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I dinamismi del sacro e il complesso universo culturale brasiliano  
 
La questione della molteplicità culturale all´interno della composizione sociale del 
Brasile é stata collocata come un elemento centrale sin dagli inizi della storiografia 
nazionale. 
Il concetto di “miscenização” appare per la prima volta come termine  usato per la 
descrizione della pluralità etnica e culturale, all´interno di un concorso promosso nella 
decade del 1840 dall´Instituto Historico e Geografico Brasileiro, patrocinato  da Dom 
Pedro II, con l´obiettivo   di promuovere ricerche sulla formazione storica del Brasile e 
con la pretesa di forgiare il mito fondatore dell´identitá brasiliana.   
La proposta vincitrice del concorso, sviluppato sotto l´esplicito titolo “Como si deve 
scrivere la storia del Brasile”, venne formulata dal naturalista e botanico Karl Von 
Martius, viaggiatore tedesco, responsabile per la stesura di importanti resoconti sulla 
natura e le complessità biogenetiche del Brasile del secolo XIX.  
Nell´opera Von Martius affermava che la chiave di lettura necessaria alla comprensione 
della formazione dell´identità brasiliana risedeva nello studio dell´incrocio di tre 
“razze”:l´indigena-nativa, la bianca-europea  e la negra-africana. 
“Analizzando la questione della mescla culturale, senza tuttavia, svilupparla,  Martius, 
come naturalista, pensava “l´ibridismo razziale” alla stessa maniera con cui pensava 
l´incrocio delle piante e degli animali, nonostante ciò, la sua relativa sensibilità 
etnografica gli permise di intravedere quello che già se definiva “sincretismo” culturale 
e che attualmente viene indicato come circolaritá o ibridismo culturale”1.  
Anche se il ricorso all´improprio concetto di “razza” e l´enfasi attribuita all´elemento 
fenotipico incontravano la propria origine nella visione biologico-positivista dello 
scienziato tedesco, la triplice composizione etnico-culturale si costituì, a partire da quel 
momento, come un paradigma teorico, capace di influenzare gli studi successivi e 
l´intero immaginario storico-sociale. 
Ne costituisce un esempio la quasi totalità dei contributi storici e antropologici che 
hanno pensato, durante il ventesimo secolo, le ibride origini della cultura brasiliana. 
Tra le numerose altre, anche l´opera di Gilberto Freyre, costruisce le sue 
argomentazioni sulle ibridazioni etniche a partire dalle contrapposizioni martiusiane, 
difendendo la concezione di un “antagonismo equilibrato” tra le tre meta-culture: “In 
forma generale, la formazione brasiliana é stata in verità (...) un processo di equilibrio 
di antagonismi. Antagonismo tra l´economia e la cultura. Tra la cultura europea e 
l´indigena. L´europea e l´africana. L´ africana e l´indigena...”2         
                                                
1 Vainfas R., “Colonização, miscegenização e questão racial: notas sobre equivocos e tabus da historiografia 
brasileira” in gladiator.historia.uff.br/tempo/textos/art68-1.pdf   
2 Freyre G., Casa Grande e Senzala, 1963, Brasilia, Ed. Universidade de Brasilia 
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Ma sarà lo stesso Freyre, procedendo nella sua analisi, sia pure inconsapevolmente, a 
mostrare la fragilità del paradigma martiusiano, mettendo in guardia il lettore  sui limiti 
semplificativi del triplice modello culturale, qualora passa a descrivere la pluralitá degli 
elementi inseirit all´interno della matrice culturale portoghese: “Ciò che si percepisce 
in tutti questi (...) antagonismi culturali, é l´incontro delle due culture, l´europea e 
l´africana, la cattolica e la maomettana, la dinamica e la fatalista, all´interno della 
cultura portoghese, facendo di questa, della sua vita della sua morale, della sua 
economia e della sua arte, un regime di influenze che si alternano, si equilibrano e si 
contrappongono. Considerando tali antagonismi di culture, la flessibilità, l´indecisione, 
l´equilibrio, o la disarmonia risultante da questi, si può ben comprendere lo 
specialissimo carattere che ha avuto la colonizzazione del Brasile.”3     
La questione della formazione culturale della società brasiliana ha condizionato, 
inevitabilmente, anche il dibattito e lo studio dei sincretismi religiosi e delle ibridazioni 
delle forme del sacro. 
Dalla triplice visione dell´origine etnico-culturale si é passato, cosi, meccanicamente, a 
quella della triplice matrice religiosa, basata sul postulato che definisce i fenomeni 
religiosi come il risultato delle evoluzioni degli incroci degli elementi mistici cristiani, di 
quelli spiritualisti-africani e di quelli animisti-indigeni. 
Se la triplice matrice culturale, proposta come l´origine costitutiva dell’ibrida cultura 
brasiliana, risulta una semplificazione facilmente contestabile, conseguentemente 
anche la sua versione spirituale- religiosa dovrà apparire inadeguata a chi voglia 
addentrarsi nelle incoerenti e dinamiche forme brasiliane del sacro.  
Non solo gli elementi culturali qui arrivati sia quelli portoghesi-europei come, del resto, 
quelli africani, non possono essere ricondotti ad una unica matrice comune, come già 
in parte osservato da G. Freyre, ma anche le culture aborigene, che popolavano 
l´estenso spazio geografico, non possedevano alcun elemento unificatore che le 
potesse omologare sotto un unico ethos  collettivo.    
L´analisi si fa ancora più complessa se si passa a sommare a tali elementi, gli ampi 
flussi migratori che, negli ultimi secoli, hanno avuto come meta il Brasile e che hanno 
contribuito ad instaurare ulteriori processi di ibridazione, mescolando idiomi, religioni, 
mistiche e culture provenienti dai  paesi europei dal continente asiatico, dalle regioni 
mediorientali e dai paesi latino-americani. 
Da qui l´impossibilitá di poter descrivere le dinamiche culturali e religiose, degli ultimi 
secoli, attraverso l´utilizzazione di una deduttiva visione coloniale4 che separando e 
ordinando in senso gerarchico i diversi elementi, li riconduceva sempre ad una triplice 
origine. 
Vanno in questa direzione le riflessioni di alcuni studiosi  contemporanei tra cui quelle 
di Carlos Rodrigues Brandão che, superando la forma tradizionale, propone la 
descrizione dei fenomeni religiosi brasiliani attraverso l´utilizzazione di uno schema di 
relazioni di sei sistemi religiosi: il cattolicesimo del centro-sud, il pentacostalismo, 
l´umbanda, il cattolicesimo amazzonico,lo spiritismo e  il candomblé. 
Più che nel superamento del triplice schema e nella sostituzione dello stesso con un 
modello più complesso, l´ aspetto interessante dell´interpretaizone di Brandão va 
ricercato nella sua scelta di descrivere  la complessità spirituale brasiliana non 
delimitandola nella forma-religione ma, viceversa, a partire dalla descrizione delle 
reciproche relazioni, di fratellanza, alleanza, ostilità che si sono storicamente stabilite 
tra i sei sistemi: “Questa visione del tutto e la comprensione di ciò che succede in ogni 
caso a partire da questa, acquista un significato ancora maggiore, quando si tiene 

                                                
3 Freyre, G. 1963, op. cit. 
4 Da questo punto di vista anche  i  concetti  comuni di “indio”, “negro”, “bianco”, risultano delle stereotipate 
semplificazioni che hanno origine  nelle forme socio-linguistiche delle stratificate relazioni determinatesi allo 
interno della societá  coloniale.  
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presente che ciò che si percepisce é una complessa relazione di simboli realizzati 
attraverso una serie di relazioni in cui ciò che é creduto in una (religione) non é 
completamente negato dall´altra ma,  all´interno di una versione logica di 
combinazioni di elementi simbolici di un repertorio comune, viene risignificato”5.   
Se Brandão preferisce un tipo di spiegazione olistica e geografica, e´ovviamente 
possibile pensare ad altre tipi di costruzioni esplicative che privilegino altri aspetti e 
descrivano l´universo del sacro a partire, non soltano dalle relazioni di altri elementi - 
il mondo dei vivi e di quello dei morti, le forme dei rituali, etc. – ma, soprattutto, a 
partire dai suoi propri dinamismi.  
Dal punto di vista dello studio dei fenomeni religiosi il panorama brasiliano passa 
pertanto, nelle ultime decadi, ad essere definito non piú come un unione sincretica di 
elementi provenienti dai tre sistemi originari (l´africano, l´europeo e l´indigeno), ma 
come la nascita e il succedersi di innovazioni e di sperimentazioni di nuove forme di 
sacralitá penetrabili.  
Date le profonde trasformazioni etniche sviluppatesi a piú riprese in Brasile in alcuni 
studi é stato proprio l´elemento dinamico-temporale, invece di quello identitario-
istituzionale, ad assumere una particolare rilevanza, come in parte  evidenziato da 
Olga Gudolle Cacciatore6. 
Nel suo celebre dizionario dei culti africani, l´autrice  preferisce, alle altre forme di 
classificazione dei modelli religiosi, una classificazione temporale, eleggendo proprio il 
mutamento come l´aspetto capace di spiegare  il continuo sorgere di nuove pratiche e 
significati religiosi.  
Sono tali considerazioni che portano a pensare che le etetrogenee peculiaritá  storiche 
e culturali del Brasile conferiscono alle dinamiche religiose significati specifici, marcati 
per la supremazia dell´elemento ierofanico7 su quello istituzionale-religioso. 
A partire da tale punto di vista é possibile optare per una interpretazione che eviti di 
concentrarsi su una improbabile precisa e coerente descrizione delle forme sincretiche  
delle diversi religioni e che  passi ad analizzare i significati inediti delle forme di 
sacralitá e delle mistiche aperte che, ridefinendosi continuamente, rielaborano e 
inventano fedi e credenze.    
Le dinamiche plurali del sacro, come quelle culturali, negli eterogenei contesti sociali 
brasiliani, probabilmente, non seguono geometrie lineari e, soprattutto, innescano 
pratiche e fenomeni inediti e temporari, la cui definizione in termini unitari e coerenti,  
risulta particolarmente inefficace, dato il loro continuo cambiamento e la loro 
dinamicha  resignificazione. 
La distinzione tra le religioni monoteiste o “del libro” e quelle tramandate oralmente, é  
stata, storicamente, una importante linea di demarcazione che ha separato le forme e 
lo studio del sacro e dei fenomeni religosi d´oltre oceano da quelli europei.  
Oltre alla forma comunicativa di rappresentazione, anche la concezione storico-
temporale ha costituito un importante elemento di distinzione. 
Gli studi dei fenomeni religiosi occidentali, marcati dall´analisi delle esperienze 
religiose monoteiste, storicamente determinate,tendevano a considerare le forme del 
sacro portatrice di una identità coerente, all´interno della quale ovviamente le 

