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“A identidade  pessoal  se  converte  essencialmente  em um fenômeno 

privado.  Este  é  talvez  o  aspecto  mais  revolucionário  da  sociedade 

moderna”.

Thomaz Luckmann, La religión invisible, 108

“Esse processo produz o sujeito pós-moderno, conceptualizado como 

não tendo uma identidade fixa, essencial ou permanente. A identidade 

torna-se  uma  "celebração  móvel":  formada  e  transformada 

continuamente em relação às formas pelas quais somos representados 

ou interpelados nos sistemas culturais que nos rodeiam”.

Stuat Hall – A identidade cultural na pós-modernidade, 11-12

“Trata-se, eu diria, de uma indefinição produtiva do trânsito religioso e 

de encontros heterodoxos, fluidos, efêmeros e transitórios, dos quais o 

Encontro para a Nova Consciência é uma possibilidade”.

Leila Amaral – Carnaval da alma, 197



RESUMO

O Encontro  para  a  Nova  Consciência  ocorre  em Campina  Grande  (Paraíba  – 
Nordeste do Brasil),  desde 1992, durante o período de carnaval,  tornando-se palco de um 
atrativo e  intrigante acontecimento,  não tão facilmente visto em outras  partes  do mundo, 
atualmente.  Ao observarmos as particularidades marcantes  desta  experiência religiosa,  em 
tamanha diversidade, somos capazes de caracterizá-lo como sendo um fenômeno religioso 
pós-moderno. Estudando os elementos relevantes que se observam neste Movimento, a partir 
das  contribuições  de  teóricos  contemporâneos  que  refletem  sobre  o  fenômeno  religioso, 
buscaremos apresentar esta experiência como um espaço significativo da vivência religiosa 
dentro da cultura pós-moderna. Se a secularização e pluralismo religioso conferem indicações 
sobre o comportamento religioso na Modernidade, as características do Encontro para a Nova 
Consciência, marcados pela subjetividade que confere identidades flutuantes, permitem-nos 
apreciar indícios de uma religiosidade que se configura na Pós-modernidade.

Palavras Chave: Encontro – Nova Consciência – Cidade de Campina Grande – 
Secularização – Pluralismo Religioso – Pós-modernidade – Identidades Flutuantes.



ABSTRACT

The Convention for New Conscience occurs, during carnival period, in Campina 
Grande  City  (Paraíba  -  Brazil  Northeast),  since  1992,  having  become  an  attractive  and 
intriguing event field, event that cannot be, currently, seen, found, easely, anywhere in the 
world. As we can observe this religious experience remarkable particularities, in such a great 
diversity, we are, therefore, enable to characterize it – i.e. the abovementioned event – as a 
kind, a sort of postmodern religious phenomenon. Studying the outstanding elements that are 
observed in this Movement, departing from the contemporaneous theorical contributions that 
reflect on the religious phenomenon, we will seek to present this experience as a religious 
liveliness  meaningful  space,  within  postmodern  culture.  If  secularization  and  religious 
pluralism bestow some indications upon religious comportment in Modernity, the Convention 
for  New Conscience  characteristics,  marked  by the  subjectivity  that  brings  forth  floating 
identities, they – the event characteristics – allow us evaluating a certain religiosity signs that 
take a plain shape in Post-modernity. 

Key  Words:  Convention  –  New  Conscience  –  Campina  Grande  City  – 
Secularization – Religious Pluralism – Post-modernity – Floating Identities.
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INTRODUÇÃO 

 

 

Este estudo brota dos questionamentos sobre a multifacetada participação de 

representações religiosas no ‘Encontro para a Nova Consciência’, que ocorre em Campina 

Grande, na Paraíba, nordeste do Brasil, durante o período de carnaval, e que, ao longo dos 

seus quinze anos de existência, promove a aproximação de diferentes posturas religiosas, 

místicas filosóficas e filosofias de vida, em vistas ao diálogo religioso, refletindo sobre as 

mais diversas questões da vida humana. 

Ao delimitarmos o presente estudo pelo indicativo ‘Encontros para a Nova 

Consciência: uma experiência religiosa da cultura pós-moderna?’, perguntamo-nos sobre a 

possibilidade de caracterizar este evento como uma manifestação de religiosidade inserida no 

contexto da cultura pós-moderna. 

Diversos intelectuais de diferentes áreas do conhecimento investigam acerca das 

intensas transformações que o mundo vem passando nestas últimas décadas, permitindo-nos 

uma apreensão mais aprofundada acerca da realidade em que vivemos. A partir do estudo de 

alguns destes pensadores verificamos como é complexa e problemática a configuração, em 

particular, dos conceitos ‘modernidade’ e ‘pós-modernidade’, já que existem diferentes e 

contrárias argüições acerca do tema.  

O conceito pós-modernidade torna-se uma categoria de arriscada análise em sua 

elaboração devido à duvidosa definição do que é ou do que não é moderno ou pós-moderno, 

já que existem antagonismos acerca da abordagem sobre o tema na literatura atual, tornando a 

acepção imprecisa: 

Por conta de interesses e formação intelectual variados, no entanto, 
diferentes autores dão diferentes nomes de batismo a esse mesmo conjunto 
de transformações (às vezes, um mesmo autor dá mais de um): revolução 
das tecnologias da informação (Castells, 2000), pós-modernidade ou pos-
modernismo (Lyotard, 1979, Vattimo, 1985, Jameson, 1991, Bauman, 1998, 
2001, Harvey, 1989, Eagleton, 1996), modernidade líquida (Bauman, 2001), 
capitalismo tardio (Jameson, 1991), capitalismo flexível (Sennett, 1998, 
Bauman, 2001) etc. Essas diferenças de nomenclatura refletem, ao menos 
em parte, as divergentes ênfases dadas por esses analistas aos vários 
aspectos que fazem parte do atual processo de mudança. Para alguns, os 
avanços tecnológicos são determinantes do quadro de mudanças atual. Para 
outros, esse papel central é desempenhado por fatores econômicos. Para 
muitos, a mudança representa uma ruptura com o que veio antes; para 
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outros tantos, essa mesma mudança é apenas um outro estágio da velha 
ordem1. 

E importante frisar antecipadamente que a intenção fundamental desta pesquisa 

não é a de dirimir sobre a existência do pós-moderno, já que existem discordâncias entre os 

autores sobre este conceito, e que resolver esta dissensão nos desvia dos objetivos e dos 

interesses deste estudo. 

Entendemos, entretanto, que é significativo ponderarmos acerca da justificativa 

oferecida ao conceito de modernidade para, então, darmos sustentação ao conceito de pós-

modernidade que iremos apresentar ao longo desta pesquisa. Por isso, é imperativo, agora, 

apresentarmos as fundamentações dos conceitos modernidade e pós-modernidade, suas 

orientações e suas diferenças. 

Sabemos de alguns pensadores mencionam sobre a permanência da modernidade, 

ou seja, sobre a continuidade do projeto moderno. Este não esgotamento do projeto moderno 

refere-se à modernidade voltando-se criticamente sobre si mesma, isto é, sobre os seus 

pressupostos alicerçados na racionalidade, como que num continuado aprofundamento de si 

mesma. 

Dentre os pensadores que abordam nesta perspectiva se destaca Jürgen Habermas2 

que, em sua obra ‘O discurso filosófico da modernidade’, apresenta a modernidade como um 

‘projeto inacabado’3: 

‘A modernidade – um projeto inacabado’ era o título de um discurso que 
proferi em setembro de 1980 quando me foi feita à entrega do Prêmio 
Adorno. Este tema, tão polêmico e multifacetado, acompanhou-me sempre 
desde então. Na esteira da recepção do neo-estruturalismo francês, os 
aspectos filosóficos desse tema foram objeto de um interesse público cada 
vez maior – o mesmo acontecendo com o conceito-chave ‘pós-
modernidade’ na seqüência de uma publicação de F. Lyotard. É pois na 
perspectiva do desafio posto pela crítica da razão do neo-estruturalismo que 
procuro reconstruir, passo a passo, o discurso filosófico da modernidade4. 

                                                 
1 NICOLACI-DA-COSTA, Ana Maria. A passagem interna da modernidade para a pós-modernidade. Revista 
Psicologia Ciência e Profissão. Brasília, v. 24, n.1, jan-mar. 2004. p. 83. 
2 Jürgen Habermas (1929) graduou-se em Frankfurt, dedicando-se as investigações ao Instituto para Pesquisas 
Sociais da mesma cidade, fundado por Horkheimer. Para Habermas a tarefa da ciência social é a elaboração do 
nexo entre teoria e prática que penetre os mecanismos de comunicação intersubjetiva, sua estrutura lingüística, 
os processos de criação do consenso e da legitimação para a verdade, que é simultaneamente a iluminação 
prática e a formação da vontade coletiva. Cf. MONDIN, Battista. Introdução à filosofia: problemas, sistemas, 
autores, obras. 5. ed. São Paulo: Paulinas, 1985. p. 192.  
3 Defende o que chama do ‘projeto da modernidade’, considerando que esse projeto não está acabado, mas 
precisa ser levado adiante, e só através dele, pela valorização da razão crítica, será possível obter a emancipação 
do homem da ideologia e da dominação política econômica. Cf. JAPIASSU, Hilton; MARCONDES, Danilo. 
Dicionário básico de filosofia. 2. ed. rev. Rio de Janeiro: Jorge Zahar Editora, 1991. p. 170. 
4 HABERMAS, Jürgen. O discurso filosófico da modernidade. Lisboa: Dom Quixote, 1990.  p. 11. 
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Ao reconstruir o discurso filosófico da modernidade, Habermas resguarda as 

utopias plasmadas pelo mundo iluminista que, embora presentes na estrutura da sociedade 

contemporânea, ainda não foram completamente realizadas, sobretudo no que se refere ao 

ideal de emancipação constituído pelo uso da razão.  

Numa censura aos teóricos da pós-modernidade, Habermas afirma que os mesmos, 

ao construírem o conceito de ‘condição pós-moderna’, produzem uma separação equivocada 

entre a modernidade e a racionalidade: 

É, pelo contrário, numa forma política inteiramente diferente, 
nomeadamente numa forma ‘anarquista’, que a idéia de pós-modernidade se 
apresenta entre os teóricos que não contam com o fato de se ter produzido 
uma dissociação entre modernidade [Modernität] e racionalidade. Também 
eles proclamam o fim do iluminismo para lá do horizonte da razão, de que 
se reclamou outrora a modernidade européia [...]. Ora, o primeiro filósofo a 
desenvolver um conceito preciso de modernidade foi Hegel; temos portanto 
de remontar a Hegel se quisermos compreender o que significa a relação 
‘interna’ entre modernidade e racionalidade, tida como evidente até Max 
Weber e hoje posta em questão. Temos de nos certificar do conceito 
hegeliano de modernidade para podermos avaliar a razão daqueles que 
fazem as suas análises partindo de ‘outras’ premissas. Não podemos afastar 
a priori a suspeita de que o pensamento pós-moderno está meramente a 
atribuir a si mesmo uma posição transcendente, quando na realidade 
permanece dependente dos pressupostos, validados por Hegel, da 
autocompreensão moderna5.   

Para Habermas, é Hegel quem descobre na subjetividade (no ‘espírito subjetivo’) o 

princípio dos tempos modernos. A subjetividade, nestes tempos modernos, é expressa pelo 

individualismo, pelo direito à crítica, pela autonomia do agir e, por fim, pela própria filosofia 

idealista. 

O conceito de racionalização que, segundo Habermas, é originário de Max Weber, 

torna-se o ponto de partida para a construção da teoria da modernidade: 

Para Max Weber era ainda evidente a relação íntima, não apenas 
contingente, entre a modernidade e aquilo que ele designou como 
racionalismo ocidental. Ele descreveu como ‘racional’ esse processo de 
desencanto que levou a que a desintegração das concepções religiosas do 
mundo gerasse na Europa uma cultura profana. As modernas ciências 
empíricas, a autonomização das artes e as teorias da moral e do direito 
fundamentadas a partir de princípios levaram aí a formação de esferas 
culturais de valores que possibilitaram processos de aprendizagem segundo 
as leis internas dos problemas teóricos, estéticos ou prático-morais, 
respectivamente6. 

                                                 
5 HABERMAS, 1990,  p. 15 e 16. 
6 Ibid., p. 13. 
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Habermas observa que a modernidade, em parte, afastou-se de seu projeto original, 

que pretendia conduzir o ser humano a uma vida social liberta da repressão, numa sociedade 

que fosse elaborada e edificada através da emancipação, do autoconhecimento e da 

autolegislação.  

A causa desse alheamento do ser humano na sociedade moderna, segundo 

Habermas, está situada na ação da ‘razão instrumental’7. A razão instrumental, enaltecido por 

intermédio da ciência e da tecnologia, se impôs na realidade, afastando o ser humano do seu 

papel como sujeito da história, tirando-lhe da condição de se tornar sujeito da própria 

emancipação: 

Seja a modernidade descrita como contexto de vida reificado e explorado, 
seja como contexto de vida tornado tecnicamente disponível ou expandido 
de modo totalitário, submetido ao poder, homogeneizado, encarcerado, as 
denúncias são constantemente inspiradas por uma sensibilidade peculiar8. 

A razão instrumental começou a envolver todos os aspectos da existência, 

dominando e colonizando o mundo e, como conseqüência, aprisionando a vida humana. 

Segundo Habermas deve acontecer uma ação contrária, que venha a incidir na reabilitação do 

conceito de razão, num arriscado empreendimento para a existência humana. Para ele, este 

empreendimento: 

Tem de se precaver, por ambos os lados, de se enredar novamente nas 
malhas de um pensamento centrado no sujeito a que não é dado manter livre 
a obrigatoriedade não coercitiva da razão tanto dos traços totalitários de 
uma razão ‘instrumental’ que torna tudo o que a rodeia e a si mesma em 
objeto, como dos traços ‘totalizantes’ de uma razão ‘inclusiva’ que tudo 
incorpora e que no fim triunfa como unidade acima de todas as diferenças9. 

Não abandonando o projeto da modernidade, Habermas o retoma através da 

linguagem pragmática, revitalizando o potencial comunicativo inerente a esse tipo de 

racionalidade. 

O conceito de razão comunicacional introduzido inicialmente de modo 
provisório, remetendo para além da razão centrada no sujeito, tem de 
conduzir para fora dos paradoxos e dos nivelamentos de uma crítica auto-
referencial da razão; por outro lado, ele tem de se afirmar em oposição à 

                                                 
7 Segundo Habermas nas relações entre o ator e um mundo de objetos perceptíveis e manipuláveis se evoca 
como válida uma ‘racionalidade cognitivo-instrumental’ que é orientada tão somente para os fins. A lógica da 
razão instrumental se ampliou na esfera do sistema, ameaçando reproduzir seus imperativos funcionais a todas as 
esferas, tomando conta do mundo da vida. Cf. HABERMAS, 1990, p. 71. 
8 Ibid., p. 310. 
9 Ibid., p. 313. 
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abordagem concorrente de uma teoria sistêmica que coloca a problemática 
da racionalidade de lado, que renega ‘todo e qualquer’ conceito de razão10. 

Ao afirmar que o projeto da modernidade está inacabado, Habermas, em outra 

obra sua, denominada ‘Pensamento pós-metafísico’, estabelece a relação interna entre 

modernidade e racionalidade, que se realiza através da razão comunicativa, como um 

paradigma indispensável para pensar as contradições da sociedade contemporânea.  

A razão se revela por meio da linguagem, pela possibilidade de reconstrução do 

projeto da modernidade à luz de processos argumentativos, de opinião e da vontade, no estado 

de direito, por meio da democracia, pelo consenso. Segundo Habermas: 

O entendimento através da linguagem funciona da seguinte maneira: os 
participantes da interação unem-se através da validade pretendida de suas 
ações de fala ou tomam em consideração os dissensos constatados. Através 
das ações de fala são levantadas pretensões de validade criticáveis, as quais 
apontam para um reconhecimento intersubjetivo11. 

Mesmo sabendo do desvio da modernidade, pelo desvirtuamento do projeto inicial, 

Habermas valoriza àquela parte que deu certo, a exemplo do bem estar gerado pelas 

realizações inovadoras da ciência e da tecnologia às pessoas no mundo moderno. 

No contraponto à configuração do conceito modernidade, os estudos advindos da 

escola francesa mencionam sobre uma postura insurgente, que versa acerca de uma nova 

configuração para além da modernidade. 

Dentre os autores que refletem sobre esta nova configuração, destaca-se Jean 

François Lyotard12 que, ao introduzir o conceito ‘condição pós-moderna’, argumenta sobre o 

conjunto de transformações ocorridas na produção cultural que assinalam o advento das 

sociedades pós-industriais:  

Lyotard introduz a idéia da ‘condição pós-moderna’ como a necessidade de 
superação da modernidade, sobretudo da crença na ciência e na razão 
emancipadora, considerando que estas são, ao contrário, responsáveis pela 
continuação da subjugação do indivíduo13. 

Em sua obra ‘O pós-moderno’, Lyotard explana sobre o aparecimento das 

condições do saber desenvolvidas nas sociedades mais avançadas, através do suporte 

tradicional do conhecimento científico, que é a universidade. 

                                                 
10 HABERMAS, 1990,  p. 313. 
11 Idem.  Pensamento pós-metafísico: estudos filosóficos. 2. ed. Rio de Janeiro : Tempo Brasileiro, 2002. p. 72. 
12 Jean François Lyotard, nascido em 1924, é autor, entre outros, do livro ‘O pós-moderno’, publicado em 1979 
na França e, em 1986, no Brasil. 
13 JAPIASSU; MARCONDES, 1991, p. 170. 
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Argumenta que, com o início da era pós-industrial, nos anos de 1950, ocorrem 

modificações substanciais nos estatutos da ciência e da universidade, devido à modificação da 

natureza mesma da ciência (e da universidade), provocada pelo impulso das transformações 

tecnológicas do conhecimento e do saber. Ele afirma que: 

Desde o momento em que se invalidou o enquadramento metafísico da 
ciência moderna, vem ocorrendo não apenas a crise de conceitos caros ao 
pensamento moderno, tais como ‘razão’, ‘sujeito’, ‘totalidade’, ‘verdade’, 
‘progresso’. Constatamos que ao lado dessa crise opera-se sobretudo a 
busca de novos enquadramentos teóricos [...] legitimadores da produção 
científica-tecnológica numa era que se quer pós-industrial. O ‘pós-
moderno’, enquanto condição da cultura nesta era, caracteriza-se 
exatamente pela incredulidade perante o metadiscurso filosófico-metafísico, 
com suas pretensões atemporais e universalizantes14. 

Seguindo a inspiração do movimento romântico e do pós-modernismo15, Lyotard 

observa que a emancipação do ser humano deve ser conquistada através da valorização do 

sentimento e da arte, daquilo que o homem possui de mais fecundo, criativo e, portanto, de 

mais livre.  

 Reduzindo o fato da pós-modernidade a um fenômeno psicossocial, Clément 

afirma que, mais do que uma configuração de realidade, a pós-modernidade seria uma busca 

de sentidos na tentativa de solucionar o conflito existencial no qual se encontra o ser humano 

contemporâneo. 

A ‘pós-modernidade’ é mais um ‘estado de espírito’ do que um fato da 
civilização. O traço central é sem dúvida a constatação de uma crise de 
sentido procedente de uma desilusão generalizada em relação aos ideais 
humanistas da modernidade16.  

Em sua obra ‘As ilusões do pós-modernismo’, Eagleton amplia o conceito de pós-

modernidade, afirmando que: 

A pós-modernidade é uma linha de pensamento que questiona as noções 
clássicas de verdade, razão, identidade e objetividade, a idéia de progresso 
ou emancipação universal, os sistemas únicos, as grandes narrativas ou os 
fundamentos definidos de explicação. [...] vê o mundo como contingente, 
gratuito, diverso, instável, imprevisível, um conjunto de culturas ou 
interpretações desunificadas gerando um certo grau de ceticismo em relação 

                                                 
14 LYOTARD, Jean-François. O pós-moderno. Rio de Janeiro: José Olympio, 1986. p. viii. 
15 Este termo apareceu nos anos 70 para designar um novo estilo arquitetural, em ruptura ao funcionalismo. O 
pós-modernismo, de maneira mais geral, apresenta-se como o termo ou a conclusão de uma modernidade que 
pretende ao mesmo tempo ultrapassar. Cf. CLÉMENT, Elisabeth et. al. Dicionário prático de filosofia.  Lisboa: 
Terramar, 1997. p. 259. 
16 Ibid., p. 259. 
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à objetividade da verdade, da história e das normas, em relação às 
idiossincrasias e à coerência de identidades17. 

Em sua obra ‘A identidade cultural na pós-modernidade’, Stuart Hall apresenta as 

concepções de identidade que acarretam na configuração do sujeito pós-moderno. Segundo 

ele, enquanto que o ‘sujeito do Iluminismo’ apresenta-se como um indivíduo unificado, 

centrado em suas capacidades de razão, permanecendo ‘idêntico’ ao longo de sua existência 

autônoma e auto-suficiente, o ‘sujeito sociológico’ forma-se na relação com os outros, pela 

intercessão cultural de valores na interação indivíduo com a sociedade, em diálogo do sujeito 

com a exterioridade, que lhe forma e lhe modifica. Entretanto, este sujeito de identidade 

‘unificada’ e ‘estável’ passou a fragmentar-se através da composição de várias identidades. 

De outro modo, os processos de identificação do sujeito, por vezes contraditórios e 

titubeantes, entram em colapso no mundo contemporâneo, tornando as identidades culturais 

provisórias, incertas e modificáveis. Deparamo-nos com a configuração do ‘sujeito pós-

moderno’, a exemplo do que argumenta Stuart Hall: 

Esse processo produz o sujeito pós-moderno, conceptualizado como não 
tendo uma identidade fixa, essencial ou permanente. A identidade torna-se 
uma ‘celebração móvel’: formada e transformada continuamente em relação 
às formas pelas quais somos representados ou interpelados nos sistemas 
culturais que nos rodeiam18. 

Esta perda de um ‘sentido de si’ estável que, segundo Stuart Hall, descentram e 

deslocam os “indivíduos tanto de seu lugar no mundo social e cultural quanto de si 

mesmos”19, constituem uma ‘crise de identidade’ do indivíduo. 

Esses processos de mudança, tomados em conjunto, representam  um 
processo de transformação tão fundamental e abrangente que somos 
compelidos a perguntar se não é a própria modernidade que está sendo 
transformada. (...) Como nosso mundo pós-moderno, nós somos também 
‘pós’ relativamente a qualquer concepção essencialista ou fixa de identidade 
– algo que, desde o Iluminismo, se supõe definir o próprio núcleo ou 
essência de nosso ser e fundamentar nossa existência como sujeitos 
humanos20. 

                                                 
17 EAGLETON, apud NICOLACI-DA-COSTA, 2004, p. 83. 
18 HALL, Stuart. A identidade cultural na pós-modernidade. Rio de Janeiro: DP&A, 2003. p. 12-13. 
19 Ibid., p. 9. 
20 Ibid., p. 9-10. 
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O sujeito de identidade fixa e durável do Iluminismo foi deslocado de sua 

centralidade na modernidade tardia, “resultando nas identidades abertas, contraditórias, 

inacabadas, fragmentadas, do sujeito pós-moderno”21. Segundo Stuart Hall: 

Aquelas pessoas que sustentam que as identidades modernas estão sendo 
fragmentadas argumentam que o que aconteceu à concepção de sujeito 
moderno, na modernidade tardia, não foi simplesmente sua desagregação, 
mas seu deslocamento. Elas descrevem esse deslocamento através de uma 
série de rupturas nos discursos do conhecimento moderno22. 

Gianni Vattimo irá justificar, em sua obra ‘O fim da modernidade’, acerca do 

primeiro filósofo a falar em termos de pós-modernidade, mesmo que não tenha utilizado tal 

palavra. Acerca disto, ele afirma que: 

Pode-se sustentar legitimamente que a pós-modernidade filosófica nasce na 
obra de Nietzsche (...). Nietzsche coloca pela primeira vez o problema do 
‘epigonismo’, isto é, do excesso de consciência histórica, que atazana o 
homem do século XIX (poderíamos dizer: o homem do início da 
modernidade tardia) e impede-o de produzir verdadeira novidade histórica: 
antes de tudo, impede-o de ter um estilo específico, pelo que esse homem é 
obrigado a procurar as formas da sua arte, da sua arquitetura, da moda, no 
grande guarda-roupas de teatro que, para ele, tornou-se o passado23. 

Na obra ‘Humano, demasiado humano’ de Nietzsche, segundo Vattimo, coloca-se 

o problema da modernidade entendida como decadência, como dissolução da modernidade 

mediante a radicalização das próprias disposições que a formam. A modernidade como a 

época de superação, de inovação que envelhece e que, de pronto, é preenchida por mais outra 

novidade numa ação irrefreável, impõe-se de maneira pouco criativa como única forma 

estabelecida.  

Assim, para Váttimo, não se sairá da modernidade pensando-se tão somente em 

superá-la, já que a noção de verdade não mais subsiste e que o fundamento é falho, pois não 

existe fundamento algum para se crer no fundamento, ou seja, de outro modo, de que exista 

algo que o pensamento possa estabelecer como fundante. 

Não se sairá da modernidade mediante uma superação critica, que seria um 
passo ainda de todo interno à própria modernidade. Fica claro, assim, que se 
deve buscar um caminho diferente. É nesse momento que se pode chamar 
de nascimento da pós-modernidade em filosofia, um acontecimento cujos 

                                                 
21 HALL, 2003, p. 46. 
22 Ibid., p. 34. 
23 VATTIMO, Gianni. O fim da modernidade: niilismo e hermenêutica na cultura pós-moderna. São Paulo: 
Martins Fontes, 2002. p. 170. 
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significados e cujas conseqüências, assim como os da morte de Deus 
anunciada no aforismo 125 da ‘Gaia ciência’, ainda não acabamos de 
medir24. 

Segundo Váttimo, aquilo que a obra ‘Humano, demasiado humano’ chama de 

‘filosofia da manhã’ é o pensamento não mais orientado pela origem ou fundamento, mas pela 

proximidade. Esse pensamento da proximidade pode ser definido como um pensamento do 

erro ou da ‘errância’, no intento de observar que não se trata de pensar o não-verdadeiro, mas 

de encarar o devir das construções ‘falsas’ que constituem o ‘ser da realidade’. 

Dado que não existe mais uma verdade ou um Grund que os possa 
desmentir ou falsificar, já que, como dirá ‘O crepúsculo dos ídolos’, o 
mundo verdadeiro tornou-se fábula e, com ele, também se dissolveu o 
mundo ‘aparente’, todos esses erros são, antes, errâncias ou erronias, o devir 
de formações espirituais cuja única regra é uma certa continuidade histórica, 
sem qualquer verdade fundamental25. 

O sentido ‘seletivo’ adjetivado por Nietzsche revela a essência da modernidade 

como a época da redução do ser ao ‘novum’, através das vanguardas artísticas e filosóficas do 

início do século passado. Segundo Váttimo: 

A pós-modernidade apenas começou, a identificação do ser com o ‘novum’ 
(que, como se sabe, Heidegger vê expressa de modo emblemático pela 
noção nietzscheana de vontade de poder) continua a projetar a sua sombra 
sobre nós, como o Deus já morto de que fala ‘A gaia ciência’26.  

Ao se perguntar sobre a possibilidade de uma determinação mais precisa da pós-

modernidade em filosofia, fundado nas bases indicadas por Nietzsche e por Heidegger, 

Vattimo indica de forma conclusiva e provisória, em sua obra ‘O fim da modernidade’, três 

características do pensamento pós-moderno, a saber: ‘um pensamento em fruição’, que 

abandona a concepção funcionalista do pensamento; ‘um pensamento da contaminação’, que 

trata de “não voltar mais a empresa hermenêutica apenas para o passado e suas mensagens, 

mas de exercê-la também em relação aos múltiplos conteúdos do saber contemporâneo”27, no 

intento de conduzi-los sempre a uma unidade que, nessa multiplicidade de dimensões, não 

teria mais nada da unidade do sistema filosófico dogmático; e ‘um pensamento ge-stell’ que, 

frente a ‘imposição da tecnologia moderna’,  trata de “descobrir e de preparar a manifestação 

                                                 
24 VATTIMO, 2002, p. 173. 
25 Ibid., p. 176. 
26 Ibid., p. 174. 
27 Ibid., p. 187. 
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das chances ultra e pós-metafísicas da tecnologia planetária”28, reconstituindo-se na 

continuidade entre tecnologia e tradição passada do ocidente, que é indicada por Heidegger 

como idéia de ‘prolongamento’ e da ‘consumação’ da metafísica ocidental através da técnica, 

Assim, para Vattimo: 

Deve-se falar, na minha opinião, de uma ‘ontologia fraca’ como única 
possibilidade de sair da metafísica – pelo caminho de uma aceitação-
convalescença-distorção que não tem mais nada do ultrapassamento crítico 
característico da modernidade. Pode ser que nisso resida, para o pensamento 
pós-moderno, a chance de um novo, fracamente novo, começo29.  

