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R E S U M O

A espiritualidade new age é construída de forma experimental, improvisada 
e artesanal. O religioso alternativo, descrito como um religioso errante, 
evita seguir caminhos já codificados pelas instituições religiosas, preferindo 
fazer seu próprio caminho de forma autônoma. Ele constrói, dessa forma, 
uma espiritualidade que se baseia na bricolage, no sincretismo. Contudo, 
ainda que andarilho, o neoesotérico faz paradas em sua jornada. Qual é a 
contribuição dessas paradas para a construção religiosa do neoesotérico? 
Como, durante suas paradas, ele relaciona-se com as religiões institucio-
nais? Que relação se estabelece entre o estilo alternativo e as religiões insti-
tucionais, à medida que o new ager as inclui em sua trajetória? Tentando 
responder a essas perguntas, o presente artigo analisa as relações entre o jeito 
neoesotérico de construir a espiritualidade e a religiosidade institucional.

PA L AV R A S - C H AV E

Nova era. Alternativo. Espiritualidade. Sincretismo. Improviso.

1 .  I N T R O D U Ç Ã O

As experiências religiosas que se operam no interior da 
cultura alternativa chamaram a atenção dos pesquisadores so-
ciais. As misturas sincréticas, características do que se conven-
cionou chamar de “circuito neoesotérico” (MAGNANI, 1999), 
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levaram os estudiosos do fenômeno a voltar suas atenções para 
o frequente recurso desses religiosos alternativos à bricolage, ao 
livre manuseio de elementos de tradições distintas sem a ne-
cessidade de uma adesão formal e rígida aos sistemas religiosos 
que produziram esses elementos.

O contato com o outro coloca-se, portanto, no centro 
da forma new age de lidar com a espiritualidade. O religioso 
alternativo está, a todo momento, buscando junto ao outro 
novas ferramentas de construção da própria espirituali dade. 
Porosidade e sincretismo impõem-se ao observador desse fe-
nômeno como uma de suas características mais aparentes.

Os indivíduos que se socializam nessa forma de lidar 
com a espiritualidade e com as religiões, aprendendo a manu-
sear esses diversos elementos e tradições religiosas, aprendem a 
relativizar as crenças de forma a tornar possível a convivência 
em uma situação de pluralismo radical (SANCHIS, 1995, 
p. 93). Não apenas as crenças passam a ser relativizadas, mas 
também a possibilidade de construção de sistemas religiosos 
acabados e sintéticos, e a aspiração dos indivíduos a esse pro-
cesso. A confluência dessas duas características – de um lado, 
a abertura para o sincretismo e para o contato e aprendizado 
com o outro; de outro, a relativização constante das crenças e 
dos sistemas sintéticos – resulta na adesão sempre provisória 
a grupos e universos simbólicos.

Não por acaso, as metáforas relativas ao trânsito são fre-
quentes. As análises da religiosidade alternativa frequentemen-
te lançam mão de termos que evocam o fluxo para descrever 
essa espiritualidade. Fala-se em um “circuito neoesotérico” 
(MAGNANI, 1999) e “errância espiritual” (AMARAL, 1994). 
Diz-se ainda que o alternativo é um “andarilho” e que sua es-
piritualidade se dá no “deslocamento” (SOARES, 1994). Em 
alguns casos, o new ager é descrito como um “espírito sem lar” 
(AMARAL, 2003).

Sanchis (1995, p. 115-116), ao discutir a relação das 
modernidades com o campo religioso brasileiro, lança mão da 
metáfora espacial ao comparar o religioso nômade alternativo 
e seu sincretismo com as cidades ambulantes dos bandeiran-
tes, também elas sincréticas.

Ao lado da dimensão do trânsito, da errância e da im-
permanência, há a dimensão das paradas, dos pousos em locais 
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que permitam o descanso necessário para, posteriormente, re-
tomar a jornada (CAMURÇA, 2003). Os pousos comple-
mentam o deslocamento, de modo que eles também passam a 
fazer parte da jornada dos religiosos andarilhos.

O presente texto busca lançar um olhar sobre essa rela-
ção entre pousos e andanças, com a intenção de entrever as 
formas particulares pelas quais os alternativos adquirem, em 
sua caminhada pontuada por paradas, os recursos que com-
põem seu repertório religioso.

