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Resumo

As Ultimas décadas do século XX foram impactadas por profundas
transformacdes socioculturais, politicas e econdmicas em praticamente todo
0 mundo. Desde os mais distintos lugares se tem falado de globalizacéo,
pés-modernidade, capitalismo avancado, "Império”, para referir-se aos
Nnovos contextos com que os cientistas sociais devem trabalhar. Neste marco,
primeiro de modo mais sutil e, logo depois, com mais for¢a, comecaram a
desenvolver o que para alguns investigadores constituem os novos enfoques
para abordar o estudo dos fenémenos religiosos, marcados principa mente
pelo deslocamento do sagrado para a esfera subjetiva dos sujeitos, por uma
busca pelo aperfeicoamento do self, que se toma a marca do movimento
difuso conhecido como Nova Era, no qual elementos religiosos e ndo
religiosos sdo utilizados performaticamentc e metaforicamente visando um
objetivo determinado, determinado inclusive temporalmente. Visamos neste
trabalho discutir as transformacg8es ocorridas no campo religioso brasileiro
e argentino a partir de uma leitura pos-colonial, buscando compreender
como outras ecologias de saberes (Santos, 2007) sdo articuladas neste novo
momento, constituindo uma nova realidade simbdlica em termos religiosos,
sejaapartir de umareleiturade religiosidades inseridas no processo colonial
ou a partir de um novo arranjo de elementos até entdo ndo presentes.
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Abstract

The last decades of the twentieth century were affected by profound socio-
cultural, political and economic conditionsin virtually everywhere. Sincethe
most distinctive places is being talked about globalization, postmodemity,
late capitalism, "Empire", to rcfer to new contexts in which social scientists
must work. In moment, the first in more subtle and, soon after, with more
force, began to develop what for some researchers are the new approaches
to address the study of religious phenomena, marked by displacement of
the sacred to the subjective sphere, by a quest for perfection of the sdlj,
that becomes the hallmark of diffuse movement known as Ncw Age, in
which religious and nonreligious elements are used metaphorically and
performatively seeking a goal, temporally determined in some moments.
We aim in this paper to discuss the changes in the religious field in Brazil
and Argentina from a postcolonial reading, trying to understand how other
ecologies of knowledge (Santos, 2007) are articulated in this new era
constituting anew symbolic reality in religious terms, from the rereading of
somereligiousnessinserted inthecolonial processor from anew arrangement
of elements not previously present.

Keywords
New Religiosities. Post-Colonialism. Ecology ofKnowledge.

Introdugéo

A formacdo e configuragdo do campo religioso na América Latina
Se marcam por um continuo processo de fluxos culturais cuja caracteristica
mais emblemética se daapartir do sincretismo religioso que se modelanesta
realidade por meio de relacfes de poder postas apartir do processo colonial.
Estas relagdes possibilitam também a construgdo de novas |6gicas culturais -
nao estéticas, mas sim, hibridas - que se dinamizam e que, ao serem pensadas
neste novo momento, sao reelaboradas.

As tensbes postas no campo religioso latino-americano giram em
tomo do projeto colonial aqui implantado, a partir do qual religido, etnia,
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classe social e género imbricam-se. A construcdo do homem branco europeu
de classe abastarda e catdlico se coloca enquanto anténimo méaximo de todas
as demais légicas subalternas, que sdo sufocadas no processo histérico, o
gue leva também a outras construcdes por vezes estigmatizadas.

A redlidade colonial, no seu devir historico, polariza colonizador e
colonizado, naturalizando as relagdes. Quando Brand&@o (2004) nos aponta
que entre as religibes de possessdo no Brasil hd uma relacdo hierarquica
estabel ecidaentre o espiritismo, aumbanda e o candombl é, nisto percebemos
haver umatransposi¢éo dasrelacGes sociais para o plano do sagrado. Segundo
0 autor, esta relagdo gera uma gradacdo que vai da mais legitima a menos
legitima, damais ligada atradicdo escrita aguela mais ligada a tradicdo oral,
da mais branca amais negra.

Fanon (2008) nos aponta como 0 violento processo colonial se
transparece nas praticas culturais, como através da linguagem: "Todo
povo colonizado — isto &, todo povo no seio do qual nasceu um complexo
de inferioridade devido ao sepultamento de sua originalidade cultural —
toma posi¢cdo diante da linguagem da nagdo civilizadora, isto &, da cultura
metropolitana’ (FANON, 2008, p. 34), este plano também ¢ percebido no
sagrado.

Segundo Motta (1991), o sincretismo afro-brasileiro pode apresentar-
se principal mente segundo duas formas que ele convencionou denominar de
vertical - referente a substituicdo de determinados elementos por outros - e
de horizontal, que se remete a presenca de elementos diversos no mesmo
espaco sagrado, ou momento ritual. Compreendemos que, principalmente
no primeiro caso, a dindmica do colonialismo se apresenta de forma mais
clara através da linguagem, como quando 0s orixas sdo sincretizados com
0s santos catdlicos. Entram ai, neste momento, elaboradas relactes de poder
que s6 podem ser compreendidas de modo contextual, mas que deixam
transparecer as relagbes de dominac8o estabelecidas entre colonizador e
colonizado. Podemos dizer que, neste momento, 0s deuses negros possuem
mascaras brancas.

