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Resumo

Este artigo concentra-se no debate sociolégico recente travado sobre as configuragdes
do campo religioso brasileiro na contemporaneidade. Nesse sentido, propde um breve
histérico da estruturagdo do espacgo publico das religides no Brasil do século XX, tratando
das tensdes entre o processo peculiar de laicizagdo do Estado brasileiro e a pluralidade
religiosa. Em seguida, partindo da referéncia basica a Simmel e de sua distincao entre
religido e religiosidade, é possivel identificar uma nova proposta de andlise na sociologia da
religido contemporanea: em vez da secularizagdo ou dos transitos religiosos unidirecionais,
as hipéteses da dessubstancializacdo religiosa e do multipertenciamento. A partir desse
pressuposto, problematiza-se até que ponto as profundas transformagdes no campo religioso
brasileiro se confundem com os resultados de novos angulos de analise sobre o fenémeno, ou
como novos angulos de andlise podem nos levar a conclusdes distintas sobre o tema.
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Abstract

This paper is focused on the recent sociological debate on the configurations of the Brazilian
religious field in contemporary times. In this sense, it proposes a brief history of the
structuring of the public space of religions during the 20th century in Brazil, dealing with
the tensions between the peculiar process of laicization of the Brazilian State and the issue
of religious plurality. Afterwards, based on the basic reference to Simmel and his distinction
between religion and religiosity, it is possible to identify a new proposal of analysis in the
contemporary sociology of religion: instead of the secularization or unidirectional religious
traffic, the hypotheses of religious desubstantiation and multi-belonging. Based on this
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assumption, this study questions to which extent the profound changes in the Brazilian
religious field link to the results of new angles of analysis on the phenomenon, or how new
angles of analysis can lead to different conclusions on the subject.
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A estruturacao do espaco publico das religioes no Brasil do século
XX: a tensao entre processo peculiar de laicizacao do Estado
brasileiro e a pluralidade religiosa

No estudo da estruturacao do espaco publico das religioes durante o século
XX, é imprescindivel buscar o entendimento de como o Estado brasileiro
estruturou a esfera das liberdades civis deixadas as religioes. Por outro lado, é
fundamental observar como as religioes efetivamente ocuparam esse espaco,
e como tudo isso pode ter se refletido na disposicao simbolica e fisica dos
espacos do sagrado das cidades no Brasil, principalmente aqueles destinados
as religiosidades “populares™.

Varios estudos importantes’ vém apontando para o historico de
intolerancia durante a primeira metade do século XX em que as religioes
“populares” (ou associadas aos extratos mais populares), principalmente
aquelas ligadas ao imaginario afro-descendente, foram insistentemente
perseguidas: congadas, terreiros de candomblé, umbanda, macumba,
rodas de tambores, praticas de feiticaria, benzeduras e curandeirismo eram
atacados inclusive sob a acusacao de charlatanismo, taxando-se-0os como um
problema de satde publica e criminalizando-se-os. Segundo Maggie (1992),

! A pretensao a continuidade da monopolizacao do espaco publico por parte da Igreja Catodlica,
como veremos, promoveu um corte abrupto na classificacao da diversidade religiosa no Brasil,
de forma que o conceito de religiosidade “popular” abrange uma gama imensa de religioes/
religiosidades, sendo assim classificada por nao se enquadrar nos estreitos limites institucionais
definidos pelo catolicismo vigente na maior parte do século XX.

2 Refiro-me aos estudos de Montes (1998); Almeida & Montero (2000); Secvcenko (1998); Steil
(2001); Matos (1990); Passos (2002), entre outros.
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o Codigo Penal de 1890 inovou ao criminalizar a magia negra e o espiritismo
e proibir o curandeirismo, matéria até entao indiretamente regulada pelo
Estado (MAGGIE, 1992, apud ALMEIDA & MONTERO, 2000:328). Ja no
codigo de 1942, o candomblé e a umbanda seriam criminalizados como
charlatanismo, por anunciar a cura “por meio secreto ou infalivel”.

A modernizacao e o saneamento urbano, demandados pela europeizacao
de nossa sociedade nas primeiras décadas do século XX, instalariam uma
franca repressao aos costumes populares e outras designacoes religiosas nao
identificadas com o catolicismo, mais explicitamente observavel através da
perseguicao e proibicao dos ritos associados a influéncia dos africanos, pois,
para as autoridades, eles significavam uma ameaca permanente a ordem,
a seguranca e a moralidade publicas (SEVCENKO, 1998:21). Segundo
Sevcenko, tal perseguicao gerou uma efetiva “invasao do espaco sagrado dos
terreiros cerimoniais de tradicao africana”, prendendo e espancando os fiéis
destes cultos, confiscando e destruindo seus instrumentos e objetos religiosos.
Mais do que isso, tal historico teria contribuido para definir fronteiras entre
o espaco publico e o privado no Brasil, restringindo a apropriacao do espaco
das cidades para diversas manifestacoes religiosas (importante observar: nao
somente aquelas atreladas a cultura afro).

Segundo Paula Montero e Ronaldo de Almeida, “a relacao do Estado com
as outras religioes pautou-se, portanto, por um padrao legal que respondia
as relacoes historicas entre Igreja Catolica e Estado”, estabelecendo um
modelo legitimo de reconhecimento da religiao pautado no cristianismo
que foi incapaz de reconhecer nas formas religiosas populares confissoes a
serem respeitadas (ALMEIDA & MONTERO, 2000:328). Apesar do fato de a
proclamacao da Republica ter proposto em sua agenda uma estrita distin¢ao
entre as esferas civis e religiosas, definindo de uma vez por todas a separacao
entre Estado e Igreja, e a liberdade e tolerancia religiosa como valores
fundadores, a mesma agenda republicana nao deixou de estar impregnada
das discussoes religiosas, preocupando-se durante muito tempo em regular os
direitos e os espacos das religioes. Como atestam Montero e Almeida, apesar
do movimento de laicizacao do Estado brasileiro, “em nenhum momento ou
lugar, as religioes deixaram de ser uma ‘questao de Estado’” (ALMEIDA &
MONTERO, 2000:326).

Dessa forma, compreender o aparente paradoxo da constituicao de
nosso espaco publico republicano, “que ao laicizar o Estado criou relacoes
privilegiadas com a Igreja catolica” (ALMEIDA & MONTERO, 2000:326),
¢ crucial para se compreender a organizacao do campo religioso brasileiro
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até meados do século XX, assim como a natureza das novas transformacoes
acentuadas a partir da década de 1960 (inclusive aquelas ocorridas no seio
do proéprio catolicismo). Pode-se dizer que, durante a primeira metade do
século XX, o espaco publico republicano destinado as religioes foi desenhado
sob a hegemonia das instituicoes catdlicas, que contaram com a simpatia e a
cumplicidade de inimeras esferas do Estado.

O que ocorreu a partir da segunda metade do século XX é que a Igreja
Catolica passou a perder sua posicao hegemonica e sofreu enorme desgaste.
Tal instituicao inauguraria uma abertura diplomatica em relacao aos “povos
nao-crentes” e passaria a admitir o esforco pelo reconhecimento das religioes
nao ocidentais e de outros ramos do cristianismo, mesmo aqueles gerados
dentro de suas proprias estruturas de outrora, e expurgados COmo exXpressao
do paganismo ou do diabo. A partir de entao, estratégia convencional de
combate direto a outros cultos, ja sem eficacia, abriu caminho para que
outros cultos disputassem a legitimidade de sua presenca no espaco social.
O enfraquecimento da hegemonia catolica criou assim condicoes para que a
liberdade religiosa viesse a ser uma experiéncia social de mais amplo espectro
(ALMEIDA & MONTERO, 2000:328-330).

