
Fronteiras Religiosas em Movimento no Cone­
Sul1 

Ari Pedro Oro 
Prqfessor ALUunto de Ant ropologia da Universidade Federal do 

Rio Grande do Sul 

RESUMO: Urna da s característ icas da rnodcrnidade é a transnacionalização 
de ben s e da cultu ra, inclusi vc da religiã o . O text o mostra co1no isto ocorre 
no Cone-Sul envolvendo as religiõe s afro-brasi leiras e as igreja s ncopentc­
cos taís bra s ileira s que a partir do Rio Grande do Sul atravcssan1 as frontei­
ras nacionais para se instala r nos país es do Pr ata. Após a apresentação 
dos dados en1píricos di sponív eis acerca da expa nsão destas duas expres­
sões religi os as par a a Argentina e o Uruguai, serão revistas as explicações 
fornec ida s pelos cst ud iosos deste tcn1a. 

PALAVRAS -CHAVE: rel igiõcs afro-hrasilciras, pcntcco sta lisn10, Cone-Sul , 
destcrri torial ização. 

Nos últi mos anos , es tan1os assistindo, nos países do Cone-Sul e na 
An1érica Latina ern geral, a tuna refonnat ação, reorganização e transfor-
1nação do can1po religioso co111 a conseqüente aceleração da diver~idade 
religiosa e diminuição do poder hegc111ônico do catolicisn10. Duas fonnas 
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religiosas consideradas, até ce1to ponto, como "brasileiras" 2 contribuem para 
a recomposição do ca1npo religioso nesta parte do continente americano na 
medida em que atravessa1n as fronteiras brasileiras para se instalar em ou­
tros países. São elas as cha1nadas religiões afro-brasileiras e as igrejas 
neopentecostais, ou igrejas que co1npõem o pentecostalismo autônomo 
(Deus é Amor, Igreja Universal do Reino de Deus, entre outras)3. 

O objetivo deste texto é apresentar os dados empíricos disponíveis e as aná­
lises realizada5 por estudiosos acerca do processo de expansão e de receptividade 
daquelas expressões religiosas brasileiras na Argentina e no Uruguai4 . 

1. As religiões "brasileiras" na Argentina 

A importante diminuição da população de descendência africana ocor­
rida na Argentina no final do século passado5 fez com que durante deze­
nas de anos os atabaques quase silenciasse1n naquele país. A partir de 1960, 
porém, os cultos afro-brasileiros foram reintroduzidos na Argentina, so­
bretudo a partir do Brasil, 1nas tainbém do Uruguai. Segundo Alejandro 
Frige1io, nesta nova fase, o primeiro terreiro foi aberto em 1966 por Nélida 
de Oxum, uma mãe-de-santo argentina iniciada em Porto Alegre, e o se-

/ 

gundo e111 1968 pelo pai-de-santo uruguaio Elio de Iemanjá (Frigerio , 
1990). No princípio dos anos 70 existia cerca de meia dúzia de terreiros, 
a 1naior parte de u111banda. Seu desenvolvimento foi fraco, tendo os fiéis 
de enfrentar a intolerância da sociedade e das autoridades com a conse­
qüente dificuldade de obtenção de autorização oficial para praticar seus 
rituais. No final da década de 70, entretanto, o número de terreiro s au-
111entou, e a partir de 1983, com o retorno da democracia, ocorreu uma 
grande expansão dos mes1nos, sobretudo na Grande Buenos Aires. Des­
de então, e até o presente 1110111ento, assiste-se a uma dinâmica feita de 
viagens, de interações e de intercâ111bios, entre pais-de-santo brasileiros, 
sobretudo do Rio Grande do Sul, e argentinos. Estes se desloca111 a Porto 
Alegre, ou outras cidades brasileiras, à procura do saber e da iniciação 
religiosa, e chefes-de-culto de Porto Alegre, ou de outros lugares, sedes-
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locam regularmente para a Argentina a fim de ali exercerem seu 111inistério 
e preparar "filhos" para "a religião". 

Segundo A. Frigerio & M.J. Carozzi, e1n 1992 havia em torno de 400 
terreiros registrados no Registro Nacional dos Cultos, organismo oficial 
vinculado ao Ministério das Relações Exteriores. Mas, pondera1n os au­
tores, cerca de I 000 outros não estava1n registrados (Frigerio & Carozzi, 
1993). Rita Segato, por sua vez, ouviu de uma autoridade policial argen­
tina a est i1nativa de 3000 terre iros existentes na Grande Buenos Aires 
(Segato, 1991 a). Infelizmente, naquele país, como de resto no Brasil e no 
Uruguai, há unia carência de dados estatísticos confiáveis acerca do nú­
rnero de terreiros e de 1nernbros filiados às religiões afro-brasi]eiras. Igual­
n1ente, não há, nesses países, consenso acerca do que se entende por "ter­
reiro", tanto entre os praticantes quanto entre os estudiosos. 

