
UNIVERSIDADE METODISTA DE SÃO PAULO 
FACULDADE DE FILOSOFIA E CIÊNCIAS DA RELIGIÃO 

PROGRAMA DE PÓS-GRADUAÇÃO EM CIÊNCIAS DA RELIGIÃO 

 

 

 

 

 

 
“ECOFEMINISMO E MODERNIDADE: 

UMA ANÁLISE DA ESPIRITUALIDADE ECOLÓGICA 
DO GRUPO CONSPIRANDO EM SANTIAGO DO 

CHILE”. 
 

Por 

 

Ana Carolina Chizzolini Alves 

 

 

 

 
São Bernardo do Campo - 2006 

 



  

 

   
   
 

 

UNIVERSIDADE METODISTA DE SÃO PAULO 
FACULDADE DE FILOSOFIA E CIÊNCIAS DA RELIGIÃO 

PROGRAMA DE PÓS-GRADUAÇÃO EM CIÊNCIAS DA RELIGIÃO 

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

ECOFEMINISMO E MODERNIDADE: 
Uma análise da Espir itualidade Ecológica do Grupo ConSpirando 

em Santiago do Chile.  
 

Por 
 
 
 
 
 

Ana Carolina Chizzolini Alves 
 
 
 
 
 

 
Dissertação apresentada em 
cumprimento parcial às exigências do 
Programa de Pós-Graduação em 
Ciências da Religião, para obtenção do 
grau de Mestre. 
 

 
Orientador: Dra. Sandra Duarte de Souza  
 
 

São Bernardo do Campo, abril de 2006. 



  

 

   
   
 

 

Tendo Examinado o presente trabalho, a 

comissão o considera, 

 

 
 
 
 

_____________________________________ 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

_____________________________________ 
     Profa. Dra. Sandra Duarte de Souza 

    Orientadora 
 
 
 
 
 
 
 

_____________________________________ 
Prof. Dr. Jung Mo Sung 

 
 
 
 

 
 
 
 
     ____________________________________________ 

   Prof. Dr. Silas Guerriero  

 

 



  

 

   
   
 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

DEDICATÓRIA 

 

 
 
 

“Às mulheres que buscam no interior dos seus corpos a 
divindade adormecida” 

   

 

 

 

 

 

 

 



  

 

   
   
 

 

 

 

AGRADECIMENTOS 

 
Este é o resultado do trabalho de muitas mãos dedicadas ao brotar de sonhos. Estas mãos são de 

jardineiras e jardineiros que nos instigam a relatar seus nomes, depois de um longo percurso. Este relato  
não é somente para agradecer, mas também é para compartilhar com alegria este resultado. 

 
Jardineiras..... 
 

À Fernanda Lemos que acompanhou este processo que começou muito antes do mestrado e desde 
então está sempre por perto para ajudar... À Sandra Duarte de Souza que é mais que uma orientadora 
sendo amiga, professora, companheira e me lembrando a todo instante do meu potencial diante das 
minhas crises de intelectualidade.... À Mary Judith Ress e ao Grupo ConSpirando por me receber com 
tanto carinho em Santiago do Chile... À Sonia Elizabeth Chizzolini Alves, minha mãe, que sempre me 
apoiou, mostrando-me que as luzes da esperança estão diante dos meus olhos em meio aos meus momentos 
de cegueira crônica... À minha irmã Juliana Chizzolini Alves que participou das correções deste texto 
provando-me que a língua portuguesa é um eterno mistério... À Viviane Chizzolini Alves que me fez rir 
em tempos difíceis, me acolheu em tempos tristes com seu colo e entrou na frente de perigos para me 
proteger.... À Michele e Telma por contribuírem na primeira parte deste texto com correções e convites de 
almoço... À Banda N.A.C.H. que demonstrou paciência diante das minhas ausências nos ensaios... 

 
Jardineiros... 

 
Ao meu pai Nelson Alves que, desde o instante que nos redescobrimos como pai e filha, refizemos 

nossa convivência, nos aceitando mutuamente... À meu avô que em memória continua me inspirando para 
o crescimento profissional... À meu tio Jair Alves que continua me ensinando amor pela profissão... 

 
  
À Universidade Metodista de São e Paulo e ao Programa de Pós Graduação em Ciências da 

Religião pelo investimento através das aulas e do suporte acadêmico com bibliotecas e proximidade dos 
professores e coordenadores desta casa... Ao NETMAL/ Mandrágora por incentivar esta pesquisa de 
uma forma desafiadora 

 
À CAPES por financiar esta pesquisa e acreditar no desenvolvimento estudantil...       



  

 

   
   
 

 

 
ALVES, Ana Carolina Chizzolini. Ecofeminismo e Modernidade: Uma Análise da 

espiritualidade ecológica do grupo ConSpirando em Santiago do Chile. Dissertação 
de Mestrado. Universidade Metodista de São Paulo – UMESP, Programada de Pós 
Graduação em Ciências da Religião, São Bernardo do Campo, 2006, 152p.  

 

 

 

 

RESUMO 

 
 

Nossa pesquisa tem como objetivo analisar a relação da espiritualidade ecofeminista 

com a cultura Nova Era. Esta relação pode ser percebida através do movimento de 

indivíduos que buscam saúde, símbolos religiosos e esoterismo em um cenário urbano. Este 

fenômeno indicado pela busca dos indivíduos é chamado de cultura Nova Era.  

Porém, a pesquisa não se resume a tratar do tema da Nova Era. É preciso optar por 

um grupo que se enquadre no perfil dessas espiritualidades emergentes para termos 

visibilidade do fenômeno Nova Era. Isso só pode acontecer se construirmos um diálogo 

entre Nova Era e outra expressão espiritual aparente que indicaria o desenvolvimento da 

própria Nova Era. Para realizar esta analise dos alcances da Nova Era no Ocidente, 

trazemos como indicador uma espiritualidade moderna: o Ecofeminismo. 

O Ecofeminismo é um produto da modernidade, possuindo estruturas que o 

caracteriza como um desenvolvimento da Nova Era. Entendemos que, analisar a relação 

tecida entre Ecofeminismo e Nova Era, é uma forma de compreender os indicadores das 

espiritualidades emergentes. Pressupomos que estas espiritualidades são caleidoscópicas, 

fluídas e indicam os sujeitos como protagonistas de suas escolhas e composições religiosas.  
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ABSTRACT 

 

 

 
Our research has its objective to analyse the connexion between ecofeminist 

spirituality and New Age culture. These connexion are perceivel through the movement of 

individuals who look for health, religious simbols and esoterism in the urban scenery. This 

phenomenon is called the New Age culture. 

But the research does not treat of the theme New Age only. It is necessary to make a 

choice for an individuals group that has the profile of these emerging spiritualities in order 

that we have a vision of the New Age phenomenon. And it is only possible to happen if we 

construct an analyse between New Age and other apparent spiritual expression. To make 

this dialogue, we bring as example a modern an emerging spirituality, i. e., the 

Ecofeminism. 

The Ecofeminism is a product of the modernity and they have structures either in 

their developmant or visualization in the New Age. We understand that to analyze the 

knitted relation between Ecofeminism and New Age is a way to understand, the indicators 

of the emerging spiritualities. We take for granted that these spiritualities are 

kaleidoscopics, fluids and they indicate the individuals as actors of religious choices.    
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INTRODUÇÃO 
 
 
 

 

Nossa pesquisa tem como objetivo analisar a relação da espiritualidade ecofeminista 

com a cultura Nova Era. Esta relação é percebidas através do movimento de indivíduos que 

buscam saúde, símbolos religiosos e esoterismo em um cenário urbano. O fenômeno que se 

enquadra nestes padrões urbanos que possibilitam a articulação destes pontos de saúde, 

símbolos religiosos e esoterismo é a Nova Era.  

Não é simples definir Nova Era porque ela é uma espiritualidade caleidoscópica 1. 

Ela sobrevive no trânsito religioso e nas escolhas dos sujeitos possibilitadas por causa da 

crise religiosa que o Ocidente experimenta. É pela dificuldade de se definir Nova Era que 

nossa pesquisa se torna relevante. Tentamos nestas páginas, dialogar com cientistas da 

religião que trabalharam com a análise da Nova Era. Nosso diálogo com estes cientistas da 

religião proporciona uma reflexão sobre o tema, questionando a mobilidade desta 

experiência. 

Nossa pesquisa não se resume a tratar do tema da Nova Era. É preciso selecionar 

um grupo que se enquadre no perfil dessas espiritualidades emergentes para termos 

visibilidade do fenômeno Nova Era. Isso só pode acontecer se construirmos um diálogo 

                                                 
1 AMARAL, Leila L. O Carnaval da Alma: Comunidade, Essência e Sincretismo na Nova Era. Vozes, 
Petrópolis, 2000, p.15. 



  

 

   
   
 

 

entre Nova Era e outra expressão espiritual aparente que indica os avanços da Nova Era no 

Ocidente. Para esta análise, trazemos uma espiritualidade moderna: o Ecofeminismo. 

O Ecofeminismo apresenta muitos elementos que o sinalizam como avanço da 

cultura Nova Era. É um produto da modernidade e possui estruturas semelhantes tanto para 

seu desenvolvimento quanto para sua visualização. Entendemos que, analisar a relação 

tecida entre Ecofeminismo e Nova Era, é uma forma de compreender os indicadores das 

espiritualidades emergentes, pressupondo que são caleidoscópicas, fluídas, que indicam os 

sujeitos como protagonistas de suas escolhas e composições religiosas. Para compreender 

estas relações tecidas entre Ecofeminismo e Nova Era construímos uma estrutura em nossa 

pesquisa que corresponde à ordem explanada a seguir. 

O primeiro capítulo trata da construção de um estado da questão sobre Nova Era 

(visto que este é um tema que deve ser  trabalhado com cautela). A discussão sobre Nova 

Era é ampla, e por isso fizemos uma seleção textual para um debate conceitual. A fim de 

construirmos um estado da questão, trabalhamos inicialmente com os pressupostos da crise 

da religião no Ocidente, onde a religião experimenta um processo de periferização que 

incentiva o trânsito religioso, o pluralismo e a autonomia do indivíduo a transitar por suas 

escolhas religiosas. Na segunda parte deste capítulo, tratamos das características e 

definições da Nova Era, analisando a linguagem usual que expressa essa espiritualidade no 

jogo de palavras ego e self. Os temas vinculados a essa espiritualidade que compõem e 

estruturam a linguagem da espiritualidade Nova Era, estão vinculados ao novo imaginário 

do corpo em questão. O corpo na Nova Era seria empoderado porque guarda dentro dele 

um sagrado adormecido chamado self2, e para despertar este sagrado adormecido, seria 

preciso superar o que conduz as necessidades ambiciosas de dominação do ser humano: o 

ego. Porém, esta sacralização não seria universal e não serviria para todos os corpos. Nesta 

pesquisa, estamos tratando da sacralização do corpo feminino como uma extensão da 

sacralização da natureza e o exercício do self  como uma suposta responsabilidade feminina. 

Nesta parte nos perguntamos sobre os vínculos estabelecidos entre terra, natureza e corpo 

feminino, questionando que, na espiritualidade Nova Era, se constrói um forte vínculo com 

religiões orientais, que exaltam a figura do feminino como representante da natureza e 
                                                 
2 Aqui utilizamos um jogo de palavras muito comum no meio Nova Era: self e ego são palavras que tentam 
exprimir as condições humanas de amor e ambição. 



  

 

   
   
 

 

geradora da espécie humana. Nesta parte também trabalhamos com o tipo de público 

recorrente encontrado nas experiências Nova Era e, analisado pelos cientistas da religião, 

que trabalharam com os espaços de exercício da espiritualidade em questão. Na terceira 

parte deste capítulo, trabalhamos mais detalhadamente estes espaços de exercício da 

espiritualidade Nova Era como espaços provisórios criados apenas para a satisfação da 

experiência momentânea, denominados Centros Holísticos. Estes Centros recebem o 

público circular (que identificamos no passo anterior), e oferecem terapias alternativas para 

satisfazer a busca por bem–estar dos participantes. Pretendemos também analisar uma 

suposta motivação, que é mínimo denominador comum entre todos os participantes em 

trânsito que vão aos Centros Holísticos. Entendemos que este denominador comum é o 

holismo, que está intimamente ligado com o campo da saúde. 

O segundo capítulo desta pesquisa está direcionado a tratar especificamente da 

experiência ecofeminista como indicadora dos avanços da experiência Nova Era. De fato, o 

Ecofeminismo é uma experiência restrita à mulheres. Por isso, a primeira parte deste 

capítulo se dedica a analisar o discurso da sacralização do corpo feminino através de um 

empoderamento, fruto da conexão do feminino com a natureza. Sobre este empoderamento 

do corpo feminino, o Ecofeminismo constrói uma simbologia de um self divino, em forma 

de deusa, necessária para mostrar às mulheres qual o papel que deveriam cumprir para 

realizar a transformação social em nome da igualdade dos sexos e da salvação ecológica 

para o planeta. Esta proposta Ecofeminista estaria vinculada na construção dessa nova 

simbologia, que parte da crítica dos mitos criacionais tradicionais. Ecofeministas criticam a 

figura div ina masculina, a criação do Gênesis e elaboram mitos alternativos sobre o 

matriarcado antigo e as revoltas femininas nos primórdios da humanidade, sempre 

ressaltando que o primeiro poder divino e social cabia às mulheres que teriam sido 

violentadas e destituídas3. Como uma extensão do empoderamento feminino, a maternidade 

também é sacralizada, porque é entendida como motor da vida. A maternidade sagrada 

estabelece conexão direta com a terra, que também é sagrada no discurso ecofeminista para 

motivar as mulheres a recuperar o poder perdido que partia do útero. A quarta parte deste 

                                                 
3 Cuaderno do Encuentro de Espiritualidad Ecofeminista Mitos y Arquétipos.  Centro de Sanación y 
Espiritualidad Tremonhue. Cajón del Maipo, 17 a 24 de Eenero de 2005, p.28-30. 



  

 

   
   
 

 

capítulo se dedica ao paralelo entre Ecofeminismo e Nova Era, indicando as características 

comuns e as proximidades que estabelecem. 

O terceiro capítulo é uma proposta analítica da pesquisa de campo que fizemos em 

Santiago do Chile, no encontro da “Escola Ecofeminista”. Esta escola se realiza através de 

um grupo de mulheres denominado ConSpirando, que organiza encontros de mulheres no 

Chile para discutir questões relacionadas ao feminismo e a ecologia. Neste capítulo, 

relatamos a estadia de nove dias nesta escola, que acontece em um espaço afastado da vida 

citadina; e propõe recolhimento diretamente na natureza com muito conforto. A primeira 

parte deste capítulo, conta a história da formação do grupo ConSpirando  para 

compreendermos as motivações de funcionamento deste grupo e seu estabelecimento em 

Santiago. Na segunda parte deste capítulo, relatamos a estrutura da casa de ConSpirando 

que fica afastada da cidade e tem o nome de Centro Tremonhue. Este Centro é o que 

possibilita o acontecimento da Escola Ecofeminista, porque é projetado para que as 

participantes mantenham contato direto com a natureza. Nesta estadia, aplicamos um 

questionário que se encontra em anexo a esta pesquisa. Este questionário nos proporcionou 

a obtenção dos dados que estão na terceira parte deste capítulo, na tentativa de traçar um 

perfil das participantes e verificar se estabelecem alguma relação com o perfil dos 

participantes da Nova Era, relatado no primeiro capítulo. A quarta e última parte desta 

pesquisa contém as informações do caderno de campo, com os relatos dos nove dias 

vividos em ConSpirando para a percepção da utilização dos símbolos e a aplicação dos 

temas vinculados ao Ecofeminismo, e conseqüentemente vinculados à cultura Nova Era. 

Adiantamos que encontramos muitas semelhanças entre Nova Era e Ecofeminismo, 

principalmente na interpretação dos dados do questionário associados a entrevistas que 

realizamos na estadia. Tratar deste tipo de espiritualidade que vive de trânsito nos é 

relevante porque entendemos que são indicadores para as novas relações tecidas entre 

religião e a modernidade.  

Nesta pesquisa, nos deparamos com um objeto que nos chama a atenção por 

diversos aspectos. Estas experiências vividas entre as mulheres legitimam as novas 

composições do campo religioso com teor caleidoscópico. De fato, as relações tecidas entre 



  

 

   
   
 

 

Ecofeminismo e a cultura Nova Era, indicam que as experiências religiosas surgem nas 

mais variadas formas em nosso contexto, formas estas, gritantes ou singelas. 

As relações tecidas entre Ecofeminismo e a cultura Nova Era nos atêm a questionar 

os avanços da cultura Nova Era, sempre baseando seus discursos em ondas ecológicas. 

Sabemos que esta militância ecológica, oriunda da década de 60, se preocupa em salvar o 

planeta de forma a preservá-lo para gerações futuras; e nisto, humaniza a natureza e sente 

seu sofrimento, que seria conseqüência da ambição humana. 

Esta consciência ecológica ganha teor religioso, e neste caso em questão, ecológico 

– feminista, que nos parece muito mais antigo do que conhecemos. Sua articulação se 

baseia em outras religiosidades antigas que são rebuscadas e traduzidas para um novo 

contexto, nova roupagem e grande diversidade interna. 

As relações se costuram neste tecido contextual de forma instigante. Preocupações 

ecológicas somam forças ao discurso de valorização das figuras femininas rebuscadas na 

antiguidade e adquirem caráter religioso em meio ao mundo de grande avanço tecnológico. 

Nesta pesquisa queremos compreender tais relações e procurar entender este contexto 

complexo que as abrange.    

       

          

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 



  

 

   
   
 

 

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

CAPÍTULO I – NOVA ERA – UM ESTADO DA QUESTÃO 

 

 

 

1.1 A Crise da Religião no Ocidente  

 

  

“Sou católica e rechaço o símbolo do Deus-Pai. Eu penso que 
podia mudar. Está bem, se alguém quer afirmar um amor paternal 
ou amor maternal, isso pode acontecer em todas as religiões 
porque elas vêm de uma etapa patriarcal. As religiões têm que ser 
redirecionadas (...) teremos que mudar toda a simbologia, toda a 
maneira de celebrar porque as imagens não servem mais para 
trazer o início da história (...) Hoje queremos celebrar um mistério 
com nossas imagens e nossos símbolos. Estamos desafiando, com 
outros desejos que assustam nossas tradições religiosas. Estamos à 
margem”4. 

 

                                                 
4 Trecho da entrevista concedida pela teóloga Mary Judith Ress em ConSpirando, Chile, em Janeiro de 2005.. 



  

 

   
   
 

 

A resposta para a pergunta sobre tradições religiosas foi afirmativa: “Sou católica e 

rechaço o símbolo do Deus-Pai, porque penso que poderia mudar”. Interessantemente esta 

afirmação seria imprópria para alguém que se declara pertencer ao catolicismo. A imagem 

do Deus-Pai, masculinizada, é um pressuposto da fé católica quase que imutável. 

Não só a imagem do Deus-Pai apresenta problemas para ser aceita na lógica da 

entrevistada. A crítica continua e afirma que as religiões precisam ser redirecionadas, 

mudando toda a simbologia e as maneiras de celebrar, porque as imagens não servem mais 

para trazer e ativar a memória sobre os primórdios da história. A entrevistada diz que quer 

celebrar com símbolos próprios e imagens próprias, escolhidas por seu grupo, que está à  

margem da tradição religiosa.   

Esta afirmação remete a um contexto superior a uma simples “revolta com a 

tradição religiosa”. Os símbolos religiosos e as imagens da tradição religiosa que estão 

falhando em ativar a memória de alguns grupos são confrontados com uma autonomia 

religiosa dos indivíduos, que possibilita a estes a opção de eleger seus próprios símbolos. 

Símbolos e imagens que “funcionem” para a memória e permitam celebrações de maneira 

livre e descomp romissada.    

Este contexto em que o indivíduo é livre para criar e recriar seus símbolos e celebrar 

mistérios descompromissados com sua tradição religiosa é um slogan da modernidade 5. 

Esta modernidade dissolve os sistemas religiosos e sua memória autorizada e promove uma 

gênese de sistemas religiosos assentados nas opções pessoais dos indivíduos6. Isto torna 

qualquer símbolo religioso acessível e sugere um tipo de vida livre, onde o indivíduo pode 

fazer suas opções e se relacionar com elas da maneira que lhe aprouver. Assim, a partir 

desta acessibilidade simbólica, somos livres para fazermos nossas escolhas religiosas e 

construímos formas de celebração que se aproximam do que queremos celebrar livremente.  

O indivíduo ocidental é livre para eleger suas imagens, elaborar sistemas de 

símbolos e criar estilos de vida de acordo com seus sistemas eleitos. Assim, tudo que o 

indivíduo adquirir neste sistema livre foi uma escolha motivada por uma questão de 

                                                 
5 GUERRIERO, Silas. Os Jogos Divinatórios na Virada do Milênio: O Caso da Feira Mística de São Paulo. 
IN: Religião e Cultura. São Paulo, jan/jun de 2002, p. 130.   
6 CAMURÇA, Marcelo Ayres. A Sociologia da Religião de Danièle Hervieu-Leger: entre a memória e a 
emoção. IN: TEIXEIRA, Faustino (org). Sociologia da Religião: enfoques teóricos.  RJ, Vozes, 2003, p.254. 



  

 

   
   
 

 

utilidade pessoal. O indivíduo sempre elegerá símbolos que estão em perfeito 

funcionamento e de acordo com sua necessidade. Por isso, este slogan do mundo Ocidental 

torna os símbolos eleitos pelos indivíduos muito mais do que meros produtos tradicionais, 

mas símbolos funcionais, “empoderados”, porque eles podem ir muito além de sua utilidade 

tradicional. 

Este empoderamento de símbolos pessoais é uma sacralização das ferramentas que o 

individuo pode dispor no campo religioso com grande recorrência. Todos os símbolos das 

tradições religiosas estão à disposição para a composição espiritual dos indivíduos porque 

estes símbolos conquistam, através do próprio individuo, poderes funcionais desconexos 

com as tradições que faziam parte. É perceptível que o campo religioso, no mundo 

Ocidental, incentiva a liberdade para combinar símbolos e tradições. Porém, nem sempre 

foi assim. Então o que motivou esta liberdade dentro do campo religioso? Entendemos que 

a motivação da liberdade no campo religioso é a crise da religião no Ocidente. Para 

entender esta crise da religião é preciso considerar alguns pontos importantes da própria 

história do Ocidente. 

 

 

1.1.1. A Religião Deslocada 

 

A primeira consideração é que a religião já não é o centro das relações sociais. A 

religião organizava e comandava a vida no cotidiano da sociedade. Este lugar de comando e 

organização social era um lugar ocupado por ela no passado ocidental; mas no Ocidente 

moderno, a religião passa a viver no espaço marginal das relações sociais, sofrendo uma 

crise de significado. Este deslocamento do lugar da religião no Ocidente conduziu para uma 

reflexão de que a própria religião caminhava para seu fim em uma suposta “morte do 

sobrenatural”7. 

                                                 
7 BERGER, Peter L. Rumor de Anjos: a sociedade moderna e a redescoberta do sobrenatural. Vozes, 
Petrópolis, 1997, p.19. 



  

 

   
   
 

 

Com esta discussão enfatizando a morte do sobrenatural, a trajetória da religião no 

Ocidente despertava a expectativa de que a sociedade moderna seria uma sociedade “sem 

religião”. Porém, esta discussão não encerrou o assunto a respeito do destino da religião. 

Ao invés da morte da religião, a sociedade moderna experimenta uma efervescência 

religiosa8, em que os indivíduos, moldados por relações sociais (sem controle religioso), 

são livres para construir sua própria trajetória religiosa. Esta efervescência religiosa não é o 

renascimento da religião no Ocidente, mas sugere o fim da separação entre a sociedade e a 

religião, enfatizada no século XIX. 

A religião passou a ocupar a periferia das relações sociais. Assim, cabe ao individuo 

flertar9 com os símbolos religiosos que mais lhe agradam. Este flerte dos indivíduos com os 

símbolos religiosos é o sinalizador do trânsito religioso como um processo em que 

“diversos setores da sociedade e da cultura são apenas subtraídos à dominação das 

instituições e símbolos religiosos”10. 

Diferentemente das teorias do retorno da religião (que partem do pressuposto de que 

ela morreu), a atual efervescência religiosa sinaliza a liberdade religiosa e o deslocamento 

da religião, indicando certa complexidade nestas composições entre religião e sociedade. 

Mostra também, que nas tradições religiosas atuais, existe um problema de plausibilidade 

de significado11.   

Este problema de significado parte do pressuposto que, depois de um processo de 

crise da credibilidade da religião12 marcado e incentivado pela liberdade moderna, as 

instituições religiosas tradicionais produtoras de sentido não respondem às necessidades do 

indivíduo citadino. Porém, essa crise de credibilidade não motiva o abandono da esfera 

religiosa, mas afirma a perda de plausibilidade das instituições produtoras de sentido que 

legitimavam a ordem social até o século XIX. 

                                                 
8 SOUZA, Sandra Duarte. Trânsito religioso e construções simbólicas temporárias: uma bricolagem contínua. 
IN: Estudos de Religião. [20], ano 15, UMESP, São Bernardo do Campo, janeiro/junho de 2001, p. 158. 
9 NEGRÃO, Lísias Nogueira. Católicos mas nem Tanto. IN: IX Jornadas Sobre Alternativas Religiosas Em 
América Latina. Associación de Cientistas Sociais de la Religión em el Mercosur. Chile, 2001, p. 13.  
10 BERGER, Peter L. O Dossel Sagrado: elementos para uma teoria sociológica da religião. Paulus, São 
Paulo, 2003, p. 119. 
11 BERGER, Peter L. O Dossel Sagrado: elementos para uma teoria sociológica da religião. Paulus, São 
Paulo, 2003, p. 137. 
12 BERGER, Peter L. O Dossel Sagrado: elementos para uma teoria sociológica da religião. Paulus, São 
Paulo, 2003, p. 139. 



  

 

   
   
 

 

Esta escolha dos indivíduos possibilita a experiência religiosa, construída com 

vários símbolos e opções de acordo com as necessidades dos próprios indivíduos. Essa é a 

segunda consideração relevante para a compreensão da crise da religião no Ocidente e é 

chamado de trânsito religioso13. 

 

 

1.1.2 O Trânsito Religioso  

 

Entendemos por trânsito religioso a mobilidade religiosa de um sujeito autônomo e 

produtor de sua própria experiência religiosa, que combina seus símbolos religiosos de 

acordo com suas necessidades momentâneas e biográficas. 

Mudar de religião no passado representava uma ruptura social e cultural, além de 

uma ruptura com a própria biografia14. Porém, na sociedade ocidental, a mobilidade 

religiosa não estabelece essa tensão de ruptura. Mudar e transitar se tornou plenamente 

cabível nesta lógica do slogan moderno que prevê a ausência de fronteiras físicas e 

ideológicas. 

As religiões representadas nas instituições tradicionais produtoras de sentido 

lidavam com um sagrado e um sistema de crenças, experimentado e vivido no âmbito da 

fidelidade. Estas religiões perderam indivíduos engajados e tiveram que lidar com sujeitos 

que constroem suas próprias experiências. Cada sujeito religioso não necessariamente 

confessante15 realiza suas próprias eleições, criando e recriando sua experiência religiosa.   

Assim, o trânsito religioso se torna tolerável; não porque as instituições 

simplesmente toleram, mas por que assumem essas mudanças para não perderem seus 

clientes. Essas instituições se dedicam no oferecimento de inúmeras alternativas aos 
                                                 
13 SOUZA, Sandra Duarte. Trânsito religioso e construções simbólicas temporárias: uma bricolagem contínua. 
IN: Estudos de Religião. [20], ano 15, UMESP, São Bernardo do Campo, janeiro/junho de 2001, p. 157. 
14 PRANDI, Reginaldo. Religião, Biografia e Conversão: escolhas religiosas e mudanças da religião. IN: IX 
Jornadas sobre Alternativas Religiosas na América Latina. IFCS/UFRJ, Rio de Janeiro, setembro de 1999, p. 
1. 
15BRANDÃO, Carlos Rodrigues. A Crise das Instituições Tradicionais Produtoras de Sentido. IN: 
MOREIRA, Alberto e ZICMAN, Renée (orgs.). Misticismo e Novas Religiões. 2a Edição, Vozes e São 
Francisco, Petrópolis, 1994, p. 29.  



  

 

   
   
 

 

sujeitos para que estes não abandonem a tradição. As religiões se readaptaram, e os 

indivíduos são motivados a revisitar constantemente a tradição religiosa que tenta se 

adequar e proporcionar respostas para as mudanças do cotidiano deste indivíduo. É preciso 

considerar que este deslocamento da religião motivou a autonomia dos sujeitos em escolher 

e combinar seus símbolos religiosos, através das bricolagens 16. 

As bricolagens são camadas em que o sujeito constrói suas experiências religiosas e 

indicam de que forma este sujeito anexou suas experiências vivendo estas pluralidades 

experienciais em pleno acordo. 