Observando o que foi apresentado acerca da modernidade e da pós-modernidade, 

deparamo-nos com a existência de uma devida tensão quando na aproximação desses 

conceitos, dado às suas diferentes orientações e abrangências. As características que 

distinguem essas duas ordens de pensamento na atualidade podem ser esclarecidas pela 

abordagem apresentada por Ana Maria Nicolaci-da-Costa: 

Ordem, progresso, verdade, razão, objetividade, emancipação universal, 
sistemas únicos de leitura de realidade, grandes narrativas, teorias 
universalistas, fundamentos definitivos de explicação, fronteiras, barreiras, 
longo prazo, hierarquia, instituições sólidas, poder central, claras definições 
entre público e privado, etc. Essas são algumas das características que a 
maior parte dos analistas da pós-modernidade atribui à modernidade. São, 
portanto, características de uma realidade que muitos de nós conhecemos de 
perto, mas que muito provavelmente sequer saberíamos colocar em palavras 
poucas décadas atrás. Então, ainda faltava-nos a visibilidade dada pelo 
contraponto entre a velha e a nova realidade. Tínhamos, principalmente no 
período que se seguiu à 2ª Guerra Mundial, apenas a vaga e confortável 
sensação de que o mundo em que vivamos era estável. Essa sensação foi 
abalada pelos processos de mudança que deram a esse mesmo mundo suas 
feições pós-modernas30. 

Como alertamos no início desta exposição, não é a intenção fundamental do 

presente estudo, justificar a presença ou não do pós-moderno na atualidade em confronto com 

a permanência ou não do moderno, na tentativa de dirimir esta tensão observada. As 

dissensões que ocorrem na justificativa desses dois conceitos, bem como seus antagonismos e 

as suas imprecisões, serão doravante deixados de lado, não pela falta de importância da 

realização dessa distinção no debate acadêmico, mas por não serem um ponto crucial para os 

propósitos desta pesquisa. 

                                                 
28 VATTIMO, 2002, p. 189. 
29 Ibid., p. 190. 
30 NICOLACI-DA-COSTA, 2004, p. 83. 



 19

O objetivo deste estudo é analisar aqueles aspectos que evidenciam tendências de 

uma experiência religiosa dentro da cultura pós-moderna, ou seja, estudar as características da 

experiência religiosa na pós-modernidade a partir do espaço significativo de vivências 

religiosas que são os ‘Encontros para a Nova Consciência’. 

A acepção pós-modernidade é adotada como referencial para o desenvolvimento 

deste estudo porque nos dá o entendimento de algumas das características do sujeito na 

sociedade contemporânea, permitindo-nos abarcar a condição deste sujeito, cuja religiosidade 

nós tentaremos compreender e analisar a partir dos ‘Encontros para a Nova Consciência’. 

Nesta perspectiva apresentaremos, no primeiro capítulo, o histórico dos ‘Encontros 

para a Nova Consciência’, abalizados na pesquisa bibliográfica dos registros históricos à 

disposição e na observação feita por ocasião do último evento, pela pesquisa participante. 

Procedendo como pesquisador e observador, registrando os principais 

acontecimentos do 15º evento realizado em fevereiro de 2006, ressaltaremos as principais 

características e as particularidades marcantes observadas na experiência religiosa e na 

convivência entre os participantes deste evento. No segundo capítulo, falaremos sobre a 

religião na modernidade e a sua configuração no mundo contemporâneo, delineando conceitos 

como secularização, pluralismo religioso, crise na modernidade e a condição pós-moderna. O 

estudo desses temas nos permitirá compreender questões relacionadas à vivência da religião 

na pós-modernidade e as suas características. 

No terceiro capítulo iremos caracterizar algumas situações específicas que ocorrem 

nos ‘Encontros para a Nova Consciência’, analisando-as a partir das contribuições de teóricos 

contemporâneos, em seus estudos sobre o fenômeno religioso na atualidade, na perspectiva de 

configurar o evento como um acontecimento de embasamento religioso pós-moderno, 

salientando a construção das identidades religiosas aí desenvolvidas. 

Nossa pretensão neste estudo não é esgotar as discussões acerca dos ‘Encontros 

para a Nova Consciência’, já que o mesmo possui uma complexidade que exigem múltiplas 

análises, mas colaborar para o melhor entendimento de alguns aspectos deste evento, que 

reflete muito da condição pós-moderna da religião na contemporaneidade. 
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1  OS ‘ENCONTROS PARA A NOVA CONSCIÊNCIA’ DE CAMPINA GRANDE 

 

 

1.1  Aspectos históricos do ‘Encontro para a Nova Consciência’ 

  

Todo o ano, desde 1992, no período do carnaval, a cidade de Campina Grande se 

torna palco de um dos mais atrativos, intrigantes e tolerantes eventos humanistas, de caráter 

religioso e filosófico, da atualidade, o ‘Encontro para a Nova Consciência’31. 

O jornal Diário da Borborema apresenta, num curto artigo, o desenvolvimento do 

primeiro ‘Encontro para a Nova Consciência’, com a manchete ‘Tem início hoje o Encontro 

para a Nova Consciência’, datada do dia 29 de fevereiro de 1992, que traz as seguintes 

informações: 

Será aberto hoje, às 09h, no Teatro Municipal Severino Cabral, o I Encontro 
para a Nova Consciência – O pensamento da cultura emergente. O evento, 
idealizado como uma reflexão espiritual na época das festividades do 
carnaval, irá reunir em Campina Grande, várias personalidades importantes 
na área da holística, transcomunicação, Ufologia, I Ching, Espiritismo, 
Iridologia, Florais de Bach, Tai-chi-chuan, entre outros, para um ciclo de 
palestras e debates sobre a nova consciência que se avizinha 32. 

Entre as outras áreas que não foram citadas na reportagem, apresentam-se a 

astrologia transpessoal, meditação zen, yoga, paraciências, ficção científica e o homem 

integral. Dentre as personalidades convidadas para palestrar no primeiro encontro estavam 

Nehemias Marien, Dom Luís Fernandes, Rômulo Araújo, Divaldo Franco, Pedro Camargo, 

Rose Marie Muraro, Nelson Liano, Philippe Piet Van Putten, Clóvis Nunes, Marcelo 

Baglione, Alexandre Sech, Regina Aquino, Gutemberg Germano, Lídia Cordeiro, Bráulio 

                                                 
31 Cabe observar que a partir deste último encontro ocorreu uma lacônica alteração no nome do evento. Enquanto 
que do primeiro até o décimo quarto evento indicava-se a referência Encontro ‘para a’ Nova Consciência, neste 
décimo quinto evento se utilizou o termo Encontro ‘da’ Nova Consciência, conforme é observado no Anexo ‘O’, 
modificando a acepção acerca dos eventos. Antes se elaborava a idéia, desde sua definição original, de um 
movimento que tinha como desafio caminhar em direção a uma nova consciência ecumênica e de diálogo dentro 
da diversidade das posturas religiosas. Agora, passados 15 anos, ele se apresenta como um movimento que, de 
certa forma, se observa atingindo a maturidade do diálogo, percebendo-se na dinâmica de uma nova consciência 
inter-religiosa exercitada. Existe um nível de diálogo em meio a esta diversidade de posturas que precisa ser 
alimentada e fortalecida constantemente. Ao longo do texto iremos utilizar a nomenclatura ‘Encontro(s) para a 
Nova Consciência’, e, em alguns casos, quando nos referirmos tão somente ao último evento, em respeito à 
alteração estabelecida pela organização, utilizaremos a nomenclatura ‘Encontro da Nova Consciência’. Cf. 15º. 
ENCONTRO da Nova Consciência: Cultura de paz e desenvolvimento sustentável. Folder da Programação. 
Campina Grande: 24 a 28 de fev. 2006. 
32 TEM início hoje o Encontro para a Nova Consciência. Diário da Borborema. Campina Grande, 29 fev. 1992. 
p. 8. 
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Tavares e Edmundo Gaudêncio, entre outros que participaram de outros eventos paralelos, 

conforme apresenta o folder do primeiro encontro33, em Anexo ‘A’. 

O desenvolvimento do primeiro ‘Encontro para a Nova Consciência’ foi uma 

idealização da Prefeitura Municipal de Campina Grande, através da Coordenadoria de 

Turismo (Codemtur), tendo Íris Medeiros34 como coordenadora geral, em parceria com o 

Governo do Estado da Paraíba, desenvolvendo-se a partir da inspiração de dois marcantes 

líderes religiosos, o pastor presbiteriano Nehemias Marien35 e o bispo católico D. Luiz 

Gonzaga Fernandes36. 

No primeiro ‘Encontro para a Nova Consciência’ o então prefeito da cidade de 

Campina Grande, Cássio de Cunha Lima, incentivador do evento, afirmava que: 

O evento é como uma pequena semente que se transforma na frondosa 
baraúna, uma árvore que resiste à prolongada seca. A paz, com certeza, é a 
tônica deste encontro que anseia por um mundo melhor. Campina Grande 
está em busca de um novo tempo, calcado na tranqüilidade e no amor37. 

Em notícia veiculada pelo jornal Correio da Paraíba, no dia 29 de fevereiro de 

1992, com a manchete ‘Campina Grande faz Encontro para a Nova Consciência’, observamos 

um esboço acerca da palestra de abertura que haveria de ocorrer naquele dia, por ocasião ao 

início do evento: 

O I Encontro para a Nova Consciência será aberto às 09h00 de hoje no 
Teatro Municipal com um debate sobre Ecumenismo: a Religião do III 
Milênio, com as participações do arcebispo de Campina Grande, Dom Luís 
Gonzaga Fernandes, do pastor Nehemias Marien e do professor Rômulo 
Araújo38. 

Na palestra inaugural do evento o bispo de Campina Grande, Dom Luis Gonzaga 

Fernandes, argumentava sobre os equívocos e desencontros das religiões afirmando que:  

Quando nós falamos de ecumenismo não estamos pensando num coquetel 
de incongruências, mas em questões bem assentadas. Se desejarmos 

                                                 
33 1º. ENCONTRO para a Nova Consciência. Folder da programação. Campina Grande: 29 de fev. a 3 de mar. 
1992. 
34 Atuou como coordenadora geral na Secretaria de Turismo da Prefeitura de Campina Grande no mandato do 
prefeito Cássio Cunha Lima, de 1989 até 1992. Atualmente desenvolve suas atividades como coordenadora da 
ONG Organização Nova Consciência, localizada na Rua Maciel Pinheiros, 134, 1o. andar, sala 7, em Campina 
Grande/PB (Telefone :  55 83 3342 2055  - E-mail : novaconsciencia@gmail.com.). 
35 Nehemias Marien é pastor da Igreja Presbiteriana Betesda, no Rio de Janeiro. 
36 Dom Luiz Gonzaga Fernandes, bispo emérito de Campina Grande, na Paraíba, faleceu em 2003. 
37 GUIMARÃES, Carlos Antonio Fragoso. Encontro para a Nova Consciência. Banco de dados. Disponível na 
Internet.  Http://geocities.yahoo.com.br/carlos.guimaraes/Nova.Consciencia.html. Acesso em 16 de jan. 2006. 
38 CAMPINA GRANDE faz Encontro para a Nova Consciência. Correio da Paraíba. Paraíba, 29 fev. 1992. 
Caderno 2, p. 9. 
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realmente nos apresentar diante do mundo como portadores de uma 
bandeira religiosa, é vergonhosa a nossa divisão39. 

Na mesma ocasião, o pastor presbiteriano, Nehemias Marien, do Rio de Janeiro, 

relia a Epístola de Paulo aos Coríntios: “Nós somos um corpo e neste corpo há espaço para 

todos”40. 

É importante assinalar que, ao final dessa palestra inaugural, acontece um 

significativo abraço entre os dois palestrantes, ao que conclui o pastor Nehemias: “Marchando 

por este caminho, estamos nos aproximando cada vez mais da unidade de irmãos desejada 

pelo alto”41, como que iniciando a concretização de um compromisso na busca de 

reconciliação entre as diferenças religiosas realizadas historicamente. 

 

1.2  A importância do evento para a cidade de Campina Grande 

 

Os ‘Encontros para a Nova Consciência’ tem desempenhado um papel 

significativo para a projeção da cidade de Campina Grande. Caravanas vindas de vários 

lugares chegam para participar do evento, atualmente, modificando a face da cidade. Se antes 

a cidade se esvaziava no período do carnaval, agora ela recebe visitantes de outros lugares do 

país e do mundo.  

Para constatar essa mudança, é interessante apresentar a manchete do Correio da 

Paraíba do dia 29 de fevereiro de 1992 que, por ocasião do primeiro Encontro para a Nova 

Consciência, apresenta o título ‘Campina é o maior retiro do mundo no carnaval’: 

Com a evasão, que tradicionalmente ocorre dos campinenses, em busca do 
litoral no período carnavalesco, a Prefeitura de Campina Grande, a exemplo 
do que já ocorreu no passado, decidiu não promover o carnaval de 92. 
Decidiu pela realização do I Encontro para a Nova Consciência, um fórum 
de debates sobre o pensamento da cultura emergente42. 

Concomitantemente a essa reportagem, o jornal Diário da Borborema, em matéria 

anterior, do dia primeiro de fevereiro de 1992, com o título ‘Há um mês do carnaval, nada 

lembra a proximidade do evento na cidade’, já apontava para a perceptível evasão da cidade 

de Campina Grande no período do carnaval: 

Há um mês do início do Carnaval, que acontecerá no período de 1 a 3 de 
março, nada em Campina Grande lembra a proximidade do evento, 
considerado a maior festa popular do Brasil. A cidade parece que tirou o 

                                                 
39 GUIMARÃES, 2006. 
40 Ibid. 
41 Ibid. 
42 CAMPINA é o maior retiro do mundo no carnaval. Correio da Paraíba. Paraíba, 29 fev. 1992. p. 20. 
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carnaval do Calendário, e nem mesmo as lojas apresentam uma 
ornamentação específica para a época. Há alguns anos a situação era 
diferente, e o carnaval existia e era comemorado pelos campinenses, 
inclusive com desfile das escolas de samba. Atualmente, época de carnaval 
significa cidade deserta e calma, bem diferente de anos anteriores. A 
maioria da população prefere viajar para o litoral – onde a animação é bem 
maior – ou descansar, em casa ou em outro lugar, afastado da folia. A festa 
foi totalmente substituída pela Micarande, que este ano está programada 
para o início de maio 43. 

O incremento dos ‘Encontros para a Nova Consciência’ em Campina Grande, no 

período do carnaval, modificou a economia local, fortalecendo as atividades produtivas da 

cidade neste período, envolvendo a rede hoteleira, restaurantes, bares, entre outros serviços, 

na acolhida dos visitantes. Assim, os turistas que vem a cidade nesse período do ano, buscam 

opções de conforto e descanso que não estejam unicamente ligados à esfera das festas do 

carnaval. 

É notório informar que, devido à lotação da rede hoteleira, existe atualmente um 

sistema de hospedagem alternativa, em que algumas famílias transformam suas residências 

em hospedaria para receber o contingente excedente de pessoas que vem à cidade para 

participar do evento. 

Normalmente são convidados pensadores, estudiosos, autoridades religiosas e 

representantes da classe artística de notoriedade social no intento de qualificar o evento. A 

programação que informa sobre as palestras destes convidados é divulgada nos dias que 

antecedem a véspera da abertura do evento, a exemplo do que foi publicado no Correio da 

Paraíba do dia 29 de fevereiro de 1992, trazendo a seguinte programação sobre o primeiro 

Encontro para a Nova Consciência: 

O encontro abre, oficialmente, neste sábado, às 9h00, no Teatro Municipal 
‘Severino Cabral’, seguindo-se uma palestra sob o tema ‘Ecumenismo: A 
Religião do Terceiro Milênio’, tendo como palestrantes Nehemias Marien, 
Rômulo Araújo e Dom Luiz Gonzaga Fernandes. No domingo haverá a 
palestra ‘Perspectivas para o Terceiro Milênio’, com Divaldo Franco, Pedro 
Camargo e Rose Marie Muraro, das 8h00 às 12h00. Ainda no domingo 
serão realizadas duas palestras: ‘A Filosofia Univérsica’, com Gutemberg 
Germano, às 20h00. ‘A Arte e a Criança’, com Lídia Cordeiro, às 20h50. 
Na segunda, dia 2, três palestras: ‘Ciência e Tradição’, com Nelson Liano, 
Phillipe Piet Van Putten e Clóvis Nunes, às 8h00; ‘De volta ao Futuro’, com 
Bráulio Tavares, às 20h00 e ‘A Morte e o Morrer’, com Edmundo 
Gaudêncio, às 20h50. No encerramento da terça, dia 3, a palestra ‘Matéria, 

                                                 
43 HÁ um mês do carnaval, nada lembra a proximidade do evento na cidade. Diário da Borborema. Campina 
Grande, 01 fev. 1992. p. 7. 
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Consciência e Espiritualidade’, com Marcelo Baglione e Alexandre Sech, às 
8h0044. 

Sendo realizados há 15 anos, os ‘Encontros para a Nova Consciência’ 

conquistaram espaços na mídia especializada em nível nacional, sendo alvo de muitas 

reportagens nos meios de comunicação de grande alcance público, conforme retrata a 

reportagem do jornal A União, em fevereiro de 2005, em matéria com o título ‘Uma nova 

consciência’, ao se referir aos vários eventos paralelos: 

Muitos encontros estão sendo realizados [...]. Além disso, o público e os 
turistas (espera-se uma movimentação de mais de 50 mil pessoas), podem 
dispor de simpósios e workshops nas áreas de Yoga, Reiki, Massoterapia, 
Medicina Tradicional Chinesa, Astrologia, Xamanismo, Danças Sagradas, 
Alimentação Natural, Passos de Carlos Castañeda, Renascimento, 
Acumputura, Escaneamento Digital da Aura, Biodança Aquática, Pilates, 
Hipnose, Reflexologia, Quick-massage, Massagem Abhyanga, entre outras 
[...]. O grande problema é escolher quais são as prioritárias, tendo em vista 
o amplo prisma do evento, que no ano passado mereceu uma cobertura de 
10 minutos no programa Fantástico da Rede Globo [...]. Espera-se para 
2005 um número recorde de participantes do evento, graças às várias 
matérias que foram escritas sobre o evento em 2004, não só por revistas 
especializadas na cultura holística, mas também em registros na Veja, Isto 
É, etc. O Encontro para a Nova Consciência, além de fomentar a cada ano 
uma cultura de paz e tolerância, vem reerguendo há 13 anos o comércio e os 
serviços hoteleiros de Campinas Grande (já que a cidade não tinha tradição 
carnavalesca e a cidade ficava um quase deserto neste período)45. 

O ‘Encontro para a Nova Consciência’ tornou-se um acontecimento exclusivo, 

talvez por ser o único no mundo que se realiza no período de carnaval e que consegue 

envolver, durante cinco dias, personalidades nacionais e internacionais de diversas áreas, 

principalmente àquelas ligadas às expressões religiosas, para a abordagem de temas de 

interesse da humanidade de forma eclética, exercitando o respeito, a tolerância e o diálogo 

inter-religioso. É o que retrata o artigo ‘Consciência plural em nome da paz’, do jornal 

Correio da Paraíba, do dia 6 de fevereiro de 2005: 

Ecletismo é a palavra de ordem da 14ª versão do Encontro para a Nova 
Consciência, único evento no Brasil que reúne as mais diversas filosofias, 
religiões, tendências artísticas, místicas e científicas de hoje e do passado, 
que teve início na última sexta-feira e segue hoje em seu terceiro dia, 
reunindo dezenas de milhares de pessoas em mais de 50 eventos paralelos 
[...]. O evento consegue reunir judeus e árabes, ateus e evangélicos, 
filósofos e feiticeiros xamãs em nome do engrandecimento da alma e da 
liberdade de expressão46. 

                                                 
44 CAMPINA é ..., 1992. p. 20. 
45 UMA nova consciência. A União. João Pessoa, 5 e 6  fev. 2006. Caderno Turismo, p. 4. 
46 CONSCIENCIA plural em nome da paz. Correio da Paraíba. Paraíba, 6 fev. 2005. Caderno Milenium, p. F-
1. 
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Dado à sua notoriedade no país, os ‘Encontros para a Nova Consciência’ passou a 

constar nos calendários de turismo de eventos nacionais, tornando-se um consagrado 

acontecimento, projetando a cidade de Campina Grande nacionalmente e internacionalmente.  

 

1.3  Os objetivos e a estrutura dos ‘Encontros para a Nova Consciência’ 

 

Os ‘Encontros para a Nova Consciência’ tem como objetivo realizar um 

intercâmbio de conhecimentos nos vários campos da filosofia, ciência, arte e religião, 

proporcionando a aproximação e gerando um diálogo construtivo entre os participantes do 

encontro. Entre os participantes do evento estão, também, representantes de diversas sistemas 

de crenças, atitudes filosóficas e tendências científicas: 

O evento tem o objetivo principal de integrar e consolidar um intercâmbio 
de conhecimentos nos campos da filosofia, ciência e arte, de forma 
harmoniosa e transdisciplinar, gerando uma grande corrente de saber e de 
diálogo entre os representantes de diferentes culturas e tradições, 
congregando as mais diversas religiões47. 

O evento se torna um espaço de encontro interdisciplinar e inter-religioso onde se 

discutem temas de relevância humana, num ambiente de aproximação e colóquio entre os 

representantes de diferentes tradições, diante de um público heterogêneo. Conforme aponta 

Leila Amaral, em sua obra ‘O carnaval da alma’: 

A participação nesse Encontro, constituído por oradores e facilitadores de 
workshops, convidados pela organização para realizar palestras, participar 
de debates e conduzir vivências e cursos, é totalmente aberta para um 
público heterogêneo formado por freqüentadores voluntários, moradores da 
cidade e seus visitantes, em trânsito religioso ou turístico. O ponto comum a 
unir participantes e platéia, ambos com formação religiosa bastante díspar, é 
a intenção de alcançar uma ‘abordagem holista do tema em questão, 
proporcionada pela contemplação das diversas áreas da sabedoria humana: a 
arte, a filosofia e as tradições’48. 

Os propósitos dos ‘Encontros para a Nova Consciência’ de convivência mútua e de 

aceitação harmônica enfatizam a capacidade de aceitação das diferenças e na possibilidade de 

aprendizado mútuo, pela aproximação de diferentes sistemas de crenças e perspectivas 

existenciais, atitude apropriada em gerar um clima de amizade e de aceitação positiva do 

outro. Essa ênfase é reafirmada no site do evento ao propor os seus objetivos: 

 
                                                 
47 GUIA Campina. Encontro para a Nova Consciência. Banco de dados. Disponível na Internet. 
Http://www.guiacampina.com.br/html. Acesso em 11 de fev. 2006. 
48 AMARAL, Leila. Carnaval da alma: comunidade, essência e sincretismo na Nova Era. Petrópolis: Vozes, 
2000. p. 189. 
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Do ponto de vista do crescimento do ser humano, na busca do 
autoconhecimento e do bem estar individual e coletivo, o Encontro se 
propõe a: Promover o ecumenismo no seu sentido mais amplo e abrangente, 
como forma de se chegar à paz mundial através da compreensão, da 
tolerância, do respeito e do amor. Promover o intercâmbio do conhecimento 
e das idéias nos campos das religiões, filosofias, ciências e artes, de uma 
forma harmoniosa e transdisciplinar, gerando uma grande corrente de saber 
e fraternidade entre os representantes de diferentes culturas e tradições49.  

Os participantes desse evento reúnem-se, em primeira instância, em torno de 

palestras, debates ou mesas redondas, normalmente concentradas no palco do Teatro 

Municipal Severino Cabral. Além dessa atividade central, eles também se reúnem através de 

atividades específicas de cada seguimento filosófico ou tradição religiosa, como cursos, 

vivências, exposições e oficinas, que ocorrem em espaços alternativos da cidade. 

Entre os espaços alternativos oferecidos na cidade de Campina Grande, a exemplo 

do que ocorre atualmente no 15º evento, estão o Museu de Artes Assis Chateaubriand, o 

CEDUC II da UEPB (Antigo Colégio CEPUC), o Colégio Motiva (Auditórios I, II, III, VI, V, 

VI, VII), o Colégio Alfredo Dantas (Auditórios I, II, III, IV e quadra de esportes), o 

miniteatro Paulo Pontes, a AABB, a Sociedade de Estudos e Educação Espírita, e o CUCA 

(Centro universitário de cultura e arte) - Antigo CEU. 

Leila Amaral irá afirmar, em sua obra, sobre a forma como se estruturam os 

‘Encontros para a Nova Consciência’, dizendo que:  

Ao redor desse conjunto eclético de atividades, acontecem, paralelamente a 
esse ‘fórum central’, outros eventos independentes para discutir assuntos 
específicos de um determinado movimento religioso. Esses eventos 
paralelos são os principais fornecedores de especialistas religiosos, 
teólogos, teóricos, sacerdotes, líderes espirituais ou figuras do mundo 
acadêmico para as palestras e debates que constituem o encontro central50. 

Assinalando as informações sobre os eventos paralelos que iriam ocorrer no 

primeiro Encontro para a Nova Consciência, o jornal Correio da Paraíba apresentou, em 

manchete intitulada ‘Campina grande faz Encontro para a Nova Consciência’, do dia 29 

fevereiro de 1992, a seguinte informação: 

Estão também programados os seguintes cursos, vivências e oficinas: 
Meditação Zen, com Palmeira Guimarães e Marise Dantas; Florais de Bach, 
com Lídia Cordeiro; Biodança, com Alicia; Yoga Integral, com Tomaz 
Aldano; Do-In e Massagem, com Jorge de Oliveira Gomes51. 

                                                 
49 ENCONTRO para a Nova Consciência. Objetivo. Banco de dados. Disponível na Internet. 
http://www.novaconsciencia.com.br/objetivo.html. Acesso em 20 de fev. 2006. 
50 AMARAL, 2000, p. 189. 
51 CAMPINA Grande..., 1992. Caderno 2, p. 9. 
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Realizam-se também, durante o evento, feiras de livros e de objetos relacionados 

ao caráter do acontecimento, a exemplo da feira esotérica, onde se vendem roupas, CDs e 

peças de artesanato, entre outros objetos. É o que trata o artigo do jornal Correio da Paraíba. 

Paraíba, no dia 6 de fevereiro de 2005: 

Outro chamativo do 14° Encontro para a Nova Consciência é a feira 
esotérica instalada no parque do Açude Novo, que durante os quatro dias do 
evento é chamado de Praça Nova Consciência. Tendas de ciganos, mestres 
de tarot, I Ching, baralho cigano, búzios, além de numerólogos e astrólogos, 
convivem lado a lado com artesãos, poetas-violeiros, emboladores de coco, 
etc. Na parte cultural, muitos shows esotéricos, com música xamânica, o 
citarista Alberto Marsicano (que foi aluno de Ravi Shankar), a cantora 
internacional Ratnaball (Índia), que mistura música eletrônica com mantras 
de mais de três mil anos, e os valores locais (Biliu de Campina, Marines, 
Mestre Salustiano, entre outros)52. 

Como se observa, o evento disponibiliza de um palco alternativo para shows e 

apresentações musicais, a exemplo do tablado montado no anfiteatro do Parque Evaldo Cruz – 

Açude Novo, com a finalidade de permitir espaços para as manifestações alternativas, 

acolhendo os diferentes segmentos artísticos e culturais presentes ao evento. 

