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Resumo: O Brasil tem por caracteristica representar e ser representado como uma
nagao plural, inclusive no que diz respeito ao campo religioso. Entretanto, a partir
de fontes e de referenciais bibliograficos e etnograficos, este texto propoe relativizar
a ideia de pluralidade religiosa brasileira no sentido de mostrar a prevaléncia crista
na constituicdo da identidade nacional e a sua capacidade de atualizagao e de
reprodutibilidade.
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Abstract: Brazil has a feature to represent and be represented as a plural nation,
including its religious field. However, from different sources such as bibliographic
and ethnographic references, this paper proposes to relativize the idea of Brazilian
religious plurality in order to show the majority Christian in the national identity
building and its ability to become in constant actualization.
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Identidade e diversidade religiosa no Brasil

1. A titulo de introducio: notas sobre a pluralidade religiosa no Brasil

Se foi pra diferenciar

Que Deus criou a diferenca

Que ird nos aproximar

Intuir o que Ele pensa

Se cada ser é s6 um

E cada um com sua crenga

Tudo é raro, nada é comum
Diversidade é a sentenca...
(Trecho de Diversidade — Lenine)

A ideia do Brasil se tratar de uma nagao “plural” se tornou representagao
corrente devido ao seu peculiar processo historico de miscigenagao étnica e cultural,
representacao esta reforcada ao longo dos tempos por diferentes empreendimentos
sociais e estatais. Tanto no Brasil quanto em outros paises comparaveis a si em
certos aspectos, tal pluralidade cultural é representada a partir de um mecanismo
multicultural peculiar, que transforma cada uma das culturas em contato, apesar de
manter as suas referéncias originais que permitem que essa pluralidade abranja
parcelas da populagao maiores da que a de determinado grupo em particular. Se,
por um lado, preserva-se assim a dimensao emblematica da cultura, permitindo a
identificacdo entre diferentes segmentos sociais, por outro se perde, em grande
medida, a énfase no grupo étnico como parcela de nagao, principalmente em se
tratando de nagOes extensas demograficamente e/ou territorialmente (Tadvald,
2015).

A representacdo do pais como “plural” atravessa diversas esferas da
experiéncia brasileira. No quesito religioso, interpenetragdes multiplas,
caracteristicas desta sociedade, puderam abarcar o “outro” dentro da formacao da
nagao, ao contrdrio da politica identitdria de outros paises com tendéncia maior a
processos de homogeneiza¢ao de sua representagdo nacional. Portanto, no Brasil, o
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cenario foi mais favoravel do que em outros lugares para o estabelecimento de um
imaginario religioso mais amplo. Por exemplo, referenciais medidnicos, como a
possessao de espiritos, divindades, energias ou a adocao do primado da
reencarnagao (inclusive em setores do catolicismo popular), tornaram-se singulares,
ecléticos ou sincretizantes de diversas religiosidades frutificadas em solo brasileiro
(Velho, 1994).

A partir da difusdo no imaginario nacional desta “logica das possessoes”
(Segato, 2007), estabeleceu-se uma ética de acolhida da alteridade. No caso
brasileiro, em sentido religioso, este “outro” pode ser percebido como as entidades
e orixds dos terreiros afrorreligiosos, os espiritos do kardecismo, o animismo
mistico-esotérico, as entidades e deidades dos transes xamanicos e ayahuasqueiros,
os demonios cristdos exorcizados ou mesmo o Espirito Santo entre alguns grupos
pentecostais e neopentecostais, todos revelando esta metafora da “coabitagao” ou
do “acolhimento e fusdao com o outro” (Tadvald, 2007). Portanto, a ideia de
participacao da alteridade na construcao identitaria brasileira nao soa de antemao
invasiva ou inapropriada, quando, ao menos, analisamos o escopo religioso
nacional, o que, a rigor, indica que as questdes de alteridade estao sempre presentes
no universo de construgao de identidades em dado contexto social e cultural. Diria
Stefania Capone que “no Brasil, os espiritos habitam os homens e habitam com os
homens” (Capone, 1999, p. 34, tradu¢ao minha). Por aqui, também, devido a tal
naturalizagdo na possibilidade de participacao da alteridade na construcao da
pessoa, facilita-se o processo de intimidade nas relagdes sociais e,
consequentemente, nas relagdes das pessoas com as instituigdes publicas e nos
confusos limites que existem entre estes ambitos. Dentre outros aspectos, tal ética de
acolhida também facilita a consolidacdo de primados pluralizantes, ainda que
alguns sejam bastante questionaveis.

Verifica-se, no Brasil, uma dificuldade histérica de consolidagao de projetos
politicos com tendéncias de homogeneizagao identitdria diante de caracteristicas
culturais baseadas numa ética de acolhimento que, por si sd, denota certa
pluralidade. Soma-se a tais dificuldades de homogeneiza¢ao identitaria aspectos
legados a pluralidade cultural do ethos indigena e africano e pelos demais fluxos
imigratdrios (europeus, asiaticos, latino-americanos, arabes), cada qual ao seu modo
repositério legitimo do carater e da identidade brasileira.
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Tais ambitos de significagado contemplam no campo religioso nacional
marcas de uma origem plural como traco de nossa identidade, representacao que
mascara a luta contra a prevaléncia histérica e socialmente enraizada do
cristianismo que aqui chegou com o catolicismo colonial. Nao foi pelo acaso,
portanto, que certa confissao logrou se instituir no imagindrio coletivo de um
cendrio social tao diversificado. Também nado se resume aos inerentes conflitos,
disputas, guerras ou coercao, mas por ter servido de nao sé de cddigo, mas,
sobretudo de linguagem no longo e inacabado processo de construgao da
identidade nacional brasileira que o catolicismo soube se impor como maior
referente no Brasil (Costa, 1998).