Aqui está a discussão sobre os passos da religião no Ocidente. A periferização da 

religião teria conduzido a reflexão de que a religião desapareceria, porque a ciência 

ocuparia todas as lacunas de “irracionalidades sobrenaturais”. Porém, através do 

deslocamento da esfera religiosa, notamos que os sujeitos escolhem, combinam símbolos, 

realizam as bricolagens e vão experimentando a religião de uma forma descompromissada e 

não necessariamente confessante17. 

Experimentar a religião de uma forma anexada através das bricolagens assemelha a 

escolha religiosa a uma vitrine de supermercado. Todos os símbolos e práticas estão ao 

alcance das mãos e podem ser adquiridos sem comprometimentos ideológicos. O sujeito é 

que escolhe seus símbolos, combina estes símbolos e sua experiência religiosa é construída 

da forma que ele desejar. 

Este patamar das escolhas religiosas acessíveis é importante para a compreensão do 

processo da crise religiosa no Ocidente. O slogan moderno da liberdade também incentiva 

este tipo de acessibilidade religiosa por causa das novas composições de tempo e espaço, 

que motivam o consumo religioso. Além do deslocamento da religião e do trânsito 

religioso, a terceira consideração, que colabora para a crise da religião é a globalização. 

 

 

                                                 
16 MAGNANI, José Guilherme Cantor. O Circuito Neo-Esotérico na Cidade de São Paulo. IN: CAROZZI, 
Maria Julia (org.) A Nova Era no Mercosul. Vozes, Petrópolis, 1999, p. 28. 
17 BRANDÃO, Carlos Rodrigues. A Crise das Instituições Tradicionais Produtoras de Sentido. IN: 
MOREIRA, Alberto e ZICMAN, Renée (orgs.). Misticismo e Novas Religiões. 2a Edição, Vozes e São 
Francisco, Petrópolis, 1994, p.29. 



  

 

   
   
 

 

 

1.1.3 A Globalização 

 

Na globalização as instituições tradicionais produtoras de sentido não se deparam 

somente com sujeitos religiosos, mas estão diante de uma nova realidade histórico-social em 

que o planeta sofre uma alteração nas condições, nas possibilidades e nos significados do 

espaço e do tempo. No processo de globalização, a acessibilidade 18 transforma o mundo em 

uma grande vitrine de supermercado19. Devido a essas multiplicidades, as sociedades 

desenvolvem automatização e estendido consumismo 20. É possível conversar, trocar 

experiências, comprar produtos e conhecer pessoas do outro lado do continente sem sair de 

casa. Basta um clique de internet, um telefonema, ou simplesmente ligar a televisão.  

A articulação entre a globalização e o processo da crise da religião é notória. A crise 

que culminou na periferização da religião possibilita a pluralidade religiosa, através do 

trânsito religioso, incentivando a efervescência religiosa. Esta pluralidade é vivenciada pelo 

sujeito religioso através das bricolagens porque o sujeito é “independente” nas suas escolhas 

religiosas, destituindo qualquer noção de que a religião está presa a uma instituição ou a um 

espaço. Isto é a multiplicidade de espacialidades da religião. 

Nisto a globalização colabora porque incentiva a interconexão das fronteiras 

temporais e geográficas, possibilitando a transitoriedade e o consumo. A religião passa a ser 

consumida e combinada, aumentando suas possibilidades de anexações através da 

globalização. Não é preciso ser oriental para seguir religiões orientais. É possível ser 

brasileiro, professar a fé oriental, freqüentando espaços direcionados para o catolicismo. 

Para a globalização a religião está nas prateleiras do supermercado global disponível ao 

                                                 
18 IANNI, Octavio. As Ciências Sociais na Época da Globalização. IN: Revista Brasileira de Ciências Sociais. 
Associação Nacional de Pós Graduação e Pesquisa em Ciências Sociais, volume 13, nº 37/junho de 1998, p. 
34. 
19 QUEIROZ, José J. As Religiões e o Sagrado nas Encruzilhadas da Pós-Modernidade. IN: W. A. A. 
Interfaces do sagrado em Véspera do Milênio. Olho d’água, 1996, p. 9.  
20 CONTEPOMI, María Del Rosário. Nova Era e Pós-Modernidade: Valores, Crenças e Práticas no Contexto 
Sociocultural e Contemporâneo. IN: CAROZZI, Maria Julia (org.) A Nova Era no Mercosul. Vozes, 
Petrópolis, 1999, p. 131. 



  

 

   
   
 

 

consumo, dando ao sujeito autonomia para viver esta pluralidade. As relações sociais estão 

construídas sobre o transitório e a religião se tornou um dos temas mais consumidos21. 

Transitoriedade, consumo e fronteiras de tempo e espaço interconectadas, provocam 

a formação de novas identidades fragmentadas22. A questão da identidade é a quarta 

consideração para entender a crise da religião no Ocidente. 

 

 

1.1.4 A Questão da Identidade 

  

A identidade no passado ocidental era entendida na figura do: 

 

“sujeito do iluminismo que estava baseado numa concepção da 
pessoa humana como um indivíduo totalmente centrado, unificado, 
dotado de capacidades da razão, de consciência e de ação cujo 
‘centro’ consiste num núcleo interior, emergindo quando o sujeito 
nasce e se desenvolve (...). O centro essencial do ‘eu’ era a 
identidade”.23 

 

 

Percebemos que a visão iluminista do século XIX construiu a idéia de um sujeito 

que possuía uma identidade centrada e dotada de capacidades racionais. Essas capacidades 

racionais seriam os paradigmas individuais revisitados conforme o ser se desenvolvia. 

Porém, com a crescente complexidade do mundo moderno ocidental, nos deparamos com 

algumas transformações: o deslocamento do centro identitário dos ind ivíduos que, 

autônomos, são sujeitos religiosos.  

A partir da globalização, o sujeito individualista do iluminismo, entendido como 

uma figura idealizada, se percebeu relacional com outras realidades e outros sujeitos, 

                                                 
21 QUEIROZ, José J. As Religiões e o Sagrado nas Encruzilhadas da Pós-Modernidade. IN: W. A. A. 
Interfaces do sagrado em Véspera do Milênio. Olho d’água, 1996, p. 14. 
22 HALL, Stuart. A Identidade Cultural na Pós-Modernidade. DP&A, Rio de Janeiro, 2005, p. 7. 
23 HALL, Stuart. A Identidade Cultural na Pós-Modernidade. DP&A, Rio de Janeiro, 2005, p. 10. 



  

 

   
   
 

 

acrescentando em sua autonomia a interação entre estes sujeitos e estas realidades24. 

Percebemos que a idéia da identidade como núcleo é uma abstração, porque este núcleo 

está fragmentado. 

O processo transitório da globalização fragmenta este centro identitário, 

descontruindo a idéia de uma identidade sólida e individual. Na experiência da 

globalização, a identidade é uma “celebração móvel”25, interconectada e recomposta todas 

as vezes que os sujeitos se deparam com sistemas sociais diferentes. O centro identitário 

está fragmentado e substituído por múltiplas identidades.  

Diante do transitório e das identidades fragmentadas o indicador das formações 

sociais na atualidade é a mobilidade. Então, como podemos perceber o sujeito nessa grande 

mobilidade? 

É preciso pressupor que na análise das formações identitárias dos sujeitos, a 

mobilidade proporciona aos indivíduos liberdade para construir identidades provisórias e 

não muito definidas. Essas identidades provisórias e fragmentadas incentivam o trânsito dos 

sujeitos pelas fronteiras geográficas e temporais, reformulando seus laços individuais de 

pertença (que também não são bem definidos). 

  A sociedade moderna contempla mudanças e recomposições em todos os níveis. 

Os sujeitos em constante trânsito, se relacionam com o campo religioso, que determinava o 

funcionamento social, mas, que agora é lugar de trânsito das relações entre símbolos e 

tradições, de acordo com a própria vontade do sujeito. Estamos diante de um pluralismo 

legitimado pela crise da religião, formadora de um “novo ethos” em que os sujeitos 

adequam as suas identidades de acordo com suas opções religiosas. 

Partindo do pressuposto da crise da religião, considerando os quatro aspectos:   

periferização da religião, trânsito religioso, globalização e identidades fragmentadas dos 

sujeitos autôno mos em suas experiências religiosas, perguntamos: “Com que tipo de 

religiosidade nos deparamos na modernidade?” 

                                                 
24 HALL, Stuart. A Identidade Cultural na Pós-Modernidade. DP&A, Rio de Janeiro, 2005, p. 11. 
25 HALL, Stuart. A Identidade Cultural na Pós-Modernidade. DP&A, Rio de Janeiro, 2005, p. 13. 



  

 

   
   
 

 

No próximo tópico trataremos de uma religiosidade que dialoga com estas quatro 

considerações e incentiva fortemente a autonomia dos sujeitos religiosos. É a Nova Era em 

questão.      

 

 

1.2 – Nova Era – Características e Definições 

 

 

 

“Para nos proteger dos ataques energéticos imagine-se e se 
perceba envolvido por uma bolha transparente de proteção, ou por 
um ovo, que te protege de vibrações negativas, imagine ter um 
escudo e coloque sobre a parte do seu corpo que você acha 
vulnerável; Você pode-se imaginar um pavio de fogo, e sua chama 
não permite que más vibrações cheguem até você! Tome um banho 
de alecrim, acenda incenso de Eucalipto ou Cedro, queime  Sálvia 
Branca, use um talismã Pentagrama para manter afastado os 
Vampiros, ande descalço e assim estaremos preparados(...)! Beijos 
encantados!”26 

 

 

 

É comum nos depararmos cotidianamente com situações e lembretes semelhantes, 

refletindo preocupações como esta, relativamente dedicadas a ensinar como manter um 

padrão de energia positiva dentro de nós mesmos. Instrumentos como incensos, banhos e 

amuletos são associados neste tipo de receita a um exercício de imaginação para construir 

películas envolventes/protetoras.  

Este processo da imaginação materializada com instrumentos simples como velas e 

demais citados acima, segundo Tânia Gori, visaria afastar criaturas denominadas por 

vampiros psíquicos. Os vampiros psíquicos seriam seres que sugam as energias positivas 

                                                 
26 Trecho extraído da coluna de Tânia Gori, intitulada “Vampiros Energéticos ou Psíquicos”.  Tânia Gori é a 
diretora geral e principal bruxa do centro holístico “Universidade Holística Casa da Bruxa” e tem uma coluna 
de destaque na revista publicada pelo centro bimestralmente nomeada: “Bruxa Mania”, e o artigo pode ser 
encontrado no exemplar: Ano 2 – nº 10, maio/junho de 2005. 



  

 

   
   
 

 

individuais e devem ser combatidos por pessoas que desejam cultivar um receptáculo de 

energias positivas em seus corpos, contra energias negativas que podem atingir a todos.  

Este contexto em que o individuo é capaz de criar e recriar símbolos é motivado 

pela crise da religião. A religião tratava de ordenar e organizar a sociedade e com estas 

possibilidades de combinações simbólicas passa a desenvolver um papel de preenchimento 

e busca de significado27. 

A religião não é mais necessária para o funcionamento social, mas é necessária para 

o sujeito que está em constante busca por um sentido. A religião se torna uma necessidade 

privada, imanente e o sujeito tende a tratá-la como um assunto íntimo e pessoal. 

Do âmbito público ao privado, a religião (que passou a ocupar um espaço íntimo 

para o sujeito religioso), tende a ser um objeto de escolha para este sujeito. As escolhas que 

o sujeito faz para compor suas experiências estão na lógica de consumo, fazendo com que a 

religião seja obrigada a seguir regras de mercado com leis de oferta e procura para atrair 

clientes28.  

As estruturas religiosas que incentivam estas experiências adequadas aos parâmetros 

do mercado tratam seus participantes como clientes, oferecendo serviços para as mais 

diferentes motivações. Partindo deste suposto da formação das religiões de serviço, 

adequadas aos padrões de mercado, vamos retomar o contexto introduzido no início desta 

segunda parte.  

O receituário que colocamos no início deste texto para manter afastados vampiros 

energéticos, que nesta linguagem são pessoas fracas de energia vital que sugam as pessoas 

que estão carregadas, faz parte de uma experiência espiritual que anexou e anexa símbolos 

infindáveis. Estamos nos referindo a uma cultura chamada Nova Era. Mas o que é esta 

cultura dentro de uma relação estabelecida entre o sujeito e a religião, construída na idéia 

de que os sujeitos são completamente livres e desconexos para montar e moldar suas 

experiências religiosas? 

                                                 
27 MACEDO, Carmem Cinira. Imagem do Eterno: Religiões no Brasil. São Paulo, Moderna, 1989, p.26.    
28 PRANDI, Reginaldo. Religião Paga, Conversão e Serviço. IN: A Realidade Social das Religiões no Brasil: 
Religião, Sociedade e Política. São Paulo, HUCITEC, 1996, p. 260. 



  

 

   
   
 

 

De fato, a liberdade e a autonomia são pressupostos importantes para esta cultura 

Nova Era. Porém, autonomia e liberdade não significam que as composições dos sujeitos 

religiosos estão desorientadas. Para falarmos concretamente sobre estas experiências dentro 

da cultura Nova Era, é preciso que compreendamos o período de sua formação, além de 

considerarmos a crise religiosa e o trânsito religioso que tratamos anteriormente. 

A Nova Era não é fácil de ser compreendida. Para entender sua lógica é preciso 

olhar seus símbolos, características e assim, perceber que ela é muito mais que mero 

misticismo. Para compreendermos este fenômeno que vem ganhando visibilidade na 

sociedade Ocidental, olhemos para um conjunto de símbolos dotados de traços orientais e 

ocidentais que estão em articulação desde o século XIX, e influenciaram principalmente os 

movimentos populares do Estados Unidos29. A Nova Era é datada da década de 60 e pode 

ser percebida através dos movimentos populares dos Estados Unidos30. 

A década de 60 é um momento de crise nos Estados Unidos. Em meio a esta crise, 

surge um movimento encabeçado pela juventude estadunidense, que pregava a liberdade  

como um estilo de vida, intitulado de contracultura31. Esta contracultura se dizia 

motivadora de uma juventude que ia além dos moldes tradicionais, conservadores e 

utilitaristas estadunidenses. O discurso utilitarista e conservador que esta juventude 

contracultural questionava encabeçava a guerra do Vietnã, que associada a crise social que 

o país enfrentava, motivaram o abandono da juventude dos valores desta sociedade dita 

conservadora.  

                                                 
29 AMARAL, Leila L. O Carnaval da Alma: Comunidade, Essência e Sincretismo na Nova Era. Vozes, 
Petrópolis, 2000, p. 21. 
30 Nos parece que existe um consenso entre os cientistas da religião consultados em datar a Nova Era neste 
período. Precisamos considerar que as diferenças entre estes cientistas estão nas correntes que formaram a 
Nova Era neste período. Para conferir este consenso visitamos as seguintes obras: MAGNANI, José 
Guilherme Cantor. O Circuito Neo-Esotérico na Cidade de São Paulo . IN: A Nova Era no Mercosul.  Vozes, 
Petrópolis, RJ, 1999, p. 27; AMARAL, Leila L. O Carnaval da Alma: Comunidade, Essência e Sincretismo 
na Nova Era. Vozes, Petrópolis, 2000, p. 21; CAROZZI, María Julia. Nova Era: a Autonomia como Religião. 
IN: A Nova Era no Mercosul. Vozes, Petrópolis, 1999. p.149; D’ANDREA, Anthony Albert Fischer. O Self 
Perfeito e a Nova Era – Individualismo e Reflexividade em Religiosidades Pós Tradicionais. Loyola, São 
Paulo, 2000, p. 43 e TERRIN, Aldo Natale. Nova Era. A Religiosidade no Pós Moderno.  Loyola, São Paulo, 
1996. p. 16.     
31 D’ANDREA, Anthony Albert Fischer. O Self Perfeito e a Nova Era – Individualismo e Reflexividade em 
Religiosidades Pós Tradicionais. Loyola, São Paulo, 2000, p. 44. 



  

 

   
   
 

 

A juventude contracultural adotou um estilo de vida alternativo 32 e assim inaugurou-

se na década de 60, nos Estados Unidos, um ciclo de protestos contra a guerra no Vietnã. 

Este ciclo culminou no chamado “Dia de Fúria” entre 1968 e 1972 na convenção do Partido 

Democrata de Chicago 33.      

Além da presença da contracultura de 60 e a força da juventude emergente por 

transformação, podemos encontrar na origem da cultura Nova Era outros movimentos 

populares que precisamos considerar: o Transcendentalismo; o Espiritualismo; a Teosofia; 

a New Thought; a Christian Science 34 e o Movimento do Potencial Humano 35. 

O Transcendentalismo e o Espiritualismo são linhas de pensamento que 

encabeçaram a formação metafísica do Ocidente no século XIX36. Estas correntes tratam de 

uma espiritualidade Oriental baseada no budismo e no hinduismo, para ser vivida no 

contexto Ocidental. Estas espiritualidades partem de um Princípio Universal Imanente que 

se encontra na força do pensamento e na sugestão de um sagrado que habita dentro de cada 

indivíduo. Gostaríamos de considerar na origem da cultura Nova Era estas correntes porque 

são os primeiros movimentos religiosos de expressão nos Estados Unidos; apresentavam 

um componente asiático adaptado para as experiências religiosas ocidentais. Esta 

articulação entre a vida ocidental e a experiência do hinduísmo e do budismo, valorizava o 

misticismo e a integração da sabedoria religiosa oriental com o sucesso do modo de vida 

ocidental.  

Outra linha de pensamento com importante destaque para compreendermos as 

origens da cultura Nova Era é a Teosofia. Fundada como sociedade em 1875 nos Estados 

Unidos dispunha de grande representação metafísica do século XIX37, formada por:  

                                                 
32 D’ANDREA, Anthony Albert Fischer. O Self Perfeito e a Nova Era – Individualismo e Reflexividade em 
Religiosidades Pós Tradicionais. Loyola, São Paulo, 2000, p. 45. 
33 CAROZZI, María Julia. Nova Era: a Autonomia como Religião . IN: A Nova Era no Mercosul. Vozes, 
Petrópolis, 1999. p.150. 
34 AMARAL, Leila L. O Carnaval da Alma: Comunidade, Essência e Sincretismo na Nova Era. Vozes, 
Petrópolis, 2000, p. 21. 
35 CAROZZI, María Julia. Nova Era: a Autonomia como Religião . IN: A Nova Era no Mercosul. Vozes, 
Petrópolis, 1999. p.151. 
36 MOURA, Eliane. Gênero e Religião: mulheres nos movimentos metafísicos e questões teóricas sobre 
lideranças femininas. IN: Mandrágora 10 – Gênero, religião e Modernidade. São Bernardo do Campo, 
UMESP-NETMAL, 2004, p. 52. 
37 AMARAL, Leila L. O Carnaval da Alma: Comunidade, Essência e Sincretismo na Nova Era. Vozes, 
Petrópolis, 2000, p.22. 



  

 

   
   
 

 

“grupos cujos membros se sentem excluídos das 
religiões tradicionais por questões econômicas, sociais e 
raciais, sendo compelidos ou escolhendo formar suas 
estruturas religiosas particulares”38. 

 

 

A Sociedade Teosófica agrupava membros excluídos das religiões por fatores 

diversos. Também motivada por este “Princípio Universal Ima nente”, acolhia a todas as 

pessoas sem distinções, por isso, agrupou intelectuais e mulheres na sua composição39.  

Podemos notar também na origem da cultura Nova Era a New Thought e a Christian 

Science. Estes dois movimentos também são compostos por religiões orientais, importadas 

para o mundo Ocidental, ganhando convertidos de outras culturas e outras nacionalidades40.  

A formação da Christian Science é baseada na associação do cristianismo misturado 

com o gnosticismo, abordando temas como reencarnação e a doutrina teosófica do 

Princípio Universal Imanente. Um de seus dogmas fundamentais é que: 

 

 

“a doença e a morte não existem, mas são apenas ilusões 
que nós mesmos criamos. A existência do eu é também um 
produto de falsa consciência que nos separou de Deus. É 
preciso um despertar espiritual para compreender como o 
ego  está na origem de todos os males, das doenças e da 
morte”41. 

 

  

Em linhas gerais, esses pensamentos se assemelham ao Transcendentalismo na 

trajetória de religiões orientais, trazidas para a convivência do mundo ocidental.  

                                                 
38 MOURA, Eliane. Gênero e Religião: mulheres nos movimentos metafísicos e questões teóricas sobre 
lideranças femininas. IN: Mandrágora 10 – Gênero, religião e Modernidade. São Bernardo do Campo, 
UMESP-NETMAL, 2004, p. 51. 
39 MOURA, Eliane. Gênero e Religião: mulheres nos movimentos metafísicos e questões teóricas sobre 
lideranças femininas. IN: Mandrágora 10 – Gênero, religião e Modernidade. São Bernardo do Campo, 
UMESP-NETMAL, 2004, p52. 
40 MOURA, Eliane. Gênero e Religião: mulheres nos movimentos metafísicos e questões teóricas sobre 
lideranças femininas. IN: Mandrágora 10 – Gênero, religião e Modernidade. São Bernardo do Campo, 
UMESP-NETMAL, 2004, p. 52. 
41 TERRIN, Aldo Natale. Nova Era. A Religiosidade no Pós Moderno.  Loyola, São Paulo, 1996. p. 68. 



  

 

   
   
 

 

A última expressão nos Estados Unidos que colabora para a composição da cultura 

Nova Era é o Movimento do Potencial Humano. Este grupo surgiu no oeste dos Estados 

Unidos42 e se tornou, a partir de um pequeno grupo revelado juntame nte com alguns 

psicólogos humanistas importantes como Abraham Maslow, um grande complexo 

alternativo a partir da década de 70 com o objetivo de “se opor as instituições tradicionais, 

acreditando na força vital que é a grande unidade”43. 

As raízes da contracultura da década de 60 e as espiritualidades orientais também se 

associaram a outro fator da década de 60: a popularização de uma crise ecológica 

incentivada pelos movimentos contraculturais e anti-guerra, fazendo florescer uma nova 

visão de mundo44. Esta popularização da crise ecológica queria ativar uma nova 

consciência ecológica baseada em uma deep ecology45. 

A contracultura da década de 60; as linhas metafísicas do século XIX que ganham 

força nos Estados Unidos; o Movimento do Potencial Humano e a crise ecológica da 

década de 60 (que formou grupos ativistas em nome de um ecocentrismo), participaram das 

origens da cultura Nova Era nos Estados Unidos. Outra questão que estes elementos 

sinalizam é a chamada orientalização do Ocidente 46. Estas influências do ma terial vindo do 

Oriente e da cultura dos indígenas não-ocidentais47 mostram que a Nova Era é: 

 

“algo novo e antigo que está na sociedade: é uma moda e uma 
cultura, um lampejo espiritual e uma colagem de sentimentos; é, ou 
desejaria ser, sobretudo um mundo religioso que supera a 
estagnação (...), trazendo alívio e oxigênio para a visão espiritual 
enfraquecida”48.  

                                                 
42 CAROZZI, María Julia. Nova Era: a Autonomia como Religião . IN: A Nova Era no Mercosul. Vozes, 
Petrópolis, 1999. p.151. 
43 CAROZZI, María Julia. Nova Era: a Autonomia como Religião . IN: A Nova Era no Mercosul. Vozes, 
Petrópolis, 1999. p.154. 
44 TERRIN, Aldo Natale. Nova Era. A Religiosidade no Pós Moderno.  Loyola, São Paulo, 1996. p. 88. 
45 Deep Ecology é traduzida por Ecologia Profunda que se opõe ao antropocentrismo, propondo um 
ecocentrismo. Retrata estudos que se dedicam a discutir a relação da humanidade com a natureza. Conferir: 
RUETHER, Rosemary Radford. Gaia & God. São Fra ncisco, HarperSanFrancisco, 1992, p. 2 e TERRIN, 
Aldo Natale. Nova Era. A Religiosidade no Pós Moderno.  Loyola, São Paulo, 1996. p.41. 
46 AMARAL, Leila L. O Carnaval da Alma: Comunidade, Essência e Sincretismo na Nova Era. Vozes, 
Petrópolis, 2000, p.21. 
47 AMARAL, Leila L. O Carnaval da Alma: Comunidade, Essência e Sincretismo na Nova Era. Vozes, 
Petrópolis, 2000, p.28. 
48 TERRIN, Aldo Natale. Nova Era. A Religiosidade no Pós Moderno.  Loyola, São Paulo, 1996. p.14. 



  

 

   
   
 

 

 

Assim, o novo e o antigo se misturam porque práticas vivenciadas por grupos que 

experimentam a aceleração temporal que a globalização proporciona, o trânsito religioso, 

vivenciado e legitimado pela crise de sentido da religião e a experiência do slogan moderno 

da liberdade, viabilizam as buscas dos sujeitos por símbolos para compor suas experiências 

com as religiões tradicionais do ocidente e com as religiões antigas e orientais49.  

O novo e o antigo estão sempre em movimento nesta espiritualidade em que os 

elementos do oriente são presentes. Símbolos como xamanismo, gongos, figuras míticas de 

pajés, meditações, e a sacralização da natureza fazem parte desta espiritualidade mais 

performática. A seguir trataremos de discursos característicos da Nova Era para 

compreendermos a articulação de símbolos orientais e ocidentais e críticas ao estilo 

ocidental de viver. 

 

 

 

1.2.1 O Self Perfeito: O Corpo Sacralizado 

   

Dentre as características da luta do movimento ecológico e dos símbolos orientais 

presentes na espiritualidade Nova Era, é preciso destacar os discursos presentes para atingir 

as metas da mudança pessoal, camuflada no discurso que desemboca na harmonia do 

cosmos. Este discurso recorrente da cultura Nova Era (sobre a harmonia do cosmos), 

salienta que o sagrado habita em cada sujeito, despertando através desta insistência o 

chamado “empoderamento pessoal”. Isto atribui forças místicas aos sujeitos participantes, 

que no cotidiano metropolitano experimentam solidão e fraqueza. O sagrado, habitando o 

interior dos indivíduos, elimina as relações distantes estabelecidas pelas instituições 

                                                 
49 TERRIN, Aldo Natale. Nova Era. A Religiosidade no Pós Moderno. Loyola, São Paulo, 1996. p. 49. 



  

 

   
   
 

 

tradicionais de sentido e responde a demandas dos sujeitos religiosos, por uma 

espiritualidade marcadamente mística50, provedora de sentido e força.  

Este discurso do empoderamento pessoal incentiva uma espécie de mística do 

corpo. O corpo, na Nova Era, parece passar por um processo de “novo imaginário”51. A 

Nova Era, ao empoderar o corpo liberta-o de todos os paradigmas disciplinares das 

instituições sociais. Assim, o corpo liberto das pressões punitivas, pode se empoderar e 

viver de uma forma livre. 

O exercício consiste em basicamente, lembrar que o corpo ganha um espaço 

importante na Nova Era porque o sagrado estaria dentro dele. O empoderamento dado ao 

corpo influencia na forma como ele deve ser cuidado. Para esse cuidado, o corpo é divido 

em três partes de sua composição: corpo-matéria, mente e espírito. Esta tríplice formação 

recebe as atribuições mágicas com a orientação de um compromisso de cuidado integral. 

Para que esta cura integral aconteça é preciso optar por um cuidado mais detalhado do 

corpo, pois só assim, ele será atendido plenamente em suas três partes que o compõem. 

Para entendermos as maneiras de relação/sustentação desta tríade 52, podemos perceber que 

há um pressuposto de rejeição da visão dualística de corpo e alma e uma valorização da 

integração do corpo, visto como um todo que deve ser cultivado.  

Para o cultivo desta tríade (mente, corpo e espírito), a cultura Nova Era oferece 

inúmeras ferramentas e serviços. A tríade mente/corpo e espírito é entendida como 

receptáculo do sagrado que deve ser desenvolvido porque este sagrado que o habita está 

adormecido. Sua dormência é atribuída às relações impessoais construídas no cotidiano da 

metrópole e este sagrado dormente é chamado de self. O self é o “verdadeiro eu”, buscado 

para que o corpo sofrido por punições das instituições sociais seja liberto, a fim de que toda 

a humanidade caminhe para a construção de uma nova ordem cósmica de liberdade. Aqui 

se aplica o discurso da harmonia com a natureza e a renovação interior do indivíduo que 

são básicos para despertar o self. 

                                                 
50 AMARAL, Leila L. O Carnaval da Alma: Comunidade, Essência e Sincretismo na Nova Era. Vozes, 
Petrópolis, 2000, p. 23. 
51 MARTINS, Paulo Henrique. As Terapias Alternativas e a Libertação dos Corpos. IN: A Nova Era no 
Mercosul.  Vozes, Petrópolis, RJ, 1999, p.83 
52AMARAL, Leila L. O Carnaval da Alma: Comunidade, Essência e Sincretismo na Nova Era. Vozes, 
Petrópolis, 2000, p. 128.  