Normalmente são convidados pensadores, estudiosos, autoridades religiosas e 

representantes da classe artística de notoriedade social no intento de qualificar o evento. O 

‘Encontro para a Nova Consciência’ tornou-se um acontecimento especial, talvez o único no 

mundo a se realizar no período de carnaval, envolvendo, durante cinco dias, personalidades 

nacionais e internacionais, para a abordagem de temas de interesse da humanidade, 

exercitando a tolerância, o diálogo inter-religioso, o desenvolvimento sustentável e a inclusão 

social.  

 

1.4  As liturgias e os momentos de espiritualidade 

 

Tivemos oportunidade de participar do que é denominado batismo ecumênico da 

Nova Consciência, comumente realizado num espaço retirado, ao ar livre. Na ocasião, ele foi 

realizado na parte externa das dependências do hotel Village, localizado próximo à rodoviária 

da cidade. 

A cerimônia do batismo é realizada com um público bem reduzido, num ritual 

simples e singular. Muitos dos líderes religiosos que participam do evento vão para essa 

                                                 
52 CONSCIENCIA plural..., 2005. Caderno Milenium, p. F-1. 
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cerimônia. Alguns deles se apresentam caracterizados com suas vestes cerimoniais ou com 

artefatos rituais específicos de seus credos religiosos. 

Recém-nascidos, crianças, jovens e adultos, acompanhados de seus pais e 

padrinhos, num gesto de significativa acolhida, sejam em círculo ou todos juntos bem 

próximos uns dos outros, recebem prédicas e bênçãos espontâneas dos líderes religiosos 

presentes, formalizando o batismo da Nova Consciência. Para ilustrar esse acontecimento, 

retratamos o que diz o depoimento da repórter Denise Paraná: 

Talvez o coroamento das experiências que vivi nesse encontro tenha sido 
algo antes inimaginável para alguém de origem marxista como eu. Recebi a 
benção num batismo ecumênico realizado por representantes de sete 
diferentes tradições religiosas, numa celebração ao ar livre bafejada a 
cachimbo xamânico. Era mesmo curioso ver meus padrinhos Íris Medeiros 
e Luiz Petry batizando esta criança quarentona em meio a outras de colo. 
Mas a emoção era o principal sentimento que permeava aquele encontro no 
qual representantes de tão diferentes crenças foram capazes de se unir num 
laço de mais profundo respeito53. 

Cabe registrar que, além dos batismos, também se realiza a união matrimonial de 

noivos participantes do ‘Encontro para a Nova Consciência’, num ambiente festivo em que 

todos os líderes religiosos manifestam suas bênçãos aos nubentes. 

Outro momento significativo do evento é a caminhada macroecumênica. Ela se 

inicia com a concentração das participantes, no domingo à tarde, defronte à entrada externa do 

teatro municipal Severino Cabral que em caminhada, se dirigem em direção ao anfiteatro do 

Açude Novo, conduzidos e embalados pelo repertório musical do movimento Hare-Krishna. 

Percorrendo uma distância de aproximadamente 800 metros, em passos lentos,  

envolvidos pelo clima festivo, alguns cantando e outros em silêncio, outros dançando ou 

tocando seus instrumentos musicais, outros ainda se abraçando e se confraternizando, algumas 

das muitas lideranças religiosas vestidas com seus trajes sacerdotais, todos fazem uma 

caminhada que leva, aproximadamente, o tempo de uma hora para ser concluída. 

Com o término da caminhada, chegando ao local designado para a concentração, 

as pessoas se dirigem às arquibancadas de concreto, construídas num formato semicircular, e 

lá se acomodam. O anfiteatro Açude Novo é uma arena construída em céu aberto, rodeada por 

muitas árvores, dentro do parque Evaldo Cruz.  

Já os lideres religiosos, representantes de todas as religiões, tradições e grupos 

espiritualistas presentes à caminhada, são convidados, pelos dirigentes do ato 

                                                 
53 PARANÁ, Denise. In: 15º Encontro para a nova consciência: a verdadeira jihad. Revista Planeta. São Paulo, 
ano 34, edição 404, n. 5, p. 58-63, mai. 2006. p. 63. 
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macroecumênico pela paz, a permanecerem lado-a-lado de pé, em forma semicircular, no 

pátio central da arena, de frente para o público já acomodado nas arquibancadas. 

Cada líder religioso é convidado a dizer algumas palavras ao público presente. 

Normalmente são reflexões ou orações direcionadas para todos. O conteúdo dessas reflexões 

ora fazem referência ao evento, ora a questões humanas e sociais no mundo, ora em 

agradecimento à divindade religiosa com a qual se identifica. 

Na ocasião, esse momento reflexivo e oracional foi antecedido por danças 

circulares, que envolveram todos aqueles que quisessem participar. Formaram-se círculos 

concêntricos, onde todos os que participaram, de mãos dadas e em conjunto, expressavam-se 

corporalmente ao ritmo de músicas leves, colocadas ao som do ambiente, animados por um 

interlocutor que os orientavam no que fazer e para onde se dirigir no percurso da dança. 

É importante destacar que, no final do ato macroecumênico do ano de 2005, 

ocorreu o casamento de dois líderes de diferentes expressões religiosas, de Iyá Sandra Epega, 

da tradição dos orixás, com o pesquisador Ph.D. em Mecânica Quântica, Rubens Acher, da 

tradição judaica. Foi uma cerimônia envolvente de símbolos e de gestos religiosos, em que as 

diferentes lideranças religiosas presentes ao ato eram convidadas a participar do cerimonial 

religioso de matrimônio dos contraentes. O artigo ‘Caminhada e ato ecumênico celebram a 

paz’, do Jornal da Paraíba, relata esse acontecimento: 

Em tempo de guerra e de conflitos sociais e raciais, os representantes de 
todas religiões, filosofias, tendências e grupos espiritualistas celebram a paz 
hoje com a caminhada ecumênica [...]. A celebração culmina com o ato 
macroecumênico e casamento da adepta dos orixás, Sandra Medeiros, e o 
pesquisador Rubens Acher54. 

 Ao final do ato macroecumênico de 2006, quando no anoitecer do domingo, foi 

proposto um silêncio oracional inspirado no desejo de que se realizasse a paz entre todas as 

culturas e entre todas as religiões no mundo. 

 

1.5  Aspectos comparativos e relevantes do ‘Encontro para a Nova Consciência’ 

 

Atualmente, com mais de 60 acontecimentos paralelos, o ‘Encontro para a Nova 

Consciência’ envolve pessoas de todas as idades e de vários segmentos. Muitas são as 

representações de grupos religiosos e atitudes filosóficas que participam do evento. Além de 

representantes de várias expressões religiosas, outros movimentos não estritamente religiosos 
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se fizeram presentes, além de convidados, estudiosos de diversas áreas de conhecimento, entre 

eles psicólogos, professores, sociólogos, intelectuais, músicos, entre outros. 

Segundo o artigo ‘Calmaria e Misticismo - Campina Grande é retiro espiritual. 

Carnaval só em abril’, escrito pelo sucursal de Campina Grande, Francisco José, no dia 18 de 

fevereiro de 1993, ampliamos a noção do que acontece nesse evento: 

Inspirada na mudança renovadora que virá com o terceiro milênio, Campina 
Grande realizará amanhã e até o dia 23 deste mês, no período do Carnaval, 
o 2º Encontro para a Nova Consciência. Neste período a cidade se 
converterá em um lugar de retiro espiritual [...]. A cidade se transforma num 
grande fórum de debates sobre as questões fundamentais que fazem parte do 
desafio social, político, cultural e espiritual que a humanidade enfrenta 
neste final de século e milênio. O encontro é destinado às pessoas e 
instituições (não-governamentais) ligadas às Filosofias, às Religiões, às 
Ciências a às Artes, e tem como princípio básico o Ecumenismo e o respeito 
às diferenças. Temas como: Ecumenismo, Teosofia, Gnose, Ciência e 
Tradição, Tarô, Matéria, Consciência e Espiritualidade, Ecologia, Terapias 
Alternativas, Aids, Ufologia, Cientifico-Espiritualismo, vão ser discutidos e 
vivenciados nos seminários, simpósios, oficinas, comunicações e cursos que 
serão oferecidos durante o evento. O grande objetivo do Encontro é reunir, 
em Campina Grande, pessoas e instituições para a troca, vivência e reflexão 
na busca de caminhos e de respostas efetivas à crise atual da humanidade55. 

Segundo a programação do primeiro ‘Encontro para a Nova Consciência’, em 

1992, ocorreram 8 palestras e 3 eventos paralelos. De acordo como o folder da programação 

entregue aos visitantes naquele período, conforme Anexo ‘A’, aconteceram as seguintes 

palestras: 

Ecumenismo: A Religião no III Milênio, Perspectivas para o Terceiro 
Milênio, Ciência e Tradição, Matéria, Consciência e Espiritualidade, A 
Filosofia Univérsica: A Visão do Homem Integral, A Arte e a Criança: Uma 
Visão Holística, De volta ao Futuro e A Morte e o Morrer56. 

Naquela ocasião, os poucos eventos paralelos do primeiro encontro iniciariam um 

caminho que, mais tarde, se ampliará quantitativamente. Os eventos do primeiro encontro 

foram, a saber, os Estudos no Instituto Campinense de Ufologia, I Simpósio de Terapias 

Alternativas de Campina Grande e XIX MIEP – Movimento de Integração Espírita Paraibano. 

Comparando as atividades centrais desenvolvidas no primeiro ‘Encontro para a 

Nova Consciência’, em 1992, com o último ocorrido em 2006 (o 15º evento), observamos um 

aumento significativo na ação dos diferentes grupos religiosos ou filosofias alternativas, visto 
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que neste último encontro ocorreram 25 atividades, entre palestras e mesas-redondas, e 42 

eventos paralelos, com suas várias atividades, estudos e palestras. 

De acordo com o folder da programação entregue aos visitantes na ocasião do 15º 

Encontro da Nova Consciência, conforme Anexo ‘O’, assim se apresentou à totalidade das 

palestras e mesas-redondas realizadas somente no Teatro Municipal: 

Cultura de paz e desenvolvimento sustentável; A UNESCO na salvaguarda 
do patrimônio cultural; A cultura da paz e o respeito à diversidade; Ciência 
e tradição; O islam no ocidente; Olha para o céu; Trasntornos obsessivo e 
compulsivo; Encontros com médiuns notáveis; O exercício da tolerância na 
construção de uma cultura de paz; O Homoerotismo; A jornada da 
sabedoria; A jornada do herói no pavão misterioso; Impacto sócio-
ambiental com a transposição do velho Chico; Antropologia e 
espiritualidade; O sagrado feminino; UDV: o cristianismo 
reencarnacionista; Das doenças da alma à conquista da felicidade; Crença e 
descrença; Tolerância e intolerância; Um caminho de valorização da vida; 
A influência da internet na sociedade; A mente no cosmos e os pés no chão; 
Do lodo ao lótus; A cartilha da diversidade religiosa; O pai nosso57. 

Dos 42 eventos paralelos realizados no 15º Encontro da Nova Consciência, 

oferecidos em espaços alternativos na cidade, incluem-se simpósios, seminários, encontros, 

fóruns, workshops e atividades, conforme apresenta o folder da programação, em Anexo ‘N’: 

XV Simpósio de Terapias Holísticas; VI Seminário sobre massagens; VI 
Seminário sobre Reiki; V Seminário sobre Xamanismo; XXXIII MIEP 
(Movimento de Integração do Espírita Paraibano); XIV Encontro 
Nordestino do Movimento Hare Krishna; IX Encontro para a Consciência 
Ecológica; II Encontro Comunicação e Cultura de Paz; VII Encontrinho 
para a Nova Consciência; VI Encontro da Ordem Sufi Halveti Jehahi; III 
Anime Cult; VI Encontro de jogadores de RPG; VIII Encontro de Ateus e 
Agnósticos; I Fórum Cristão Socialista Libertário; VI Encontro com as 
Plantas Sagradas; VI Encontro sobre Pré-História Paraibana; I Encontro de 
Narcóticos Anônimos; III Fórum de Cultura Popular; I Encontro sobre 
Mística e Militância nos Movimentos Sociais; IX Encontro das 
Comunidades Indígenas; VII Encontro Nordestino de Astrologia; VI 
Seminário sobre Islamismo; IV Fórum das Religiões de Matriz Africana; II 
Workshop sobre Budismo Shin; Atividade do Budismo Zen; VII Encontro 
das Profissionais do Sexo de Campina Grande; Encontro da Ordem 
Rosacruz; Encontro da União Vegetal; Encontro do Santo Daime; I Fórum 
da Religião Científica; III Encontro sobre Filosofia Perene; I Encontro 
sobre Literatura Fantástica; II Encontro de Presbiterianos; I Encontro sobre 
Astronomia; VII sobre Sai Baba; X Encontro Afro-Brasileiro; VIII 
Encontro do Movimento Esperantista; VI Encontro da iniciativa das 
Religiões unidas; I Encontro sobre Caminhos Transpessoais; Previsões 
2006; Encontro para a Consciência Animal; I Encontro sobre o Pós-
Humano58. 

                                                 
57 15º ENCONTRO..., 2006. 
58 Ibid.,  2006. 
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Também acontece em paralelo aos eventos acima citados, “oficinas, feiras, 

lançamento de livros e de cd´s, sarau poético, exposições de artes plásticas e fotografia, feira 

artesanal, consultas e atendimentos, cursos, passeios turísticos, rock e cultura alternativa, 

mostra de curtas”59, conforme apresenta o folder da programação, em Anexo ‘O’. 

É significativo perceber que, do primeiro até o sétimo evento (do ano de 1992 até 

o ano de 1998), utiliza-se uma designação comum para todos os eventos ‘Encontro para a 

Nova Consciência – O pensamento da cultura emergente’. A partir do oitavo até o décimo 

quinto evento (do ano de 1999 até o ano de 2006), inclui-se a cada evento um tema ilustrativo 

específico. 

Acerca desta questão específica, de acordo com o folder de programação de cada 

‘Encontro para a Nova Consciência’, vemos que em 1999 se acrescentou o tema ilustrativo ‘O 

portal do terceiro milênio’60, conforme Anexo ‘H’; em 2000 o tema ‘Cultivando a paz’61, 

conforme Anexo ‘I’; e, em 2001, o tema ‘Escolhendo o futuro’62, conforme Anexo ‘J’. No ano 

de 2002 se utilizou o tema ‘Tolerância e paz’63, conforme Anexo ‘K’; em 2003 o tema ‘Um 

mundo para todos (Globalização e paz)’64, conforme anexo ‘L’; e, em 2004, o tema 

‘Preservando o diálogo’65, conforme Anexo ‘M’. No ano de 2005 utilizou-se o tema ‘Por uma 

cultura de paz na construção de um novo mundo’66, conforme Anexo ‘N’ e, neste último 

encontro, em 2006, o tema ‘Cultura da paz e desenvolvimento sustentável’67, conforme Anexo 

‘O’. 

Observamos que dois termos se repetem mais vezes nos temas ilustrativos desses 

oito últimos eventos. São as palavras paz e futuro. A palavra ‘paz’ é citada em cinco dos oitos 

temas apresentados. Já a palavra ‘futuro’ é utilizada diretamente uma vez, entretanto, 

aumentaria em quantidade se incorporarmos àquelas palavras relativas à idéia de ‘futuro’, a 

                                                 
59 15º ENCONTRO..., 2006. 
60 8º. ENCONTRO para a Nova Consciência: O portal do terceiro milênio. Folder da Programação. Campina 
Grande: 12 a 16 de fev. 1999. 
61 9º. ENCONTRO para a Nova Consciência: Cultivando a paz. Folder da Programação. Campina Grande: 3 a 
7 de fev. 2000. 
62 10º. ENCONTRO para a Nova Consciência: Escolhendo o futuro. Folder da Programação. Campina Grande: 
23 a 27 de fev. 2001. 
63 11º. ENCONTRO para a Nova Consciência: Tolerância e paz. Folder da Programação. Campina Grande: 8 a 
12 de fev. 2002. 
64 12°. ENCONTRO para a Nova Consciência: Um mundo para todos – globalizando a paz. Folder da 
Programação. Campina Grande: 28 de fev. a 4 de mar. 2003. 
65 13º. ENCONTRO para a Nova Consciência: Preservando o diálogo. Folder da Programação. Campina 
Grande: 20 a 24 de fev. 2004. 
66 14º. ENCONTRO para a Nova Consciência: Por uma cultura de paz na construção de um novo mundo. Folder 
da Programação. Campina Grande: 4 a 8 de fev. 2005. 
67 15º ENCONTRO..., 2006. 
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exemplo dos termos ‘terceiro milênio’ e ‘construção de um novo mundo’, já que ambas 

indicam algo vindouro, póstumo, porvir, no futuro.  

Percebemos na comunicação dos palestrantes, em sintonia com a manifestação de 

muitos dos participantes do evento, do desejo profundo de que se realize a ‘paz’. Por ser uma 

palavra presente em muitos dos discursos proferidos durante o evento, esta paz é caracterizada 

ou realçada em amplos sentidos: apresenta-se como paz pessoal, paz de espírito ou paz 

interior; e como paz no convívio entre as pessoas, na sociedade e no mundo. É uma paz que 

denuncia o equívoco das guerras e dos conflitos entre os povos na atualidade, e que busca 

extinguir o ódio e a cobiça pelo poder presentes na humanidade. 

É uma paz que aceita a coexistência das diferentes buscas existenciais e religiosas, 

no exercício do respeito mútuo e da convivência entre estas diferenças. Uma paz que visa 

aproximar a diversidade de identidades, tornando-as capazes de acolher e dialogar com a 

multiplicidade de posturas. É uma paz em construção em vistas ao ‘futuro’, para que possa se 

realizar num tempo do amanhã, porque já está sendo fecundada por muitos, iniciada num 

tempo do agora, a exemplo do que pretende ser o ‘Encontro para a Nova Consciência’. 

O ‘Encontro para a Nova Consciência’, ao completar quinze anos de existência em 

2006, já convidou para participarem do evento mais de 300 personalidades do cenário 

nacional e internacional, envolvendo as mais diversas áreas do conhecimento humano:  

O maior encontro holístico do Brasil e um dos mais representativos do 
mundo, o Encontro para a Nova Consciência, que este ano está debutando – 
completando quinze anos ininterruptos, será aberto hoje e terá como tema 
central ‘Cultura de Paz e Desenvolvimento Sustentável’. Além de palestras, 
oficinas, workshops, cursos, o encontro congrega mais de 50 eventos 
paralelos [...]. O 15º será aberto com a presença do prefeito Veneziano Vital 
do Rego, governador Cássio Cunha Lima, do Bispo Diocesano de Campina 
Grande, Dom Jaime Vieira Rocha e do padre João Jorge, da Igreja Católica, 
além do mestre ‘sem’ cerimônia, o cineasta carioca Pedro Camargo [...]. 
Serão cinco dias repletos de palestras, mesas-redondas, debates, cursos, 
oficinas, vivências, shows culturais – gratuitos68. 

Identifico ser o ‘Encontro para a Nova Consciência’, da qual participei como 

pesquisador atento aos acontecimentos no intento de compreender o que acontece em meio a 

tanta diversidade, no seu 15º aniversário, um dos maiores encontros acerca do diálogo 

religioso atualmente, reforçado pela presença das mais diferentes expressões religiosas 

caracterizadas pelos representantes que se fizeram dialogar no evento. Basta destacar a 

aproximação entre os representantes do Islamismo, Catolicismo, Evangélicos históricos, 

                                                 
68 BARROS, Lauricéia. Começa hoje o maior encontro holístico do Brasil. Diário da Borborema. Campina 
Grande, 24 fev. 2006. p. C-1. 
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Hare-Krishna, Religiões de Matriz Africana, Sai Baba, Espiritismo, Budistas Shin e Zen, 

Ordem Sufi Halveti Jehahi, Tradições Ciganas, Xamanismo, Cristão Socialistas Libertários, 

Religião Científica, Agnósticos, Ateus, entre outros. 

 

1.6  Sobre a vivência do 15º Encontro da Nova Consciência 

 

O 15 º Encontro da Nova Consciência, como de costume, tem seu inicio na sexta-

feira que antecede ao carnaval, no dia vinte e quatro de fevereiro de 2006, no período da 

noite, com uma cerimônia oficial de abertura para a qual são convidados a compor a mesa, 

posta ao centro do palco do teatro municipal Severino Cabral, representantes da classe política 

local, lideranças religiosas significativas, além de dois palestrantes convidados, que abordam 

e elucidam temas orientados ao evento. 

Na ocasião, quem iniciou a solenidade de abertura, como o tem feito em outros 

anos, foi o jornalista e escritor do Rio de Janeiro, Pedro Camargo, cujo codinome ‘mestre sem 

cerimônias’ é assim designado devido à sua participação descontraída e efetivamente 

envolvente com o público presente.  

Por ser um momento ‘mais cerimonioso’, o ‘mestre sem cerimônias’ passa a 

palavra ao mestre de cerimônias oficial da cidade de Campina Grande que, além de 

argumentar acerca do empenho da prefeitura da cidade em realizar evento, convida cada 

autoridade, citando seu respectivo cargo, para compor a mesa de cerimônia. Notoriamente, 

nessa cerimônia de abertura a palavra é orientada aos representantes públicos, visto que o 

evento é apoiado pela prefeitura da cidade de Campina Grande e patrocinada pelo governo do 

estado da Paraíba.  

Dentre as lideranças políticas que compuseram a mesa da cerimônia de abertura do 

15º Encontro da Nova Consciência, estava presente o prefeito da cidade de Campina Grande, 

Veneziano Vital do Rego Segundo Neto, que viera acompanhado com seus assessores e de 

alguns vereadores da cidade de Campina Grande para prestigiar a abertura do evento. O 

prefeito da cidade, como de praxe, é o primeiro a discursar ao grande público presente, tanto 

aos que estão situados no recinto do teatro, como aos que estão na parte de fora, devido à total 

ocupação do ambiente do teatro, precisamente na parte lateral externa do teatro, 

salvaguardado por uma armação em lona com a disponibilidade para mais de 200 cadeiras, 

utilizadas durante todo o evento, com o apoio de uma projeção em tela e com som, 

simultaneamente. 



 35

Outra liderança política convidada a participar do evento, o governador do estado 

da Paraíba, Cássio Cunha Lima, não compareceu à abertura do evento, mas se fez representar 

por um de seus assessores. O governador somente compareceu à cerimônia de encerramento 

do evento. 

Entre as lideranças religiosas convidadas que também iriam compor a mesa na 

cerimônia de abertura, estava o bispo diocesano de Campina Grande, Dom Jaime Vieira 

Rocha69 que, em seu discurso, se refere à importância da diversidade religiosa e do respeito às 

religiões; e o pastor Nehemias Marien, da Igreja Presbiteriana Bethesda, que não pôde 

comparecer por motivos de saúde, mas que também se fez representar. 

Num artigo sobre a solenidade de abertura do 15º Encontro para a Nova 

Consciência no Jornal da Paraíba, Francinete Silva comenta: 

O ‘Encontro para a Nova Consciência’, tido como a grande celebração 
brasileira da diversidade, que acontece em Campina Grande exatamente há 
15 anos, no período do Carnaval, muda a partir de hoje a rotina da cidade 
[...]. Pela primeira vez o bispo diocesano de Campina Grande, dom Jaime 
Vieira Rocha, participará do encontro. Dom Jaime, o pastor Nehemias 
Marien e o padre João Jorge, vão abençoar, na noite de hoje, no teatro, a 15ª 
edição do Encontro para a Nova Consciência. O momento também será 
prestigiado pelo governador Cássio Cunha Lima e o prefeito Veneziano 
Vital do Rego70. 

Terminada a cerimônia de abertura, a mesa foi desfeita e, na seqüência, até para 

dar um ar de mais informalidade ao encontro, foi repassada a continuidade do evento ao 

‘mestre sem cerimônias’ que, por sinal, ficará presente nessa função nas maiorias das mesas 

redondas, debates e apresentações que se sucedem durante o evento, no espaço do teatro. 

Ele faz um breve resgate dos últimos encontros, e refletiu sobre as dificuldades em 

realizar o atual encontro, a fim de tentar sensibilizar os participantes para este momento 

privilegiado que se inicia. Oportunizou, também, o resgate de memória de alguns dos 

integrantes, os fundadores do encontro que já não se encontram mais presentes, a exemplo de 

Dom Luiz Fernandes Vieira, falecido, e da ausência de Nehemias Marien, dado ao seu 

debilitamento físico, enfatizando a importância desses dois ícones no desenvolvimento do 

‘Encontro para a Nova Consciência’. 

Entre os palestrantes convidados para a abertura do evento estava o monge 

beneditino do Mosteiro da Anunciação, em Goiás, D. Marcelo Barros, que proferiu a palestra 

‘Cultura da paz e desenvolvimento sustentável’; e o escritor e editor da Revista Planeta, em 

                                                 
69 Dom Jaime é o atual bispo da Igreja Católica Apostólica Romana de Campina Grande. 
70 SILVA, Francinete. Campina Grande se transforma em palco para a diversidade de crenças e religiões. Jornal 
da Paraíba. 24 fev. 2006. Cidades, p. 2. 
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São Paulo, Luís Pellegrini, que proferiu a palestra ‘A UNESCO na salvaguarda do patrimônio 

cultural’. As duas palestras foram proferidas por seus respectivos convidados, servindo de 

base provocativa para todo o evento, já que o mesmo trata de temas relativos à paz e à 

sustentabilidade. 

Finalizando a atividade da noite, o ‘mestre sem cerimônias’ agradeceu a presença 

dos convidados e de todos os presentes à abertura do evento, aproveitando a oportunidade 

para lhes informar acerca dos principais eventos do dia seguinte. Na seqüência, convidou 

aqueles que assim quisessem para permanecer à apresentação musical programada para o final 

da noite com cantora Sandra Belê, da Paraíba. 

É importante destacar que o acontecimento ‘Encontro para a Nova Consciência’, 

inicialmente concebido pela prefeitura da cidade de Campina Grande, passou a ser realizado, 

a partir de sua 14º edição, em parceria com a recente Organização Nova Consciência, visando 

a destacar a cidade Campina Grande como a capital brasileira do diálogo ecumênico, fundado 

num encontro plurirreligioso. É o que retrata o artigo do jornal A União, de fevereiro de 2005: 

Em 2005, o evento está sendo organizado – pela primeira vez – pela ONG 
Nova Consciência, em parceria com a Prefeitura Municipal de Campina 
Grande, e Governo do Estado. O 14° Encontro para a Nova Consciência, 
que este ano tem como tema ‘Por uma cultura de paz na construção de um 
mundo novo’, foi aberto às 20h30 da sexta-feira, dia 4 de fevereiro, com a 
presença das autoridades políticas locais no Teatro Municipal Severino 
Cabral71. 

Assim como os outros eventos que ocorrem na cidade durante o período do 

Carnaval, o ‘Encontro para a Nova Consciência’ recebe apoio logístico e financeiro da 

Prefeitura Municipal de Campina Grande, a exemplo do que é relatado no artigo do jornal 

Diário da Borborema, em fevereiro de 2005: 

Coordenadores e representantes do Encontro para a Nova Consciência, 
Consciência Cristã, VIII Crescer e do Carnaval de Rua de Campina Grande, 
estiveram na manhã de ontem com o prefeito Veneziano Vital do Rego. O 
intuito da reunião foi formalizar uma parceria entre a prefeitura e os quatro 
eventos que acontecerão na cidade, a partir do próximo final de semana. O 
prefeito confirmou o apoio logístico, financeiro e de infra-estrutura para os 
eventos [...]. Para o prefeito, apesar das dificuldades e dos limites 
financeiros, é uma satisfação para a prefeitura formalizar o apoio aos 
eventos que acontecerão neste período do carnaval72. 

                                                 
71 UMA nova ..., 2006. Caderno Turismo, p. 4.  
72 CARNAVAL de Campina Grande recebe apoio. Diário da Borborema. Campina Grande, 3 fev. 2005. 
Nacional, p. A-6. 
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Em 2006, o 15º Encontro da Nova Consciência, conforme Anexo ‘O’, além de 

continuar sua parceria com a prefeitura da cidade de Campina Grande, recebeu patrocínio do 

Governo do Estado da Paraíba e da PBTUR, tendo o apoio da Unipaz Brasil, da União 

Planetária, do Sebrae, da UFCG, dos colégios Alfredo Dantas e Motiva, da Unimed de 

Campina Grande, entre outros73. 