De forma particular, como se dá a relação desses atores 
religiosos com as tradições a que recorrem na sua busca de 
composição de uma espiritualidade errante? Que relação se 
estabelece entre a cultura alternativa, que privilegia adesões 
relativas e pouco rígidas, e as religiões institucionais, frequen-
tadas pelos new agers como paradas provisórias em seu proces-
so de construção de espiritualidade?

Tendo essas questões em mente, o artigo se divide em 
três partes, além desta introdução. Na seção 2, será abordada a 
questão da relação entre o modelo cultural alternativo e as re-
ligiões institucionais, chamando a atenção para a sobreposição 
de um estilo new age às tradições com as quais ele se relaciona. 
A seção 3 trata da relação entre a tendência experimental neo-
esotérica e o processo de aprendizado religioso tradicional. Na 
seção 4, aborda-se a relação entre o experimentalismo religioso 
new age e o ethos mais amplo da cultura alternativa. Por fim, 
apresenta-se a conclusão.

2 .  S O B R E P O S I Ç Ã O  D O  E S T I LO  N E W 
AG E  À S  R E L I G I Õ E S  I N S T I T U C I O N A I S

A espiritualidade new age, devido à variedade de expres-
sões sob as quais se apresenta, escapa às tentativas acadêmicas 
de sistematização e generalização. É possível apontar para uma 
lógica (AMARAL, 2003, p. 49) subjacente ao fenômeno new 
age, manifesta, sobretudo, pela adoção de um estilo de vida 
semelhante por parte de seus adeptos (MAGNANI, 1999, 
p. 50-51). No entanto, não há uma narrativa dogmática ou 
um mito único que possa organizar todas as formas sob as quais 
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ele apresenta-se (AMARAL, 2003, p. 32). Também não há 
performances ou formas rituais que sejam propostas de forma 
unânime entre os grupos identificados como participantes do 
circuito new age (AMARAL, 2003, p. 33).

Por conta dessa variedade de expressões possíveis no in-
terior do circuito neoesotérico, Amaral (2003, p. 20) chama a 
atenção para o uso adjetivo da expressão “nova era”. Nesse sen-
tido, “nova era” refere-se a um modo de relacionar-se com a 
espiritualidade, em vez de referir-se a um conjunto coerente 
de opiniões, dogmas, crenças, práticas devocionais e rituais ou 
padrões éticos ou comportamentais (AMARAL, 2003, p. 38).

Encarada sob esse ponto de vista, a nova era não se apre-
senta como uma forma de religião concorrente das religiões 
institucionais ou de seus sistemas de crença e prática. É possí-
vel aplicar o adjetivo “nova era” a experiências feitas no inte-
rior de religiões institucionais e de novos movimentos religio-
sos que não são, em si mesmos, participantes do circuito new 
age, como as religiões de matriz afro-brasileira ou amazônica1.

Contudo, as experiências “nova era” no seio de religiões 
tradicionais se constroem de acordo com os valores e as sensi-
bilidades próprios da espiritualidade new age e do ethos da cul-
tura alternativa herdeira dos movimentos de contracultura, 
sobretudo do movimento hippie surgido nos anos de 1960 
(SOARES, 1994, p. 206).

As etnografias que se dedicam a analisar os cruzamentos 
entre a forma nova era de vivenciar a espiritualidade e as reli-
giões institucionais (SOARES, 1994; GUIMARÃES, 1996; 
CUNHA, 1993) apontam para uma sobreposição do estilo 
new age de viver a espiritualidade ao modelo tradicional da 
religião com a qual esse estilo interage.

Camurça (2003), ao analisar o cenário religioso neoeso-
térico de Juiz de Fora, aponta para esses cruzamentos. De acor-
do com Camurça (2003, p. 61), nesses cruzamentos, a espiri-
tualidade new age “reinventa” as tradições. Essa reinvenção 
revela a aspiração por inserir-se no “tempo longo” da tradição 
e da ancestralidade (SANCHIS, 1997, p. 113). Nas palavras 
de Sanchis (1997, p. 111), a nova era penetra nas religiões 

1 As relações entre a cultura alternativa e religiões afro-brasileiras ou amazônicas são abordadas 
por Soares (1994), Guimarães (1996) e Marques Junior (2014).
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institucionais “como um clima”, marcando-as com caracterís-
ticas de pós-modernidade.