Ainda que nos ultimos anos o catolicismo oficial tenha perdido terreno para
o crescente campo evangélico, o fato em si ndo ameaga a hegemonia do ethos cristao
no pais, mas, pelo contrario, pode atualiza-lo e contribuir para a sua manutencao e
reproducao. Assim, se em termos da atual identidade religiosa nacional o primeiro
aspecto que chama a atengdo é a sua transformacdo promovida pelo
recrudescimento da hegemonia catdlica de outrora (Sanchis, 1999), tal decréscimo
ndo significa necessariamente a perda da hegemonia cristd na sociedade e no
imagindrio nacional.

O carater encompassador do “tipico” catolicismo brasileiro nao tem por fim
eliminar a pluralidade que lhe foi constituinte, mas, ao seu modo, absorvé-la em
certos aspectos, como tem feito desde que por aqui chegou. E isto inclui desde
feitigos e sortilégios das cosmologias afro-indigenas e campesinas transformados em
simpatias e outros que tais pelo catolicismo popular até mesmo discursos
revoluciondrios que deram vazao a algo como a Teologia da Libertacio da segunda
metade do século XX. Assim, este cristianismo “tipicamente brasileiro” estabeleceu-
se e contribuiu decisivamente para a prevaléncia de certas religioes nacionais, desde
o catolicismo oficial até o fenomeno relativamente recente das igrejas
neopentecostais (Tadvald, 2015).

Portanto, diante de um cendrio plural, somado a maior individualiza¢do nas
escolhas religiosas (Carvalho, 1999), algo caracteristico da modernidade, e ainda que
no Brasil sejamos capazes de construir nossas identidades religiosas a partir de
multiplas referéncias, mantém-se subjetivamente um referencial cristao de
significagdo. Essa prevaléncia decorre de diferentes fatores, dentre os quais
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apresentarei a seguir alguns de natureza histdrica para depois contrastar esse
processo com os dados atuais a respeito do campo religioso nacional.

2. Dados histdricos constituintes da prevaléncia crista na identidade
nacional

O catolicismo esteve presente na América Latina desde a chegada dos
primeiros colonizadores ibéricos na regiao, tendo se estabelecido como a confissao
dominante na formagao dos subsequentes Estados nacionais durante todo o periodo
colonial. No geral, durante a primeira metade do século XIX, e no Brasil, desde a
independéncia em 1822, a Igreja Catolica ainda organizava a sua presenca e as
diretrizes a serem seguidas diante do término do periodo colonial. Na época, a
Igreja galgava a sua hegemonia, o que lhe causava dificuldades politicas diante dos
governos centrais, como a negacao de direitos para sacerdotes, prisao de bispos,
ensino publico ndo confessional, casamento civil, laicizagdo de cemitérios assim por
diante. De uma maneira geral, esses conflitos revelavam disputas por poder e por
influéncia sobre as sociedades nacionais. Ademais, a presenga efetiva do clero ao
longo dos territorios era quase inexpressiva. Nao obstante, os sermdes nas linguas
nacionais também constituiam um problema a ser superado, fazendo com que os
cleros nativos fossem paulatinamente substituidos pelo clero europeu, o que
resolvia alguns problemas, mas originava a outros, como a dificuldade de
integracdao e o acirramento de disputas com os poderes seculares locais (Fausto e
Devoto, 2005).

No Brasil, percebeu-se desde o periodo colonial que as aproximagdes do
governo central com a Igreja procuravam, em grande parte, subordinar o poder
religioso ao politico, a fim de usa-lo como instrumento de controle social e de
ampliagdo do consenso popular e da unidade nacional. Aparentemente, as classes
populares percebiam com maior simpatia a cldssica adesdo entre o trono e o altar,
devido a manutengdo da classe dominante colonial no regime imperial posterior,
mais coadunada a ordem religiosa caracteristica da grande propriedade
escravagista brasileira (idem, 2005).

O aspecto crucial para compreender o lugar do catolicismo junto ao processo
de formagao da nagao brasileira se encontra na sua relacao com as elites nacionais,
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marcadas primeiramente por uma clara divisio entre catdlicos, deistas e
anticlericais, além da magonaria que desempenharia papel-chave para o futuro das
relagdes do catolicismo junto ao Estado nacional (Carvalho, 2003). Em tais relagoes é
que o catolicismo foi se enraizando na cultura nacional. Mas os conflitos eram
permanentes. Principalmente ao longo do periodo imperial, quando o
anticlericalismo, que crescia aos olhos vistos, advinha da expansao do liberalismo,
do positivismo, do darwinismo e do cientificismo em geral, emblemas da
“modernidade” e da “alta cultura”, especialmente daquilo que se referia ao
intelectualismo franceés.