Uma dificuldade evidente, neste emaranhado de atividades propostas pelo 15º 

Encontro da Nova Consciência, era poder participar de todas as atividades oferecidas. Em 

meio à abundância de palestras, mesas-redondas, debates, cursos, estudos, grupos alternativos, 

terapia, curas xamânicas, florais, tarô, sessões de hipnose, acupuntura, búzios, implantes 

holográficos, mostra de cinema cult, astrologia, entre outros, a escolha em que atividade 

participar e permanecer era dificultada pelo encantamento e pela curiosidade em relação a 

cada atividade visitada, já que eram significantes e atraentes, mas concomitantes. Segundo 

artigo de Denise Paraná: 

Nos cinco dias que se seguiram, mergulharia nesse 15º Encontro da Nova 
Consciência – uma das maiores festas ecumênicas do mundo – e, além do 
islamismo, conheceria melhor o movimento Hare Krishna, as religiões de 
matriz africana, os budismos shin e zen, a devoção a Sai Baba, o 
xamanismo, o espiritismo, a Ordem Sufi Halveti Jehahi, o que pensava o 
grupo de ateus e agnósticos, os representantes das tradições ciganas, da 
religião científica e dos cristãos socialistas libertários, entre outros. Um 
périplo intelectual-religioso sem fim74. 

Embora tivesse visitado algumas destas atividades durante o encontro, fiz a opção 

metodológica de focalizar e de participar da centralidade exercida pelos debates e mesas-

redondas ocorridas no teatro Severino Cabral, palco polarizador de todo o evento e espaço que 

abrigou o maior número de participantes do encontro. 

Dentre algumas personalidades convidadas pelo evento, gostaria de mencionar a 

presença de um líder islâmico, o Sheik Jihad Hassan Hamadeh, cuja participação gerou um 

certo frisson e enorme atenção do público presente. Em sua palestra, o Sheik Jihad foi motivo 

de expectativa e, com um carisma notável, conquistou uma salutar acolhida por parte das 

pessoas presentes. Na reportagem ilustrativa do jornal Correio da Paraíba, vemos os motivos 

dessa expectativa: 

A palestra mais esperada do dia acontecerá às 16h40, também no Teatro 
Municipal, a ser proferida pelo sheik Jihad Hassan, nome de peso do 
Islamismo mundial. Em entrevista num programa de TV, o Sheik Jihad 
defendeu a inocência do povo islâmico frente ao imperialismo do Ocidente. 

                                                 
73 15º ENCONTRO..., 2006. 
74 PARANÁ, 2006, p. 60. 
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Mas o foco de sua palestra recairá sobre a presença do povo islâmico nos 
países ocidentais e o preconceito que está sofrendo atualmente. Segundo 
ele, diferente do que muitos pensam, os governos muçulmanos foram 
pioneiros na criação da tolerância religiosa, em um mundo que não estava 
acostumado a essa idéia. A história muçulmana não registra inquisições, 
perseguições, caça às bruxas e holocaustos que mancham a história de 
outras civilizações. ‘Os muçulmanos protegeram suas minorias das 
perseguições’75. 

Em conversa com ele, Denise Paraná relata a seguinte vivência: 

Sendo eu uma jornalista compulsiva, não pude desperdiçar a possibilidade 
de saraivar o sheik ao meu lado com uma afinidade de perguntas sobre o 
Islã. Ele [...] respondeu a todas elas sem se preocupar com a hora-extra que 
fazia, concedendo ‘entrevista’ madrugada adentro. Uma das primeiras 
perguntas que fiz foi relativa ao seu nome: ‘Jihad significa mesmo ‘guerra 
santa’, como é traduzido aqui no Ocidente?’ Ele lembrou que o termo 
‘guerra santa’ é oriundo das cruzadas cristãs, não dos movimentos 
muçulmanos. E que a palavra jihad significa esforço em relação ao bem ou 
a Deus76. 

Ao final da mesa-redonda ‘Antropologia e Espiritualidade’ que presenciei no dia 

27 de fevereiro de 2006, me impressionou a capacidade reflexiva e, mais ainda, o 

envolvimento do jovem gari, com codinome ‘Manuel da Cachoeira’, com quem conversei 

enquanto nos preparávamos para direcionar, cada qual, sua pergunta à mesa e seus 

participantes. Comoveu-me o fato de que ele, que trabalhava como gari para o sistema de 

limpeza urbana da cidade de Campina Grande, adiantara o seu serviço de varrer as ruas e 

calçadas que lhe foram atribuídas, ainda no final da madrugada daquele dia, para então poder 

participar e usufruir os conhecimentos e informações da mesa-redonda daquela manhã. Quase 

no mesmo sentido relata Denise Paraná, durante sua participação nesse último encontro: 

Depois de mais de vinte anos participando de debates acadêmicos, pela 
primeira vez pude conversar de igual para igual com um gari, que, descobri 
mais tarde, é conhecido como Manuel da Cachoeira. Se eu já estava 
impressionada com o caráter democrático desse encontro que abriga tantas 
crenças diferentes, algumas antagônicas inclusive, a partir daquele instante 
me certifiquei de que a democracia era vivida naquele evento em sua 
radicalidade, como numa sociedade ideal. Seria isso o que chamam de 
‘nova consciência’?...77. 

O ‘Encontro para a Nova Consciência’ manifesta em suas atividades uma 

celebração à diversidade com que convivi em concomitância ao respeito pelas diferenças de 

idéias e de posturas religiosas, dando-me a impressão de que estamos num tempo em que ou 

                                                 
75 CULTURA da paz e respeito à diversidade serão discutidos na Nova Consciência. Correio da Paraíba. 
Paraíba, 25 fev. 2006. Cidades, p. B-4. 
76 PARANÁ, 2006, p. 59. 
77 Ibid., p. 59. 
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nos salvamos todos juntos, numa ação conjunta, mesmo que plena de diferenças, ou que todos 

fracassaremos em nossas buscas, feições e emoções, em nosso comportamento. 

Ver representantes de religiões das mais distintas, numa mesa-redonda, para falar 

sobre cultura de paz e de respeito à diversidade, exercitando a fala e a escuta acerca das 

valorações religiosas distintas, são como sinais de um tempo de paz que todos, um dia, 

esperamos ver em nossos sonhos mais utópicos. Tudo pode ser somente uma grande tentativa, 

mas é uma tentativa: essa é a diferença. A diferença daqueles que se fecham e que desconfiam 

da alteridade, do perigo imaginário eminente que é o outro distinto, mas, na verdade, desvela 

tamanha proximidade de todos no limiar da existência e sua crise. 
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2  A CONFIGURAÇÃO DA RELIGIÃO NA PÓS-MODERNIDADE 

 

 

Assinaladas pelo ímpeto do progresso ilimitado movido pelas constantes 

descobertas da ciência e da tecnologia, as sociedades modernas fizeram com que as 

perspectivas culturais sedimentadas historicamente passassem por um processo de 

transformação. Rápidas e profundas mudanças atingiram os povos de todo o mundo, donde o 

número crescente de desenraizados da própria base cultural, diante do processo de 

urbanização, fossem acossados pelo progresso excludente, pela fome, pelos conflitos sociais e 

por sucessivas guerras. 

Se as profundas transformações sociais dessas últimas décadas provocaram 

mudanças significativas no âmbito cultural, incidiram também em mudanças em torno do 

comportamento religioso e da religiosidade na atualidade. 

 

2.1  A situação da religião na modernidade 

 

A modernidade se caracteriza fundamentalmente pela ilimitada confiança na razão 

humana, postura que se impõe por querer dissipar a obscuridade do anterior mundo 

teocêntrico, iluminando e instruindo o ser humano frente à natureza. A exemplo desta 

expectativa, vimos anteriormente que ao justificar o processo de concretização das utopias 

elaboradas pelo mundo iluminista, Habermas reconstrói o discurso filosófico da modernidade 

pelo ideal de emancipação humana fundado pelo uso da razão. 

O ser humano moderno se faz hábil em justificar objetivamente a realidade então 

concebida, subordinando tudo à razão, em detrimento das crenças religiosas do mundo 

medieval, ligadas a um contexto de predomínio de estruturas de poder nelas justificadas: 

Com o Iluminismo, no século XVIII, a modernidade foi se afirmando como 
vontade de eliminar a toda forma de conhecimento e de representação da 
realidade que não fosse subordinada aos princípios da razão. Assim, as 
narrações mitológicas, a religião e a teologia, neste contexto, apareciam 
como formas arcaicas fatalmente ligadas à dominação política tradicional e 
às antigas estruturas de classe78. 

                                                 
78 CRESPI,  Franco. A experiência religiosa na pós-modernidade. Bauru: EDUSC, 1999. p. 11. 
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A proposta humanismo absoluto79 começou a evoluir a partir do Iluminismo, 

conduzindo a uma mudança radical não só no mundo, mas no ser humano e na sua visão de si 

mesmo. É a passagem de uma perspectiva teológica, fundada no absoluto de Deus, para uma 

visão antropocêntrica que torna o ser humano o valor supremo e sentido último da realidade. 

O conhecimento racional e científico, ao considerar a religião como um fenômeno 

específico de um estágio não-evoluído da história da humanidade, busca denunciar todo o 

caráter ideológico da crença religiosa, a exemplo do que faz Ludwig Feuerbach80. O 

positivismo de Augusto Comte81 propõe a superação desse período infantil da história da 

humanidade. Karl Marx82 alimenta a construção de uma sociedade livre das alienações do 

religioso na tentativa de uma harmonia com a natureza a partir das realidades humanas: 

De raízes iluministas, este antropocentrismo se celebrizou e se firmou a 
partir do século XIX através da radical negação de Deus propalada e 
defendida por L. Feuerbach, K. Marx, F. Nietzsche e S. Freud: não existe 
nenhum Ser supremo, princípio e fim último do homem, porque é o homem 

                                                 
79 A proposta do humanismo absoluto apresenta o ser humano como valor supremo em si mesmo, sem nenhuma 
referência a qualquer outro principio fora da realidade humana. A reflexão filosífica passou a se ocupar com o 
fenômeno da religião com a fenomenologia de David Hume (1711-1776) e com o criticismo filosófico da ‘razão 
pura’ de Emmanuel Kant (1724-1804). Sabemos que, diante da incontestável presença da religião em todas as 
culturas humanas, de um lado se apresentam àqueles pensadores que realçam o valor da pessoa aberta à 
plenitude e orientado para Deus como princípio e fim de toda a realidade e, de outro lado,  àqueles que rejeitam 
esse discurso, propondo um humanismo absoluto que foje às reflexões metafísicas e teocêntricas para 
fundamentar um ser humano que se engendra a si mesmo a aos seus valores, as suas relações e o seu mundo. Cf. 
JORGE, J. Simões. Cultura religiosa: o homem e o fenômeno religioso. 2. ed. São Paulo: Loyola, 1998. p. 109. 
80 Segundo Ludwig Feuerbach (1804-1872), em sua obra ‘A Essência do Cristianismo’, não foi Deus quem criou 
o homem, mas o homem quem o criou, segundo sua própriua projeção. A origem da idéia de Deus teria o caráter 
de 'hipostatização', ou seja, o ser humano projetaria as qualidades positivas que possui numa pessoa imaginária e 
divina, fazendo dela uma realidade subsistente, e perante a qual haveria de se sentir esmagado. Deus não passaria 
de uma idéia inventada pelo homem no intento de obter a realização plena de si mesmo. Deus seria a mais alta 
subjetividade do ser humano que projetaria o seu ser numa objetividade e transformaria a si mesmo num objeto 
em face de esta imagem, assim convertida em sujeito. A religião seria uma alienação onde o próprio homem 
criava o seu próprio Deus. Cf. MONDIN, Battista. Curso de filosofia: os filósofos do ocidente. 2. ed. São Paulo 
: Paulinas, 1981. p. 93-94. 
81 Segundo Augusto Comte (1798-1857) a história teria o seu início a partir do aparecimento humano no cenário 
do mundo e, a partir daí, se desenvolveriam três fases principais desta evolução: a fase religiosa-teológica da 
humanidade na qual os agentes que moveriam a natureza estariam fora do ser humano e os fenômenos naturais 
teriam uma explicação mítica fundada em causas sobrenaturais; a fase metafísica da humanidade em que os 
agentes assumiriam formas abstratas, da qual se obteria a explicação dos fenômenos recorrendo a princípios 
ocultos e abstratos; e a fase positiva da humanidade cuja explicação raciocinada e científica das coisas por meio 
de leis naturais se bastariam por si mesmas, sem depender necessariamente de um Deus ou de princípios 
metafísicos. Nestes termos a teoria positivista, fundamentada na ciência, afirma que a humanidade, quando no 
ápice ou na idade adulta, daria as costas ao fenômeno religioso, deixando de dar atenção aos seres sobrenaturais 
e tendo como único culto o dado científico. Para tanto, a religião seria a atitude de ingênuos e ignorantes, e a 
secularização seria a única mediação de conhecimento e de verdade na modernidade. Cf. Ibid., p. 112 -126. 
82 Segundo Karl Marx (1818 -1883) a alienação, palavra que vem do latim ‘alienatio’ (que pertence ao outro, 
tornar alheio, transferir para o outro o domínio de), torna o ser humano alheio a seus próprios produtos, 
identificando-se com eles que lhe opõem e o escravizam. Por isto ele denúncia três formas de alienação na 
sociedade: a alienação econômica que se funda na propriedade privada dos meios de produção, a alienação 
política onde é o Estado se torna um instrumento da classe política dominante para conservar seu poder, e a 
alienação religiosa que, inspirado por Ludwig Feuerbach, impede que o homem supere a si próprio, encontrando 
sua dignidade e liberdade. Cf. Ibid., p. 96-107. 
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o seu próprio criador, a sua norma última! ‘Deus não passa de uma projeção 
dos desejos do homem’; ‘o homem é o deus do homem’, é o estandarte 
agitado, filosoficamente por Feuerbach. E, sob a inspiração deste, Marx 
afirma: ‘O homem é o seu Ser supremo’ e, portanto, religião, é ‘alienação’. 
E Nietzsche, por sua vez: ‘Deus morreu! Viva o super-homem!’; ‘o que são 
estas igrejas senão túmulos de Deus?’. E Freud: ‘O nosso Deus é o 
Logos’83. 

A perspectiva da escola evolucionista iniciada por Charles Darwin84 confirma essa 

tendência, donde os princípios da racionalidade e do conhecimento científico propõem novas 

cosmovisões em substituição às antigas representações míticas e religiosas. 

Esse novo comportamento da modernidade mina as práticas do domínio do 

religioso, e as estruturas do sagrado ficam com dificuldades de recriar um discurso 

envolvente, ora por estarem demasiadamente atreladas a uma tradição alheia às novas 

necessidades da civilização moderna, ora por possuírem uma metodologia inadequada aos 

novos conceitos da modernidade científica. 

Aqueles sistemas religiosos reguladores de conduta dos indivíduos que tinham a 

função de conservar o sentido do agir do indivíduo, no intento de fortalecer o seu papel na 

sociedade, são refutados pela racionalidade moderna, tornando-se inoperantes para a nova 

cultura moderna. 

 

2.2  O fenômeno da secularização na sociedade moderna 

 

A racionalidade moderna limitou o domínio dos sistemas religiosos que 

orientavam a conduta dos indivíduos em sociedade. Essa racionalidade tornou-os desprovidos 

de sentido religioso na cultura moderna. A diferenciação das instituições na modernidade em 

diferentes dimensões acarretou o incremento do fenômeno da secularização85.  

O emprego do termo ‘secularização’, em filosofia e em teologia, é bastante 
recente. Essa palavra pertence outrora ao campo jurídico e designava a 
passagem de um religioso para a vida leiga ou a transferência de um bem da 
Igreja para o Estado86. 

                                                 
83 JORGE, 1998,  p. 110. 
84 Segundo Charles Darwin (1809-1882) todas as espécies vivas do universo são frutos de uma evolução natural, 
onde a seleção natural e a adaptação às condições do meio ambiente dão origem a todo um mundo de viventes. 
Cf. MONDIN, 1981, p. 117 -119. 
85 Na sua etimologia, o termo Secularização advém de ‘saeculum’ em contraposição a ‘religio’, cujo significado 
indica a diferença entre o mundo de Deus e o mundo sem Deus e uma progressiva perda do papel político 
cultural da Igreja. Cf. LEXICON: dicionário teológico enciclopédico. São Paulo: Loyola, 2003. p. 685. 
86 MORIN, Dominique. Para falar de Deus. São Paulo: Loyola, 1993.  p. 27. 
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O verbo secularizar, formado do termo secular87, qualificativo dos acontecimentos 

que se sucedem de século a século, é empregado pela terminologia jurídica com o objetivo de 

designar a alteração, a transformação e a passagem de fatos, coisas ou pessoas que estavam 

sob o domínio religioso para o regime civil ou laico: 

Assim, secularização88, exprimindo ação e efeito de secularizar89, demonstra 
o ato por que se subtraem bens ou pessoas ao regime religioso ou 
monástico, passando os bens ao regime civil, e as pessoas ao regime 
secular, leigo ou laico90. 

Na etimologia da palavra secularização, observa-se a contraposição de duas 

percepções de realidade, que se diferem por aceitar ou não a crença da ação do divino no 

mundo, e, em conseqüência, na maior ou menor importância do papel que possui a instituição 

eclesial na sociedade. Secularização advém da terminologia latina “saeculum em 

contraposição a religio, cujo significado indica a diferença entre o mundo de Deus e o mundo 

sem Deus e uma progressiva perda do papel político cultural da Igreja”91. 

Para a filosofia, a secularização é uma categoria hermenêutica da modernidade que 

assenta o ser humano (a humanidade) como sujeito no lugar de Deus, emancipando-o de 

forma auto-afirmativa. Para a sociologia, a secularização determina, nos processos de 

modernização e de tecnologização, uma ruptura de sentido que provoca a perda de 

fundamento e conseqüente inutilidade da religião na sociedade, tornando-a indiferente. A 

teologia interpreta a secularização como a condição de ausência de Deus e da manifestação do 

sagrado92. 

Em relação ao caráter histórico da utilização do termo secularização, ele possui seu 

lugar no século XIX, na área lingüística do Ocidente, na relação entre os termos 

                                                 
87 O termo secular provém do ‘secularis’ latino, de ‘seculus’ (século), gramaticalmente é qualificativo das coisas 
ou fatos que se sucedem de século a século, ou que se registraram a séculos. Na terminologia do Direito 
Canônico, secular é o que vive no século, em distinção ao que vive na clausura, isto é, sob o regime conventual 
ou de congregações. Por essa forma clero secular é aquele que não está subordinado a ordens monásticas, 
exercendo o sacerdócio sem qualquer dependência a congregações ou companhias. Apesar dos votos advindos da 
ordenação, é livre de dispor de seus bens, mesmo adquiridos com os proventos do sacerdócio. Extensivamente, 
no sentido do Direito civil, o secular opõe-se ao sentido de religioso, ou monástico, para exprimir ou designar 
coisas que, estando originariamente sob o domínio da Igreja, passaram a jurisdição das autoridades civis. Cf. 
SILVA, De Plácido e. Vocabulário jurídico. 26. ed. Rio de Janeiro: Forense, 2005. p. 1260. 
88 Para o direto civil, secularização é o ato ou efeito de secularizar, subtraindo as coisas ou pessoas do regime 
religioso, passando-as ao civil ou laico. Cf. DINIZ, Maria Helena. Dicionário Jurídico. São Paulo: Saraiva, 
1998, p. 269. 
89 Secularizar, para a ciência política, é transferir do uso, posse ou controle eclesiástico para o civil. Cf. Ibid., p. 
269. 
90 SILVA, 1998, p. 1260. 
91 LEXICON, 2003, p. 685. 
92 Como se pode observar, o termo secularização possui uma interpretação diferente de acordo com a abordagem 
feita entre as distintas áreas do conhecimento. Enquanto a filosofia enfatiza o valor da pessoa humana, a 
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secularização, secularismo93 e secularidade94. São palavras que, em seu significado maior, 

‘dizem respeito ao mundo’, ‘mundanidade’ ou ‘tornam-se do mundo’ e, num sentido 

negativo, se referem a ‘mundanização’;  

Pode-se dizer que secularização ‘é subtrair ou dispensar algo, um território 
ou uma instituição da observância e domínio espiritual-eclesiástico’. 
Concretamente, isso significa a retirada e transformação de bens eclesiais e 
bens estatais, como aconteceu na Revolução Francesa ou na resolução final 
da delegação imperial de Regensburg, em 1803, por parte do Estado. Sob o 
mesmo termo, secularização também se pode entender ‘o processo da 
separação dos diversos elementos da esfera da vida humana (como pontos 
de vista, costumes, formas de sociedade, e até mesmo coisas e pessoas) ou 
de sua totalidade da determinação por meio da religião’. Secularidade é, 
então, o resultado de todo o processo. Secularismo, por fim, pode ser o 
processo de secularização elevado a programa ideológico ou o resultado do 
processo idealizado de modo errado95. 

Ao fazer uma apreciação sociológica do termo secularização96, Peter Berger afirma 

que o mesmo foi usado, inicialmente, num sentido puramente descritivo e não-valorativo, 

diferente do que ocorre recentemente. Ele afirma em sua obra ‘O dossel sagrado’ que: 

Foi usado originalmente, na esteira das Guerras de Religião, para indicar a 
perda do controle de territórios ou propriedades por parte das autoridades 
eclesiásticas. No Direito Canônico, o mesmo termo passou a significar o 
retorno de um religioso ao mundo97. 

É importante destacar que o processo de secularização não se limita apenas a uma 

invenção histórico-espiritual-social da moderna era esclarecida, mas que, de certa forma, 

esteve sempre presente na história da humanidade. Podemo-nos referir a uma secularização 

“sempre que o ser humano se liberta de modelos de comportamento de cunho religioso e se 

orienta nas imanentes leis próprias das esferas da realidade” 98. Hoje o termo secularização 

                                                                                                                                                         
sociologia a relatividade do fenômeno para a sociedade e a teologia o caráter de negação do sagrado. Cf. 
LEXICON, 2003, p. 685. 
93 Doutrina que propugna a exclusão dos elementos religiosos da educação pública e dos assuntos do Estado Cf. 
DINIZ, 1998, p. 269. 
94 Em português encontramos lado a lado os termos secularização, secularismo e secularidade. Cf. KONIG, 
Franz et. al. Léxico das religiões. Petrópolis: Vozes, 1998. p. 536. 
95 Ibid., p. 536. 
96 Peter Berger, em sua obra ‘O dossel sagrado’, irá afirmar que o termo secularização e, mais ainda, o seu 
derivado secularismo, tem sido empregado como um conceito ideológico altamente carregado de conotações 
valorativas, algumas vezes positivas ou negativas, dependendo do como é feita a abordagem. A título de 
exemplo, enquanto que nos espaços anticlericais e progressistas possui o significado de libertação do homem 
moderno da tutela da religião, nos espaços ligados as Igreja tradicionais a secularização é combatida por se 
referir a descristianização e a paganização. Cf. BERGER, Peter L. O dossel sagrado: elementos para uma teoria 
sociológica da religião. São Paulo: Paulus, 1985. p. 118. 
97 Ibid., p. 117-118. 
98 KONIG, 1998, p. 536. 



 45

designa a autonomia das realidades do mundo e da vida humana em relação a todo e qualquer 

tipo de ordem sagrada, eclesial e religiosa. 

Segundo Peter Berger a secularização se refere ao processo pelo qual se subtraem 

dos setores da sociedade e da cultura o domínio das instituições religiosas e dos símbolos 

religiosos: 

Quando falamos sobre a história ocidental moderna, a secularização 
manifesta-se na retirada das Igrejas cristãs de áreas que antes estavam sob 
seu controle ou influência: separação da Igreja e do Estado, expropriação 
das terras da Igreja, ou emancipação da educação do poder eclesiástico, por 
exemplo. Quando falamos em cultura e símbolos, todavia, afirmamos 
implicitamente que a secularização é mais do que um processo 
socioestrutural. Ela afeta a totalidade da vida cultural e da ideação e pode 
ser observada no declínio dos conteúdos religiosos na arte, na filosofia, na 
literatura e, sobretudo, na ascensão da ciência, como uma perspectiva 
autônoma e inteiramente secular, do mundo99. 

O fenômeno da secularização, presente no mundo moderno, caracteriza-se pelo 

entendimento de que a ciência é a única capaz de explicar tudo, independente de Deus; como 

também pelo desejo de liberdade do ser humano frente às entidades sobrenaturais e as suas 

estruturas religiosas, que circunstancialmente na história lhe dominavam, instrumentalizando-

o e oprimindo-o: 

A modernidade leva invariavelmente à secularização, no sentido de um 
dano irreparável na influência das instituições religiosas sobre a sociedade, 
bem como a perda de credibilidade da interpretação religiosa na consciência 
das pessoas100. 

O movimento de secularização na modernidade teve o mérito de tornar precisos e 

adequados os discursos sobre Deus por parte dos estudiosos, purificando aquelas posturas 

religiosas mais extremas, rejeitando o domínio religioso alienante, e possibilitando ao ser 

humano o desenvolvimento de sua autonomia e de sua liberdade, assumindo suas 

responsabilidades e escolhas: 

A secularização, além de ensejar a dissolução das religiões tradicionais, 
contribui para o isolamento, fragmentação e mesmo o esvaziamento dos 
ideários religiosos institucionalizados. Infere-se disso que as crenças 
religiosas da atualidade, longe de se organizarem como um conjunto 
unitário e coerente, configuram-se segundo articulações arbitrárias e mesmo 
nebulosas101. 

                                                 
99 BERGER, 1985, p. 119. 
100 Idem; LUCKMANN, Thomas. Modernidade, pluralismo e crise de sentido: A orientação do homem 
moderno. Petrópolis: Vozes, 2004. p. 47. 
101 BITTENCOURT FILHO, José. Matriz religiosa brasileira: religiosidade e mudança social. Petrópolis: 
Vozes, 2003, p. 29-30. 
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É notório identificar que, com o processo de secularização, as crenças religiosas 

são substituídas por outras novas crenças do caráter utópico. O ser humano moderno começa a 

acreditar que pode viver muito bem sem religião, tanto individualmente quanto na vida em 

sociedade, despreocupado em ter que desenvolver convicções ou práticas religiosas, 

afortunado em suas escolhas particulares e sem se importar com instituições eclesiais ou 

estruturas religiosas. 

Segundo Peter Berger a crise de credibilidade em torno da religião é um dos mais 

evidentes efeitos da secularização para o homem comum, eliminando a plausibilidade das 

acepções religiosas tradicionais acerca da realidade: 

A secularização acarretou um amplo colapso da plausibilidade das 
definições religiosas tradicionais da realidade. Essa manifestação da 
secularização a nível de consciência (‘secularização subjetiva’, se se 
preferir) tem seu correlato a nível socioestrutural (como ‘secularização 
objetiva’). Subjetivamente, o homem comum não costuma ser muito seguro 
acerca de assuntos religiosos. Objetivamente, ele é assediado por uma vasta 
gama de tentativas de definição da realidade, religiosas ou não, que 
competem por obter sua adesão ou, pelo menos, sua atenção, embora 
nenhuma delas possa obrigá-lo tanto. Em outras palavras, o fenômeno do 
‘pluralismo’ é um correlato socioestrutural de secularização da 
consciência102. 

A este respeito, ao refletir sobre Peter Berger acerca da secularização no contexto 

da modernidade, na diferença entre a perda de plausibilidade e a perda da influência social da 

religião, o autor Stefano Martelli comenta: 

No plano individual, a secularização é a perda de plausibilidade da Religião 
institucional pela visão do mundo pessoal. Na sociedade moderna, que é 
pluralista, a definição da realidade dada pelo sacred cosmos (cosmo 
sagrado) não é mais perceptível pela totalidade da população. Para Berger, a 
secularização está em estreita relação com o processo de ‘pluralização’ de 
escolhas, isto é, com a oferta diversificada de modos de vida, tornada 
possível pela multiplicidade de instituições, cada qual com finalidades 
diferentes e normas específicas, que caracteriza a sociedade moderna103. 