Em muitas nacoes catOlicas, a passagem para a segunda metade do
século XX foi um momento marcado pelo desejo das proprias comunidades
catolicas locais de uma ampla reforma litiirgica. Isso se traduziu nos primeiros
esforcos efetivos tomados durante o pontificado de Pio XII (1939-1958) de
aproximacao com os grupos afastados da Igreja e da fé, e, assim, de um maior
dialogo com as religiosidades nativas e populares, abrindo a possibilidade de
um melhor entendimento com outras religioes.

Com a morte de Pio XII, Joao XXIII (1958-1963) assumiu o cargo
maximo da Igreja Catdlica, trazendo consigo a missao de realizar uma ampla
reforma na Igreja. A intencao de realizar um concilio ecumeénico, revelada
em janeiro de 1959, tinha o objetivo de reestruturar a Igreja Catolica para
os novos tempos, deixando de lado condenacoes, maldicoes e resisténcias
a sociedade moderna. Joao XXIII deixou claro que o préoximo Concilio
deveria servir a unidade de todos os cristaos, limpando assim “a atmosfera
de mal-entendidos, desconfianca e inimizade que, durante séculos, tinham
obscurecido o didlogo entre a Igreja Catélica e outras Igrejas cristas”
(MATOS, 1997:300). A politica de aggiornamento, como colocada por Joao
XXIII, tinha por objetivo a atualizacao da Igreja e sua insercao definitiva no
mundo moderno.
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Apesar da multiplicidade de planos que perpassam a experiéncia historica
que levou até o Concilio Vaticano II, incluindo ai questoes particulares da
Igreja romana e da Igreja Catélica no Brasil, as principais linhas de forca da
primeira metade do século XX que influiram na caminhada até ele podem
ser resumidas em cinco mudancas fundamentais: um novo posicionamento
da Igreja diante da modernidade e do mundo; uma alteracao profunda na
compreensao do conceito de “leigo”, que levou a uma participacao mais efetiva
do povo na vida da Igreja; uma renovacao eclesial e littrgica aproximando
clero e fiéis; a intensificacao da participacao e organizacao comunitaria na
Igreja e a guinada em direcao a um discurso conciliador com a realidade da
diversidade religiosa. Dessa forma, pode-se definir esse percurso historico
como um esforco renovador da Igreja Catdlica; inicia-se durante o fim da
primeira metade do século XX, ganhando maior intensidade e densidade
ao longo da década de 1950, até culminar na ocorréncia do Concilio
Vaticano IL.

Essa atitude inovadora, embora sé se estabeleca efetivamente apds o
Concilio Vaticano II, emergiu como uma alternativa a defesa da fé catélica
em termos apologéticos, caracteristica do episcopado brasileiro durante toda
a primeira metade do século XX. Portanto, em relacao as outras religioes e
as “religiosidades populares”, a grande inovacao promovida pelo Concilio
Vaticano II foi a passagem de uma atitude combativa, em contraposicao
as outras vertentes religiosas, para uma atitude de relativa compreensao e
dialogo.

Essas e outras profundas inovacoes convergentes no Concilio Vaticano
II nao se instalaram de forma imediata na sociedade, e também nao foram
decididas sem conflitos. Varios modelos eclesiologicos estavam em jogo. A
abertura ao dialogo com o mundo contemporaneo e com as outras religioes
ocorreu num periodo de maior aprofundamento das transformacoes em
transito no século XX, e consequentemente de um profundo deslocamento
do lugar na religiao e da cristandade nas sociedades. No caso de muitos
paises ocidentais, incluindo o Brasil, a cristandade deixaria de ser o eixo
estruturante do conjunto social, para que agora tivesse que “conquistar
com suas proprias forcas um espaco, a partir da consciéncia individual, nao
obstante sua marginalizacao na vida publica” (MATOS, 1997:341).

Esse processo de mudancas historicas instaladas pelo Concilio Vaticano
IT ainda permanece em andamento, com retrocessos € avancos eventuais, de
forma que mais de 40 anos depois ainda seja dificil prever ou mensurar o
impacto efetivo e definitivo das propostas lancadas pelo Concilio. Os papas
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que se seguiram ao Concilio Vaticano II, em certa medida, garantiram que
a aplicacao real dos decretos ocorresse: sempre na medida do possivel e
sob a pressao de fortes contrapesos conservadores. Mesmo assim, durante
os pontificados de Paulo VI e Joao Paulo II, péde-se realmente observar
nesse sentido uma significativa atuacao e importancia das igrejas locais, uma
intensa atividade ocorrida nos sinodos diocesanos, o novo papel assumido
pelo laicato na Igreja, assim como o nascimento espontaneo de diversos
movimentos leigos e, especialmente, novas relacoes com outras vertentes
religiosas e a promocao de debates nesse sentido, com a promocao de
reiterados encontros ecuménicos. Pode-se dizer que estes constituiram
os pontos mais importantes da aplicacao dos documentos concebidos no
Concilio Vaticano II. Mesmo carregada de acento marxista, a chamada
“Teologia da Libertacao” foi reconhecida pelo Papa Joao Paulo II como
“oportuna, util e necessaria” (MATOS, 1997:356).

De qualquer forma, o impacto de tal concilio na América Latina foi
estrondoso. Os efeitos ai foram os mais imprevistos, mas em suma a influéncia
do Concilio Vaticano II fez com que as igrejas locais pudessem trilhar
caminhos pastorais novos (inclusive em termos litirgico-ecuménicos) para
melhor adequarem-se as especificidades de cada realidade sociocultural.
A partir do Concilio Vaticano II, o episcopado latino-americano passou a
se organizar no sentido de promover um debate mais amplo na discussao
das novas diretrizes da Igreja mundial e de como coloca-las em pratica,
adaptando-as as realidades locais. Os trés encontros mais importantes
nesse sentido foram as Conferéncias Episcopais de Medellin (Colombia),
em 1968, em Puebla (México), em 1979, e em Santo Domingo (Republica
Dominicana), em 1992.

A convivéncia diplomatica com outras designacoes religiosas (cada vez
mais diversas e numerosas), € o reacolhimento das manifestacoes “populares”
no seio da Igreja Catodlica na segunda metade do século XX, ocorreu
concomitantemente a uma importante transformacao na configuracao do
campo religioso brasileiro: o enfraquecimento da hegemonia catolica, o que
criou condicoes para que a liberdade religiosa viesse a ser uma experiéncia
social de espectro mais amplo e a tolerancia com outros credos uma pratica
socialmente aceita e perpetuada (ALMEIDA & MONTEIRO, 2000:330).