E o que Ortiz (1999) vai denominar de "movimento de
ernbranquecimento” das religifes afro-brasileiras, e que se tornaria mais
notério na umbanda. Isto levaria mesmo a uma "desagregacdo da memoria
coletiva' e para adém das construgdes simbdlicas. "(i..) o processo de
embrangquecimento ndo se traduz unicamente pela presenca do catolicismo
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e do espiritismo; o imigrante branco, proximo do negro, vai penetrar
fisicamente no universo afro-brasileiro, e apoderar-se muitas vezes da chefia
do culto." (ORTIZ, 1999, p. 39). Segundo o autor, este movimento esta
presente em todo o pais, nas mais diversas formas de cultos, ainda que mais
presente entre alguns grupos especificos, como no caso dos bantos.

No plano cultural, percebemos aelaboracdo de um complexojogo de
aproximagcdes e distanciamentos que permitem aformacéo de uma realidade
idiossincraticanaAmeéricalLatina. Questbes postas pelo sincretismo em parte
tém nos dado respostas sobre o0 que acontece na realidade |atino-americana.
Quando Bastide (1985) aponta que o sincretismo se da através de umjogo de
analogias no qual os orixas sdo mascarados de santos catélicos, percebemos
a claras relagbes de poder estabelecidas. O sincretismo ndo apenas mescla
elementos culturais como também os elabora reproduzindo, por um lado,
e contestando, por outro, 0 status quo; por isso, muitos autores estudiosos
dos cultos afro-brasileiros chegam a apontar tais cultos como formas de
resisténcia ao processo de dominagdo (FERRETTI, 1995).

A légica colonial sufocou toda uma ecologia de saberes existentes,
sufocou outras logicas de realidade espacial, temporal e cosmolégicas.
No entanto, ndo poderiamos afirmar que este processo se deu de forma
homogénea ou mesmo linear, pois consideramos que 0S processos de
resisténcia sempre estiveram postos. Se, por um lado, o mascaramento dos
orixés pelos santos catélicos, apontado por Bastide, indica uma relagdo de
dominacéo luso-catdlicano Brasil, por outro, ele indicatambém aelaboracéo
de estratégias que visaram, naquele momento histérico, a perpetuacdo de
uma dada realidade cultural, ainda gue reelaborada.

Souza (1986) nos chama a atencdo ao fato de que os orixas trazidos
para as Américas, em especial ao Brasil, ndo foram cultuados de forma
aleatéria, mas, sim, seguindo uma ldgica que estava inserida também na
dindmica colonial. Temos, portanto, que esta légica infiltra-se na prépria
elaboracdo do ethos religioso latino-americano. Seguindo o raciocinio da
autora:

Para que pedir fecundidade as mulheres se, na terra
do cativeiro, elas geravam bebés escravos? Como
solicitar aos deuses boas colheitas numa agricultura que
beneficiava os brancos, que se voltava para 0 comércio
externo e ndo para a subsisténcia? ‘Mais valia pedi-lhes
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a seca, as epidemias destruidoras de plantacBes, pois
colheitas abundantes acabariam se traduzindo em mais
trabalho para o escravo, mais fadiga, mais miséria. A
primeira selecdo operada no seio da religido africana
colocaria de lado as divindades protetoras da agricultura,
valorizando em contrapartida, as da guerra— Ogum - , da
justica— Xangd — , da vinganga — Exu." (SOUZA, 1986,
p.94).

Em toda a América, os elementos cosmogomcos € religiosos
autéctones se reelaboraram ante o catolicismo colonizador e ante os
elementos africanos trazidos. O que pretendemos destacar aqui € como
estes tém se transformado em face de um novo momento histérico e
cultural, o do pés-colonialismo, ndo apenas realizando sinteses culturais e
religiosas originais como também reconstruindo aquelas tradi¢cbes que, em
principio, pertenceriam a um projeto de dominagéo colonial, as européias,
as denominagdes cristds de modo geral, assim como a nova era, todas elas
remodeladas a partir das dinémicas culturais locais.

Mesmo em situacOes especificas, como ado Brasil e adaArgentina,
encontramos cendrios distintos. No Brasil, ainfluéncia das culturas africanas
se faz bem mais presente, ainda que estudos, como os de Oro (2009, 2002),
expliquem que o processo de transnacionalizagdo do sagrado entre os paises
do Cone Sul ndo se limita ap Brasil, em especial no gque tange aos cultos
pentecostais e afro-brasileiros. Deste modo, 0 autor compreende gque este
processo, no caso afro-brasileiro, resultou:

[..] de acBes exclusivamente individuais, ou seja, de
idas e vindas, deslocamentos e viagens, de sacerdotes
(pais e maes-de-santo) e de fiéis ou simpatizantes, entre
Brasil (Rio Grande do Sul) e Argentina, sem, porém,
haver uma migrac&o populacional, em nenhuma direcéo,
embora hgja casos de sacerdotes rio-grandenses que se
estabel eceram em Buenos Aires, ou Montevidéu (ORO,
2002, p. 116).