Essa negação ao arcabouço religioso e clerical pelo mundo moderno não se 

confunde prontamente com a perda de religiosidade por parte das pessoas. O que se questiona 

é toda tentativa de se criar uma categoria única de ordem e de valores obrigatória para todos. 

Os indivíduos poderiam conduzir suas vidas segundo valores essenciais, podendo prevalecer 

em suas comunidades de vida e de convicção: 

                                                 
102 BERGER, 1985, p. 139. 
103 MARTELLI, Stefano. A religião na sociedade pós-moderna: entre secularização e dessecularização. São 
Paulo: Paulinas, 1995. p. 292. 
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Todavia, enquanto o indivíduo elabora o sentido de sua vida na esfera 
privada, com vistas à sua auto-realização, pretensamente distante de uma 
realidade complexa que escapa à sua compreensão, esta mesma realidade, 
por seu turno, determina os fatos mais importantes de sua existência. Em 
decorrência disso, a religiosidade (cada vez mais intensa) no contexto da 
secularização, consiste basicamente na tentativa de resolução do 
paradoxo/conflito entre o indivíduo subjetivamente autônomo e sua 
respectiva impotência diante dos determinantes objetivos de sua 
existência104. 

O equívoco está na tentativa das instituições religiosas em atrelarem intentos 

legitimadores de valores supra-ordenados à existência que, inevitavelmente, para o ponto de 

vista do homem moderno secularizado, indivíduo subjetivamente autônomo, conduz a 

fórmulas vazias e sem sentido para as suas vidas. 

É importante acrescentar, neste ínterim, o estudo desenvolvido e aprofundado 

posteriormente por Peter Berger em torno da secularização, da qual refaz a sua percepção 

acerca fenômeno religioso da modernidade, reafirmando o papel da religião nestes novos 

tempos: 

Argumento ser falsa a suposição de que vivemos em um mundo 
secularizado. O mundo de hoje, com algumas exceções que logo 
mencionarei, é tão ferozmente religioso quanto antes, e até mais em certos 
lugares. Isso quer dizer que toda uma literatura escrita por historiadores e 
cientistas sociais, vagamente chamada de ‘teoria da secularização’, está 
essencialmente equivocada105. 

Berger afirma que a teoria da secularização, expressão encontrada nos estudos 

realizados entre os anos de 1950 e 1960, possui desenvolvida desde o Iluminismo sua idéia 

central, donde o inevitável processo da modernização conduz ao declínio da religião, tanto na 

sociedade como na mentalidade das pessoas.  

Entretanto, contrário em relação as suas próprias considerações anteriores, Berger 

postula elementos sobre o equívoco desse conceito central acerca da secularização, argüindo 

sobre o aparecimento do fenômeno da dessecularização: 

É justamente essa idéia central que se mostrou estar errada. Com certeza, a 
modernização teve alguns efeitos secularizantes, em alguns lugares mais do 
que em outros. Mas ela também provocou o surgimento de poderosos 
movimentos de contra-secularização. Além disso, a secularização a nível 
societal não está necessariamente vinculada à secularização ao nível da 
consciência individual. Algumas instituições religiosas perderam poder e 
influência em muitas sociedades, mas crenças e práticas religiosas antigas 
ou novas permaneceram na vida das pessoas, às vezes assumindo novas 

                                                 
104 BITTENCOURT FILHO, 2003, p. 30. 
105 BERGER, Peter L. A dessecularização do mundo: uma visão global. Revista Religião e Sociedade. Rio de 
Janeiro, v. 21, n. 1, p. 9-23, abr. 2001. Semestral. p. 10. 
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formas institucionais e às vezes levando a grandes explosões de fervor 
religioso106. 

A tese de que a modernidade conduz ao declínio da religião torna-se um princípio 

‘valorativamente neutro’107, sendo afirmada dependendo da tendência de quem a observa: 

Eu diria que essa interação de forças secularizantes e contra-secularizantes é 
um dos temas mais importantes para uma sociologia da religião 
contemporânea [...]. Faço apenas uma observação: a modernidade, por 
razões muito compreensíveis, solapa todas as velhas certezas; a incerteza é 
uma condição que muitas pessoas têm grande dificuldade em assumir; 
assim, qualquer movimento (não apenas religioso) que promete assegurar 
ou renovar a certeza tem um apelo seguro108. 

Quando Berger indica o termo dessecularização está reconhecendo a presença de 

um processo de secularização, o que não contradiz prontamente com sua crítica ferrenha à 

teoria da secularização, já que o declínio da religião não é presentificado. Segundo Cecília 

Loreto Mariz: 

Apesar de reconhecer que ao se falar de dessecularização se sustente 
indiretamente ‘a velha teoria da secularização’, Berger, em diversos 
momentos do texto, afirma que esse declínio da religião não foi observado. 
Chega a dizer, por exemplo, que o mundo de hoje continua ‘furiosamente 
religioso como sempre foi, e em alguns lugares mais do que nunca’. Com 
efeito, aí pode-se questionar a adequação do conceito de ‘dessecularização’. 
Esse deveria ser reservado apenas para situações onde uma secularização, 
efetivada de fato, tivesse sido revertida109. 

O uso do termo dessecularização por Berger implica dizer que algum tipo de 

secularização ocorreu. Entretanto, se o mundo continua ‘furiosamente religioso como sempre 

foi’, não faz sentido criar e empregar o termo dessecularização. Para responder a essa 

contradição, Cecília Loreto Mariz afirma que: 

Apesar de afirmar que a teoria da secularização está errada, Berger não nega 
que a modernidade secularize em alguma medida, e que um processo de 
secularização e seus efeitos tenham sido freqüentemente observados. O que 
Berger nega não é o processo de secularização em si, mas a crença de que a 

                                                 
106 BERGER, 2001, p. 10. 
107 O declínio da religião na modernidade é apresentado por Berger como uma tese ‘valorativamente neutra’ 
porque pode ser afirmada tanto por aqueles que acham que é bom quanto por aqueles que acham que é muito 
ruim. Entre os pensadores do Iluminismo (na sua maioria) e entre aquelas pessoas de espírito progressista a 
secularização é vista de forma positiva na medida em que ela tende a extinguir aqueles fenômenos religiosos 
‘atrasados’, ‘supersticiosos’ ou ‘reacionários’ (sendo que aquele resquício religioso que não possui estas 
características pode ser aceitável). Entre as pessoas religiosas, alguns tendem a observar o vínculo existente entre 
secularização e modernidade a ser combatidos (rejeição), enquanto que outros tenem a observar a necessidade 
das crenças e das práticas religiosas se adaptarem à modernidade tida como invencível (adaptação). Assim, 
‘rejeição’ e ‘adaptação’ se tornam duas estratégias de ação para as comunidades religiosas sobreviverem num 
mundo secularizado. Cf. Ibid., p. 11. 
108 Ibid., p. 14. 
109 MARIZ, Cecília Loreto. Secularização e dessecularização: comentários a um texto de Peter Berger. Revista 
Religião e Sociedade. Rio de Janeiro, v. 21, n. 1, p. 25-39, abr. 2001. Semestral. p. 27. 
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modernidade vá necessariamente gerar o declínio da religião como um todo 
nos diferentes níveis, tanto social como individual110. 

Sobre esse assunto, ao refletir sobre a condição da experiência religiosa na 

atualidade em relação a estas diferentes teorias (secularização e dessecularização), Stefano 

Martelli afirma que: 

Ao mesmo tempo, ao lado de sinais de secularização, vislumbram-se 
também claros fenômenos de dessecularização, tais como um crescente 
prestígio do papado, por sua ação pacificadora na diplomacia internacional, 
a multiplicação der formas de religiosidade extra-eclesial, inclusive a 
difusão, na Itália, de novos movimentos religiosos, o reaparecimento de 
práticas mágico-esotéricas até em grupos médio e médio-superiores111. 

Desse modo, a pluralidade de formas religiosas e a multiplicidade de 

acontecimentos religiosos na atualidade denunciam o falseamento da teoria de secularização 

advinda desde o Iluminismo como racionalização unidimensional de uma perspectiva 

positivista progressiva. 

 

2.3  A desestabilização da religião frente ao pluralismo moderno 

 

Peter Berger e Thomas Luckmann, na obra ‘Modernidade, Pluralismo e Crise de 

Sentido’, apresentam os mecanismos da crise de sentido das sociedades modernas que se 

desenvolveram através dos processos de secularização. Em seus estudos sobre a sociedade 

moderna, eles afirmam que: 

A vida cotidiana está repleta de múltiplas sucessões de agir social, e é 
somente neste agir que se forma a identidade pessoal do indivíduo. 
Vivências puramente subjetivas são o fundamento da constituição do 
sentido: estratos mais simples de sentido podem surgir na experiência 
subjetiva de uma pessoa112. 

Eles constatam que nos paises altamente industrializados, justamente onde a 

modernização progrediu mais, lugar onde o pluralismo está plenamente desenvolvido, as 

ordens de valores e as reservas de sentido não são mais propriedade comum de todos os 

membros da sociedade:  

O indivíduo cresce num mundo em que não há mais valores comuns, que 
determinam o agir nas diferentes áreas da vida, nem uma realidade única, 

                                                 
110 MARIZ, 2001, p. 27. 
111 MARTELLI, 1995, p. 412. 
112 BERGER; LUCKMANN, 2004, p. 17. 
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idêntica para todos. Ele é incorporado pela comunidade de vida em que 
cresce num sistema supra-ordenado de sentido113. 

A maioria dos problemas que o indivíduo se defronta na modernidade não são 

problemas eminentemente seus, mas são problemas comuns às tantas outras pessoas. O que é 

subjetivo encontra sua ressonância naquilo que é intersubjetivo. 

Crises subjetivas e intersubjetivas de sentido são observadas nas sociedades 

ocidentais da atualidade. Fatores comuns ao processo de urbanização e de industrialização das 

sociedades ocidentais aproximam pessoas dos mais diferentes tipos, forçando-as a um 

entrosamento pelo estado de direito na vida em sociedade, pluralizando os modos de pensar e 

viver destas distintas identidades, levando-as, conseqüentemente, a uma crise estrutural de 

sentido: 

São conhecidas as causas estruturais desse fato: crescimento populacional e 
migração, com isso, um aumento de cidades – pluralização no sentido físico 
e demográfico; economia de mercado e industrialização que misturam 
pessoas dos mais diferentes tipos e que as forçam a chegar a um 
entendimento mais ou menos pacífico; estado de direito e democracia que 
garantem institucionalmente este entendimento; os meios de comunicação 
de massa que exibem constantemente e com insistência uma pluralidade de 
modos de pensar e viver: tanto por material impresso que, com base na 
alfabetização massificada, foi difundindo entre a população inteira através 
da obrigatoriedade escolar, quanto pelos meios eletrônicos mais modernos. 
Se não for possível limitar a interação, causada pela pluralização, por 
‘muros’ de um outro tipo, o pluralismo se tornará plenamente atuante e, 
com isso, também uma de suas conseqüências: a crise ‘estrutural’ de 
sentido114. 

Conforme assinalam Berger e Luckmann, não é o fenômeno da secularização (e o 

conseqüente desenvolvimento do ateísmo moderno) a causa da crise de sentidos da 

modernidade, mas o desenvolvimento do novo pluralismo moderno: 

Talvez o fator mais importante no surgimento de crises de sentido na 
sociedade e na vida do indivíduo não seja o pretenso secularismo moderno, 
mas o moderno pluralismo. Modernidade significa um aumento quantitativo 
e qualitativo de pluralização115. 

Os processos modernos de pluralização distinguem-se de seus antecedentes não só 

por sua enorme abrangência, pois engloba a vastos círculos de sociedades existentes, como 

também por sua rapidez, pois abarca cada vez mais sociedades novas, colocando-se de forma 

acelerada para além do estado já alcançado pelas sociedades modernas: 
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O pluralismo moderno leva a um enorme relativismo dos sistemas de 
valores e interpretações. Em outras palavras: os antigos sistemas de valores 
e de interpretação são ‘descanonizados’. A desorientação do indivíduo e de 
grupos inteiros por causa disso já é tema principal há muitos anos da crítica 
da sociedade e da cultura. Categorias como ‘alienação’ e ‘anomia’ são 
propostas para caracterizar a dificuldade das pessoas de encontrar um 
caminho no mundo moderno. A fraqueza desse modo de pensar, que 
entrementes já ficou convencional, não está tanto no fato de a crise de 
sentido estar sendo, por assim dizer, exagerada, mas em sua cegueira quanto 
à capacidade que têm os indivíduos e as diferentes sociedades de vida e de 
sentido de preservar seus próprios valores e interpretações116. 

O grande relativismo dos sistemas de interpretações ocasionados pela pluralização 

na modernidade desestabiliza os valores outrora estabelecidos, desorientando indivíduos e 

grupos sociais por dificultar-lhes encontrar uma evidência de sentido na modernidade. Em 

outras palavras, o pluralismo moderno desestabiliza as auto-evidências das ordens de sentido 

e de valor que orientava as ações das pessoas e suas identificações na sociedade: 

O pluralismo moderno desacredita este ‘conhecimento’ auto-evidente. 
Mundo, sociedade, vida e identidade são problematizados sempre com mais 
vigor. Podem ser submetidos a várias interpretações e cada uma delas está 
ligada com suas próprias perspectivas de ação. Nenhuma interpretação, 
nenhuma perspectiva podem ser assumidas como únicas em validade ou 
serem consideradas inquestionavelmente corretas117. 

Pergunta-se ao indivíduo se ele deveria nortear sua existência segundo parâmetros 

bem distintos do que tem vivenciado, dando-lhe um sentido de liberdade pela abertura a novos 

horizontes de vida que vão para além das limitações da remota existência. Entretanto, esse 

procedimento é sentido também como um peso, exigindo-lhe abertura sempre maior para o 

novo e o desconhecido em sua vida: 

Há pessoas que suportam esta exigência; e algumas até parece que se 
sentem bem com ela. Poderíamos chamá-las de virtuosos do pluralismo. A 
maioria, porém, sente-se insegura num mundo confuso e cheio de 
possibilidades de interpretação e, como alguns desses também estão 
comprometidos com diferentes possibilidades de vida, sentem-se 
perdidos118. 

Quando as instituições atuam na sua normalidade, o indivíduo cumpre seus papéis, 

que são atribuídos pela sociedade, através de esquemas institucionalizados de ação, 

conduzindo sua existência através de sentido de modelos de vida assegurados 

institucionalmente, pré-elaborados socialmente e com alto nível de auto-evidência: 
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As estruturas da sociedade tornam-se as estruturas da consciência. Escravos 
e senhores não se comportam apenas na conformidade de seus papéis, mas 
pensam, sentem e se consideram a si mesmos de uma maneira que 
corresponde à conduta própria de seu papel119. 

Entretanto, o mundo subjetivo do indivíduo não precisa aderir completamente à 

realidade objetivamente definida pela sociedade, mas tende a transferir seus sonhos para o 

cotidiano, procurando experiências fora dos códigos da sociedade. Será o controle social 

aquele responsável pela tentativa de “suprimir o pensamento desviante e restaurar a primitiva 

auto-evidência impensada”120. 

Movida pela tecnologia fundada pela ciência na atualidade, a modernização 

humana irá elevar a uma transformação radical de todas as condições externas da existência 

humana que, num plano material, trouxe consigo uma grande expansão de possibilidades: 

Enquanto que no passado, algumas técnicas, transmitidas de uma a outra 
geração, constituíam o fundamento da existência material, existe hoje em 
dia uma pluralidade aparentemente interminável de sistemas tecnológicos 
em constante aperfeiçoamento. Tanto o indivíduo como a grande 
organização estão diante da necessidade de escolher uma ou outra 
possibilidade dessa multiplicidade121. 

A modernização possibilita ao ser humano trocar “uma existência determinada 

pelo destino por uma longa série de possibilidades de decisão”122. Se antes o destino 

determinava as fases de vida pelo qual o indivíduo vai passar, segundo padrões 

predeterminados (a exemplo da infância, ritos de passagem, profissão, casamento, velhice e 

morte), predeterminando inclusive o seu mundo interior (a exemplo de seus sentimentos,  suas 

interpretações, seus valores e sua identidade pessoal); agora, com a  modernização, essa 

situação mudou: 

Nascimento e a morte ainda são determinados pelo destino. Paralelamente à 
multiplicidade de possibilidades de decisão no campo material, surge nos 
processos multifacetários de modernização uma pluralidade de opções no 
campo social e intelectual: que profissão devo abraçar? Com quem casar? 
Como educar meus filhos? Até mesmo os deuses estão à disposição numa 
multiplicidade de ofertas de escolha. Posso mudar minha confissão 
religiosa, minha cidadania, meu estilo de vida, minha auto-imagem e meu 
hábito sexual123. 

Fazemos nossas escolhas de forma indistinta: podemos mudar de confissão 

religiosa, de estilo de vida, de cidadania, de identidade. Fazemos as opções que nos são mais 
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convenientes. Inclusive os deuses (e suas respectivas instituições religiosas) são colocados à 

disposição dentro dessa multiplicidade de ofertas de escolhas que o sujeito possa fazer. 

Assim, o pluralismo de sentidos causa a perda da auto-evidência na religião: 

A perda da auto-evidência abala este campo: sei cada vez menos, por isso 
tenho opiniões diferentes. Algumas dessas opiniões se condensam em algo 
que poderíamos chamar de fé. São opiniões pelas quais estou disposto a 
sacrificar alguma coisa, em caso extremo, também hoje em dia, até minha 
vida, mas não mais com auto-evidência [...]. No ‘caso normal’ da 
modernização não preciso mais decidir-me se estou disposto a sacrificar 
minha vida por razões de fé ou por meras opiniões. O conhecimento 
inquestionavelmente seguro se dissolve em um conjunto de opiniões unidas 
de modo livre, sem mais o caráter de agregado muito constrangedor124. 

Aquelas interpretações fundamentadas da realidade tornam-se conjecturas e 

hipóteses. Convicções tornam-se a demanda de vontade. Preceitos tornam-se sugestões. Estas 

alterações na consciência do indivíduo acabam dando a impressão de uma certa 

superficialidade. 

Aquelas instituições que procuram sustentar a conservação da auto-evidência 

pretendida para a vida em sociedade também ratificam aquela reação contrária aos indivíduos 

que refletem sobre os seus papéis institucionais, seus valores e suas formas de ver o mundo. 

A perda da auto-evidência é aguçada nas instituições religiosas modernas, abrindo 

espaço para preferências religiosas subjetivas, travestidas de uma linguagem de consumo 

próprias do mercado e da economia modernas:  

O pluralismo moderno minou o monopólio das instituições religiosas. 
Querendo ou não, estas instituições são fornecedoras no mercado de opções 
religiosas. O povo freqüentador da igreja transforma-se num número de 
membros que, em muitas igrejas, pode ser contado nos dedos. A pertença a 
esta ou àquela Igreja já não é auto-evidente, mas resultado de uma escolha 
consciente. Mesmo aqueles que decidem permanecer com a confissão 
religiosa de seus pais estão fazendo semelhante escolha: poderiam ter 
mudado de confissão ou de pertença religiosa, ou ainda ter saído 
simplesmente da Igreja. Com isso muda fundamentalmente a posição social 
das Igrejas, mesmo que sua autocompreensão teológica não queira aceitar 
este estado de coisas. Se quiserem sobreviver, as Igrejas devem atender 
sempre mais aos desejos de seus membros. A oferta das Igrejas deve 
comprovar-se num mercado livre. As pessoas que aceitam a oferta tornam-
se um grupo de consumidores125. 

Segundo Berger e Luckmann, as instituições religiosas, refreadas em seu 

monopólio pelo pluralismo moderno, para sobreviver, vêem-se obrigadas a atender sempre 

                                                 
124 BERGER; LUCKMANN, 2004, p. 60. 
125 Ibid.,  p. 61. 



 54

mais aos desejos de seus membros, a exemplo daquilo que acontece no mercado livre, 

tornando os seus fiéis os consumidores das ofertas que se apresentam. 

Podemos dizer que algumas das igrejas na modernidade tendem a aproximar os 

seus dogmas às práticas comerciais. O moderno pluralismo faz com que as várias igrejas 

atravessem por um processo de aproximação entre si, que vai desde a tolerância forçada até 

um diálogo ecumênico: 

Esta mudança tem novamente seu correspondente no plano da consciência 
individual. Também a religião ‘evapora para cima’; perde sua auto-
evidência. Esta mudança abre para a fé a condição de possibilidade que 
praticamente não existia antes para ela. Baseia-se na sentença: Não preciso 
crer aquilo que eu sei126. 

Quando nos referimos ao comportamento subjetivo e às escolhas subjetivas127 na 

modernidade pluralista, estamos aludindo sobre a subjetividade humana, um campo fértil para 

o entendimento do fenômeno religioso nos dias atuais. 

 

2.4  A crise do projeto moderno e o surgimento da pós-modernidade 

 

Gianni Vattimo afirma que o debilitamento do Ser128 na modernidade se observa 

pelo reconhecimento dos limites do pensamento humano. Ao se referir ao pensamento ‘débil’, 

Váttimo afirma que: 

Para mim, a expressão [...] significa não tanto, ou não essencialmente, uma 
idéia do pensamento mais consciente dos seus limites, que abandona as 
pretensões das grandes visões metafísicas globalizantes, etc; mas sobretudo 
uma teoria de debilitamento como traço constitutivo do ser na época do fim 
da metafísica129. 

O ‘debilitamento do ser’, ou seja, a percepção de fragilidade do ser, nestes tempos, 

caracteriza-se como um dos elementos que compõem a condição humana na atualidade. Este 

tempo que se assinala como o período do fim da metafísica, assinala também o tempo do 
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‘debilitamento do ser’. É um erro ponderar a história do niilismo como mera história de um 

erro do pensamento ou simples equívoco do postulado racional: 

Como se a metafísica - que identifica o ser com o objeto e depois o reduz a 
um produto da vontade de poder - fosse alguma coisa que diz unicamente 
respeito às idéias do homem, e especificamente dos filósofos e cientistas 
ocidentais, enquanto o ser seria alguma coisa que estaria para além de tudo 
isto, na sua objetiva independência [...]: se quisermos pensar o ser em 
termos não metafísicos temos que pensar que a história da metafísica é a 
história do ser e não apenas dos erros humanos130. 

Váttimo argumenta sobre a crise da modernidade na conjugação das influências 

recebidas por Heidegger e por Nietzsche, cujas filosofias enfatizam o processo de 

‘debilitamento do ser’ pelo aniquilamento da metafísica, com a herança da mensagem cristã 

que ele próprio, em sua experiência pessoal, passou a reencontrar: 

Dou-me conta de que prefiro Nietzsche e Heidegger, numa determinada 
interpretação do seu pensamento, em relação a outras propostas filosóficas 
com as quais contactei, também (e talvez sobretudo) porque as suas teses 
me parecem estar em harmonia com um fundo religioso, especificamente 
cristão, que permaneceu vivo em mim e que se atualizou131. 

Enquanto na Idade Média se acredita provar algo sobre a existência de Deus a 

partir de uma ‘ordem do mundo’, o pensamento religioso moderno busca as provas de Deus 

na insegurança e no flagelo de condição humana diante do fracasso da razão moderna: 

Auschwitz, por um lado, e a destruição do colonialismo eurocêntrico, por 
outro, tornaram insustentável a ideologia do progresso; e hoje as inúmeras 
contradições da ciência-técnica, da devastação ecológica aos novíssimos 
problemas  da biotécnica, parecem obrigar-nos a reconhecer que ‘agora só 
um Deus nos pode salvar’, como diz Heidegger numa famosa entrevista dos 
últimos anos, publicada postumamente132. 

Heidegger postula uma filosofia que pensa o ser em termos distintos dos da 

metafísica, concebendo-o como objeto mensurável e manipulável, num pensamento que 

identifica a verdade do ser com a mensurabilidade das ciências:  

Mas isto significa que o ser tem uma vocação niilista, que o fato de se 
diminuir, subtrair, debilitar é uma característica daquilo que acontece na 
época do fim da metafísica e da problematização da objetividade133. 

Para Nietzsche a verdade se reduz a tudo àquilo que pode ser determinado pelo ser 

humano, na sua vontade de poder, alicerçada na realidade objetiva, ao qual o pensamento 
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humano se limita a apresentar, bem contrário daquelas verdades apresentadas pela filosofia 

grega antiga, ao situá-la num mundo além metafísico. De fato, o niilismo faz aflorar a 

consciência de que o ser e de sua realidade são produtos do sujeito, e não de uma outra 

realidade supra-racional. 

A destruição do planeta e da humanidade alastrada pelas guerras pelo uso da 

energia atômica; o reaparecimento de regimes totalitários, a economia ocidental consumista 

que destrói vorazmente o ambiente natural; a força autônoma da lógica da produção 

capitalista que precipita descontroladamente a pobreza e a fome no mundo, entre outras, 

revelariam a incapacidade do domínio humano e do controle racional sobre a realidade. 

Quanto a isto, Franco Crespi afirma que: 

Na nossa época, a fé no progresso e na ciência foi colocado em discussão. 
Assim, a tecnociência, em lugar de ser a solução de todos os males, acabou 
revelando-se incapaz de garantir a superação definitiva das contradições 
próprias da convivência social, aparecendo, aliás, por sua vez, como 
possível fonte de destruição134. 

A tecnologia e o conhecimento científico se apresentam como uma força autônoma 

na realidade, conduzida pela lógica da própria auto-reprodução, fugindo do controle humano. 

Aquelas experiências devastadoras, que trazem em si os elementos da autodestruição, 

denotam inabilidade do nosso saber em poder garantir a supressão das contradições que 

destroem o ambiente social: 

Embora continue, a nível coletivo, uma substancial confiança nos efeitos 
benéficos do progresso tecnológico e científico, todavia, hoje em dia, vai se 
difundindo cada vez mais também a percepção de que, além das metas do 
bem-estar material, tal progresso é insuficiente para fundamentar de modo 
consistente as nossas identidades individuais e coletivas e, além disso, 
fornecer respostas adequadas às exigências vitais relativas ao sentido da 
vida e às orientações de valor das nossas ações135. 

A complexidade das sociedades desenvolvidas e o processo de globalização como 

tendência para a estruturação do mundo em um todo incide nas percepções que as pessoas têm 

em relação à sociedade e sobre si mesmas: 

Quer as identidades individuais quer o sentido de pertença coletiva 
tornaram-se problemáticos por causa da crescente diferenciação dos papéis 
e dos âmbitos de pertença, provocando, por reação, a procura de 
identificações mais imediatas com os grupos étnicos de origem ou com os 
componentes culturais ligados a tradições ancestrais, em especial, àquelas 
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religiosas, que por vezes são utilizadas [...] para reconstruir a unidade 
nacional136. 

De outro lado, a filosofia contemporânea vem assinalando as limitações radicais 

que o próprio saber apresenta, indicando a impossibilidade de nos referirmos aos fundamentos 

absolutos de verdade ou aos critérios universais de racionalidade, dado ao caráter relativo 

tanto objetivo como interpretativo de qualquer conhecimento: 

Nestas condições, é possível compreender como o aumento da insegurança, 
engendrada pela queda de quase todas as certezas em que se baseavam as 
sociedades que nos precederam, pode provocar, de maneira reativa, o 
retorno às velhas formas de certeza fornecidas pelas crenças das grandes 
religiões universais137. 

O aumento significativo de diferentes movimentos religiosos é mais acentuado nas 

sociedades em que mais se assegura a presença do desenvolvimento tecnológico. 

 

2.5  A condição pós-moderna 

 

No limiar da modernidade, como já argumentamos na introdução deste estudo, 

uma outra configuração se desvela. Vimos que esta nova configuração, a pós-modernidade, 

tornou-se uma questão controvertida para o mundo contemporâneo, envolvendo questões 

filosóficas de interpretação da sociedade, da arte e da cultura em geral.  

Temos necessidade de, agora, retomar o conceito de ‘condição pós-moderna’ no 

intento aprofundá-lo para, em seguida, podermos apresentar as características da religião na 

pós-modernidade. 