A época imperial, tal crescimento do anticlericalismo e o transito irregular
do catolicismo nas esferas de poder nacionais entdao independentes provocaram
reagoes do Vaticano a partir de politicas de dogmatismo (é célebre nesta época a
promulgagio pelo papa Pio IX do “Silabo dos Erros de Nossa FEpoca”
(Syllabus Errorum), em 1864, que pretendia indicar adequagbes, reforcar a
importancia e orientar aplicagdo de certos dogmas da Igreja para o mundo).
Evidentemente, a politica dogmatista gerava mais conflitos entre a Igreja e as jovens
nagoes independentes no Ocidente, principalmente as sul-americanas, pois, a rigor,
implicava na existéncia de um Estado internacional dentro dos recentes Estados
nacionais, além de ser dogmaticamente contrdria as ideias modernistas em
desenvolvimento no mundo ao apostar na rigidez da ortodoxia. Algo que em certa
medida distingue o Brasil de seus vizinhos de emancipagdao é que nossas elites
nacionais latifundidrias ao tomarem o poder ndo quiseram tomar a governanga e a
burocracia do pais, preferindo manter a estrutura aristocratica no império o invés
do que fizeram, por exemplo, os caudilhos argentinos em 1816 ou os estancieiros
uruguaios apds a Guerra da Cisplatina, finda em 1828. E nesta elite aristocratica
brasileira mantida no poder havia importantes setores catdlicos e magons e, a bom
grado da tipica ética de acolhida da alteridade, alguns partilhavam de ambas as
ideologias, formando sinteses de catolicos-magons ou magons-catdlicos (Fausto e
Devoto, 2005).

Portanto, no caso da magonaria brasileira, muitos defendiam que nao havia
incompatibilidade entre ser magom e ser catolico, ideia que funcionou
razoavelmente bem até a condenagdo absoluta da macgonaria pelo entdo pontifice
Pio IX que iniciara a politica do dogmatismo de carater intervencionista. E foram
justamente essas perseguicdes as elites nacionais (na figura de magons, por
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exemplo, catalisados no notdrio evento da Questao Religiosa, ocorrido poucos anos
antes da Proclamagao da Republica) que definem o aspecto mais importante para o
futuro juridico secular do Estado brasileiro com o advento republicano, que previa
desde a sua aurora a separagao entre a Igreja e Estado, ainda que, curiosamente, o
regime republicano jamais tenha eliminado o catolicismo dos ambientes de poder
vigentes e vindouros.

As elites magOnicas nado-catolicas, que se dividiam entre republicanos,
positivistas e protestantes, foram decisivas no carater da proclamacao da Republica
no Brasil, entretanto isto nao esvaziou o papel e a importancia da Igreja Catolica na
sociedade nacional (Giumbelli, 2002). Assim, as elites governantes, aristocraticas ou
ndo, procuraram ao longo dos tempos evitar o conflito aberto com a Igreja mediante
sucessivas missdes e acordos comuns, tendo em vista a utilizagdo do catolicismo
como mecanismo de controle social, mas também com certo temor diante do alto
poder de mobilizagao local da Igreja, inclusive durante as primeiras décadas do
século XX.

Além de guerras e de rebelides populares , quando muitas vezes convinha
unir forgas (por exemplo, a Revolta dos Malés, 1835; a Revolta dos Muckers, 1873-
74, a Questao Religiosa, 1872-75) , registraram-se durante o século XIX diversos
conflitos entre o governo e a Igreja, pois se, por um lado, a autoridade do imperador
brasileiro em parte se apoiava no catolicismo como “religiao do Estado”, por outro,
as relacoes entre o Império brasileiro e a Igreja catdlica s6 podiam funcionar
mediante a subordinagao do poder religioso ao poder temporal ou mediante a
separacao entre os dois. Assim, a relagdo constante de aproximagao e de
distanciamento do governo oficial com a Igreja Catdlica no Brasil fazia com que o
Estado imperial e sua ctipula magonica ndo rompessem enfaticamente com a Igreja,
principalmente em fungao do interesse instrumental que as elites proprietarias
nacionais depositavam no catolicismo como forma de manutengao da ordem social
(Carvalho, 2003). O desfecho desta situagdao ocorreria somente com o advento da
Republica e no texto de sua primeira Constitui¢ao, de 1891, que determinou a
separacao entre Igreja e Estado e a aboli¢do juridica do padroado e a garantia
constitucional da liberdade religiosa para todos os cultos.

Ainda antes da promulgacao da primeira Carta republicana, fora sancionado
pelo Governo Provisorio o Decreto n. 119A em sete de janeiro do ano anterior, de
autoria de Rui Barbosa, que separou a Igreja Catdlica do Estado, extinguiu o
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padroado (nao por acaso um dos cernes do conflito da Questao Religiosa), proibiu
os orgaos e autoridades publicas de expedir leis, regulamentos ou atos
administrativos que estabelecessem religiao ou a vedassem e instituiu plena
liberdade de culto e de religidao para os individuos e todas as confissdes, igrejas e
agremiacoOes religiosas (Giumbelli, 2002). Estes aspectos foram mantidos na Carta
Final, mas a minuta do texto ainda previa a secularizagdo dos cemitérios, a
proibicao de subvencoes a entidades religiosas e a criacao de outras, a sujeicao dos
bens da Igreja a lei da “mao-morta” (estes suprimidos do texto final) e a
inelegibilidade de padres seculares e religiosos para o Congresso (neste caso, no
texto final ficou determinado que os seculares pudessem ser eleitos, outros
religiosos nao).