  

 

   
   
 

 

O self é a “busca de si mesmo” através do culto do eu53 versus o ego54. O ego seria 

uma ilusão de que o ser humano poderia exercer todo seu poder conquistador e ambicioso 

sobre todos os seres vivos e sobre o planeta. O ego deve ser transcendido para que o 

indivíduo possa se identificar com o self55. Este self  é sentido, refletido e cultivado nas 

experiências Nova Era que acontecem através dos serviços oferecidos para o cultivo do 

corpo. O self demonstra que o sujeito é dono de um corpo sacralizado e que tem autonomia 

para a sua composição espiritual. A busca do self  motiva o participante a colocar seu corpo 

em sintonia com o espírito e ambos em sintonia com o cosmos, no encontro da harmonia 

cosmológica e no encontro de si mesmo. 

O corpo é redescoberto como correlato do espírito56, que deve ser exercitado em 

técnicas de meditação e práticas para desenvolver um projeto fora dos pressupostos 

mecanicistas, onde a visão dualística de corpo e espírito é superada57. Assim, a correlação 

do corpo e do espírito é trabalhada nos investimentos para seu desenvolvimento através dos 

serviços oferecidos pela Nova Era, como aquela receita para manter um padrão de energia 

positiva que vimos anteriormente.  

Cuidar do corpo e despertar o self é importante para que o sujeito seja veículo da 

cura do cosmos e da cura de outros corpos, porque na comunidade do self cada sujeito 

sustenta o poder de seu corpo e reflete a cura para os outros 58. Eis o discurso que se opõe a 

individualidade, pois a cura está no relacionamento com a natureza e na busca pela cura do 

outro. 

                                                 
53 D’ANDREA, Anthony Albert Fischer. O Self Perfeito e a Nova Era – Individualismo e Reflexividade em 
Religiosidades Pós Tradicionais. Loyola, São Paulo, 2000, p. 25. 
54 O ego é o indivíduo sob os limites da cultura ou tradição, marcando diferenças e identidades, que deve ser 
extrapolado. Conferir: AMARAL, Leila L. O Carnaval da Alma : Comunidade, Essência e Sincretismo na 
Nova Era. Vozes, Petrópolis, 2000, p. 131. 
55 O Self seria uma dimensão do indivíduo que corresponderia à esfera do excesso de religar-se às forças 
universais de vida, não da tradição. É a onipresença do sagrado, sem limite que estabelece a semelhança 
primeira entre todos os indivíduos. AMARAL, Leila. Carnaval da Alma – Comunidade, Essência e 
Sincretismo na Nova Era. Vozes, Petrópolis, 2000, p. 24. 
56 TERRIN, Aldo Natale. Nova Era – a Religiosidade do Pós-Moderno. Loyola, São Paulo, 1996, p. 19. 
57 TERRIN, Aldo Natale. Nova Era – a Religiosidade do Pós-Moderno. Loyola, São Paulo, 1996, p. 23. 
58 AMARAL, Leila. Carnaval da Alma – Comunidade, Essência e Sincretismo na Nova Era. Vozes, 
Petrópolis, 2000, p. 128. 



  

 

   
   
 

 

Através do self, a cultura Nova Era busca o sentido da harmonização do planeta e 

harmonização do corpo. O self perfeito é a categoria central da cultura Nova Era59, baseado 

na privatização da religião (porque empodera os sujeitos com o sagrado internalizado), na 

autonomia religiosa e na auto-suficiência do sujeito 60. 

Este self, curiosamente, se apresenta de algumas formas diferentes, dependendo do 

grupo em que é abordado. No caso de “espiritualidades cultivadas” por grupos 

marginalizados, como o exemplo da sociedade teosófica, o self é retrabalhado para 

satisfazer o discurso deste grupo. 

 

 

 

1.2.2  A Deusa-Self: A Sacralização do Corpo Feminino 

 

 

“A partir de indícios arqueológicos pode -se concluir que a 
mais antiga imagem humana do divino era feminina (...) 
figuras que realçam seios, nádegas e o abdômen dilatado da 
fêmea (...) a fêmea humana grávida é a metáfora central dos 
poderes da vida para os povos que não domesticavam 
animais, nem plantas, mas dependiam das forças 
espontâneas da terra. A imagem humana fundamental como 
‘Matriz Primordial’ é o grande útero do qual são geradas 
todas as coisas, deuses, humanos, céu e terra”61.  

 
 

 

A questão da maternidade da terra é um ponto importante para compreender a  

experiência da Nova Era. Dentre as diversas experiências espirituais da Nova Era, algumas, 

                                                 
59 D’ANDREA, Anthony Albert Fischer. O Self Perfeito e a Nova Era – Individualismo e Reflexividade em 
Religiosidades Pós Tradicionais.  Loyola, São Paulo, 2000, p. 219. 
60 AMARAL, Leila. Carnaval da Alma – Comunidade, Essência e Sincretismo na Nova Era. Vozes, 
Petrópolis, 2000, p.33. 
61 RUETHER, Rosemary Radford. Sexismo e Religião. São Leopoldo, Sinodal, 1993, p. 46-47. 



  

 

   
   
 

 

compostas na maioria por mulheres, baseiam-se na maternidade, enfatizando um poder 

mágico da natureza, enquanto a terra é um organismo vivo, altamente exaltado e associado 

constantemente a figura feminina.  

Compreenderemos o uso do self como figura feminina para estes grupos de 

espiritualidade de mulheres, através da exaltação do feminino excluído pelas relações 

sexistas das tradições religiosas ocidentais. Este discurso parte de uma crítica em que o 

símbolo do deus masculino é rejeitado. Vejamos o trecho da entrevista abaixo: 

 

 

“Sou católica e rechaço o símbolo do Deus-Pai. Eu penso que 
podia mudar. Ta bem, se alguém quer afirmar um amor paternal ou 
amor maternal, isso pode acontecer em todas as religiões porque 
elas vêm de uma etapa patriarcal”.62 

 

 

Esta crítica só poderia partir de grupos de mulheres excluídas, lutando contra as 

relações sexistas de religiões tradicionais como o catolicismo. Um dos grupos que faz esta 

associação do self como figura feminina da terra é o grupo das ecofeministas. Este é um 

grupo que: 

 

“cria alternativas onde as mulheres desenvolvem espaços autônomos 
dentro, ou fora das suas religiões de origem, com liturgias e teologias 
próprias. Neste caso é comum o desenvolvimento de rituais de consagração 
entre as próprias mulheres”63 

    

 

Diante da articulação da experiência ecofeminista como uma leitura de um self 

feminino, a participação da figura feminina materna se torna fundamental, despertando um 

fator de mistério 64. A princípio, a expectativa da espiritualidade ecofeminista, que se 

                                                 
62 Trecho da entrevista concedida por Mary Judith Ress, em ConSpirando no Chile – janeiro de 2005 
63 MOURA, Eliane. Gênero e Religião: mulheres nos movimentos metafísicos e questões teóricas sobre 
lideranças femininas. IN: Mandrágora 10 – Gênero, religião e Modernidade. São Bernardo do Campo, 
UMESP-NETMAL, 2004, p. 52 
64 TERRIN, Aldo Natale. Nova Era – a Religiosidade do Pós-Moderno. Loyola, São Paulo, 1996, p. 190. 



  

 

   
   
 

 

articula nesta ponte entre mulher, maternidade e natureza, é dar uma explicação pré-

histórica lendária usando como ponto de partida a formação humana de um grande ventre. 

 

 

“Aqui duas realidades se encontram: o imaginário da mãe torna a 
configuração do imaginário da natureza, de tal modo que cada um 
de nós interioriza, com o seu próprio nascimento, a origem do 
mundo e a novidade da vida”65. 

 

 

A mãe terra seria um protótipo da origem da vida e motivaria a construção de mitos, 

sendo um referencial da história da humanidade66 e um referencial para a espiritualidade 

ecofeminista da Nova Era. Para conhecer este self feminino seria preciso se conectar à terra 

e lembrar que esta figura feminina faria parte de nossa existência. Nisto a Nova Era parece 

estabelecer uma grande conexão com esta maternidade sagrada e a força da natureza.  

Esta maternidade sagrada é de um referencial feminino que motiva e conduz a 

formação da pré-história, mas perde seu poder com a chegada do Deus masculino. Isto é 

hipotético em um período em que achados arqueológicos são idealizados, mas possível em 

espiritualidades de mulheres que querem resgatar uma suposta força feminina. A mãe – 

terra é encontrada em uma construção cúltica e em diversas representações físicas, adorada 

em culturas orientais e rebuscada em culturas ocidentais. 

A lógica Nova Era insiste numa proposta de reviver uma religiosidade feminina 

partindo do pressuposto de que a natureza é viva e se personifica nesta figura parideira. 

Nisto está a insistência pelo retorno da intuição, incentivo do uso da sabedoria oriental e 

recuperação do aspecto ecológico-religioso da vida67. Recuperando estas qualidades 

tipicamente femininas e orientais, o discurso de reviver a religiosidade da “Grande Mãe” 

incentiva uma força divina que seria inversa à razão e seria dona do destino e detentora da 

vida. 

                                                 
65 TERRIN, Aldo Natale. Nova Era – a Religiosidade do Pós-Moderno. Loyola, São Paulo, 1996, p. 191. 
66 D’ANDREA, Anthony Albert Fischer. O Self Perfeito e a Nova Era – Individualismo e Reflexividade em 
Religiosidades Pós Tradicionais.  Loyola, São Paulo, 2000, p. 14. 
67 TERRIN, Aldo Natale. Nova Era – a Religiosidade do Pós-Moderno. Loyola, São Paulo, 1996, p. 204. 



  

 

   
   
 

 

A natureza seria espelho de uma divindade materna para o Ecofeminismo. Sua 

experiência está na motivação ecológica de trata- la como organismo vivo, que tinha força 

em um período remoto da história. A lógica ecofeminista convidaria a reviver este período 

revisitando tudo o que o ego nos fez esquecer. 

O feminino materno é necessário para a espiritualidade ecofeminista porque sinaliza 

os traços das espiritualidades orientais articuladas a vida do ocide nte de forma a sacralizar a 

maternidade e o corpo. Em um período de perda da credibilidade religiosa entendemos que 

este tipo de religiosidade que exalta a figura feminina, forma grupos espirituais alternativos 

por causa da exclusão sexista de suas tradições religiosas e motiva suas participantes a se 

conectar e celebrar o retorno da deusa e sugerir um despertar do self. 

 Esta corrente alternativa entre as mulheres relata que as mesmas devem reaver sua 

força motora da pré-história e compreender qual é o seu papel na sociedade moderna: lutar 

pela chegada de uma Nova Era. Assim, é possível compreender a força imanentista desta 

espiritualidade através de um empoderamento do corpo feminino como motivador para a 

transformação da humanidade. 

 

 

“Penso que a espiritualidade entre as mulheres dá a maior contribuição 
para que lideremos, com paixão, alegria, vontade e continuidade as lutas 
para construir uma sociedade que respeite a todos e todas porque isso 
supõe mais igualdade, justiça, mais paz e amor. Penso que pouco a pouco, 
já estamos construindo uma nova história para as mulheres, para os 
excluídos e excluídas, incluindo a natureza”68.  

 

 

Cada mulher seria escrava de seu ego e estaria amedrontada pelas forças patriarcais. 

Além disso, mulheres que lutam pelas mudanças sociais estariam cansadas fisicamente 

porque estariam desconexas com sua espiritualidade. Essas mulheres amedrontadas e 

cansadas deveriam conectar seus corpos para sintonizar e acordar a deusa que estaria 

                                                 
68 Depoimento de uma participante do encontro de espiritualidade da “Escola Ecofeminista” de ConSpirando, 
Chile, 2005.  



  

 

   
   
 

 

adormecida. E qual é a proposta do discurso do self para a reconexão da espiritualidade e 

para o despertar da deusa diante de uma realidade sofrida de abusos a mulheres e natureza? 

A chave para a reconexão está na maternidade sagrada dentro de cada mulher. A 

deusa-self  está adormecida; seria preciso acordá-la para motivar as mulheres a lutar em uma 

forma celebrativa e espiritual. Nisto, os paralelos entre natureza e feminino são construídos 

com base no sofrimento e no empoderamento de ambos. 

Neste discurso, a deusa-self  estabelece pontos importantes na formação do discurso 

Nova Era, por causa da composição dos símbolos compartilhados entre as mulheres e 

natureza. As mulheres compartilham no contato direto com a natureza, experiências 

místicas que se apresentam através de uma espiritualidade imanentista 69: 

 

“antes de mais nada, acendemos o fogo ao ar livre. Logo nos reunimos 
iluminadas com algumas velas. Como é habitual, estamos em círculo e 
lemos as seguintes palavras: Esta é a noite de solstício de inverno, a noite 
mais longa do ano. Triunfa a obscuridade que a cada vez que se abre, se 
evolve com a luz e a criatura sagrada chamada sol traz esperança e 
promessas de verão”70. 

 

  

O mundo seria visto como organismo vivo, deusa mãe-terra e o sagrado estaria 

internalizado e adormecido dentro das mulheres. O corpo feminino rememora estar grávido 

da história humana e seria empoderado para mudar o destino desta mãe terra, sensível e 

sofredora por causa dos avanços tecnológicos. Por isso, entendemos que surge deste 

discurso da deusa-self uma rejeição dos padrões da vida moderna e a insistência de que os 

avanços tecnológicos estão lutando contra comunidades que querem viver da terra. 

A Nova Era incentiva a deusa-self entre as mulheres porque: experiências espirituais 

e místicas se associam a natureza com o empoderamento dos corpos, exaltando a 

maternidade, a força da natureza como deusa, o corpo como receptáculo do self e o 

exercício para acordar este self para a chegada de um momento transformador do ocidente. 

                                                 
69 AMARAL, Leila L. O Carnaval da Alma: Comunidade, Essência e Sincretismo na Nova Era. Vozes, 
Petrópolis, 2000, p. 22. 
70 Cuaderno de Ritos. Colectivo Con-Spirando, Chile, 1995, p. 4.  



  

 

   
   
 

 

Este momento seria um retorno às origens do mundo em que a figura feminina exerceria a 

autonomia sobre o destino, trazendo ideais de igualdade entre seres humanos e natureza. 

 Para alcançar este patamar da transformação das mulheres e do mundo seria 

necessário que o corpo e a espiritualidade esteja em conexão com a terra. De que forma 

seria esta conexão? De fato, para acordar a deusa dormente dentro dos corpos das mulheres 

seria necessário estabelecer sintonia direta com as dores e as belezas da terra.   

O sagrado internalizado, o novo imaginário do corpo e o self como deusa, são 

alguns indicadores do tipo de discurso com o qual nos deparamos ao olhar para a 

espiritualidade Nova Era. Neste passo seguinte, analisaremos algumas características que 

indicam a que tipo de público se destina esta espiritualidade e de que forma ela está 

estruturada na sociedade.  

 

 

 
1.2.3 O Público Nova Era: O Ethos Citadino 
 

 

Curiosamente tratamos a cultura Nova Era até o presente momento como 

espiritualidade porque é através dos símbolos e ritos que podemos percebe- la. De fato, a 

Nova Era não pode ser tratada como um movimento porque ela está em constante 

mobilidade e só dispõe de certa fixidade, como um conjunto de grupos e indivíduos diluído 

no contexto metropolitano 71. A Nova Era não sugere agrupamentos ou lugares específicos 

formalizados como instituições para a sua visualização. 

Os sujeitos buscam o exercício da espiritualidade Nova Era em grupos diluídos. 

Estes grupos promovem o preenchimento sentimental e físico através de relações religiosas 

livres. Considerando esta função da Nova Era como uma grande mobilidade de símbolos e 

experiências espirituais que busca por sentido, ainda encontramos dificuldades de 

                                                 
71 AMARAL. Leila L. Sincretismo em Movimento. O estilo da Nova Era de Lidar com o Sagrado. IN: A Nova 
Era no Mercosul.  Vozes, Petrópolis, 1999, p. 47.  



  

 

   
   
 

 

visualização desta experiência porque a noção de movimento não é aplicável, pois, a Nova 

Era é extremamente flutuante.  

Remetemos a utilizar para a compreensão da Nova Era a noção de cultura religiosa72 

pulverizada em práticas que podem ser percebidas na não fixidade e na hibridização, 

passando a se constituir no deslocamento e no fluxo de identidades 73. A questão está na 

concepção de que a Nova Era torna seus participantes passíveis de apresentar regularidades 

visíveis porque neles existem “semelhanças associativas”74. 

Na Nova Era não se pode perceber fixidade já que esta espiritualidade se realiza no 

movimento, mas é possível perceber que existe semelhanças nas práticas místicas que têm 

como motivador a cura dos corpos. Essas semelhanças nas práticas são os indicadores que 

pretendemos investigar ao tratar dos grupos de Nova Era. 

Nesta discussão sobre a estrutura da Nova Era precisamos deixar claro que lidamos 

com uma religiosidade que existem semelhanças no discurso da cura e no desenvolvimento 

pessoal, e que cultiva um discurso de união entre sujeitos para o recebimento de uma 

transformação no Ocidente. Mesmo nessa insistência não é possível a classificação do 

movimento. A Nova Era não é movimento e não é religião nos moldes das instituições 

tradicionais. Ela se encontra pulverizada e articula símbolos religiosos. 

Na vida moderna das cidades emergem novos padrões de comportamentos75 

resultados de um novo ethos formado pelas novas composições que veremos a seguir. Na 

vida da cidade as relações sociais sofrem mutações. Vimos que com a crise da religião e 

com a chegada da globalização, nos deparamos com a religião reconfigurada no tempo e no 

espaço. Com as facilidades e conexões que a globalização desperta, as identidades se 

tornam fragmentadas proporcionando um incentivo de autonomia dos sujeitos religiosos 

que passam a viver do trânsito e do pluralismo de identidades. 

                                                 
72 CAROZZI, María Julia. Nova Era: a Autonomia como Religião. IN: A Nova Era no Mercosul. Vozes, 
Petrópolis, 1999, p. 10. 
73 AMARAL. Leila L. Sincretismo em Movimento. O estilo da Nova Era de Lidar com o Sagrado. IN: A Nova 
Era no Mercosul.  Vozes, Petrópolis, 1999, p. 48. 
74 AMARAL. Leila L. Sincretismo em Movimento. O estilo da Nova Era de Lidar com o Sagrado. IN: A Nova 
Era no Mercosul.  Vozes, Petrópolis, 1999, p. 47. 
75 MAGNANI, José Guilherme Cantor. O Circuito Neo-Esotérico na Cidade de São Paulo . IN: A Nova Era no 
Mercosul.  Vozes, Petrópolis, RJ, 1999, p. 31. 



  

 

   
   
 

 

Assim é o novo ethos citadino composto por identidades da modernidade. 

Fragmentado, acelerado e transitório, vivido com um toque de impessoalidade. Já que o 

tempo está acelerado, as relações também se tornam aceleradas, provocando nos sujeitos a 

busca por um sentido relacional em meio ao stress e a solidão do cotidiano. Os sujeitos da 

metrópole são vítimas da falta de tempo, do excesso de trabalho e do cansaço do corpo. 

De acordo com Leila Amaral, a Nova Era é uma espiritualidade que se encaixa 

nessa rotina citadina porque ela contempla relações de lazer e cultura 76. Estas relações são 

indicadores de que os sujeitos, formados por este novo ethos, se encontram participando da 

Nova Era de forma voluntária. Este relacionamento está baseado em expressões de mercado 

de bens simbólicos77 e buscas por práticas espirituais que se enquadrem nesse cotidiano de 

lazer e cultura. 

A Nova Era é uma atmosfera de arranjos, desarranjos e combinações de elementos 

religiosos78, espirituais e místicos sobreviventes no contexto de solidão citadina. A 

experiência Nova Era proporciona vivências grupais de contato com a natureza e por causa 

do novo ethos citadino e da crise vivida pelas instituições tradicionais de sentido, a busca 

por essas práticas espirituais livres se tornou recorrente. 

Os elementos religiosos, espirituais e místicos proporcionam autonomia aos sujeitos 

religiosos que os experimentam de forma livre. Os sujeitos também dispõem de serviços 

oferecidos através das terapias alternativas ajustadas à vida metropolitana. Essas terapias 

reúnem um público visitante, circular, sem formar comunidades fixas e com estilo tolerante 

de lidar com o sagrado.         

Sujeitos em constante trânsito, citadinos, com pouco tempo e solitários moldam 

inicialmente o público a que se destina a espiritualidade Nova Era. Este público é 

convidado a estabelecer uma sintonia com seu self e esperar a chegada de mudanças em que 

a natureza e a igualdade dos corpos se estabeleçam.   

                                                 
76 AMARAL. Leila L. Sincretismo em Movimento. O estilo da Nova Era de Lidar com o Sagrado. IN: A Nova 
Era no Mercosul.  Vozes, Petrópolis, 1999, p.49. 
77 AMARAL. Leila L. Sincretismo em Movimento. O estilo da Nova Era de Lidar com o Sagrado. IN: A Nova 
Era no Mercosul.  Vozes, Petrópolis, RJ, 1999, p. 48. 
78 AMARAL. Leila L. Sincretismo em Movimento. O estilo da Nova Era de Lidar com o Sagrado. IN: A Nova 
Era no Mercosul.  Vozes, Petrópolis, 1999, p. 47. 



  

 

   
   
 

 

E como esta sintonia pode ser estabelecida? E como as práticas Nova Era se tornam 

visíveis no contexto urbano após tamanha mobilidade? De fato, existe uma estrutura que, 

mesmo incentivando o trânsito religioso, proporciona certo grau de fixidade para os sujeitos 

que buscam as práticas Nova Era: estes são os Centros Holísticos.              

 

 

 

1.3 Os Centros Holísticos: Lugares das Experiências Nova Era 
 

 
“Somos um grupo de mulheres que começamos a nos encontrar em 
Santiago do Chile com o propósito de oferecemos a nós mesmas um 
espaço de confiança em que poderíamos – sem medos e sem 
censuras – expressar nossas intuições acerca do que nossa própria 
experiência nos indicava como sagrado (...) Viemos de diferentes 
lados e de diferentes tradições religiosas para explorar nossas 
raízes e nosso imaginário religioso”.79  

  

 

A experiência dos Centros Holísticos se resume em vivências repletas de símbolos. 

Neste relato acima, o grupo de mulheres que se encontra em Santiago do Chile, busca 

liberdade de expressão da intuição e quer explorar o que entendem por sagrado e o que 

construíram como imaginário religioso. Que tipo de espaço é o Centro Holístico que 

oferece esta oportunidade do exercício de uma espiritualidade livre? 

Com a crise de credibilidade da religião e a perda de espaço das instituições 

tradicionais, a pergunta pelo lugar dessas vivências espirituais se torna uma questão de 

rearticular o que entendemos por espaços de experimentações religiosas. Aparentemente é 

necessário repensar o que pressupomos por lugares de vivências espirituais, visto que esta 

experiência da Nova Era parece transmitir uma noção extremamente pulverizada, que não 

determina um lugar como sagrado ou separado para este sagrado.  

                                                 
79Cuaderno de Ritos. Colectivo Con-Spirando, Chile, 1995, p. 4.  



  

 

   
   
 

 

A religião é composta por lugares definidos e legítimos, consagrados e separados 

por uma dualidade entre o que é sagrado e o que é “mundano”80. Lugares sagrados 

constroem tradições, sentimentos de pertença, memórias; despertam nos sujeitos as 

particularidades identitárias religiosas. Mas, diante de identidades fragmentadas e da crise 

da religião como ficam estes lugares?  

Ao nos referirmos sobre os lugares legítimos, determinados e canonizados para 

práticas religiosas, a partir da crise de credibilidade da religião, nos deparamos com o tema 

da dinâmica moderna que não apaga, ou esquece esses lugares, mas os coloca em segundo 

plano 81, reorganizando seus valores e importâncias, propondo novos lugares.     

Estes novos lugares são espaços paralelos e provisórios: estes são os “não lugares”. 

 

Marc Augé define estes lugares provisórios precisamente como:  

 

“Duas realidades complementares, porém distintas: espaços constituídos em 
relação a certos fins (transporte, trânsito, comércio, lazer) e a relação que os 
indivíduos mantém com estes espaços (...) criando tensões solitárias”82. 

  

 

Os não- lugares são realidades paralelas e complementares, porém distintas. Os 

sujeitos é que ditam suas funções e suas configurações de acordo com suas necessidades. 

Na busca pela compreensão desses lugares provisórios, vividos e construídos por sujeitos, 

notamos que existe uma extensão da criação desses espaços em todas as esferas da 

sociedade. Uma das esferas que está composta por estes lugares provisórios é a religião. A 

religião passa a ser composta por lugares tradicionais das instituições e por lugares 

provisórios para vivências espirituais. O sujeito religioso transita livremente pelos lugares 

tradicionais e provisórios sem comprometimento e muita demora. Assim, o sujeito religioso 

                                                 
80 MACEDO, Carmem Cinira. Imagem do Eterno: Religiões no Brasil. São Paulo, Moderna, 1989, p. 47 
81 AUGÉ, Marc. Não-Lugares: introdução a uma antropologia da supermodernidade. 4a edição, Papirus, São 
Paulo, 1994, p. 72. 
82 AUGÉ, Marc. Não-Lugares: introdução a uma antropologia da supermodernidade. 4a edição, Papirus, São 
Paulo, 1994, p. 87. 



  

 

   
   
 

 

não encontra fronteiras na sua circulação, e se torna um “viajante” do campo religioso, 

costurando uma teia em constante expansão de elementos religiosos.  

De fato, neste trânsito religioso entre lugares tradicionais e provisórios não há mais 

elementos que exaltem o diferencial. Ao contrário do que se imagina muitos elementos de 

religiosidades são vistos em um só lugar, motivando o pluralismo, deixando-o natural. Cabe 

ao sujeito apenas reconhecer neste trânsito, os instrumentos que deve utilizar para a 

permanência. 

Assim, esta mobilidade do sujeito valoriza a liberdade para trânsito entre lugares 

tradicionais e provisórios. Os sujeitos cultivam uma consciência individual que forma novo 

ethos para as dimensões da identidade religiosa83. Como as instituições tradicionais lidam 

com este trânsito de seus participantes?   

Nisto, encontramos o esvaziamento das instituições religiosas ocidentais. Estas 

instituições religiosas que  compunham a ordem, o lugar legítimo e o grupo de domínio dos 

bens de salvação sofreram uma crescente evasão de seus fiéis, que são livres para as 

recomposições identitárias, e não conseguem retomar sua tradição no âmbito da fidelidade. 

Este processo caminha para a formação de um novo ethos religioso marcado pela emoção e 

pelo trânsito, incentivado pela globalização, através dos “não-lugares” religiosos. 

Se as relações sociais se reconfiguram, as noções de espaço se tornam abstrações e 

passamos a viver em um mundo de facilidades temporais e pluralismo. Assim perguntamos: 

Qual é o lugar provisório da vivência espiritual? As pistas para a observação deste lugar 

estão nas identidades fragmentadas construídas pelos sujeitos.   

Se as fronteiras que determinam os lugares possíveis de formação identitária estão 

conectadas com o processo de globalização e o sujeito faz emergir novas identidades 

fragmentadas84, experimentar o sagrado representa experimentar uma espiritualidade de 

fronteiras conectadas, compostas por sujeitos de identidades fragmentadas.  

                                                 
83 HERVIEU -LÉGER, Danièle. A Transmissão religiosa na modernidade: elementos para a construção de 
um objeto de pesquisa. In: Revista Semestral de Estudos e Pesquisas em Religião, ano XIV, nº18, junho de 
2000, p. 44. 
84 AUGÉ. Marc. Não-Lugares. Introdução a uma Antropologia da Supermodernidade. Coleção Travessia do 
Século, Papirus, São Paulo, 1994, p. 7. 



  

 

   
   
 

 

O Centro Holístico é um lugar provisório de uma espiritualidade móvel porque ele 

não estabelece relação como um lugar canonizado 85. A vivência espiritual está no encontro 

do grupo no Centro Holístico e é continuada em outras realidades dos sujeitos fora deste 

espaço. Por isso não existe tradição. Esta relação entre sujeito e Centro Holístico é 

construída sobre o transitório.  

Estas são as relações dos Centros Holísticos e seus participantes. Os Centros 

dispõem seus serviços para que os participantes escolham o tipo de “investimento”86 que 

farão em seus corpos. Nos parece que a seleção dos participantes por um Centro está na 

motivação que o Centro se dedica a conquistar. 

O Centro Holístico é uma estrutura que esclarece a lógica da formação Nova Era. 

Oferece serviços alternativos e proximidade com a ecologia em um contexto metropolitano. 

Esta é uma estrutura que foge dos moldes religiosos das instituições tradicionais porque 

cria um novo espaço de composição religiosa.  

Afirmamos anteriormente que a Nova Era não se estabelece como movimento 

porque ela é construída na mobilidade. De fato a visibilidade da Nova Era é questionável 

diante do pressuposto de que ela não apresenta uma organização central. É preciso 

direcionar o olhar para os Centros Holísticos que se estabelecem em grande concentração 

nos centros urbanos. 