                                                
5 Brandão, C. R. Somos as águas puras, 1994, S. Paulo, Ed. Papirus  
6 Cacciatore, O. G., Dicionários de cultos afro-brasileiros, 1977, Rio de Janeiro, Forense Universitaria 
7 Come analizzato da Eliade Mircea all´interno della analisi delle forme del sacro nel suo Trattado de 
historias das religiões, la ierofania, costiutuisce l´elemento fondante e trasformatore di una religione. 
Secondo tale concezione é sempre l´elemento l´inedito e l´imprevista rivelazione a far sorgere una nuova 
credenza. 
 Eliade, M., Tratado de historia das religiões, 1970, S. Paulo, Companhias das Letras 
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mutazioni si davano ma, senza dubbio, in forma lineare e evolutiva, ossia, senza la 
continua introduzione di nuovi culti e l´epifanica rivelazione di nuove divinitá. 
La trasposizione di tale concezione in contesti extraeropei ne ha limitato la 
comprensione, condizionando, spesso, negativamente l´osservazione. 
Oggi, come é noto, anche nel vecchio continente, a seguito dei flussi migratori e dei 
conseguenti fenomeni di pluralizzazione culturale,  le manifestazioni del sacro hanno 
subito una intensa modificazione8, superando gli spazi di culto, i simboli  e le forme 
tradizionali e  aprendosi a nuovi dinamismi e a inedite riletture. 
Anche per questo ultimo motivo lo studio delle dinamiche e dei cambiamenti continui 
del sacro, all´interno del complesso universo culturale brasiliano,  risulta 
particolarmente interessante. 
 
Ierofanie senza religione    
 

“En nome do pai e do filho a Beja flor é Guarani”  

- canto della scuola di Samba Beja Flor, carnevale 2005-  

Nella pubblicazione di Les religions africaines au Brésil  del 1960, R. Bastide dà al 
capitolo dedicato all´umbanda, il nome “nascita di una religione”, definendola come 
una fede composta di uomini, anime e spiriti; qualcosa a metà strada tra il candomblé, 
nato con gli schiavi arrivati dall´Africa e lo spiritismo kardecista, arrivato molti anni 
dopo portato da alcuni esoterici ispirati dalla lettura dell´opera di Allan Kardec. Una 
religione, di fatto,  sorta poco meno di  venti anni prima e definita dallo studioso 
francese come un “sincretismo dei più curiosi - fatto – di popoli e dei africani, tanto 
nagos come oguns, bantos come calungas, di   spiriti amerindi della natura, come le 
Iare, che sono le madri delle acque e, finalmente di santi cattolici”9. L´aggettivo 
“curioso”, usato da Bastide per definire l´origine di una spiritualità che, in pochi anni,  
si diffonderà tra tutti i ceti e le diverse culture del paese, costituisce un importante 
elemento di riflessione. Sin dalle mie prime ricerche nel campo delle pratiche e delle 
forme religiose brasiliane ho ripetutamente pensato, data la loro evidente complessità 
e continua trasformazione, alla inadeguatezza del concetto di sincretismo, che 
rimetteva sempre  a un tipo ordinato di spiegazione e a semplicistiche forme di 
ibridazioni diacroniche, tra due o tre linee pure, definite troppo rapidamente e troppo 
superficialmente come universali.  

Ovviamente dietro la spiegazione sincretica vi era una concezione storica lineare e 
unitaria10 che mal si adeguava ai dinamismi multipli delle religiosità brasiliane, dove 
l´origine dei culti era spesso sconosciuta ai più e i significati e le storie dei santi o degli 
orixas, continuamente reinventati dai fedeli mediante l´ introduzione di nuove 
interpretazioni e di nuovi elementi.    

La precarietà del paradigma sincretico, che percepisce le religioni brasiliane come il 
risultato dell´unione di diversi elementi, é colta da Bastide proprio nell´aspetto 
dinamico dei significati attribuiti ai culti: “In primo luogo é necessario ricordare che il 
sincretismo (...) non é rigido e cristallizzato. E´un fatto in formazione, fluente e 
mobile, che presenta assimilazioni diverse a seconda delle epoche. Per esempio nel 
momento in cui é stato studiato da Nina Rodrigues, Xangó era identificato con Santa 
                                                
8 Si vedano a rispetto i contributi forniti dagli studi di  F. Ferrarotti: Una teologia per atei Laterza 1984; Il 
paradosso del sacro Laterza, 1983; Una fede senza dogmi, Laterza, 1990..   
9 Bastide, R.  Estudos afro-brasileiros, 1973, Perspectiva, S.Paulo 
10 Sulla crise del eurocentrismo e la concezione unitaria della storia  si veda G. Vattimo, La societá 
trasparente, 1989, Milano, Garzanti   



 5

Barbara(...) e attualmente Xangó é identificato con S. Geronimo, mentre S. Barbara é 
divenuta la corrispondente cattolica de Iansã”11.       

Le forme dinamiche e flessibili che marcano gli ibridi significati delle forme del sacro in 
Brasile, quindi,  rimettono a un livello di complessità che non é possibile descrivere 
attraverso un paradigma universale e statico di ibridazione. Continuando la sua analisi 
Bastide, ci mostra come i dinamismi del sincretismo non sono soltanto temporali ma 
anche locali, determinando cambiamenti significativi da regione a regione e perfino, in 
una stessa regione,  da “terrreiro” a “terreiro” e da chiesa a chiesa. 

Non solo, ma come lo stesso Bastide osserva a più riprese a rispetto del  candomblé -  
basato nelle forme di mistica e di possessione diffusesi tra gli schiavi deportati 
dall´Africa e per tanto, a rigore, non una religione africana, ma si brasiliana, in quanto 
piena di elementi provenienti dalle varie culture mistiche presenti nel mosaico culturale 
del paese -  una stessa divinità (orixa) può assumere forme diverse moltiplicando e 
diversificando la propria identità. Lo studioso francese osservava come non solo, nel 
nuovo contesto culturale,  le diverse divinità africane si erano ibridizzate, assumendo le 
forme dei santi cattolici,  ma come  avevano anche dato vita a processi di mutazione 
interna, modificandosi tra di loro, ricevendo nuove interpretazioni e perdendo 
definitivamente, cosi, la propria originaria identità12. Lo stesso Bastide, concludeva la 
sua analisi definendo la questione del sincretismo  come qualcosa di più complicato di 
quanto descritto dai testi di afro-brasilianismo e come un problema di ordine teorico 
che non trovava nessuna corrispondenza nella visione soggettiva dei fedeli, per i quali 
la molteplicità e la sostituzione continua delle divinità era sempre qualcosa di 
assolutamente non conflittivo e naturale.  

Di fatto, la filiazione multipla e la partecipazione settimanale a riti diversi continuano 
ad essere pratiche molto diffuse nella cultura religiosa popolare brasiliana 
contemporanea e sembrano esprimere, più che mistiche sincretiche, spiritualità plurali, 
aperte e politeiste. 

Più che il riconoscersi all´interno di un´unica identità religiosa, ciò che caraterizza 
l´ethos spirituale del popolo brasiliano sembra essere un atteggiamento utilitaristico e 
compulsivo che oltrepassa le barriere dei dogmi e delle istituzioni religiose,  e si disloca 
senza meta, accumulando esperienze diverse e tradizionalmente distanti tra loro.  