No Brasil, para além da hipotese magonica, desde o advento da Republica,
proclamada em 1889, o novo governo inspirado na forma republicana francesa e no
secularismo juridico estadunidense acompanhou o ideério existente de separagao
entre o Estado e a Igreja Catolica, ainda que a propria Franga s tenha secularizado
o seu Estado depois do Brasil, na primeira década do século XX. Este idedrio
secularizante acabou por revelar uma redefinicio do campo religioso brasileiro,
ocorrida ao longo do século XX. Neste século, o projeto de constru¢ao de uma
“identidade nacional brasileira”, que desde o esfor¢o colonial e principalmente
desde o apogeu imperial procurava se estabelecer de forma mais efetiva, mas
sempre esbarrando em multiplos desafios e com pouco alcance no vasto territério
nacional, recebera novo impulso no periodo republicano. Entretanto, somente a
partir da Revolugao de 1930 e da instauragao da primeira Era Vargas (1930-1945), tal
projeto finalmente conseguiria atingir propor¢des mais significativas em escala
nacional. Data deste periodo a reelaboracao ou o aparecimento de novas liturgias
civeis e politicas que procuravam estabelecer a supremacia do governo federal sobre
todos os territorios e regides do Estado, levando, consigo, uma forma propria de
“cristianismo oficial” ligado a ordem e aos costumes, estando o carater oficial agora
ndo mais em constante disputa por legitimidade entre o governo e a ctria como
esteve em tempos pré-republicanos.

Vemos que, apesar da separac¢ao constitucional entre Igreja catolica e Estado,
o catolicismo permaneceu sendo utilizado no Brasil como elemento de identificagao
religiosa das massas e de controle social pelos governos, fossem eles coloniais,
imperiais, republicanos (passados ou atuais), e mesmo pelas ditaduras, de Vargas ao
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general Figueiredo. Portanto, a Igreja teve uma associagdo importante (ora mais
conflituosa, ora mais harmonica) com os governos brasileiros desde sempre e isto
foi decisivo para o enraizamento do cristianismo tanto no Estado quanto no
imagindrio popular e na construgao de certo aspecto de nossa “identidade nacional”
(Fausto e Devoto, 2005).

Contudo, no decorrer do século XX, verificou-se no Brasil o surgimento e/ ou
crescimento e/ou maior visibilidade de outras religides e religiosidades que iam de
encontro ao ideal catdlico de monopolio religioso e as tentativas repressivas do
Estado brasileiro que, diante da proliferacdo e abundancia de religiosidades
periféricas e da impossibilidade efetiva de regular ou combater a todas, adotou
indireta e informalmente em seu processo historico uma relativa politica de tolerdncia
generalizada, coadunando-se a tradicional representagao plural da sociedade
nacional que diz respeito ao campo dos costumes e da cultura popular (Segato,
1999; 2007). Esta politica de tolerdncia, ao se notabilizar ao longo dos tempos por seu
carater encompassador, perdeu de alcance o potencial libertario, restringindo-se
muito mais a uma ética de adequacgao e de controle da diferenga sob os auspicios de
dogmatismos cristaos.

Portanto, se o ethos da pluralidade penetrou e constitui nossa representagao,
ele ndo necessariamente transformou a nossa sensibilidade, marcadamente crista.
Ainda que existam outras sensibilidades, a elas a nacdo ofereceu historicamente
pouco espago, o que torna menos simétrica essa nogao de pluralidade. Ademais,
conforme sugeriu Roberto DaMatta (1997), a unidade nacional brasileira se
estabeleceu mediante a interpenetracao cultural de seus elementos constituintes,
sendo que a cultura popular em muitas vezes substituiu o Estado em termos de
afirmagao da identidade nacional. Apesar de fatores constitutivos desagregadores,
como o racismo na cultura e na representacdo dominante da nagao brasileira, o
conjunto dessas interpenetragdes foi muitas vezes descrito como sincrético e
pluralizante. Assim descritas, mas quase sempre inquestionadas.

3. Relativizando a diversidade religiosa no Brasil: o que dizem os nameros
Ainda que se verifique um particular itinerdrio religioso dentro da

experiéncia religiosa do brasileiro, quer dizer, ser comum a grande parte da
populagao uma participagao em diversas formas de religiosidade ao longo de sua
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vida, devido a critérios proprios de racionalidade, o projeto de homogeneizacao
identitaria de orientacdo crista teve relativo sucesso no pais. Possivelmente, ao
responder a uma enquete oficial sobre a sua identidade religiosa, seja conveniente,
sendo forma de estratégia ou de resisténcia, declarar o pertencimento cristdo,
especialmente catolico, conforme esta representado no imaginario popular e nas
instituicoes daquela que ¢ tida popularmente como “a maior nagao catdlica do
mundo”.

Isto repercute nos dados censitarios nacionais. De acordo com eles, o Brasil
até que possui relativa diversidade religiosa. Entretanto, quando observamos
amiude esses dados, percebemos a pujanga que religides de matriz crista possuem
no cendrio religioso nacional.

Quadro 1 - Religides no Brasil (Censos de 1980-2010)

Religido Censo Censo Censo Censo
1980 1991 2000 2010
Catolicismo 89,2% 83,3% 73,7% 64,6%
Romano
Protestantismo 6,6% 9% 15,4% 22,2%?
Espiritismo Kardecista 0,7% 1,1% 1,4% 2%
Afrorreligices 0,6% 0,4% 0,3% 0,3%
Outras religioes 1,3% 1,4% 1,9% 2,9%
Sem religiao 1,6% 4,8% 7,3% 8%
Total 100% 100% 100% 100%

2 Protestantes assim distribuidos: 4% sdo evangélicos de missao (luteranos,
presbiterianos, batistas, etc), 13,3% sao pentecostais e 4,8% pertencem a evangelismos
nao determinados.
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Fontes: Pierucci (2004) e IBGE (2014).