Mas como e a partir de quais referéncias é possivel compreender
com maior clareza as profundas mudancas ocorridas no campo religioso
brasileiro (e suas repercussoes nos usos e apropriacoes do espaco publico
pelas manifestacoes religiosas) durante a Gltima metade do século XX até
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a contemporaneidade? Creio que o melhor equacionamento de tal questao
s6 € possivel utilizando-se como lente de analise de estudos a Sociologia
da Religiao contemporanea, que, de alguma forma, encontram como
denominador comum as questoes pioneiramente propostas por Simmel, que
no inicio do século XX indagou qual seria o papel ocupado pela religiao em

meio as transformacoes da sociedade moderna.

Modernidade, religido e religiosidade: secularizacao,
dessubstancializacao, destradicionaliza¢ao e pluralismo religioso

Simmel foi um pensador que, no inicio do século XX, para além da analise
do fendmeno e dos conteados da religido, esteve interessado acima de tudo
em dar conta de uma experiéncia mais intima, conceituada por ele sob
a alcunha da religiosidade, entendida como o fundo tltimo da crenca que
sobreviveu as diferentes religioes (e disposta, segundo Simmel, a sobreviver
a modernidade). A reflexao central que orientou a analise e a discussao
proposta por Simmel nesse campo foi a busca da compreensao da vivéncia
religiosa e do fenéomeno religioso diante da modernidade. Em “El Problema
Religioso”, é possivel perceber algumas semelhancas fundamentais entre as
inquietacoes que cercavam o estudo do fenémeno religioso um século atras
e as que cercam a compreensao do fendmeno hoje:

O homem de hoje, que nao se destina intimamente a uma religiao
[...] encontra-se diante deste fato em uma situacao de indescritivel
inquietude. [...] No entanto, estas diferencas afetam unicamente
os conteudos da fé religiosa, mas nao a posicao da fé a respeito da
realidade® (SIMMEL, 2005:13).

De acordo com Simmel, o grupo de intelectuais ou criticos da religiao que,
no inicio do século XX, encabecava o discurso iluminista da secularizacao
inexoravel do mundo desconhecia a forte efetividade da fé (ou da
necessidade da crenca), que é condicao indispensavel para que uma religiao

* “El hombre de hoy, que ni se adscribe intimamente a uma religion [...] se encuentra ante
este hecho en una situcion de indecible inquietud. [...] No obstante, estas diferencias afectam
unicamente a los contenidos de la fé religiosa, pero no a la posicion de la fé respecto de la
realidad.”
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cumpra seu dever (SIMMEL, 2005:13). Independentemente dos contetidos
religiosos (a religiao), Simmel delimitou o que chamou (em distincao a
religiao) de religiosidade, como uma espécie de necessidade religiosa, que
indubitavelmente existe e que até entao tinha sido satisfeita por meio das
religioes. A critica de Simmel a tese iluminista da secularizacao no inicio do
século XX era clara e direta: “A enorme gravidade da situacao atual se baseia
em que nao é este ou aquele dogma, senao a fé transcendente mesma que,
em esséncia é qualificada de iluséria ou fantastica™ (SIMMEL, 2005:14).

Desse modo, é possivel perceber que, mesmo que Simmel, como seus
contemporaneos, identifique a derrocada dos grandes sistemas religiosos
atrelados as instituicoes tradicionais, o filésofo/socidlogo nao deixou de
resguardar o espaco da religiosidadena modernidade. Nas palavras de Simmel,
o que subsistiria “nao seria a forma vazia da transcendéncia, que busca novo
contetido com que se encher, mas algo muito mais profundo™ (SIMMEL,
2005:15). Simmel julgou possivel postular isso evocando a mudanca de
postura inaugurada por Kant (a qual se filiou), segundo a qual a religiosidade
seria “uma intima maneira de se conduzir a alma”.

Diante da religiosidade como conceituada por Simmel, esse “modo de
ser” que permearia toda a vida como uma constituicao natural do homem
colocar-se-ia em contraposicao a objetividade do contetudo religioso, a religido.
Para o fil6sofo/soci6logo da passagem do século XIX para o XX, apesar
da tendéncia da religiosidade em consolidar-se em formas que plasmam
conteudos religiosos, seria possivel separa-la da religido, salientando sua
capacidade para tornar-se uma forma de sentir e plasmar qualquer contetido
vital, religioso ou nio. E justamente tal aspecto central da obra de Simmel
que faz da sua perspectiva um importante viés de andlise do fenémeno
religioso do século XX e XXI. E este o problema fundamental debatido
por Simmel em El Problema Religioso — a tensao entre fendomeno religioso e a
modernidade.

Dessa forma, Simmel teria antecipado melhor do que qualquer outro
pensador da modernidade e da religiao a tendéncia subjacente que se
desenhou silenciosa e alternativamente ao “mito da secularizacao” ao

* “La enorme gravedad de la situacion actual estriba en que no es este o aquel dogma, sino la fe
transcendente misma la que, en esencia, es calificada de ilusoria y fantastica.”

®“Lo que subsiste hoy no es y ala forma vacia de la trascendencia, que busca un nuevo contenido
con que llenarse, sino algo mucho mas profundo [...]".
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longo do século XX, e de certa forma verificado isso em algumas vertentes
da sociologia da religiao contemporanea. Para esse autor, o destino da
religiao caminhava “em direcao a essa mutacao radical que poderia oferecer
a tais energias uma forma ativa e valoracao distinta da criacao de figuras
transcendentes e de suarelagdo com elas™ (SIMMEL, 2005:29). Ao concluir ja
ha um século que as “categorias comuns fracassariam ante a forma existencial
da alma atracada a pessoa™ (SIMMEL, 2005:44), Simmel concentrou-se mais
do que ninguém na tensao entre individuo e sociedadena modernidade, o que
se consolidou num aspecto central de sua obra, que a tornou tao importante
para a compreensao do que hoje se tem chamado de “mudancas do campo
religioso” e do papel da religiao no contexto do novo milénio (o que muitas
vezes € confundido com uma suposta “crise da religiao”).

Segundo Steil, o fenémeno intitulado “crise das religioes” nao pode
ser devidamente avaliado sem considerar as transformacoes que estao
ocorrendo no conceito mesmo de religiao, e nas maneiras como a religiao
tem se configurado desde a década de 1990. Nas palavras de Steil, “a crise
nao ¢ apenas ideologica e politica, mas do modo como a religido vai-se
organizar neste final de milénio para expressar uma determinada forma de
espiritualidade” (STEIL, 2003:145). Para Steil, a subjetividade humana vem
passando por transformacoes importantes, de modo que o surgimento de
novas subjetividades passaria a exigir novos modelos de religiao capazes de
expressa-las, a0 mesmo tempo em que esses novos modelos contribuiriam
para moldar essas subjetividades.

Ao longo da historia do Brasil, a organizacao de uma religiosidade
concebida com base em comunidades populares e leigas destoou fortemente
da visao de uma Igreja como grande instituicao, modelo que historicamente
dera a Igreja Catodlica um papel importante no processo de conquista e
colonizacao da América, e no processo de recivilizacao e recristianizacao do
Brasil, intensificado a partir dos fins do século XIX e ao longo do século
XX: modelo institucional monolitico de pertencimento religioso que vem
mostrando sua derrocada.

6¢[...] parece que el destino de la religién camina hacia esa mutacién radical que pudiera ofrecer
a dichas energias una forma activa y valoracion distinta de la creacion de figuras trascendentes

y su relacion con ellas, [...]7.