Esta observacdo é relevante para nés na medida em que buscamos
comparar duas realidades religiosas, a do Brasil e a da Argentina, tragcando
um panorama geral em torno das transformagdes no campo religioso destes
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dois paises. Temos interesse em analisar como outras ecologias de saberes
(SANTOS, 2008) - no caso, ecologia de saberes religiosos - tém emergido
nestes cendrios. Assim, nosso foco esta baseado em torno desta dindmica
socid, cultural e politica, baseada em outras légicas que ndo a colonial.
Ela permite caracterizar dinmicas historicamente ausentes em termos de
visibilidade em ambos os paises.

Transformacdes no campo religioso brasileiro

A formag&o do campo religioso brasileiro é marcada por umaintensa
dindmica cultural, que também é politica e social, cuja expressdo mais
significativa se da através do sincretismo religioso, que pode mesmo ser
apontado como o ethos da religiosidade brasileira (ANDRADE, 2002). Ao
mesmo tempo, € de se destacar a presenca de relagdes de poder que sdo
estabelecidas no processo histérico, expressando uma ordem hierarquica
gue configura gradagdes de legitimidade entre as religides existentes, como
j& apontamos anteriormente.

E importante destacar que houve um processo de sufocamento
de enésimas ldgicas culturais dentro do projeto colonia, que se atrela ao
préprio projeto europeu de modernidade. Nele, ospapéis do colonizador edo
colonizado estdo bem estabelecidos, podemos mesmo dizer, naturalizados,
colocando o colonizado numa relacdo de dependéncia com relagdo ao
colonizador. Segundo Dussel (2005), o mito da modernidade poderia ser
assim descrito, de forma sintética:

1. A civilizagdo modema autodescreve-se como mais
desenvolvida e superior (0 que significa sustentar
inconscientemente uma posiG¢ao eurocéntrica).

2. A superioridade obriga a desenvolver os mais
primitivos, barbaros, rudes, como exigéncia moral.

3. O caminho de tal processo educativo de
desenvolvimento deve ser aquele seguido pela Europa
(& de fato, desenvolvimento unilinear e & européia o que
determina novamente de modo inconsciente, a 'falécia
desenvolvimentista').

4. Como 0 bérbaro se opde ao processo civilizador, a
praxis modema deve exercer em Ultimo caso avioléncia,
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se necessario for, para destruir os obstaculos dessa
modernizagdo (a guerrajusta colonial) (DUSSEL, 2005,
p.64).

Dentro desta concepgdo caberia ao colonizador introduzir uma
l6gica de "elevar" o colonizado de sua religido "selvagem” para areligido
"civilizada", supostamente mais complexa e mais "correta'. Nesta légica,
tudo que se encontrasse & margem da construcdo socia e cultural da Europa
SO poderia ser encarado como supersticéo e, posteriormente, com o Santo
Oficio, como heresia

A tentativa de "apagamento" das religies autoctones no Brasil -
sgjam aquelas baseadas nas cosmologias indigenas, sejam agquelas baseadas
nas cosmologias africanas trazidas para o Brasil - teve como pano de fundo
historico o movimento de contrarreforma, que levou a Igrgja Catdlica as
raias da preocupagao em expandir seu credo para o dém-mar. Este processo
fez-se conhecido principalmente por via da catequizacdo indigena, levada a
cabo principalmente pelos jesuitas, e nele verificou-se ndo apenas um cambio
em termos de referéncia religiosa, mas sim um projeto de aculturagdo muito
mais amplo e complexo.

N&o se tratava apenas de transformar os ndo europeus em catolicos,
mas de transformar acultura européia em suaprincipal referéncia de mundo,
0 que também ndo implicou numa proposta de transforma-los em europeus,
ainda que de segunda categoria, pois como jafoi dito no projeto colonial, os
papéis estdo postos deforma bastante clara’. Dever-se-iaalmejar ser catdlico,
porém, o status de ser europeu ndo poderia ser alcangado pelo "selvagem”, a
cultura crista europeia toma-se, neste momento histérico, a cultura colonial.

Ribeiro (2006) nos aponta que a Igrgja Catélica assumiu um
papel "salvacionista’ ante os indios, assim denominados, encontrados no
continente americano, ainda que tal papel haja sido precedido por todo um
debate em tomo da ontologia dos mesmos. A guestdo levantada era: "seriam
eles humanos?'. Quando resolvido o impasse, chegando-se a concluséo
"surpreendente” que sim, eles eram humanos, a Igreja aliou-se a maguina
colonia para que, @ mesmo tempo em que as nagdes ibéricas expandissem

1 Neste sentido, podemos afirmar que ha uma sobreposicdo entre cultura européia e cultura
colonial, equivalendo-se neste determinado contexto histérico e social.
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Seu império sobre os corpos do novo mundo, a lgreja pudesse expandir seu
império espiritual, que também possuia implicacbes materiais, sobre suas
amas.