Essa sobreposição, ao valorizar a forma alternativa de 
construção da espiritualidade, tende a relativizar a adesão dos 
nômades neoesotéricos a essas religiões, favorecendo uma cons-
trução bricolada e individual que se serve dos recursos religio-
sos oferecidos pela tradição em questão.

Provavelmente, o traço distintivo essencial da “nova consciên-
cia” se encontra no fato de estabelecer-se uma relação muito 
particular com as religiões, no plural – com a religiosidade. Quer 
dizer, a pluralidade, enquanto tal, ocupa um lugar único, inexis-
tente no universo dos fiéis tradicionais, a não ser em momento 
de transição ou crise. O que, antes, era crise religiosa, hoje, no 
horizonte do misticismo alternativo, é um estado “natural” 
(SOARES, 1994, p. 206, grifo do autor).

Não há a pretensão à conversão e à adesão permanente 
ao grupo, mas a uma forma transitória de participação, em 
consonância com o nomadismo espiritual do ambiente neoe-
sotérico, caracterizado por Amaral (2003) como um “espírito 
sem lar”.

Os relatos antropológicos a respeito das trajetórias espi-
rituais de frequentadores do circuito neoesotérico fornecem 
exemplos dessa adesão impermanente e relativa, informada 
por um universo de significados e valores neoesotéricos.

Um exemplo, encontrado durante pesquisa etnográfica 
em Alto Paraíso de Goiás, é a trajetória de Maria, sintetizada 
a seguir.

Maria nasceu em lar católico bastante tradicional. Na 
adolescência, ela aproximou-se de sua herança religiosa afro-
-brasileira. Já na universidade, ao estudar biologia, entrou em 
contato com ritos indígenas. Então, por seu contato com a 
cultura indígena, experimentou a ayahuasca, com a qual traba-
lhou por mais de dez anos, passando pelo Santo Daime e pela 
União do Vegetal e pelo Umbandaime. Buscando aproximar-se 
do cristianismo, frequentou a Comunidade Seiva em Alto Paraí-
so de Goiás por alguns meses. Por fim, ainda considerando-se 
de matriz cristã, passou a dedicar-se à medicina taoísta.

A trajetória de Maria é marcada por passagens por vários 
grupos, tradições e formas de compreensão da espiritualidade. 
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Essas passagens não correspondem a diversas conversões a reli-
giões diferentes, mas a estágios que compõem uma trajetória2.

Esses estágios compõem pousos, momentos em que é 
pos sível dar uma pausa no constante transitar e servir-se dos re-
cursos disponíveis nesses lugares de descanso. Cada um desses 
estágios é encarado como momento de crescimento pessoal e de 
aprendizado, não como um ponto de chegada definitivo.

Soares (1994), ao comentar a passagem de new agers por 
cultos de matriz afro-brasileira, aponta para o caráter de im-
permanência intencional manifesto na participação dos neoe-
sotéricos nesses cultos. O valor do nomadismo alternativo 
contamina sua forma de relacionar-se com as religiões institu-
cionais, de forma que

[...] viver desse modo a adesão religiosa e, simultaneamente, defi-
ni-la como provisória, porém não como contingente, intercam-
biável, inconseqüente, supõe apoiar-se em um pano de fundo 
cultural axiológico, a um só tempo anterior e superior, do ponto 
de vista da determinação das regras de jogo básicas, as quais in-
cluem os critérios de decisão quanto a afinidades religiosas, por 
exemplo, e sobredeterminam as opções, conferindo-lhes o selo 
da provisoriedade e atribuindo à experiência mística, propria-
mente dita, o sentido de metavivência (SOARES, 1994, p. 206).

Por consequência dessa participação provisória, a cen-
tralidade do ritual de iniciação dos cultos de matriz afro-brasi-
leira é relativizada nas relações neoesotéricas com essas tradi-
ções. De fato, os new agers descritos por Soares (1994), assim 
como Maria, buscam mais um período de autoconhecimento 
do que o cumprimento de longos processos de iniciação.