Per descrivere i continui dinamismi brasiliani del sacro,  pertanto, non é sufficiente    
pensare alle loro forme cercandone e descrivendone le origini. Né tanto meno 
analizzandole attraverso il risultato della sovrapposizione di tre o più linee religiose 
“pure”, la cui unione farebbe nascere, come in una formula chimica, una nuova 
religione “sincretica”.Probabilmente risulterebbe più opportuno descriverne le 
dinamiche sincroniche e le ierofanie temporanee che porterebbero così a determinare 
una distinzione tra religione e mistica e tra istituzione e sacro. Probabilmente a dover 
essere messo in discussione, soprattutto se si osservano le pratiche mistiche del 
quotidiano e le devozioni multiple, ossia i fenomeno socioculturali contemporanei del 
sacro, é lo stesso concetto di religione. 

                                                
11 Bastide R.., idem. 
12 Tale molteplicità portava a far corrispondere  ad ogni orixa non un solo santo cattolico ma vari 
:“Finalmente esiste una ultima confusione da evitare. Che consiste nel fatto che ogni orixá é multiplo. Questa 
molteplicitá di orixá é originata, in primo luogo dalle nazioni  e anche , in origine, dalle moltepolice tribu: 
Esistono 41 Exus me disse una “mae-pequena” “jeje”; esistivano anche vario Xangos (...) Oltre a ció tutti gli 
orixa possiedono due forme, esiste un orixá giovane e un orixa vecchio”. Bastide, R., op.cit. 
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 In altre parole, per meglio descrivere le complesse dinamiche del sacro occorrerebbe  
privilegiare all´elemento istituzionale, storicamente coerente (diacronico) e 
dogmaticamente rivelato, quello  ierofanico misterioso, sincronico-polissemico13 .  

Contrapponendo le forme istituzionali della religione a quelle libere del “sacro 
selvaggio”, Bastide introduce la possibilità di separare i fenomeni ierofanici delle 
mistiche orali da quelli delle chiese e dalle forme dogmatiche e chiuse delle religioni del 
libro. 

Sulla stessa linea Franco Ferrarotti distingue il concetto religione (dal termine latino 
“religo”...rilegare, mettere insieme) da quello di sacro (da ‘sacer”, sacro, nascosto, 
misterioso) attribuendo al primo la funzione sociale, o il tentativo,  di monopolizzare le 
forme imprevedibili e pericolose del sacro e dando, al secondo, il significato di indicare 
ciò che non si conosce e che ci é ignoto:  “Religione, sacro, divino, non identificano la 
stessa realtà: si muovono su piani diversi e obbediscono a logiche incompatibili. Nella 
sua forma ierocratica, la religione é l´espressione dell´amministrazione del sacro; (...) 
Si potrebbe dire che quanto più guadagna la religione come struttura di potere e 
centro di interessi economici e di influenza socio-politica,tanto più si contrae l´area del 
sacro”14.     

Partendo da tali considerazioni difendiamo la necessità di considerare i mutamenti 
continui dei culti e delle mistiche in Brasile  come il libero e indefinibile movimento di 
forme di sacralità aperte, immanenti e sempre disponibili. 

Il susseguirsi di citazioni e riferimenti a elementi religiosi eterogenei, anche quando 
apparentemente riconducibili all´interno di una specifica forma di religiosità e quindi 
identificabili, risultano, ad un analisi più profonda, sempre nuovi perché reinterpretati e 
riletti alla luce di altri significati. Accade spesso così che le immagini dei santi venerati , 
i loro nomi, e la loro identità ufficiale, non coincidono con il culto e la devozione a 
queste rivolte dai fedeli15.    
Da qui la completa dissociazione tra la fede dichiarata (ufficiale) e quella praticata, tra 
l´iconografia e la sua interpretazione, in altre parole tra le forme istituzionali e scritte 
del religioso e quelle orali e aperte del sacro.  
 
 

                                                
13 Col termine ierofanico, come é noto, si intende negli studi di religone l´esperienza fondante o modificatrice 
di una religone. Conforme definito da Eliade, M., Tratado de historia das religões, 1970, S. Paulo, 
Companhias das Letras 
14 Ferrarotti, F., Il paradosso del sacro, 1983, Roma-Bari, Laterza 
15 Nella diocesi di Coroatá, in una piccola chiesa nelle campagne del Maranhão, dove veniva venerata la 
stauta di S. Raimundo Nonato, ebbi modo di verificare tale contraddittoria molteplicitá. Secondo la versione 
ufficiale il Santo raffigurato nella statua  era Raimundo,nato in Spagna nel 1204 e artefice di opere durante la 
guerra tra cristiani e Mori. Fatto prigioniero riusci a liberare molti cristiani attraverso la sua predicazione. I 
padri responsabili del culto si adoperavano per divulgare tale versione ma con scarso esito. Nelle campagne 
del Maranhão e durante la festa celebrata dal 22 agosto al primo giorno di Settembre, il santuario era meta di 
“romeiros” che accorrevano da ogni dove per celebrare San Raimundo Neonato il “vaqueiro”, un giovane di 
origine africana che mori schiacciato da un toro contro un albero. Il vaqueiro era cosi considerato il protettore 
di tutti i lavoratori di bestiame della regione e durante le feste era difatto invocato dai fedeli come proptettore 
dei contadini che lavoravano con il bestiame. “Senhor S. Raimundo você que foste vaqueiro, escuta as rezas 
dos seus romeiros”. ( dall´ inno in onore del santo cantato durante lê novena nel giorno della sua festa)      
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Dalla Teologia della Liberazione alla New Age 
 
 “Eu ca, não perco de ocasião da religião. Aproveito de todas. Bebo água de todo 
rio...uma só, para mim é pouca, talvez não me chegue. Rezo cristão, católico, 
embrenho a certo; e aceito as preces de compadre meu Quelemém, doutrina dele, de 
Cardéque. Mas, quando posso, vou no Mindubim, onde um Matias é crente, metodista: 
a gente se acusa de pecador, lê alto a Bíblia, e ora, cantando hinos belos deles. Tudo 
me quieta, me suspende. Qualquer sombrinha me refresca. Mas é só muito provisório. 
Eu queria rezar- o tempo todo.(...) 
Olhe: tem uma preta, Maria Leoncia, longe daqui não mora, as rezas dela afamam 
muita virtude de poder. Pois a ela pago, todo mês – encomenda de rezar por mim um 
terço, todo o santo dia, e, nos domingos, um rosário.(...) Já mandei recado para uma 
outra do Vau-vau, uma Izina Calanga, para vir aqui, ouvi de que reza também com 
grandes meremerências, vou efetuar com ela trato igual”16.           
 
A descriverci tale dinamismo spirituale é uno dei protagonisti di Grande Sertão e 
Veredas che dice di “bere l´acqua di tutti i fiumi” e di pregare, allo stesso tempo 
secondo la forma cattolica, quella metodista, la espitira e quella del candomblé (“uma 
preta do Vau-vau”), giustificando la dislocazione tra le varie forme di orazione con la 
ricerca di un sollievo momentaneo. 
Cosi Guimarães Rosas descrive lo spirito indisciplinato delle mistiche popolari 
brasiliane, fatte di forme mutanti e temporanee, nelle quali é possibile dislocarsi con 
assoluta disinvoltura.  
Tale atteggiamento, come visto, genera non soltanto forme di sacralità difficilmente 
riconducibili ad un unico ordine religioso, sia pur sioncretico, ma soprattutto esprime 
un dinamismo permanente che sperimenta le più diverse forme spirituali,  attraverso 
l´assunzione temporanea di una fede e, allo stesso tempo, la pratica dei culti e delle 
ritualità più diverse. 
Secondo i dati dell´ultimo censo demografico17 tra il 1970 e il 2000, la percentuale 
della popolazione cattolica in Brasile é diminuita passando dal 91,8% al  73,9% e, nello 
stesso periodo il numero degli evangelici (della missione e quelli pentecostali) é salito 
dal 5,2% al 15,6%, mentre le altre religioni sono passate dal 2,5% al 3,2%. Secondo 
sociologi e studiosi, tali dati mostrerebbero un incremento della diversificazione 
religiosa nel paese e una importante inversione di tendenza18. 
Partire dalle statistiche per analizzare i mutamenti e le dinamiche del sacro, in un 
contesto come quello brasiliano, é tanto comune, quanto inutile.In primo luogo 
l´esclusione della scelta multipla nel quesito sulla appartenenza religiosa, limita di 
molto la capacità di rappresentazione  dei dati e, soprattutto, l´utilizzazione del 
concetto di religione, come categoria unica per descrivere le forme spirituali riduce 
fortemente la molteplicità delle opzioni, inducendo e “istituzionalizzando” la scelta 
dell´intervistado.  