Partindo da idéia de que a Nova Era se manifesta em um “espírito sem lar de uma 

cultura religiosa errante”87, entendemos que os serviços oferecidos pelos Centros 

Holísticos  atingem seu ponto máximo nas cidades88. Estes Centros motivam a adesão aos 

serviços prestados realizados no deslocamento de seus participantes e investem na 

                                                 
85 Esta menção da expressão “lugar canonizado” é um remetimento a expressão de “desterritorialização do 
sagrado” e “descanonização” da relação entre lugar e essência da experiência religiosa. De fato, estas 
expressões se referem ao estilo Nova Era de lidar com o sagrado onde o lugar está desassociado da forma 
mística que lhe atribui a tradição. AMARAL, Leila L. Carnaval da Alma – Comunidade, Essência e 
Sincretismo na Nova Era. Vozes, Petrópolis, 2000, p. 18.     
86 A utilização do termo “investimento” se refere ao valor pago pelo serviço oferecido. Notamos que termos 
como “preço” e “custo” não são utilizados porque os Centros Holísticos trabalham com a idéia de que toda a 
vivência ou curso gera um benefício para o próprio participante que apenas está “investindo” no bem estar de 
seu corpo.  
87 AMARAL, Leila L. O Carnaval da Alma: Comunidade, Essência e Sincretismo na Nova Era. Vozes, 
Petrópolis, 2000, p. 9. 
88 AMARAL, Leila L. O Carnaval da Alma: Comunidade, Essência e Sincretismo na Nova Era. Vozes, 
Petrópolis, 2000, p. 10. 



  

 

   
   
 

 

circulação de identidades (fracamente definidas ou mesmo ausentes dos sujeitos89), 

eliminando relações distantes com o sagrado que os sujeitos querem alcançar.   

O cenário da Nova Era é este: um conjunto de espaços na cidade que oferecem 

serviços para atendimento de seus participantes, passando por espiritualidade, alimentação, 

medicina alternativa , artes, turismo e ecologia90. A circulação do sujeito não se encerra na 

freqüência a estes Centros porque eles participam destas atividades e estão em constante 

trânsito em suas religiões, freqüentando os Centros Holísticos e que pretendemos 

investigar. 

Os Centros Holísticos utilizam técnicas mercadológicas para dispor seus serviços ao 

público. Os serviços prestados e os instrumentos de continuidade não são oferecidos 

gratuitamente. Estes serviços são prestados sob a forma de investimento 91, mas constroem 

com os clientes uma relação de religião paga. 

 

Segundo Prandi, uma religião paga é conseqüência de uma mudança em que: 

 

 

“a expansão das religiões cuja filiação depende de gastos elevados em ritos 
de iniciação ou contribuição financeira sistemática(...) e tem alterado 
substancialmente a concepção de que se faz entre religião e compromisso 
financeiro; a religião vai deixando de ser entendida como pública, isto é 
gratuita para se tornar privada”92.   

 

  

                                                 
89 AMARAL. Leila L. Sincretismo  em Movimento. O estilo da Nova Era de Lidar com o Sagrado. IN: A Nova 
Era no Mercosul.  Vozes, Petrópolis, 1999, p. 48. 
90 AMARAL, Leila L. O Carnaval da Alma: Comunidade, Essência e Sincretismo na Nova Era. Vozes, 
Petrópolis, 2000, p. 10. 
91 Para perceber a diferença de linguagem entre as expressões “custo” e “investimento” basta olhar a “revista 
Bruxa Mania” no quadro de informes sobre workshops. A palavra custo não aparece construindo uma relação 
de que o serviço é um investimento na própria pessoa que o adquiriu. Conferir: “Bruxa Mania”, exemplar: 
Ano 2 – nº 10, maio/junho de 2005.   
92 PIERUCCI, Antônio Flávio & PRANDI, Reginaldo. A Realidade Social das Religiões no Brasil: religião, 
sociedade e política. HUCITEC, São Paulo, 1996, p. 268. 



  

 

   
   
 

 

Os investimentos dispõem de um campo livre de símbolos, mas sem garantia de 

fundamento tradicional, em um território de constante invenção93. Estas práticas são 

portadoras de uma diversidade interna, respondendo a pluralidades, juntando identidades 

contrastivas e unindo domínios inusitados. Elas suspendem dualidades94, enfatizando a 

dimensão terapêutica e rejeitando a visão mecanicista, afirmando positivamente o self95. 

As atividades dos Centros Holísticos se realizam nas chamadas vivências, que 

também têm o nome de workshops. Os workshops têm a intenção de proporcionar 

encontros prolongados para que seus participantes experimentem a estrutura continuada 

fora dos limites dos Centros Holísticos, dispondo dos instrumentos necessários de 

aprimoramento espiritual chamados crafts96, com a finalidade de serem usados em qualquer 

circunstância e em qualquer lugar97. Um exemplo desta utilização de instrumentos 

empoderados pode ser encontrado em alguns workshops oferecidos por “escolas de magia”:   

“Cozinha da Bruxa: Proporciona aos participantes o 
conhecimento dos alimentos e erva s, mostrando a 
magia e a alquimia que podemos fazer dentro de 
nossas casas. Facilitadora: Tânia Gori – Bruxa e 
escritora. Conteúdo: Cardápios especiais para 
comemoração das Luas e dos Sabás, Tabelas 
planetárias dos alimentos, significados das ervas 
usadas com temperos, preparação do ambiente. Rituais 
dentro da cozinha. Cardápios para Amor, Prosperidade 
e Purificação; Função dos alimentos, temperos, frutas e 
legumes; cada ingrediente uma surpresa. Aulas 
totalmente práticas. Duração: 6 meses. Matrícula: R$ 
80,00. Investimento: 6x de R$125,00. Grátis: Uma 
linda agenda Bruxamania”98.     

                                                 
93 AMARAL, Leila. Carnaval da Alma – Comunidade, Essência e Sincretismo na Nova Era. Vozes, 
Petrópolis, 2000, p. 17. 
94 AMARAL, Leila. Carnaval da Alma – Comunidade, Essência e Sincretismo na Nova Era. Vozes, 
Petrópolis, 2000, p. 17. 
95 AMARAL, Leila. Carnaval da Alma – Comunidade, Essência e Sincretismo na Nova Era. Vozes, 
Petrópolis, 2000, p. 33. 
96AMARAL, Leila. Carnaval da Alma – Comunidade, Essência e Sincretismo na Nova Era. Vozes, 
Petrópolis, 2000, p. 140. 
97 AMARAL, Leila L. O Carnaval da Alma: Comunidade, Essência e Sincretismo na Nova Era. Vozes, 
Petrópolis, 2000, p. 129. 
98 Para encontrar outros workshops, no caso da Universidade Livre Casa da Bruxa, basta consultar a agenda 
de cursos e workshops oferecidos bimestralmente. Este workshop faz parte de uma grade curricular da Casa 
da Bruxa direcionada para a formação de participantes no curso da bruxaria. A Cozinha da Bruxa é uma das 
disciplinas oferecidas que fazem parte desta grade juntamente com Magnifield Healing  para limpar chakras e 
No rastro da vassoura para introduzir os participantes na bruxaria.  Conferir: Revista Bruxamania, Ano 2, nº 
9, março a abril de 2005, p. 02.   



  

 

   
   
 

 

 

 Cada workshop e cada craft, como vela, cristal, ervas, incensos e livros, possuem 

um preço considerado mínimo e chamado de “investimento”, por que retornaria ao sujeito 

em forma de conhecimento e poder. A compra e venda deste craft, além de estabelecer com 

o sujeito uma relação de clientela, semelhante às religiões de serviços, promove uma 

autopoiese99. A autopoiese é a autonomia do sujeito religioso traduzida por “auto-

fazimento”, onde o indivíduo tem liberdade para a composição de seus crafts, comprando-o 

e participando das vivências de acordo com sua escolha. 

Feiras místicas e workshops são espaços para que os participantes dos Centros e 

simpatizantes possam adquirir produtos, para realizarem a experiência da vivência e 

autocura continuada em diversos ambientes. Os crafts podem ser adquiridos e empoderados 

nestes espaços e são vendidos como bens espirituais para consumo, terapêutica, artística, 

filosófica e religiosa ao aprimoramento espiritual que é traduzido por cura. Seus recursos 

para atingir o self compreendem estruturas denominadas “vivências”, baseadas em 

brincadeiras e trabalhos corporais que acontecem nos workshops realizados nos Centros 

Holísticos. Os workshops proporcionam aos participantes momentos que comportem a 

expressão da espiritualidade, realização da saúde, diversão e consumo100.  

Os Centros Holísticos desenvolvem um caráter de espiritualidade mais performático 

que proporciona momentos de fraternidade e relaxamento. Estes momentos contrastam com 

a vida impessoal da metrópole e com o recolhimento das emoções das relações 

contemporâneas, condensando lógica de mercado, alegria, cura e liberdade. 

Podemos encontrar, como pressuposto destes Centros Holísticos, uma rejeição ao 

modelo tradicional de comunidade religiosa, criando laços de sociabilidade entre seus 

participantes101 e desenvolvendo uma nova forma de lidar com o sagrado. Estas  formas de 

                                                 
99 TERRIN, Aldo Natale. O Sagrado Off Limits: a experiência religiosa e suas expressões. Loyola, São 
Paulo, 1998, p. 248. 
100 AMARAL, Leila. Carnaval da Alma – Comunidade, Essência e Sincretismo na Nova Era. Vozes, 
Petrópolis, 2000, p. 123. 
101 AMARAL, Leila L. O Carnaval da Alma: Comunidade, Essência e Sincretismo na Nova Era. Vozes, 
Petrópolis, 2000, p. 15. 



  

 

   
   
 

 

lidar com o sagrado se caracterizam pela imanência, tragando a experiência com este 

sagrado para o foro da interioridade 102, remetendo ao self.  

Os Centros Holísticos motivam a construção de uma “nova consciência religiosa” e 

uma “espiritualidade sem religião”103. A espiritualidade é marcada por uma acentuação do 

caráter mágico, onde o sujeito se preocupa em resolver questões pessoais, sem aderir a 

instituição ou se comprometer com qualquer sistema religioso. Os Centros Holísticos 

apontam para o ecletismo, individualismo e alternativismo 104 e incorporam, hibridizando 

novos e antigos conhecimentos. A experiência espiritual nos Centros Holísticos indica que 

a própria modernidade se move para dentro do campo religioso, readaptando formas 

religiosas, transformando a experiência espiritual em privatizada. 

Os Centros Holísticos são importantes por que são espaços que dão visibilidade a 

estas experiências pulverizadas, prestando serviços que não provocam em seus 

participantes ideais de fidelidade, visto que as vivências e as identidades estão em 

movimento 105. A espiritualidade vivenciada pelos sujeitos, proposta pelos Centros 

Holísticos, é capaz de satisfazer e contemplar estilos de vida variados, agrupando pessoas 

diferentes. Neste lugar de passagem de muitos sujeitos diferentes, não há estabelecimento 

de uma forma de apresentação e participação. 

A questão da escolha aleatória dos serviços prestados nos Centros Holísticos é um 

indicador a se considerar. De fato, a escolha dos serviços depende da necessidade do 

sujeito, mas entendemos que existe um motivador maior para a busca dos sujeitos por que é 

possível perceber nos Centros Holísticos um apelo maior, dedicado a um denominador 

comum entre os participantes: o holismo. No tópico a seguir trataremos deste denominador 

comum que impulsiona as visitas aos Centros Holísticos. 

  

 

                                                 
102 VOEGELIN, Eric. Nueva Ciencia de la Política. Rialp, S. A, Pamplona, 1968, p. 194. 
103TERRIN, Aldo Natale. Nova Era – a Religiosidade do Pós-Moderno.  Loyola, São Paulo, 1996, p. 10. 
104 D’ANDREA, Anthony Albert Fischer. O Self Perfeito e a Nova Era – Individualismo e Reflexividade em 
Religiosidades Pós Tradicionais.  Loyola, São Paulo, 2000, p. 22. 
105 AMARAL, Leila. Sincretismo em Movimento – O estilo Nova Era de lidar com o Sagrado. IN: CAROZZI, 
Maria Julia (org). A Nova Era no Mercosul. Vozes, Petrópolis, 1999, p. 48. 



  

 

   
   
 

 

1.3.1 O Holismo: Mínimo Denominador Comum da Nova Era 

 

 

“a doença hoje é a falta total de felicidade e, conseqüentemente, é a 
procura de uma migalha de bem-estar psíquico e espiritual 
equivalente à coragem de existir, que se busca em cada canto do 
viver humano e que, no entanto, parece fugir cada vez mais”106. 

 

 

Holismo e cura são termos que fazem parte da linguagem e da experiência Nova 

Era107. Esta linguagem, não só expressa um exercício dos participantes em encontrar a cura 

individual, mas se desdobra na busca da cura planetária. A Nova Era seria essa proposta de 

uma cura radical de todos os corpos e da cura integral do planeta. Porém, esta cura deve 

começar a partir dos corpos. 

Retomemos os passos anteriores que culminam neste processo de cura. É preciso 

lembrar que o ser humano estaria escravo de seu ego, vivendo uma constante situação de 

medo e solidão, causando a doença de seu corpo. O corpo é um receptáculo do sagrado 

chamado self. O self estaria dormindo porque o ego controlaria os passos do corpo. Na 

tentativa de refutar o ego, o self seria despertado em exercícios para empoderar o corpo. Ao 

acordar o self, o corpo estaria empoderado para dividir esta cura com outros corpos doentes. 

A função da cura dividida entre os corpos seria antecipar a chegada de uma Nova Era de 

mudanças no planeta de paz, amor, justiça e respeito à natureza. 

A cura é o motor da mudança na linguagem Nova Era e por isso é tão importante. 

Nessa experiência de cura, a Nova Era também traz um outro componente das religiões 

orientais. Nos parece que é quase impossível falar de religiosidades orientais sem incluir o 

caráter terapêutico108. A novidade desta experiência em associar espiritualidade e terapia é 

que o ego seria culpado pelas doenças e sofrimentos físicos que o self desperto daria conta 

                                                 
106 TERRIN, Aldo Natale. Nova Era – a Religiosidade do Pós-Moderno. Loyola, São Paulo, SP, 1996, p. 187. 
107 AMARAL, Leila L. O Carnaval da Alma: Comunidade, Essência e Sincretismo na Nova Era. Vozes, 
Petrópolis, 2000, p.61. 
108 TERRIN, Aldo Natale. O Sagrado Off Limits – a Experiência Religiosa e suas Expressões. São Paulo, 
Loyola, 1998, p. 235. 



  

 

   
   
 

 

de libertar. E isto daria autonomia ao sujeito de trabalhar seu corpo para livra-lo das 

doenças e despertar o self. Esta experiência Nova Era da cura possibilita ao sujeito 

protagonizar sua cura, sua trajetória para liberdade e a responsabilidade da mudança radical 

do planeta. 

Esta mudança radical do planeta é uma responsabilidade do sujeito em meio a tanta 

liberdade. De fato, até agora, na linguagem Nova Era, este pareceu o único 

comprometimento maior que se desperta no sujeito. Sempre baseando o discurso nas linhas 

das religiões orientais, essa responsabilidade do sujeito se enquadra nos pressupostos 

xamânicos para trazer mudanças à humanidade.  

No xamanismo, a saúde é um fator total de bem estar num equilíbrio entre corpo, 

espírito e forças da natureza 109. Antes de tudo, estes três pontos devem encontrar a 

harmonia para que o xamã se conecte com a natureza para exercer seu estado alterado de 

consciência e curar doenças mentais e físicas110. 

Neste discurso da cura, a Nova Era constrói seus alicerces sobre o xamanismo. O 

xamã é um interlocutor entre o mundo físico e espiritual, capaz de trabalhar as doenças 

encontrando curas alternativas, estabelecendo contato direto com a natureza e 

desenvolvendo a função de dividir estas dádivas conquistadas para fazer o bem. A Nova 

Era traz esse xamanismo para o cotidiano dos participantes incentivando os sujeitos a 

buscarem cura e dividirem esta cura com outros corpos, consagrando e empoderando os 

indivíduos para despertar essa alteração de consciência xamânica. 

Até aqui, percebemos que doenças físicas e mentais seriam o fruto do ego, mas o 

self desperto transformaria indivíduos doentes em protagonistas ou xamãs modernos para 

encontrar sua cura. Essa busca pela cura é o principal fator da Nova Era. 

Existe uma barreira que separa o que o indivíduo vive e a qualidade de vida que ele 

quer alcançar. De fato, o xamanismo - nesta nova roupagem da Nova Era com a proposta da 

alteração de consciência e com a responsabilidade dos indivíduos de mudar a realidade do 

planeta - propõe a superação dessas barreiras.    

                                                 
109 TERRIN, Aldo Natale. Nova Era – a Religiosidade do Pós-Moderno. Loyola, São Paulo, SP, 1996, p. 185. 
110 TERRIN, Aldo Natale. Nova Era – a Religiosidade do Pós-Moderno. Loyola, São Paulo, SP, 1996, p. 162. 



  

 

   
   
 

 

Por isso acreditamos que esta espiritualidade praticada nos Centros Holísticos não 

está totalmente desorientada, apesar de pulverizada. É possível pensar que, neste espaço das 

vivências dos Centros Holísticos, existe um mínimo denominador111 comum que rege o 

núcleo motivador das vivências. Nossa suposição se direciona a pensar que este mínimo 

denominador comum. Na espiritualidade dos sujeitos que procuram os Centros Holísticos é 

o holismo. 

O termo holismo é empregado para se referir a “outras medicinas” (que vêm 

ganhando visibilidade no contexto urbano112) provedoras de inter-relação do corpo, da 

mente e do espírito. Isto evoca a realidade citadina da relação impessoal construída no 

cotidiano, que se estende e se estabelece entre médico e paciente. De fato, esta relação 

também desconsidera o corpo nesta complexidade que os Centros Holísticos incentivam. 

O holismo remete à proliferação de certo tipo de tratamento de saúde, que possui 

visibilidade, denominado de “outra medicina”, concorrendo com a medicina oficial113. Esta 

prática concorrente com a medicina oficial, é motivada na década de setenta, tendo seu 

ápice na década de 80 com a categoria do profissional liberal denominado “terapeuta não 

médico”114.  

De fato, esta manifestação do holismo como “outra medicina”, é atribuída a um 

protesto das limitações da medicina convencional-oficial que não considera o indivíduo 

como um ser complexo. A discussão sobre holismo remete a uma redefinição de 

espiritualidade que recebe atribuição terapêutica. 

É possível perceber no exercício holista uma preocupação por saúde e bem estar 

social, criando uma proximidade entre médico e paciente. Esta proximidade, nas relações 

contemporâneas entre médico e paciente, está desgastada e impraticável estabelecendo-se 

distantes e extremamente profissionais. Mas o holismo propõe uma reaproximação em 

                                                 
111 NEGRÃO, Lísias Nogueira. Católicos Mas nem Tanto. IN: XI Jornadas Sobre Alternativas Religiosas Em 
América Latina. Associación de Cientistas Sociais de la Religión em el Mercosur, Chile, 2001, p. 3.    
112 TAVARES, Fátima Regina Gomes. O “Holismo Terapêutico”: No âmbito do Movimento Nova Era no Rio 
de Janeiro. IN: CAROZZI, Maria Julia (org.) A Nova Era no Mercosul. Vozes, Petrópolis, 1999, p. 106. 
113 TAVARES, Fátima Regina Gomes. O “Holismo Terapêutico”: No âmbito do Movimento Nova Era no Rio 
de Janeiro. IN: A Nova Era no Mercosul.  Vozes, Petrópolis, 1999, p. 106.   
114  TAVARES, Fátima Regina Gomes. O “Holismo Terapêutico”: No âmbito do Movimento Nova Era no 
Rio de Janeiro . IN: A Nova Era no Mercosul.  Vozes, Petrópolis, 1999, p. 108. 



  

 

   
   
 

 

favor da cura, tanto do paciente quanto do médico. Também existe uma insistência holista 

de que a cura deve ser compartilhada entre médico e paciente senão ela é inviabilizada. 

O holismo é este mínimo denominador comum que motiva primariamente a 

mobilidade dos participantes dos Centros Holísticos na busca por elementos e exercícios 

que curam seus corpos e, ao mesmo tempo, na satisfação das suas composições e 

recomposições religiosas.  

A experiência holista, nesta recomposição espiritual é produto da crise da religião e 

da crise médica porque a cultura ocidental vê ruir seus mitos, ideologias, e está a mercê da 

autonomia do sujeito que vive suas experiências religiosas com liberdade, atribuindo a estas 

experiências o peso do campo da saúde.  

O holismo, embasado em um discurso de paz, assume um caráter médico se 

misturando à velha religiosidade do Oriente. Esta mistura chega a denominadores opostos, 

de cultura Oriental e Ocidental, que são atraídos a um grande “guarda chuva capaz de 

acolher estes opostos”115 na busca pela superação de todos os limites para a tingir a 

totalidade do ser.  

Essa insistência pela cura como parte do denominador comum holista traduz o 

desejo da Nova Era que busca nestas práticas diversas um aumento na qualidade de vida. 

Isto é fruto da modernidade e acontece através dos elementos religiosos que são 

selecionados para proporcionar este encontro com a cura. 

Com este trânsito e esta busca holista como denominador comum dos sujeitos que 

participam das atividades oferecidas pelos Centros Holísticos e elegem seus símbolos 

próprios, perguntamos: É possível perceber a Nova Era como apenas um sintoma da crise 

religiosa tradicional?  

Entendemos que a pulverização de práticas e o estabelecimento dos Centros 

Holísticos como prestadores de serviço tornam a cultura Nova Era não somente um sintoma 

de crise da religião tradicional, mas também um sintoma da crise médica e da solidão 

                                                 
115 TERRIN, Aldo Natale. Nova Era – a Religiosidade do Pós-Moderno. Loyola, São Paulo, SP, 1996, p. 16. 



  

 

   
   
 

 

citadina, advinda de uma época que traduz conteúdos religiosos com componentes 

terapêuticos através do holismo 116. 

Esta fonte terapêutica é um elemento muito importante na compreensão das 

motivações dos sujeitos que buscam os Centros Holísticos. Neste caso, percebermos que a 

saúde como motivador da força do corpo que é sacralizado, porque é receptáculo do self, 

compõe fortemente o “novo ethos” Nova Era que assume a religião na busca por sentido e 

cura. 

Os Centros Holísticos são espaços alternativos para a realização desse sagrado auto-

curativo e não estabelecem nem um peso tradicional, desde o caráter do lugar concebido ao 

espaço sagrado. Os Centros Holísticos são espaços que se adequam a este discurso de 

liberdade, que é o slogan da modernidade, e ao discurso do bem estar pessoal. e estão 

inseridos no cotidiano dos sujeitos que transitam por suas escolhas religiosas, 

diferentemente dos espaços canonizados das instituições tradicionais que estão no passado. 

Este é um tipo de leitura para a compreensão dos Centros Holísticos dentro dos 

pressupostos gerais do estilo Nova Era. Porém, a análise destas ferramentas começa quando 

elegemos o Centro Holístico a ser analisado e verificamos suas características dentro deste 

contexto geral.  

Para tal investigação, a Nova Era não pode ser compreendida como uma corrente 

única porque ela incentiva sua pluralidade interna. Para visualizar as práticas da cultura 

Nova Era e entender seu funcionamento, trabalharemos com o Ecofeminismo, que 

incentiva o self  como deusa e motiva o desenvolvimento da espiritualidade exclusivamente 

entre as mulheres. 

 
 
 
 
 
 
 
 
 

                                                 
116TERRIN, Aldo Natale. Nova Era – a Religiosidade do Pós-Moderno. Loyola, São Paulo, 1996, p. 235. 



  

 

   
   
 

 

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

 

CAPÍTULO II – O ECOFEMINISMO: A ESPIRITUALIDADE ENTRE 

AS MULHERES  

 

 

 

“Penso que ao falarmos de espiritualidade 
ecofeminista entre as mulheres caímos em um tipo 
de essencialismo. Não há uma espiritualidade 
ecofeminista. Há uma clara espiritualidade 
relacionada com a terra e com a natureza e tendo 
isso uma clara relacionalidade com a comunidade 
da vida. Existem mil maneiras de aumentar nossa 
espiritualidade. Existe uma variedade de práticas 
entre as mulheres, mas não existe uma só 
espiritualidade ecofeminista. As práticas vão 
desenvolvendo a espiritualidade e isso lembra 
quem somos. Isso é o ecofeminismo. Recordar que 
somos um só com muitas diferenças e muitas 
diversidades. Estamos cansadas fisicamente como 
feministas e vivas espiritu almente por isso 
celebramos e vamos celebrando”.117 

 

                                                 
117 Entrevista concedida pela teóloga Mary Judith Ress na estadia de ConSpirando no Chile em janeiro de 
2005. 



  

 

   
   
 

 

 

A pergunta que motivou esta resposta foi simples. Perguntamos se existe uma 

espiritualidade ecofeminista. De acordo com Mary Judith Ress, pensar na existência de uma 

espiritualidade ecofeminista culmina em certo tipo de essencialismo, porque não existe 

apenas uma espiritualidade ecofeminista. Existem várias espiritualidades que podem ser 

direcionadas para a prática ecofeminista. A questão é que, segundo ela, estas 

espiritualidades estão prejudicadas no cotidiano por causa do cansaço do corpo e por causa 

da militância das mulheres. 

Nos parece que a preocupação de Ress está em esclarecer que as espiritualidades 

ecofeministas celebram muito mais que a conexão entre as mulheres e a natureza. Ela nos 

diz que as espiritualidades ecofeministas celebram uma união entre as mulheres e a 

“comunidade da vida”. A entrevistada chama o planeta terra de “comunidade da vida” e 

afirma que, quando reconhecermos que este planeta é uma grande comunidade de vida, 

lembraremos que, apesar das diversidades somos um só. 

A insistência desse reconhecimento do planeta como uma grande comunidade e da 

lembrança de quem somos resumiria o Ecofeminismo? Será que o Ecofeminismo está 

construído apenas na idéia da memória biológica e da união dos seres humanos? Além 

disso, esta questão do cansaço físico das feministas que querem viver uma nova 

espiritualidade motivaria a formação do Ecofeminismo? Estas perguntas demandam a 

discussão sobre o que é Ecofeminismo e de que forma ele surgiu entre as mulheres para 

compreendermos sua lógica e suas motivações.  

Nos parece que as motivações ecofeministas não surgem apenas de um grupo de 

mulheres que pretende discutir ecologia. É possível perceber que as motivações 

ecofeministas estão ligadas às motivações de algumas mulheres que possuem 

representatividade no movimento feminista. O movimento ecofeminista é entendido, por 

algumas ecofeministas, como um avanço do movimento feminista que adquiriu uma 

dimensão ecológica e espiritual com pontos revolucionários : 

 

 



  

 

   
   
 

 

 

 

“A importância das mulheres para a história atual é o aporte filosófico, 
antropológico, teológico das teóricas feministas desde a década de 60, em especial 
das teólogas ecofeministas, tem sido mais positivo, mais avançado e mais 
relevantes dos aportes similares que qualquer outro movimento de libertação tem 
feito. Por exemplo, as análises que fez Rosemary Radford Ruether de todos os 
problemas que tem a sociedade mundial que partem da visão androcêntrica, 
porque o Gênesis diz ao homem que domine a terra e por isso ele destrói tudo o 
que seu egoísmo dita. As teólogas ecofeministas exigem mudar a antropologia 
androcêntrica por uma antropologia inclusiva centrada no respeito da Vida e da 
Terra”.118 

       

 

Este depoimento nos chama a atenção para analisar de que forma o Ecofeminismo 

pode ser encontrado no movimento feminista. Esta fala insiste que o movimento 

ecofeminista é um desenvolvimento avançado e mais relevante como um desdobramento 

das categorias do movimento feminista. Esta é uma discussão infinita, mas necessária ao 

movimento feminista. Pensar no Ecofeminismo como um avanço do movimento feminista 

demanda compreender este movimento e sua história para chegarmos a conclusões 

coerentes. O fato é que esta pesquisa não se propõe a isso, mas dedica-se na compreensão 

do Ecofeminismo como um grupo de espiritualidade que tece relações com a cultura Nova 

Era. A seguir trataremos de pontos teóricos importantes do Ecofeminismo que indicam 

estas relações tecidas.      

 

 

2.1 Ecofeminismo: O Empoderamento das Mulheres 

 

 

“Imagine que seu corpo é um templo. O centro do templo está 
dentro de seu peito e no centro deste espaço há um fogo aceso 
sobre um fogão redondo. Sinta a luz e o calor que emana esta 
brasa e irradie para chegar a todo seu corpo como uma claridade 

                                                 
118 Depoimento de participante no encontro da “Escola Ecofeminista” em ConSpirando, Chile, 2005. 



  

 

   
   
 

 

interior. Coloque suas mãos sobre este lugar e relaxe lentamente 
(...) Nesta quietude, Héstia – a deusa virgem está presente”.119 

 

 

O texto diz que o corpo é um templo e dele emanaria um calor oriundo de uma 

labareda. Esta labareda está sobre um fogão redondo, imaginado, que deveria emitir calor 

para todo o corpo e assim proporcionaria relaxamento e quietude. Nesta quietude uma 

deusa estaria presente: Héstia, virgem, deusa do templo que teria a função de manter o fogo 

aceso, que tem a forma circular de uma mandala. O fogo é permanente e simbolizaria a 

sabedoria e a universalidade vinculando os seres que habitam o planeta120.  