Ainda para Frigerio & Carozz i, e diferente 1nente do que se passa no 
Uruguai e no Bras il, onde a população que participa das religiões afro­
bras ileiras pertence en1 sua 1naioría às ca1nadas baixas da sociedade, na 
Argentina parte significativa dos tetTeiros, ao menos os inscritos no Regis­
tro Naciona l de Cultos, atrai pessoas que se situam nos níveis 1nédio-1né­
dio e 1nédio-baixo da sociedade (Frigerio & Carozzi, 1993). Mesmo as­
si 1n. parece ser difícil c ircun screver_ na Argenti na. as religiõe s 
afro-brasi !eiras a uma única classe social (Carozzi, 1991 ). 

Frigerio destaca u1n aspecto significativo da~ religiões afro-brasileiras na 
Argentina dos dias atuais. Trata-se de tuna i1npo1tante disputa de poder de­
sencadeado entre pais-de-santo argentinos e brasileiros. Os priineiros reco­
nhece,n o poder e o saber religiosos dos antigos pais-de-santo brasileiros (aque­
les que os iniciaran1) e desqualifican1 os atuais. ou seja, os seus atuais 
concorrentes diretos. Os pais-de-santo argentinos procura1n inclusive din1i­
nuir a in1po1tância do Brasil na est111turação da religião. A urnbanda, segundo 
eles. resulta de un1 processo de 1niscigenação étnica e cultural an1e1icana, sen­
do un1 patri 1nônio de todos os lati no-arnericanos ; o batuque, por sua vez, 
n1ergulha suas raízes na África n1ilenar, do negro exótico, conhecedor e do1ni­
nador da natureza e não no negro das classes baixas urbana s brasileiras 
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(Frigerio, 1992). Até o presente 11101nento, a reação dos pais-de-santo 
brasileiros permaneceu no nível da contestação verbal: proclamam-se "au­
tênticos" conhecedores da religião, guardiães da tradição africana, e acu­
sam os seus colegas argentinos de serem "vaidosos", "arrogantes", "or­
gu]hosos" e "despreparados" religiosamente (Oro, 1994). 

O pentecostalismo foi introduzido na Argentina em 191 O, procedente dos 
Estados Unidos, e alcança hoje 43% do total dos te111plos evangélicos exis­
tentes na capital federal. Papel ilnportante na expansão do pentecostalismo 
detêm os pastores neopentecostais, entre eles Carlos Annacondia, Omar 
Cabrera, Yiye A vila e Hector Aníbal Giménez (Wynarczyk, 1993; Soneira & 
outros, 1993). Segundo P. Semán, a dinâ1nica ritualística e proselitista posta 
em prática por estes e outros pastores recebe aprovação dos seus colegas 
evangélicos (protestantes históricos, funda1nentalistas, pentecostais ), o que faz 
com que eles, diferentemente do que se passa no Brasil, desfn1tem status ele­
vado no meio evangélico argentino. Contribui fortemente para tanto o fato de 
que o neopentecostal ismo argentino não tende à autonomização, 1nas à con­
formação, de um pólo evangélico, contrariamente ao que parece ocorrer no 
Uruguai e no Brasil. Há, de fato, na Argentina, u1na tendência para a constitui­
ção de um campo co1num ( que P. Semán chama de "complexo evangélico­
pentecostal"), que inclui o protestantismo histórico, o fundamentalista ou de 
missão e o pentecostal e o neopentecostal, onde a questão denominacional é 
explicitamente apresentada como um tema que com o tempo deverá diluir-se. 
Mesmo assim, como no Brasil, a construção da identidade neopentecostal ar­
gentina passa pela relação de constrastividade com as religiões afro-brasilei­
ras e, além disso, pela relação de oposição com as igrejas neopentecostais 
brasileiras que se instalaram na Argentina (Semán, 1993). 

De fato, duas igrejas neopentecostais brasileiras se fazem presente na 
Argentina: a Universa l do Reino de Deus e a Deus é Amor. A primeira 
atua há três anos neste país e e111 1994 possuía vinte igrejas, dez das quais 
na Grande Buenos Aires, coordenadas pelo bispo Marcos Vinicius. A ma­
triz situa-se e1n Buenos Aires, nu1n antigo cinema da movimentada Aveni­
da Ri vadavia com capacidade para 550 pessoas sentadas. Deus é Amor 
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possuía, em 1994 , dez templos situados em Buenos Aires , Córdoba e 
Rosário. Ambas as igrejas põem em prática na Argentina a mesma dinâ-
1nica que realizam no Bra sil, sobretudo o uso intenso de sítnbolos de 
intermediação co1n o sagrado e o uso dos meios de comunicação de massa, 
especialmente de programas radiofônicos. 