Soares (1994, p. 206) aponta para o fato de que há uma 
reinterpretação neoesotérica desses cultos de matriz afro-brasi-
leira, de modo que já não se trata de uma experiência tradicio-
nal desses cultos, mas de uma releitura new age. 

Ao participarem desses cultos, os neoesotéricos impri-
mem sobre eles a marca de sua espiritualidade alternativa. A 
religiosidade afro-brasileira aparece, portanto, adjetivada como 

2 Patrícia Birman (1994) apresenta o conceito de “passagem” como oposto ao conceito de 
conversão. Ao contrário da conversão, a passagem não exige a adoção de um ponto de vista 
exclusivo que substitua as crenças e noções apreendidas pelo sujeito em outros contextos.
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new age. Como observa Soares (1994, p. 206), “não está nas 
religiões a eventual novidade, mas no modo de relacionar-se 
com elas”.

O trânsito neoesotérico, marcado por pousos mais ou 
menos longos e pela sobreposição do adjetivo new age às for-
mas tradicionais de vivenciar a espiritualidade nas instituições 
religiosas, produz desdobramentos importantes. Por seu cará-
ter transitório e não dogmático, destituído da preocupação de 
criar sínteses coerentes, a espiritualidade alternativa tende a um 
ecletismo inclusivo e cumulativo (SOARES, 1994, p. 203), 
dando maior espaço para o desenvolvimento individual dos 
con teúdos buscados por empréstimo em cada tradição.

Essa característica eclética e facilitadora de novos desen-
volvimentos permite a rejeição, total ou parcial, de compro-
misso para com correntes ou linhas já estabelecidas dentro das 
religiões, a partir das quais a espiritualidade neoesotérica bus-
ca suas fontes.

Na cultura alternativa, a “escola da vida” tem precedên-
cia sobre a educação formal. Essa precedência da “escola da 
vida” reflete-se na frequente rejeição de caminhos formais de 
instrução e formação religiosa. Em vez de prender-se a cami-
nhos formalizados, a espiritualidade alternativa sente-se mais 
livre para explorar caminhos de desenvolvimento não formali-
zados, caminhos ainda não codificados institucionalmente.

3 .  NÃO FORMAT IV IDADE  NEW AGE  E 
FORMAÇÃO REL IG IOSA INST ITUC IONAL

A valorização da “escola da vida” na cultura alternativa e 
a consequente relativização de vias de formação religiosa den-
tro dos parâmetros regulares das tradições religiosas resultam 
em trajetórias inusitadas de formação e aprendizado religioso. 
As vias de iniciação nem sempre são observadas à risca, mesmo 
entre religiões com rigorosa tradição iniciática.

O caso da mãe de santo do terreiro Lua Branca, relatado 
por Guimarães (1996), que agrega celebrações de umbanda e 
do Santo Daime, é representativo dessa valorização da “escola 
da vida” acima das vias tradicionais de iniciação e aquisição do 
conhecimento religioso no interior da cultura alternativa.
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Segundo essa mãe de santo (apud GUIMARÃES, 1996,  
p. 129), cuja trajetória é caracterizada por certa “rebeldia” com 
relação à autoridade de outros pais e mães de santo:

O descobrimento dos trabalhos umbandistas dentro da espiri-
tualidade que eu conheço é exatamente isso, ele vai sendo des-
coberto para você, ele vai vindo para você, as próprias entida-
des, os seus caboclos, ele vai instruindo você, você vai aplicando 
para você; está tudo aí, nós temos tudo é só ir trabalhando um 
pouquinho para ir buscar.

A individualidade e a iniciativa individual para buscar 
conhecimentos e fazer o próprio caminho espiritual são enfa-
tizadas nessa forma de encarar a formação religiosa. A “rebel-
dia” com relação às autoridades da religião leva à busca por 
caminhos ainda não trilhados e ao aprendizado experimental, 
sem roteiros.

Outra pessoa entrevistada por Guimarães (1996, p. 128) 
sintetiza bem a forma alternativa de encarar a formação espiri-
tual, ao dizer que, enquanto a religião coloca parâmetros, a 
religião alternativa é simplesmente viver.