Atualmente, conforme os dados do censo demografico de 2010
apresentado no quadro acima se percebe que, ao somarmos as trés principais
religides de matriz crista, chegamos ao patamar de 88,8% da populagao nacional
(pouco mais de 169 milhdes de pessoas). Considerando os 8% que se declaram sem
religido, restam apenas 3,2% da populacao brasileira que se declara pertencente a
outras religioes nao necessariamente de matriz catolica, isto desconsiderando, por
exemplo, a umbanda ou outras religiosidades sincretizadas com o cristianismo, que
poderiam diminuir ainda mais este percentual. Assim, estes moddicos 3,2%
representam, conforme a catalogacdao do IBGE, 0,7% (1,4 milhdo) de pessoas que se
declaram testemunhas de Jeova; 0,5% (um milhdao) declaram-se os santos dos
Ultimos Dias ou mérmons; 0,3% (588 mil) declaram-se seguidores do “animismo”
afro-brasileiro como o Candomblé, o Tambor-de-mina, além da Umbanda; 1,6% (3,1
milhdes) declaram-se seguidores de outras religides, tais como: islamicos (300 mil),
budistas (243 mil), judeus (196 mil), messianicos (103 mil), esotéricos (74 mil),
espiritualistas (62 mil) e os ayahuasqueiros (35 mil). H4 ainda registros de pessoas
que se declaram baha'is e wiccanos, porém nunca foi revelado um ntimero exato
dos seguidores de tais religioes no Brasil (IBGE, 2014).

Conforme os censos nacionais, o catolicismo representava 95,2% da
populacao em 1940; 93,7% em 1950, 93,1% em 1960; 91,1% em 1970; 89,2% em 1980;
83,3% em 1991, até atingir os 73,8% de 2000 e os 64,6% de 2010 (Pierucci, 2004; IBGE,
2014). Assim, se, por um lado, observa-se historicamente o decréscimo no numero
de catdlicos, por outro se percebeu que tal refluxo catdlico aumentou
consideravelmente os percentuais do campo protestante, especialmente das igrejas
neopentecostais a partir das décadas de 1970-80.

Quanto ao crescimento protestante, os censos mostraram assim a sua
evolucao: 2,6% em 1940; 3,4% em 1950; 4% em 1960; 5,8% em 1970; 6,6% em 1980;
9% em 1991; 15,4% em 2000 e finalmente 22,2% em 2010. Antonio Flavio Pierucci
resumiu assim esta questao:

Das religides constituintes da nossa cultura, as afro-
brasileiras sao as unicas ndo cristds e, mesmo assim,
extremamente minoritarias; tudo somado, calcula-se que
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abrangem em torno de 1% da populagao brasileira os que se
declaram adeptos dos cultos afro. Costumo falar, de
brincadeira, que o destino (religioso) do cidadao brasileiro
(religioso) ndo é nada invejavel — é converter-se de catolico
em protestante. [...] No Brasil de hoje, portanto, se é verdade
que aumenta a oferta de alternativas religiosas, ¢ verdade
também que o que se tem de novidade sao novas Igrejas
cristds ou novos movimentos catolicos. Magro presente
cultural, magro destino humano me parece este, de transitar
do catolicismo para o protestantismo (PIERUCCI, 1999, p.
260, grifo no original).

Ainda, segundo o autor, onde de fato residiria a alteridade na pluralidade
religiosa brasileira além do campo dos discursos, das representagdes, do imaginario
nacional assim constituido?

Cadé, por exemplo, a presenca do hinduismo, este outro
prolifero e proliferante politeismo, este Outro do Ocidente?
Por causa da ditadura militar com sua censura e repressao
cultural, perdemos a chance histérica de nos embeber um
pouco mais do colorido e intelectualizado influxo hinduista
que invadiu os Estados Unidos da América nos anos 60-70 e
deixou marcas profundas na cultura pop que desde entao
habita o mediascape global. Do hinduismo herdamos, sim, em
nossa atmosfera de cultura possivel, informacgdes tao
interessantes como as contidas na doutrina do karma, da
reencarnacao dos espiritos, da evolugao religiosa através da
transmigracao das almas de vida; mas é uma heranca bem
indireta, mediante o kardecismo, infiltrada portanto de
cristianismo, uma vez que o proprio espiritismo kardecista
nasce geneticamente atravessado pela ética do amor
fraterno, referida de modo explicito ao cristianismo, aos
Evangelhos, a Jesus Cristo. Ainda o cristianismo, portanto.
Nosso fado? Catdlicos, protestantes, espiritas... a aura é
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sempre muito cristd, como se vé. Do judaismo como religiao
a influéncia € pouca, muito pequena (a nao ser
indiretamente, via cristianismo, e ai entdo ¢é ampla).
Budismo, taoismo, confucionismo, xintoismo, cadé? Nao
passam de timidos enclaves subculturais, em luta nada
gloriosa contra o empuxo assimilacionista das segundas e
terceiras geracdes de imigrantes orientais, integradas ja na
parte branca da populacao. E os muculmanos, onde foram
parar? De tao desaparecidos, parece que nao vieram nunca
para cd. [...] Alguma teologia da libertagdo ha de sobreviver
na América Latina, pois nao? Que venham pois os rastas. [...]
E este, meus amigos, o tipo de votos que sinceramente fago
toda vez que me dou conta de que o multiculturalismo
brasileiro, decantado em prosa e verso, é ainda tao pobre,
tdo magro, tao limitadinho em matéria de variedade
religiosa” (PIERUCCI, 1999, p. 260-61).