Claro que em um dado momento tais proposi¢cies tomaram-se
conflitantes, ainda que pertencentes a0 mesmo projeto colonia. Neste
sentido poderiamos afirmar que no mesmo projeto colonial haveria diversos
"projetas”, por vezes em disputa. Um dos principais impasses se deu quando
as invasdes as missdes se tomaram cada vez mais frequentes, visando a
obtengdo dos corpos - cujas amas ja haviam sido "salvas' - para trabalhos
escravos pelos confins da América. Ainda segundo Ribeiro (2006):

De todo o debate, s6 reluzia, clara como o sol, para a
clpula real e para a Igreja, a missdo salvacionista que
cumpria a cristandade exercer, aferro e fogo, se preciso
para incorporar as novas gentes ao rebanho do rei e
da Igreja. Esse era um mandato imperativo no plano
espiritual. Uma destinag@o expressa, uma missdo a cargo
da Coroa, cujo direito de avassalar os indios, colonizar e
fluir as riquezas da terra nova decorria do sagrado dever
de salvé-los pela evangelizacéo.

(...) Configuram-se, assim, duas destinagdes cruamente
opostas, desfrutando, cada qual, o predominio na
dominacgdo do Novo Mundo. De um lado, a dos colonos,
afrente de seus negocios. Do outro lado, a dos religiosos,
a frente de suas missdes. (RIBEIRO, 2006, p. 54).

O projeto catélico para as Américas possuia como pano de fundo a
proposta colonial de protetorado. Situacdo que o colonizador institui com
relacdo ao colonizado, que, no sentido mais amplo, remete-se a construgéo
gque o colonizador estabelece nas relacbes de poder com relacdo ao
colonizado. Como nos aponta Memmi (2007):

Quando o colonizador afirma, em sua linguagem, que
0 colonizado € um débil, sugere com isso que essa
deficiéncia demanda protec&o. Dai, sem risos - ouvi isso
com frequencia -, anogdo de protetorado. (...) E também
a mesma coisa para a famosa ingratiddo do colonizado,
sobre a qual insistiram autores considerados sérios:
ela lembra a0 mesmo tempo tudo o que o colonizado
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deve ao colonizador, que todos esses beneficios sdo um
desperdicio, equeéinttil pretender emendar o colonizado
(MEMMI, 2007, p. 120).

Assim, a partir dessa nocao de protetorado, cria-se no catolicismo
o discurso oficia de que se estava nas Américas para "salvar almas", ainda
gue tal se dé por agdes violentas, cujo momento mais emblematico foi o da
Inquisicao, no qual ficava claraarelacgéo estabel ecida entre Estado, Religi&o
eprojeto colonial. Acercadeste momento historico nos aponta Souza (1986):

Por tudo quefoi dito, parececlaro quetambém nacolénia
a Inquisicdo foi auxiliar do Estado, autonomizando-
se em determinados momentos. Também na colénia os
aparelhos de poder afiaram suas garras e procuraram
legitimar-se através da perseguicdo € punicdo de
comportamentos heterodoxos e desviantes: como o Deus
monoteista que sd pode existir em oposi¢cdo ao Diabo,
Inquisicdo e Estado buscavam os elementos de sua seiva
no seio da populacdo colonial mestica, sincreticamente
religiosa e indiscutivelmente diferente dos moldes
europeus (SOUZA, 1986, p. 290).

Notoriamente, apesar de toda a maquina que o envolvia, o projeto
colonial ndo conseguiu estabelecer uma homogeneidade de discursos e
préticas, muito pelo contréario, o proprio catolicismo, emblematico deste
movimento violento, em termos fisicos e culturais, sincretiza-se com outras
matrizes religiosas e culturais, como janos aponta Freyre (2005).

De todo modo, o que é valido aqui ressaltar € que o campo religioso
ndo é estatico, muito pelo contrario, € marcado por uma fluida dinamica, de
modo que tanto os sujeitos envolvidos como as instituicdes geradoras de
sentido estdo sempre em transformacao. Evidentemente, em cada momento
histérico h& maior ou menor fluidez com relacdo as mudangas postas, de
modo que, no momento atual, poderiamos apontar para um processo de
"destradicionalizac&o" do campo religioso brasileiro (PIERUCCI, 2004).

Bittencourt Filho (2003) aponta que ha na contemporaneidade,
um deslocamento da religiosidade para a esfera da subjetividade. Isto
ndo implica em dizer que haja uma aleatoriedade nas escolhas religiosas
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realizadas, porém indica uma maior liberdade na elaboragéo de préticas e
discursos que remetem ao universo do sagrado.

A partir deste momento, em que 0s sujeitos encontram-se ante uma
maior liberdade de el aboracéo de seusdiscursos epréticas religiosos, devemos
considerar que o contexto pos-colonial também possuira implicagdes sobre
esta elaboracéo.

Em sua sociologia das auséncias, Santos (2005, 2008) nos alerta

que o projeto colonial, por meio da monoculturaracional, ocultou uma série
de outras légicas possiveis, sendo as mais embleméticas: a monocultura do
saber e do rigor cientifico, a monocultura do tempo linear, a monocultura
da naturalizagdo das diferencas, a monocultura do universal e do global,
e a monocultura dos critérios de produtividade e de eficacia capitalista.
(SANTOS, Ibidem).
. Tais monoculturas, no entender do autor, produziram e produzem
ndo existéncias, sdo formas de desperdicio das experiéncias sociais. Em
seu lugar, o autor propde uma ecologia de saberes - que possui implicactes
sobre todo o debate epistemolégico - sem que com isso caia em nenhum
relativismo exacerbado. Muito pelo contrario;

A ecologia dos saberes visa criar um novo tipo de
relacionamento entre o saber cientifico e outras formas
de conhecimento. Consiste em conceder 'igualdade de
oportunidades' as diferentes formas de saber envolvidas
em disputas epistemoldgicas cada vez mais amplas,
visando a maximizagdo dos seus respectivos contributos
para a construcdo de '‘outro mundo possivel', isto & de
uma sociedade mais justa e democratica, bem como de
uma sociedade mais equilibrada em relacdo a natureza
(SANTOS, 2005, p. 26).