Essa “rebeldia” não se limita à formação religiosa e espiri-
tual alternativa, mas também se reflete em sua forma, geralmen-
te mais frouxa, de comprometimento com a vida religiosa co-
munitária. Guimarães (1996, p. 132) comenta que a fre quên cia 
da parte daimista do terreiro Lua Branca é “não regular”3.

O caráter não dogmático da espiritualidade alternativa, 
em certa medida, é decorrente dessa primazia do aprendizado 
prático e experimental sobre os aprendizados formais e codifi-
cados de antemão. O aprendizado experimental não se presta 
imediatamente à sistematização e à uniformização, portanto 
não é prontamente universalizável.

Pelo contrário, no ambiente neoesotérico, o aprendiza-
do é local, e a trajetória, ainda que não seja solitária, é indivi-
dual. A originalidade das trajetórias reflete-se na originalidade 
das formações, das construções das espiritualidades singulares, 

3 Deparei-me com situação semelhante ao realizar pesquisa de campo entre evangélicos 
alternativos em Alto Paraíso de Goiás, entre os quais a frequência aos cultos também era 
muito variável. A forma alternativa de viver a espiritualidade não obedece às regularidades 
de iniciação, formação ou participação formalizadas.
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das experimentações performáticas e rituais múltiplas e cons-
tantemente renovadas.

O sociólogo britânico Matthew Wood (1999) caracteri-
za, à maneira dos tipos ideais, a espiritualidade new ager como 
“não formativa”. Entretanto, as religiões institucionais são des-
critas, por ele, como “formativas”. A formatividade é o ele-
mento de controle das instituições sobre a atuação e a formação  
religiosa de seus adeptos.

Segundo Wood (1999, p. 110), o termo “não formativi-
dade” refere-se à incapacidade de as lideranças de grupos não 
formativos 

[...] estabelecerem e manterem uma organização estruturada em 
termos de objetivos, ou seja, em termos de atuações e compreen-
sões de experiências sustentadas e mantidas coletivamente.

A espiritualidade não formativa corresponde, portanto, 
à situação da religião no regime de desregulação institucional 
da crença (HERVIEU-LÉGER, 2008). No entanto, enquanto 
a teoria da desregulação de Hervieu-Léger (2008) centra-se 
sobre a questão da memória e de sua reprodução autorizada, a 
teoria da não formatividade de Matthew Wood (1999) pre-
tende lançar o olhar sobre as relações de poder que se constroem  
no interior das próprias redes que vivem sob a marca da espi-
ritualidade desregulada4.

A partir da análise de histórias de vida, de trajetos de 
religiosos alternativos e de observações participantes em gru-
pos religiosos pertencentes ao contexto alternativo britânico, 
Wood e Bunn (2009, p. 297-299) argumentam que a adesão 
dos new agers a esses grupos e a permanência neles dependiam 
da possibilidade de relativização de autoridade dentro dos gru-
pos, de modo que múltiplas autoridades pudessem conviver 
sem se excluírem.

Junto à possibilidade de manutenção de múltiplas auto-
ridades, outra questão importante para os frequentadores dos 
grupos não formativos de Wood e Bunn (2009, p. 298) era a 

4 Na introdução de seu estudo, Wood (1999, p. 3-4) afirma que “a contextualização social 
do poder” está no coração de sua tese e que espera corrigir a deficiência nos estudos sobre 
espiritualidade new age por concentrar seus esforços nesse ponto.
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abertura para discutir interesses que fugissem ao foco princi-
pal de determinado grupo.

Os grupos que pretendem moldar, de maneira formati-
va, as experiências religiosas de seus membros tendem a ex-
cluir pontos de vista divergentes, limitando a possibilidade de 
discutir interesses que não pertencem ao horizonte específico 
do grupo. 

É preciso lembrar que a relação formatividade/não for-
matividade é pensada por Wood e Bunn (2009) sob a forma 
de contínuo, de modo que há grupos e lideranças “mais for-
mativos” e outros “menos formativos”. Uma menor formativi-
dade implica maior abertura para que as pessoas possam expor 
suas interpretações, sendo estas convergentes ou divergentes 
das interpretações das lideranças.