Vimos anteriormente que o pós-moderno é concebido como uma configuração de 

pensamento de um momento cultural da atualidade que desconfia e questiona das formas 

discurso reducionista auto-explicativo138, de caráter filosófico e metafísico, já que este último 

é um discurso que ambiciona tornar-se exclusivo continuamente, ideologicamente 

universalista e generalista. Para compreender melhor, Lyotard diz que:  

Simplificando ao extremo, considera-se ‘pós-moderna’ a incredulidade em 
relação aos metarrelatos. É, sem dúvida, um efeito do progresso das 
ciências; mas este progresso, por sua vez, a supõe. Ao desuso do dispositivo 
metanarrativo de legitimação corresponde sobretudo a crise da filosofia 
metafísica e a da instituição universitária que dela dependia. A função 

                                                 
136 CRESPI, 1999, p. 13. 
137 Ibid.,  p. 13. 
138 O metadiscurso é compreendido como aquele discurso ou postulado argumentativo que, por estar além do 
saber ordinário, é aquele que, na medida em que se fala, se explica o que se está falando: é o discurso ‘auto-
explicativo’ Cf. LYOTARD, 1986, p. 58-66. 
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narrativa perde seus atores (functeurs), os grandes heróis, os grandes 
perigos, os grandes périplos e o grande objetivo. Ela se dispersa em nuvens 
de elementos de linguagem narrativos, mas também denotativos, 
prescritivos, descritivos etc., cada um veiculando consigo validades 
pragmáticas sui generis. Cada um de nós vive em muitas destas 
encruzilhadas. Não formamos combinações de linguagem necessariamente 
estáveis, e as propriedades destas por nós formadas não são necessariamente 
comunicáveis139. 

Ao buscar as provas dos fatos e decidir sobre aquilo que é verdadeiro, a ciência 

moderna, segundo Lyotard: 

Desvia-se da busca metafísica de uma prova primeira ou de uma autoridade 
transcendente, reconhece-se que as condições do verdadeiro, isto é, as 
regras do jogo da ciência, são imanentes a este jogo, que elas não podem ser 
estabelecidas de outro modo a não ser no seio de um debate já ele mesmo 
científico, e que não existe outra prova de que as regras sejam boas, senão o 
fato delas fomentarem o consenso dos experts.140 

Entretanto, na disposição geral de modernidade, ao definir os elementos de um 

discurso num ‘discurso sobre esses elementos’, acaba restabelecendo o valor da cultura 

narrativa, e a narração encontra a sua legitimação. 

Deparamo-nos, hoje, com uma sociedade que se baseia bem mais na 

heterogeneidade da linguagem e do jogo de suas diferenças, do que naquele anterior conceito 

moderno mecanicista cartesiano e determinista newtoniano: 

O saber pós-moderno não é somente o instrumento dos poderes. Ele aguça 
nossa sensibilidade para as diferenças e reforça nossa capacidade se 
suportar a incomensurável. Ele mesmo não encontra sua razão de ser na 
homologia dos experts, mas na paralogia dos inventores141. 

Segundo Lyotard, o saber não se reduz à ciência, já que ela é uma subclasse do 

conhecimento, e principalmente à ciência atual, que é incapaz de ocultar os problemas de sua 

legitimidade: 

O saber em geral não se reduz à ciência, nem mesmo ao conhecimento. O 
conhecimento seria o conjunto dos enunciados que denotam ou descrevem 
objetos, excluindo-se todos os outros enunciados, e susceptíveis de serem 
declarados verdadeiros ou falsos. A ciência seria um subconjunto do 
conhecimento142. 

O saber se amplia com as idéias saber-fazer, saber-viver, saber-escutar: 

Trata-se então de uma competência que excede a determinação e a 
aplicação do critério único de verdade, e que se estende às determinações e 
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aplicações dos critérios de eficiência (qualidade técnica), de justiça e/ou 
felicidade (sabedoria ética), de beleza sonora, cromática (sensibilidade 
auditiva, visual), etc 143.  

Ao permitir boas performances a respeito de vários objetos de discurso, resulta em 

uma de suas capitais características, que é a forma encarnada em um sujeito constituído pelas 

diversas espécies de competência que o compõem: 

Na sociedade e na cultura contemporânea, sociedade pós-industrial, cultura 
pós-moderna, a questão da legitimação do saber coloca-se em outros 
termos. O grande relato perdeu sua credibilidade, seja qual for o modo de 
unificação que lhe é conferido144. 

O motivo para o declínio dos metarrelatos está ligado às formas em que se 
desenvolvem as legitimações do saber no mundo contemporâneo. Este declínio se observou, 
segundo Lyotard, como: 

 

Um efeito do desenvolvimento das técnicas e das tecnologias a partir da 
Segunda Guerra Mundial, que deslocou a ênfase sobre os meios da ação de 
preferência à ênfase sobre os seus fins; ou então o redesdobramento do 
capitalismo liberal avançado após seu recuo [...], renovação que eliminou a 
alternativa comunista e que valorizou a fruição individual dos bens e dos 
serviços145. 

Se a prática da pesquisa científica moderna trazia nas regras, no seu jogo de 

linguagem, de um determinismo que se legitima pelo desempenho, obedecendo a uma 

trajetória regular de função contínua, num estado estável de uma filosofia positiva de 

eficiência, a “pragmática do saber científico pós-moderno tem, nela mesma, pouca afinidade 

coma busca do desempenho”146: 

O traço surpreendente do saber pós-moderno é a imanência a si mesmo, mas 
explícita, do discurso sobre as regras que o legitimam. O que pôde passar ao 
final do século XIX por perda de legitimidade e decadência no 
‘pragmatismo’ filosófico ou no positivismo lógico não foi senão um 
episódio, por meio da qual o saber ergueu-se pela inclusão no discurso 
filosófico do discurso sobre a validação de enunciados com valor como leis. 
Viu-se que esta inclusão não é uma operação simples, ela dá lugar a 
‘paradoxos’ assumidos como eminentemente sérios e a ‘limitações’ no 
alcance do saber que são, de fato, modificações de sua natureza147.  

O saber pós-moderno diferencia-se do critério único de verdade aplicado pelo 

determinismo científico e pela eficiência racional moderna, não se reduzindo às tentativas 

totalizantes e fechadas das expressões científicas modernas. Pelo contrário, ele desconfia e 
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questiona essas formas de discursos reducionistas auto-explicativos, tomando como base a 

heterogeneidade da linguagem a as suas diferenças. 

 

2.6  Características da religião na pós-modernidade 

 

O alto grau de desenvolvimento das sociedades complexas e a ampliação do 

processo de globalização incidem nas percepções dos indivíduos em relação às suas 

sociedades, provocando como reação uma procura de identificações mais imediatas com os 

componentes culturais circunstanciais, a exemplo do que é proposto pelas tradições religiosas. 

Isso possibilita uma maior aproximação da modernidade ao fenômeno religioso, 

abertura para um diálogo maior com a experiência religiosa naquilo que lhe é específico, a 

exemplo do que ocorreu nos países islâmicos em confronto com a modernidade capitalista, 

sendo utilizadas para a reconstrução da unidade de grupos e da nação: 

Tal progresso é insuficiente para fundamentar de modo consistente as 
nossas identidades individuais e coletivas e, além disso, fornecer respostas 
adequadas às exigências vitais relativas ao sentido de nossa vida e às 
orientações de valor de nossas ações148. 

A crítica a toda a forma de dogmatismo e de autoritarismo que, como vimos, tem 

suas origens no processo de secularização moderna, nasce da percepção que temos sobre as 

limitações radical do nosso saber dada a impossibilidade do conhecimento desenvolver 

fundamentos absolutos da verdade: 

Quando Nietzsche proclamava a ‘morte de Deus’ e denunciava o nexo que 
existe entre a verdade e a dominação, queria justamente atingir também as 
formas de absolutização presentes na tradição da religião tradicional, ligada 
de vários modos ao desenvolvimento do racionalismo do tipo metafísico149. 

A sociologia, ao retomar o interesse pelas concepções religiosas, percebe a 

importância da religião como forma de mediação simbólica apta para consolidar os laços 

sociais e fortalecer as ordens normativas, a exemplo do que fizeram os sociólogos Augusto 

Comte, Emile Durkheim e Max Weber. 

O limite dessas interpretações é o de enfatizar as funções de integração das crenças 

religiosas, subestimando o fato de que elas também estiveram na origem de graves conflitos 

na história. 
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De qualquer forma, é preciso reconhecer que se encontra na religião institucional 

uma forma de mediação eficaz que responde as indagações sobre o sentido da vida e sobre as 

regras certas do comportamento, reduzindo a complexidade da realidade, facilitando a 

organização social: 

Enquanto a religião, ao orientar dimensões cognitivas e emotivas para uma 
representação unitária da vida humana, fornece [...] uma base de coesão 
social, a experiência religiosa não exerce, a não ser indiretamente, uma 
influência social, mas responde unicamente e exigências existenciais, 
sustentando o indivíduo na sua referência a dimensões que transcendem a 
socialidade150.  

A religião institucional desempenha uma importante função de integração social, 

seja na consolidação das determinações simbólico-normativas, seja na articulação da estrutura 

de poder. Segundo Crespi: 

O preço da eficácia social da religião é, por um lado, o abandono do espírito 
profético originário que, constituindo-a como sinal de contradição, a 
colocava em contraste com a lógica do mundo secular e, por outro lado, a 
sua adaptação às condições históricas em que operam também a outras 
instituições políticas e sociais151. 

Entretanto, está-se construindo, para além dos sistemas da modernidade, um outro 

tipo de vivência, sejam individuais ou coletivas, que pretende ser livre daquelas tentativas 

totalizantes e fechadas das expressões modernas: 

Se a religião institucional é profundamente condicionada pelas estruturas 
sociais que ela, por sua vez, condiciona, a religiosidade, enquanto 
experiência pessoal, abre para horizontes de sentido relativamente 
autônomos com relação à realidade social, podendo, aliás, se tornar uma das 
principais forças de desmistificação das formas alienantes de absolutização 
presente na realidade social e na própria religião152. 

Entre as novas formas ideológicas que se abrem ao campo do religioso nestes 

tempos atuais destacam-se as diversas práticas na linha da liberdade individual e da 

subjetividade. 

 

2.6.1 O renascer da religião na pós-modernidade 

 

Como vimos anteriormente, a certeza na veracidade exclusiva das ciências no 

mundo moderno coloca a religião numa situação de erro que deve ser superado pelo 
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desenvolvimento da racionalidade. A razão se torna o pressuposto fundamental para a 

emancipação do ser humano frente à autoridade transcendente e frente às instituições 

legitimadoras de valores supra-ordenados. 

Se desde o Iluminismo as religiões são vistas como experiências fadadas a 

extinguir-se por causa da racionalidade técnico-científica, agora elas reaparecem como formas 

possíveis de realização. Segundo Váttimo, com o perecer da modernidade, ocorre o 

enfraquecimento das principais teorias filosóficas que julgam ter eliminado a religião, a 

exemplo daquelas argumentações feitas pelas escolas racionalista e empirista, pelo 

positivismo e pelo marxismo, e pela escola evolucionista, vistas anteriormente: 

A verdade é que o ‘fim da modernidade’, ou, em todo o caso, a sua crise, 
trouxe também consigo a dissolução das principais teorias filosóficas que 
julgavam ter liquidado a religião: o cientismo positivista, o historicismo 
hegeliano e depois marxista. Hoje já não existem razões filosóficas 
plausíveis e fortes para ser-se ateu, ou para recusar a religião153. 

Assim, o regresso de Deus na cultura e na mentalidade contemporânea tem a ver 

com as condições da derrota da razão, incapaz de se justapor os tantos problemas que cada 

vez mais aumentam atualmente: 

O fenômeno de retorno da religião na nossa cultura parece hoje ligado à 
enormidade e aparente insolubilidade, para os instrumentos da razão e da 
técnica, de muitos problemas que se colocaram ultimamente ao homem da 
modernidade tardia: questões que dizem respeito à biotécnica, sobretudo, da 
manipulação genética às questões ecológicas e, ainda, a todos os problemas 
ligados à explosão da violência nas novas condições de existência da 
sociedade massificada154. 

A anterior confiabilidade na verdade objetiva das ciências experimentais e no 

progresso da razão passam a ser vistas como ‘crenças superadas’, sobrepujando aqueles 

argumentos que se recusam aceitar a religião: 

Estamos já todos habituados ao fato de que o desencanto do mundo 
produziu também um radical desencanto da própria idéia de desencanto; ou, 
noutros termos, que a desmistificação se acabou por virar contra si própria, 
reconhecendo também como mito o ideal da liquidação do mito155. 

Váttimo afirma que a ordem objetiva do mundo está despedaçada, seja pela 

imagem realista do conhecimento que fenece diante das críticas filosóficas contemporâneas, 

seja porque se existe a ‘vontade de poder’ como a única essência da ciência e da técnica, é por 

pura produção humana a partir de seu intelecto e de sua práxis: 
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O pensamento toma consciência de que aquilo que é verdadeiramente real, 
como dizem os positivistas, é o fato ‘positivo’, isto é, o dado verificado pela 
ciência; mas a verificação é justamente uma atividade do sujeito humano 
(ainda que não o seja do sujeito individual), e a realidade do mundo de que 
falamos identifica-se com aquilo que é ‘produzido’ pela ciência nas suas 
experiências e pela tecnologia com os seus instrumentos. Já não existe um 
‘mundo verdadeiro’, ou melhor, a verdade reduz-se toda àquilo que é 
‘determinado’ pelo homem, ou seja, à ‘vontade de poder’156.   

Assim, a filosofia da religião atual se apresenta predominantemente existencialista, 

e Deus não mais é concebido como o ponto supremo da ordem objetiva do mundo: 

Surge a consciência religiosa como o ‘totalmente Outro’ de que fala muita 
filosofia contemporânea e que se torna presente na nossa experiência 
sobretudo em acontecimentos ‘catastróficos’, pelo menos no sentido em que 
põe em crise todas as certezas e seguranças que possamos construir com os 
nossos meios humanos157. 

Ao analisar o Cristianismo, que inevitavelmente, junto com o Judaísmo, 

estruturam os fundamentos da cultura ocidental, Vattimo observa uma interessante 

aproximação entre o fim da metafísica do niilismo nietzschiano-heideggeriano e a kenosis158 

da doutrina cristã, conceito bíblico encontrado no Novo Testamento da Bíblia Cristã, na 

Epístola de São Paulo aos Filipenses159, que faz menção à encarnação160 de Deus: 

A ameaça da sociedade técnico-científica sobre o sujeito é aquilo que do 
ponto de vista religioso é visto como a dissolução dos valores sagrados por 
parte de um mundo cada vez mais materialista, consumista, babélico, no 
qual, por exemplo, se cruzam e convivem diversos sistemas de valores que 
parecem impossibilitar uma ‘verdadeira’ moralidade, e onde o jogo das 
interpretações parece impossibilitar qualquer acesso à verdade. Também a 
tudo isto se aplica o nome de secularização; e, do ponto de vista da hipótese 
que defendo aqui, a toda esta experiência de ‘dissolução’, ou, poderíamos 
ainda dizer, de debilitamento de estruturas fortes, deve ser reconhecido o 
caráter da kenosis na qual se realiza a história da salvação161. 
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161 VATTIMO, op. cit., p. 45-46. 
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Ao se deparar com o paradoxo do ‘debilitamento’ da verdade objetiva, o 

pensamento humano não se identifica com um ser considerado mero reflexo das estruturas 

materiais e, sim, com uma arriscada interpretação das heranças e solicitações de princípio que 

se constituem e que se ocultam no próprio ser.   

No desenvolvimento da racionalidade moderna, o fenômeno da secularização 

incide na perda da autoridade temporal da igreja de um Deus ameaçador, desmentindo a 

mentalidade religiosa dominante e desmistificando as estruturas dominantes dos dogmas, em 

substituição a uma razão humana autônoma capaz de libertar o ser humano moderno de suas 

imagens sagradas:  

Portanto, não é só a moral religiosa tradicional que é (ou: deve ser) objeto 
de secularização; também a visão geral cristã de Deus e do homem pode 
enfrentar tranqüilamente um processo de desmistificação sem receio de se 
desfigurar e de perder o essencial, se é verdade que é todo o conjunto da 
relação de Deus com o mundo que deve ser encarado do ponto de vista da 
kenosis, e portanto, da redução, do debilitamento, do desmentido daquilo 
que a mentalidade religiosa natural acreditava dever pensar acerca da 
divindade162. 

Entretanto, segundo Váttimo, existe uma outra forma de entender o processo de 

secularização, bem diferente da crítica feita pelo cristianismo apolítico, que se constitui, 

segundo ele, como o último grande equívoco metafísico do pensamento trágico cristão: 

Talvez neste sentido seja preciso reconhecer que a secularização é a verdade 
do cristianismo: a mensagem de Cristo não ecoa no vazio, mas propõe uma 
tarefa em relação à situação em que nos encontramos, e esta situação, para 
ser compreendida à luz da caridade, deve, em todo o caso, definir-se em 
termos reconhecíveis163. 

Ao se referir à sua própria prática religiosa, Vattimo a observa determinada pela 

história do catolicismo italiano, de uma Igreja envolvida com os acontecimentos sociais e 

políticos da Itália contemporânea, cuja fé era expressa pela militância em relação aos 

problemas sociais, julgando-se portador de um vestígio bem vivo da secularização. Esta 

secularização acaba ficando num patamar oposto ao cristianismo apolítico, que se configura 

num pensamento trágico, parecendo-lhe constituir um erro metafísico do pensamento cristão: 

É precisamente ao confrontar a ‘tonalidade’ de meu cristianismo 
reencontrado com a doutrina da secularização com este cristianismo 
apocalíptico e trágico que posso também tentar precisar o seu significado e 
os seus conteúdos. Talvez as razões histórico-culturais do reencontro da 
religião, que tentei ilustrar no início destas páginas, possam explicar a 
popularidade, hoje, da imagem trágica e apocalíptica do cristianismo. Ela é 
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também um efeito do fim da metafísica, pelo menos no sentido em que não 
vê a religião como o cume de uma escala que, percorrendo a ordem objetiva 
dos seres, chega finalmente ao ser supremo, a Deus164. 

Assim, em vez de ser visto como um estorvo e um empecilho, o processo de 

secularização apresenta-se como uma baliza constitutiva da autêntica experiência religiosa na 

modernidade, e, conseqüentemente, como um desenvolvimento positivo do cristianismo na 

história: 

A secularização como fato positivo significa que a dissolução das estruturas 
sagradas da sociedade cristã, a passagem a uma ética da autonomia, à 
laicidade do estado, a uma literalidade menos rígida na interpretação dos 
dogmas e dos preceitos, não deve ser entendida como um decréscimo ou 
uma despedida do cristianismo, mas como uma realização mais plena da sua 
verdade que é, recordemo-lo, a ‘kenosis’, o rebaixamento de Deus, o 
desmentir dos traços naturais da divindade165.  

Constituindo-se como um argumento contrário aos que vêem na secularização um 

empecilho para a intensificação da religião, a kenosis, iniciada com a encarnação de Cristo, 

continuará este acontecimento na superação da condição violenta originária do sagrado:  

Aquilo que eu reencontro é uma doutrina que tem a sua chave na kenosis de 
Deus e, portanto, na salvação entendida como dissolução do sagrado 
natural-violento; esta doutrina foi-me transmitida por uma instituição que, 
todavia, pelo que consegui perceber, tende a colocar em segundo plano este 
núcleo kenótico e secularizante, mas não a ponto de impedir que se 
manifeste (sobretudo na experiência religiosa concreta dos crentes) e de 
escapar ao juízo que, em nome dele, se faz da própria instituição166.  

Váttimo compreende que a kenosis de Deus invalida os elementos violentos da 

religião natural. Questiona, nestes termos, o autoritarismo histórico da Igreja e a junção 

bitolada que se estabeleceu, pela tradição cristã, entre a metafísica e a estrutura religiosa 

institucional. Ao se referir ao escândalo do ensinamento oficial da Igreja, sugere como 

antídoto o não afastamento do ‘ensinamento kenótico de Cristo’. 

A mensagem de Cristo, distinta da religião natural que se caracteriza pela 

transcendência absoluta de Deus e pela agressão do sagrado, é fundada na caridade e na 

rejeição da violência. Ela apresenta a libertação de todo tipo de sacralidade arcaica baseada na 

idéias de sacrifício do ser humano em relação a uma divindade desejosa de reparação. 

Na experiência de dissolução das estruturas fortes do sagrado da tradição cristã se 

reconhece o caráter de kenosis, de esvaziamento imprescindível para a realização da história 
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da salvação. “Encarnando-se, em todos os sentidos da kenosis, Deus torna possível um 

compromisso histórico concebido como efetiva realização da salvação e não só como 

aceitação de uma prova ou procura de méritos em vista do além”167. Aquele cristianismo que 

fundamenta a verdade na desvalorização radical da história do mundo é o mesmo cristianismo 

que se legitima pela metafísica tradicional. Quanto mais enfatiza os males deste mundo, tanto 

mais acaba aceitando-os, confiando na graça divina, nos dogmas e nos conceitos pré-

existentes. 

A experiência religiosa hoje não se apresenta como uma derrota de Deus pelo 

mero esgotamento da divindade, mas como uma condição do ser humano para poder viver no 

interior da própria história a experiência do abandono vivido por Cristo. A história secular se 

identifica com história da salvação através do compromisso para com a transformação do 

mundo e com as realidades e estruturas de sofrimento. 

A dissolução da razão metafísica, em suas aspirações de apreender de uma vez por 

todas o verdadeiro ser, permite-nos aceitar a presença dos mitos que escapam daquelas 

efetivações estritamente racionais, nos permitindo ‘acreditar em acreditar’, esperando vencer 

mesmo sem estarmos absolutamente certos dessa realização. 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

                                                 
167 VATTIMO, 1998, p. 97. 
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3  OS ‘ENCONTROS PARA A NOVA CONSCIÊNCIA’ E AS IDENTIDADES DA 

RELIGIOSIDADE PÓS-MODERNA 

 

 

Neste terceiro capítulo, argüiremos sobre os ‘Encontros para a Nova Consciência’ 

de Campina Grande no intento de apresentar aspectos importantes desta experiência religiosa, 
analisando as características marcantes do evento a partir da convivência com seus 

participantes.  A pesquisa participativa ocorreu no 15º evento, realizado entre os dias 24 a 28 

de fevereiro de 2006, numa postura declaradamente manifesta aos seus organizadores. 

Ponderando sobre alguns dos elementos relevantes que se observam na experiência 

religiosa e vivência multicultural das pessoas envolvidas no movimento, com o apoio de 

alguns teóricos contemporâneos acerca do tema, buscaremos apresentar essa experiência, 

orientados pelas prerrogativas apontadas no projeto estabelecido para este estudo, analisando-

a como um espaço significativo para uma vivência religiosa com características de uma 

cultura pós-moderna. 

 

3.1  A autonomia subjetiva na esfera do privado 

 

Por serem muitas as atividades de cunho religioso, científico ou filosófico 

programadas para acontecer durante os cinco dias do evento, a exemplo das mais de trezentas 

realizadas somente no 15º Encontro, os participantes têm a oportunidade de optar por qual 

delas irão tomar parte, de acordo com suas necessidades ou áreas de interesse. Essa 

multiplicidade de acontecimentos ocorre em diversos lugares da cidade, abertas ao público em 

geral, indistintamente, disponibilizado para todos aqueles que delas desejarem participar. 

Observamos que a maioria dos palestrantes convidados para o ‘Encontro para a 

Nova Consciência’, advindos de diferentes grupos religiosos, no pronunciamento de sua 

conferência, seja no inicio de sua preleção, seja quando em sua finalização, tendem a saudar a 

todos os participantes do evento com um cumprimento comum de sua específica tradição 

religiosa. São saudações que evocam a manifestação religiosa do próprio interlocutor, de suas 

crenças pessoais, mas que são manifestadas ao grande público presente, mesmo que esse 

público esteja desprovido destas feições religiosas. São exaltações religiosas evocativas, tais 

como ‘Saravá’, ‘Hare Krishna’, ‘Paz e Bem para todos’, ‘Axé’, ‘Shalom’, ‘que o Grande Pai 

ilumine a todos’, ‘Allá’, entre outras, ou mesmo com a construção de uma oração numa 

linguagem diferente da usual, advinda da cultura originária da expressão religiosa. 
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Por diversas vezes, durante o evento, é possível perceber posicionamentos 

advindos da subjetividade, dentre as saudações feitas por alguns dos representantes religiosos. 

Estes posicionamentos, característicos do âmbito religioso privado do interlocutor, acabam 

sendo, em sua maioria, acatados pelo público. O público, em geral, também responde da 

mesma maneira, mesmo que não pertençam àquela denominação religiosa do interlocutor. 

Vamos ampliar o entendimento acerca dessas posturas através de Thomas 

Luckmann, em sua obra ‘La religión invisible’. Ele afirma inicialmente que: 

A religião tem suas raízes em um fato antropológico básico: a 
transcendência da natureza biológica pelos organismos humanos. O 
potencial humano para a transcendência se realiza, originalmente, em 
processos sociais que confiam na reciprocidade das situações frente-a-
frente. Estes processos levam à construção de visões objetivas do mundo, à 
articulação dos universos sagrados, e em algumas circunstâncias, à 
especialização institucional da religião. Estas formas sociais de religião se 
baseiam deste modo naquilo que é, em algum sentido, um fenômeno 
religioso individual168. 

Os seres humanos normalmente transcendem sua natureza biológica mediante a 

internalização de um significado historicamente dado, através de uma visão de mundo. A 

visão de mundo precede a individualização da consciência, torna-se uma realidade subjetiva 

quando internalizada, exercendo uma influência indireta e externa sobre a conduta do 

indivíduo.  

Em decorrência das atividades de construção do universo realizado nas sucessivas 

gerações, a visão de mundo se apresenta “imensamente mais rica e mais diferenciada que os 

esquemas interpretativos que puderam desenvolver os indivíduos partindo do zero”169. A 

visão de mundo desempenha uma função essencialmente religiosa através dos símbolos, dos 

esquemas interpretativos e dos modelos de conduta, numa hierarquia de significados. 

O cosmos sagrado é objetivado em suas expressões “na mesma medida em que a 

visão de mundo, como um todo, estiver objetivada, quer dizer, nas imagens, a linguagem e as 

representações”170. 

                                                 
168 La religión tiene su raíz en un hecho antropológico básico: la transcendencia de la natureza biológica por los 
organismos humanos. El potencial humano para la transcendencia se realiza, originariamente, en procesos 
sociales que descansan en la reciprocidad de las situaciones frente-a-frente. Estos procesos llevan a la 
construcción de visiones objetivas del mundo, a la articulación de los universos sagrados, y en algunas 
circunstancias, a la especialización institucional de la religión. Estas formas sociales de religión se basam de este 
modo en lo que es en algún sentido un fenómeno religioso individual. Cf. LUCKMANN, Thomaz. La religión 
invisible: el problema de la religión en la sociedad moderna. Salamanca: Sígueme, 1973. p. 81. 
169 Inmensamente más rica y más diferenciada que los esquemas interpretativos que pudieran desarrolar los 
indivíduos partiendo de cero. Cf. Ibid., p. 63. 
170 En la misma medida en que la visión del mundo como un todo esté objetivada, es decir, en las imágenes, el 
lenguaje y las representaciones. Cf. Ibid., p. 70. 
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Sendo uma parte da visão do mundo, o cosmos sagrado toma parte da realidade 

social objetiva, sem que para isso necessariamente necessite de uma base institucional distinta 

e especializada. A sustentação do cosmos sagrado como realidade social e sua difusão de 

geração em geração está sujeita mais aos processos sociais gerais do que aos processos 

institucionalmente especializados:  

O cosmos sagrado é uma forma social de religião que se caracteriza pela 
segregação de representações especificamente religiosas no interior da visão 
de mundo sem a especialização de bases institucionais para estas 
representações171. 