Este exercício de imaginar uma chama permanente que é símbolo de uma deusa em 

forma circular de uma mandala, trazendo quietude e assim, reforçando a presença da deusa 

dentro do corpo feminino, nos remeteria ao processo de imaginação materializada de 

símbolos religiosos antigos para a cura de uma inquietude pessoal. Este processo de eleger 

símbolos para compor um exercício espiritual livre nos remete ao que tratamos por Nova 

Era, mas agora nos referimos a uma espiritualidade que indica os avanços da Nova Era: O 

Ecofeminismo.       

Acreditamos que o Ecofeminismo não se resume apenas nessa materialização da 

imaginação para satisfazer uma espiritualidade pessoal feminina. Cansaço, memória e 

espiritualidade não são motivadores exclusivos dessas práticas entre as mulheres. 

Perceberemos que, ao entrarmos em contato, em primeiro lugar, com a literatura 

ecofeminista, muitos outros elementos surgirão para entendermos estas “espiritualidades”. 

Partiremos de um ponto inicial importante no meio das ecofeministas: o empoderamento 

dos corpos femininos através da figura da deusa: 

 

 

                                                 
119 Cuaderno do Encuentro de Espiritualidad Ecofeminista Mitos y Arquétipos. Centro de Sanación y 
Espiritualidad Tremonhue. Cajón del Maipo, 17 a 24 de Eenero de 2005, p. 136. 
120 Cuaderno do Encuentro de Espiritualidad Ecofeminista Mitos y Arquétipos. Centro de Sanación y 
Espiritualidad Tremonhue. Cajón del Maipo, 17 a 24 de Eenero de 2005, p. 136. 



  

 

   
   
 

 

É noite de lua cheia. Nove mulheres 
formam um círculo, em uma colina 
rochosa, sobre a cidade. O céu do oeste 
está tomado de rosa pelo sol poente; no 
oriente o rosto da lua a aparecer sobre o 
horizonte... Uma mulher derrama um vaso 
de vinho sobre a Terra, o abraça e o eleva. 
Salve, Tana, Mãe das Mães! – exclama: 
Desperta de teu longo sono, e regressa 
para as tuas filhas de novo!”.121  

 

 
Carol Christ nos relata um encontro de mulheres em um determinado momento de 

beleza cotidiana da natureza, onde o sol se põe, a lua aparece à vista de uma colina e o 

clamor, por uma deusa adormecida a regressar para as filhas novamente, acontece. Em tal 

regresso, a pergunta emergente é: “Por que as mulheres necessitam da deusa?”. E a partir 

desta pergunta nasceu em uma Conferência na Califórnia, nos anos 70, textos que 

incentivavam este reencontro entre a deusa adormecida e as mulheres.  

O derramar do vinho rememoraria as celebrações de fertilidade feitas para a deusa 

da colheita, encontrada nos cantos dirigidos à Terra122. Assim, mulheres participantes de 

tais experiências parecem buscar em proximidade com a natureza uma deusa que não está 

aqui, mas vai regressar, porque já esteve aqui e apenas dorme um longo sono dentro dos 

corpos das mulheres. É a deusa-self.  

Mas qual seria a relação desta matrilinearidade com a deusa-self dormente dentro 

dos corpos das mulheres? Segundo o Ecofeminismo a deusa era a fonte da vida e 

representante biológica do eterno, criador, da natureza, mas foi destruída e se perdeu com a 

chegada de pastores patriarcais, cujo Deus era o sol, masculino123. A deusa - fonte da vida, 

foi vencida, esquec ida; e nesta dominação gerou-se a negação da mulher e a suposta 

matrilinearidade foi substituída pela figura do pai e da hierarquia primitiva, passando a 

paradigma social da história. 

                                                 
121 CHRIST, Carol. Por qué las mujeres necessitan a la Diosa: reflexiones fenomenológicas, sicológicas y 
políticas . IN: Del Cielo a la Tierra, Una antología de Teología Feminista . Sello Azul, Editorial de Mujeres, 
Chile, 1994, p.159. 
122 À La Tierra. HESÍODO. Teogonia. Verso 126, segundo a tradução francesa. IN: ELIADE, Mircea. 
Tratado de História das Religiões. Martins Fontes, São Paulo, 2001, p. 193.  
123 RUETHER, Rosemary Radford. Sexismo e Religião. São Leopoldo, Sinodal, 1993, p. 51. 



  

 

   
   
 

 

Essa esperança celebrativa do despertar da deusa-self entre as mulheres é um forte 

motivador do Ecofeminismo. Mas como começou o Ecofeminismo e a busca por essa 

deusa-self  necessária paras as mulheres “cansadas da militância feminista”, segundo a 

facilitadora da “Escola Feminista” em ConSpirando? 

Teólogas como Ivone Gebara procuram datar o período em que se começou a falar 

de Ecofeminismo:  

 

“A uso do termo ‘Ecofeminismo’ se origina na França e é datado a partir do 
final da década de 70, se estendendo para outros países. A introdução deste 
termo começa com a socióloga e feminista Françoise D’Eaubonne para 
mostrar a luta pela mudança das relações entre homens e mulheres e as 
nossas relações com o ecossistema e também, para defender os interesses e 
necessidades da ecologia”  124.  

 

 

Neste panorama, desperta-se pelo Ecofeminismo a sugestão das conexões históricas, 

simbólicas e teóricas entre a opressão das mulheres e a dominação da natureza 125. Diante 

desta sugestão, teóricas-feministas associam o surgimento do Ecofeminismo paralelamente 

ao passo do Feminismo da Diferença e do Feminismo Cultural, que exalta as características 

naturais femininas, em contraposição às características masculinas126, (além da associação 

da questão feminina à questão ecológica). Mas, independentemente desta influência, ao 

tratarmos de Ecofeminismo, perguntamos sobre suas motivações para compreendermos 

suas implicações e referências à figura feminina. 

As motivações Ecofeministas justificam sua fundação sobre a idéia de um suposto 

esforço na comunicação intercultural e na solidariedade entre mulheres do “Primeiro 

Mundo” e mulheres dos países que estão lutando contra os efeitos da colonização 

                                                 
124 GEBARA, Ivone. Teologia Ecofeminista. Ensaios para Repensar o Conhecimento e a Religião. São Paulo, 
Olho d’água, 1997, p. 9. 
125 SOUZA, Sandra Duarte. Teoria e Ética Ecofeminista: Interpolação, Experiência e Essência . IN: 
Fragmentos de Cultura. Instituto de Filosofia e Teologia de Goiás, Editora UCG, v. 10, set/out, 2000, p. 879.  
126 SOUZA, Sandra Duarte. Teoria e Ética Ecofeminista: Interpolação, Experiência e Essência . IN: 
Fragmentos de Cultura. Instituto de Filosofia e Teologia de Goiás, Editora UCG, v. 10, set/out, 2000, p. 886-
887, sobre Rosiska Darcy de Oliveira e sua obra “Elogio a diferença” de 1993. 



  

 

   
   
 

 

Ocidental127. Estes países em luta são os chamados subdesenvolvidos, ou países em 

desenvolvimento.  

Nos deparamos com uma solidariedade dos Países de Primeiro Mundo, através das 

mulheres desses países que se dispõem a trabalhar por mudanças sociais e ecológicas nos 

países pobres. A proposta para estas mudanças começa na conexão que estes dois pólos – 

países ricos e pobres, devem estabelecer em nome da solidariedade para com as mulheres e 

para com a natureza.  

Nesta abordagem preocupada com a colonização ocidental, e trabalhando pela 

conexão dos pólos econômicos, as feministas do Primeiro Mundo, na figura das 

missionárias, retomam as discussões de auxílio aos países subdesenvolvidos, e neste caso 

específico, as mulheres compartilham preocupações sobre o tema do feminismo e ecologia 

neste contexto de colonização. Este olhar das mulheres do Primeiro Mundo, sugere uma 

análise pessoal sobre a opressão que este bloco econômico exerce sobre estas culturas 

subdesenvolvidas, principalmente na dominação dos recursos naturais, muito semelhantes à 

opressão sofrida pelas mulheres destas culturas. 

Ao tratar deste tema de subordinação econômica e fazer uma suposta análise 

cultural, a proposta ecofeminista seria de interpretar e recategorizar as construções culturais 

femininas, que são tidas como naturais e assimiladas como a própria natureza, assim como 

no Feminismo da Diferença128 e suas leis, regidas como partes integrantes no processo 

discriminatório. 

Os papéis sociais, neste sistema cultural, se dimensionam pelas esferas chamadas 

pública e privada129 que se confrontam e ao mesmo tempo se completam. O masculino que 

possui o caráter provedor é destinado ao público, ao mercado, à indústria, e o feminino que 

é o caráter cuidador se fixa no privado do lar, no interior da família construída e na 

concentração da proteção que o priva da indústria, do comércio. Essa dualidade traça o 

                                                 
127 RUETHER, Rosemary Radford. Mujeres Sanando la Tierra. Ecología, feminismo y religión segun mujeres 
del Tecer Mundo.  Chile, Sello Azul, 1999, p. 9. 
128 SORJ. Bila. O Feminino como Metáfora da Natureza. IN: Revista de Estudos Feministas. CIEC – Escola 
de Comunicação UFRJ/ECO, Rio de Janeiro, 1992, p. 143. 
129 SORJ. Bila. O Feminino como Metáfora da Natureza . IN: Revista de Estudos Feministas. CIEC – Escola 
de Comunicação UFRJ/ECO, Rio de Janeiro, 1992, p. 145. 



  

 

   
   
 

 

sistema cultural de dominação de uma sociedade patriarcal, característica do discurso 

liberal, gestado na Europa do século XVIII130.  

Sobre a relação dos papéis sociais, o Ecofeminismo se propôs a articular 

semelhanças entre feminino e natureza, sugerindo uma reformulação do pensamento 

feminista como forma de criticar essa discriminação cultural. Na formulação de uma crítica 

ao androcentrismo (para indicar as dominações sofridas por mulheres e natureza), o 

Ecofeminismo considerou a crise ecológica dos países subdesenvolvidos e a condição das 

mulheres deste bloco porque ambos abordam seu padecimento por motivos da diferença e 

do monopólio patriarcal. 

Uma das formas que o Ecofeminismo encontrou para discutir os anseios 

supostamente patriarcais do campo religioso, com peso teológico, é a crítica aos mitos 

criacionais tradicionais que veremos no tópico a seguir. 

 

2.1.1 Os Mitos Criacionais Ecofeministas: A Crítica a Criação Tradicional   

 

“Eu sou a primeira e a última... 

 Eu sou a que é honrada e a de 
quem se zomba... 

Sou a prostituta e a santa... 

Sou a esposa e a virgem... 

Sou a noiva e o noivo... 

E foi meu marido que me 
gerou... 

Sou o conhecimento e a 
ignorância... 

Sou tola e sábia.... 

Sou aquela que chamam vida... 

Eva... 

E vós chamastes morte!”131  

                                                 
130 BRUSCHINI, Cristina & HOLLANDA, Heloísa Buarque (org). Horizontes Plurais. Novos estudos de 
gênero no Brasil, Fundação Carlos Chagas, Editora 34, São Paulo, 1993, p. 384. 



  

 

   
   
 

 

 

O Ecofeminismo naturaliza o que é culturalizado 132, exaltando as capacidades 

maternas e intuitivas – da natureza e da mulher.  Neste processo de exaltação e soberania da 

figura feminina, a esfera doméstica seria valorizada e se sobreporia a esfera pública133. 

Diante deste processo da exaltação da esfera doméstica, como se incluiu o pensar 

teológico nessa abordagem das esferas pública x privada e na inserção das “novas virtudes 

da mulher”, no Ecofeminismo? O Ecofeminismo nos esclarece sobre essas novas virtudes 

da mulher que, a religião, especificamente a tradição cristã, tem sido uma das principais 

fontes dos padrões simbólicos – culturais que inferiorizam as mulheres e a natureza 134, e, 

além disso, a religião reforça a dominação sobre as mulheres e sobre a natureza135 . 

Primeiramente, de acordo com a concepção Ecofeminista, a religião seria construída 

a partir do olhar de religiões nomádicas e patriarcais de um Deus homem e Pai136, que é o 

primeiro símbolo religioso tradicional que passa pela crítica Ecofeminista. Portanto, suas 

intervenções históricas são de vontades pessoais e englobam até a discriminação da mulher 

e o monopólio da natureza. 

Esse deus-pai-criador da terra, fonte central da natureza e organismo vivo, de 

acordo com o Ecofeminismo, é uma expressão de homem muito forte, poderoso, criador 

pela palavra que também é parceiro dominante do matrimônio sagrado137 entre ele e a 

natureza. Não só isso, mas o universo masculino, posteriormente teria desenhado em sua 

                                                                                                                                                     
131 Poema Gnóstico chamado Trovão: a mente perfeita descreve o espírito manifestado ora como Eva ora 
como sabedoria. Conferir: PAGELS, Elaine. Adão, Eva e a Serpente. Rocco, São Paulo, p. 102.  
132 SOUZA, Sandra Duarte. Teoria, Teo(a)logia e Espiritualidade Ecofeminista. IN: Mandrágora 6 – 
Ecofeminismo: Tendências e Debates. UMESP/NETMAL, São Bernardo do Campo. 2000, p. 59.  
133 SOUZA, Sandra Duarte. Teoria, Teo(a)logia e Espiritualidade Ecofeminista. IN: Mandrágora 6 – 
Ecofeminismo: Tendências e Debates.  UMES P/NETMAL, São Bernardo do Campo. 2000, p. 59. 
134 RUETHER, Rosemary Radford. Ecofeminismo: Mulheres do Primeiro e Terceiro Mundo. IN: 
Mandrágora 6 – Ecofeminismo: Tendências e Debates. UMESP/NETMAL, São Bernardo do Campo, 2000, 
p.12. 
135 RUETHER, Rosemary Radford. Mujeres Sanando la Tierra. Ecología, feminismo y religión segun mujeres 
del Tecer Mundo.  Chile, Sello Azul, 1999, p 15.  
136 RUETHER, Rosemary Radford. Sexismo e Religião. São Leopoldo, Sinodal, 1993, p. 51.  
137 RUETHER, Rosemary Radford. Sexismo e Religião. São Leopoldo, Sinodal, 1993, p. 52 



  

 

   
   
 

 

tradição uma figura semelhante a este homem que cria e domina, fazendo desse Deus sua 

própria aspiração138 para dominar o mundo, as mulheres e a sociedade.  

Passando da figura do deus-pai-criador, vejamos outros símbolos religiosos 

tradicionais que o Ecofeminismo critica. De fato, remetemos aqui nesta altura do texto, a 

questão com a qual iniciamos o capítulo anterior sobre a crise de credibilidade da religião 

tradicional, que “floresce” fortemente dentro do Ecofeminismo: 

 

 

“Sou católica e rechaço o símbolo do Deus-Pai. Eu penso que podia 
mudar. Ta bem, se alguém quer afirmar um amor paternal ou amor 
maternal, isso pode acontecer em todas as religiões porque elas vêm de 
uma etapa patriarcal. As religiões têm que ser redirecionadas (...) teremos 
que mudar toda a simbologia, toda a maneira de celebrar porque as 
imagens não servem mais para trazer o início da história (...) Hoje 
queremos celebrar um mistério com nossas imagens e nossos símbolos. 
Estamos desafiando, com outros desejos que assustam nossas tradições 
religiosas. Estamos à margem”139. 

 

 

Os símbolos religiosos tradicionais presentes e criticados pelo Ecofeminismo são 

em maioria do cristianismo. A crítica ao antropocentrismo dedicada a exaltar a livre 

espiritualidade das mulheres e empoderar seus corpos através da deusa-self, sempre está 

justaposta entre a deusa-self  e o deus-pai-criador. Além disso, o empoderamento feminino 

está dedicado a mulheres que não têm espaços nas suas tradições religiosas, por isso 

encontramos outras críticas direcionadas a símbolos tradicionais cristãos, como 

motivadores da tradição patriarcal que o Ecofeminismo visa combater. 

Os focos principais desta crítica são os temas criacionais. Ao tratar destes temas, o 

Ecofeminismo se refere primeiramente à existência de uma evidência arqueológica, que 

leva a concluir que no chamado Oriente Próximo a imagem humana mais antiga do divino 

                                                 
138 RUETHER, Rosemary Radford. Ecofeminismo: Mulheres do Primeiro e Terceiro Mundo. IN: 
Mandrágora 6 – Ecofeminismo: Tendências e Debates. UMESP/NETMAL, São Bernardo do Campo, 2000, p 
13. 
139 Trecho da entrevista concedida pela teóloga Mary Judith Ress em ConSpirando, Chile em Janeiro de 
2005.. 



  

 

   
   
 

 

era feminina140. Essa afirmação reforça a polêmica idéia de um matriarcado antigo, regente 

das forças da Matriz Primordial como grande útero do mundo141.  

Partindo desse pressuposto, os mitos relatados a seguir ganham o peso crítico na 

tradição ecofeminista. O primeiro mito de relevância para a análise das figuras patriarcais 

de influência cristã no Ecofeminismo é o relato Babilônico da criação 142. Neste mito existe 

uma grande Mãe, de nome Tiamat, que passa pelas guerras travadas por um deus mais 

jovem, tomado pela vingança da morte de seu filho Apsu. A guerra está declarada e um 

exército de monstros encabeçados por este jovem deus, chamado Marduk, enfrenta a Mãe e 

a mata com uma flecha no seu ventre. O relato a seguir descreve esta batalha travada e a 

derrota de Tiamat: 

 

 

“Travaram um singular combate, entrelaçados em 
batalha. O senhor estendeu sua rede para envolve-
la... Soltou sua flecha que partiu seu ventre, cortou 
suas entranhas, partindo seu coração. Havendo 
submetido-a, extinguiu sua vida. Derrubou seu 
cadáver a ficar sobre ele... logo o senhor se deteve 
para olhar seu corpo inerte, para poder dividir o 
monstro e fazer coisas habilidosas. Partiu-a como 
uma concha em duas partes: uma metade lançou para 
cima, criando a abóboda celeste, fez uma barreira e 
pôs guardas. Lhes ordenou que não deixassem 
escapar suas águas... Construiu sítios especiais 
para os deuses, fixando suas semelhanças astrais 
como constelações...”143.       

 
 

 

                                                 
140 RUETHER, Rosemary Radford. El sexismo y el discurso sobre Dios: Imágenes masculinas y femeninas de 
lo divino. In: Del Cielo a La Tierra, Chile, 1994, p. 127. 
141RUETHER, Rosemary Radford. El sexismo y el discurso sobre Dios: Imágenes masculinas y femeninas de 
lo divino. In: Del Cielo a La Tierra, Chile, 1994, p. 128. 
142 RUETHER, Rosemary R. Gaia & God . San Francisco, 1992, p. 16. 
143 RUETHER, Rosemary Radford. El sexismo y el discurso  sobre Dios: Imágenes masculinas y femeninas de 
lo divino. In: Del Cielo a La Tierra, Chile, 1994, p. 130. Referência de Rosemary Radford Ruether ao texto de 
Issac Mendelsohn, ed., Religios of the Ancient Near East:Sumero-Akkadian Religious Texts and Ugaritic 
Epics (New York: Liberal Arts Press, 1955) p. 34, II. 93 – 104; p. 35, II. 135-141.   



  

 

   
   
 

 

O texto relata que o corpo de Tiamat, como exemplo de vitória, é dividido e 

espalhado pelo universo; e dele seria feito o céu, as estrelas e da mistura de seu sangue com 

o barro, o homem seria formado. 

Neste mito, o poder feminino seria categorizado e essencialmente atribuído ao caos, 

à matéria primordial e à ressuscitação de poderes da vida contra a morte144, e como maior 

prova de uma interpretação dessas forças como malévolas, o corpo da Mãe Tiamat é 

violentamente tratado exemplarmente como pagamento por dívida da morte de um menino. 

É interessante pensar que a luta travada entre deuses masculinos e femininos retoma o palco 

da criação em busca de poder e vingança. 

A antiga deusa Babilônica representaria os poderes do caos e da sua morte nasce a 

suposta ordem de reverso patriarcal145 negando o feminino que representa natureza, 

sexualidade, nutrição e imanência, e Marduk, representaria o novo modelo de força que 

chega na forma militar e arquitetônica146.    

O segundo mito não dispõe de uma mãe geradora do mundo. O mito Hebreu do 

Gênesis147 dispõe de um Pai criador que, em determinados dias, promove o 

empreendimento da construção do mundo, dando ordem ao caos e moldando todas as coisas 

que lhe parecem necessárias para que essa suposta ordem em seis dias seja estabelecida. 

No sétimo dia, este Deus descansa, já de início, instituindo padrões de relação de 

trabalho aos homens em seis dias e um de descanso, o sábado. Seu poder criador está na 

palavra e a natureza, feita em primeira estância, já categoricamente é subordinada e 

organizada por sua obra mais perfeita: o homem.  

Neste aspecto inicial, desenvolve-se um estabelecimento de papéis de um Deus que  

assume duas categorias. A primeira delas estaria ligada ao poder sexual e social que o 

criador desenvolve148. Com essas duas atribuições, o Pai criador vence o caos com o 

cosmos feito, desconstruindo a morte e o vazio instituindo vida como obrigação criacional. 

                                                 
144 RUETHER, Rosemary R. Sexismo e Religião , São Leopoldo, 1993, p. 70. 
145 RUETHER, Rosemary R. Sexismo e Religião , São Leopoldo, 1993, p. 50. 
146 RUETHER, Rosemary R. Gaia & God . San Francisco, 1992, p. 18. 
147  RUETHER, Rosemary R. Sexismo e Religião,  São Leopoldo, 1993 p. 19. 
148 RUETHER, Rosemary R. Sexismo e Religião ,  São Leopoldo, 1993, p. 50. 



  

 

   
   
 

 

A segunda categoria seria a formação hierárquica que este Deus constrói entre homem e 

natureza.  

O Ecofeminismo afirma que este processo hierárquico e articulador de categorias 

sociais sexuais são características de religiões nomádicas149, que se articulam com o deus 

pai e a figura de seus patriarcas. Neste aspecto a idéia da dominação patriarcal seria 

reforçada sobre sua criação, mas de todas as formas, o propósito interpretado deste tipo de 

religião seria da abrangência da criação como natureza bela e completa. 

Além das relações de trabalho e da hierarquia desenvolvida por este criador entre 

homem e natureza, chegamos a um aspecto que é o motivador da análise ecofeminista 

diante da religião. Estamos nos reportando ainda à tradição do Gênesis, não exegética, que 

ditou a história da Igreja Cristã diante da figura feminina. A concepção da mulher, em 

forma de Eva, transformaria o relato criacional em relato antropocêntrico e patriarcal, 

ditando a servidora, ou auxiliadora que nasce da costela do homem, criatura primeira.  

A mulher assumiria o papel de matéria inferior150, objeto a fim de cumprir deveres 

instituídos pelos poderes masculinos. É puramente negativa ao divino e não segue o padrão 

de imagem de Deus, pois peca e se torna incômoda na tradição humana. As causas 

profundas do pré-conceito estão ligadas a este fator da meia humanidade de Eva, de sua 

fragilidade, seu poder de sedução e de sua timidez justaposta ao desejo personificado que 

ela representa151. 

O tema do paraíso perdido novamente é identificado e buscado nesta tradição 

patriarcal. Depois deste mito hebreu, a influência e inserção de pensamentos ocidentais, 

tornam o patriarcalismo cada vez mais acentuado nesta dimensão, principalmente no que se 

refere à concepção de corpo mal e de mulher associada à matéria. 

As sínteses cosmológicas cristãs se fixam na tradição do Gênesis e toda a teologia 

produzida no decorrer da história; encaixam-se perfeitamente na teoria de dominação e 

inferiorização da mulher. Nomes como Agostinho, Tomás de Aquino e muitos outros pais 

da Igreja reproduziriam a tradição patriarcal e cada vez mais subjugariam a mulher, a fim 

                                                 
149 RUETHER, Rosemary R. Sexismo e Religião , São Leopoldo, 1993, p. 51 
150 RUETHER, Rosemary R. Sexismo e Religião ,  São Leopoldo, 1993, p. 52. 
151 GEBARA, Ivone. As incômodas filhas de Eva na Igreja da América Latina. 1990, parte 3.  



  

 

   
   
 

 

de que ela “pague seus pecados” pela queda do Paraíso. Duas figuras usuais para estes pais 

da Igreja que representariam uma espécie de cisão na tradição religiosa muito criticadas no 

Ecofeminismo Eva e Maria, em patamares opostos.  

Para o Ecofeminismo, a Teologia da Criação e o Gênesis se tornaram paradigmas de 

valores sociais criando uma estrutura patriarcal, e a mulher resultou no discurso do pecado 

e da força criadora de Deus. Eva é o pecado, o corpo, aisthésis, dotado de sensações e 

impulsos, inferior, fonte de paixões152. A lei do Éden seria o casamento sagrado e a 

perfeição, mas este corpo, corpo de Eva, despertaria no espírito o desejo do conhecimento, 

do pecado e da divindade, quebrando a harmonia do paraíso. Da quebra desta tradição do 

matrimônio sagrado no Éden, construiu-se uma linha de pessimismo sexual por causa das 

correntes gnósticas de rejeição ao corpo. Eva como corpo do Paraíso foi rejeitada pelo 

cristianismo e as mulheres pela história, símbolo do prazer e da tentação que tirou o homem 

do Paraíso. A única forma de recuperação da condição de santidade do Éden era o celibato.  

A manifestação de Deus encarnado na história se realizaria pelo celibato de uma 

mulher, Maria, a mãe de Cristo, menos mulher porque nega sua liberdade para a encarnação 

do Messias, e mais símbolo Teológico da Igreja153 que recebe o perdão da tradição por sua 

castidade e maternidade. No cristianismo toda mulher é filha de Eva, mas pode se redimir, 

como boa mulher por ser Maria 154. 

Esta denúncia ecofeminista da castidade e do Gênesis é denominada pelo 

Ecofeminismo como História Ecofeminista sobre a queda do Paraíso 155. Ao tratarmos das 

fontes iniciais do Éden, como fontes de uma sociedade que contemplava e vivia plenamente 

da harmonia com a natureza, a queda promove o fim da harmonia, culturalmente nas 

sociedades posteriores. A continuidade desse desenvolvimento cultural se transferiu aos 

horrores da guerra em prol da conversão do mundo em culturas que não conhecem o Deus 

patriarcal, mas sob torturas podem conhecer e devem conhecer. 

                                                 
152 PAGELS, Elaine. Adão, Eva e a Serpente. Rocco, São Paulo, 1992, p. 99. 
153 RUETHER, Rosemary Radford. María: el rostro feminino de la Iglesia . IN: Del Cielo a la Tierra – Una 
Antología de Teología Feminista. Sello Azul, Chile, 1994, p. 149  
154 RUETHER, Rosemary Radford. Mujeres Sanando la Tierra. Ecología, feminismo y religión segun mujeres 
del Tecer Mundo.  Sello Azul, Chile, 1999, p. 16 
155 RUETHER, Rosemary Radford. Gaia & God – An Ecofeminist Theology of Earth Healing. 
HarperSanFrancisco, São Francisco, 1992, p. 15. 



  

 

   
   
 

 

A culpa pelo “Paraíso perdido” não é feminina, mas seria de um processo cultural e 

religioso, apenas depositado na mulher como forma de encontrar culpadas e justificar uma 

história discriminatória. A queda do Paraíso, para o Ecofeminismo, também sugere uma 

ruptura nas relações harmoniosas entre masculino e feminino que devem ser resgatadas na 

concepção ecofeminista.  

Existe uma proposta de reinvenção e restauração do relacionamento perfeito do 

Paraíso156 para o Ecofeminismo. No discurso ecofeminista, este relacionamento perfeito 

entre masculino, feminino e natureza se estabelece com mais precisão na teoria do Paraíso 

perdido Ecofeminista e na concepção de um matriarcado original157. Este matriarcado está 

ligado a um culto à deusa mãe dos primórdios da história, que incentivava uma sociedade 

igualitária, em perfeição e na plena divisão de poderes. 

A crítica ecofeminista dedicada para o Gênesis e a proposta da reinvenção do 

Paraíso perdido não finalizam a discussão. As ecofeministas contam mitos criacionais 

alternativos, construídos com os símbolos do Gênesis em uma tentativa de salientar as 

perguntas direcionadas ao próprio Gênesis sobre patriarcado e violência. Um dos mitos 

considerados explicativos da “história da espécie humana” é o Mito das “Mulheres Toba do 

Grande Chaco”158: 

 

 

“Diziam que quando recém começou a existir a terra, 
havia algumas pessoas, poucas, e não havia nenhuma 
mulher. Existiam somente homens, mas não eram 
seres humanos como nós porque não haviam nascido 
de mulheres. Um dia foram pescar e deixaram um 
deles para cuidar da comida que tinham em suas 
casas (...) escutaram risadas e percebiam que as 
risadas vinham do alto. Então ele viu que vinham 
mulheres do céu. Ele se levantou querendo enfrenta-
las e elas o golpearam na boca com um pedaço de 
brasa deixando-o mudo e roubaram sua comida(...) 

