financeiros) criando sentimentos de paciéncia, benevoléncia e
permitindo a constituigao de um mundo psicoldgico consistente como lugar de
refugio.

[}

"% "Q Budismo japonés no Brasil”, Cadernos do ISER, 23: 167-180.
' PANVA, G., "Seicho-no-ié"”, Cadernos do ISER, 23: 181-186.
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A instituicdo religiosa Perfeita Liberdade™®, embora tenha raizes no principio
do século, inicia-se realmente no ano de 1946. Baseia-se em 21 preceitos
considerados revelados e na convicgdo da possibilidade de transferéncia dos
males fisicos das pesscas para o lider religioso supremo da Igreja. O primeiro
e principal preceito é o de que a "Vida é Arte”. Os homens que sac iguais
perante Deus manifestam Deus através da auto-expressdo, que realiza a unio
materia-espiritc. Na origem dos infortunios encontram-se vicios pessoais ou dos
antepassados. Para livrar-se do infortinio deve o fiel fazer um ato de benevo-
|&ncia, para harmonizar corpo e espirito, podendo ser uma contribuicao em
dinheiro, que visa a provocar o desprendimento. Em 1957 chegam os primeiros
missiondrios da Perfeita Liberdade nc Brasil, implantando-se esta religido entre
migrantes japoneses. A partir de 1965 iniciou sua rédpida expansdo fora do
circuio japonés encontrando-se hoje presente nas principais capitais brasileiras
e em vérias cidades. Conforme destaca Geraldo Paiva, parece constituir atrativo
¢ seu atendimento personaiizade vinte quatro horas por dia, com pessoas pron-
tas a atender aqueles gue procuram um conselho a aptas a apontar um caminho
de saida para suas angustias. Assim como a Seicho-no-ié, a Perfeita Liberdade
parece atrair hoje principalmente catdlicos de classe média em situagdo de
dificuldade e depressédo. 56 que a diferenga daquela, esta parece favorecer mais
a integra¢éo a sociedade urbana e capitalista moderna, Parece mais orientada
dqueles que se encontram dirigides para uma adaptagdo construtiva a
rmodernidade.

Uma outra vertente das religides neo-orientais é representada pela /greja
da Unificagdo do reverendo Moon-So-Miong. Nascida em 1957-63 na Corea,
expande-se a partir de 1965 pelo mundo. No Brasil estd presente em 150
cidades contando com carca de 45.000 membres. A Igreja da Unificagdo prega
que a salvacac operada por Jesus foi somente espiritual e incompleta, pois esta
encontraria sug plenitude ne casamento e na descendéncia de Jesus. A huma-
nidade continua seu caminhe em busca do paraiso perdido, da restauragao da
imagem divina do hecmem. Conforme assinala Pe. P. Guareschi em seu estudo
sobre esta Igreja'®, tudo parece indicar, embora sem ser dito explicitamente,
que 0 Messias que deverd retornar para cumprir a missao interrompida de
Jesus é o rev. Moon. O teor fortemente anticomunista desta Igreja tem ajudado
Sua expansdo, pelo apoio financeiro e estratégico que tem encontrado junto a
setores interessados. Seus membros sdo oriundos da classe média, principal-
mente jovens, recrutados por meio de cursos e semindrios.

Ligado a antiga tradigao védica, encontra-se ainda uma outra vertente das
religices neg-orientais: a Sociedade Internacional para Consciéncia Krishna ou
Hare Krishna, fundada na década de 60 por Srila Bhaktivedanta Prabhupada. No
Brasil, conforme 0 estudo apresentado por Ana Cristina de Abreu de Oliveira®

? Jdem, "Instituigdo religiosa Perfeita Liberdade™, Cadernos do ISER, 23: 187-194.

9 "Igreja da Unificagde”, Cadernos do ISER, 23 245-252.
% "Hare Krnishna", Cadernos do ISER, 23: 195-204,
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encontra-se desde 1972, embora sé a partir de 1974 tenha estabelecido aqui
seus primeiros templos. Existem atualmente entre nds 21 templos com um
“corpo sacerdotal” de 600 a 700 devotos. A doutrina Hare Krishna encontra-se
no Bhaga-vad-Gita, antiga escritura védica, traduzida e comentada por Srila
Prabhupada. Ali encontram-se 0s principais ensinamentos de como se livrar do
sofrimento de nascimento, juventude, velhice e morte e das doengas através do
conhecimento de Deus. A causa do sofrimento € a ilusdo material, jd que a alma
do homem confinada neste mundo esquece sua natureza divina. Através de um
sistema de vida harmdnico e da recitagdo do mantra Hare Krishna é possivel a
libertagdo. Embora encontrem-se entre os Hare Krishnas membros oriundos de
diversas classes sociais, parece ser o maior contingente oriundo de classe
média de certo nivel cultural.