Resumindo, a influência brasileira na Argentina foi maior para a reimplan­
tação das re1igiões afro-brasileiras e menor para a introdução de igrejas 
neopentecostais. Neste últin10 caso, a influência maior vem dos Estados 
Unidos 6 . Mas, tal como ocorre no Brasil, verifica-se também na Argen­
tina a proliferação de igrejas neopentecostais autóctones. No entanto, há 
hoje uma tendência na Argentina a desqualificar ambas as expressões re­
ligiosas "brasileiras", tendênc ia que parece partir dos atuais líderes das 
formas religiosas equivalentes. Neste caso, as religiões afro-brasileiras "do 
Brasil" sofre1n dupla discriminação : dos pastores neopenteco stais e dos 
próprio s pais-de-santo argentinos. 

Sugiro que a presença de igrejas neopentecostais bra5ileiras e de religiões 
afro-brasileiras na Argentina ativa, desencadeia, provoca, a afirmação da 
identidade nacional argentina. Não é tanto a concorrência efetiva de fiéis que 
está em jogo , mas a afirmação da identidade nacional argentina através da 
relação de contra~tividade com as religiões ho1nólogac; brasileiras. A contras­
tividade religiosa vincula-se, assim, à contrastividade maior Brasil/ Argentina. 
Daí a preen1inência do fator nacional sobre o religioso. 

2. As religiões "brasileiras" no Uruguai 

A difusão das religiões afro-brasileiras no U1uguai constitui um fenôn1eno 
recente e e1n expansão. Observada~ na década de 50 nas cidades fronteiriças 
com o Rio Grande do Su], como Quaraí e Santana do Li vra1nento, essas 
re] igiões atingirarn Montevidéu na década seguinte 7, podendo, então, ali se 
contar quase uma dezena de terreiros, a maioria de umbanda. O número de 
terreiros aumentou no período da ditadura 1nilitar dos anos 70 e início dos 
anos 80. Nesta década, o au1nento maior foi do batuque, uma vez que pais 
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e mães-de-santo iniciados na umbanda complementara1n sua iniciação, em 
sua maioria em Porto Alegre, passando a dar preferência a esta última mo­
dalidade ritualística. Hoje, segundo Marie] Cisneros, existe aproximadamente 
200 terreiros e1n Montevidéu e todos praticam as várias fonnas de rituais 
afro-brasileiros (Cisneros, 1995). 

De acordo com Renzo Pi Hugarte, os pais-de-santo que foram inicia­
dos por brasileiros desfrutam no Uruguai prestígio e poder 1nais elevados 
do que os outros pais-de-santo autóctones. Também, neste país, "despa­
chos" são vistos nas encruzilhadas; casas de comércio vendem materiais e 
objetos de culto, muitos deles trazidos do Brasil. No dia 2 de fevereiro 
milhares de pessoas se reúnem na praia Ramirez para celebrar Iemanjá, 
fato este que se tornou hoje "u1n peculiar espetáculo folclórico 
1nontev ideano" (Pi Hugarte, 1989:6). 

As igrejas pentecostais uruguaias, como a Assembléia de Deus, proce­
deram do Brasil há aproximadamente vinte anos. As igrejas neopentecostais 
brasileiras chegaratn neste país mais recentemente. A mais importante delas 
é a Deus é Amor, que se instalou e111 Montevidéu em 1986. Na atualidade 
possui 94 locais de culto espalhados pelo país, sete deles na capital. Ou­
tras igrejas neopentecostais provenientes do Brasil são: Universal do Rei­
no de Deus, implantada em 1993; Milagres Primitivos e Pentecostal de 
Sião. Todas situam-se e1n Montevidéu e possuíam até recentemente u111 
único templo aberto cada uma. 

Ta111bém no Uruguai, como vimos relativamente à Argentina, essas igrejas 
reproduzem a mesma dinâmica utilizada no Brasil, tanto no que tange aos 
rituais ( exorcismos, curas, teste1nunho s, ofertas etc), quanto no uso do 
rádio, e na "gue1Ta santa" que deflagram contra as religiões afro-brasilei­
ras. As relações das igrej as uruguaias com Porto Alegre são relativamen­
te estreitas. Intercâmbio de pastores e encontros internacionais de cara­
vanas de fiéis foram realizados e111 Porto Alegre e há plano s de novos 
encontros. Dessa forma, no dizer de um pastor uruguaio da Deus é Amor, 
"nossa Igreja adquire vida co111unitária internacional". 
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Diferentemente do que ocorre na Argentina , essas duas expressões 
religiosas provenientes do Brasil desfrutarn no lJruguai um prestígio ele­
vado. Prova disso é que há ten1plos e terreiros que ostentarn lado a lado 
as bandeiras do Uruguai e do Brasil; os desentendin1entos que ocori-eram 
recentemente entre pais-de-santo uruguaios fora1n arbitrados pelos seus 
colegas de Porto Alegre 8; alguns destes últiinos são sempre conv idados 
por ocasião de cerin1ônias e festas religiosas que ocorre111 naquele país; 
os pasto res e pais-de-sa nto, ben1 como as entidades da u1nbanda, seco-
1nunican1 ern português ou "po rtunho1"9 . 