                                                
16 J. Guimarães Rosa, Grande sertão,  veredas, 1984, Rio De Janeiro , Nova Fronteira, pág.15  
17 IBGE, Censo demográfico 2000. 
18 Secondo il sociologo A. F. Pierucci,  il processo di diversificazione religiosa delle ultime decadi sarebbe in 
relazione con tre elementi fondamentali della dinamica di occupazione del territorio brasiliano: “l´avanzo di 
migrazioni di coloni, dove pastori pentacostali incontrano terreni favorevoli nelle caratteristiche di una 
popolazione migrante e sradicata; la presistenza di spazi non cattolici legati alla storia dei villaggi: i 
fernomeni di urbanizzazione accellerata che favoriscono il sorgere di nuove religioni e la diffusione di 
religioni venutie dall´estero”. Pierucci A. F., “O declinio das religões tradicionais no censo 2000” em Estudos 
avançados, n.52, Universidade de S. Paulo, Setembro/Dezembro 2004, ISSN 0103-4014   
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Senza la necessità di supporti statistici, quanto meno discutibili, é possibile osservare 
nelle forme recenti e in quelle contemporanee della spiritualità brasiliana, una serie di 
qualitativi e significativi cambiamenti. 
La nostra interpretazione, come mostreremo di seguito, é che tali cambiamenti, più 
che fenomeni contingenti, siano l´espressione di quel continuo insorgere di nuove 
forme di spiritualità che caratterizza da sempre le forme sociali e soggettive della 
complessa mistica brasiliana e che, pertanto, devono essere interpretati all´interno di 
un particolare tipo di spiritualità che elude le barriere della religione e che si definisce 
come plurale, dinamica e ierofanica. 
Ne costituisce un esempio la crisi e, praticamente il dissolvimento, della teologia della 
liberazione, e allo stesso modo, l´espansione recente, soprattutto tra i giovani, di 
nuove forma di sacralità e di mistiche vicine alla new age. 
Il movimento noto come teologia della liberazione, sorto negli anni settanta ebbe, per 
una serie di motivi, ampia risonanza in Europa e in America Latina. Vista come una 
pericolosa insubordinazione dalle gerarchie ecclesiastiche e come una mistica 
rivoluzionaria tra i militanti dei numerosi movimenti e gruppi insorgenti latino-
americani, si rese famosa anche per la sua interpretazione in chiave idologico-politica 
dei testi del Vangelo e della figura di Cristo.      
Dal punto di vista teologico tale movimento venne considerato il primo esempio di  
teologia elaborata fuori dall´Europa e, pertanto, il primo tentativo di lettura del 
messaggio evangelico a partire dalla realtà storica e culturale di un altro continente19. 
Le cause principali che determinarono l´ elaborazione  di tale teologia possono essere 
ricondotte a due aspetti singolari che interessarono la realtà del subcontinente nella 
seconda metà del nostro secolo: in primo luogo il diffondersi di una interpretazione in 
chiave sovversiva del messaggio evangelico, che genererà una corrente teorica dalla 
quale nasceranno numerosi movimenti guerriglieri; secondariamente la crisi economica 
nella quale versava l´America latina in seguito al fallimento delle teorie 
economiche“dessarrolliste”, basate sulla formula dello sviluppo economico industriale e 
sulla sostituzione delle importazioni. 
Il cristianesimo rivoluzionario20 nasceva da una rilettura del messaggio evangelico in 
chiave sovversiva che collocava la figura storica di Gesù all´interno delle sue relazioni 
sociali e nel contesto socio-politico della sua epoca, sottolineandone gli aspetti 
antitetici del suo messaggio rispetto al potere politico e la sua radicale coerenza. Tale 
lettura era giustificata, oltre che da una esigenza di tipo storico interpretativo, anche 
dalla necessità di liberare i Vangeli dalle categorie filosofiche ellenistiche che, a partire 
dal medioevo, vennero utilizzate, secondo i teologi della liberazione, per costruire 
l´interpretazione ufficiale dei testi sacri. 
L´acuttizarsi della crisi economica alla fine degli anni settanta  contribuì  allo sviluppo 
di alcune teorie economiche che ponevano l´accento sulla crisi dei vari piani di sviluppo 
e sul carattere strutturale delle disuguaglianze sociali. 

                                                
19 Come é noto esistono oggi  anche altre teologie cattoliche extraeuropee, come quella africana, sorte proprio 
a partire da quel processo di moltiplicazione di voci e di interpretazioni dei testi sacri iniziato, dal punto di 
vista  geografico, in America Latina.  
20 “Storicamente in America Latina lo sviluppo di un cristianesimo rivoluzionario e di una unione strategica 
tra i cristiani e i marxisti ha avuto tre importanti momenti: in primo luogo l´esperienza del sacerdote  
guerrigliero Camillo Torres, in seguito alla morte del quale verrá fondato  il movimento camillista che si unirá 
successivamente all´esercito di liberazione nazionale colombiano; la nascita in Uruguai del movimento 
“cristiani per il socialismo” dal quale prenderá ispirazione la “pastorale del terzo mondo”; il discorso di Fidel 
Castro nel Cile di Allende sulla alleanza strategica tra cristiani e marxisti”. Cifr. La lotta per la terra e la 
religiositá nel Maranhão, Massimo Di Felice, tese per l´ottenimento della laurea in sociologia, Universitá La 
Sapienza di Roma, annao accademico 1992  
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Fu in questo contesto che si svolse la conferenza episcopale de Medellin (Colombia-
1968), la quale si propose di applicare le direttive del Concilio Vaticano II alla difficile 
realtà economica e sociale dell´America Latina. 
In quella occasione i vescovi sottolinearono la situazione di ingiustizia nella quale 
versava il continente, definendo la realtà della regione come marcata da una “violenza 
istituzionalizzata” che esigeva un “cambiamento di strutture” e richiedeva una risposta 
“profetica e liberatrice”  da parte della Chiesa. La conferenza episcopale di Medellin 
venne considerata da più parti come una momento di rottura e come  una “grande  
pentecoste” per la Chiesa latino-americana che, in quella occasione, fece proprie tre 
opzioni “fondamentali” e “preferenziali”: per i poveri, per la liberazione integrale e per 
le comunità ecclesiali di base. Fu in questo clima sociale, economico, politico ed 
ecclesiale che trovò la sua formulazione la teologia della liberazione. Il libro chiave de 
Gustavo Gutierrez, teologia della liberazione, pubblicato nel 1971, lasciava trasparire lo 
stretto legame esistente tra tale teologia e la realtà storico-sociale del continente, 
analizzata con l´apporto delle scienze sociali e interpretata alla luce del Vangelo, nella 
prospettiva di un suo cambiamento radicale.       
Dal punto di vista teologico la peculiarità di tale movimento, che si proponeva di 
superare la tradizionale divisone tra la storia sacra e quella secolare, tra il regno 
dell´uomo e quello di Dio, doveva essere ricercata nel tentativo, come espresso da 
alcuni degli scritti principali dei suoi esponenti, di reinterpretare il messaggio cristiano 
all´interno del contesto nel quale si era storicamente sviluppato. Compiendo una 
operazione ermeneutica i teologi della liberazione difendevano l´idea secondo la quale 
la concezione dualistica della realtà basata nella separazione tra la storia della salvezza 
e la storia umana, espressa dalla dottrina cattolica  romana, non trovava riscontro 
nella tradizione ebraica né in quella  giudaico-cristiana, all´interno della quale si era 
sviluppato il messaggio evangelico, ma era il risultato della sua predicazione  ai 
“gentili” e, quindi, la conseguenza del trasferimento delle categorie e dei concetti 
dualistici ellenistici al messaggio cristiano.Liberato dalla concezione ellenica, il 
messaggio evangelico tornava ad essere, come nel Vecchio testamento, un messaggio 
di salvezza che proponeva una liberazione storica e terrena; secondo tale 
orientamento, pertanto, Dio non si definiva come un concetto filosofico o un principio 
astratto, come nelle interpretazioni  della scolastica,   ma come una forza 
transformatrice che interveniva nella storia, liberando il popolo dalla propria schiavitù, 
in vista della costruzione di un regno terreno di giustizia.       
Da tale concezione nasceva la necessità di rileggere il messaggio evangelico alla luce 
della realtà storica e sociale del continente. 
In Brasile la teologia della liberazione marcò profondamente la conflittualità e le 
relazioni sociali. Fu dalle nuove pastorali che sorsero  praticamente tutti i più 
importanti movimenti sociali e politici degli ultimi trenta anni. Dal movimento dei sem 
terra (pastoral da terra) al consiglio indigenista (pastorale indigena) allo stesso Partito 
dos Trabalhadores che ebbe nella pastorale operaia il suo nucleo iniziale. 
Ebbi modo, negli anni novanta, di effettuare a più riprese ricerche sull´assunto. Le 
relazioni sul territorio erano facilitate dalle  presenza capillare delle comunità ecclesiali 
di base. Ve ne erano un pó ovunque, sia nelle periferie delle grandi metropoli, sia nelle 
isolate campagne. Luoghi di incontro, di  studio e di coordinamento di varie attività 
sociali, si consideravano la risposta alla amorfa e gerarchica struttura parrocchiale. 
Oltre allo studio della parola e alla attività politica le comunità di base, offrivano dei 
veri e propri corsi di studio sulla realtà socio-economica che comprendevano lezioni di 
sociologia, di storia, di politica, offerte alla popolazione e, soprattutto, ai suoi giovani 
“agenti di pastorale”. 
A chi volesse oggi intraprende una ricerca analoga  a quella da me svolta dieci anni fa, 
farebbe fatica a incontrare le tracce di un movimento che pure ebbe cosi tanto eco. In 
un periodo brevissimo, delle originali analisi critiche dei teologi che spazientivano le 
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autorità vaticane e delle varie pastorali che disseminavano il dissenso sociale, ormai 
non si hanno più notizie.  
Gli studi e le riflessioni che hanno analizzato la crisi di tale movimento ne hanno 
circoscritto le cause a tre elementi principali, da un lato la crisi del marxismo  a livello 
mondiale e il cambiamento del significato sociale degli elementi   che ne avevano 
favorito lo sviluppo, dall´altro il mutamento del contesto socio-politico latino-
americano che aveva visto negli ultimi decenni il consolidamento di forme 
democratiche di governo ed, infine, la sistematica persecuzione adoperata dal 
pontificato di K.Woytila ai teologi della liberazione, ai vescovi simpatizzanti e alle 
diocesi dove più si sviluppavano pratiche di pastorali liberatrici21.      
Anche se, senza dubbio,  tali elementi hanno contribuito all´indebolimento del 
movimento, va tuttavia ricordato che l´elemento di persecuzione esterna attuato dal 
vaticano  ha sempre agito come un forte elemento di coesione, le cause della sua quasi 
totale sparizione vanno cercate altrove e, in particolare, in altrettanti tre elementi. 
Il primo, che era stato da me individuato al termine della mia ricerca e che avevo 
definito come “il contraccolpo dell´ esodo”, si costituiva come una causa interna e 
come una palese contraddizione che interessava al tempo stesso la struttura teorica di 
tale teologia e l´impatto sociale del suo messaggio. L´utilizzazione delle scienze sociali 
per l´orientamento delle pastorali e le analisi socio-economiche elaborate dai teorici 
della liberazione evidenziavano il carattere storico e strutturale delle forme di 
esclusione sociale e di impoverimento, mostrando i limiti strutturali del modo di 
produzione capitalista e il suo violento impatto sociale nel subcontinente. Tale aspetto, 
aveva spinto i teologi a sentenziare il dogma dell´inconcibialitá del messaggio 
evangelico con le disuguaglianze socioeconomiche della regione, prodotte da secoli di 
sfruttamento inaugurati dai regimi coloniali e continuate nelle forme eccessive di 
dipendenza economica e tecnologica, intraprese con i paesi più progrediti. 
Coerentemente con tale analisi la teologia della liberazione dopo aver fatto “l´opzione 
preferenziale per i poveri” era passata a predicare la “liberazione integrale”, ossia la 
costruzione di un “regno” di giustizia da realizzare nel presente momento storico 
attraverso l´organizzazione e la diffusione del conflitto. La metafora dell´Esodo veniva 
cosi assunta come esempio che esprimeva il valore storico del concetto di liberazione.  
Ne nasceva una esaltazione del martirio che, in un contesto estremamente violento 
come quello di quegli anni, contribuiva a creare una schiera di “santi-eroi” non 
canonizzabili, sacrificati alla costruzione del “nuovo regno”. Ma il martirio non bastava 
da solo a modificare la realtà una volta che, come evidenziato dagli stessi studi 
promossi dai teologi della liberazione, il carattere strutturale del sottosviluppo dei paesi 
latino-americani, richiedeva l´avvento di un cambiamento strutturale della società e 
del    modello economico vigente. Era questo il “contraccolpo dell´Esodo” provocato da 
un annuncio di una liberazione integrale e storica in un contesto irriformabile.Da ciò la 
crisi delle pastorali e delle teorizzazioni emancipatrici che predicavano trasformazioni 
reali e letture immanentiste che, inevitabilmente, finivano per trasformarsi in utopie 
astratte e sacrifici tanto più estremi quanto inefficaci. 
Allo stesso tempo in cui si riconoscevano lucidamente le cause della situazione di 
oppressione vissuta dalla popolozione, ci si rendeva conto che non si possedevano gli 
strumenti e i mezzi necessari per la sua trasformazione. 
In questo modo l´annuncio della liberazione si trasformava in annuncio profetico e la 
pastorale della liberazione in pastorale utopica, che annunciava un esodo senza 
realizzarlo, tornando cosi ad un tipo di predicazione astratta e metafisica.             