Embora ainda existam outros grupos e igrejas nec-orientais no Brasil (por
exemplo, Ranges e Ananda Marga) cremos que estas acima indicadas constitu-
em as principais, seja pelo numero ou recente crescimento ou por ter certo
peso simbdlico de referéncia como os Hare Krishna. A seguir trataremos de
uma outra area recentemente surgida: a das novas religiées ligadas ac que se
pode chamar “consciéncia alternativa”.

3. Cultura alternativa e neo-religioes

Conforme observa Luiz Eduardo Scares em dois estudos apresentados no
dmbito da pesquisa do ISER?' parece haver hoje entre jovens da classe média
uma inquietagédo religiosa dotada de certas caracteristicas especificas que se
poderia chamar “nova consciéncia religiosa”. Um aspecto interessante deste
fato € que muitas vezes os protagonistas da “nova consciéncia religiosa” sao
pessoas ndo s® oriundas das camadas meédias urbanas relativamente
intelectualizadas, mas que acumulam em suas historias de vida passagem pela
psicandlise, pela militdncia partidéria e nao raro por tradigées filoséficas mate-
rialistas. Estas pessoas manifestam hoje uma insatisfacao com as experiéncias
religiosas vividas na inféncia e adolescéncia, geralmente na area catélica ou na
area protestante tradicional, por tradigdo familiar. Simultaneamente parecem
manifestar também uma descrenga e uma ruptura em relagdo a visao politica,
quase sempre de corte marxista que tinham como ponto de referéncia simbo-
lico e que de certo mode animava e infoermava ¢ seu modo de vida. Por um lado,
0 sistema que se combatia continua vivo, talvez mais forte que antes. A men-
talidade competitiva predatéria estd hoje ainda mais enraizada em todos do que
antes, e as revolucdes parecem nao resolver, como observa Luis E. Soares. Por
outro lado, constata-se que o0 “mal” nao se encontra no outro mas dentro de
cada um, que carregamos todos dentro de nés aquilo que era repudiado como

2! "Perguntar e ouvir: as ‘seitas’ e a invengao metaforica do espago humano”, Cadernos do ISER,
21:2-63; "Religioso por natureza: cultura alternativa e misticismo ecologico no Brasil”, Cadernos
do ISER, 22; 121-144.
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estando s¢ fora, do outro lado. A desilusdo parece indicar ndo existir uma
alternativa global e racional para a sociedade em que vivemos. A saida seria a
busca individual-grupal, mas nao mais coletiva-global de uma vida alternativa.
Esta parece ser a matriz da idéia do alternative. Ao invés de alternativa a estru-
turas agora se buscam alternativas a comportamentos. E curioso que a busca
ou construgde de espaco alternativo, que muitas vezes se liga 8 propria sobre-
vivéncia das pessoas que devem buscar alternativas econbémicas para viver —
a economia submersa — por ndo poderem contar com um mercado tradicional
de trabalho que as absorva, se caracteriza pele florescimento de um espirito de
tolerdncia, oposte ac sectarismo que por vezes marcou momentos anteriores da
vida destas pessoas guando se combatia ¢ “outro”. :

No campo religioso a busca do alternativo se orientou ou na diregao de
algumas das religides nec-orientais {como o Hare Krishna ou Ananda Marga ou
ainda o Ranges) cu na dire¢do da teosofia, da astrologia e do exotérico ou na
diregdo do Santo Daime. O conceito que parece perpassar 0s dois dltimas
campos e que parece estar subjacente & cultura alternativa € o de energia. A
energia sena aquilo que existe de comum entre 0 heomem e a natureza, sende
que a natureza englcha o homem. O conceito de energia humaniza e espiritualiza
a natureza e naturaliza ¢ homem na sua dupla dimensdo. No caso do Santo
Daime, o aspecto césmico-ecoldgico e de construgdo de uma concepgao alter-
nativa do Brasil ainda é mais explicitamente presente,