A diversidade religiosa é de fato muito modesta no Brasil, malgrado a tal
crenca deveras difundida no imagindrio nacional que aposta na pluralidade,
religiosa ou qual seja, como uma condigao per se da nacdo. Neste sentido, é
interessante observar que determinadas estruturas religiosas estao tao enraizadas na
nagdo, na cultura popular, no campo politico, que a pluralidade religiosa nao
necessariamente estd atrelada a maior ou menor percepcao de liberdade religiosa.
No Brasil, onde se considera que nos ultimos anos a liberdade religiosa atingiu
patamares surpreendentes em se tratando de um pais com grandes dificuldades de
desenvolvimento economico e social (Pierucci, 1996), os maiores indices de
percepgao de liberdade religiosa se encontram entre adeptos de religides cristas, nao
por acaso, as mais “aceitas” e estabelecidas, com maior representatividade no
cenario religioso nacional.

Por exemplo, conforme pesquisa coordenada por Ari Pedro Oro (2012) na
cidade de Porto Alegre sobre a percepc¢ao da liberdade religiosa®, os maiores indices

3 Esta pesquisa foi realizada em Porto Alegre em 2009, utilizando uma metodologia ao
mesmo tempo quantitativa e qualitativa. Na ocasido foram contatadas 384 pessoas,
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deste reconhecimento ficaram entre os entrevistados de religioes cristas: espiritismo
kardecista (90%), evangélicos histdricos (89,5%), pentecostais (74%) e catolicos (73%)
e os menores indices se encontram entre religides com menor representatividade
estatistica no cendrio nacional: afrorreligiosos (28,5%) e novas religides (32%) (neo-
pagaos, neo-xamanicos, neo-esotéricos, neo-tradicionais, ayahuasqueiros, novas
religides orientalistas ou japonesas etc) e os sem-religiao (39,1%). Por vigorar em
nosso pais um modelo cultural segundo o qual os varios grupos religiosos
“apresentam graus distintos de inser¢ao na sociedade nacional” (Carvalho, 1999:02)
devido ao capital politico e simbolico de que sao detentores uns e outros, segundo
Oro,

Se os afro-brasileiros, os membros das ‘novas religides’ e os
‘sem-religido’, expressam ressalvas acerca da existéncia da
plena liberdade religiosa em nosso pais, é porque possuem
alguma consciéncia de que nado desfrutam na sociedade
brasileira do mesmo status social e legitimac¢do simbolica
detido pelos outros grupos religiosos (Oro, 2012, p. 14).

Portanto, a Igreja Catdlica Romana soube se manter hegemoénica, ao menos
sob o ponto de vista do prestigio e da manutencdo de sua proeminéncia na
sensibilidade da nagao. Assim, continua se pronunciando com autoridade em
questdes de seu interesse na vida nacional e, malgrado o aumento da visibilidade
sobre a diversidade religiosa existente por aqui, ainda se constitui na religido civil
brasileira, fato que repercute de maneiras diferentes, como o seu calendario que,
inserido na legislacdo, obriga a todos a observacao ddosseus feriados (Mendonga,
2003).

Assim, de certa maneira, o préprio crescimento evangélico repercute, direta
ou indiretamente, tal estrutura crista enraizada historicamente no Brasil pelo
catolicismo, este cada vez mais acossado pelo avango pentecostal, ainda que nao
tenha perdido a sua hegemonia como fiel depositario do cristianismo no pais. Ainda

divididas segundo as porcentagens de filiagdes religiosas que vigoram na capital
gaucha, segundo o Censo 2000, e a elas solicitou-se que se posicionassem diante do
enunciado: “no Brasil existe total liberdade religiosa?” (Oro, 2012).
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assim, é importante destacar que os dados censitarios, por si s6, ndo levam em
consideracao as diferentes maneiras pelas quais os individuos vivenciam
experiéncias plurais no Brasil em termos de transitos religiosos. Contudo, indicam a
prevaléncia do cristianismo em suas auto-atribui¢des religiosas, o que nao deixa de
ser significativo enquanto aspecto identitario da nagao.

4. A ascensdo pentecostal, a prevaléncia cristd

Nas ultimas décadas, a prevaléncia crista e a atualizagao de sua ortodoxia
mais conservadora por parte de muitos grupos evangélicos nacionais também
atualizaram os desafios para as politicas de identidade e de laicizagao do Estado
brasileiro (Tadvald, 2015).

Estabelecido o campo catdlico, o cristianismo recebeu novo impulso a
partir do crescimento evangélico verificado apds a reabertura politica, em 1985,
muito em func¢do do advento do neopentecostalismo, que tem como marco historico
o surgimento, no Rio de Janeiro, da Igreja Universal do Reino de Deus (IURD), em
1977. Além do neopentecostalismo de massas e dos evangélicos historicos, de
pertencimento mais atrelado a comunidades étnicas ou regionais, ainda se observa
nas ultimas décadas o crescimento de um novo tipo de evangélico, mais
independente e com menor fidelidade denominacional, fenomeno que inclusive
repercutiu na diminui¢dlo no numero de fiéis de igrejas neopentecostais
estabelecidas ha mais tempo, mas que fez aumentar o percentual dos evangélicos
em geral no pais (Mariano, 2005).