                                                
21 Soprattutto questo ultimo aspetto della persecuzione é stato visto, da molti  come uno degli elementi 
principali della crisi. Si veda a rispetto:  
Boff L., “La strategia del vaticano nell´ora presente in Amercia Latina” in Amanecer n.13, 1990, Anno VI, 
Roma  
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Il secondo elemento che possiamo indicare come concausa della crisi della teologia 
della liberazione era individuabile nel carattere plurale e volubile della spiritualità 
popolare brasiliana che, come già espresso, fa si che ogni fedele si riconosca, allo 
stesso tempo, in più fedi, ma che,  soprattutto, determina socialmente il susseguirsi 
rapido dei cicli di nascita, espansione, contrazione e declino delle forme religiose. 
Ovviamente i cicli possono completarsi  in temporalitá diverse, e la teologia della 
liberazione ha compiuto il suo in meno di venti anni. 
In fine, il terzo elemento, che poniamo come spiegazione della crisi e del superamento 
del fenomeno teologia della liberazione, riguarda il recente diffondersi, soprattutto tra i 
giovani, di ritualità  esoteriche e di nuove mistiche aperte, parti di quel fenomeno 
mondialmente conosciuto come New Age. 
L´emigrazione da forme di spiritualità di liberazione, basate su una militanza radicale e 
spesso violenta, verso le forme più intimiste e rassicuranti, é stato, negli ultimi decenni 
tra i giovani, un fatto costante.  
Considerato da P. Lemesurier come un movimento eterogeneo difficile da definire o 
come “uno straordinario  guazzabuglio di idee, un fermento di credenze che hanno 
pochi ovvi punti di contatto”22 la New Age é stata anche definita come un concetto 
ombrello, un “pot-pourri”23 (L. Streiker) e “una raffigurazione molto eclettica delle idee 
e degli insegnamenti (spesso contraddittori) di una moltitudine di tradizioni 
(alternative) occidentali ... cosi come di maestri di tradizioni religiose orientali”24 (R. 
Hackett)        

Anche se non mancano percezioni diverse come , tra le altre,  la visione di Paul Heelas, 
che al di là di tanta eterogeneità ritiene possibile l´identificazione di un insieme di 
elementi comuni, coerenti tanto da giustificare l´utilizzazione del termine New Age per 
un gran numero di manifestazioni, cosi diverse e geograficamente distanti tra loro. 

Tra gli altri elementi unificatori, secondo Heelas, uno dei più evidenti sarebbe quello 
costituito dall´esistenza di una “spiritualità del se” riscontrabile e riconoscibile “di 
pratica in pratica, di pubblicazione in pubblicazione e anche di paese in paese - dove si 
incontrerebbe - “la stessa (o molto simile) lingua franca alle prese con la condizione 
umana (e planetaria) e con il modo con cui essa può essere trasformata”25. 

Probabilmente più idonee e adattabili alle esigenze spirituali del nostro tempo, le 
distinte dottrine e le forme spirituali identificate con il termine New Age e la loro rapida 
diffusione, sono state anche considerate come l´espressione della crisi delle religioni 
del libro e come l´evidenza di una trasformazione paradigmatica: "Oltre la religione il 
tempo culturale in cui viviamo e verso cui ci stiamo dirigendo include sempre di più un 
numero maggiore di stili di spiritualità, di altri sistemi di significati, di combinazioni 
personali del sapere e di valori che non solo permettono, ma obbligano la soggettività  
religiosa all´interazione di significato, all´integrazione di scelte e all´indeterminazione 
del suo proprio destino, ormai non più definibile come quello di un individuo portatore 
de un unica identità”26. 

Tale analisi é suffragata dalla relativa difficoltà di annoverare la New Age tra i 
fenomeni religiosi della nostra contemporaneità e dall´impossibilitá di pensarla come 
una nuova “forma-religione”. Come chiarito dallo stesso  P. Hellas “Alcuni vedono il 
movimento della New Age come uno dei movimenti religiosi. Non lo é. Ne é un insieme 

                                                
22 Peter Lemesurier (1990) 
23 Lowell Streiker (1990) 
24 Rosalind Hackett (1992) 
25 Heelas, P. La New Age, Roma, 1998, Editori Riuniti 
26 Brandão Carlos Rodriguez, Somos as águas puras, 1994, Campinas, Papirus 
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di nuovi movimenti religiosi (...) La New Age presenta nuove sfide alla ricerca. In 
particolare, i modi nei quali la New Age si manifesta attraverso la cultura – dai film ai 
negozi, dalla musica alle mostre – suscitano problemi sconosciuti a coloro che studiano 
singoli movimenti religiosi”27.       

Le sue eterogenee essenze vengono anche confermate dall´ulteriore impossibilità di 
definirla come un movimento che rimandi eventualmente  all´idea di qualcosa di 
organizzato: “Lungi dall´avere una guida centrale, la New Age si esprime attraverso 
diverse modalità operative: nuovi movimenti religiosi e comunità ben organizzate (...) 
percorsi interiori a due (...) singoli eventi che si svolgono nelle case o nei luoghi di 
lavoro, campi, seminari di addestramento da svolgersi nel fine settimana, centri e case 
di vacanza, festival, raduni (come quelli dei “Cloud Nine” che hanno luogo per circa un 
paio di settimane verso la fine dell´estate per la raccolta dei funghi magici che 
crescono negli Yorkshire Dales), negozi,(...) club, scuole (...) e per ultimo- ma non per 
questo meno importante – l´individuo che persegue una sua ricerca spirituale 
relativamente solitaria”28.     