Este discurso em prol de uma 'igualdade de oportunidades com
relacdo as outras légicas, que ficaram a margem do projeto colonia, tem
repercutido imensamente no campo religioso. Num primeiro plano, tal pode
ser percebido quando pensamos a reelaboracdo de credos tradicionais -
sendo o caso mais emblematico no Brasil, o das religides afro-brasileiras,
gue tém passado pelo fendmeno de "dessincretismo” ou "reafricanizacdo”
(PRANDI, 2004) - que se reconstroem em consonancia com um cendrio
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de reformulacdo de identidades. Também podemos vislumbrar, no campo
religioso brasileiro, a emergéncia de novos movimentos religiosos- NM R-
gue se apresentam da forma mais plural possivel, sendo dificil classifica-los
simplesmente (GUERRIERU, 2006). Tais movimentos passam a reivindicar
tradi¢cdes milenares (MELL {, 2004) que se articulam com outras préticas e
discursos religiosos "autéctones".

Este cenario se apresenta, em especial, ante ao cenario da Nova Era,
gque se formula a partir da confluéncia de discursos oriundos do ocultismo
europeu edatradicéo oriental, mas que, segundo Magnani (2006), ao adentrar
0 campo religioso brasileiro, possuem em principio um carater muito mais
universal que local. Neste sentido:

"[oo] muito mais frequentes eram as referéncias aos
indios das planicies norte-americanas, a Castadeda, aos
incas, ao xamanismo siberiano - isso para ndo faar no
esoterismo europeu, das filosofias orientais, dos cultos
misticos da Antiguidade Cléssica, da tradicdo wicca, do
paganismo celta, etc. (MAGNANI, 2006, p. 171).

Entendemos que aprépriaNovaEraencontra-se num novo momento,
no qual elementos culturais locais sdo trazidos atona, em consonancia com
0 que é proposto pela sociologia das auséncias, uma vez que tal sociologia
confronta-se com a “[...] l6gica da escala global, através da recuperacéo
do que no loca ndo é efeito da globalizacdo hegernénica’ (SANTOS,
2005, p. 28). E devido atanto que compreendemos que ha em curso o que
denominamos de New Age Popular, que em nossa definicdo seria:

[..] uma nova releitura, a partir de um contexto social
préprio, de préticas e tradicdes culturais originadas no
Brasil eno exterior - entreasquais, aumbanda, elementos
da religiosidade popular, o espiritismo kardecista e, o
catolicismo popular, principalmente — nos moldes tipicos
da New Age, que recria aspectos culturais — como 0s
rituais, principalmente os de possessdo, das religides
populares no Brasil, além do aspecto estético - , que até
entdo, ndo haviam sido enfatizados pelo movimento"
(OLIVEIRA, 2009, p. 39).
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Logo, este fendmeno emblematiza como o contexto pés-colonial
altera a realidade social construida, na medida em que as identidades dos
sujeitos sdo mobilizadas. Significa que também suas préticas culturais sdo
modificadas, articulando-se em consonanciacom um novo contexto que lhes
permite formulacGes a partir da ecologia de saberes proposta por Santos
(2005).

E vélido destacar que a reformulacéo destes contextos perpassa néo
apenas o plano cultural, como também o politico e o econdmico, ja que
estamos aqui discorrendo acerca da propria autonomizagdo dos sujeitos. De
modo que, as transformacdes no campo religioso sdo partes constituintes de
umd' transformacao social maior, porém relativamente autbnomas, uma vez
gue se alteram e sdo alteradas ante esta realidade politica e social,

A problematica do campo religioso naArgentina

Comojasediscutiu, aconquistade variosterritorios da atua América,
por parte da Espanha e de Portugal, implicou na imposi¢éo do catolicismo
as diferentes sociedades submetidas. Desenvolveram-se entéo, ao longo dos
séculos de dominio colonial, diferentes processos complexos de resisténcia
e reelaboracao sociocultural.

No periodo de independéncia das colénias americanas, as elites
governantes em geral mantiveram o catolicismo como religido hegemonica.

A constituicdo dos novos Estados Nacdo — constituidos como
capitalistas dependentes - demandou a necessidade de manter o catolicismo
como areligido que se identificava com o sentido nacional. Em cada pais
latino-americano, este processo se desenvolveu de diferentes maneiras. No
caso da Argentina, as relacdes entre Estado e religido hegemonica foram
conflituosas nos primeiros anos da consolidagdo nacional, em especial, no
periodo que se conhece como referente a"a Geracéo dos'80".

Embora se haja mantido a sustentacdo estatal do catolicismo, a
ideologia laica da geracéo dos anos 80 e 0 interesse em apoiar a imigracéo
levaram a uma visao aberta das elites dominantes com respeito a liberdade
de cultos. Esta abertura se manteve, embora reduzida, a partir da reacéo
conservadora-nacionalistainiciada com o golpe de Estado de 1930.