Apesar da pujanca e da visibilidade que gozam grandes igrejas
neopentecostais, os numeros atuais do protestantismo nacional ainda mostram o
crescimento substancial de fiéis que se dizem apenas evangélicos, sem vinculagao
direta a nenhuma igreja. E vale considerar que nem todas as igrejas estao previstas
no livro-cédigo do Censo, de sorte que podemos especular que muitas atribui¢des
caem na variavel “outras igrejas”. Por outro lado, é de se considerar que de fato
outros tantos evangglicos circulam entre diferentes denominagdes, sem que se
tornem adeptas de alguma em especial, cumprindo, ao seu modo, com a dinamica
do itinerdrio religioso tipicamente nacional ja referido. Estes aspectos podem
contribuir para compreender o crescimento substancial de integrantes de religioes
“evangélicas ndo determinadas”, que saltou de 1,7 milhdes de pessoas, em 2000,
para 9,2 milhdes, em 2010, percentuais superiores aos dos espiritas kardecistas (2%)
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e dos adeptos de outras religides (2,7%) (IBGE, 2014). Outro aspecto que pode estar
relacionado com o crescimento de evangglicos “sem igrejas” é o fendmeno da
musica gospel, que atrai milhdes de fas, independente de suas filiacoes
denominacionais, quando existe alguma.

Temos assim a profusdao de pequenas igrejas pentecostais que
atualmente disputam fiéis com as grandes denominagdes. Essas novas igrejas estao
dividas em dois tipos: de um lado, as menores, mais “festivas”, e que atraem mais
jovens; de outro, aquelas inspiradas no modelo neopentecostal, que trabalham
tenazmente com principios da Teologia da Prosperidade, centralizadas na figura de
uma lideranca carismatica e com forte inser¢dao nos meios de comunicagao, abertura
em profusao de grandes e pequenos templos, assim por diante.

Socialmente, o pentecostalismo brasileiro agrega camadas mais
empobrecidas da populagao, ainda que existam denominagdes mais voltadas para
as camadas médias e altas. Mas é fundamentalmente o sucesso da Teologia da
Prosperidade, promovido especialmente pelo neopentecostalismo, que contribui em
boa medida para explicar o exponencial crescimento evangélico, posto que, de
modo questionavel, responde melhor aos desafios modernos de inclusdo social e
ascensao material dentro da nova ldgica do capitalismo global, nem que esta
ascensao se restrinja ao campo simbolico e nao material. O pentecostalismo atual
também possui a capacidade de agregar muitas pessoas em busca de sistemas de
cura espiritual e da resolugao de problemas do cotidiano, de ordem material,
familiar, emocional, psicoldgica entre outros (Mariano, 2005).

H4 de se levar também em consideracdo a ascensdo evanggélica no campo
politico. Desde a reabertura, os evangélicos tem se inserido de forma contundente
nesta arena sob a principal justificativa de 14 combater as forcas demoniacas que
assolam o espacgo publico. Com o tempo, diante da defesa de temas politicos
comuns, preferencialmente relacionados aos campos da moral e dos costumes, os
deputados federais evangélicos formaram a Frente Parlamentar Evangélica (FPE),
popularmente chamada de “bancada evangglica”, que tem recebido, e nao de hoje,
consideravel atengao da sociedade nacional, muito em fung¢ao de seu exponencial
crescimento. Nao ha como avangar a contento no tema neste momento, mas o
cendrio politico brasileiro e sua “invasao de religiosos” é fato digno de nota por se
tratar de um privilegiado pandptico da tensdo entre identidades nacionais
contrastantes, representantes do ethos plural da nacdo, desta pluralidade em que se
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tem destacado mais ultimamente a sua face mais conservadora. Tal fendmeno trata-
se, ao cabo, da manutencao e da atualizacdo moderna do dogmatismo cristdo nas
esferas legais de poder.

Todos estes expedientes e instituigdes sdao portadores de codigos e de
referenciais cristdos particulares que, ao seu modo ressignificados, somarao ao
repositorio cultural formador de identidades religiosas brasileiras e ao seu carater
tipicamente encompassador, adequador e controlador da diferenca.

5. A guisa de conclusdo: em busca do tempo plural

O que reine e atrai as pessoas niao ¢ a
semelhanga ou identidade de opinides, sendo
a identidade de espirito, a mesma
espiritualidade ou maneira de ser e entender
a vida. Marcel Proust

A fim de encaminhar uma reflexao final, compartilho uma experiéncia
pessoal que entendo refletir diversos argumentos que tenho abordado durante este
trabalho. Anos atras, eu estava na cal¢ada de casa conversando com meu vizinho
quando fui abordado por uma jovem que desejava saber onde ficava a “Casa do Pai
Fulano”, um conhecido pai-de-santo da regiao que possui um tradicional terreiro de
batuque, esta que € a modalidade afrorreligiosa tipicamente gaticha. Depois de
agradecer pela informagdo, para minha surpresa e de forma absolutamente
espontanea, a jovem me confidenciou que procuraria o terreiro para fazer um
“trabalho de protecao” para o seu namorado, que iria assaltar um banco no dia
seguinte, e seguiu 0 seu caminho para eu nunca mais saber dela ou do desfecho
daquela histdria.