E´ proprio in tale difficoltà di  catalogazione e nella sua natura extra religiosa che é 
possibile intravedere una approssimazione tra le forme mistiche contemporanee della 
New Age e quelle delle mistiche popolari brasiliane, da sempre segnate, come descritto 
da Bastie e analizzato precedentemente, da sacralità aperte, “selvagge” e in continua 
mutazione.  

Non c´e´,pertanto, da stupirsi della diffusione anche in Brasile delle forme mistiche 
vicine alla New Age che hanno incontrato qui un terreno fertile, composto da sempre 
da un contesto culturale e da spiritualità erranti, che si esprimono nel continuo 
esperimento di nuove mistiche: “lo spirito religioso brasiliano é uno spirito errante. 
E´proprio del suo essere il dislocamento permanente tra le diverse forme di produzione 
della spiritualità, in nome di una ricerca sempre rinnovata di esperienze mistiche. 
Niente di più coerente pertanto, che l´inconstanza e la volubilità. La devozione e 
credenze a rituali avviene, generalmente sotto il segno della sperimentazione.”29         

Analizzeremo di seguito, brevemente, alcuni esempi di spiritualità nuove e recenti che 
si sono sviluppate in Brasile e che abbiamo preferito denominare, senza la pretesa di 
definirle, forme di sacralità post-sincretiche, espressione di quelle culture mistiche 
brasiliane aperte e pertanto distanti dalle forme tradizionali della religione.   
     
Post-sincretismi  e nuove sacralità 
Se per descrivere l´immensa vastità delle forme del sacro in Brasile consideriamo 
improprio il concetto di religione, dovremo inevitabilmente relativizzare anche  quello 
di sincretismo.   
Di fatto, più che seguire le geometrie convergenti dell´ibridazione di uno o più  filoni 
religiosi, i dinamismi del sacro nel  Brasile contemporaneo, sembrano disegnare le 
linee spezzate di fuga delle forme ierofaniche30.    

                                                
27 Heelas, P. 1998, op.cit. 
28 Heelas, P. 1998, op.cit. 
29 Soares, Luis, Edoardo, “Religião por natureza, cultura alternativa e misticismo ecológico no Brasil”, in 
Leilah Landim, (org.), Sinais dos tempos – Tradições religiosas no Brasil, Caderno do Iser n. 22, 1989, Rio 
de Janeiro.      
30 Come visto anteriormente diamo qui al termine ierofania il significato di epserienza fondante o 
modificatrice di una credenza. 
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Da questo punto di vista, pertanto, le nuove mistiche e soprattutto le forme di 
spiritualità contemporanee, non sono definibili come  sincrétiche perché non nascono 
dall´unione di due o più religioni, ossia non provengono dal movimento diasporico-
lineare che ibridizza gli elementi identitari di una religione con le altre. 
Viceversa sembrano più il risultato di continui dinamismi senza origine, ne centro né 
periferia, né unilinearitá, né monoteismo, frutto di  estetiche temporanee, sperimentali 
forme e pratiche dinamiche, che si modificano e si reinterpretano continuamente, 
senza mai giungere a una forma religiosa o a una sintesi definitiva. 
Al sincretismo, pertanto, inteso come il movimento diasporico, che ibiridizza identità e 
centri con i loro corrispettivi diversi e distanti, arrivando alla formazione sintetica di 
una nuova religione sincretica,  subentrano le forme plurali e dinamiche di sacralità 
sempre nuove, non lineari né esattamente determinabili. 
 
Se il concetto di diaspora é marcato da un divenire diacronico, sempre sospeso tra un 
origine pura (centro identitario) e un divenire ibrido (periferico) deslocante, le forme 
del sacro in Brasile, viceversa,  rimettono a temporalitá sincroniche e a forme plurali di 
sacralità senza origine.       
E´il caso delle nuova forme di psiritualitá tra le quali anche quando viene fatta esplicita 
menzione a divinità tradizionali delle distinte religioni, i significati e le pratiche di 
devozione non hanno niente a che vedere con le corrispettive forme originarie. 
La relazione tra il santo o la divinità e la sua immagine, riletta  in un contesto 
extraeuropeo e reinterpretata alla luce di una nuova dottrina, é dunque complessa e 
rimanda ad un concetto di simulacro che non si riduca nella sua accezione,  platonica e 
iconoclasta, Baudrillardiana. A partire da questa, infatti, si dovrebbe inevitabilmente 
stabilire una relazione gerarchica e temporale tra originale e copia  e, pertanto, 
procedere separando le forme pure dalle loro rielaborazioni false. Viceversa, a partire 
dall´osservazione dei nuovi culti ci sembra più fertile e, quindi, più idonea, l´idea di 
una relazione di indipendenza31 che ci porti a pensare ad una “continuità non continua” 
tra le immagini sacre delle religioni tradizionali e quelle presenti nei templi e nelle 
ritualità delle nuove forme di sacralità diffusesi recentemente in Brasile. 
Come nel caso dei culti diffusi nella Valle do amanhecer, o di quelli legati al culto del 
Santo Daime,  o come anche di quelli espressi dalle forme filosofiche dello spiritismo 
Kardecista, che di seguito qui analizzeremo. 
In queste recenti forme di spiritualità che introducono nuove mistiche e nuove 
venerazioni le immagini tradizionali delle varie divinità sia di quelle cristiane quanto di 
quelle africane, indigene, indù, etc., non sono “né icona, né visione – ne hanno – un 
rapporto di identità con l´originale, col prototipo”32, ma al lato di entità inedite, 
costituiscono rielaborazioni atopiche e, pertanto non sincretiche.  
 
 
A Vale do Amanhecer                                         
 
 “Meus mestres e meus trinos, ouçam o apelo de Delfos, que traz na força do amor, as 
heranças transcendentais para um novo amanhecer. 
Delfos do grande Apolo, deus Apolo,hoje unificado em Cristo Jesus. 
E´a hora do Jaguar, do espírito espartano que venceu todas as batalhas, todas as 
conquistas universais. Somos aqueles que vimos a verdade. 
Estamos rogando pela felicidade eterna de deus pai todo poderoso. 
Estou com -0- // em Cristo Jesus” 

                                                
31 Ci riferiamo qui al concetto di simulacro come elaborato da M. Perniola in La societá dei simulcri, 
Bologna, Cappelli, 1980 e in Transiti, Bologna, Cappelli, 1985 
32 Perniola, M. La societá dei simulcri, Bologna, Cappelli, 1980 
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Circa 32.000 anni fa una flotta di astronavi extraplanetarie posò sulla terra e da queste 
sbarcarono esseri evoluti venuti con la missione  di innescare processi di sviluppo sul 
nostro pianeta. Per questo iniziarono a mutare la geografia e la fauna e ad introdurre 
l´uso dei metalli e di altre tecniche essenziali per le epoche successive e per le future 
civilizzazioni.   
Si chiamavano Equitumans e il loro dominio sulla terra durò circa 2000 anni. 
Successivamente il nucleo centrale di questi missionari fu distrutto da una strana 
catastrofe. Dopo di loro dai 30 ai 25 mila anni arrivarono altri missionari che si 
chiamavano Tumuchis, abili scienziati specializzati nella cattura di energie planetarie e 
extraplanetarie. Dopo di loro vennero i Juagares, abili condottieri, che stabilirono le 
distinzioni tra i popoli e le nazioni. Più numerosi dei popoli che li avevano preceduti 
lasciarono la loro impronta in tutte le civiltà. 
A partire da tali gigantesche trasformazioni, nel tempo e nello spazio, possiamo 
tracciare le origini più prossime degli spiriti che oggi compongono la missione “Vale do 
Amanhecer”33.    
La valle do amanhecer é una comunità situata nella zona rurale di Planaltina nel 
Distretto Federale a poco più di quaranta chilometri da Brasilia, composta da circa 
4000 gruppi familiari. 
Il suo perimetro é a forma di triangolo avendo come base la strada DF-130 e  ai lati 
due fiumi il Pipiripau e il Coatis. Il punto centrale della valle é occupato dal tempio 
dell´amanhecer, chiamato anche astronave, costruito in pietra a forma di ellisse con 
un area coperta di 2.400 metri quadrati. A circa 500 metri di distanza vi e´un luogo di 
iniziazione all´aperto chiamato Solar dei medium o Estrela Candente, con cascate 
artificiali, uno specchio d´acqua a forma di stella con un raggio di 79 metri, un lago, 
anche esso artificiale, scale di pietra e bungalow.           
Mentre il tempio é destinato all´attendimento del pubblico, che raggiunge una media di 
3000 a 4000 persone nei giorni più intensi, il solar é di esclusivo uso dei medium ed é 
utilizzato per la manipolazione delle energie. 
“La dottrina dell´amanhecer non é umbanda, condomblé, quimbanda, kardecismo, 
induismo, teosofia o cattolicesimo.E’ appena una dottrina con significato universale con 
base nel sistema  cristico”34   
La dottrina dell´amanhecer considera la relazione interplanetaria tra la terra e gli altri 
corpi celesti, come realtà naturali e proprie della meccanica dell´universo. 
Nel corso di due milioni di anni, esseri e “cose” di tutti i tipi “concepibili e inconcepibili”, 
hanno “viaggiato” arrivando fino alla terra e iniziando quella che si potrebbe definire un 
“osmosi cosmica”. 
La guida che mi accompagna per espormi i significati degli spazi e rispondere alle mie 
domande sulla dottrina é paziente e educata. Il signor Manuel é un uomo di media età, 
sposato e con figli. Come tutta la popolazione della valle, vestito con la divisa, la sua é 
quella  della falange dei Juagares. Parla volentieri e si sente a suo agio nel discorrere 
su ogni tipo di argomento; non ha proprio l´area e i modi di un severo difensore di una 
dottrina. Mi spiega con la gentilezza che lo contraddistingue che “esiste una 
comunicazione tra gli spiriti incarnati nella terra e gli spiriti incarnati in un altro pianeta 
situato dietro il sole e chiamato “capela”.La valle gestisce la comunicazione tra i due 
pianeti attraverso un flusso di energia attivata dalle tre ellissi di ferro situate una vicino 
alla porta del tempio, una nella Estrela Candente e un altra fissata nella parte alta della 
collina sopra il Solar dei medium.  