E assim que, nas primeiras décadas do século XX, comeca a se
constituir um relato quase mitico sobre a construcao da Argentina, pensada
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como um pais branco, onde ndo havia negros, muito poucos indios. Estes
ultimos, com o "avangco da civilizaggo", terminariam desaparecendo,
fundindo-se no mitico "cadinho de racas" argentino. Esta foi a historia
oficial do pais até 1983. Uma ditaduraferoz e aderrotadas Malvinas fizeram
compreender os setores médios e altos urbanos argentinos que ndo eram
europeus, sendo |latino-americanos. Asociol ogiadas auséncias comegou a ser
questionada por alguns setores académicos e da €elite intelectual. A partir de
1983, tudo negado durante cem anos comegou a se tomar visivel. Os indios
ndo estavam em vias de desaparecer e ainda existem tradi¢Ges africanas,
ainda que em menor medida em relac@o a outros paises do continente.

A diversidade e a complexidade sociocultural do pais comegaram
a ser relativamente vistas e aceitas, e com elas também a complexidade do
campo religioso, sem negar a hegemonia da Igreja Catdlica.

Os investigadores encontram-se analisando, sob novos marcos
tedricos, tematicas como a religiosidade popular, que se caracteriza pela
devocdo a distintos personagens "santificados' pelos setores subalternos,
como é o caso da "Defunta Carred' ou o "Gauchito Gil"; também aqueles
cultos sincréticos, que revelam umaforteresisténciaaimposi¢do hegemonica
e uma profunda reel aborac&o identitaria, como € o caso do pentecostalismo
entre os indios Tobas.

A complexidade também aparece ao ser abordada a andlise da
expansdo das diferentes igrejas protestantes, as religides orientais, 0s
novos movimentos religiosos e os diferentes grupos e correntes que se
dao no interior do catolicismo, antes visualizado como uma unidade quase
monolitica.

Em relagdo a esta complexidade, um nicleo de discussdo forte
continua sendo aquebra do modelo monolitico de catolicismo e o surgimento
desta assombrosa diversidade num pais que, como ja dissemos, foi pensado
apartir dos setores hegeménicos de uma maneira muito diferente.

A. Frigerio (2003) criticaanogdo tradicional de monopdlio religioso
do Catolicismo na Argentina e os levantamentos que alguns investigadores
como F. Mallimacci (2001) realizaram sobre a pluralidade religiosa no pais.
Frigero se baseia nos trabalhos de J. Beckford e de um niicleo de socidlogos
norte-americanos — entre eles, Stephen Warner - que fazem forte critica
ao modelo tradicional - representado pelo paradigma durkheiminiano - e
apresentauma visao diferente de analise.
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Por uma parte, estes trabalhos se baseiam na histéria dos Estados
Unidos mais que na histéria europeia para discutir o modelo cléssico de
"uma sociedade = uma religido” (sem deixar de admitir a existéncia de
certas "minorias") que asseguraria, entre outras questdes, a integracdo moral
da mesma. Na prética da sociedade norte-americana ndo ocorre isto, ja que
encontramosaschamadas" denominacdes', ou sgja, um nimero relativamente
importante de grupos com diferentes crencas religiosas, organizados em
distintas igrejas. Isto €, ndo se concebe a religido como propri edade de uma
sociedade toda, sendo como pertencente a grupos especificos que aintegram.

A separacdo entre Igreja e Estado € vista como normal. A existéncia
de diferentes grupos competindo pelo mercado religioso ndo é considerada
de maneira negativa, como o faz P.Berger em " O dossel sagrado”,jaque nos
Estados Unidos os grupos nasceram na situacdo pluralista. (A. FRIGERIO,
2003, p. 1) Do anterior se compreende que os cambios dentro dos grupos
religiosos, no mercado e nas afiliaces religiosas, sdo naturais e esperados
numa situacao pluralista, € ndo um sintoma de degradac&o.

Esta corrente utiliza conceitos e imagens econ émicas, e pde a énfase
na oferta e ndo na demanda. Considera, ademais, que a competéncia ¢ boa
para o fortalecimento do mercado religioso, e que um monopdlio religioso,
sustentado pelo Estado, ndo voltaria mais forte a religido, como sustenta
Berger, mas que voltaria ineficiente. Sem o incentivo da competéncia, os
atores religiosos verdo diminuir sua fé, e a mobilizacéo religiosa diminuiria
Isto ndo implica, supostamente, que o Estado se reserve o direito de regular
o mercado religioso, assim como regula outros mercados.

Ainda que em umareligido Unica, sustentada ¢ mantida abertamente
pelo Estado, ha formas divergentes, que podem ser toleradas ou ndo. Quando
ha repressdo, as outras correntes religiosas se mantém ocultas, para sair e
desenvol verem-se vigorosamente quando esta termina.