7 Las categorias l6gicas ordinarias fracasan ante la forma existencial del alma arribada a persona

(o).
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Paraavaliar as transformacoes ocorridas recentemente no campo religioso,
Steil faz uso dos referenciais dos tipos ideais construidos por Troeltsch: igreja,
seita e mistica. Steil considera que a reconfiguracao do fené6meno religioso na
contemporaneidade, incluindo a “crise da Igreja da libertacao™, deve-se em
parte a um movimento histérico da Igreja e da comunidade em direcao a
mistica. A mistica apontaria para formacoes extremamente variaveis, rapidas,
congregando muitos, mas de forma instavel, caracterizando-se por seus
aspectos entusiastas e vibrantes em torno de uma figura carismatica ou de
um santo (TROELTSCH apud STEIL, 2003:148). A mistica, portanto, se
distinguiria da igreja e até da seita, através do fato de que seus seguidores nao
se sentiriam obrigatoriamente ligados por uma (ou a) instituicao. Marcada
por tracos mais individualizantes, a mistica conduziria assim a formacoes
institucionais de natureza mais polimorfa. Dessa forma, os modelos mais
institucionalizados de expressao da espiritualidade crista, como a igreja
e a seita/comunidade, parecem ceder lugar na contemporanecidade a
formacoes misticas. Estas seriam mais consoantes a uma espiritualidade
“mais transversal”, inserida num panorama de fronteiras menos definidas e
de destradicionalizacao. Para Steil, dialogando com Troeltsch e Campbell,
tratar-se-ia mais de uma transformacao nas formas de espiritualidade do que
simplesmente nas instituicoes religiosas.

Os atributos da mistica incluem experiéncia de carater individualizante,
a descoberta de um “self sagrado” que estabelece uma relacao direta com
o sagrado, avesso a composicao de grupos identitarios fechados, mantendo
certa autonomia em relacao a instituicao. A experiéncia mistica de acesso ao
sagrado é marcada pela individualidade, subjetividade e por forte contetdo
emocional. Libanio (2003), nesse sentido, acreditou que a explosao da
Renovacao Carismatica, em detrimento do esvaziamento da Teologia da
Libertacao, pode ter se dado também como uma resposta ao predominio
da razao instrumental presente nesta, em contraste ao apelo emocional,
subjetivo e afetivo da primeira (LIBANTO, 2003:142).

Acima de tudo, é importante compreender que as transformacoes
ocorridas no campo especifico da Igreja Catélica sao na verdade reflexos de

8 A Teologia da Libertacdo é uma corrente teoldgica que englobou diversas teologias catdlicas
a partir dos anos 70 do século XX, baseadas na op¢ao pelos pobres contra a pobreza e pela sua
libertacao. Desenvolveu-se, sobretudo, na América Latina, a partir do engajamento de grupos
cristaos na politica e da influéncia do marxismo, corporificada na estruturacao das CEBs
(Comunidades Eclesiais de Base).

INTERSEGOES [Rio de Janeiro] v. 12 n. 2, p. 382-407, dez. 2010 - LEONEL, Campo religioso brasileiro na ... 391



transformacoes estruturais ocorridas no campo religioso e na subjetividade
humana. Segundo Steil, tais transformacoes estariam apontando para uma
centralidade social da mistica enquanto forma e tendéncia privilegiada
de expressao religiosa. Sendo assim, as alteracoes no campo religioso
contemporaneo estariam em grande parte ligadas a uma ruptura na ordem
da funcao social realizada pela religiao no conjunto das sociedades. O que
seria colocado também por Bourdieu (1996:96), que alegou que a crise da
linguagem religiosa e de sua eficacia performativa nao somente se reduzia
ao desmantelamento do universo de representacoes religiosas, mas também
acompanharia a destruicao de todo um mundo de relacoes sociais do qual
era um dos elementos constitutivos.

Sendo assim, pode-se dizer, com base nas reflexoes de Simmel (2005),
Bourdieu (1996), Steil (2003) e Velho (2003), que nao se trataria de um
“fim da religiao”, mas sim do fim da religiao como principio estruturante da
sociedade. Tal reflexao poderia ser resumida através proposicao de Berger
(apud VELHO, 2003:58), que sugere que estamos diante de um sistema
integrado por um conjunto de subsistemas frouxamente articulados, em que
o risco permanente de dissolucao busca ser compensado por uma espécie de
competicao performatica entre diversos subsistemas, inclusive os religiosos.
O “fim” ou a “crise” das instituicoes nao significaria(m) o fim da religido.
Além disso, as instituicoes em crise nao sao apenas as religiosas.

As ciéncias sociais tém se debrucado de forma dedicada e plural ao esforco
de compreensao da “espiral de transformacoes por que passa a dimensao
religiosa na atualidade” (SIQUEIRA, 2003:25). A profusa bibliografia
e toda sua respectiva gama de conceitos dizem respeito a diversidade e
multidimensionalidade dos fendmenos estudados e dos angulos possiveis de
analise.

Ao passo que consideramos especialmente a tese de Steil (2003), que
aponta para a implosao do conceito de religido ou para uma forma de religiosidade
difusaabarcando um espectro amplo de praticas, € importante apreciar outras
vertentes analiticas coexistentes. E também relevante a analise de Prandi
(1997:67), que da destaque a ideia de mercado religioso, indicando a existéncia
de um “pluralismo religioso em que a religido nao é mais a religiao. Nao
h4 mais uma Unica fonte de transcendéncia capaz de dar sentido a vida e a
sociedade como um todo”.

Alguns autores que insistem na tese da secularizacao tém trazido novos
argumentos para o debate, mas muitos incorrem no equivoco de interpretar a
flexibilizacao das crencas, a tendéncia a mudanca e a novas formas sincréticas
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ou nao institucionais, como o desmoronamento do mundo espiritual e das
formas sagradas.

Como lembra Siqueira (2003:27), a questao nao é negar que se trata de
formasfragilmente (ounao plenamente) institucionalizadas de religiosidades
ou manifestacoes do religioso. Porém, nao é também de desqualificar
tais fendmenos remetendo-os de forma reducionista a superficialidade,
inconsisténcia ou simplesmente a l6gica do mercado.

Ha de se considerar, sobretudo, a proposicao de Siqueira, consoante a
de Steil: tais religiosidades podem ser pensadas como indicativas de novas
consciéncias religiosas, que tomam a forma de grupos ou manifestacoes
religiosas que plasmam “movimentos culturais, criativos, de experimentacao,
que propoem, ademais, novos estilos de vida” (SIQUEIRA, 2003).

A tensao entre a modernidade e religiosidade imprimiu profundamente
sobre a existéncia do fendomeno religioso a marca da individualidade e,
sem divida, da l6gica do mercado. Mapeando as diversas teias coletivas que
compoem as novas formas de vivéncia do sagrado, a espiritualidade passa
a ser compreendida no nivel do individuo através da énfase na busca do
autoconhecimento, do autoperfeicoamento, da autorrealizacao, ou seja, de
um processo de bricolagem ética na formacao fluida do self. A metafora de
tal panorama € a do labirinto de possibilidades, que representa a busca por uma
religiosidade que nao € mais herdada nem imposta, e que pode ser acionada
através de uma série de mecanismos bem mais fluidos, como os do mercado
ou do flaneur religioso.