                                                 
156 RUETHER, Rosemary Radford. Ecofeminismo: Mulheres do Primeiro e Terceiro Mundo. IN: 
Mandrágora 6 – Ecofeminismo: Tendências e Debates. UMESP/NETMAL, São Bernardo do Campo, 2000, 
p. 13. 
157 RUETHER, Rosemary Radford. Gaia & God- An Ecofeminist Theology of Earth Healing. 
HarperSanFrancisco, San Francisco, 1992, p. 153. 
158 Las Mujeres Toba Del Gran Chaco: El primer encuentro de los varones com las mujeres fue traumático. 
SANCHEZ, Orlando. Algunos Relatos Tobas. Junta Unida de Missões, Buenos Aires, 1987.  



  

 

   
   
 

 

Depois disso os homens saíram novamente para 
pescar e fizeram uma armadilha (...)se apoderaram 
das mulheres, prenderam-nas dentro de casa e 
cobriram seu corpo. Mas, uma das mulheres lhe 
cortou o membro quando ele tentou se apoderar dela. 
Ele saiu correndo mostrando com muita dor seu 
membro e lhe perguntaram: Que te passou? E ele 
respondeu: não tenho mais meu membro viril! É 
como se ela tivesse dentes na vulva que me 
arrancaram o membro! E os homens foram proibidos 
de se deitar com as mulheres até solucionar o 
problema (...) os homens atiraram pedras contra a 
vagina das mulheres e os dentes se romperam 
deixando as mulheres normais (...)159. 

 

 

É importante salientar que neste mito, para ser considerado um ser humano normal, 

é preciso nascer de uma mulher. Outra questão relevante para este mito é a violência 

cometida pelos homens, porque foram castrados. A castração masculina, neste mito, é 

símbolo do poder das mulheres quando estão livres, e por morar no alto, se entendem como 

deusas que descem a terra. Esta leitura da violência masculina é exemplo do que o 

Ecofeminismo chamaria a atenção para poderes femininos perdidos e a escravização do 

corpo feminino em função do poder masculino. 

Outro mito importante para a crítica ecofeminista do início da espécie humana é 

“Lilith”: 

 

 

“Um dia Adão chegou e disse para Lilith: Quero 
comer figos agora! E ordenou que o servisse. Aliás, 
ele disse que ela deveria fazer os serviços diários do 
jardim. Lilith pensou que isso era injusto e como não 
estava disposta a suportar nenhum tipo de injustiça o 
deixou. Adão se queixou a Deus: Essa mulher que tu 
me deu foi embora! (...) Deus, depois de muito 
meditar, fez Adão cair em sono profundo e de uma 

                                                 
159 Las Mujeres Toba Del Gran Chaco: El primer encuentro de los varones com las mujeres fue traumático. 
SANCHEZ, Orlando. Algunos Relatos Tobas. Junta Unida de Missões, Buenos Aires, 1987. Conferir: 
Cuaderno do Encuentro de Espiritualidad Ecofeminista Mitos y Arquétipos. Centro de Sanación y 
Espiritualidad Tremonhue. Cajón del Maipo, 17 a 24 de Eenero de 2005, p. 30. 



  

 

   
   
 

 

de suas costelas fez para ele uma segunda 
companheira que chamou Eva”160. 

 

 

Este mito, também se esforça para explicar o surgimento da espécie humana através 

da criação de um primeiro casal no Paraíso. Nos parece que, neste mito, o fato de Lilith ter 

recebido vida do sopro de Deus, como Adão, a faz igual e por isso livre para ir embora, 

dotada de intelecto a ponto de achar a divisão das tarefas injustas. A segunda companheira 

criada, Eva, não possui esta capacid ade de intelecto por ser feita das costelas e por isso se 

torna serviçal de Adão sem maiores problemas. De fato, este mito insiste no tema do poder 

feminino que foi perdido pela não obediência ao masculino que possui a palavra final. Esta 

questão do poder perdido é recorrente no Ecofeminismo e um dos principais símbolos 

encontrados em todas as análises mitológicas. 

O que se segue nesta lista de mitos no Ecofeminismo, de relevância ao processo 

patriarcal, é o mito grego da criação 161. Neste mito o Demiurgo, criador artesanal, 

transforma o espaço vazio nos elementos vitais, fazendo as almas. Influenciada pelo 

gnosticismo 162, esse mito construiria a categoria hierárquica de mente que se sobrepõe ao 

corpo e paralelamente o homem que se sobrepõe à mulher. A mulher se encontraria no 

nível mais baixo da hierarquia cósmica e da esfera planetária163 que está sobre a terra. É a 

personificação do cárcere da alma, porque se identificaria plenamente com o corpo e seu 

intelecto não colabora para sua ascensão social. 

O mito grego também relata uma possível queda do Paraíso. Hesíodo em Teogonia 

narra que em tempos de Zeus, o mundo ficou em paz, mas na dinastia dos deuses houve um 

homem chamado Prometeu que roubou o fogo do Olimpo para permitir aos humanos o 

conhecimento e a tecnolo gia. Diante do furto, o soberano do Olimpo, irado envia como 

castigo aos humanos, uma caixa contendo todos os espíritos do mal e a entrega aos 

cuidados de uma mulher de nome Pandora. A mulher, tomada pela curiosidade em 
                                                 
160 La Llegada de Lilith. En el principio, Dios hizo a Adán y Lilith del polvo de la tierra y sopló en sus narices 
aliento de la vida. Fonte: Judith Plaskow: The Coming of Lilith.  Haper & Row, San Francisco, 1979. 
Conferir: Cuaderno do Encuentro de Espiritualidad Ecofeminista Mitos y Arquétipos. Centro de Sanación y 
Espiritualidad Tremonhue. Cajón del Maipo, 17 a 24 de Eenero de 2005, p. 31.  
161 RUETHER, Rosemary R. Gaia & God . San Francisco, 1992, p.22. 
162 Gnosticismo é a corrente de pensamento filosófico que traduz a idéia de corpo como cárcere da alma.  
163 RUETHER, Rosemary R. Gaia & God . San Francisco, 1992, p. 37. 



  

 

   
   
 

 

conhecer o conteúdo da caixa sede à tentação e abre a caixa, assolando o mundo com os 

problemas e males instituídos por Zeus. 

Neste aspecto, qualquer semelhança com a culpa da mulher no Paraíso do Éden 

perdido não é mera coincidência. Os deuses são generosos, mas as mulheres são 

caracterizadas pela desobediência e pela curiosidade. O Ecofeminismo chamaria a atenção 

neste aspecto a possíveis pressupostos da sociedade patriarcal que consideram a mulher 

muito inferior e incapaz de realizar tarefas que não sejam agrícolas164.  

Para o Ecofeminismo, é importante salientar que a ciência também conta sua versão 

da criação do mundo 165. A partir do século XVI a versão cristã da criação entra em crise e 

novas teorias começam a surgir na explicação da relação ser humano, natureza e divino.  

Com as revelações sobre a terra e o sol em Copérnico e Galileu, a idéia da terra 

como centro do universo é desmistificada. Posteriormente, os processos de investigação 

sobre a criação e cadência de teorias não tardaram a chegar. 

Paralelo aos avanços das pesquisas, a ciência iniciou e incentivou um processo de 

destruição do mundo, caracterizado por guerras e armas biológicas. Ao mesmo tempo em 

que investigava as origens da vida, destruía a vida na terra e causava o sofrimento de seu 

próprio objeto de estudo. Quanto à cosmogonia, a teoria do Big Bang – explosão devido a 

super resfriamento e hiper aquecimento da Terra é aceitável como teoria de início do 

mundo, tornando o planeta habitável. Posteriormente a criação do mundo, o processo de 

estabilização de uma possível ordem de tarefas para cultivo e subsistência da espécie 

humana colocou as mulheres como as pioneiras na agricultura, e assim, a formação social 

começa a acontecer. 

Nessa preocupação com a ciência e o levantamento das tradições que influenciam a 

concepção cristã (considerada questionável), nos perguntamos pelas dependências sobre as 

figuras do divino166. Por fim, concluímos que esses mitos não procuraram em nenhum 

momento, diante das descobertas, proporcionar uma nova leitura para a compreensão da 

figura feminina e as representações demoníacas que ela associa. 

                                                 
164 RUETHER, Rosemary R. Gaia & God .  San Francisco, 1992, p. 29. 
165 RUETHER, Rosemary R. Gaia & God .  San Francisco, 1992, p. 40. 
166 RUETHER, Rosemary R. Sexismo e Religião,  São Leopoldo, 1993, p. 62. 



  

 

   
   
 

 

A religião, mesmo na modernidade, se fixou na tradição dicotômica da vida social 

entre sagrado e profano. E nessas duas esferas, o masculino e o feminino continuam se 

separando. Para legitimar essa separação, são necessários atos de violência para sustentar a 

dicotomia167. No caso dos deuses da terra e do céu, a violência envolve temas como ética, 

luta pelo poder, novos tipos de relacionamento e magia168.  

Estes mitos auxiliam nas construções da simbologia ecofeminista. Na busca por 

legitimação da existência de um poder feminino que governava o mundo e mantinha uma 

suposta ordem social, até a justificativa de que este poder foi tomado por violência e que 

atualmente as mulheres precisam reaver este poder, o Ecofeminismo insiste em um 

empoderamento dos corpos femininos através da sacralização da natureza, do corpo e da 

maternidade, tema que vamos abordar no próximo tópico.     

 

 

 

2.2 A Maternidade e a Terra: Conexão Sagrada do Feminino 

 

 

“Para mim, a fonte da vida é a terra e a natureza e quando nos 
conectamos  com isso, estamos nos remetendo conscientes de que 
somos filhas da terra. O Ecofeminismo e a Teologia em si tem 
entendido que somos filhas da terra e vamos voltar para ela”.169 

 

 

   

É preciso esclarecer uma questão quanto ao matriarcado antigo e seu peso para o 

Ecofeminismo. De fato, o Ecofeminismo acredita em uma espécie de matriarcado, mas nos 

parece que esta é uma discussão que segue linhas divergentes. Algumas Ecofeministas 

                                                 
167 ERICKSON, Victória Lee. Onde o Silêncio fala. São Paulo, 1996, p. 87 
168 ERICKSON, Victória Lee. Onde o Silêncio fala. São Paulo, 1996, p. 118. 
169 Trecho da entrevista concedida pela Teóloga Mary Judith Ress em ConSpirando, Chile, 2005. 



  

 

   
   
 

 

como Rosemary Radford Ruether, seguem uma linha de matriarcado antigo em que as 

mulheres coordenavam as formações tribais e conduziam a vida comunitária 170. 

Traremos outra linha ecofeminista que pretende rever esta idéia de matriarcado 

antigo para uma linha matrilinear da sociedade, que é proposta pela teóloga ecofeminista 

Mary Judith Ress: 

 

“A Palavra matrilinear é diferente da palavra matriarcado porque remete 
ao olhar do patriarcado. Essa leitura do matriarcado tem a mesma 
estrutura de uma pirâmide de hierarquia e isso nunca aconteceu na 
história. A história é linear e tinha a linha da mãe. Ela estava no controle 
dos filhos e não significava que ela estava como grande Eva. Assim é a 
maneira de conhecer nossa linhagem. Podemos nos conhecer mais. É tão 
simples como isso. Temos falado de uma verdadeira história, se há uma 
verdadeira história, nunca temos falado de um matriarcado. Insisto que 
matriarcado é um conceito de patriarcado porque matriarcado é 
exatamente a imagem do espelho do patriarcado. Não! Dentro da história 
da humanidade temos nos orientados pela coleta, pelas tribos e 
simplesmente não seguimos esta orientação patriarcal e de matriarcado, 
insisto!171       

 

 

O matriarcado nos remeteria a uma inversão de papéis da sociedade, praticamente 

construído sobre a dominação de uma grande mãe. Já a matrilinearidade nos chamaria a 

atenção para uma visão mais romântica de uma sociedade antiga baseada na linhagem da 

mãe. Ambas partem, mesmo que em maior ou menor grau romântico, de uma sociedade 

baseada em valores iguais, com a economia sustentada pela coleta de alimentos, cultivando 

um mito de maternidade exaltada nos primórdios da humanidade. 

O curioso é que a figura da mãe, apesar das investidas patriarcais relatadas pelo 

Ecofeminismo, não foi esquecida. Sua exaltação no Ecofeminismo nos faz pensar na 

importância que ela exerce diante de um processo discriminatório, que parece ser o único 

papel cabível que pode tornar a mulher e a Terra importantes. 

                                                 
170 RUETHER, Rosemary R. Sexismo e Religião,  São Leopoldo, 1993, p. 47. 
171 Trecho extraído da entrevista concedida pela teóloga Mary Judith Ress em ConSpirando, Chile, 2005. 



  

 

   
   
 

 

As abordagens sobre esta questão da deusa-self reclamam as afinidades femininas 

como a doação da vida, a provisão do alimento materno e a sacralização do corpo da 

mulher através das formas da exaltação do corpo esquecido da deusa. Porém, o 

Ecofeminismo nos chamaria atenção de que essa concepção de sociedade matrilinear e o 

culto da deusa, poderiam ser a reconexão com os poderes interiores da mulher, somados a 

uma ilusão de vários aspectos172. 

Na análise ecofeminista, nos remetemos a especular esta nova perspectiva das 

categorias de poder na sociedade atual, levando em conta a preocupação ecológica para a 

preservação do cosmos. Para tal empreendimento, o Ecofeminismo recorre ao símbolo da 

Terra, remetendo a ela como organismo vivo, que não é a deusa, mas representa a Mãe que 

sofre, reclama dos maus tratos com ela mesma e com as mulheres nesta sociedade 

devastadora. 

Esta representação da Terra personificaria a voz do problema das diferenças nas 

esferas pública x privada em que o sistema cultural delimitou a atuação dos papéis sociais 

das mulheres. Por isso, pensamos que o Ecofeminismo, nessa figura da deusa na sociedade 

matrilinear, retoma discussões de exaltação das características do feminino e do corpo 

feminino, em contraposição às características masculinas.  

O masculino seria o exemplo do opressor, do dominador e o feminino seria a fonte 

natural da vida, da intuição, da natureza. Será que não retornamos ao problema inicial da 

discussão da diferença? A articulação dos termos que faz nascer o Ecofeminismo não 

rumaria para a mesma crise cultural? 

Sabemos que, para o Ecofeminismo, a tradição religiosa opressora impõe para as 

mulheres a maternidade e o estigma do cuidado para o exercício pleno das qualidades 

                                                 
172 Primeiro aspecto ilusório é de que através da antiga deusa, as mulheres poderiam retomar poderes 
perdidos e transformar homens em filhos da grande deusa. Este aspecto é um tanto conturbado na relação de 
homens – filhos e mulheres poderosas, pois sugere inversão de dominação. O segundo aspecto problemático 
da aceitação plena da deusa é o feminino divino, reprimido que se centra no homem, buscando 
desenvolvimento, embelezando a alma masculina que controla este espírito. Este aspecto sugere que dentro de 
cada homem existe uma deusa a ser despertada. O terceiro aspecto ilusório da deusa viria do cristianismo que 
dialoga, ou puramente discute com a idéia de suavizar o masculino como instrumento de realização dos 
poderes femininos. Conferir: RUETHER, Rosemary Radford. Ecofeminismo: Mulheres do Primeiro e 
Terceiro Mundo. IN: Mandrágora 6 – Ecofeminismo: Tendências e Debates.  UMESP/NETMAL, São 
Bernardo do Campo, 2000, p. 14. 



  

 

   
   
 

 

femininas; porém, não é tornando as mulheres mães naturais, protetoras e cuidadoras que 

será sanado o problema ecológico e discriminatório.  

Apenas consideramos a importância que o Ecofeminismo traz e suas contribuições 

ao pensar teológico sobre as implicações ecológicas. Tais preocupações sugerem para a 

religião a desconstrução de paradigmas e dogmas que formaram o desenvolvimento 

teológico sobre as mulheres e sobre o deus-pai-criador, que se tornaria o maior padrão 

comportamental masculino existente na sociedade ocidental. 

Não só isso, mas o Ecofeminismo também aponta para a questão do cuidado com a 

terra, já que esta terra é tratada como grande Mãe e como organismo vivo a se assemelhar 

com a causa das mulheres sofridas. Neste aspecto o Ecofeminismo demonstraria uma 

preocupação extremamente prática em alavancar as experiências corporais 173 e a vivência 

cotidiana das mulheres com sua situação social em paralelo com questão da violência e do 

desmatamento. 

É preciso tratar de outra questão importante para o Ecofeminismo. Este discurso da 

memória e exaltação da figura feminina culmina em uma forte declaração da filiação das 

mulheres com o planeta. Este é o tema da conexão, insistindo na participação da figura 

feminina para cultivar e cuidar do planeta.  

A Mãe Terra assumiria um papel muito semelhante à situação sofrida das mulheres. 

A exaltação de sua maternidade e a associação com a agricultura caracteriza sua atuação 

como deusa, passando a ser dotada de multivalência religiosa174. 

Para o Ecofeminismo a atuação da deusa-self é fortemente marcada por sua 

maternidade e é entendida como organismo vivo de complexa interdependência e 

biofeedback175. Ela faz parte da ética humana, buscando estabelecer e redefinir a consciente 

interdependência natural de seres e natureza. A deusa-self, diz o Ecofeminismo, sente dores 

pela destruição e naturalmente reclama pelos maus tratos. E não só isso, mas o seu 

sofrimento sentido também é legitimado pela tradição religiosa.  

                                                 
173 BRUSCHINI, Cristina & HOLLANDA, Heloísa Buarque (org). Horizontes Plurais. Novos estudos de 
gênero no Brasil, Fundação Carlos Chagas, Editora 34, São Paulo, 1993, p.399. 
174 ELIADE, Mircea. Tratado de História das Religiões. Martins Fontes, São Paulo, 2001, p. 194. 
175 RUETHER, Rosemary R. Gaia & God - An Ecofeminist Theology of Earth Healing. HarperSanFrancisco,. 
San Francisco, 1992, p. 56. 



  

 

   
   
 

 

O Ecofeminismo insiste na sacralização da natureza como ponto de partida para 

compreender que a tradição religiosa cristã é uma tradição que incentiva a destruição. Aqui, 

novamente a crítica Ecofeminista se direciona a analisar símbolos da tradição religiosa do 

cristianismo. Porém, depois de afirmar a tomada de poder da deusa, esta crítica se deterá a 

cuidar da atividade divina masculina, que não se importa com a terra. 

 Outro símbolo recorrente para legitimar esta crítica ao deus judaico-cristão é o 

instrumento, que este deus usa para manipular as destruições do planeta. Depois de muitas 

ameaças divinas de destruição pelo suposto pecado do mundo, um patriarca de nome Noé176 

vivencia a destruição da terra pela água; e assim, as violênc ias se repetem no decorrer dos 

infindos relatos bíblicos. Esta crítica reforçaria a perda de poder dos símbolos religiosos 

tradicionais e sinalizaria que o masculino é conivente com a destruição do planeta. 

Nos parece notório que o Ecofeminismo constrói um discurso altamente 

desconstrutivo da tradição religiosa. Podemos perceber isto no seguinte trecho: 

     

 

“As religiões têm que ser redirecionadas (...) teremos que mudar toda a 
simbologia, toda a maneira de celebrar porque as imagens não servem 
para trazer o início da história, mas também não vamos regressar a deusa 
(...) queremos celebrar um mistério que assusta nossas tradições 
religiosas”177.  

 

 

Existe uma proposta de revisão de símbolos e ritos. De fato, também encontramos 

uma negação da busca da deusa-self, sentindo sua figura apenas como alegoria. Contudo, a 

discussão matrilinear reforçaria a descoberta de um poder de mulheres vivido em sua 

linhagem e revivido no presente. Este é o chamado empoderamento, que apesar de tratar a 

deusa como alegoria, redescobre nas mulheres forças esquecidas e suprimidas pela tradição 

religiosa. 

                                                 
176 RUETHER, Rosemary R. Gaia & God - An Ecofeminist Theology of Earth Healing. HarperSanFrancisco, 
São Francisco, 1992, p. 64. 
177 Trecho da entrevista concedida pela teóloga Mary Judith Ress em ConSpirando, Chile, 2005. 



  

 

   
   
 

 

Posteriormente a essa proposta de desconstrução do discurso e da simbologia 

religiosa, encontramos no Ecofeminismo outra crítica direcionada à tradição religiosa. Esta 

crítica é dedicada à preocupação com a teologia do apocalipse, como parte das teorias 

cristãs de destruição do mundo178. A crítica ecofeminista à teologia apocalíptica estaria 

ligada a existência de impérios malignos, em contraposição a um discurso de liberdade.  

Para o Ecofeminismo, este discurso de liberdade seria carregado de fanatismo e 

desejoso da eliminação de um mundo que assumiu caráter de sofrimento e medo, almejando 

a destruição total do planeta. Talvez seja importante mencionar a influência do fanatismo 

pela destruição, que o Ecofeminismo classifica como incapacidade humana de realizar 

mudanças de restauração ecológica. 

Através do discurso da deusa-self, o Ecofeminismo tem um objetivo central: a 

conversão da consciência humana em relação à terra179. Existiria, pois, uma urgência da 

cultura ecológica e o empoderamento das mulheres para mover essa conversão. Outro 

aspecto importante da simbologia (construída pelo Ecofeminismo) é que o matrimônio 

sagrado foi rompido. Como conseqüência desse “divórcio sagrado”, o deus-pai e a mãe 

terra se distanciam inviabilizando o diálogo, por isso é preciso desconstruir a força do deus-

pai. 

Entendemos que a concepção de organismo vivo é de relevância para o 

Ecofeminismo, pois, chama a atenção para a consciência ecológica feminina do cuidado 

especial com a Terra. Também é considerável a analogia da Mãe como exemplo de cuidado 

e sensibilidade natural para reposicionar socialmente à categoria feminina. 

Mas, nós continuamos a indagar sobre as motivações da conexão entre mulheres e 

organismo vivo: 

 

“Para mim, a fonte da vida é a terra e a natureza; e quando nos 
conectamos com isso, estamos realmente conscientes de quem 
somos.(...). Estou insistindo que somos terrestres e não 
extraterrestres, e me parece que todas as religiões tem que 

                                                 
178 RUETHER, Rosemary R. Gaia & God - An Ecofeminist Theology of Earth Healing. HarperSanFrancisco, 
San Francisco, 1992, p 71. 
179 SOUZA, Sandra Duarte. Teo(a)logia, ética e espiritualidade ecofeminista: uma análise de discurso. 
UMESP, São Bernardo do Campo, 1999, p. 174. 



  

 

   
   
 

 

recordar isso. Estamos vivendo patologias porque nos esquecemos 
de onde viemos e quem somos”.180   

 

 

É preciso compreender que, para o Ecofeminismo, a mãe terra representaria a fonte 

de memória primária para nos conhecermos. E diante de auto-conhecimento, a tradição 

religiosa é redirecionada no discurso ecofeminista, porque insiste em restabelecer uma  

Aliança Antiga181, reconstruir o Éden, resgatar Eva/Maria e quebrar paradigmas 

apocalípticos. Não só isso, mas a consciência ecofeminista também se preocupa em 

desconstruir o deus patriarcal para sugerir uma nova ordem, não matriarcal, mas igualitária. 

O Ecofeminismo elabora a maternidade da terra com sensibilidade devido à idéia de 

uma tentativa de harmonizar a figura feminina, para encontrar o ponto de equilíbrio na 

relação de poder entre o patriarcado e a sensibilidade da mãe a fim de não provocar novos 

conflitos.  

A princípio entendemos que memória, conexão, espiritualidade e maternidade 

fazem parte desta experiência ecológica entre as mulheres que supomos, e já pudemos 

perceber, ter muitas características do que denominamos por “Nova Era” na primeira parte 

deste texto e é o que o próximo passo visa compreender. 

 

 

2.3 Ecofeminismo e a Nova Era: O Diálogo que ConSpira 

 

 

 

“Eu penso que a tecnologia e a sociedade tecnológica está 
chegando a seus limites e não podemos comportar o consumo de 
tantas coisas, e que estamos destruindo o planeta. Eu não creio que 
deveríamos ir por esta mesma direção da sociedade tecnológica. É 
evidente que quando vem uma crise econômica, todas as 
comunidades que estão resistindo e regressando à terra vão sofrer 

                                                 
180 Trecho da entrevista concedida pela teóloga Mary Judith Ress em ConSpirando, Chile, 2005.  
181RUETHER, Rosemary Radford. Ecofeminismo: Mulheres do Primeiro e Terceiro Mundo. IN: Mandrágora 
6 – Ecofeminismo: Tendências e Debates.  UMESP/NETMAL, São Bernardo do Campo, 2000, p. 17.  



  

 

   
   
 

 

de outras maneiras por sistemas patriarcais e pós-modernos. Nós 
sabemos qual seria o próximo passo que é redirecionar. A ciência 
descobre quem somos funcionalmente e por isso estamos matando 
nossos espíritos”182     

 

 

Nos passos anteriores, abordamos dois temas de relevância que indicam a crise da 

religião no Ocidente: Nova Era e Ecofeminismo. Aparentemente são dois temas distintos; 

porém, entendemos que tanto Ecofeminismo e a cultura Nova Era parecem despertar muitas 

similaridades em suas formações e seus símbolos. 

É preciso salientar que não é coincidência de que ambos estão datados do mesmo 

período. A década de 60 marca o momento histórico do aparecimento da Nova Era e do 

Ecofeminismo, situando a experiência espiritual das mulheres no momento na crise 

ecológica desta década. Esta crise ecológica está associada neste período ao surgimento de 

uma “nova espiritualidade” no Ocidente 183, à guerra do Vietnã e à força de uma juventude 

contracultural de vida livre. 

Este período marca a construção de um estilo de vida alternativo que propaga uma 

experimentação de religiosidades orientais e ocidentais184. Não nos referimos a nenhum 

tipo de redescoberta de religiões primitivas, mas nos referimos a um novo ethos que 

incentiva o livre, o alternativo, associado às vivências espirituais com símbolos orientais. 

Baseados nessa época de formação de um ethos alternativo, Ecofeminismo e a 

cultura Nova Era transitam e tecem relações de continuidade em meio à efervescência 

religiosa da década de 60 e 70. Não nos referimos aqui que Ecofeminismo e Nova Era são 

traços espirituais distintos ou concorrentes para este novo ethos. Insistimos que o 

Ecofeminismo é um indicador dos avanços da Nova Era, primeiro porque são 

contemporâneos e segundo porque o Ecofeminismo se encaixa perfeitamente nesta 

atmosfera de arranjos, desarranjos, trânsito religioso e com grande ênfase ecológica. 

                                                 
182 Trecho da entrevista concedida pela teóloga Mary Judith Ress em ConSpirando, Chile, 2005..  
183 D’ANDREA, Anthony Albert Fischer. O Self Perfeito e a Nova Era – Individualismo e Reflexividade em 
Religiosidades Pós Tradicionais. Loyola, São Paulo, 2000, p. 45. 
184 D’ANDREA, Anthony Albert Fischer. O Self Perfeito e a Nova Era – Individualismo e Reflexividade em 
Religiosidades Pós Tradicionais. Loyola, São Paulo, 2000, p. 46. 



  

 

   
   
 

 

Existem características básicas do Ecofeminismo que permitem esta afirmação de 

que ele é um dos ava nços da espiritualidade Nova Era. A primeira delas é que, encontramos 

um discurso que foge dos padrões da militância política e insiste na vivência da 

feminilidade através da conexão do espírito e do corpo. A forma de conexão é o taichi e o 

Reik, que são soluções orientais para este problema de desconexão. Neste contexto, a 

importância do corpo reproduz o discurso do self, que sacraliza este corpo como um 

receptáculo do sagrado. É preciso viver uma espiritualidade que contribua no cuidado do 

corpo, assim es te self pode ser desperto e a consciência humana refutará o ego. 

Essas mulheres que sacralizam seus corpos e a natureza através do exercício do 

despertamento do self, experimentam o constante trânsito religioso, porque suas tradições 

religiosas estão em crise. É possível perceber esta crise de credibilidade porque, os textos 

que analisamos sobre o Ecofeminismo tentam construir uma crítica basicamente voltada 

para a história cristã do deus masculino e suas interferências na história da espécie humana, 

em tomar o poder das mulheres e destruir a terra. 

Este discurso ecofeminista que se dedica a criticar uma tradição religiosa e se 

esforça para construir símbolos direcionados a contemplar esta crítica, insiste na 

sacralização do corpo feminino, na figura da deusa como self adormecido das mulheres e na 

construção de um holismo direcionado para despertar este self feminino. 