Tempos depois eu estudava a matriz filosdfica e teosdfica das afrorreligioes
brasileiras para verificar que, enquanto matriz idealizada, as nogdes de bem e de
mal tipicamente africanas sao relativas se tivermos como referéncia a ldgica crista,
quer dizer, em um terreiro, em uma casa de santo, fazer algo que é “bom” para um
sujeito pode nado ser necessariamente “bom” para outro, mas isto nao desqualifica o
valor e a importancia da primeira agao pela perspectiva do primeiro sujeito, por isso
uma entidade do pantedao afrorreligioso pode fazer algo condendvel por outra
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pessoa, no sentido de estar ajudando ao seu demandante. Quer dizer, a 16gica de
bem e de mal sdo construidas de forma menos ortodoxa e preestabelecida do que a
crista. A 16gica afrorreligiosa original ou tipica € mais relativa, portanto. E note-se
que, para efeito reflexivo, acaba se tornando imperativo para o nosso entendimento
(de base crista) a andlise a partir de categorias cristds, como bem e mal. Na
idealizada matriz africana “genuina”, ha, portanto, uma inexoravel
intraduzibilidade cultural e simbdlica desta matriz a partir de termos cristaos. No
Brasil, pela “l6gica da acolhida” da alteridade comum a construgao de pessoa,
também nao ha constrangimento religioso em recorrer a praticas ou intengoes
diferentes da ldgica publica dominante, contanto que respeitados certos limites e
implicagoes preestabelecidas e compartilhadas mutuamente devido a processos
comuns de socializagdo ou a contingéncias culturais regionais.

Diante dessas questdes, resolvi a época questionar alguns pais e mae-de-
santo de minhas relagdes sobre a natureza de alguns de seus “trabalhos” e
“feiticos”, realizados sob sua geréncia. Para tanto, contei-lhes aquela histéria sobre o
assalto ao banco e todos os afrorreligiosos que consultei, sem exce¢do, disseram-me
que jamais fariam algo semelhante para ajudar aquela jovem ou ao seu namorado,
porque “estava errado”, simples assim. Também me disseram que nao fazem
“trabalhos” (feiticos) para prejudicar alguém, como “roubar” o emprego ou a
“namorada” de outra pessoa, mesmo que a agao favorega seus demandantes, em
muitos casos seus proprios filhos-de-santo, estes que, a propdsito, ja sao “educados”
na religido e pela sociedade desde criangas dentro desta mesma perspectiva,
digamos assim, “cristianizada” de bem e de mal, de certo e de errado.

Assim, o exemplo revela que, diante dos questionamentos sobre a ideia de
bem e de mal, certo e errado, o0 maniqueismo intrinseco a ldgica crista que incide
sobre tais representa¢des repercute na experiéncia religiosa de comunidades afro-
orientadas que se autodeclaram nao possuir o sincretismo catdlico, como o batuque
gaucho, no caso destes interlocutores a pouco referendados. Assim, deixando de
lado os sincretismos ja reconhecidos, seria exagero perceber formas multiplas de
interpenetragdes do cristianismo em outras religiosidades que encontramos no pais,
como modalidades de xamanismo ou religiosidades orientais? Temos ai uma
interessante questao para pesquisas vindouras.

Mas ao menos em se tratando de Brasil, ndo estamos diante de
qualquer contradicdo quando percebemos tais interpenetra¢des, pois soubemos
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introduzir o aspecto da contradigdo em nosso repositdrio identitario. Esta é a forma
que desenvolvemos para lidar com ela, com os conflitos entre o plural e o
conservadorismo homogeneizante. Por aqui, apesar de largamente vivenciado, o
conflito ndo é conveniente para a experiéncia nacional. As interpenetra¢des
identitarias também se justificam, conforme Rita Segato (2007), porque no Brasil o
individuo conseguiu preservar para si a possibilidade da dupla afiliagdo de seu
transito entre distintos lugares de identidade, construindo-se como uma espécie de
sujeito em transito, de sujeito plural. A ruptura de lagos de obrigacao pré-modernos
com a comunidade e com a familia ndo resultou necessariamente numa maior
liberdade da opgao religiosa por parte dos individuos, mas antes fragilizou o seu
alinhamento em redes de aliangas e comunidades de sentido preestabelecidas e
determinadas. Portanto, no Brasil, respaldado pela semantica nacional da
pluralidade, ainda que ela nao seja necessariamente inclusiva, é possivel uma maior
autonomia de atribuicdo religiosa, mas preferencialmente crista e a partir da
constituicao de interpretacdes e de sentidos multiplos sobre a religiosidade pessoal.

Marcar-se socialmente, entdo, consiste em uma importante funcao de
determinada identidade, qual ela seja, algo que deve informar aos demais certos
alinhamentos éticos, morais, politicos, religiosos, sexuais ou de género, dentre
outros, aos quais pertencem certos individuos. Assim, a identidade brasileira, como
constructo simbolico e observada a partir da nossa sociedade e de suas instituigdes,
tem se reanimado com o carater plural e libertdrio oferecido a ela mediante lutas e
demandas sociais promovidas por diversos grupos em prol de politicas de
reconhecimento de suas identidades e direitos. Contudo, fundamentalmente, esta
mesma sociedade ainda nao conseguiu perder de vista o seu referencial
conservador, que assim lhe estrutura gragas a complexos e historicos processos
politicos e sociais. Tal carater nacional conservador aparece, em grande medida, nas
identidades religiosas que temos por aqui, marcadas sistematicamente pelo
cristianismo.
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