A pesquisa de Deis Siqueira sobre o campo religioso de Brasilia
apurou a significativa autonomia religiosa dos atores sociais em busca de
desinstitucionalizacao dareligiao, circulando entre diversos grupose elegendo
suas religiosidades como op¢oes pessoais. Assim, a “marca do pragmatismo”
(SIQUEIRA, 2003:45) ¢ identificada na forma como a religiosidade vem
sendo construida e orquestrada pelo préprio sujeito, tendendo a diminuir
a submissao da construcao religiosa em igrejas ou instituicoes reguladas e
normatizadas, ou fluidificando os limites institucionais.

Embora ainda muito se questione sobre a extensao dessa religiosidade
tipo bricolagem, algumas teorias compartilham um denominador comum ao
admitir que, nas suas dimensoes institucionais ou nao institucionalizadas,
a autonomizacao individual e a mercantilizacao da religiao promovem
processos de privatizacao das crencas e pluralizacao da fé.

Esse mesmo processo é identificado por Velho (1997), na énfase ao
tempo presente, na afirmacao das diferencas, na consagracao do individuo
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e na ruptura com a noc¢ao de representacao. Nesse sentido, tais rupturas
sao interpretadas como um processo de destradicionalizacao, pois as
novas praticas religiosas vém se constituindo, em grande parte, fora da
regulamentacdo institucional e da ortodoxia. Assim, Sanchis (1997)
interpreta a multiplicidade das manifestacoes do religioso no secular,
como a existéncia modernizada do pluralismo religioso e do sincretismo,
enquanto Velho indicaria a ocorréncia de transformacoes sincréticas ocultas
entre tradicoes que em funcao das mudancas histéricas no campo religioso
brasileiro encontraram condic¢oes férteis para seu desenvolvimento.

No que se refere ao debate em torno encantamento ou do desencantamento,
da secularizacdo ou da dessecularizagdo, também ¢é possivel apurar um labirinto
de reflexoes dos cientistas sociais. Muitos debates tém se travado em torno
da tensao existente entre os processos secularizadores ou modernizantes
e processos dessecularizadores ou nao modernizantes. Como a mencao
mais detalhada a tal debate extrapola as pretensoes deste texto, penso ser
importante o questionamento promovido por Pierucci (2003) de que a
secularizacao € diferente de desencantamento do mundo, estabelecendo uma
relacao nao dicotdmica entre crescimento e diversificacao do religioso e o
processo de secularizacao.

Creio que € importante ressaltar que muitas das mudancas identificadas
no campo religioso contemporaneo devem ser atribuidas as mudancas nas
lentes de analise da sociologia da religiao em relacao a cultura, a religiao e
as dinamicas sociais presentes no mundo. Nas lentes de Velho (assim como
nas postulacoes de Simmel), a tese da secularizacao mostrar-se-ia fragil, por
interpretar a dessubstancializacao da religiao como sua morte:

Nao ser visivel nao significa inexistente. Pode significar exatamente
o contririo, a presenca difusa, justamente o ar que se respira. E
o contrario do desencantamento. [...] As instituicoes religiosas
estruturantes num sentido forte, de fato, hoje, estariam diante de
uma realidade nova. Mas nao significaria o fim do sagrado [...] Nao
¢ estruturante nesse sentido do s6lido, mas € onipresente [...] nesse
outro sentido que esta a “desmanchar-se no ar”, uma religiosidade
mais imanente, por assim dizer (VELHO, 2003:62).
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Continuidades, descontinuidades, transformacoes e novos angulos
de analise

Quanto a situacao do Catolicismo no campo religioso brasileiro, é importante
lembrar, como afirma Sanchis, que tal religido vem se constituindo como
mais uma entre outras religioes dos brasileiros. As estatisticas vém indicando,
ao longo dos anos, um irreversivel declinio institucional do catolicismo.
Em termos de média nacional, enquanto, em 1980, 88% da populacdo se
declarava catdlica, em 1994 esse niimero havia declinado para 74, 9%. Mais
do que s6 a perda de hegemonia religiosa, tratar-se-ia da perda da hegemonia
no campo politico em nome da religiao: “sao as relacoes ja tradicionais entre
dimensao politica e a religiao que estaio mudando” (SANCHIS, 2003:18-19).

Aessareconfiguracao do campo religioso corresponderiam reformulacoes
institucionais no interior da propria Igreja Catdlica. Diferentemente do corte
entre catolicismo oficial e religiosidade popular, vigente num passado em
que o “monolitismo institucional” imperava, Sanchis observa que o préprio
arcabouco institucional da Igreja se diversificou, de forma que o histérico
de tensoes e dialogos entre tendéncias e movimentos diferentes, instalado
a partir da segunda metade do século XX, resultou numa maior abertura e
convivéncia de vertentes distintas no seio da propria instituicao: catolicismo
devocional, CEBs, carismaticos, afro-catolicismo, catolicismo “espectacular”
etc.

Deslocando-se a analise para o plano das individualidades, é possivel
observar também uma tendéncia “diversificante” pluralismo interno
e diversificacado no reconhecimento e na construcao de identidades,
trajetorias e eventuais dialogos (ou “deslizamentos”, nas palavras de
Sanchis). Seria possivel verificar ai nao s6 diversas maneiras de aderir a
consensos institucionalmente criados, mas também inumeraveis concepcoes
de pertencimento e de compartilhamento de visoes de mundo. Sao diversas
modalidades de crencas, significacoes, transitos, didlogos, assim como
diferentes posicoes ocupadas no campo religioso.

Tal diversificacao opera-se também, de forma mais geral, no campo
religioso brasileiro. A constatacao diante dos censos e pesquisas das altimas
duasdécadas éde que o camporeligioso brasileiro contemporaneo é composto
de muitas religioes e de referéncias institucionais diversas. Diante desses “mil
caminhos sucessivos ou simultineos que se reduplicam cruzando-se”, é que
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Sanchis coloca uma questao (e um questionamento) central: “Como ainda
falar de uma ‘religiao dos brasileiros’?” (SANCHIS, 2003:18-19).

Segundo as analises de Almeida e Montero, do Censo Demografico de
1991 (IBGE, 1991), concernente ao campo religioso brasileiro, é importante
observar que uma intensa fragmentacao institucional acompanhou o declinio
da hegemonia catodlica, ou seja, é possivel afirmar que a adesao dos fiéis a
outras religioes tem sido feita em detrimento da filiacao ao catolicismo. Nas
proprias palavras de Almeida e Monteiro, “apesar das disputas dos evangélicos
com afro-brasileiros e espiritas, todos encontram no catolicismo tradicional
a fonte de seu crescimento” (ALMEIDA & MONTEIRO, 2000:330). Apesar
da predominancia catélica ainda ser muito expressiva no campo religioso
brasileiro, outra caracteristica de sua dinamica contemporanea é o intenso
transito de fiéis pelas diferentes instituicoes religiosas, principalmente nos
grandes centros urbanos.

Mesmo assim, a reiterada afirmacao do “decréscimo do catolicismo”,
consagrada na sociologia da religiao praticada no Brasil, merece cautela,
como afirmam Pierucci (2004) e Antoniazzi (2003), em suas respectivas
analises do Censo 2000 realizado pelo IBGE. Em relacao ao censo anterior
(1991), os dois autores observaram, em seus respectivos estudos, que, se o
catolicismo decresceu em termos percentuais totais de 83,8% (1991) para
73,8% (2000), em numeros absolutos os catblicos aumentaram de 121,8
milhoes (1991) para 125 milhoes (2000).