Frigerio pde em discussdo o hipotético modelo monolitico de
hegemonia do Catolicismo na Argentina, sobretudo no periodo anterior, na
década de 80, ja que ¢é a forte regulacdo do mercado de bens de salvacao,
somado a um modelo tedrico classico, o que impedia aos investigadores
apreender a variabilidade religiosa que se dava no pais. A partir de 1983,
com a chegada da democracia, este mercado fortemente regulado comeca
efeti va e progressivamente a desregular-se. Assim € que:
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La desregulacion permite que una serie de creencias
y précticas, antes presentes, peru de manera menos
desarrolladas y apenas toleradas como "religiosidad
popular”, scan capitalizadas por diversos grupos que
recién en losaltimos vei nteanos pueden actuar libremente
(A. FRIGERIO, 2007, p. 97).

Neste sentido, enfatiza também a necessidade de deter-se na agéncia
dos individuos quanto a construcao de suas identidades religiosas em vez de
remitir-se ao "paradigma do dossel bergeriano”, que implicaria em aceita-
los como passivos frente ao acionar das instituicdes religiosas.

Fortunato Mallimacci, cm contrapartida, acentua a ideia de que na
Argentina se deram profundas mudangas cunurais nas crengas ¢ praticas
religiosas da populagdo. Para ela, a busca de sentido atravessa todos o0s
estamentos sociais e as crengas se expandem por todo o tecido social.
Fazendo referéncia a uma pesqui sa realizada em Buenos Aires, sustenta
que ainda aqueles que manifestam ndo pertencer aalgumareligido admitem
0 consumo de crencas em curandeiros, adivinhos, astrélogos, em igual ou
maior percentagem que aqueles que se reconheciam como catélicos ou
evangélicos (MALLIMACCI, 2001, p. 15).

E defendido por Mallimacci que as transformacdes que hoje vivemos
ndo sdo conjunturais, mas gque estamos em presenca de uma nova sociedade
construida sobre valores, mentalidades e imaginarios que provém de
situacles anteriores, mas que também d&o passos a novos atares € novos
sonhos nascidos no cal or destas transformagdes. Vivemos em uma sociedade
de fronteiras moveiseflexiveis, onde ndo éfécil definir as novas experiéncias
religiosas que se dao.

Mallimacci fala de uma profunda quebra de certezas na Argentina,
jaque, para ele, uma série de instituicdes historicas que deram sentido aos
argentinos durante o Estado de Bem-estar, marcando um periodo que vai
de 1920 a 1970, formadoras de imaginarios multiplos, sdo na atualidade
questionadas, desacreditadas, perdendo legitimidade no conjunto da
populacéo. A primeira delas € mesmo o Estado, que durante longo tempo
garantiu aosargentinos um minimo de satisfacao de necessidades basicas em
educacéo, saude, trabalho e transportes. Junto ao Estado, as Forcas Armadas
e a Igreja Catdlica, consideradas (logo da eliminagdo e deslegitimagéo
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do imaginério libera e socialista) como fundadoras e garantidoras da
argentinidade, e dotadas de identidade, integradoras e totali zadoras. Os
sindicatos, que enucleavam a grande maioriados empregados etrabal hadores
do pais por meio, ndo so da luta por salario e posto de trabalho, mas de seus
servicos de salde, habitacdo, férias e garantias também de uma identidade
nacional. E, finalmente, os partidos populistas como o radicalismo e o
peronismo, que ndo sO se expressavam como ferramentas eleitorais, mas
gue davam respostas sociais, culturais e de presenca territorial-setorial em
todo o pais.

A perda de legitimidade destas instituicdes é, para Mallimacci, o
fator que opera na pluralidade religiosa que estamos vendo na Argentina.
A dissidéncia religiosa estaria mostrando o protesto simbolico de amplos
setores socials, em especial ospopulares, frente asituacdo atual. O desencanto
destes setores nos mostra a decadéncia do monopdélio catolico e a busca de
outros bens simbdlicos de salvagdo, e aconstituicdo de identidades religiosas
aiternati vaso

Para o autor, antes da crise dos anos 80-90, s os sectores médios
e atos da sociedade argentina mostravam certo pluralismo religioso,
enquanto que os setores populares se identificavam com o catolicismo.

Junto aisto, Mallimacci sustenta que encontramos também homens e
mulheres que constroem suas crengas sem a participacéo de especialistas, ou
gue participam em mais de um movimento religioso, desafiando as categorias
de andlise dos investigadores e a tendéncia destes a os rotular.

Como vimos, F. Mallimacci alude ao que ele denomina "A crise do
Estado de Bem-Estar" na Argentina e as profundas mudancas que se deram
no pais, e |1é a atual diversidade religiosa na chave do protesto simbdlico.
Entretanto, Mallimacci mesmo néo escapou da "ilusdo de homogeneidade™,
construida pelo discurso do Estado Nacdo. Embora aceitemos que, em
determinado momento da histériarecente daArgentina, sedeu a contrapartida
periférica do "Estado de Bem-Estar", o "bem-estar" derramado por este ndo
alcancou toda a populagdo do pais, mas fundamentalmente aquelas regides
gue se modernizaram dentro de um modelo de " desenvolvimento dependente
e periférico”. Grandes regides do pais ndo viram alteradas demasiadamente
as préticas tradicionais de exploracéo, emboratal vez em algumas se dessem
certas melhoras. E evidente, de todas as formas, que quando esta situac&o
de certa prosperidade terminou, e a aplicagdo das politicas neoliberais
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pauperizou amplos setores da populagdo, o0 mal-estar de determinados
setores se fez sentir.