De fato , especia Jrne nte no Uruguai , mas ta1nbém na Argentina , nos 
te1nplos das igrejas neopentecostais brasilein1<:; e nos terTeiros, o "po1tunhol" 
detén1 o prestígio de "idio1na sagrado". Neste caso, trata-se de uma lín­
gua para se co1nunicar n1enos entre os ho1nens e 1nais entre os ho1nens e 

/ 

os deuses. E unia língua que possui un1 valor de distinção, um prest ígio 
senielhante ao desfrutado pelo latim ern outras épocas e outros contextos 
socioculturais (Pi Hugarte, 1992, 1993). 

3. Religiões de aflição e permeabilidade das 
front eiras 

Renzo Pi Hu garte tece algu1nas considerações analíticas acerca da 
presença das religiões "brasileiras" de possessão no Uruguai. E111 pri1nei­
ro lugar, percebe a expa nsão ocor rida nas décadas de 60 e 70 

e1n função elas transfonnações que f então l se opcrava1n na c~trutura 
soc ioeco nô1nica nacional, as quais , ao acentuar a paup erií'a ção dos 

setores popu lares facilitando assi1n o crcsc i1ncnto de scntirncnt os cole ­
tivos de frustração e desesperança, propiciariain novas conversões a 
cultos cujo sistcn1a de crenças e cujas práticas apontatn para soluções 
individuais de consolo in1ediatista; a ele há que se ag regar o efeito 
catártico de ccri111ônias nas quais o fcnô1neno da poss essão cun1prc un1 
papel centra l I Pi Hugartc , 1989:4 J. 
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Mais recentemente aquele autor enfatizou que a expansão das expres­
sões religiosas brasileiras para o Uruguai vem a ser uma conseqüência lógi­
ca da dinâmica cultural própria do mundo da fronteira, pois, tendo alcança­
do o extremo sul do Brasil, necessaria111ente teriam de se estender "a esta 
zona geograficamente epigonal e culturalmente permeável, para saltar logo 
até a Argentina, ou mais concretamente até Buenos Aires" (Pi Hugarte, 1993). 

Enfim, sustenta Pi Hugarte, com justa razão, que não estamos assistin­
do a u1na simples transposição religiosa do Brasil (em particular do Rio 
Grande do Sul) para o Uruguai, sem modificação alguma. Ao contrário, 
as religiões "brasileiras" passam por redefinições e adaptações locais, tanto 
nos seus conteúdos mítico-ideológico s quanto em suas manifestações 
litúrgicas 10. Assim sendo, é de se prever que no futuro surjam formas u1u­
guaias próprias dessas expressões religiosas, ainda que não venham a al­
terar a sua natureza original (/d., idib. ). 

4. Reencantamento do mundo e institucionalização 
da religião popular 

Maria Julia Carozzi descarta as teses, válidas para outras regiões e contex­
tos, segundo as quais a expansão das religiões afro-brasileiras em Buenos 
Aires possa constituir um fenômeno de classe social, ou um súnbolo de uma 
identidade étnica, ou a continuação de uma tradição cultural ou memória 
coletiva. Essa autora analisa a implantação daquelas religiões na capital ar­
gentina no contexto do secularismo da cultura oficial, ao qual tanto o cato­
licismo quanto as religiões protestantes tradicionais procuraram se adaptar, 
contribuindo, assitn, para a dessacralização do mundo e do homem. Ocor­
re, porém, afitma Carozzi, que a cultura popular em Buenos Aires nunca 
aceitou uma tal dessacralização e continuou a alimentar um conjunto de cren­
ças e de práticas religiosas, vivendo-as (deforma privada e conhecida so­
mente pelos membros da famI1ia ou de amigos próximos) paralela111ente ou 
independentemente de rituais oficiais das diferentes igrejas. 
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É neste contexto de secularisn10 oficial e religiosidade privada que se pro­
duz a expansão das religiões afro-atncricanas cm Buenos Aires . No meu 
entender, os terreiros proporcionarn un1 111arco institucional, uma ressigni­
ficação e un1a síntese para essa visão sacralizada e religiosa do hon1e111 e do 
inundo, que se achava presente, de forn1a privada e não-organizada, na cul­
tura populrn· lCarozzi, 1991 :72]. 

Esse fenômeno não poderia ocorrer se as religiões afro-brasileiras não 
possuíssern características coincidentes, afinidades, com as tendências 
presentes na re1igiosidade popular e que não encontravam vias para se fazer 
públicas. Tais característica~ podem ser sintetizadas dessa fonna: 

1 ... ] un1a ressacralização da vida cotidiana do ho111e111 e da natureza, do seu 
runcionainento e ação, un1a relação contínua co111 o inundo espiritual , um 
ckst ino de origen1 divina para o hon1cn1 e uma reva lorização do scnti-
1nento e da expe riência 1nística co1n o forn1a de se relacionar com o 

n1undo esp iritual l/d., ibid.J. 