No entanto, tanto para Pierucci como para Antoniazzi, para além das
tendéncias analiticas que se fixam no “declinio cat6lico”, no “aumento
vertiginoso” do neopentecostalismo, ou na tdo repisada “teoria da
secularizacao”, ha uma tendéncia subjacente e mais elementar que vem
se desenhando em uma duracao mais alongada até as sociedades pos-
tradicionais: o decaimento das filiacoes tradicionais. Ou seja, nas sociedades
pos-tradicionais, os individuos tendem a se desencaixar de seus antigos lacos,
por mais confortaveis que antes pudessem parecer (PIERUCCI, 2004:19) . Esse
processo social de “desfiliacao”, em que osindividuos passam a definir vinculos
sociais opcionais, sincronicos e revisaveis, obviamente afeta a “pertenca”
religiosa de cunho mais tradicional. Essas profundas transformacoes nas
formas individuais e coletivas de religiosidade engendraram a possibilidade
pratica do multipertencimento.

Ha dificuldades de se propor hipoteses diferenciadas a partir dos dados
numéricos apurados pelos censos. A andlise desses pelos autores a quem
recorro aqui confluem na proposicao de problematizacoes diferenciadas
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diante de seus resultados, assim como na critica a orientacao metodologica
dos questionarios dos censos que limitam a apuracao do multipertencimento
religioso ja em sua concepcao inicial.

A explosao pentecostal nas décadas de 1960 e 1970 e a ascensdo de
uma terceira onda pentecostal (neopentecostalismo), nas tltimas décadas,
tém chamado a atencao dos estudiosos do campo religioso brasileiro. De
acordo com Sanchis, o aparente transito do catolicismo ao pentecostalismo,
em muitos segmentos sociais populares, “tende a organizar essa passagem
com um ambivalente transito entre duas culturas: a tradicional, catolico
afro-brasileira — e uma cultura moderna da escolha individual” (SANCHIS,
2003:21).

Tal constatacao € aparentemente reforcada, tendo em vista que a estratégia
de evangelizacao de muitas neopentecostais opera baseada na sistematica
demonizacdo das praticas dos terreiros, através da midia televisiva de massa.
Por isso, € fundamental que se atente também para as pesquisas que atestam
certo declinio das religioes de maior ou menor cunho “afro”. Mesmo assim,
embora a analise de Almeida e Montero seja cautelosa nesse ponto, é possivel
afirmar, com base nos estudos do censo de 1991, que, apesar das religioes
afro se constituirem minoria entre os jovens, tém o maior indice de adesao
do que o catolicismo em todas as faixas de renda, embora sejam necessarios
mais elementos para aprofundar a analise dessa constatacao (ALMEIDA &
MONTERO, 2000:335).

E importante que se mencione aqui a ressalva de Pierucci (2006)
quanto ao abalo demografico sofrido pela umbanda. Segundo o autor, a
analise de tais dados lhe pareceu demasiadamente importante justamente
por tal religiao ter ganhado, entre os estudiosos da religiao de cunho mais
nacionalista, o status de “religiao brasileira por exceléncia”. O angulo central
de analise do autor nao converge para o fato do decréscimo umbandista
em si, mas para a relacao desse fendmeno com a ampliacao da diversidade
(ou da multipertenca) religiosa no Brasil, com a libertacao progressiva das
amarras de um modelo de estado confessional.

E possivel concluir, com os dados levantados pelo Censo de 2000, que,
desde 1980, os nimeros das pesquisas representaram no geral taxas de
crescimento negativos para as religioes afro-brasileiras. Mas como interpretar
tais informacoes? Serd que apenas o atestado do declinio das religioes afro
satisfaz nossa interpretacao das complexidades que perpassam o campo
religioso brasileiro quando se trata delas? Para isso, Pierrucci (2006)
reapropria-se do recurso funcionalista, perguntando-se quais sao os aspectos
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funcionais das diferentes religiosidades em nossa sociedade. Nesse sentido,
vislumbra a tendéncia que se desenhou no campo religioso do Brasil, no qual
se instalou uma dinamica de mobilidade religiosa, o que, segundo o autor, se
relaciona com a mudanca na funcao de algumas religioes tradicionais, que
deixariam de ser “religioes de origem”, para tornar-se “religioes de escolha”.
Portanto, os niimeros que atestam os decréscimos da umbanda devem ser
esquadrinhados a partir do angulo de analise que leva em conta a tendéncia
geral das religioes, nas sociedades pos-tradicionais, de comportarem-se como
“religioes universais”, ou seja, sem reserva de mercado de natureza étnica ou
racial (PIERUCCI, 2006:16).

Tal angulo de analise abriria a possibilidade de pensar a conformacao
no campo da religiosidade no Brasil de uma espécie de “religiosidade
brasileira sem etnicidade”. O préprio candomblé vivido e transmitido como
“uma religiao de preservacao do patrimonio cultural especifico do negro”
(PRANDI, 1991 apud PIERUCCI, 2006), com forte cunho regional, passou
a se constituir “uma religiao para todos”, e, com essa inflexao na segunda
metade do século XX (mais especificamente a partir da década de 1960),
passou a se expandir pelos centros urbanos do sudeste brasileiro.

Dessa forma, tanto a analise de Pierucci como a dos outros autores que
referencio neste debate, convergem para o fato de que essa desobstrucao
(étnica ou em outros diversos sentidos) tem se desenhado sempre e
invariavelmente na mesma direcao, ou seja, na conversao de uma “religiao
de origem” (como as étnicas) em “religiao universal”, abertas inclusive a
multipertenca e ao estabelecimento de relacoes diferenciadas de identificacao
com patrimonios étnicos. Nesse sentido, os fiéis das religioes afro (em toda
diversidade que esse conceito pode abarcar) seriam hoje mais africanizados
em termos religiosos do que em termos étnicos. Assim, segundo analise de
Pierucci, “sua identidade seria africanizada pela fé” (PIERUCCI, 2006:118),
e ndo o contrario’.

Quando se fala em tracos predominantes do campo religioso brasileiro,
€ notavel observar uma referéncia generalizada ao cristianismo, e talvez
ainda mais especificamente ao catolicismo, apesar de seu decréscimo ao
longo das tltimas décadas. Segundo Sanchis, € comum que os pesquisadores

9 Pierucci tece tais consideracdes com a ajuda dos dados da pesquisa Datafolha realizada na
década de 1990, na qual é possivel verificar nimeros acerca da composicao étnica dos cultos
afro, onde metade dos adeptos foram classificados na pesquisa como brancos (Cf. BERQUO &
ALENCASTRO, 1992).
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fiquem impressionados com essa presenca continuada, mesmo que agora ela
comece a escapar. Muitos se referiram ao catolicismo como “matriz”, pois
seria “dentro dele, a partir dele, ao longo dele, na sua sombra, mas também
em face dele” que as identidades religiosas, mesmo quando vindas de fora, se
definiram no Brasil (SANCHIS, 2003:25).