Q Santo Daime? nasce com Raimundo Irineu Sena. Em 1912 Raimundo
deixa 0o Maranhdg e migra para o Acre para se tornar seringueiro. Ali entra em
contato com indigenas peruanos € toma conhecimento da ayahuasca, bebida
ritual resultado da infusdo de um cipé {agube) e de uma folba {chacrona)l. Em
1920 Irineu abandona os seringais ¢ dez angs depois inicia seu trabalho espiri-
tual com alguns companheiros, conforme observa o estudo de Regina Abreu®.
Entre 0s discipulos de Irineu encontrava-se Sebastido Mota Melo gue havia
passado a frequentar o Centro de Alto Santo em busca de cura. Apos a morte
de Irineu, Sebastido ndo aceitou a lideranga do presidente do centro empossado
e criou seu préprio centro acompanhado da familiea e de alguns seguidores.
Entre 1874 ¢ 1980 comecam a chegar a seu centro para habitar algumas
pessoas de nivel universitario, que acabam por fornecer ao grupc novos instru-
mentos para a vida e a organizacao da religide. A partir de 83 fundam-se novos
centros no Rio de Jangiro, em Maud (RJ} e Brasilia, 0 que por um lado é
consequéncia da conversdo ao Santo Daime de certos segmentos da sociedade
urbano-industrial e por outro acelera este processo de conversao, por oferecer
a esta sociedade um contato mais facil com esta religido. No Daime, ¢ cha nao
sH da o nome a religido, mas tem papel central. A doutrina & flexivel, sincrética,
frouxa. Q principal encontra-se na experiéncia mistica, nas "miracdes” que o

2 SOARES, L., “O santo Daime no contexto da nova consciéncia religiosa”, Cadernos do ISER, 23:
265-274
A A doutrina do Sante Daime”, Cadernos do ISER, 23: 263-274.
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ché proporciona e no sentimento de unidade e harmonia cdsmica, conforme
observa Luiz Eduarde Soares. Um outro ponto a destacar, segundo este autor,
€ que a imagem do Brasil parece ser reconstruida ou reinventada de maodo
singutar. O Brasil modermnc vira-se para 0 Brasil amazonico, para as raizes. E a
mata que pode ensinar e redimir. A verdade, s origem e o fim nac estdo no
litoral mas no interior mais interior no Brasil, na zona mitica esquecida.

Com o Santo Daime fechamos a apresentacdo de um mapeamento, ainda
nao detalhado de aspectos principais do campo religioso brasileiro. Sem divida,
nao apresentamos, por falta de espaco, indmeras outras presengas neste vasto
campo. Optamaos por apresentar aguelas que julgamos mais significativas e que
pensamos que nos permitem assinalar as transformagdes por que passa este
campao.

HI. Ndo uma conclusdo, mas sim algumas consideracdes

Apds o mapeamento sintético do campo religioso brasileiro que fizemos
acima, uma pergunta pode ser retomada: por gue o campo religioso brasileiro
estd em wransformacgao? Apesar da autonomia refativa que tem este campo em
relagdo a outros campos sociais, existe uma intima relagao entre as aceleradas
transformagdes por que passa a sociedade brasileira e as transformagbes de
nasso campoe religioso. Em outras palavras, o campo religioso brasileiro estd se
transformando porque a sociedade brasileira, de modo global, estd se transfor-
mando. Deve-se observar que estas transformagdes ndo devem ser reduzidas
apenas ag nivel cultural, mas devem ser vistas també&m em seu nivel econfmico
social. Tampouco as transformacdes do campo religioso brasileiro devem ser
reduzidas ao surgimento das novas tradigdes religiosas. As transformacoes por
que passam as areas que chamamos lradicionais em nosso campo religioso
devem ser entendidas como parle destas mudangas globais ndc s6 porque ©
surgimento de novas areas no campo religioso necessariamente afeta aquelas
mais antigas. De um ponto de vista mais positivo as transformacgoes das areas
tradicionais devem também ser entendidas como respostas 45 novas necessi-
dades e anseios sociais, € neste sentido parece ser ¢ Catolicismo através das
Comunidades Eclesizgis de Base e algumas Igrejas do Protestantismo historico
gue tém melhor respondido aos anseios de libertagde presentes hoje na socie-
dade brasileira. Afirmar isto, entretanto, ndo significa poder deduzir ipso facto
das transfoermagdes por que passa nossa scciedade, as transformacoes de nosso
campe religioso. Pensamos que isto deve ter ficado claro ngo mapeamento do
campo religicso brasileiro que aqui fizemaos,