Mas, pondera Carozzi, se outras expressões religiosas não-tradicionais 
ta1nbém crescen1 em Buenos Aires, entre elas as neopenteco stais, acres­
cento eu, é porque também elas propõem uma ressacrali zação da vida 
cotidiana e um reencantamento do inundo, ta1nbé1n elas propicia1n a que 
a visão religiosa privada da vida encontre nelas rnarcos culturais e institu­
cionais, i. e., uma organização hierárquica e um conjunto de normas e prá­
ticas estabelecidas para un1a versão sacralizada do homem e de sua vida 
cotid iana (/d., ibid:73). 

5. Reetnici zação e desetnicização 

Rita Segato analisa a reintrodução dos cultos afro-brasileiros na Argenti­
na co1no u1na vontade de ser n1inoria. a 1nanife~tação de tuna vocação 
minoritária. na n1edida cm que as pessoas neles i1nplicadas estão buscan­
do un1a outra identidade, diferente daquela arquitetada artificialn1entc por 
atos de governo ou de intelectuais 11• Dessa fonna, no dizer de Scgato. 
cultuar as religiões afro-brasileiras constitui, na Argentina, a possibilidade 
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de adquirir uma alteridade real, de constituir-se étnico, diferenciar-se , 
implodindo, assim, a "censura homogeneizadora que enclausura o nosso 
te1Titório, confundido com o fundamento ontológico de nosso ser nacio­
nal" (Segato, 1991a:266). 

Mas, se a aceitação das religiões afro-brasileiras na Argentina re­
vela uma tendência à "reet nicização ", é o oposto que Se gato percebe 
relativamente ao florescimento das igrejas evangélicas naquele país, ao 
menos junto aos habitant es da região noroeste. Constata Segato, nes­
ta última região, uma tendência desnacionalizante, "desetnicizante", de 
desvencilhamento de qualquer traço étnico tradicional, de ruptura das 
amarras da tradição e do papel real e efetivo que a ideologia hegemô­
nica da sociedade reserva ao tradicional. 

A chave para a co1npreensão deste verdade iro fenôn1eno socia l e cultu­
ral [ ... ] está na insatisfação co1n o papel e o lugar a eles assinado no con­
certo dos grupos e seto res que integra1n a sociedade nacional [Segato, 
1991 b: 164]. 

Neste caso,"( ... ) o étnico é percebido corno um ardil, uma 1narca diacrítica 
de subordinação e imobilidade no contexto da nação" (/d., ibid, 166). 

Portanto, ambos os movimentos socioculturais transcendem a idéia de 
nação construída na Argentina e rejeitam "u1n modelo de nação e de iden­
tidade territorial e, com isto, o lugar inexpressivo e secundário a eles re­
servado nessa auto-representação dominante que a nação faz de si mes­
ma" (Segato, 1991 a:267). 

6. Busca de sentido e porosidade das fronteiras no 
contexto da modernidade 

Retomo agora alguns pontos,já referidos pelos autores citados, e que con­
sidero, ao menos enquanto hipóteses, como importantes para se co1npre­
ender a expansão e a aceitação das organizações religiosas "brasileiras" nos 
países do Prata. Esses pontos vinculam-se à questão da modernidade 12 e1n 
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doi s de seus aspectos: a) na sua incapacidade de produ zir um sentido pro ­
fundo para a vida de parc ela iinport ante da população ; e b) na sua tendên­

cia a afrouxar e superar as fronteira s de toda ordem, ta1nbém as religio sas. 
De fato , e1nbora o 1nito da modernidad e ocidenta l não tivesse sido cons­

truído na An1érica Latina nos 1nes rnos patamar es dos paí ses do He1nisfé­
rio No rte, tan1bém aq ui se acre ditou nas prom essas de sa lvação sec ular 

provenient es da po lítica e da eco nomia e se apos tou no triunfo da razão, 
/ 

co 1n o co nseqü e nte arrefeci 1ne nto da religião . E claro que essas idéia s 
não ating ira1n iguahn ente os diversos paí ses e, no interior de u1111nesmo 

paí s, as su as vá rias camadas sociai s . No Brasil, por exe n1plo , 1na]grado 

as idé ias pos iti vist as, n1oder nista s e liber ais propa ladas por un1a e lite 

intel ectualizada a partir de u111 determin ado mo1nento de nossa história, a 

rel igião, em geral , se 1nanteve co1no instância fund amen tal para a maioria 
da popu lação e o cato licismo , em particular , se manteve co 1no relig ião 

hegen1ôn ica, e111bora a seu lado tivesse se instalado , m esmo ass im , u111a 
grande diver sidade relig iosa. Isto most ra, de qual quer sorte , a per sistên­