O Ecofeminismo apresenta características semelhantes à Nova Era porque mistifica 

o corpo feminino e, através deste discurso do corpo sagrado, possibilita a suas participantes 

a apropriação deste discurso sem necessitar abandonar suas tradições religiosas. Ao 

contrário: o Ecofeminismo possibilita que suas participantes utilizem seus símbolos para 

criticar suas tradições religiosas e incentiva estas participantes a lutar em transformações 

em seu cotidiano. Religiões redirecionadas na perspectiva ecofeminista passariam a 

considerar o sofrimento das mulheres e do cosmos: 

 

“Quando eu era menina a imagem de Deus era de um homem 
ancião, severo, castigador, que vigiava meu comportamento, que 
todo o tempo me observava e intervia para me corrigir. Agora 
posso descrever esta imagem como um patriarca (...) Com esta 
imagem representada nos homens que estavam ao meu redor, eu a 
rechacei. A partir disso comecei a procurar imagens que podiam 



  

 

   
   
 

 

me identificar. A busca continua, mas hoje Deus é para mim: A 
vida que se renova, se transforma, resiste a guerra (...) Deus é o 
impulso para o meu corpo, é a força dos meus pensamentos, é o 
suporte dos meus sentimentos, é a energia de tudo o que creio. 
Para mim Deus é toda a vitalidade que encontro nas pessoas e na 
natureza”185.   

 

 

Suas participantes estão em constante trânsito de símbolos e tradições, porque 

trabalham intensamente para direcionar uma crítica às instituições tradicionais produtoras 

de sentido, e paralelamente, utilizam símbolos orientais no cuidado com o corpo. Para 

perceber a aplicação destes símbolos e para compreender a intensidade do papel do corpo 

no Ecofeminismo, é preciso olhar para uma estrutura que viabilize a percepção destes 

pontos em questão. 

De fato, o Ecofeminismo é um avanço da Nova Era porque apresenta uma estrutura 

que possibilita a análise da simbologia e do discurso dirigido para as mulheres. Esta 

estrutura que utilizaremos nesta análise, preenc he todos os quesitos de um Centro Holístico 

que oferece vivência, workshops e crafts para o corpo cansado dos problemas da cidade. 

Esta estrutura é chamada de ConSpirando. 

No capítulo seguinte, nos dedicaremos a contar a história de ConSpirando, a fim de 

entendermos sua formação como “grupo ecofeminista”; além de nos propormos a uma 

análise sobre os dados colhidos na nossa estadia em Santiago do Chile no workshop sobre 

mitos e arquétipos. Neste terceiro capítulo trabalharemos diretamente com os dados de 

campo como indicadores das relações tecidas entre Ecofeminismo e a cultura Nova Era.            

 

 

 

    

 
                                                 
185 MOYA, Márcia. Entrevista concedida a Mary Judith Ress e traduzida do espanhol para o português. IN: 
RESS, Mary Judith. Lluvia para florescer – Entrevistas sobre el Ecofeminismo em América Latina. Chile, 
2002, p. 63.  



  

 

   
   
 

 

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

CAPÍTULO III – O CENTRO HOLÍSTICO CONSPIRANDO – A EXPERIÊNCIA 

ESPIRITUAL DAS MULHERES NA NATUREZA 

 

 

 

  

3.1 A História de ConSpirando: O Grupo de Experiência Ecofeminista  

 

 

           “Que descubram o poço de seu ser mais profundo. 
Que tragam águas de Vida como de uma fonte. 
Que se juntem com sua sombra. 
Que tenham valentia e paixão para a viagem. 
Que encontrem todas as suas irmãs. 
Que sejam mães, companheiras, construtoras 
do mundo de mulheres sábias. 
Que ajudem a parir o futuro. 

        Que suas famílias “grandes e pequenas” 
as chamem de benditas. 
Que dancem a deusa dentro de vocês!” 186 

 

 

                                                 
186 KOLBENSCHLAG, Madonna. A Todas las Mujeres – recordando a Madonna. Diosas y Arquetipos en 
memória de Madonna Kolbenschlag. Coletivo ConSpirando, Chile, 2001, p. 01.   



  

 

   
   
 

 

Esta motivação do encontro das mulheres com a vida, sombra, valentia e paixão 

seria uma das peças fundamentais para viver a experiência ecofeminista. O encontro entre 

as mulheres, diz Madonna Kolbenschlag, deveria ajudar elas mesmas para que sejam mães, 

companheiras, construtoras, sábias para que contribuam a parir o futuro. Esta experiência 

das sensações (do parir e da dança da deusa dentro das mulheres), contribuiu 

ideologicamente para a formação do grupo ConSpirando em Santiago do Chile. 

Contaremos a história do grupo ConSpirando, mas entendemos que ela não pode ser 

relatada se não contarmos outra história paralela. Visitaremos a história de vida das 

fundadoras.  

A história de ConSpirando está relatada no livro Lluvia para florescer e começa na  

década de 80,  com a história pessoal de Mary Judith Ress no Chile. Ela trabalhou como 

missionária, mas se retirou do país por causa da prisão de seu companheiro. O trabalho de 

ambos foi considerado “interferência foreana” nos assuntos da nação chilena. Depois deste 

evento, a missionária se dirigiu ao Peru para assumir a direção de um periódico que 

publicava notícias da América Latina.  

Até o ano de 1983, este trabalho de redatora de Mary Judith Ress se misturava a 

dedicação a um grupo de El Salvador denominado “Mães dos desaparecidos”, além da luta 

e o protesto pelas demais missionárias americanas que foram assassinadas nesta época. Este 

grupo das mães motivou a participação de missionárias americanas em Lima no II Encontro 

Feminista Latino-americano 187. 

Neste encontro, Mary Judith Ress relata que ao assistir um trabalho sobre “o 

Patriarcado e a Igreja”, ela e as outras assistentes decidiram formar o grupo “Talitha Cumi” 

como um “círculo de feministas cristãs” e que este grupo motivou as primeiras discussões 

sobre a figura do patriarcado e da Igreja. Em 1989, Mary Judith Ress foi convocada para 

trabalhar em Roma em um centro de documentação e análise do Terceiro Mundo que tinha 

um caráter de restabelecer vínculos entre ecologia, teologia e o Terceiro Mundo188. 

                                                 
187 RESS, Mary Judith. Lluvia para florescer – Entrevistas sobre el Ecofeminismo em América Latina. Chile, 
2002, p.29. 
188 RESS, Mary Judith. Lluvia para florescer – Entrevistas sobre el Ecofeminismo em América Latina. Chile, 
2002, p.30. 



  

 

   
   
 

 

A partir deste ponto, a década de 90 é inaugurada com o massacre em El Salvador e 

a invasão do Panamá, além dos anúncios das mudanças econômicas do neoliberalismo 

percebido por algumas feministas americanas que trabalhavam no Terceiro Mundo.  Com 

as mudanças econômicas e lutas armadas acontecendo, Mary Judith Ress regressa ao Chile 

em 1991, embasada no discurso da “Ecologia Profunda” com a qual teve contato em 

Roma 189. 

Ao regressar ao Chile, Ress procurou um grupo de mulheres como o Talitha Cumi. 

Ao ver que não existia nada parecido com este grupo fundado no Peru, somado ao interesse 

de fundar um grupo de reflexão para celebrar a espiritualidade de uma forma livre, nasceu 

ConSpirando. Ela menciona na entrevista que nos concedeu que este nome remete ao ato de 

“respirar junto para a revolução”. Em 1993, o grupo Conspirando  realiza a primeira grande 

conferência, que tem a presença de Ivone Gebara, trazendo o tema do “Ecofeminismo 

Holístico”, convidando as mulheres a realizar reflexões sobre as imagens patriarcais do 

cristianismo.      

Depois dessa conferência, o grupo ConSpirando foi formado oficialmente em 

Santiago do Chile, a partir do interesse de algumas mulheres em discutir estas novas visões 

nos espaços teológicos e políticos em uma perspectiva feminista-ecológica. Esta motivação 

estaria supostamente baseada na busca por críticas, reflexões e produção do conhecimento a 

partir do exercício de uma espiritualidade construída de várias experiências trazidas por 

mulheres de cotidianos distintos. 

As experiências de terror vividas nas comunidades pequenas fazem das mulheres as 

principais vítimas de um sistema econômico neoliberal190, afirma Mary Judith Ress. E, 

além disso, a Igreja Católica e o protestantismo entram em crise com o fechamento das 

comunidades eclesiais de base e o crescimento do pentecostalismo 191. Afirma que o 

movimento de mulheres ganha forças para lutar contra esta mudança econômica, diante de 

uma crise religiosa que faz da instituição tradicional mera expectadora dos acontecimentos. 

                                                 
189 RESS, Mary Judith. Lluvia para florescer – Entrevistas sobre el Ecofeminismo em América Latina. Chile, 
2002, p 33. 
190 RESS, Mary Judith. Lluvia para florescer – Entrevistas sobre el Ecofeminismo em América Latina. Chile, 
2002, p. 31. 
191 RESS, Mary Judith. Lluvia para florescer – Entrevistas sobre el Ecofeminismo em América Latina. Chile,  
2002, p.31. 



  

 

   
   
 

 

  Ress afirma que consciência feminista seria despertada para trabalhar e lutar por 

uma outra imagem do rosto de Deus diferente dessa crueldade nos países pobres, onde as 

mulheres são as primeiras a sofrer com a violência.  Então, a produção teológica parte desta 

análise do campo feminista. 

ConSpirando, nos proporcionou uma experiência de observação durante nove dias. 

Este grupo se intitula como “Grupo Latino Americano de Ecofeminismo, Espiritualidade e 

Teologia”, e é composto na liderança por estadunidenses, européias e chilenas. É 

importante perceber também, que o grupo se responsabiliza por realizar discussões no 

campo da teologia ecofeminista, pensando em sua aplicação nos grupos de mulheres.  

O grupo ConSpirando, nas palavras de Mary Judith Ress, tem uma função de:  

 

“empoderar mulheres da América Latina para ser autônomas e gerar 
relações de reciprocidade e respeito com outras mulheres e com todos ao 
nosso redor”192. 

 

ConSpirando se intitula  como um coletivo de mulheres que busca novas visões na 

teologia, no cotidiano, na espiritualidade, na política, no universo, na memória, no corpo e 

na cultura. É a partir de motivações de algumas mulheres que experimentavam grupos de 

espiritualidade ecofeminista em outros lugares que começa ConSpirando. 

Entre as propostas teórico-metodológicas destas feministas, ao analisar as 

representações sociais de Deus, uma das novas chaves consideráveis para a abordagem é 

“acolher o corpo e o cotidiano como uma categoria hermenêutica”193. Nisto, a figura divina 

é trabalhada para ser compreendida como assexuada e como “energia”, negando os padrões 

“patriarcais” de compreensão da presença de Deus como pai. Esta negatividade das figuras 

patriarcais para o Ecofeminismo desafiaria a construção de: 

 

“uma teologia ecológica feminista que precisa repensar toda a 
tradição teológica Ocidental (...) precisa questionar hierarquia (...). 
Espírito e matéria não são dicotomizados, mas constituem o lado de 

                                                 
192 Trecho da entrevista concedida pela teóloga Mary Judith Ress no Chile em janeiro de 2005. 
193 RESS, Mary Judith. Lluvia para florescer – Entrevistas sobre el Ecofeminismo em América Latina. Chile, 
2002, p.32. 



  

 

   
   
 

 

dentro e o lado de fora da mesma coisa (...) A matéria apenas se 
dissolve, transformando-se em energia”. 194 

 

Esta visão da dissolvição da matéria como energia é uma forma de enxergar o 

divino e a extensão desse divino no Ecofeminismo. A insistência por uma unidade entre 

corpo e espírito, vista com recorrência na Nova Era através da nova visão do corpo baseada 

na totalidade, reflete na figura divina criticada por ser pai e dominador transformando-a em 

uma figura sem sexo e entendida como energia, fruto de uma matéria dissolvida. Esta 

dissolvição é proposital para excluir a questão sexual da figura divina no Ecofeminismo.  

Retomamos o trecho da entrevista concedida por Mary Judith Ress que reafirma 

esta opção do Ecofeminismo por um redirecionamento na visão religiosa supostamente 

patriarcal: 

 

 

“O ecofeminismo surge dentro do movimento feminista como uma 
necessidade de nos reconectarmos com uma espiritualidade(...) 
surgiu quando algumas de nós começamos a ver a conexão entre o 
patriarcado e o desastre ecológico(...) por outro lado sou católica e 
rechaço o símbolo do Deus-Pai. (...) teremos que mudar toda a 
simbologia, toda a maneira de celebrar porque as imagens não 
servem para trazer o início da história, mas também não vamos 
regressar a deusa..queremos celebrar um mistério que assusta 
nossas tradições religiosas”195. 

 

 

Esta fala está baseada em um redirecionamento da religião para uma nova 

celebração que reorganize a conexão entre corpo e natureza. De fato, esta conexão, 

supostamente abalada pelo cansaço do corpo feminino é a princípio uma visão da 

experiência de algumas mulheres na década de 60. Esta leitura posterior das motivações 

insiste na reconexão com espiritualidades entre mulheres e terra, mas deixa em segundo 

plano uma proposta política de lutar contra um sistema opressor neo-liberal.          

                                                 
194 RUETHER, Rosemary Radford. Sexismo e Religião. São Leopoldo, Sinodal, 1993, p. 77. 
195 Trecho da entrevista concedida pela teóloga Mary Judith Ress no Chile em janeiro de 2005. 



  

 

   
   
 

 

Este grupo teria sido formado na tentativa de construir um Chile sustentável196 e 

preocupado com a crise ecológica no mundo moderno, que pode ser revertida a começar 

pelas mulheres. As mudanças que ConSpirando incentivaria para que este projeto siga em 

frente começariam com comprometimentos ecológicos, mudando o jeito de vida em prol do 

ecossistema, empoderando mulheres para que sejam portadoras das curas continuadas de 

seus corpos. Estas curas continuadas podem ser percebidas no discurso da teologia do 

corpo, na negação do patriarcado e na afirmação da figura feminina como fundadora do 

mundo e restauradora do ecossistema.  

Empoderar mulheres da América Latina seria o que se entende como tarefa de 

ConSpirando, levando em conta um cotidiano diversificado por causa das experiências das 

mulheres que participam do grupo197. Este empoderamento aconteceria através do  próprio 

cotidiano, que em ConSpirando é entendido como  

 

“um cotidiano determinado por avanços tecnológicos da 
modernidade e conseqüentemente possuidor da força que 
vitimiza mulheres e mata as comunidades pobres que vivem 
da terra”.198 

   

 

ConSpirando incentivaria as mulheres a compreenderem estes avanços tecnológicos 

do cotidiano, através da sabedoria rebuscada nos povos antigos. Dessa forma, as mulheres 

perceberiam seu “papel transformador” nesta realidade. Outro aspecto dentro deste 

empoderamento é a ênfase que ConSpirando proporciona ao corpo, visto que ele é 

entendido como território para a construção de identidade a partir da noção de “sujeito de 

direitos”. Este sujeito precisa tomar decisões éticas, ter consciência de seu corpo enraizado 

em culturas antigas e reconhecer seu corpo como canal de bem estar.  

Depois de conhecermos a história e a formação de ConSpirando, é preciso que 

olhemos para sua estrutura no presente. Como podemos conhecer a estrutura de 

                                                 
196 RESS, Mary Judith. Lluvia para florescer – Entrevistas sobre el Ecofeminismo em América Latina. Chile, 
2002, p. 34 
197 Conferir o site de ConSpirando www.conspirando.cl. 
198 Trecho da entrevista concedida pela teóloga Mary Judith Ress na estadia de ConSpirando, Chile em 2005.    



  

 

   
   
 

 

ConSpirando? Basicamente através de duas formas. A primeira delas são publicações 

periódicas, através da própria revista que leva o nome do grupo. A revista foi criada em 

1992 para estabelecer contatos entre mulheres que participavam de celebrações e 

compartilhavam experiências. Os temas da revista estão ligados às temáticas desenvolvidas 

nas vivências, sempre visando um posicionamento ecofeminista diante de assuntos diversos 

de teologia e espiritualidade. 

 A segunda forma de conhecer a estrutura de ConSpirando é através de suas 

vivências. As vivências e os cursos oferecidos estão ligados à rede Capacitar-Chile, que 

trabalha com mulheres pobres dispondo cursos sobre corpo, política e discussões 

teológicas 199.  

A rede Capacitar-Chile é um projeto de mulheres que visaria o empoderamento das 

próprias mulheres a partir das experiências com o corpo200.  Tais experiências motivariam 

as mulheres a conhecerem seus corpos e rumarem para o projeto maior de sanação coletiva, 

esperado por uma nova era e pelo Ecofeminismo.  Quando Capacitar se aliou a 

ConSpirando, cursos como taichi, reik, e trabalhos corporais foram adicionados as práticas 

de ConSpirando, cultivando uma experiência espiritual que culminaria em um estilo de 

vida supostamente naturalista. 

De fato, a aliança entre os dois grupos ConSpirando e Capacitar dedicados a 

trabalhar corpo e mística faria dos cursos e vivências um espaço para funcionar, de uma 

forma circular a criatividade e a responsabilidade das mulheres201.   

As vivências eram chamadas, a princípio, de “Jardim Compartilhado”.  Este nome 

remeteria a uma idéia de plantar sonhos e esperanças, surgidos no curso oferecido por 

Ivone Gebara em 1993. Tempos depois seu nome foi mudado para “Escola de 

Espiritualidade e Ética Ecofeminista”. 
                                                 
199 A Rede Capacitar-Chile funciona, segundo Mary Judith Ress, como um espaço para ensinar taichi, 
reflexologia e outras práticas orientais, e também como um exercício da opção pelos pobres. Conferir: RESS, 
Mary Judith. Lluvia para florescer – Entrevistas sobre el Ecofeminismo em América Latina. Chile, 2002, 
p.34. De fato, nossos dados de campo revelam que ao menos, neste espaço do workshop Mitos e Arquétipos, a 
maioria das mulheres presentes possuía nível universitário e não se enquadravam neste público alvo da Rede 
Capacitar. 
200 RESS, Mary Judith. Lluvia para florescer – Entrevistas sobre el Ecofeminismo em América Latina. Chile, 
2002, p. 229. 
201 RESS, Mary Judith. Lluvia para florescer – Entrevistas sobre el Ecofeminismo em América Latina. Chile, 
2002, p.34. 



  

 

   
   
 

 

A mudança de nome é uma sugestão para a mudança de estrutura encontrada em 

ConSpirando. A idéia de jardim remeteria à impressão do início de ConSpirando no Chile 

como sementes lançadas em uma terra sofrida pela devastação. Porém, com o crescimento 

do grupo e o desenvolvimento que a rede Capacitar ofereceu, a idéia de jardim não daria 

conta de explicar o que era ConSpirando. 

Esta vivência da Escola Ecofeminista proporcionaria às mulheres participantes o 

empoderamento e a cura continuada de seus corpos, para que elas desenvolvam esta 

experiência em seus grupos de trabalho. Esta prática tornaria as vivências de ConSpirando 

uma experiência espiritual continuada para recarregar de energias perdidas nas lutas do 

cotidiano. Mas como se organiza este espaço para recarregar energias? No tópico seguinte 

veremos a estrutura de ConSpirando para proporcionar esta “vivência”direcionada a 

mulheres. 

 

 

3.1.1 A Casa de ConSpirando: O Lugar Antes da “Vivência” na Natureza 

 

Em janeiro de 2005 fomos à Santiago do Chile para participar de uma “vivência” 

em um centro de espiritualidade filiado a ConSpirando. Participamos de um workshop na 

Escola de Espiritualidade Ecofeminista com o tema de Mitos e Arquétipos.  

Este curso era oferecido abertamente à todas as mulheres da América Latina, mas 

tinha um número reduzido de participantes. A Escola preencheu seu número máximo de 30 

participantes e, a princípio, incentivava a participação de pessoas que representavam grupos 

de apoio ao trabalho com mulheres em seus respectivos países.  

Vimos no tópico anterior que o Chile, na história dos grupos de mulheres da 

América Latina, foi o lugar da reprodução de experiências vividas no Peru por missionárias 

norte-americanas. Percebemos também que a estrutura do país é muito promissora para a 

sobrevivência de grupos místicos engajados com relações políticas que é o caso de 

Capacitar. 



  

 

   
   
 

 

O Chile representaria um misticismo na experiência das mulheres de ConSpirando. 

A terra seria mágica por causa das montanhas. Uma das mulheres no curso relatou que:  

 

 

“(...) O Chile é o melhor lugar para estes cursos porque protege 
todo seu povo. As cadeias de montanhas desenham um grande 
útero e nos sentimos protegidas(...)” 202 . 

 

 

No caminho à Santiago percebemos que se cultivaria um misticismo pelas formas 

que o país apresenta. Ao tentar recolher “pedras geladas” da Cordilheira (que estavam frias, 

mesmo sob a exposição de um sol de quarenta graus do meio dia), fomos repreendidas por 

uma das mulheres que fazia o percurso conosco. A participante da Escola nos advertiu com 

a seguinte sugestão:  

 

 

“(...) estas pedras estão sobre um túmulo escondido na mata e 
podem te trazer a má sorte do morto! Escolha outra pedra! Assim 
você pode presentear alguma reikiana que estiver no curso sem o 
seu pêndulo para medir chakras” 203. 

 

 

Primeiramente nos dirigimos para a casa de ConSpirando204 construída com 

simplicidade e lá aguardar o ônibus para o centro em que seria oferecida a escola.  

Ao entrarmos, passamos por um cômodo central em forma de varanda. Cadeiras, 

pedras e plantas são colocadas em um espaço coberto por um teto transparente e arrumadas 

com tecidos e almofadas coloridas ao redor. Este espaço fo i projetado para que as pessoas 

que passassem pela casa tivessem um lugar para “relaxar”. Ao lado desta estrutura 

                                                 
202 Trecho da recepcionista do grupo de mulheres na casa de ConSpirando, Chile, 2005. 
203 Depoimento de participante do curso da “Escola Ecofeminista” que nos acompanhava à caminho de 
Santiago. Esta conversa foi motivada porque estivemos por duas horas paradas na cordilheira. 
204 A casa de ConSpirando é localizada em uma travessa da avenida central na rua Malaquías Concha 043, 
Casilla 371-11 em Correo Ñuñoa. 



  

 

   
   
 

 

relaxante, encontramos as salas em que são oferecidas oficinas de curta duração, como 

taichi, reik e outras atividades manuais para mulheres.  

A casa tem suas paredes pintadas de múltiplas cores, criando um ambiente alegre. O 

escritório ao fundo também é decorado nos mesmos moldes. A cozinha, ao lado do 

escritório, é aberta a todos e todas que passam pela casa, e oferece sucos e bolos que ficam 

sobre a mesa o tempo todo. Ao fundo da casa, existe um grande jardim com plantas, flores 

e alguns vegetais consumidos pelas responsáveis da casa.               

   A casa nos ofereceu um ambiente agradável e colorido, propiciando uma 

atmosfera de relaxamento, simplicidade, saciando fome e sede, ao mesmo tempo que 

dispunha de todos os artifícios para funcionar como um escritório. A casa era um ambiente 

de trabalho muito criativo, que não possuía portas divisórias de cômodos. 

As coordenadoras da casa transitavam por ela e tinham acesso direto a todos os 

cômodos. As mulheres que participaram das oficinas e cursos também podiam desfrutar de 

todos os cômodos, sem limites estabelecidos ou por questões de preservação.  

A Escola Ecofeminista não aconteceria nesta casa. O ônibus nos levaria para o 

Centro Tremonhue em Cajón Del Maipo para nos “conectarmos diretamente com a 

natureza”, afirmou uma das participantes. 

A estrutura de ConSpirando nos sinaliza que dispõe de todos os artifícios para 

oferecer cursos de relaxamento, sempre visando empoderar mulheres para que vençam as 

dificuldades e o cotidiano anti-ecológico. O ambiente é alegre; festivo; que quebra a 

dimensão de escritório e cultiva uma atmosfera de lazer associado a elementos 

administrativos. 

A casa de ConSpirando fica no centro da cidade e é visitada o tempo todo por 

mulheres de diversos lugares para as oficinas de curta duração e para as atividades 

oferecidas. A força da casa está em criar uma atmosfera de alegria e aconchego em meio a 

correria e à solidão da cidade de Santiago. Quando chegamos, nos sentimos confortáveis e 

alimentadas para esperar o ônibus que nos levaria para onde a vivência aconteceria: Cajón 

Del Maipo.  



  

 

   
   
 

 

A importância de conhecermos a estrutura da casa de ConSpirando é que ela reforça 

os limites estabelecidos do espaço mágico nos Centros Holísticos. O Centro Holístico 

possui basicamente dois tipos de espaço que funcionam como lugares para a realização dos 

workshops. O primeiro espaço, é composto por uma estrutura instalada na cidade que 

prepara os participantes com aulas para que em um determinado momento estes 

participantes experimentem uma vivência direta na natureza. Um exemplo disso é a 

Universidade Livre Casa da Bruxa que durante o ano realiza os workshops aplicando a 

grade curricular para formar participantes na bruxaria. Ao término da grade curricular, os 

alunos estão prontos para viver três dias em contato direto com a natureza como uma 

formatura, em que estes participantes se isolariam para consagração e purificação. 

Em ConSpirando, esta lógica não é diferente. Durante o ano, a casa situada no 

centro da cidade de Santiago, recebe participantes para realizar workshops direcionados a 

ensinar mulheres a cuidarem dos corpos supostamente cansados pelo cotidiano 

metropolitano. No mês de janeiro a casa de ConSpirando é fechada para a realização do 

único workshop realizado diretamente na natureza: A Escola Ecofeminista. Nesta etapa, as 

facilitadoras que trabalharam durante todo o ano na casa de ConSpirando se retiram para 

recarregar as energias aplicadas no trabalho anual. Esta estadia é importante e esperada 

porque visa o relaxamento e o contato com a feminilidade dessas mulheres. A utilidade de 

um Centro Holístico na cidade é estabelecer ensinamentos para preparar os participantes 

para a vivência com a natureza, sugerindo a construção de uma ponte direta entre  a vida 

natural e livre da estadia na natureza e a vida corriqueira metropolitana.          

Nosso próximo passo é relatar o lugar e os dias da “vivência” em Cajón Del Maipo, 

para percebermo s os elementos da cultura Nova Era e esta ponte entre metrópole e natureza 

percebida na espiritualidade ecofeminista. 

 
 
 
 
 
 
 
 
 



  

 

   
   
 

 

3.2 O Centro Tremonhue: O Lugar da Espiritualidade Ecofeminista na 
Natureza 
 
 

“Poderes da Terra, 
Mãe das Montanhas, 
Raiz, folha, flor e árvore, 
Terra Mãe, carne da nossa carne, 
Medula de nossos ossos, 
Fortalece-nos. 
Mantenha-nos centradas em nossa 
unidade 
Como planeta vivo, respirante. 
Por nosso esforço e nossos sonhos  
Seja formado um círculo maior 
De amor e harmonia”205  

 
 

Para a realização deste rito de saudação dos pontos cardinais, correspondentes aos 

elementos naturais, seria preciso estar em contato direto com a natureza. “Não se poderia 

fazer este tipo de saudação contemplando o cenário da cidade”, afirmou a facilitadora que 

nos recebeu na primeira noite no Centro Tremonhue, quando o grupo se acomodou. 

Percebemos que existe uma insistência que este curso só atinge seu desenvolvimento 

espiritual se for realizado em lugar desconexo, ou “desconectado” da vida da cidade.     

A realização da Escola Ecofeminista demandaria viver uma intensa espiritualidade 

em contato direto com a natureza, por isso ela não aconteceria na casa de ConSpirando. 

Para esta vivência em contato direto com a natureza, as participantes foram encaminhadas 

para o Centro Tremonhue em Cajón Del Maipo. 

Localizado a cerca de duas horas da casa de ConSpirando,  Cajón Del Maipo é um 

lugar constituído basicamente por sítios. Possui uma linha de ônibus, um bar, um 

minimercado, uma lan house, uma escola, uma pequena vinícula, e um camping com golfe 

e um estábulo pequeno com cavalos de raça. É contornado por montanhas, águas de geleira 

e cachoeiras, construindo uma vista belíssima de natureza e constituído por uma realidade 

social de pobres e pequenos investidores. A concentração da classe média em Cajón Del 

                                                 
205 Rito de saudação ao quatro elementos naturais: fogo, terra, água e ar. Cada elemento corresponde, neste 
rito, a um ponto cardinal. O trecho escolhido é a saudação à Mãe Terra que corresponde ao ponto Norte. 
Conferir: Cuaderno de Ritos. Coletivo ConSpirando, Chile, 1995, p. 9. 



  

 

   
   
 

 

Maipo está no camping e no Centro Tremonhue que movimentam o pequeno comércio e a 

lan house. 

O Centro Tremonhue é um espaço de muito conforto que proporciona contato direto 

com a natureza. É construído em madeira e projetado com a frente da casa para a vila e o 

fundo para a montanha. Possui dois andares, uma grande sala e um jardim.  

A sala não tinha cadeiras e bancos. Sentávamos em grandes almofadas coloridas 

protegidas pelo chão acarpetado que forrava quase que todo o primeiro andar. No jardim 

encontramos uma pequena horta com condimentos e pés de damasco, além de duas 

piscinas. A cozinha ficava entre a sala e o jardim. A comida era quase natural por completo. 