Dois pontos ainda devem ser levados em consideragao para que se possa
a0 menos indicar o sentido global das transformacgdes pelas quais passa nosso
campo religioso. Primeiro, constata-se que a sociedade atual caminha na diregao
de uma maior plurglidade global. Mais especificamente, uma das caracteristicas
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daquilo que se convencionou chamar de modernidade € o fato de cada pessoa
achar-se capaz de construir um sentido préprio para sua vida, sem sentir maior
necessidade de compartilhar este sentido com outras. Poder-se-ia dizer, com
outras palavras, que cada um pensa poder construir de modo auténomo e
individual sua visdo de mundo, sem se importar se esta visao entra em conflito
ou se articula ou identifica com a visao de mundo das outras pessoas que
compdem a sociedade em que vive. E a partir deste mecanismo que muitas
pessoas hoje procuram as diversas tradigoes religiosas, freqientando cultos,
assistindo a conferéncias e construindo um sentido para sua propria existéncia
que integra muitas vezes elementos das diversas tradigées religiosas, algumas
vezes até conflitantes entre si, sem que esta pessoa se sinta filiada em sentido
estrito a nenhuma religido e recusando até por vezes uma filiagao formal a
qualquer religidao. Neste sentido, pode-se entender melhor o relativo sucesso
que alguma das neo-religides como por exemplo Seicho-no-ié ou Perfeita Li-
berdade tem obtido justamente por procurar favorecer a este mecanismo, por
um lado, procurando utilizar sincreticamente simbolos religiosos das diversas
tradigdes ja tidas como legitimas na cultura hodierna (Budismo, Cristianismo) e,
por outro, colocando-se acima das religides, apresentado-se como filosofia de
vida ou filosofia religiosa que auxilia a pratica das diversas religioes ou da religiao
verdadeira.

O segundo ponto a ser considerado € o de que as transformagdes pelas
quais passa 0 campo religioso brasileiro parece ter uma diregao. O elemento
comum que parece perpassar a todas as religides de recente tradi¢gdo em nosso
campo é o de um contato mais direto fiel-sagrado. Neste sentido é exemplar a
entrevista de um jornalista acreano a respeito do Santo Daime reportada em um
dos estudos apresentados no decorrer da pesquisa. Assim a pesquisadora re-
fere-se a entrevista: “...um jornalista... diz que, ao contrario da Igreja Catdlica,
onde para chegar a Deus necessita-se da ‘intermediagdo do padre, do bispo, do
arcebispo, do Papa e da Virgem Maria, no Daime, cada um fala com Deus
diretamente’"?. Independentemente disto ser verdade ou nao, o que se pode
afirmar a partir da sociologia e antropologia social € que no imaginario coletivo
nacional a Igreja Catdlica parece se identificar apenas com a hierarquia e parece
que, cada vez mais, as grandes massas (setores populares e de classe média)
se sentem dela excluidos e pensam que nela o contato com o sagrado soO se
dé atraves da mediacao e do controle da hierarquia. Neste sentido, o desejo de
um contato direto com sagrado em parte tem motivado a busca de outras
religives, mesmo ndo sendo verdade que em todas elas o contato seja de fato
mais direto que no Catolicismo. O mesmo, mutatis mutandis, se da em relagao
as Igrejas do Protestantismo Histdrico.

Por fim, gostariamos ainda de observar que os resultados da pesquisa feita
pelo ISER nédo sdo nem pretendem ser conclusivos. Pretendem apenas introdu-
zir a um debate e ao estudo das transformacgoes recentes de nosso campo

#  |bidem, p.259.
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religioso. Diante destas transformagbdes pensamos que duas atitudes devem ser
evitadas por parte das Igrejas Tradicionais. Primeiro, a de indiferentismo, que
procura ignorar 0 que esta acontecendo para nao se sentir atingido ou nao ter
que mudar. A segunda € a da concorréncia religiosa, que procura mesmo a
custa da perda de identidade adaptar-se 4s novas demandas religiosas para nao
perder figis. Muitas vezes encontramos em relagao as novas religioes que sur-
gem em nosso campo religioso muitas acusagoes que, mesmo podendo ter
algum fundo de verdade, sdo muito mais fruto de uma postura de concorréncia
e em pouco ajudam a compreensao do que de fato esté ocorrendo. Acusagoes
a respeito de interesses norte-americanos em jogo ou de exploragao econémi-
ca, ou outras do género mesmo podendo eventualmente ter algo de verdade
nao explicam porque o povo, classe média e classes populares, decide participar
desta ou daquela religido. As transformagdes do campo religioso brasileiro de-
vem antes de mais nada ser compreendidas em sua complexidade e foi no
intento de aumentar nossa compreensao desta realidade que o ISER fez esta
pesquisa e continua em seus diversos programas estudando os vérios aspectos
do campo religioso brasileiro

( Paulo Fernando Carneiro de Andrade: ver acima, p. 161 ]
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