cia e a vitalid ade do can1po re ligioso no Brasi l, onde, de uma for ma gera L 
não parece ter ocorrido nem u1n desencantamento ou "exorcização" do 
n1undo ne1n u111a sec ularização da soc ieda de. Já este processo parece ter 

ava nçado na Argent ina, co1110 referiu Carozzi, e foi aprofundado no Uru­
gua i, o paí s latin o-a n1ericano tido co 1no de 111aior tradição laica. Ora. é 
justan1ente nestes últi1nos países que , à semelhança do que se passa en1 
ou tros, se constata hoj e u111 desencanto e1n re lação ao processo de 1110-
der nização po lítico-econô1nica, uma vez que, alé 1n de não resolver os 
prob le1na s básicos da vida dos cidadãos, não lhes apresentou u111 senti­
do profundo para sua s vidas no inundo u e colocou as sociedades nu1na 
situação de"( ... ) 1naior pobreza e op ressão socia l, dívida externa exor­
bit ante, crise econôn1 ica e inflação , violência e nar cotráf ico·' (Parker, 
1993:387). 

Neste contexto, en1 razão da itnport ância que a din1ensão sin1bólico­
religiosa deté1n para as ca1nadas populare s da An1érica Latina-portado-
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ra de un1a "outra lógica" (Parker, 1993)-, a ampliação do espaço religi­
oso acontece quase que "naturalmente" 14

• Mas não são as instituições 
religiosas tradicionais existentes nos países platinas (catolicismo e pro­
testantes históricas) que são ativadas para fazer frente a incertezas e an­
gústias, pois elas - seguindo orientações de suas respectivas hierarquias, 
e na tentativa de se adaptarem à 1nodernidade -procederam a uma espé­
cie de secularização interna e de distanciamento da visão de mundo so­
bretudo das ca111adas 111édia e baixa relativamente aos elementos de pro­
dução de sentido. As religiões que se instalam são as que cultuam a magia, 
valoriza111 o simbólico, esti1nulam a expressividade emocional, dinamiza1n 
os rituais, realizam 111ilagres e sacralizam o inundo, a natureza e a vida. Ora, 
as religiões afro-brasileiras e as igrejas neopentecostais se incluem entre 
elas, junto co1n outras religiões "exógenas", justamente porque corres­
pondem às expectativas de re-magicização e de re-religiozação e porque 
preenchem as lacunas de sentido que a n1odernidade provoca e mostra­
se incapaz de preencher 15

• 

Não estou com isto dizendo que religião e modernidade se excluem 
mutuamente na A111érica Latina. Digo, isto siin, em primeiro lugar, que a 
reco1nposição do campo religioso e a constituição de u1n pluralismo reli­
gioso se dão no contexto da n1odernidade e, em segundo lugar, que se as 
expressões religiosas referidas alcança111 maior aceitação do que outras é 
porque tal vez tenhan11nais be1n percebido as transfonnações por que passa 
a sociedade atual e tenha1n mais bem captado e correspondido ao modo 
de ser religioso dos setores populares da nossa sociedade. 

Outra situação que parece influenciar, de algu111a fonna, a 111igração das 
religiões referidas diz respeito ao fenômeno da desterritorialização 16. Esta 
se acentua cada vez 111ais, fazendo com que empresas, ideologias e manifes­
tações culturais de toda orde111 tendam a se tornar multinacionais se1n impli­
car, necessaria111ente, o enfraquecimento das fronteiras e das identidades 
nacionais. Co1110 sublinhou Hannerz, as culturas locais são portadoras de 
capac idades que não se podem menosprezar no sentido de desenvolver 
potencialidades si1nbólicas e de se reorganizar no processo de globalização, 
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adquirindo novas co111petências e agregando novos significados à sua cultu­
ra. Ou seja , não se pode afirn1ar que a globalização tenha co1110 conseqüên­
cia unia hon1ogeneização global da cultura (Hannerz, 1992). 

No contexto atual de desterritorialização da cultura, as religiões tan1-

bé1n se 111ove1n, n1igra1n. atinge1n novos horizontes e ressurge111 corn no­
vos significados. Nesta perspectiva, não poderia111 as rei igiões brasi !eiras 
referidas en1 seu processo de expansão para os países platinos estar aco1n­
panhando unia tendência atual rna ior, 1na is a1npla? 

Mas há outro aspecto a considerar. A penet ração daque las religiões 
"brasileiras'' nos países p]atinos de certo 1nodo precede u tanto a tendên­
cia 1nodernizadora à desterritorialização quanto a i1nplen1entação de pro­
j etos visando a const ituição do Mercosu l e as discussões acerca da inte­
gração dos países do Cone-Sul. Ou sej a, antes que fosse 1na nif estado o 
interesse pela integração po lítico-econô 1n ica no Cone-Sul já acontecia a 
integração religiosa, envolvendo especia ln1ente as religiões afro-brasilei­
ras, que souberan1 tecer tnna rede infonnal de relações transnacionais. 