Por outro lado, Sanchis menciona outros angulos de analise, como
o de Carvalho (1999), que se perguntou se a cultura religiosa brasileira
fundamental, mais ainda que a cat6lica, nao seria na verdade cunhada pelo
espiritismo (CARVALHO, 1999 apud SANCHIS, 2003:22) . O que é importante
entender, diante desse questionamento, é que tanto o catolicismo quanto o
espiritismo consolidaram-se no Brasil como grandes articuladores de uma
experiéncia multiforme do campo religioso nacional, sendo, por exemplo,
altamente influentes na conformacao de uma religiao “popular” de forte
acento afro: a Umbanda.

As diversas vertentes religiosas no campo religioso brasileiro parecem,
principalmente hoje, viver sob a forma de indecisoes, de cruzamentos,
de porosidade, de pertenca dupla, de contaminacao mutua (SANCHIS,
2003:28), tracos marcantes esses definidos por certo percurso historico,
constituindo um determinado habitus, ou seja, “historia feita estrutura”.
Apesar do grau de intensidade da diversidade no campo religioso brasileiro
hoje concretizar-se como um fenémeno inaudito, Sanchis aposta na hipotese
de que a diversidade religiosa, como porosidade institucional e subjetiva,
poderia nao ser um fendmeno tao novo assim no Brasil. Para Sanchis, nesse
aspecto, o Brasil parece ter sido sempre plural:

[...] na historia brasileira, e nao s6 no campo religioso do Brasil
—, pesa a presenca de uma predisposicao estrutural a porosidade
— mas nao a confusao das identidades. [...] Ja que se trata de um
habitus ancorado em sociogénese [...] o meio religioso, sobretudo
o popular, mas nao exclusivamente, vive e continua vivendo certo
clima “espiritualista” que parece compartilhado — e modulado —
por varias mentalidades segmentarias no Brasil. [...] Orixas pra
alguns, mortos, santos ou entidades para outros, Nossas Senhoras
que aparecem e vém com homens, anjos, espiritos, forcas cosmicas,
demonios — ou tudo isso a0 mesmo tempo —, espirito, enfim [...] A
presenca dessa terceira dimensao do mundo esta em toda a parte
detectada (SANCHIS, 2003:30).

Assim, Sanchis faz uma ressalva importante: esse habitus de porosidade ou

flexibilidade de fronteiras (inclusive institucionais) nao teria funcionado sem
contrapeso nenhum ao longo da historia do Brasil. Alids, alguns momentos
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histéricos sao especialmente marcados pelo discurso da intolerancia, do nao
dialogo e das inflexibilidades institucionais: incluem-se ai a Contra-Reforma
e a Inquisicao colonial, a influéncia iluminista na politica pombalina,
a romanizacao, a reforma catolica do centro D. Vital etc. Movimentos de
“modernizacao” que, em distintos momentos historicos, se colocaram de
forma mais incisiva em um contrafluxo em relacao a um habitusde identidades
porosas e multiplas.

Temos na ofensiva neopentecostal ao universo afro (especialmente as
praticas atreladas aos terreiros), potencializada pelo uso da midia de massa,
o exemplo mais recente de corrente antissincrética que se expande de forma
mais geral no campo religioso brasileiro. Paradoxalmente, nas entrelinhas,
pode-se vislumbrar um didlogo de algumas correntes neopentecostais com
esse imaginario, apropriando-se “as avessas” dele, criando a0 mesmo tempo
ruptura e correspondéncia'’.

Sendo assim, Sanchis define a historia do campo religioso brasileiro
como a do embate destes dois vetores: a persisténcia do tradicional habitus
flexibilizador, que, sem suprimir as diferencas, pode levar a formas de
sincretismo, e sua resisténcia as investidas, também reais, das sucessivas
racionalidades “modernas” (SANCHIS, 2003:32). Tal dinamica pode
gerar, historicamente, aproximacoes e paralelismos estranhos e inusitados,
como o mencionado entre algumas vertentes neopentecostais e as praticas
dos terreiros de forte acento afro. Porém, nao se trata de uma corrente
confusional: estabelecem-se ai fluxos privilegiados e exclusoes, seguindo
afinidades eletivas e relacoes de poder. Mesmo assim, observa-se a tendéncia
de fluxos de comunicacoes interdenominacionais que escapam a ansia
institucional de audiéncia exclusiva: um campo comunicacional marcado
por intensos cruzamentos de fluxo de carater religioso, confirmando a
emergéncia do habitus da porosidade em novas bases, como uma maior
abertura das audiéncias a mensagem do “outro”.

" Fenémeno observavel através do uso nos cultos da Igreja Universal de termos como “encosto”,

» o«

“descarrego”, “ex-mae de santo”, “trabalho” etc.
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Consideracoes Finais

Mesmo que se apresente em plena mutacao, pode-se considerar que,
mesmo que a propria religiao perca sentidos tradicionais e antigas funcoes,
adquirindo novos, tais mutacdes podem continuar acompanhando
lineamentos subjacentes de uma antiga logica. E possivel encarar tal
fenomeno sob esse angulo se considerarmos o conceito de religiosidade
de Simmel, como condi¢ao imanente ao ser humano capaz de consolidar-
se em formas que plasmam contetdos vitais, nao propriamente religiosos.
No caso do campo religioso brasileiro, esse habitus, a que Sanchis se refere,
de porosidade de identidades e ambivaléncia de valores, uma permanente
retomada da “conjugacao do multiplo numa unidade que nunca se atinge”
(SANCHIS, 2003:45) nunca se confundiu com “tolerancia”. Ao contrario,
desencadeou conflitos abertos e sérios problemas de convivéncia entre
grupos sociais e vertentes religiosas, marcando profundamente o transito das
religioes/religiosidades no espaco publico brasileiro.

A assercao de Luckmann quanto a religidao na contemporaneidade é a de
que nesse contexto a religiao, como aspecto da identidade pessoal, tenderia
essencialmente a tornar-se uma questao particular, privada (LUCKMANN,
1969 apud ANTONIAZZI, 1997:70). A “religido invisivel”, como o autor se
referiu ao fendmeno, seria uma religiao feita pelas conviccoes interiores,
pedacos das tradicoes de grandes instituicoes religiosas, mas que nao se
ligariam explicita e exteriormente a nenhuma instituicio em particular.
Como em Simmel, a religiao em Luckmann nao é entendida apenas com suas
manifestacoes exteriores, institucionais. A compreensao da complexidade
do fenémeno religioso diante da modernidade parece tornar-se mais viavel
se o fenomeno religioso nao for meramente confundido com os contetudos
religiosos. Como em Simmel, torna-se necessario dessubstancializa-lo,
distinguindo entre religido e religiosidade.

Nos seus estudos do campo religioso em Belo Horizonte, Antoniazzi
(1997) chegaria a conclusoes semelhantes as de Sanchis. Segundo
Antoniazzi, na segunda metade do século XX, o contexto cultural teria
criado uma situacao de pluralismo religioso que tornaria mais competitiva a
coexisténcia de varias religioes na mesma sociedade (ou cidade). A situacao
das ultimas décadas é muito distinta daquela em que o catolicismo detinha
(ou procurava deter) o monopolio do campo religioso e da relacao com o
Estado. Tais transformacoes ocorreriam também no plano de subjetividade

INTERSECOES [Rio de Janeiro] v. 12 n. 2, p. 382-407, dez. 2010 - lEONEL, Campo religioso brasileiro na ... 401



do individuo, estimulado hoje nao a construir sua identidade a partir de
modelos tradicionais, mas sim com base em critérios que o concedem um
espaco maior para manobras individuais.