De fato, nos grupos mais afinados com a espiritualidade 
neoesotérica estudados por Wood e Bunn (2009), havia me-
nor tendência à apresentação de conteúdos normativos que 
devessem ser aceitos por todos, deixando aberto o espaço para 
interpretações divergentes daquelas abraçadas pelos que esta-
vam em posição de liderança dentro dos respectivos grupos.

A sobreposição de uma sensibilidade espiritual neoeso-
térica (não formativa) à sensibilidade religiosa tradicional (for-
mativa) pode gerar tensões no interior dos grupos, dentro dos 
quais o alternativo entra em relação com a religião tradicional. 
Essa tensão, segundo Wood e Bunn (2009, p. 297), frequen-
temente leva o alternativo a abandonar o grupo religioso for-
mativo em favor de algum grupo no qual ele possa expressar-se 
de forma divergente.

Assim como a espiritualidade alternativa tende a esqui-
var-se dos roteiros de iniciação e formação estabelecidos pelas  
religiões institucionais em seu processo de construção, também 
tende a evitar a formatividade e a rigidez na própria reprodução. 

Uma vez que suas próprias lideranças são, geralmente, 
fruto de aprendizado não formativo, elas reservam o espaço 
para que cada errante possa compor à sua própria maneira. 
Relembrando o que disse a mãe de santo entrevistada por Gui-
marães, para a espiritualidade que ela conhece, o descobri-
mento “vai vindo para você”.

Na linguagem alternativa, a “escola da vida” aproxima-se 
do polo “não formativo”, enquanto as instituições tradicionais 
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de controle e reprodução das crenças e conteúdos religiosos 
aproximam-se do polo “formativo”. O ecletismo e a plurali-
dade neoesotéricos tendem ao polo não formativo. Daí resulta 
a ausência de uma pretensão doutrinária e de uma padroniza-
ção comportamental dos seus frequentadores.

A não formatividade, ao rejeitar a intervenção regulado-
ra das instituições religiosas, abre o campo para o inclusivismo 
eclético da espiritualidade alternativa (WOOD, 1999, p. 123), 
buscando sempre, na bricolagem, a forma de lançar mão dos 
recursos que tem à sua disposição.

Essa característica da espiritualidade neoesotérica está 
em consonância com a tendência da cultura alternativa mais 
ampla ao improviso e à busca pela participação de todos con-
forme os recursos que têm à mão, ainda que sejam escassos.

4 .  NÃO FORMAT IV IDADE ,  IMPROV ISO/ 
BR ICOLAGE  E  O  ETHOS  ALTERNAT IVO

A não formatividade do aprendizado religioso new age 
reflete-se na eterna mutação dos rituais, das vivências e das 
performances neoesotéricas. À semelhança das artes performá-
ticas, as vivências espirituais alternativas não produzem obras 
independentes. Pelo contrário, cada evento produz seu pró-
prio drama único e singular (AMARAL, 2003, p. 54). 

Essa eterna mutação estética, ritual e performativa, por 
sua vez, assim como o aprendizado não formativo que nela se 
reflete, é uma forma particular por meio da qual o alternativo 
exercita-se na arte de improvisar, de realizar construções origi-
nais com qualquer recurso que possa ter à mão em um dado 
momento.

As performances neoesotéricas não seguem algum script 
predefinido ou algum roteiro específico que oriente os conteú-
dos e objetivos pontuais perseguidos pelas vivências (AMA-
RAL, 2003, p. 50). A eficácia desses momentos rituais depen-
de da possibilidade de construção de sentidos múltiplos e não 
codificados de antemão. A imprevisibilidade é elemento cen-
tral nas vivências rituais alternativas (AMARAL, 2003, p. 54).

Nesse contexto, cada vivência ritual é, portanto, uma no-
va invenção. O sentido de cada momento ritual é reinventado 
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à medida que acontece, de forma a incluir os novos recursos 
que se tornam disponíveis a cada nova realização do ritual. 
Esses novos recursos incluem, sobretudo, as novas pessoas que 
tomam parte na vivência e as novas “energias”, traduzidas em 
sentimentos que afloram durante as realizações rituais, que 
elas trazem à performance.