                                                
33 Dati tratti dal texto di Sassi M.,  Tia Nevea, Vale do Amanhecer, sob os olhos da Clarividente,  1999, ed. 
Vale do Amanhecer, Brasília – Distrito Federal.   
34 Sassi M, 1999, op. cit. 
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Manuel mi spiega che la valle funziona come un grande pronto soccorso spirituale dove 
i visitatori vengono ricevuti, confortati spiritualmente   e aiutati a incontrare la loro 
strada. Nessun proselitismo, nessun pagamento in cambio e nessuna filiazione.  
“Il lavoro ufficiale inizia tutte le mattine alle 10.00 con l´apertura del flusso di energia. 
A partire da tale momento i medium vanno a collocarsi nei loro posti pronti per 
ricevere i visitatori.La falange dei recepzionisti mette in fila i visitanti che uno per volta 
si avvicinano al “trono” dove viene fatto l ´attendimento personale”. I troni sono piccoli 
tavoli dove si siede l´Apará, il medium che incorpora e il cliente. Dietro dell´Apará in 
piedi c´e´il “dottrinatore” che rilascia istruzioni contemporaneamente sia allo spirito, 
incarnato dal medium, che al cliente. L´Apará che incorpora rimane con gli occhi 
chiusi, parla con una voce bassa a rauca e entra in contatto con il cliente soltanto 
tenendogli la mano o toccandogli la testa con le punte delle dita. 
In genere la seduta avviene in  un clima allo stesso tempo, informale e raccolto . Il 
visitatore denominato “cliente”, entra e esce dal tempio e da qualunque luogo con 
assoluta libertà. 
Manuel colpito dal mio spirito leggero ci tiene a farmi conoscere il loro  spirito di 
tolleranza:  
“Consideriamo sacro il libero arbitrio della persona. Rispettiamo tutti le posizione 
religiose o dottrinali, politiche e sociali, e non facciamo ne esprimiamo mai nessun tipo 
di critica. Per legge non possiamo chiedere  niente in cambio del nostro servizio, 
nessun tipo di retribuzione...” 
Per conoscere gli insegnamenti e la dottrine si hanno due possibilità, o ascoltare le 
spiegazioni delle numerose guide, sempre disponibili e gentili,  o leggere le 
pubblicazioni prodotte dalla piccola casa editrice locale. 
Generalmente, data la complessità degli assunti, non sempre le  narrazioni coincidono 
con le indicazioni fornite dai testi scritti; alle domande su tali discrepanze ci si sente 
rispondere che la dottrina non é qualcosa di chiuso e determinato, ma una realtà  in 
costituzione e, pertanto, sempre aperta a nuovi avvenimenti, a cambiamenti e a nuove 
interpretazioni. 
La dottrina veicolata dai testi, pochi e specifici, é la trascrizione delle narrazioni degli 
incontri medianici fatte dalla vidente Tia Nevea, fondatrice della Valle. 
La fondazione della valle risale  al 1969, la sua fondatrice Tia Nevea a partire dall´etá 
di 33 anni iniziò a comunicarsi con i “piani spirituali” attraverso la tecnica del “trasporto 
cosciente”. In questi viaggi la vedente era trasportata in Tibet e in vari piani del 
passato, incontrando entità e ricevendo istruzioni da vari spiriti tra cui Seta Branca. 
Le rivelazioni fatte a Tia Neva,  trascritte dal suo compagno giornalista Mario Sassi e 
disegnate dall´illustratore  J.S. Vilela, costituiscono oggi gli elementi basici della 
dottrina della valle. 
Sono molte le entità che compongono l´universo spirituale della valle e le loro 
caratteristiche sono una chiara dimostrazione della capacità di innovazione che supera 
le forme delle linee sincretiche. Ne descriviamo brevemente qualcuna, incontrata nelle 
foto di un piccolo negozio vicino al tempio do amanhecer. Le foto erano esposte sulle 
pareti disposte in sequenza, impossibile contarle. Ogni entità aveva più di una 
raffigurazione.   
Cacique Seta branca: Visse Nella America ispanica. Tra le popolazioni andine fu un 
leggendario cacique che comandava un esercito di 800 valorosi guerrieri. Il suo 
esercito soccorreva le popolazioni incas salvandole dalla avanzata delle truppe 
spagnole.Il valoroso cacique era lo spirito reincarnato di un “mestre planetario” che era 
già stato un Jaguar, uno spartano, un faraone in Egitto e che, in epoca medioevale, in 
Europa,  si chiamava  Francesco, canonizzato successivamente dalla Chiesa cattolica 
con il nome di S. Francesco di Assisi e che in epoca coloniale, tra le Ande, divenne noto 
per il suo “eroismo spirituale” e conosciuto con il nome di Ceta branca (freccia bianca). 
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Nell´epoca contemporanea Pai Seta Branca comanda la Falange dei Giaguari 
(Jaguares) composta da circa 100.000 spiriti, identificabili nel corso dei millenni per la 
loro indole comune. Alcuni di questi già redenti attraverso le legge del carma integrano 
già il comando della missione insieme a Seta branca, altri sono incarnati ancora sotto 
la fase della redenzione e compiono la loro missione nella Valle do Amanhecer. Seta 
Branca é anche considerato uno “spirito di luce” che nel linguaggio della Valle vuole 
indicare uno spirito che, dopo essere diventato impuro, con un “ritorno ellittico” torna 
di nuovo al suo originario splendore. 
     
Princesas de Mãe Yara: Con questo nome si identificano sette spiriti di donne delle 
falange dei Juagars che avevano avuto molte incarnazioni. In una di queste avevano 
abitato nella città di Pompei, all´epoca dell´eruzione che distrusse la città e che le 
uccise. 
Dopo altre incarnazioni nacquero di nuovo in Brasile, all´epoca della schiavitù durante 
il periodo coloniale. Spinte da forza superiore fuggirono dalla loro condizione e 
orientate da un piano spirituale superiore si incontrarono in una regione della foresta di 
difficile accesso dove vi erano cascate e fiumi.Qui stabilirono la loro dimora e la regione 
divenne un luogo di incontro di ex schiavi e ex schiave che, fuggiti dalla loro prigionia, 
cercavano in quel luogo un sollievo spirituale.   
 
Immagini di Cristo: tra le numerosissime immagini delle varie entità ci sono anche 
alcune raffiguranti Gesù Cristo, tutte visibilmente diverse da quelle prodotte della 
tradizione cattolica. Mai raffigurato sofferente nel crocifisso, simbolo non usato nella 
valle, viene viceversa rappresentato   sempre sereno con i tratti somatici e alcuni 
riferimenti estetici che ricordano le divinità indù. Nell´immaginario della Valle  Cristo é 
uno spirito evoluto arrivato con un astronave e con altri piloti scelti dal pianeta Capela 
per iniziare la via cristica. 
              