A este exemplo, em uma crônica apresentada recentemente pelo ‘Jornal do 

Commércio’, vemos o exemplo dos grupos de oração da Igreja Católica que atraem um 

número cada vez maior de pessoas sem o menor vínculo religioso com a instituição, na busca 

de uma ‘dádiva prometida’. A reportagem argumenta que o não-fiel, em busca de efeitos 

semelhantes aos de uma sessão de terapia, entra pela primeira vez num grupo de oração com 

o objetivo de resolver seus problemas pessoais: 

A minoria cria vínculos com a religião. Hoje, cerca de 90% dos 
participantes de grupos de oração ligados diretamente à Arquidiocese de 
São Paulo não freqüentam a igreja regularmente. Há quatro anos os sem 
vínculo eram de 70%. ‘Essas pessoas não tem o menor compromisso, como 
ir à missa ou pagar o dízimo’, avalia Fernando Altemeyer, teólogo da 
Pontifícia Universidade Católica de São Paulo (PUC-SP). ‘Não deixa de ser 
uma relação mercantil’. Mesmo assim, a Igreja agradece a participação e 
sabe que os grupos de oração são uma das principais portas de entrada para 
o fiel - mesmo que sejam poucos. ‘Os grupos formam uma espécie de 
nuvem de pessoas em torno da Igreja que estão atrás de experiências 
religiosas. Na pior das hipóteses, são simpáticos ao catolicismo’, conta 
Altemeyer. De acordo com o teólogo Paulo Afonso, professor de ciências 
da religião na PUC-SP, a nuvem citada por Altemeyer representa o trânsito 
religioso, fenômeno citadíssimo em pesquisas ligadas às Igrejas. ‘São 
pessoas que buscam elementos que lhe interessam em cada culto’, conta ele. 
‘Na religião católica, um dos mais atraentes é a oração’172. 

Existe uma adequação, por parte dos indivíduos que participam do encontro, dos 

elementos religiosos de acordo com seus interesses pessoais, e a subjetividade se evidencia, a 

exemplo da reportagem, como um critério de verdade para a busca religiosa do indivíduo, na 

sociedade atual.  

                                                 
171 El cosmos sagrado es una forma social de religión que se caracteriza por la segregación de representaciones 
específicamente religiosas en el interior de la visión del mundo sin la especialización de bases institucionales 
para estas representaciones. Cf. LUCKMANN, 1973, p. 73. 
172 LOPES, Adriana Dias. Presentes às reuniões, mas ausentes à Igreja. Jornal do Commércio. Recife, 05 nov. 
2006. Brasil, p. 14. 
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Não seria o foco da procura religiosa aquela verdade instaurada pela instituição 

religiosa, mas o emocional individual do fiel, o experiencial, já que cada experiência vale por 

si só, em cada indivíduo. Caberia a religião oferecer o lugar adequado para se atingir a 

experiência religiosa, de acordo com o intento do fiel. Segundo Thomas Luckmann: 

Nos diversos modelos da reflexão e da consistência intelectual o indivíduo 
tende além a restringir a relevância das normas especificamente religiosas 
às esferas que ainda não são exigidas pelos propósitos jurisdicionais das 
instituições ‘seculares’. Desta maneira a religião se converte a um ‘assunto 
privado’. Nós podemos concluir dizendo que a especialização institucional 
da religião, como também o especialização de outras áreas institucionais, 
provoca um processo que transforma à religião em uma realidade cada vez 
mais ‘subjetiva’ e mais ‘privada’173. 

Sinais de subjetividade são percebidos, também, à medida em tarot, baralho 

cigano, quiromancia, cura xamânica, numerologia, mapas astrológicos, entre outros 

observados no evento, são empregados para traduzir as ‘influências’ que o ser humano sofre 

em sua vida particular.  

Os símbolos usados nessas denominações, a exemplo dos desenhos indicados pelas 

cartas de tarô ou das características astrológicas de cada um, representam o caminho a ser 

tomado pelo indivíduo, as suas opções pessoais sobre a vida, relacionados com a dor, prazer 

ou vontade. A esse exemplo, relata o escritor, músico e astrólogo Waldemar Falcão, presente 

ao evento, em sua obra ‘Encontros de médiuns notáveis’, que: 

Do ponto de vista astrológico, fica evidente que todos possuem um 
denominador comum que caracteriza a sua ilimitada espiritualidade, não 
importando se existe ou não a manifestação de poderes paranormais. Em 
suma, a visão astrológica aqui exposta não se ocupa do fenômeno 
paranormal em si, mas sim da sensibilidade espiritual [...]. O que se procura 
enxergar no mapa de cada um é a inteligência espiritual, como bem definiu 
Leonardo Boff, ou a potencialidade energética, como a chama a Dona 
Célia174. 

 Apresentam-se ‘dicas de fé’ envolta de ‘elementos místicos’, como o de alguém 

imaginar uma ‘chave de ouro’ sobre si mesmo, seja para afastar as negatividades, seja para 

capitalizar momentos positivos, visando à resolução dos problemas do cotidiano; ou de 

imaginar uma ‘espada azul’, abrindo os caminhos difíceis que se apresentam nos 

                                                 
173 En los diversos modelos de reflexión y de consistencia intelectual el individuo tiende además a restringir la 
relevância de las normas especificamente religiosas a las esferas que aún no son reclamadas por los propóistos 
jurisdiccionales de las instituciones ‘seculares’. De este modo la religión es convierte en un ‘asunto privado’. 
Podemos concluir diciendo que la especialización institucional de la religión, como también la especialización de 
otras áreas institucionales, provoca un processo que transforma a la religión en una realidad cada vez más 
‘subjetiva’ y más ‘privada’. Cf. LUCKMANN, 1973, p. 98. 
174 FALCÃO, Waldemar. Encontros de médiuns notáveis. Rio de Janeiro: Nova Era, 2005. p. 163. 
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compromissos da vida, ou mesmo frente a uma viagem de veículo, objetivando sucesso ou 

captando proteção.  

A incoerência entre o modelo ‘oficial’ de religião e a religiosidade individual, 

segundo Luckmann, é equilibrada por uma série de circunstâncias. Enquanto o modelo oficial 

de religião permanece estável, a realidade do mundo e de suas gerações se transforma 

objetivamente num processo de secularização: 

Conseqüentemente um aspecto sério da especialização institucionalizada da 
religião consiste no fato de que o modelo ‘oficial’ da religião muda a um 
ritmo mais lento do que as condições sociais ‘objetivas’ que co-determinam 
os principais sistemas individuais de significado último175. 

Luckmann afirma que os processos objetivos que tentam modificar os processos 

subjetivos pouco afetam aos indivíduos adultos, já que estes estão determinados pelo caráter 

de transformação exercido pelas instituições seculares na sociedade: 

Nós podemos considerar que esta é uma das razões pelo quais as igrejas - 
especialmente as igrejas de estado estabelecidas - tendem a instalar certa 
dose do ‘conservadorismo’ geral entre seus membros, mesmo quando o 
modelo ‘oficial’ da religião transmitido pelas igrejas não inclua uma 
ideologia abertamente ‘conservadora’176. 

A afirmação de instituições religiosas especializadas pressupõe algum nível de 

articulação do cosmos sagrado numa visão de mundo padronizada, cuja coerência de 

significado, em seu conjunto, se estabelece pelo trabalho teórico de um corpo de especialistas 

capacitados socialmente designados.  

Com a crescente especialização dos modelos religiosos, os ‘leigos’ cada vez 

menos participam diretamente, ficando somente aos especialistas à condição de estarem 

capacitados ao pleno domínio do conhecimento sagrado. Isto justificaria, segundo Luckmann, 

o desenvolvimento da ‘especialização institucional da religião’: 

Podemos dizer em resumo que a ‘especialização institucional’ como ‘forma 
social de religião’ se caracteriza pela uniformidade do cosmos sagrado em 
uma doutrina bem definida, pela diferenciação dos papéis religiosos em 
empregos especializados, pela atribuição do poder de sancionar, que reforça 

                                                 
175 Por lo tanto un aspecto grave de la especialización institucionalizada de la religión consiste en el hecho de 
que el modelo ‘oficial’ de la religion cambia a un ritmo más lento que las condiciones sociales ‘objetivas’ que 
codeterminan los principales sistemas individuales de significado último. Cf. LUCKMANN, 1973, p. 94. 
176 Podemos considerar que ésta es una de las razones por las que las iglesias – especialmente las iglesias de 
estado establecidas – tiendem a instalar una cierta dosis de ‘conservadurismo’ general entre sus miembros, aun 
cuando el modelo ‘oficial’ de religión transmitido por las iglesias no incluya una ideologia abiertamente 
‘conservadora’. Cf. Ibid., p. 96. 
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a conformidade ritual e doutrinal a agências específicas e pela aparição de 
organizações do tipo ‘eclesiástico’ 177. 

Segundo Luckmann, as conseqüências dessa ‘especialização institucional’ e os 

questionamentos acerca das relações entre o ‘modelo oficial de religião’ e a ‘religiosidade 

individual particular’ nos têm disponibilizado elementos para a análise da religião na 

sociedade moderna. 

A atual marginalidade da religião de uma igreja institucionalizada na sociedade 

secularizada caracteriza-se como um dos aspectos de um complexo processo que haverá de se 

criar nas vicissitudes entre a especialização institucional da religião e as transformações 

globais da ordem social: 

Aquelas mudanças que habitualmente se consideram sintomas do declínio 
do cristianismo podem ser sintomas de uma mudança mais revolucionária: a 
substituição da especialização institucional da religião por uma nova forma 
social de religião178. 

A institucionalização histórica dos universos simbólicos sagrados que geram de 

um modelo oficial de religião especializado se deparam com uma nova configuração, que 

emerge na esfera privada pela fragmentação institucional: a privatização da religião num 

mundo secularizado. “A identidade pessoal se converte essencialmente em um fenômeno 

privado. Esse é talvez o aspecto mais revolucionário da sociedade moderna”179. A libertação 

da consciência individual das estruturas sociais e a liberdade no campo privado deram um 

apoio ao ilusório sentido de autonomia que caracteriza as pessoas da sociedade moderna: 

O sentido de autonomia que caracteriza ao indivíduo típico das modernas 
sociedades industriais está estreitamente ligado a uma difusa mentalidade de 
consumidor180. 

Muitos dos participantes que comparecem ao ‘Encontro para a Nova Consciência’ 

procuram identificar quais são as diversas atividades propostas durante o evento, em que dia 

irão ocorrer, seja no período da manhã, da tarde ou da noite, e em que local irão se realizar. 

                                                 
177 Podemos decir en resumen que la ‘especialización institucional’ como ‘forma social de religión’ se 
caracteriza por la uniformidad del cosmos sagrado en una doctrina bien deinida, por la diferenciación de los roles 
religiosos en empleos especializados, por la atribución del poder de sancionar, que refuerza la conformidad ritual 
y doctrinal a agencias especializadas y por la aparición de organizaciones de tipo ‘eclesiástico’. Cf. 
LUCKMANN, 1973, p. 77-78. 
178 Aquellos cambios que habitualmente se consideran sintomas del declive del cristianismo pueden ser síntomas 
de un cambio más revolucionário: la sustitución de la especialización institucional de la religión por una nueva 
forma social de religión. Cf. Ibid., p. 102. 
179 La identidad personal se convierte esencialmente en en fenómeno privado. Este es quizás el aspecto más 
revolucionario de la sociedad moderna. Cf. Ibid., p. 108. 
180 El sentido de autonomía que caracteriza al indivíduo típico de las modernas sociedades industriales está 
estrechamente ligado a una difusa mentalidad de consumidor. Cf. Ibid., p. 109. 
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Com isso, pretendem favorecer seu deslocamento em vistas à participação, senão de todas, 

mas daquelas atividades que mais lhe interessam. 

Fato interessante perceber nesse último encontro do qual participei, o folder de 

apresentação da programação do encontro, mesmo já tendo começado o evento, ainda não 

havia sido impresso181. Muitos dos participantes se perguntavam como saber acerca da 

diversidade de atividades que estariam acontecendo e seus respectivos horários, para, então, 

fazerem suas opções de participação. 

Além do folder, uma das formas para se saber da programação do evento seria 

visitar o site da Nova Consciência. Como muitos, advindo de outros lugares, não dispunham 

dessa alternativa, foi providenciado textos impressos e colocados junto à parede do hall de 

entrada do teatro, apresentando a programação do evento. 

Para além do fato em si, ou seja, da ausência do folder, é notório salientar a 

preocupação de cada participante ao tentar identificar a qual atividade poderia comparecer ou 

se encaixar, de acordo com os horários, dentro da variedade de eventos oferecida. Essa 

situação aponta para a possibilidade que o indivíduo tem em poder optar pela atividade que 

lhe convier, em participar em uma ou outra orientação religiosa ou filosófica, de acordo com 

seus interesses, podendo fazer as escolhas pessoais em torno do que lhe é de melhor agrado. 

Em uma entrevista especial feita pelo Diário da Borborema, no dia 26 de fevereiro 

de 2006, o bispo diocesano Dom Jaime foi indagado sobre a evidência das pessoas estarem se 

afastando da Igreja Católica. Sua resposta à questão faz menção às opções pessoais num 

contexto de multiplicidade religiosa: 

Na cidade há um universo de mais de dez mil habitantes e, se formos 
avaliar, certamente, o público que freqüenta a Igreja é muito pequeno. 
Pode-se atribuir isso ao pluralismo religioso da sociedade moderna. Há a 
necessidade, de uma parcela da população, de ter várias experiências 
religiosas, por isso mudam constantemente de religião, e Campina Grande 
está inserida nesse contexto. É como se a religião fosse ‘a la carte’, posto 
que há diversas opções182. 

Podemos afirmar que o indivíduo desenvolve, para além da ordem institucional, a 

liberdade relativamente autônoma de escolher bens e serviços, que estilo de vida deseja viver 

                                                 
181 O folder de apresentação da programação do evento é distribuído ao público em geral. Por questões internas 
estruturais, já que os recursos advêm da prefeitura de Campina Grande. No 15º Encontro para a Nova 
Consciência houve um atraso na impressão do mesmo, não podendo satisfazer a demanda do número de 
participantes na abertura do evento. Somente algumas poucas impressões haviam sido feitas até o início da noite. 
Entretanto, no dia seguinte, logo de manhã, a situação já havia sido equacionada, e o público em geral recebeu o 
folder do evento. 
182 INOCÊNCIO, Oziella. Exclusão social deve ser debatida. Diário da Borborema. Campina Grande, 26 fev. 
2006. Especial, p. B-3. 
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diante de condições que possui, além de optar por seus significados últimos, já que é um ser 

livre para construir sua própria identidade. A orientação consumista não se baliza somente aos 

produtos econômicos, mas se amplia na relação do indivíduo com a cultura de um modo geral. 

Segundo Luckmann: 

A mentalidade de consumidor invade também as relações do indivíduo 
‘autônomo’ com o cosmos sagrado. Uma conseqüência bastante importante 
do fracionamento institucional em geral e da religião em particular consiste 
em que as representações especificamente religiosas, tal como estão 
congeladas no modelo ‘oficial’ da igreja, deixam de se os únicos temas 
obrigatórios do universo sagrado183. 

A crescente preocupação com os ‘indicadores empresariais’ que algumas das 

religiões têm manifestado se encaixam com a inquietação acerca do ‘fiel freguês’ e a 

conseqüente preparação dos seus representantes religiosos para uma postura competitiva 

dentro do mercado de fiéis: 

Sem dúvida, com a difusão da mentalidade consumista e de sentido de 
autonomia, é mais provável que o indivíduo se defronte à cultura e ao 
cosmos sagrado em atitude de ‘comprador’184. 

O consumidor ‘autônomo’ escolhe determinados assuntos religiosos entre a 

totalidade que tem a sua disposição, e vai construindo para si um sistema privado de 

significância. 

É comum, nas argumentações dos palestrantes presentes ao ‘Encontro para a Nova 

Consciência’, seja em momentos específicos de suas palestras, seja no desenvolvimento das 

respostas às perguntas feitas pelo público presente, seja em possíveis debates nas mesas-

redondas, a conjectura de que as mudanças na sociedade e no mundo, inclusive àquelas que 

dizem respeito à questão da paz mundial, se iniciam no próprio indivíduo, no âmbito de sua 

interioridade, na concepção pessoal de mundo, na sua própria subjetividade.  

É como se devolvessem ao sujeito individual as responsabilidades para a 

construção de uma cultura de paz. Ela se realizaria na mudança da realidade através da 

interioridade pessoal e da autopercepção: 

Os temas religiosos têm sua origem nas experiências no seio da ‘esfera 
privada’. Baseiam-se principalmente nas emoções e nos sentimentos e o são 
bastante instáveis como para fazer difícil qualquer articulação. São 

                                                 
183 La mentalidad de consumidor invade también las relaciones del individuo ‘autonomo’ con el cosmos sagrado. 
Una consecuencia bastante importante del fraccionamiento institucional en general y de la religión en particular 
consiste en que las representaciones específicamente religiosas, tal como están congeladas en el modelo ‘oficial’ 
de la iglesia, dejan de ser los únicos temas obligatorios del universo sagrado. Cf. LUCKMANN, 1973. p. 109. 
184 Sin embargo, com la difusión de la mentalidad consumista y del sentido de autonomía, es más probáble que el 
individuo se defronte a la cultura y al cosmos sagrado en actitud de ‘comprador’. Cf. Ibid., p. 109-110. 
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‘subjetivos’ em alto grau; quer dizer, não estão definidos de uma maneira 
obrigatória pelas instituições primárias185. 

Luckmann irá observar o nascimento de uma nova forma social de religião 

assinalada nem pela difusão do cosmos sagrado através da estrutura social, nem pela 

especialização institucional de religião, mas pela esfera do privado, importante implicação no 

desenvolvimento da religião individual na sociedade moderna. 

Podemos afirmar, assim, que o cosmos sagrado moderno simboliza o fenômeno 

sócio-histórico do individualismo através de diferentes articulações, que identifica o 

significado último pela esfera privada, representando o surgimento de uma nova forma social 

de religião determinada por uma transformação radical na relação entre o indivíduo e a ordem 

social, próprio da mesma transformação global da sociedade atual, que leva à autonomia das 

instituições públicas primárias: 

O cosmos sagrado moderno legitima o isolamento do indivíduo à ‘esfera 
privada’ e santifica a sua autonomia ‘subjetiva’. Assim reforça de modo 
inevitável o funcionamento autônomo das instituições primarias. 
Outorgando um caráter sagrado à crescente subjetividade da existência 
individual o cosmos sagrado sustenta não somente a secularização senão 
também o que temos chamado a desumanização da estrutura social186. 

Em relação a este fracionamento da estrutura institucional especializada, 

Luckmann irá afirmar que: 

A fragmentação institucional da estrutura social e a dissolução do coerente 
cosmos sagrado tradicional não somente afetou a religião como instituição 
especializada senão também a relação das representações tradicionais 
especificamente religiosas com os valores tradicionais de outros domínios 
institucionalmente especializados187. 

Os preceitos que predominavam em outras áreas institucionais, a exemplo da 

economia e da política, foram legitimando a racionalidade funcional e operacional. Com isso, 

os domínios institucionais passaram por um processo de transformação com características 

                                                 
185 Los temas religiosos tienen su origen en las experiencias en el seno de la ‘esfera privada’. Se basan 
principalmente en las emociones y en los sentimientos y son lo bastante inestables como para hacer difícil 
cualquier articulacióm. Son ‘subjetivos’ en alto grado; es decir, no están definidos de una manera obligatoria por 
las instituciones primárias. Cf. LUCKMANN, 1973, p. 115. 
186 El cosmos sagrado moderno legitima el retiro del individuo a la ‘esfera privada’ y santifica su autonomía 
‘subjetiva’. Así refuerza de modo inevitable el funcionamiento autónomo de las instituciones primarias. 
Otorgando un carácter sagrado a la creciente subjetividad de la existencia individual el cosmos sagrado sostiene 
no solamente la secularización sino también lo que hemos llamado la deshumanización de la estructura social. 
Cf. Ibid., p. 128. 
187 La fragmentación institucional de la estructura social y la disolución del coherente cosmos sagrado tradicional 
no solamente afectó a la religión como instituión especializada sino también a la relación dev las 
representaciones tradicionales específicamente religiosas con los valores tradicionales de otros dominios 
institucionalmente especializados. Cf. Ibid., p. 112. 
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mais seculares, tornando-se desprovidos de valores religiosos. A secularização não somente 

afetou os valores sagrados tradicionais, mas constitui-se num processo em que as ideologias 

institucionais autônomas vieram a substituir o universo de normas globais transcendentes. 

 

3.2  As identidades e as identificações nos ‘Encontros para a Nova Consciência’ 

 

Para falarmos sobre as relações estabelecidas entre os distintos grupos religiosos 

ou atitudes filosóficas do ‘Encontro para a Nova Consciência’ e as possíveis identificações 

entre essas identidades participantes, partimos do exemplo da mesa redonda ‘O exercício da 

tolerância na construção de uma cultura de paz’, que ocorreu no dia 26 de fevereiro de 2006, 

conforme folder em Anexo ‘O’. 

Participaram da mesa-redonda acima referida convidados de tradições religiosas 

distintas, dos quais estava um sheik do Sufismo, um mestre do movimento Hare Krishna, um 

líder religioso da tradição africana Tambor de Mina, um pastor evangélico da Igreja 

Presbiteriana e um representante do Santo Daime (Igreja Céu do Planalto)188. Cada qual 

representava uma identidade religiosa distinta dos demais, entretanto, todos eram unânimes 

em afirmar sobre a importância do respeito às diferentes expressões religiosas, num exercício 

constante de tolerância frente à diversidade religiosa. 

Participando pela primeira vez do ‘Encontro para a Nova Consciência’ Dom Jaime 

Vieira Rocha, na condição de bispo diocesano da cidade de Campina Grande, em seu 

pronunciamento na noite de abertura do evento, como foi destacado anteriormente, enfatizou 

a importância do encontro que se iniciava, por permitir a união democrática e plural das 

religiões e credos que, juntos, poderiam reunir esforços pela busca de uma cultura da paz. Em 

reportagem do Jornal da Paraíba, Dom Jaime é citado, destacando os seguintes elementos: 

Segundo ele, o evento é importante por sua amplitude, em que participantes 
de diferentes culturas, religiões e credos se unem na promoção da cultura da 
paz. ‘É um evento conhecido pelo seu pluralismo, pela abertura às novas 
idéias e respeito pelas diferenças. Esse é um período importante para a 
reflexão. È por isso que vejo o evento como algo positivo, que distingue 
Campina Grande das demais cidades’, destacou dom Jaime. Na sua 
avaliação, é necessário que o mundo atual reconheça a abertura ao 
pluralismo, porém, é imprescindível que o encontro seja desenvolvido como 

                                                 
188 A mesa-redonda ‘O exercício da tolerância na construção de uma cultura de paz’ ocorreu no dia 26 de 
fevereiro de 2006, domingo de manhã (das 9:00 às 12:00 horas), no teatro municipal Severino Cabral. Entre os 
seus participantes estavam o Sheikh Muhammad Ragip (Ordem Sufi Halveti Jerrahi – São Paulo); Purushatraya 
Swami (Comunidade Auto-Sustentável Parati – São Paulo), Toy Vodunon Francelino de Shapanan (Tradição 
Africana – São Paulo), Pastor Elias Andrade (Presbiteriana Independente URI – São Paulo) e Fernando La 
Rocque (Santo Daime – Distrito Federal). Cf. 15º. ENCONTRO..., 2006. 
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o objetivo de atingir seu tema central que defende a ‘Cultura de Paz e 
Desenvolvimento Sustentável’189. 

Ao ser indagado sobre o ecumenismo proposto pelo Encontro da Nova 

Consciência, em entrevista especial de uma página ao jornal Diário da Borborema, Dom 

Jaime responde: 

O Encontro para a Nova Consciência se constitui como um dos eventos 
mais importantes no cenário campinense. Considero que o ecumenismo do 
encontro tem uma qualidade ímpar, pois reúne não só os líderes de 
diferentes religiões, mas representantes ilustres, como filósofos e 
intelectuais de renome. Para nós, é uma grande satisfação participar do 
encontro, além de ser útil na medida em que a Igreja precisa participar de 
eventos semelhantes, como forma de ocupar espaços e se aproximar do 
grande público190. 

Entre algumas das palestras e mesas redondas proferidas durante o evento surgem 

questões humanitárias da atualidade, que tratam de temas como o desrespeito pela vida, ao 

insulto à dignidade do ser humana, ao preconceito e à discriminação em vários setores da 

sociedade, a exemplo do que ocorreu na mesa-redonda ‘A cultura de paz e o respeito à 

diversidade’191, em Anexo ‘O’. 

Situações como estas afetam direta ou indiretamente a cada indivíduo, entre os 

diversos grupos sociais, mesmo àqueles que supostamente se encontram distantes de espaços 

de miserabilidade e exclusão social, transformando os referenciais outrora sedimentados. Em 

sua obra, ‘A identidade cultural na pós-modernidade’, Stuart Hall afirma que: 

Um tipo diferente de mudança estrutural está transformando as sociedades 
modernas no final do século XX. Isso está fragmentando as paisagens 
culturais de classe, gênero, sexualidade, etnia, raça e nacionalidade, que, no 
passado, nos tinham fornecido sólidas localizações como indivíduos sociais. 
Estas transformações estão também mudando nossas identidades pessoais, 
abalando a idéia que temos de nós próprios como sujeitos integrados192. 

Segundo Stuart Hall é notório como os indivíduos do meio urbano, ao se 

apropriarem dos conhecimentos diversificados e especializados difundidos pelos meios de 

comunicação social, integram estas informações ao tesouro de suas experiências, talvez por 

                                                 
189 PAPES, Ana Cláudia. Nova Consciência aborda cultura de paz entre os povos. Jornal da Paraíba. Paraíba, 
25 fev. 2006. Geral, p. 8. 
190 INOCÊNCIO, 2006, Especial, p. B-3. 
191 A mesa-redonda ‘A cultura da paz e o respeito à diversidade’ ocorreu no sábado, dia 25 de fevereiro de 2006, 
no horário das 9:00 às 12:00 horas, no teatro municipal Severino Cabral. Entre os seus participantes estavam o 
Sheikh Muhammad Ragip (Ordem Sufi Halveti Jerrahi – São Paulo); Antônio de La Maria (Ordem Rosacruz 
AMORC – Pernambuco) ; Ruy Fernandes Rabello (União do Vegetal – Distrito Federal); Almir Laureano 
(Movimento Paz pela Paz – Paraíba) e Virgílio Vassalo (Tradição Cigana - Pernambuco). Cf. 15º. 
ENCONTRO..., 2006. 
192 HALL, 2003, p. 9. 
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serem facilmente aderidos culturalmente, desenvolvendo atitudes e expectativas antes 

despercebidas, transformando os seus padrões de comportamentos sociais historicamente 

estabelecidos.  

Com a quebra dos paradigmas de comportamentos sociais os indivíduos são 

estimulados a atitudes bem diferentes das precedidas pelas gerações anteriores. Essas atitudes, 

que se apresentam como forma de isolamento pelo individualismo, descaso pela existência, e 

cinismo frente aos acontecimentos na vida em sociedade, denotam a crise dos paradigmas 

estabelecidos pela modernidade. 

O sujeito, previamente vivido como tendo uma identidade unificada e 
estável, está se tornando fragmentado; composto não de uma única, mas de 
várias identidades, algumas vezes contraditórias ou não resolvidas. 
Correspondentemente, as identidades, que compunham as paisagens sociais 
‘lá fora’ e que asseguravam nossa conformidade subjetiva com as 
‘necessidades’ objetivas da cultura, estão entrando em colapso, como 
resultado de mudanças estruturais e institucionais. O próprio processo de 
identificação, através do qual nos projetamos em nossas identidades 
culturais, tornou-se mais provisório, variável e problemático193. 

Segundo Stuart Hall aquelas identidades modernas, fixas e estabelecidas dentro 

das estruturas e dos processos centrais da sociedade moderna, se tornam descentradas ou 

fragmentadas, fazendo emergir outro formato na identidade humana no mundo 

contemporâneo, o sujeito pós-moderno. 

Os sujeitos pós-modernos, fragmentados, curiosos por novidades e por 

experiências diferentes, a exemplo do que observamos a partir do “Encontro para a Nova 

Consciência”, regozijam-se das religiões sem se preocupar em manter uma única identidade, 

fixa e determinada, mas vivificam suas distintas identificações subjetivas: 

Dentro de nós há identidades contraditórias, empurrando em diferentes 
direções, de tal modo que nossas identificações estão sendo continuamente 
deslocadas. Se sentimos que temos uma identidade unificada desde o 
nascimento até a morte é apenas porque construímos uma cômoda estória 
sobre nós mesmos ou uma confortadora ‘narrativa do eu’. A identidade 
plenamente unificada, completa, segura e coerente é uma fantasia194. 