Em perspectiva mais ampla, Soares (1994, p. 207) co-
menta que a reinvenção artística e crítico-criativa está no pró-
prio núcleo da cultura alternativa. Toda formação cultural 
existe para ser reinventada e manipulada. A cultura alternati-
va, no entanto, faz da reinvenção um valor central. A cultura 
alternativa acontece no próprio jogo de manipulação, reinven-
ção e mobilização improvisada dos recursos culturais.

No entanto, dizer que a novidade e a ausência de um 
roteiro dado de antemão sejam características da vivência ritual  
no interior do circuito neoesotérico não significa dizer que 
esses rituais surjam espontaneamente, no calor do momento, 
sem serem informados por práticas rituais que o antecedam e 
com as quais seus participantes estejam familiarizados.

O antropólogo e teórico da performance Richard Schech-
ner (1974) argumenta que há uma diferença entre o ensaio e a 
preparação no contexto da improvisação musical. Enquanto o 
ensaio tem como objetivo a fixação de uma prática a ser repro-
duzida fielmente durante uma apresentação, a preparação visa 
garantir que o músico tenha um repertório técnico já assimilado 
e bem conhecido, pronto para ser aplicado a qualquer momen-
to em que se faça oportuno (SCHECHNER, 1974, p. 477).

De forma semelhante, os participantes dos rituais new 
age informam-se a respeito de práticas rituais, tanto em con-
textos formativos quanto não formativos. As trajetórias reli-
giosas comumente encontradas no ambiente neoesotérico, das 
quais a mãe de santo do terreiro Lua Branca é representante, 
demonstram que há períodos de “preparação”, no sentido de 
Schechner (1974), em que os errantes informam-se sobre prá-
ticas rituais, formando um repertório que pode ser selecionado , 
combinado e reinventado à medida que o processo de bricolage  
de elementos pinçados de diversas tradições e ambientes espi-
rituais é realizado pelo alternativo.

A errância espiritual new age favorece a aquisição do 
instrumental ritual e do repertório de representações necessá-
rios para realizar o improviso exigido pelos rituais sem script 
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realizados  durante as vivências performáticas neoesotéricas. 
As passagens provisórias, mais marcadas pela busca do cresci-
mento pessoal que pela lógica da iniciação, contribuem para 
o aprendizado de conteúdos que serão, em seguida, manipu-
lados de acordo com as trajetórias e apreensões pessoais de 
sujeito errante.

O improviso e a contribuição peculiar de cada partici-
pante para a criação de um momento ritual, estético e perfor-
mático único dão aos rituais neoesotéricos um caráter artesanal . 
O artesanato desempenha forte papel na cultura alternativa, 
tanto como ocupação de muitos alternativos quanto como 
fonte de representações sobre o ser alternativo. A compreensão 
do artesanato como metáfora da lógica alternativa faz parte de 
seu ethos.

A proximidade entre o trabalhador e sua obra, devido ao 
trabalho manual e ao contato físico entre artesão e artesanato, 
somada ao fato de que a produção artesanal não resulta facil-
mente em produtos finais padronizados e sempre idênticos, faz 
com que o artesanato seja encarado, na cultura alternativa, co-
mo metáfora para a troca de energias e sentimentos entre arte-
são e artesanato. O artesanato carrega em si a marca energética 
do artesão, seja ela positiva ou negativa.

De modo semelhante, o ritual artesanal neoesotérico é 
construído a partir da contribuição de cada pessoa envolvida. 
As energias, as emoções, as cargas subjetivas geradas em cada 
vivência fazem com que cada ritual seja um momento único, 
com relação ao qual os participantes devem reagir buscando 
ferramentas em seu repertório de aprendizado construído ao 
longo de sua errância religiosa.

Os rituais assim construídos não pretendem ser propo-
sitivos. Não há a pretensão de estabelecer formas autorizadas 
de comportamento para um sistema de ideias que sejam tidas 
como justas ou que carreguem o selo da ortodoxia (AMARAL, 
2003, p. 52). O ritual no contexto alternativo new age não se 
constrói como um conjunto de regras que devem ser aplicadas 
no cotidiano de seus participantes.