De acordo com Sanchis, em pesquisa feita em Belo Horizonte na década
de 1990, num determinado circulo de fiéis catdlicos influenciados pela
mistica dos Agentes de Pastoral Negros, 20,8% das pessoas declararam
uma dupla pertenca religiosa assumida, e, para metade deles, o catolicismo
perfilava-se atras de outra religiao (SANCHIS, 2003:35). Nesse mesmo
sentido, a pesquisa de Antoniazzi na mesma metropole observou também
que os catdlicos mais inclinados as praticas do catolicismo “popular” e as
devocoes aos santos pareciam aceitar o pluralismo sem grandes problemas,
desejando a renovacao da Igreja no sentido de maior diversidade e de uma
maior autonomia dos diversos grupos (ANTONIAZZI, 1997:84).

A partir da comparacao entre dados mais recentes levantados pelo
Censo de 2000 e pela pesquisa realizada pelo Ceris'', Antoniazzi reiterou
a existéncia do habitus da multipertenca religiosa. Nesse caso, a pesquisa
realizada pelo Ceris serviria de contraponto ao Censo, pois, em sua propria
concepcao, diferiu da pesquisa do IBGE no seguinte item: a inclusao de um
espaco nos questionarios onde o entrevistado pudesse manifestar outra(s)
pertenca(s) religiosa(s). Tal aspecto mostrou-se de fundamental importancia
para compreender, através de filtros diferenciados, a complexidade e as
mudancas do campo religioso brasileiro contemporaneo. A conclusao a que
se pode chegar é a de que um bom numero de brasileiros frequenta praticas
religiosas de varios cultos, de forma que a média de entrevistados das seis
maiores regioes metropolitanas do Brasil que frequentam mais de um culto
religioso chegou a 25%. E, desse percentual, metade deles (12,5%) o fazem
sempre (ANTONIAZZI, 2003:76).

Dessa forma, a analise de Antoniazzi recoloca o enfoque em outros termos:
a novidade nao seria tanto o aumento real do niimero de evangélicos, ou a
retracao também real do percentual de catolicos, mas o aumento do nimero
de pessoas que nao tém mais receio de assumir publicamente tal condicao.
Esse pluripertencimento escapa aos critérios de pesquisa do IBGE e as lentes
de analise de algumas abordagens da sociologia da religiao responsaveis pelo
estudo do campo religioso no Brasil.

! Pesquisa realizada nas seis maiores regiées metropolitanas brasileiras (Cf. CERIS, 2002).
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Nesse sentido, as novas pesquisas que partirem para o levantamento de
nimeros e respectiva analise do campo religioso no Brasil, deverao incluir,
entre suas indagacoes, filtros que permitam captar as dimensoes do transito
religioso dos individuos para além das confissoes religiosas ou daquilo que
se chamaria de “conversao classica”. Num survey realizado em 2002 por
Cardoso, Leite e Nogueira (apud CARDOSO, 2004), Alexandre Cardoso
chegou a conclusao de que, em Belo Horizonte, considerada o reduto
do tradicionalismo de maioria catdlica, cada pessoa tem, ou pratica, 2,4
“religioes”. Esse niimero expressivo indicaria um intenso transito religioso
que assumiria diversas formas (CARDOSO, 2004:68), oscilando entre o vasto
espectro existente entre o pluralismo “sincretista” ou “nao-fundamentalista”,
até manifestacoes mais radicais de intolerancia religiosa. Tudo isso se
desenrolaria em meio a um contexto mercadolégico e de ampliacao do
imperativo da escolha individual, marcado pela competicao nao exclusivista
e pela diversidade, mas ainda assim pelas tensoes sociais de longa duracao
existentes na sociedade brasileira.

Assim como Sanchis, Antoniazzi e Cardoso, Pierucci (2006) sintetizaria
bem o angulo distinto de analise proposto diante dos resultados dos censos
e das pesquisas quantitativas. Sobretudo, é preciso estar atento ao fato de
que, abaixo da superficie dos niimeros, desenha-se a estrutura elementar do
campo religioso brasileiro: a conversao, até mesmo das religioes tradicionais,
“as regras do jogo” das sociedades pos-tradicionais, onde as religioes sao
capazes de dissolver antigas presencas e dilapidar linhagens religiosas
estabelecidas.

O processo de producao de identidades brasileiras sempre teve que
solucionar um dilema profundamente problematico: articular diferencas
e universalidade. De alguma forma, numa escala global e complexificada,
seria esse o dilema apresentado ao homem contemporaneo, correspondente
aquele outro paradoxo que permeia as mutacoes do campo religioso
brasileiro hoje: as tensoes resultantes da diversificacao e institucionalizac¢ao.

Dessa forma, expressoes religiosas consideradas como arcaismos ou
resquicios da religiosidade colonial, identificadas como “religiosidades
populares”, em contraposicio a pratica religiosa institucional, podem
hoje mostrar um substancial crescimento da adesao de fiéis, justamente
por se apresentarem como alternativas de convivéncia em coletividade,
pertencimento a redes de solidariedade e possibilidade de rememoracao
ativa de tradicoes afetivas pessoais, familiares e coletivas, que estabelecem
pertencimentos a grupos, identidades e lugares.
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Além disso, a flexibilidade e o convivio com a multiplicidade, inerentes as
estruturasde taismanifestacoesreligiosas, permitem o pertencimento multiplo
(ou “transversal”) a diversas crencas religiosas, o que é profundamente
consoante com o novo habitus religioso que vem se estabelecendo nas
sociedades contemporaneas.

A busca hoje do pertencimento a manifestacoes religiosas “populares”,
notadamente expressoes coletivas da fé, pode também ser interpretada
como busca individual pela transcendéncia ou espiritualidade por meio
dos elementos magico-afetivo-sensitivos presentes em tais cultos/festejos e
consoante os atributos da mistica: suas dimensoes coletivas (e muitas vezes
festivas) permitem também o contato direto com o universo do sagrado
sem a obrigacao de intermediacoes hierarquicas ou ritos inflexivelmente
estruturados, em grande parte através de recursos rituais permeados pela
musica, pela danca ou pela teatralidade. Sao formas de agradar tanto aos
sentidos, quanto a Deus, aos santos ou entidades sagradas. Além disso, a
relacao com o universo do sagrado da-se tanto individual como coletivamente,
no prazer transcendente do contato consigo e com o outro.

Assim, pode-se dizer que hoje manifestacoes religiosas “populares”
ganham novo sentido de existéncia diante das profundas mudancas ocorridas
no campo religioso brasileiro, pois, em sua dinamicidade, reinem aspectos
da comunidade, da igreja e da mistica, permitindo o multipertencimento da
religiosidade transversal contemporanea, sejaele concomitante ao catolicismo,
ao kardecismo ou aos terreiros. Além disso, a pertenca a tais manifestacoes
e a notoriedade publica proporcionada por ela constitui também capital
cultural individual e coletivo, que possibilita (auto)afirmacao identitaria e
pertencimento a um grupo (mesmo que flexivel), além da atribuicdo a tais
manifestacoes do status de patrimonio cultural.
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