De sorte que as religiões ''brasileiras'' referidas. no seu processo de 
expansão pa ra os países platinas , precedera 111 e agora aco1npanharn a 
tendência atua] de afrouxa1nento/di luição das fronteiras nacionais e de 
integração dos países do Cone-Su l. 

7. Co11siderações fi11ais 

Gostaria, ao finalizar, de sublinhar dois pontos : e1n prin1ciro lugar. a ex­
pansão cJas religiões afro-brasi leiras para os países platino~ constitui un1 
fenô1neno individual e espontâneo que não obedece a un1 plano pastoral 
institucional. Já a expansão das igrejas ncopentecostai s \·incula-se a un1 

quadro instituciona l de n1issão, apoiada e1n 1nodernas técnicas de propa­
ganda, visando conqu istar novos adeptos e converter novas pessoas. l:to 
não significa, de un1 lado, que não haja pais-de -santo in1buídos, de certo 
1nodo, ele un1 "espírito evangé lico", ao se dar cotno 1nissão adi fusão das 
religiões afro-brasilei ras, e, de outro lado, que não haja pastores de inici-
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ativa pessoal que forcem e provoquem suas instituições para se expandi­
rem a outras regiões e países. 

Em segundo lugar, observo, com Rita Segato, que a expansão religiosa 
transnacional revela o afrouxamento da relação entre cultura/território/iden­
tidades locais (Segato, 1991). Dessa forma, e em perspectiva não essen­
cialista, vemos religiões tradicionalmente étnicas tornarem-se, até certo 
ponto, expansionistas e universais. 

Notas 

1 Este texto fo i originalmente apresenta do no GT "Pl uralidade religiosa con­
tempo rânea: trâ nsitos, sincret ism o", na XIX Reun ião da Associação 
Brasileira de Antropolog ia, realizada em Niteró i, em mar ço de 1994. Agrade­
ço aos membro s do grupo, especial mente ao debatedor Pierr e Sanchis, pe­
las suges tões e pelos co1nentário s fe itos. 

2 Porque surgiram em territóri o bra sileiro e/ou porq ue foran 1 fundada s por 
cida dãos bra sileiros . 

3 Sa be-se, porém , que tanto as pri1neiras quanto as seg unda s se insta laram 
também e1n outros países, co1no nos Estados Unidos, e em outros continen­
tes, como no europe u e no africano. Ao que parece, as pesqui sas sob re o 
processo de transnacionalização dessas religiõe s ainda estão por ser feitas . 

4 Este traba lho também resulta de uma etapa de pesqui sa de campo rea lizada 
ern outubro de 1994 e1n Buenos Aires e em M ontevidéu. Evidentemente que 
vários aspectos e proble1nas que e nvolven1 o processo de expansão religi­
osa para os países refe rido s ainda não serão aqui abordados por ex igire111 
uma demorada pesquisa de cmnp o. 

5 A população de desce ndência afri ca na e1n Bu enos Aires alcançava 30o/o 
no início do séc ulo passa do e ca iu para 20/o no final do tnesrno sécu lo. As 
ca usas mais i1nportant es do desapa reci 1nento dessa popu lação foram as 
guer ras e as pestes. É possível La1nbén1 que seus ú1tin1os repres entant es 
tcnhain emig rado para o Sul do Bra sil. Rit a Scgato aponta , no entant o, que 
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o dcsapar eci1ncnto do negro na Arge ntina foi antes ideo lógico, cultural e 
1 iterariamentc construído, e não propriamente demográfico. Ou seja , na ima­
gem que os políti cos e os intelect uais argentino s se fizerain de nação ho-
1nogê nea e depurada não havi a lugar para o negr o (Segato, 199 1 a). 

6 Assinalo, de passagen1, que a influência protes tante norte-americana ocorre 
en1 todo o continente latino-arner icano, o que conduz alguns autores a sus­
tentar a tese segu ndo a qual a An1érica Latina está se tornando protestante 
(Stoll, 1990; Martin , 1990). 

7 No entanto, o primeiro terreiro foi erguido c1n Montcvidéu em 1942 pela Mãe 
Maria das Matas , procedente de Livran1ento, RS (Ver R. Pi Hugartc, 1993 ). 

8 En1 198 1, um pai -de-santo tentou patentea r as palavra s umb anda e 
qui1nbancla para utilizú-las co1no n1arcas co1nerciais de defu1nadores que 
intentava fabricar . A oposição de colegas uruguaios não o dernovcu da idéia, 
o que son1cntc ocorreu con1 a intervenção de pais-de- santo de Porto Ale­
gre. Este 1nes1no pai-d e-santo uruguaio foi acusado de plágio ao publicar 
un1 livro sobre o batuque. Tan1bé1n este in1passe foi resolvido 1nedianle a 
intermediação de "pais" de Porto Aleg re. 