Somos confrontados e atraídos pelas diferentes identidades culturais, palatáveis 

pelos seus apelos, dentre as quais nos parece possível fazer uma escolha satisfatória e sem 

sobressaltos, reproduzindo a ótica do consumismo global, capaz de dirimir as distinções e as 

diferenças existentes historicamente. 

                                                 
193 HALL, 2003, p. 12. 
194 Ibid., p. 13. 
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O 6º Encontro da Iniciativa para a Unidade das Religiões - URI (United Religions 

Iniciative)195, um dos encontros paralelos do 15º Encontro da Nova Consciência, conforme 

Anexo ‘O’, propõe como desafio a construção de uma pedagogia para as relações inter-

religiosas, tendo como questionamento a compreensão de que ‘mesmo sentando para 

conversar em uma situação como a que se vive neste encontro’, as religiões e tradições ainda 

se expõem a partir do eu, reproduzindo seu discurso individualizado. 

Deveríamos entrar no mundo do outro, no processo simbólico da religiosidade do 

outro, é um exercício possível. Deveríamos visitar a casa do outro, aprofundando o diálogo 

para a busca das possibilidades de paz, respeitando o que se pode e até onde se pode 

aproximar. Respeitar o outro que nos convida a entrar em sua casa, que é organizada por ele, 

da maneira dele. Ao visitante, cabe andar nessa casa sem medo, com respeito e com 

segurança. Assim poderíamos ‘beber’ da fonte religiosa do outro, assimilando os valores 

significativos encontrados no outro diferente. 

Muitos daqueles que participam do evento exercitam a consciência de abertura às 

diferenças e tomam para si uma postura de abertura ao diálogo religioso, de aproximação 

entre as mais distintas posturas religiosas. Através desse colóquio interdisciplinar, constrói-se 

uma postura bem diferente daquelas identidades fechadas propagadas pelas estruturas 

históricas do sagrado. É o que destaca a reportagem do Jornal da Paraíba: 

Com um público vindo de praticamente todos os estados brasileiros, além 
de visitantes do exterior, teve início ontem à noite em Campina Grande o 
XV Encontro para a Nova Consciência, evento único no País por promover, 
durante o período do carnaval, um encontro ecumênico interdisciplinar, em 
que membros e palestrantes de diferentes religiões e credos conseguem, 
com harmonia, transformar a cidade num espaço dedicado às discussões 
envolvendo temas das ciências, cultura, arte e tradições religiosas196. 

Segundo Stuart Hall cada sujeito na pós-modernidade faz suas escolhas religiosas 

independente das instituições, para além destas estruturas rígidas, capturando para si os 

elementos que mais lhe interessam, sem se preocupar com qualquer coerência teórica interna, 

postulado ordinário à perspectiva racionalizante e estruturante da modernidade: 

Quanto mais a vida social se torna mediada pelo mercado7 global de estilos, 
lugares e imagens, pelas viagens internacionais, pelas imagens da mídia e 

                                                 
195 O 6º Encontro da Iniciativa para a Unidade das Religiões (URI-United Religions Iniciative) ocorreu no dia 28 
de fevereiro de 2006, no auditório 2 do Colégio Motiva, terça-feira de manhã (das 9:00 às 12:00 horas). Iniciou-
se com a palestra ‘Cooperação inter-religiosa e cultura da paz’, do pastor presbiteriano Elias Andrade Pinto 
(Membro do Conselho Global da URI – São Paulo), seguindo-se com a mesa-redonda ‘Direitos Humanos e 
diversidade religiosa’. Participaram desta mesa-redonda Elianildo da Silva Nascimento (Filosofia Univérsica – 
Paraíba), Fernando La Rocque (Santo Daime – São Paulo) e Perly Cipriano (Sub-secretário Nacional dos 
Direitos Humanos – Distrito Federal). Cf. 15º. ENCONTRO..., 2006. 
196 PAPES, 2006, Geral. p. 8. 
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pelos sistemas de comunicação globalmente interligados, mais as identidades 
se tornariam desvinculadas – desalojadas – de tempos, lugares, histórias e 
tradições específicas e parecem ‘flutuar livremente’. Somos confrontados por 
uma gama de diferentes identidades (cada qual nos fazendo apelos, ou melhor, 
fazendo apelos a diferentes partes de nós), dentre as quais parece possível 
fazer uma escolha197. 

Essa expressão da identidade que parece flutuar livremente pode ser observada, 

por exemplo, na participação das pessoas em diversas mesas-redondas propostas pelo evento. 

Elas se envolvem na apreensão dos diferentes temas religiosos abordados nessa atividade, 

independente se suas expressões de fé estejam ou não sendo tratadas pelos palestrantes. 

Parece que o empenho de alguém em participar de determinado tema ou prática religiosa está 

comumente associado à curiosidade que o assunto desperta bem mais do que um intento em 

defender a própria identidade religiosa. 

Algumas vezes observamos a interação entre os convidados pertencentes a 

diferentes expressões religiosas. Eles trocam idéias entre si e com o público, solicitando para 

este, inclusive, esclarecimentos de alguma questão que desconheçam acerca da ótica de 

determinada orientação religiosa. 

É interessante denotar que uma das atividades bem freqüentadas do evento é o 

‘Encontro dos ateus e agnósticos’198, conforme Anexo ‘O’. Isso poderia nos causar espanto, já 

que a religiosidade e o seguimento à transcendência são temas fortes numa estrutura de 

encontro como este. Isto denota a livre interação entre identidades que, mesmo desvinculadas 

de uma tradição religiosa específica, são capazes de interagir livremente dentro do evento.  

Muitos oportunizam a participação em momentos alternativos de meditação, 

esoterismos, reflexões, iluminações, na degustação de comidas e de bebidas com 

potencialidades sobrenaturais, no desenvolvimento de determinadas danças, entre outros, a 

exemplo do que acontece nos espaços reservados às oficinas, consultas e atendimentos. As 

participações nesses momentos alternativos denotam o intento de as pessoas em 

experimentarem ‘algo de diferente e de novo’ em outras tradições religiosas, independente do 

fato destas terem uma outra convicção religiosa. 

Ao se situarem frente ao outro, no confronto com a alteridade, apagam-se as 

diferenças pela busca de verdades absolutas, no intento de suprimir a intolerância religiosa. 

Os participantes do evento são envolvidos por uma gama de identidades diversas das quais é 

possível se fazerem, escolhas como se estivéssemos num supermercado cultural. 

                                                 
197 HALL, 2003,  p. 75. 
198 O 8º Encontro de Ateus e Agnósticos, ocorreu entre os dias 25 a 27 de fevereiro de 2006, no auditório 1 do 
Colégio Motiva. Cf. 15º. ENCONTRO..., 2006. 
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Foi a difusão do consumismo, seja como realidade, seja como sonho, que 
contribuiu para esse efeito de ‘supermercado cultural’. No interior do 
discurso do consumismo global, as diferenças e as distinções culturais, que 
até então definiam a identidade, ficam reduzidas a uma espécie de língua 
franca internacional ou de moeda global, em termos das quais todas as 
tradições específicas e todas as diferentes identidades podem ser traduzidas. 
Este fenômeno é conhecido como ‘homogeneização cultural’199. 

Em vez de se reafirmarem identidades religiosas através de práticas, sejam de 

fechamento ou de refúgio, diminui-se o foco da diversidade religiosa para privilegiar atenção 

na unidade pacífica, na coexistência do diverso. 

Trata-se de uma unidade relativa que, não comportando uma conceituação 

unificada, apresenta-se como espaço do diverso, capaz de se desenvolver sem haver qualquer 

questionamento. Em sua pesquisa sobre o Encontro para a Nova Consciência, no ano de 1997, 

Leila Amaral relata, na obra ‘Carnaval da Alma’, que: 

Retira-se o foco da ‘diversidade’, praticamente anulando-a, para privilegiar 
a atenção, exclusivamente, na ‘unidade’, uma certa mestiçagem universal 
[...]. O objetivo do encontro é expressar, experimentar e compartilhar a 
unidade, sem necessidade, contudo, de abandonar as opções particulares, 
nem mesmo em relação à própria concepção de unidade. Aliás, devido à 
concentração das atividades do evento, proporcionando a relação entre 
pessoas e grupos, no mesmo período em que suas identidades particulares 
são reforçadas, através dos encontros paralelos, específicos dos grupos 
religiosos presentes, e à variedade radical e substantiva de experiências e 
palestras em oferta, o encontro não parece propor uma homogeneidade 
universal da religião. Ao contrário, performaticamente, a idéia da 
coexistência do diverso como uma experiência religiosa ela mesma. O 
resultado é uma relativização de mão dupla: uma relativização do 
essencialismo de identidades exclusivas, tanto de grupos quanto de 
indivíduos radicalmente isolados200. 

Bem diferente do que ocorre em congressos científicos, o evento não dispõe de um 

clima de confronto entre os diferentes pontos de vista. Procura-se “reconhecer a legitimidade 

de todas as expressões religiosas e espirituais, com a intenção de encontrar pontos de 

convergência mais do que de divergências”201, com a finalidade de se caracterizar uma 

unidade prévia entre as diferentes concepções. Segundo Leila Amaral, o desafio colocado em 

discussão no evento é: 

Onde reconhecer a unidade prévia, capaz de permitir a relação, a 
comunicação e a troca, garantindo, simultaneamente, o reconhecimento de 
uma semelhança que aproxima seres em comunicação, mantendo uma certa 

                                                 
199 HALL, 2003, p. 75-76. 
200 AMARAL, 2000, p. 191. 
201 Ibid., p. 192. 
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distância entre eles pelo zelo de suas peculiaridade, necessárias à renovação 
da diversidade202. 

A crença fundamental de uma unidade essencial não fica presa a grupos 

específicos, mas “passa a ser identificada para além das relações sociais imediatas, antes de 

qualquer fundação social e mesmo da própria humanidade”203. Os grupos empenham-se em 

encontrar a unidade essencial como condição da própria existência, anterior ao próprio ser: 

Representada, afirmada e reafirmada, na extensão desse encontro, através 
das diversas e variadas vozes que o compõem, a crença em uma unidade 
essencial está sempre colocada em foco, celebrada ou louvada como a 
manifestação do sagrado – ‘infinito mistério de Deus’, ‘inefável presença de 
espírito’, ‘força vital’ ou ‘força interior’ -, mas ela mesma nunca é discutida 
ou questionada204. 

Vemos no evento o caráter da formação de identidades religiosas flutuantes, sem 

contornos definidos, capazes de se associarem num umbricamento sem confrontos diretos, 

tratando-se de um entendimento, favorável à circulação do espiritual e do religioso, tornando-

se um espaço acessível a encontros transitórios e a sincretismos momentâneos, de acordo com 

as ofertas disponíveis.  

Esse caráter pode ser observado no desenvolvimento da Caminhada 

Macroecumênica, onde as diferentes lideranças religiosas e o público presente se associam em 

um mesmo ato, independente de terem uma identidade religiosa específica diferente à dos 

demais, numa unidade transitória e sem contornos específicos. Segundo a reportagem do 

Jornal da Paraíba acerca do ato macroecumênico, registra-se a seguinte notícia:  

A Caminhada Macroecumênica, realizada no final do último domingo, 
como parte integrante da programação do Encontro para a Nova 
consciência, chamou a atenção dos curiosos. Durante o percurso, do Teatro 
Municipal Severino Cabral até o Largo do Parque Evaldo Cruz (Açude 
Novo), os representantes das várias religiões, seitas e outras tradições 
cantaram e rezaram numa demonstração de que é possível celebrar a paz 
entre a humanidade [...]. Nesse local, os líderes religiosos tiveram a 
oportunidade de transmitir, cada um, a sua mensagem pela paz mundial, 
respeitando a linha filosófica de cada seita ou religião. O momento, que 
também foi marcado com dinâmicas, cânticos e muitas orações, emocionou 
os presentes. Depois de momento de orações todos retornaram ao Teatro 
Municipal Severino Cabral205. 

                                                 
202 AMARAL, 2000, p. 191. 
203 Ibid., p. 196. 
204 Ibid., p. 196. 
205 CAMINHADA pela paz reúne multidão em Campina Grande. Jornal da Paraíba. Paraíba, 28 fev. 2006. 
Cidades, p. 3. 
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Em contraposição à noção de totalidade sistêmica, Leila Amaral vê no movimento 

a concepção de uma totalidade aberta, de indefinição do lugar onde se pode capturar o 

essencial: 

Trata-se, eu diria, de uma indefinição produtiva do trânsito religioso e de 
encontros heterodoxos, fluidos, efêmeros e transitórios, dos quais o 
Encontro para a Nova Consciência é uma possibilidade. À medida que a 
unidade essencial fica representada em função de aspectos parciais da 
temporalidade, deixa-se em aberto o reconhecimento da diversidade no 
espaço206. 

O Encontro proporciona aos seus participantes uma forma de superação de 

identidades fechadas, permitindo-lhes uma identificação entre as diferenças, no diálogo com o 

outro.  

É freqüente ouvir alguns dos palestrantes do evento afirmar que ‘Deus é um só’; 

ou que aquilo que diferencia as expressões religiosas ou as buscas pessoais de cada um é o 

fazer esse encontro com Deus por ‘caminhos diferentes’. A partir da idéias como ‘quem 

conhece não teme, quem não teme não agride’, sugerem-se também algumas formas de 

envolvimento entre as religiões: 

É a garantia dessa ‘unidade sem essência’, ou melhor, da busca de uma 
essência que não se substancializa nunca de forma definitiva, que permite, 
no caso da sociabilidade do diálogo, próprio do discurso ecumênico, a 
valorização da diversidade207. 

Devido à dinâmica de opções particulares de seus participantes, advindas da 

própria subjetividade, o ‘Encontro para a Nova Consciência’ possibilita o ‘trânsito espiritual’ 

e a circulação do religioso entre os mais variados grupos, nos quais se respeitam as diferenças. 

Diante desta configuração de identidades culturais abertas na atualidade, abrem-se 

espaços para encontros provisórios e momentâneos, para a experiência sincrética do sagrado, 

livres de uma única forma religiosa específica, livre das coerções internas e externas comuns 

àquela ótica monolítica desenvolvida pela modernidade. 

 
 

                                                 
206 AMARAL, 2000. p. 197. 
207 Ibid., p. 202-203. 
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CONSIDERAÇÕES FINAIS 

 

 

Devido à grande quantidade de informações disponibilizadas pela pesquisa de 

campo, conforme podemos observar nos Anexos deste estudo, outras abrangências na área das 

ciências humanas orientados ao fenômeno religioso poderiam ser realizados a partir dos 

‘Encontros para a Nova Consciência’. Entretanto, longe da pretensão de desenvolvermos uma 

análise totalizante, este estudo se limitou a ser, especificamente, uma abordagem acerca da 

religiosidade na pós-modernidade a partir dos ‘Encontros para a Nova Consciência’, o que 

implica em muitas outras considerações acerca da questão. 

Assinalamos, no entanto, sobre a importância do tempo e da dedicação que foram 

necessários para a elaboração desta dissertação, transformados em satisfação quando nos 

vemos presenteados pela riqueza e pela ampliação do universo de compreensão acerca do 

tema, concebido gradualmente durante o desdobramento do estudo e da pesquisa. 

Podemos afirmar, a princípio, que o renovado interesse pela religião no mundo 

contemporâneo pode ser explicado como um revide às situações de desorientação do ser 

humano na sociedade em que vivemos. Na atualidade vemos motivos para o desenvolvimento 

de reflexões sobre a existência humana em consonância com a fé, a exemplo da ‘redescoberta 

do sagrado’ como afirma Váttimo, já que o regresso ao religioso com ‘fim da modernidade’ 

reabre os ‘caminhos do ser’. 

Ao afirmar que o fim da modernidade colocou em crise àquelas teorias que 

questionam o fenômeno religioso, Váttimo nos faz perceber que o atual movimento de retorno 

ao religioso, bem mais do que uma volta à atualidade daquelas formas arcaicas da religião, 

desvenda a crise da ciência moderna, por ela mesma produzida, como reação ao 

desenraizamento provocado pela mundialização do mercado e da tecnologia. 

De outro modo, podemos afirmar que proposto afastamento da experiência 

religiosa instigado pela secularização na modernidade tornou-se também a oportunidade para 

a revelação da autenticidade e da ‘novidade’ religiosa.  

Observando através de Vattimo a circunstância atual de serem ‘poucas as razões 

de hoje ser-se ateu ou de rechaçar a religião’, deparamo-nos com o relevante aumento de 

buscas religiosas pelas pessoas na atualidade, como tentativa de solução a esta 

desnorteamento frente à vida e a sociedade. Somam-se a esta tendência uma significativa 

ampliação dos diversos parâmetros religiosos, dado à pluralidade de manifestações comuns as 

sociedades complexas. 
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Num contexto social de visível e inevitável coexistência da diversidade religiosa, 

diante da multiplicidade religiosa, se fazem necessários os propósitos de convivência pacífica 

e de disposição dialogável entre as religiões na contemporaneidade. 

Mas como conviver com o outro diferente? Por que da dificuldade de ir à casa do 

outro? De se sentir acolhido pelo outro diferente? Qual é o motivo desta dificuldade? Estas 

são, talvez, algumas das perguntas, entre outras, do grande emaranhado de informações que se 

postulam para identificar a possibilidade de convívio ante o pluralismo religioso na 

atualidade. 

Conviver com a diversidade plural religiosa é a capacidade de acolher e de ser e se 

fazer acolhido pelo diferente, interagindo na diversidade, aproximando-se através do diálogo 

inter-religioso. É exercitar a capacidade de visitar o outro, sem querer intervir na sua história 

pessoal, participando de sua intimidade, sem pretender dominá-lo ou, mesmo inversamente, 

deixar-se dominar por ele. 

O receio de nos perdermos no outro pode ser um problema e um impedimento para 

a iniciativa desta aproximação com o distinto. Entretanto, o encontro com o diferente traz em 

si a possibilidade deste outro nos levar a refletir sobre nossas próprias práticas religiosas, 

sobre a forma como estruturamos nossas opções religiosas, de um modo questionante através 

da alteridade. 

Conversão, mudança de religião, a ‘verdadeira religião’, o medo da dominação 

pelo outro distinto, que é ‘o diferente’, são, entre muitas, idéias comuns ao discurso da 

modernidade, já que ambas as posturas conduzem ao fechamento de perspectivas em vistas a 

uma única ordem restrita de verdade.  

Diferentemente a este modelo, o discurso da condição pós-moderna assinala, 

enquanto desconstrução do discurso da modernidade, a verdade como algo instável, que está 

em constante transformação. Na abordagem pós-moderna não existe aquilo que a própria 

modernidade considera ser desorientação, perda de identidade ou fragmentação do indivíduo 

frente ao pluralismo de feições. Existe, sim, para a perspectiva pós-moderna, o fim de uma 

única orientação que pretende ser determinante. 

Cabe ao cientista da religião o cuidado de evitar ponderações precipitadas sobre o 

discurso pós-moderno acerca do sagrado, já que nem tudo o que se refere à religião é pura 

negação ou niilismo irracional nestes nossos tempos. O pós-moderno continua a ser uma 

busca intensa que, sem indicar para onde, ou até mesmo, negando a existência de direção, 

continua a se interrogar e a se perguntar sobre a vida. Sem destino certo, na pós-modernidade, 

‘o que importa é caminhar’. 
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Tanto os indivíduos como os grupos sociais da pós-modernidade irão encontrar 

dificuldades para referenciar sentidos de uma forma coesa, unívoca e conexa, sendo 

conduzidos, invariavelmente, a buscarem outras novas formas de integração e de identificação 

como maneira de sobrevivência nas sociedades complexas. E isto se reflete inclusive na busca 

do sagrado, do religioso. 

No percurso deste estudo, entre as nuances do pensamento de Thomas Luckmann, 

Stuart Hall e Leila Amaral, entendemos que é possível ordenar, a guisa de conclusão, alguns 

elementos indicativos a respeito da religiosidade no mundo contemporâneo, a partir dos 

espaços significativos de vivência religiosa que são os ‘Encontros para a Nova Consciência’ 

de Campina Grande. 

Observamos que, ao contrário das sociedades tradicionais, que determinavam a 

identidade dos seus indivíduos, as sociedades atuais apresentam-se com feições pluralistas e 

multifacetadas. Nas atuais formas de convivência social, dada à diversidade de posturas 

dentro das sociedades complexas, é possibilitado, também ao indivíduo, a escolha de sua 

identidade em particular. 

Sabemos que a situação de historicidade, dentro do ambiente cultural da qual 

emerge cada indivíduo, lança prerrogativas de comportamentos anteriormente concebidos, 

que apreendidos pelo indivíduo, perpetuam e se modificam ao longo dos acontecimentos. 

Cabe enfatizar, entretanto, que a escolha da uma identidade característica é, em última 

instância, nas sociedades complexas da atualidade, uma questão de opção individual, 

particular, permitindo a ‘privatização’ da identidade pessoal pelo sujeito, num contexto de 

individualização. 

Podendo determinar quem ele é, o indivíduo constrói suas opções religiosas 

através da ‘subjetividade’. A prática religiosa torna-se um instrumento da qual o indivíduo 

tende a interpretar suas necessidades pessoais. Essa expressão religiosa nem precisa 

necessariamente manifestar-se exteriormente, seja através de seus ritos ou de atos 

comunitários, conforme observávamos nas sociedades tradicionais. Ela torna-se ‘invisível’, 

conforme argumenta Luckmann, por ser um patrimônio exclusivo e interior do indivíduo, 

contrariando os pressupostos estabelecidos historicamente pelas instituições religiosas. 

Para definir sua identidade religiosa o indivíduo procura se aproximar, conhecer e 

experimentar diversas práticas religiosas dentro da pluralidade de expressões nas sociedades 

complexas, tomando para si aquelas posturas ou aquelas expressões de religiosidade que julga 

serem mais adequadas e apropriadas naquele momento, de acordo com suas convicções 

pessoais. 
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Observamos também, através dos estudos de Stuart Hall, que a idéia de uma 

‘identidade unificada’ de sujeitos integrados, que caracteriza o sujeito do ideal da 

modernidade, entra em colapso com as mudanças estruturais da sociedade no século XX. Esta 

crise possibilitou o surgimento do sujeito pós-moderno com ‘identidade móvel’, cujo 

comportamento busca identificações que constantemente se deslocam de acordo com os 

sistemas culturais que o circundam. Assim, podemos observar que o sujeito pós-moderno 

tende a se posicionar diante do sagrado despreocupado com a ordem estabelecida, fazendo 

suas escolhas religiosas de forma independente em relação àquelas constituídas 

institucionalmente. 

Pelo ‘trânsito religioso’, conforme argumenta Leila Amaral, o indivíduo passa de 

uma para a outra religião com facilidade, sem ter que passar por um tipo de ‘conversão’ ou de 

‘mudança’ de pensamento ou de vida. As identidades flutuam livremente, apagando as 

diferenças e as distinções existentes entre as religiões, no intento de privilegiar a unidade e, ao 

mesmo tempo, suprimir a intolerância religiosa. Num mundo plural, a intolerância religiosa 

não é bem vinda, pois é vista como contrária a condição de diversidade religiosa, com 

tendências a não permitir o convívio ‘saudável’ e envolvimento ‘pacífico’ entre as posturas 

religiosas num mesmo espaço social e, por isso, tende a ser suprimida. 

Também é possível que o homem contemporâneo experimente a unidade sem 

abandonar as suas opções particulares. Não existindo confronto entre as diferentes posturas 

religiosas, as identidades religiosas flutuantes desenvolvem-se em ‘encontros provisórios’, 

sem contornos ou limitações específicas, conforme argumenta Leila Amaral, permitindo o 

trânsito religioso através de encontros heterodoxos, efêmeros e transitórios. 

Se antes ocorria uma forte motivação apologética de conversão religiosa, comum à 

mentalidade moderna, hoje as mudanças de religião são facilitadas por uma concepção em 

que, em última instância, ‘todas as religiões são iguais’ ou são ‘expressões diferentes de uma 

mesma experiência fundamental na busca de Deus’. 

Ao invés de servir a Deus, as expressões religiosas na atualidade procuram servir-

se de Deus. Transformam-se num espaço para a solução dos problemas, de cura dos males, de 

consolo e de compensação, numa perspectiva utilitarista. Mais do que a salvação como busca 

de vida eterna em comunhão com Deus, busca-se uma religião da saúde e do bem estar físico, 

tendência presente no seio da modernidade.  

Vivemos em uma sociedade carregada de violência e de competitividade, cheia de 

apelos e de seduções, que incentivam o consumo, gerando, inclusive, mais insatisfação do que 

saciedade. E isso também repercute no campo religioso, numa procura de respostas práticas, 
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utilitaristas e imediatas, que interessam bem mais ao indivíduo em sua circunstância 

particular, do que pela busca pessoal pela transcendência. 

A religiosidade volta a se expressar hoje em formas espontâneas, livres da 

institucionalização e da rígida regulamentação. Por isso, os atuais movimentos religiosos 

buscam respostas pragmáticas, imediatas aos anseios e às insatisfações humanas. As angústias 

e os dramas da vida não disponibilizam tempo para aguardar uma resposta mais elaborada. 

Temos fome de felicidade, de salvação, e que seja saciada agora, imediatamente. 

A religiosidade do sujeito pós-moderno, cuja identidade se deixa guiar por 

diferentes fontes de inspiração, é a configuração de uma devoção invisível, exclusiva e 

pertencente ao mundo interior do indivíduo, contrariando a perspectiva moderna fundada na 

unificação das identidades propagada pela institucionalização religiosa. 

Os ‘Encontros para a Nova Consciência’ apresentam alguns sinais das perspectivas 

ora apresentadas, caracterizando-se como uma experiência religiosa inserida no contexto da 

cultura pós-moderna. Devido ao pluralismo de opções religiosas ou de posturas filosóficas 

presentes ao evento, reforçam-se as idéias em torno da fragmentação daquela identidade 

religiosa única, fechada e estabelecida. 

A partir daquilo que vimos e daquilo que é vivenciado pelos participantes do 

‘Encontro para a Nova Consciência’, podemos falar, também, sobre as características da 

religião na pós-modernidade. O evento promove a possibilidade de uma aproximação com o 

outro diferente, na diversidade das buscas, sem a necessária ordem de determinação ou de 

subjugação praticada pela força desta ou daquela religião, num intento unificador.  

Os ‘Encontros para a Nova Consciência’ possibilitam aos seus participantes, sejam 

eles líderes religiosos, constituídos de suas identidades religiosas, sejam pessoas interessadas 

pelas questões do fenômeno religioso em geral, sejam curiosos frente à diversidade plural dos 

assuntos apresentados, o congraçamento e a conciliação harmônica das diferenças religiosas e 

filosóficas que se encontram na diversidade plural de nossas sociedades na atualidade.  

Aquelas pessoas que participam do Encontro parecem estar mais disponíveis, mais 

abertas e menos estranhas ao diferente. Tomam para si um jeito diferente de ser do usual 

cotidiano, ou seja, distinto do que vemos no confronto social diário das sociedades modernas. 

É fascinante ver que, ao final do encontro, os diferentes líderes religiosos presentes 

ao evento se confraternizam, se abraçam, sorriem uns para os outros, num sinal de respeito e 

de afetividade, com vínculos de profunda amizade. Despedem-se, no intento de 

reencontrarem-se novamente, seja no próximo Encontro, seja quando assim o for. O que fica 

como resultado do encontro são as aproximações realizadas, as afetividades desenvolvidas 
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mutuamente, as relações amadurecidas pelo encontro, e não o confronto, o rancor e as 

justificativas racionais elevadas a diferentes e distintas buscas da verdade. 

O diálogo sem contornos definidos, comuns às identidades fragmentadas pós-

modernas; e as aproximações que se estabelecem sem confronto entre as diferentes buscas 

religiosas e princípios científicos e filosóficos presentes no evento, comuns às características 

das identidades flutuantes; permitem que cada participante do Encontro desenvolva o 

princípio individual de autonomia em suas escolhas subjetivas e particulares, de forma livre, 

ou seja, liberta de vínculos delimitados, em meio ao convívio pluralista dos sujeitos que 

participam e vivenciam dos ‘Encontros para a Nova Consciência’. 
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