Santo Daime, la dottrina della foresta 
 
“Che universo splendido 
Mi guida il mio padrinho 
Tantó piú io mi lascio andare tanto píú la radice mi purifica 
Nella nuova era invito i miei fratelli a rallegrarsi nelle nostre feste,  
a dimenticare le illusioni e a concentrarsi nella foresta. 
La foresta ci da tutto é madre e padre 
Tutte le fonti di ricchezza, la natura e tutto il resto”  

- A Nova era, canto composto da Padrinho Alfredo -  
    
 
 

Le origini della dottrina del Santo Daime sono avvolte da un alone di mistero. 
Informazioni vaghe ne fanno risalire la nascita intorno agli anni venti in una localitá 
ignota dello stato dell´Acre, all´interno della foresta amazzonica. 
Il precursore del movimento fu il “siringueiro” Raimundo Irineu Serra, figlio di schiavi 
che conobbe dagli indigeni e dai “curandeiros” la ayahuasca, una bevanda ricavata da 
una radice che ha proprietà allucinogene. 
Durante lo stato di trance provocato dall´ assunzione del liquido, mestre Irineu, come 
sarà denominato successivamente, raccontò di aver ricevuta la visita di Nossa Senhora 
da Conceição, conosciuta anche come Regine della Foresta. Vagó per giorni e giorni 
nella foresta nutrendosi solo con la ayahuasca. In seguito iniziò a scrivere inni, sotto 
forma di testi e musiche, ispirati alla foresta e a elementi delle forme sacre tradizionali 
del Brasile (cattolicesimo popolare, candoblé, spiritismo, etc). 
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La bevanda, nota tra le popolazioni dell´Amazzonia anche con il nome di “vino delle 
anime”, per le sue proprietà terapeutiche, si ricava dalla ebollizione di due piante 
native della foresta tropicale ,  il cipó  jagube (Banesteriopsis caapi) e le foglie della 
“regina”, conosciuta anche come chacrona (Psicotrya viridis).  Se le analisi scientifiche 
riconoscono  nella ayahuasca proprietà allucinogene i “daimisti” preferiscono definire le 
qualità del te “enteogene”, ossia capaci di produrre un’espansione di coscienza che 
rende possibile il contatto con il divino. 
Al di là delle definizioni le comunità e il culto del Santo Daime si sono, in poche decadi, 
diffuse in tutto il Brasile, contando oggi numerose “chiese” nelle metropoli come nei 
piccoli centri di tutte le regioni. 
Il culto liturgico denominato Eclettico consiste nella assunzione della bevande 
(comunione) durante un rito fatto di canti e danze. Le principali festività del calendario 
annuale dei culti sono le “Hinarios” e i “Feitios”. Durante il primo, che ha una durata di 
circa dodici ore, si ingerisce la bevanda cantando e danzando intorno ad una stella a 
sei punte con l´utilizzazione di diversi strumenti, molti dei quali di origine indigena, 
come le maracas. Viene denominata, invece,  Feitios, la festa di produzione della 
bevanda (sacramento) quando la comunità si riunisce per produrre il te che sarà 
consumato durante le ritualità dell´anno.  
La dottrina esprime oggi con determinazione uno spirito di preservazione della foresta 
e di comunione con l´ambiente naturale, facendo adepti tra i movimenti ecologisti e 
riscuotendo numerosi  simpatizzanti tra i giovani di varie parti del mondo. Oggi la 
dottrina Del Santo Daime é presente in ogni continente, particolarmente negli Stati 
Uniti e in Europa dove recentemente si é celebrato il IV incontro europeo, avvenuto in 
Spagna tra il 4 e 11 Settembre del 2004.35 Con la morte de Mestre Irineu, altri 
maestri, denominati Padrinhos, sono subentrati apportando modifiche significative alla 
dottrina, come Padrinho Sebastião, che fu iniziato ai riti da Mestre Irineu e che 
introdusse la costituzione di comunità, un aspetto oggi molto importante all´interno 
della dottrina daimista. In queste si svolgono tutte le funzioni spirituali e in alcuni casi 
gli adepti vi si trasferiscono, vivendo in armonia e comunione di beni.  Le comunità 
ricevendo l´illuminiazione dal Santo Daime ingerito in rituali e feste vivono quella che 
viene definita la “sapienza del terzo testamento”. 
 
Lo Spiritismo e il Movimento Espírita 
  
 
"Gli spiriti annunciano che sono arrivati i tempi segnati dalla provvidenza per una 
manifestazione universale e che, essendo loro i ministri di Dio e gli agenti della sua 
volontà, hanno la missione di istruire gli uomin,aprindo una nuova era per la 
rigenerazione della umanità”. 

 Allan Kardec (O Livro dos Espíritos - Prolegômenos) 
     
 
Per movimento “Espírita” si intendono in Brasile l´insieme delle attività 
che hanno come obiettivo quello di studiare, divulgare e praticare la  
dottrina “espírita”, contenuta nelle opere di Allan Kardec, alla luce di 
libere riletture.  
Sorta in Francia, il libro degli spiriti risale al 1860, l´opera e la figura di Allan Kardec 
sono pressoché sconosciute in Europa, riscuotendo invece grande successo in America 
latina e in particolar modo in Brasile. 

                                                
35 In provincia di Viterbo,lo scorso Dicembre, i carabinieri hanno sequestrato 14 litri di te ayahuasca, 
utilizzato per i culti in quella zona e considerato dalle forze dell´ordine “droga sintetica” .( informazione tratta 
da un articolo apparso sul Corriere della Sera di Dicembre dello scorso anno)  
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Molti i testi pubblicati dai suoi seguaci, sempre capaci di riscuotere un successo di 
vendite non comune, tanto da sollecitare l´interesse di tutte le case editrici. Lo 
spiritismo é oggi uno dei maggiori fenomeni editoriali del Brasile.  Sono vari i casi da 
segnalare, come quello dell´editrice Siciliano che ha lanciato a metà del 2003 il suo 
primo libro espirita, De outro lado da vida, di Arthur Vasconcelos che senza divulgazione 
ha venduto più di 10 mila copie in soli due mesi. 
Una ricerca di mercato realizzata nel sito Submarino sembra confermare tale tendenza “ 
I lettori espirita sono più della metà dei compratori di libri del sito e, allo stesso tempo 
comprano mediamente il 15 % in più degli altri. (...) I campioni di vendita di questo 
segmento sono Allan Kardec, Chico Xavier, Zibia Gasparetto e Vera Lucia Marinzeck.”36      
Vero fenomeno sociale di massa, lo espiritsmo e Allan Kardec arrivano in Brasile 
attraverso Chico Xavier, considerato dall´immaginario popolare un “uomo santo” e uno 
spirito eletto.   
Nato nel 1910 in una piccola città di campagna nello stato di Minas Gerais si converti 
allo spiritismo all´etá di 17 anni anche se già da prima aveva regolari comunicazioni con 
spiriti e anime amiche.  
Ispirato nel modello monastico di virtù cattolica si diede i voti di povertà, e castità e 
condusse una vita umile inventando un originale santità laica, lontana dai beni materiali 
e dalle cose terrene. 
Se nei gesti, nell´etica e nello stile di vita di Chico Xavier si evidenziavano delle 
influenze della mistica cristiana, nei suoi successori tali retaggi sembrano scomparire del 
tutto. 
E´il caso di Luis Antonio Gasparetto, medium di formazione espirita “tradizionale” che ha 
ridefinto la sua traiettoria spirituale a partire dagli anni ottanta, in seguito ad una serie 
di viaggi fatti all´estero, che gli hanno fornito una serie di nuove informazioni su altre 
forme di praticare la medianicità.Tornato in Brasile la sua vita mutò completamente, da   
psicologo divenne professore di metafisica e inizio a divulgare il suo nuovo pensiero, 
attraverso corsi e conferenze. In sintesi la sua interpretazione dello spiritismo rivolgeva 
una esplicita critica al moralismo espirita, troppo influenzato dalla dottrina cattolica e 
colpevole di disprezzare sesso e denaro. 
Oggi con la creazione del centro “Espaço Vida e Consciencia” si propone di avvicinare lo 
spiritismo alle nuove esigenze della spiritualità contemporanea, promuovendo corsi, 
workshop, conferenze, che trattano di questioni relative alla spiritualità, alla salute e ai 
problemi quotidiani, riscuotendo un enorme successo popolare che accomuna le distinte 
classi sociali. 
Attualmente il movimento espirita é diviso in gruppi, centri e società (espirite) che 
svolgono attività di studio, diffusione e pratica della dottrina. Le pratiche medianiche 
vengono generalmente effettuata privatamente,in piccoli gruppi o in riunione private. 
Dopo la morte di Chico Xavier il movimento espirita ha senza dubbio subito profondi 
cambiamenti, inserendosi cosi all´interno di quel  dinamismo spirituale che 
contraddistingue le forme del sacro in questa parte del mondo. 
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Conclusioni 
 
La crisi della teologia della liberazione e il diffondersi di nuove forme di sacralità vicine 
alla new age, descrivono la continuazione di quei particolari dinamismi del sacro 
esistenti sin dalle origini in Brasile. 
Questi superano gli argini stabiliti dal concetto di religione e dalle forme istituzionali 
della fede puntando, viceversa, su visioni eteronomiche e perpetuamente dinamiche 
che sviluppano, a livello soggettivo e sociale,  pratiche e usi temporanei di mistiche  
non sincretiche, ossia non sorte dall´unione di elementi originati da una specifica 
dottrina (centro) e confluiti, attraverso un movimento diasporico, in un altro unico e 
coerente sistema religioso. Al contrario, il sacro  e le sue forma sociali in Brasile ci 
appaiono como marcate dalla libera sperimentazione di originali riletture e di 
interpretazioni creative che, piú che riunire elementi provenienti da altri sistemi 
religiosi, creano pratiche inedite e significati non permanenti, facendo della mistica e 
delle fedi le pratiche sperimentali di un sollievo spirituale. 
Nel contesto spirituale contemporaneo, caratterizzato dalla diffusione di  pratiche di 
spiritualità aperte e dalla crisi delle grandi religioni, il  Brasile si delinea come una 
regione del mondo spiritualmente fertile, dove  ogni rito, ogni simbolo, ogni spiritualità e 
ogni devozione, più che costituire un parte di un sistema coerente e chiuso, manifestano 
la perenne e contradddittoria nascita  dell´ígnoto.  
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