Na Argentina se produziu a instauragéo da democracia enquanto
se ia dando, no nivel mundial, o passo rumo ao capitalismo avancado.
Durante o periodo anterior, do chamado "Processo Militar", determinados
setores da classe hegemonica intentaram construir de maneira muito forte a
equacao "argentino = catélico", o que aumentou ainda mais a regulacdo de
um mercado que j & estava fortemente regulado. A instalagdo da democracia
comecou a liberar esse mercado, permitindo a expressao de uma série de
manifestacbes religiosas antes relativamente reprimidas.

Mas a queda do modelo de Estado Nacdo altamente homogenei zador
foi 0 que, em definitivo, permitiu a desregulacdo do mercado religioso, o
gue alude a Frigerio, e cremos que este é o ponto fundamental para explicar
a atual diversidade religiosa dada no pais. Nado negamos que certo numero
importante de conversbes possam ser lidas pela chave do protesto simbdlico,
como sustenta Mallimacci. Mas se o protesto simboélico pode manifestar-se
de maneira tdo aberta como se d& na atualidade, € porque a desregulacéo do
mercado o permite.

Para finali zar nosso ponto de vista, voltamos a reiterar que existiu
diversidade religiosa na Argentina desde sua constitui¢cdo se consideramos
as diferentes manifestagdes da religiosidade popular, a subsisténcia das
distintas religi®es dos povos originarios, arapida converséo de alguns destes
a diferentes variantes de cultos protestantes e sua posterior ressignificacao,
0S grupos imigrantes que ndo eram catélicos, outros grupos como os Rosa-
cruzes e os Marcons etc. O que foi anteriormente posto obviamente ndo
implica em negar que a maioria da populagdo argentina se reconheca
catélica, embora dessa importante percentagem haja grande parte que néo
€ praticante. Essa diversidade religiosa, negada ou aceita sb para as classes
médias, como admite Mal limacci, aumenta sua complexidade na atualidade
com a expansao da "modernidade liquida", que facilitou o estabel ecimento
de antigas religifes orientais, novos movimentos religiosos, e préticas mais
difusas como o caso do Reiki ou a Meditac&o Transcendental.
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Consider aces finais

Nodecorrer deste trabal ho buscamos destacar como astransformagdes
ocorridas nos campos religiosos brasileiro e argentino atrelam-se ao contexto
pos-colonial, que permite aemersdo de outras |0gicas até entdo ocultados no
projeto colonial. Reivindicamos, desse modo, uma ecologia do sagrado em
contraposi¢do a monocultura dafé, implantada ndo apenas no Brasil, mas
em toda aAmérica Latina no decorrer dos ultimos 500 anos.

Entendemos que isso sO é possivel quando pensamos que as |6gicas
tidas historicamente como "marginais’ articulam-se em redes e, desse
modo, conseguem se situar como instituigdes geradoras de sentido, fora do
ambito cristdo e catélico. No caso especifico da religiosidade em Rosério,
na Argentina, podemos perceber que a constitui¢do organizativa segue, em
linhas gerais, as caracteristicas das atuais religiosidades difusas, e apresenta,
desde o seu inicio, tracos hibridos. A primeira caracteristica que se destaca
€ a constituicdo em rede destes grupos, redes extensas e frouxas que 0s
conectam com grupos similares ndo s6 dentro da Argentina, mas também
no exterior. S&o redes globalizadas, mas cujos nGs apresentam caracteristicas
locais.

Interessante que, tanto no Brasil quanto na Argentina, muitos dos
movimentos que surgem a margem da religiosidade "oficial" possuem em
comum uma forte consciéncia ecoldgica, ou sgja, ndo apenas se situam a
margem da monocultura da fé, como também da perspectiva produtiva que
coloca a natureza a servico do desenvolvimento capitalista.

E importante destacar que ndo estamos tratando religides
"aternativas", pois, como destaca Santos (2008), a ideia de alternativo
pressupde uma norma e uma hierarquia estabel ecida, o que, contrariamente,
nd0 vem a ser 0 caso que tratamos aqui. Afirmamos, em verdade, que as
transformagfes em curso possibilitam aos sujeitos novas configuracdes de
significados fora das tradicionais institui coes geradoras de sentido, cujo caso
mais emblematico € a propria lgreja Catdlica.

O que nos é valido destacar agui € como estas mudancgas nos levam
a olhar criticamente mesmo as categorias classicas utilizadas nas ciéncias
sociais; para pensar nossos objetos de andlise, talvez nem mesmo caibam
mais rétulos como religido, sacerdote, fiel etc. Questdo para a qual Amaral
(1999) j& havia apontado ao por em xeque a denominacéo "adepto” para
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0s praticantes imersos no universo da Nova Era, preferindo chama-los de
"errantes da nova era’. Quando reivindicamos a denominacdo New Age
Popular (OLIVEIRA, 2009) é por compreendermos que aNova Erando nos
damais o aporte necessario para pensar esta infinidade de praticas e discursos
gue emergem no cendrio latino-americano. Nosso trabalho €, no final das
contas, apenas um conjunto de apontamentos que buscam evidenciar como,
contextualmente, a ecologia do sagrado Setorna cada vez mais emergente
€m NOSSO UNiverso.
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