9 "Portunhol" é u1na fon11a de se con1unicar espec ialmente e111 an1bos os lados 
das regiões de fronteira Brasil/países de língua espa nhola, onde ocorre a in­
corporação , no iclio1na português, de palavras espanholas, e vice-ve rsa. 

10 É indubitú vcl a justeza desta af'irn1ação; no entanto , o autor não a exen1-
plifica nen1 a explicita. 

11 De fato. a Argentina é uni país de un1a in1pressionanle hon1ogcneidade 
cultural , fruto de un1a deliberada vontade políti ca que usou de 1ncios for-
1nais e i n rorn1ais de rersuasão, i n tin1 idação. d is torção e até cxtennín io , 
para anu lar as Ji f'crenças. sejan1 elas autóctones, européias ou out ras, e 
construir un1a etnia "s intética'', gerada en1 laboratório , i. é, u1na cln icicladc 

L, 

ahstra ta. Este processo de ocu ltação do passado étnico heterogêneo, de 
diluição das diferenças, parte de un1 lugar neulro. híbrido. terra de ningué1n. 
para se tornar terra de todos, e fa;, con1 que hoje a represe ntação don1ínantc 
na Argent ina seja a de urn país de face ho1nogênca e di!'usan1cnte branc o: 
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un1a Europa na A1nérica do Su l (Segato, 1991 a). 

12 A idéia de 1nodernidade irradiou-se no Ocidente a partir do ilu1ninismo 
francês e daAujklaerung alemã , tornando-se u1na rneta a se r alcançada, um 
valor que todos reivindicarn , um progrmna cultural que indivíduos e soc ie­
dades se prop õe n1 a cU1nprir e, finalmente, u111a ideologia, ou seja , "a con­
cepção de 1nundo que o hon1e1n 1noderno de qualquer latitude vivendo nos 
novos te1npos deve adotar( ... )" (Vaz, 199 I :241 ). A 1nodernidade co nhece 
patmnares, pois não atinge iguahnente toda u1na sociedade, podendo se 
contradizer e tomar fonnas diversas. O plural é a sua n1arca (Séguy, 1989). 

13 Reginaldo Prandi sustenta esta 1nes1na idéia relativan1ente ao Brasil (Prandi, 1992). 

14 Isto porqu e, co1no refere C. Parker , a cultura popular lat ino-a1nericana é 
suficie ntemente criativa para"( ... ) articular signos, ritos e súnbolos, cren­
ças e mitologias religio sas, para revitalizá-las no se io de u1na cultu ra que 
segue seu curso 1nodernizante. É uma n1entalidade que está enraizada na 
tradição, 1nas não con10 si1nples sedi 1nentação de un1 passado que se revive 
literaln1ente e e1n forma acusatória do presente, incapaz de projeção para o 
futuro; antes co1no utna tradição viva que retroali1nenta e atualiza o velho , 
critica o presente pel o que te1n de anti -hu 1nano e se projeta para o futu ro 
pela 1nediação dos so nhos e as energias utópica s do imaginário religioso" 
(Parker , 1993:355) . 

15 É certo, poré1n, con10 refere F. Malli1naci, que as "co 1nunidad es en1ocio­
nai s" (entre as quais se incluen1 as afro-brasileiras e as neopenteco sta is) 
1nantê1n u1na postura mnbivalente e1n relação à 1nodernidade: "Por u1n lado 
são un1a protestação s i1nbólica frente à difi culdade da sociedade moderna 
de dar co nta de suas pro1nessas de progre sso (socia l, eco nô1nico, ét ico) e, 
por outr o, a expressão de u1na visão n1oder na de u1na religião 1nóvel, pouco 
dogmát ica, autôno 1na, fundada sobre as expe riências de indivíduos bus­
cando realizações pe sso ais" (Mall ilna ci, 1993:44). 

16 Segundo O. Ian ni , "a deste rri torialização n1anifesta-se tanto na es fe ra da 
econo 1nia co n10 na da política e da cult ura. Todos os nív eis da vida socia l, 

e1n algu1na 1ned ida , são alcançados pelo deslocainento ou dissolução de 
fronteira s, raízes, centros de cisór ios, pontos de referê ncia. As relações, os 
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processos e as estrutur as globa is faze1n co m que tudo se n1ovin1entc cm 
direções co n hec ida s e desco nhec idas, co nexas e co ntr adjt ó rias" (l ann i, 
1992:94). 
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ABSTRACT: A characteristic of modernity is the transnationalization of 
goods and of culture, including religio n. This text shows how this occurs in 
the Cone-Sul involving Afro-Brazil ian Religions and Brazilian Neo-Pente­
cos tal churches which sprcad out from Rio Grande do Sul accross national 
borders to neighboring countrie s in the La Plata rcgion. After a consider­
ation of the e1npirical data available about the cxpa nsion of these t wo reli­
gious groups to Argentina and Uruguay, we will revicw expla nations fur­
nished by resea rchers on this then1e. 
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