O conteúdo simbólico dos rituais neoesotéricos escapa 
ao controle das pessoas que se encarregam de sua condução. 
Por não dispor de lideranças preocupadas com uma regulação 
formativa sobre os significados produzidos nos rituais, os sím-
bolos e os conteúdos comunicados nesses rituais tendem a ser 
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apreendidos de forma livre por cada participante (WOOD, 
1999, p. 162). Há liberdade para reformulações pessoais, de 
acordo com interesses e experiências anteriores pessoais.

A bricolage religiosa promovida pela forma new age de 
lidar com o sagrado, tanto com relação a representações quan-
to com relação a rituais, é uma forma de manifestação da ten-
dência mais ampla ao improviso e a encarar a vida por meio da 
metáfora artesanal. De forma não dogmática ou propositiva, 
essa bricolage fornece material para a expressão ritual alternati-
va, buscando, na reinterpretação não formativa das religiões 
tradicionais, a preparação para seus improvisos.

5 .  C O N C LU S Ã O

A forma neoesotérica de lidar com o sagrado, marcada 
pela alternância entre o trânsito e o repouso, traduz-se em pas-
sagens provisórias por tradições religiosas. Durante essas passa-
gens, os alternativos formam seu repertório espiritual e simbó-
lico, a partir do qual é possível realizar seus improvisos rituais 
e suas bricolagens de crenças.

A resistência new age aos caminhos codificados impul-
siona o nômade neoesotérico à exploração de vias de espiritua-
lidade que tangenciam, por vezes, os caminhos institucionais 
para, em seguida, desviar-se desse caminho novamente e dar 
prosseguimento à sua trajetória sem roteiro.

Contudo, o nômade relaciona-se com as religiões insti-
tucionalizadas ao estilo alternativo, relativizador das crenças e, 
sobretudo, das vias formativas de aprendizado religioso. O ele-
mento relativizador resulta no fato de que as adesões são pen-
sadas já de antemão como provisórias, ainda que a tradição re-
ligiosa promova rituais iniciáticos que se prolongam no tempo. 

O processo por meio do qual os alternativos operam 
suas bricolagens é artesanal. Se, como lembra Soares (1994), o 
alternativo brasileiro é um andarilho, também é preciso lem-
brar que o alternativo brasileiro é um artesão. Assim como o 
artesão produz peças que diferem umas das outras e carregam, 
todas, as marcas pessoais de seu criador, também a espirituali-
dade alternativa é feita de forma manual e pessoal.
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A tradução musical do artesanato é o improviso. É a 
reação pessoal do músico às suas impressões, aos sentimentos 
e ao ambiente que o cerca. No improviso, o músico mobiliza 
o repertório técnico preparado de acordo com a necessidade 
do momento. À semelhança da preparação para o improviso 
musical, os pousos que pontuam as trajetórias alternativas e 
que alimentam seu repertório espiritual são essenciais.

A lógica artesanal que orienta as experiências religiosas 
neoesotéricas opõe-se à lógica formativa. Não há a intenção 
de fornecer modelos que devam tornar-se padrão para outros 
religiosos andarilhos. Pelo contrário, espera-se que cada um 
encontre suas formas personalizadas de expressão religiosa. A 
espiritualidade new age não produz modelos universalizáveis, 
narrativas de crença que devam tornar-se gerais ou regras de 
comportamentos autorizados e tidos como corretos.

NEW AGE EXPERIENCES AND 
INSTITUTIONAL RELIGIONS

A B S T R AC T

New age spirituality is constructed in an experimental, improvised, and 
artisanal way. The alternative believer, described as a wandering believer, 
avoids pathways already codified by religious institutions, preferring to go 
through a pathway of his own in an autonomous manner. Thus, he con-
structs a spirituality based on bricolage, syncretism. However, although 
being a wanderer, the neo-esoteric man makes stops in his journey. What 
is the contribution of these stops to the religious construction of a neo-
esoteric man? How, during his stops, does he relate to the institutional 
religions? Which relation is established between the alternative style and 
the institutional religions, as the new ager includes them in his pathway? 
In order to answer these questions, this article analyzes the relations be-
tween the neo-esoteric way of constructing spirituality and the institu-
tional religiosity.
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