Comíamos carne em uma refeição no dia e tomávamos café da manhã  com sementes, frutas 

e pães recheados de ovos. As refeições eram feitas e um lugar do jardim com mesas e 

cadeiras, protegido por uma grande parreira. 

A princípio, a estrutura do Centro Tremonhue construía a impressão de que a Escola 

Ecofeminista aconteceria em um spa para relaxamento dos corpos estressados da rotina 

metropolitana. Percebemos que este Centro desperta todas as características de um Centro 

Holístico, porque ele é um lugar de vivência espiritual provisória, apenas para recarregar a 

energia de suas participantes. Estas participantes vão ao Tremonhue uma vez por ano; todo 

o mês de janeiro, sob a alegação de que buscam entrar em sintonia com seu self e com a 

natureza, construindo uma relação des-canonizada com o lugar, que tem peso místico 

apenas durante a realização da vivência. 

Outra importante relação que o Centro Tremonhue estabelece com seus 

participantes, é que não existe distância ou obstáculo para alcançar o sagrado. De fato, o 

exercício de contato direto com a natureza e saudar os seus poderes através da reverência 

aos elementos naturais e aos ancestrais na figura da Mãe Terra, faz parte de toda a 

simbologia construída pelo Ecofeminismo de rechaçar a figura do Deus Pai distante e de 

imagens que não possuem mais significados. Este processo de sacralização da natureza 

torna o sagrado mais perto e materializado para sua experimentalização. 

O escapismo em um centro de sanação reproduz o “investimento holista” para os 

corpos cansados e também se faz nos mesmos moldes de uma formação e iniciação 

xamânica. 



  

 

   
   
 

 

Um rito de formação e iniciação xamânica possui três estágios: 

 

 

“o desapego do mundo e do ambiente, a consciência de 
marginalidade através do isolamento em outro ambiente e o retorno 
de uma pessoa transformada”.206  

 

         

 As participantes não vão ao Centro Tremonhue apenas para relaxar, mas existe um 

comprometimento de recarregar as energias dos corpos, para fazer alguma diferença na 

realidade que as cerca. Os passos da iniciação xamânica podem ser percebidos na vivência 

do Centro Tremonhue. 

A sacralização da natureza no Centro Tremonhue é o primeiro estágio do 

xamanismo, que indica as relações tecidas entre Ecofeminismo e Nova Era para reviver 

uma hamornização das partes da realidade humana composta por natureza e espírito 207. As 

mulheres, incentivadas a conectar seu self na experiência direta com a natureza, além de 

investir no bem estar de seus corpos, se tornariam visionárias e intérpretes dessa 

harmonização entre natureza e espírito com o dever de transmiti- la ao resto do mundo. 

O segundo estágio, que é o isolamento por marginalidade em outro ambiente 

reforçaria a motivação ecofeminista de um agrupamento em nome da marginalidade 

religiosa que as mulheres vivem em suas tradições. Assim, este espaço do Centro 

Tremonhue, não reproduziria limites hierárquicos e físicos, como na instituição religiosa 

tradicional dessas mulheres. No Centro Tremonhue, reforça a Escola Ecofeminista, o 

espaço todo é sagrado porque só existe a natureza e o conforto e, em todo o momento, 

podemos entrar em contato direto com este sagrado, diferentemente das experiências 

religiosas tradicionais. 

O terceiro estágio é a transformação pessoal de alguém que retornou de um período 

de isolamento. Nos parece que a idéia do Centro Tremonhue é manter esse isolamento 

marginal para que a transformação das mulheres aconteça em nome de uma mudança do 

                                                 
206 TERRIN, Aldo Natale. Nova Era. A Religiosidade no Pós Moderno.  Loyola, São Paulo, 1996. p.171. 
207 TERRIN, Aldo Natale. Nova Era. A Religiosidade no Pós Moderno.  Loyola, São Paulo, 1996. p.164. 



  

 

   
   
 

 

cotidiano. No Centro Tremonhue, ficamos com um telefone disponível que existe na casa, 

porque não havia sinal para telefonia móvel, televisão e rádio, a fim de que: 

 

 

“nos desconectemos com a realidade caótica para entrarmos em 
contato com ela somente depois da transformação de nossos 
espíritos recarregados. Além disso, a montanha não permite que 
sinais tecnológicos sejam enviados a nós a fim de nos proteger 
como um grande útero”208.  

 

   

Atualmente, o Centro Tremonhue, é uma grande estrutura, que recebe poucas 

mulheres com conforto. A montanha desenvolve um papel especial, porque circunda à 

propriedade, proporcionando beleza para a vista. As facilitadoras de todas as oficinas 

reafirmavam que era a própria mãe terra que nos recebia para recarregar nossas energia e 

nos tomar em seu útero. Voltar ao útero da mãe também teria uma função de desconexão 

com o ambiente externo, isolamento e renascimento com tom de transformação.  

A Escola Ecofeminista, assim como a Nova Era, retoma os ideais xamânicos para 

consagrar visionárias em nome da transformação de um cotidiano caótico de hierarquia e 

marginalidade social- religiosa vivida pelas mulheres. Essas visionárias devem ter condições 

de atuar em seus grupos de trabalho com outras mulheres e transmitir a cura de seus corpos 

para outros corpos. 

Dedicar esta cura continuada é uma das motivações ecofeministas sempre lembrada 

em alguns rituais como o “ritual da comunidade” a seguir: 

 

 

“Dediquemos a cada uma de nós esta primeira taça. Damos graça pelo que 
somos e pelo que temos feito. Tomemos estes minutos para pensar em nossa 
bondade e nos trabalhos maravilhosos que cada uma de nós tem feito (...). 
Agora tomamos esta terceira taça e quando tomamos recordamos das 
pessoas que sofrem, e que tem sido mortas por seus ideais, as que vivem em 

                                                 
208 Trecho da recepção na Escola Feminista, Chile, 2005. A facilitadora nos in formou que a situação para a 
nossa estadia dependia de nossa readaptação a uma realidade desconexa com o cotidiano da cidade que trazia 
estresse, cansaço e preocupação.  



  

 

   
   
 

 

guerra e caos. Pensemos na comunidade mundial que anela a paz e que 
trabalha por justiça”209. 

 

    

 

O ritual dedicaria uma taça para cada pensamento. Neste trecho acima relatamos a 

primeira taça dedicada para a própria pessoa e a terceira taça dedicada à comunidade em 

que esta pessoa trabalha. Este ritual sinalizaria a relação de que a paz adquirida, através da 

taça e da mentalização de um espírito de paz em um círculo seria transmitida para outros e 

outras que estabelecem relação com a recebedora.    

Essa construção de uma mitologia baseada na figura de um xamã feminino 

continuador de cura é parte da característica da cultura Nova Era210. A insistência de que as 

mulheres devem ficar isoladas para recarregar suas energias incentivaria a formação de um 

grupo pequeno que se exercitaria ao trocar experiências místicas no mesmo “padrão de 

energia”, para sentir necessidade de se aproximar de indivíduos com “padrões de energia 

inferiores”. 

Diante da figura de um xamã feminino, nos perguntamos: qual é o perfil das  

participantes que buscam esse tipo de serviço? Com que interesse esses serviços são 

procurados? 

No próximo tópico analisaremos alguns dados que nos indicam o tipo de público 

que visita o Centro Tremonhue.     

 
 
 
 
 
 
 
 
 

                                                 
209 Trecho do “ritual da comunidade” para desejar em um círculo um espírito de paz através do pensamento 
dedicado às comunidades em que as participantes trabalham. Conferir: Cuaderno de Ritos. Coletivo 
ConSpirando, Chile, 1995, p. 43.    
210 TERRIN, Aldo Natale. Nova Era. A Religiosidade no Pós Moderno.  Loyola, São Paulo, 1996. p.162. 



  

 

   
   
 

 

 
3.3 O Perfil das Participantes da Escola Ecofeminista 
 

 
 
 

“Iluminadas pela lua cheia, buscamos nos colocar 
em contato, con-spirar, respirar com as mulheres 
de todas as raças que habitam nosso planeta. 
Buscamos encontrar o que temos em comum e 
nossas diferenças”211.   
 
 
 

 

Para verificar o tipo de público que compõe esta versão de “micro-comunidade da 

vida” aplicamos um questionário de respostas múltiplas. Nossa preocupação neste item é 

observar, já que estamos analisando o Ecofeminismo como fenômeno que tece relações 

com a Nova Era, por que apresentam tais características em comum, se o tipo de público 

Ecofeminista é também semelhante ao público geral Nova Era; ou se ao menos se enquadra 

em alguns parâmetros importantes para sua visualização. 

Para tal, trabalharemos com as categorias que verificamos nos questionários 

respondidos, que podem nos elucidar neste paralelo. 

   

 
 
3.3.1 O Perfil Sócio-Econômico 
 
 
 

Observamos no primeiro capítulo que o público Nova Era é diluído, em constante 

mobilidade porque a própria Nova Era não sugere agrupamentos ou lugares formalizados  

como instituições. Os sujeitos estão em exercício da sua espiritualidade e por isso são 

“passantes” nas estruturas que viabilizam o mais comum agrupamento que são os Centros 

Holísticos. 
                                                 
211 Trecho do rito de “mulheres de diferentes cores” celebrado diante da lua cheia. Conferir: Cuaderno de 
Ritos. Coletivo ConSpirando, Chile, 1995, p. 49. 



  

 

   
   
 

 

Devido a sua grande mobilidade, um dos poucos denominadores comuns no tipo de 

público Nova Era é que são indivíduos citadinos, com vida acelerada, solitários, que 

buscam em seus exercícios espirituais mistos de lazer e cultura. Mesmo assim é preciso 

atentar que de fato, só teremos visibilidade no tipo de público ao olhar para o Centro 

Holístico em questão.  

Não é possível generalizar o tipo do público Nova Era. Mas, podemos levantar 

pistas comuns de que a Nova Era agrupa pessoas cujas preferências não se pautam pelo que 

é comumente anunciado nos cadernos de lazer e cultura de jornais212. Nos parece que a 

Nova Era possui uma maior aceitação dentro dos setores de classe média e entre pessoas 

escolarizadas dos centros urbanos213. 

Este é um perfil recorrente de observações em Centros Holísticos. E que tipo de 

perfil possuem as mulheres do Centro Tremonhue? Para verificar estas possibilidades de 

perfis dentro do Tremonhue, participamos da vivência intitulada “Mitos e Arquétipos” 

contando com a participação de 30 mulheres. O número reduzido, segundo uma das 

facilitadoras, possibilitaria a proximidade e o cuidado maior entre as participantes. Desse 

número, 25 mulheres preencheram nosso questionário e nos forneceram alguns dados para 

a análise. 

Comecemos com a média de idade presente na Escola Ecofeminista do Centro 

Tremonhue. A tabela abaixo mostra a média de idade das participantes da Escola 

Ecofeminista: 

 

Quadro 1 – tabela de Idade 

IDADE NÚMERO DE PESSOAS 
50-60 8 
40-50 7 
30-40 5 
60-70 2 
20-30 2 
70-80 1 

 

                                                 
212 MAGNANI, José Guilherme Cantor. O Circuito Neo-Esotérico na Cidade de São Paulo . IN: A Nova Era 
no Mercosul.  Vozes, Petrópolis, RJ, 1999, p. 38. 
213 D’ANDREA, Anthony Albert Fischer. O Self Perfeito e a Nova Era – Individualismo e Reflexividade em 
Religiosidades Pós Tradicionais. Loyola, São Paulo, 2000, p.82. 



  

 

   
   
 

 

  

 

Ao nos depararmos com este quadro, pudemos notar que as participantes têm em 

média 50 anos de idade. Isso indica que a Escola Ecofeminista recebe participantes de meia 

idade e direciona atividades para elas trabalhando beleza interior, exterior, maternidade e 

energia física. Não só estes serviços se direcionam a este tipo de idade, mas a insistência no 

discurso do cansaço físico e ideológico feminista também retrata que este grupo está há 

muito tempo militando e por isso não é composto majoritariamente por jovens. 

Podemos notar esta média de idade no gráfico a seguir: 
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Até quarenta anos encontramos apenas sete mulheres. As outras dezoito mulheres 

que participavam da vivência estão acima dos quarenta anos. Esta é uma idade que 

tradicionalmente marca muitas mudanças no ciclo das mulheres. É uma idade  vista como 

idade de rompimento, amadurecimento, mudanças em hábitos alimentares, físicos e alguns 

cuidados médicos extras. Percebemos que a Escola Ecofeminista, no Centro Tremonhue, 

dedicava suas atividades na maioria das vezes insistindo em paliativos para estas mudanças 

com o contato direto na natureza, uma refeição balanceada e exercícios físicos leves e 

naturais buscando a harmonia do corpo.     

Com os dados apontando para uma idade média, podemos nos reportar para o grau 

de escolaridade das participantes da Escola Ecofeminista do Centro Tremonhue: 

 

 



  

 

   
   
 

 

    Quadro 2 - Escolaridade 

ESCOLARIDADE NÚMERO DE PESSOAS 
NÍVEL UNIVERSITÁRIO 15 
PÓS – GRADUAÇÃO 9 
ATÉ O SEGUNDO GRAU 
COMPLETO 

1 

 

 

No aspecto da escolaridade nos deparamos com algo previsto. Assim como o 

público Nova Era, as participantes da Escola Ecofeminista não são um público iletrado, 

mas apresentam um alto nível de escolaridade. Apenas uma participante tem até o segundo 

grau completo, mostrando que vinte e quatro participantes possuem nível universitário e 

pós-graduação. Este público faz parte de um setor dinâmico de classe média em ascensão e 

escolarizada214. Além disso, é preciso destacar que este público: 

 

 
 
“é um público intelectualizado detentor de um conjunto 
específico de informações e, o que é mais importante, de 
um certo gosto – condições que lhe permitem compreender, 
por exemplos as sutilezas de um teatro ou apreciar uma 
música indiana”. 215 
 
 
   

Os dados nos apontam para participantes com idade média de 50 anos que formam 

um público de alto nível educacional. Esta característica do alto nível educacional é muito 

recorrente na Nova Era. O novo ethos citadino que impulsiona o funcionamento de Centros 

Holísticos buscando conforto, lazer e cultura, geralmente é incorporado por sujeitos 

religiosos escolarizados. O gráfico de escolaridade mostra o que sinalizamos do público 

Nova Era: 

                                                 
214 D’ANDREA, Anthony Albert Fischer. O Self Perfeito e a Nova Era – Individualismo e Reflexividade em 
Religiosidades Pós Tradicionais. Loyola, São Paulo, 2000, p. 82. 
215 MAGNANI, José Guilherme Cantor. O Circuito Neo-Esotérico na Cidade de São Paulo . IN: A Nova Era 
no Mercosul.  Vozes, Petrópolis, RJ, 1999, p.38. 
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Participantes com a média de 50 anos e alto nível educacional compõem a primeira 

parte do perfil traçado na Escola Ecofeminista. Com estes dois indicadores podemos 

analisar as áreas sinalizadas pelas participantes como formação acadêmica: 

 

 

 

Quadro 3 – Áreas de Concentração da Escolaridade 

GRADUAÇÃO PÓS GRADUAÇÃO 
Ciências Sociais  Teologia 

Letras Psicoterapia  

Antropologia  Psicologia  

Microbiologia  Missiologia  

Relações Humanas  

Teologia   

Finanças  

Serviço Social  

Obstetrícia   

Advocacia  

Psicologia  

 

 

 

A princípio a maioria se declara formada na área de humanas. Passaremos para a 

etapa do tipo de profissão que encontramos entre as participantes no Centro Tremonhue 



  

 

   
   
 

 

para verificarmos como se aplicam estas áreas de conhecimento. Vejamos o quadro a 

seguir: 

 

 

Quadro 4 – Profissões  

PROFISSÃO   NÚMERO  
Professora 7 
Missionária  7 
Teólogas 4 
Relações Humanas 2 
Psicoterapeuta 2 
Psicóloga 2 
Antropologa 1 

       

 

Estes dados aplicados em um gráfico proporcionam a seguinte visibilidade: 
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Este gráfico sinaliza alguns pontos que precisamos levar em consideração. A 

primeira questão é que a maioria das mulheres relataram seu tipo de atividade vinculada a 

um grupo de trabalho com mulheres. Mesmo as participantes que declararam outra 

profissão como psicóloga, psicoterapeuta, professora, missionária e teóloga, todas 

salientaram que desenvolvem suas profissões vinculadamente a grupos de mulheres e com 

mulheres carentes. O fato é que, com a área de conhecimento informada, as profissões estão 

vinculadas às formações, porém dedicadas ao trabalho com grupos de mulheres. As duas 



  

 

   
   
 

 

profissões destacadas como mais indicadas entre as participantes são: professora e 

missionária. De fato estas duas profissões seriam entendidas no Centro Tremonhue como  

profissões de conhecimento continuado para proporcionar as mudanças que o 

Ecofeminismo visaria empreender na religião e na realidade das mulheres. 

Até o presente momento os dados revelam que as participantes da Escola 

Ecofeminista têm idade média de 50 anos, nível de escolaridade alto e trabalham, na 

maioria, com grupos de mulheres, em suas profissões declaradas, na maioria como 

professoras, missionárias e teólogas. A princípio estes dados revelam que o Centro 

Tremonhue é um Centro Holístico, visitado para recarregar as energias físicas e espirituais 

das participantes que trabalham e militam em grupos de apoio a outras mulheres. 

É possível perceber que neste espaço do Centro Tremonhue predominam, assim 

como o fenômeno Nova Era sinaliza, traços considerados convencionalmente femininos 

para desenvolver experiências espirituais e corpóreas 216. É fato também que esta faixa 

etária sinalizada nos dados se refere a um tipo de público Nova Era que participou do 

período da contracultura de 60217, e no caso das mulheres da Escola Ecofeminista, do 

movimento feminista da década de 60. 

O apontamento dos dados revela que Ecofeminismo e Nova Era tecem relações de 

proximidade no tipo de público e na média de idade. Necessitamos verificar o tópico dos 

dados referentes ao trânsito religioso para analisarmos a possível provisoriedade do Centro 

Tremonhue como um Centro Holístico.   

 

 

 

 

 

                                                 
216 D’ANDREA, Anthony Albert Fischer. O Self Perfeito e a Nova Era – Individualismo e Reflexividade em 
Religiosidades Pós Tradicionais. Loyola, São Paulo, 2000, p. 84. 
217 D’ANDREA, Anthony Albert Fischer. O Self Perfeito e a Nova Era – Individualismo e Reflexividade em 
Religiosidades Pós Tradicionais. Loyola, São Paulo, 2000, p.86. 



  

 

   
   
 

 

 

3.3.2 O Trânsito Religioso 

 

  Nossa próxima etapa é verificar qual a relação deste panorama com a tradição 

religiosa. Mesmo que o Centro Tremonhue e a Escola Ecofeminista insistam em viver 

experiências fora das tradições religiosas, pudemos perceber no capítulo anterior que o 

Ecofeminismo se preocupa em criticar as relações das mulheres com as tradições religiosas 

patriarcais e assim viver uma espirit ualidade livre. Vejamos o que encontramos entre as 

participantes do Centro Tremonhue como tradição religiosa: 

 

 

  

 Quadro 5 – Pertença Religiosa218     

PERTENÇA RELIGIOSA NÚMERO DE PESSOAS 
Catolicismo 15 
Menonita 2 

Sem Pertença 2 
Não preencheu 2 

Religião da Deusa 1 
Maya 1 

Mapuche 1 
As Filhas de San José 1 

Celebração da Natureza  1 
Em Constante Busca 1 

  

 

O quadro acima revela que, mesmo com o discurso da livre religiosidade é possível 

perceber uma tradição religiosa que perpassa a prática da maioria das participantes que é a 

tradição católica. Outro ponto interessante é que as religiões como Maya, Mapuche, as 

filhas de San José e a Religião da Deusa foram sinalizadas nas respostas de mulheres que se 

                                                 
218 Os números neste quadro apresentam uma conta excedente a 25 questionários porque algumas mulheres 
sinalizaram dois tipos de pertença religiosa. 



  

 

   
   
 

 

declararam católicas. Entre as respostas de pertença religiosa existe um trânsito religioso 

entre catolicismo e religiões indígenas, além de declarações livres como “Religião da 

Deusa”, “Celebração da Natureza” e a expressão “em constante busca”. Duas mulheres 

também se declararam sem pertença. Uma é psicó loga e a outra é psicoterapeuta e 

relataram não se enquadrar em nenhuma tradição religiosa. 

Vinculamos este gráfico das tradições religiosas com outra informação que 

colhemos em nosso questionário. Perguntamos as participantes como conceberiam a 

experiência no Centro Tremonhue. Vejamos a tabela:  

 

Quadro 6 – Você vê o Encontro da Escola Ecofeminista como religião? 

RESPOSTAS NÚMERO  TEMAS MAIS RECORRENTES 
Sim 17 Encontro como Integração 
Não 8 Espiritualidade é diferente de Religião 

      

 

As mulheres que responderam negativamente à esta pergunta, explicaram seus 

motivos. No total, são oito respostas negativas e pretendemos relatar, separadamente, as 

particularidades. Encontramos respondendo negativamente: 1) duas psicólogas que não 

preencheram o item de pertença religiosa e justificaram sua resposta negativa porque vivem 

a experiência no Centro como um encontro com o sagrado, através da natureza e com mais 

amplitude do que a religião permite; 2) uma antropóloga que se declarou sem pertença 

religiosa e justificou sua resposta negativa porque essa experiência ecofeminista é das 

mulheres como parte da sanação do planeta; 3) uma teóloga que se declarou menonita e 

justificou sua resposta negativa  porque esta experiência não se enquadra em uma prática 

religiosa; 4) quatro católicas que justificaram a resposta dizendo que vivem um sagrado 

além do religioso, com uma espiritualidade livre que não determina o certo e o errado, não 

obriga seus participantes a seguir dogmas e integra as pessoas com suas raízes ancestrais. 

As respostas positivas contaram com treze católicas que justificaram suas respostas 

como: religião como ligação do feminino com a divindade em qualquer lugar e espaço; 

religião como experiência profunda com o sagrado; religião como experiência ritual que 



  

 

   
   
 

 

movimenta o contato com o ser e o cosmos; religião porque o sagrado está no corpo, 

portanto, está onde a pessoa se encontra; a religião como ferramenta para desenvolver a 

espiritualidade ecofeminista; religião como espaço para ensinar; religião como espaço para 

caminhada pessoal; religião como experiência com a natureza; religião como instrumento 

de sabedoria; religião como busca para aprofundar a espiritualidade; religião como 

exercício do sagrado dentro do corpo; religião como ligação do corpo, sagrado e cosmos e 

religião como conexão entre feminino e divindades. Diante destas justificativas podemos 

perceber que as católicas possuem uma concepção de religião fora dos padrões tradicionais 

das instituições. Aqui a religião é entendida como ligação entre ser e sagrado de uma forma 

ritual livre e por isso, seria positiva para as experiências entre as mulheres. 

As outras respostas positivas são de mulheres que assinalaram outras opções no 

quadro do grupo religioso. Encontramos aqui: 1) uma menonita que respondeu 

positivamente e justificou sua resposta afirmando que: 

 

 

“o encontro ecofeminista é a essência perdida da religião porque a 
espiritualidade foi mal formada por causa do patriarcado e hoje, 
como mulheres, resgatamos a essência perdida”219.   

 

 

2) uma psicoterapeuta sem pertença religiosa que justificou sua resposta positiva 

dizendo que toda a experiência que une as mulheres com as forças poderosas do sagrado é 

religião; 3) uma professora que “celebra a natureza” justificando sua resposta dizendo que 

“onde está o político, o sexual e o social, está o religioso”; 4) e a participante que “está em 

constante busca”, justificando sua resposta na integração do grupo com o sagrado de forma 

integral, humana, celestial e coletiva. Estas mulheres, mesmo sinalizando a não-pertença de 

algum grupo religioso tradicional, também compartilham de uma visão de que a religião é 

livre e fora dos padrões tradicionais que as católicas indicaram.  

                                                 
219 Depoimento de participante do encontro registrado no questionário aplicado em ConSpirando, Chile, 2005. 



  

 

   
   
 

 

Estas respostas parecem estar vinculadas com os motivos de participação. A idéia é 

viver uma espiritualidade livre e de constante relação com o sagrado, que as participantes 

nomeiam como religião. É a interação de credos e símbolos religiosos que trata com o 

sagrado e incentiva a relação com ele de forma ritual e plural220. Vejamos a tabela de 

motivações que se refere a esta liberdade de relacionamento com o sagrado: 

 

Quadro 7 – Motivações Individuais221 

MOTIVOS NÚMERO DE PESSOAS 
Experiência espiritual 19 
Encontro com o divino 9 
Integração 8 
Busca por cura pessoal 6 
Encontrar pessoas conhecidas 5 
Passeio 2 
Convite de amigos 2 

    

 

As motivações, na maioria dos casos, estão ligadas na maioria em viver uma 

experiência espiritual. Elas aparecem corriqueiramente no olhar das participantes para a 

Escola e na classificação do encontro como experiência religiosa. Tanto espiritualidade 

como encontro com o sagrado, cura e integração, são temas recorrentes no discurso das 

participantes. 

Acreditamos que a questão do encontro com o sagrado e a experiência espiritual são 

recorrentes porque o sagrado estaria muito perto para as mulheres desse encontro. Vejamos 

outro quadro importante para compreender a proximidade do sagrado: 

 

 

 

                                                 
220 AMARAL, Leila L. O Carnaval da Alma: Comunidade, Essência e Sincretismo na Nova Era. Vozes, 
Petrópolis, 2000, p.17. 
221 O número de respostas desse quadro excede a 25 respostas porque as participantes poderiam assinalar de 
forma livre. 



  

 

   
   
 

 

 

Quadro 8 – O Lugar do sagrado222 

ONDE ESTÁ O SAGRADO NÚMERO DE PESSOAS 
Terra 23 
Natureza 23 
Dentro de cada um de nós 23 
Céu 18 
Perto 7 
Igreja  7 
Religião 6 
Longe 4 

  

 

Os primeiros três itens que foram mais assinalados pelas participantes apontam para 

um sagrado que se encontra nos três lugares recorrentes do Ecofeminismo: terra, natureza e 

dentro de cada um de nós. De fato, isto mostra que o encontro no Centro Tremonhue é uma 

experiência espiritual, em que as participantes estão em constante trânsito, acreditando na 

força de um sagrado que remete a figura da deusa-self que concentra terra, natureza e o 

empoderamento dos corpos.  

O sagrado está próximo e concentrado na terra, na natureza e no feminino onde se 

pode notar no Ecofeminismo o que a cultura Nova Era promove: 

 

“no retorno da deusa mãe e de um Deus materno e que o 
gancho com a terra e a natureza se torna cada vez mais 
evidente”.223 

 

  

Encontramos, além do lugar do sagrado e da pertença religiosa das participantes, 

alguns símbolos que aparecem muito no discurso Ecofeminista e que foram sinalizados 

pelas participantes. Perguntamos às participantes em que símbolos elas acreditam e 

obtivemos a seguinte escala:  

    
                                                 
222 Esta também é uma resposta de múltipla escolha justificando o número excedente de respostas.  
223 TERRIN, Aldo Natale. Nova Era. A Religiosidade no Pós Moderno.  Loyola, São Paulo, 1996. p. 192 
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A maioria das católicas marcou todas as opções. É fato também que o símbolo mais 

assinalado é a energia que, no discurso do sagrado acessível e da sacralização da natureza é 

muito recorrente. Os símbolos tradicionais como Bíblia e Deus foram colocados como 

quarto e quinto mais assinalados. Santas e Santos foram colocados abaixo da reencarnação 

e demônio e inferno se classificaram nas últimas colocações. De fato, é curioso pensar que  

em um universo de maioria católica, os símbolos do catolicismo estão em colocações 

abaixo do esperado. No mais, percebemos que este discurso do sagrado acessível na terra, 

na natureza e no self, provam a crise de credibilidade da religião, pois, estas participantes 

estão em constante trânsito de símbolos. 

Os dados nos apontam para um tipo de público no Centro Tremonhue. Mulheres, 

com a média de 50 anos de idade, alto nível de escolaridade que trabalham em grupos de 

mulheres, estão experimentando a vivência da Escola Ecofeminista em constante trânsito 

religioso. Esses dados, colhidos através do nosso instrumento de pesquisa, sinalizam que a 

experiência ecofeminista apresenta muitos símbolos em comum com a cultura Nova Era 

por causa do trânsito religioso e do tipo de público na vivência da Escola Ecofeminista. 

Para percebermos esta relação tecida entre Ecofeminismo e a cultura Nova Era, relataremos 

a seguir os nove dias da experiência no Centro Tremonhue que registramos em nosso 

caderno de campo.    



  

 

   
   
 

 

 
3.4 Nove Dias no Centro Tremonhue: A Orientalização do Ocidente entre as 
Mulheres 
  

 
 
“Taichi é movimento e conexão,  
De onde perco a dimensão de dentro e de fora 
De cima e de baixo 
Movendo-me suave e circularmente 
Sou uma pequena parte do cosmos 
Sou harmonia circular 
Taichi é conexão com minhas raízes profundas 
Sou terra, montanha, ar, luz... 
Sou sombra, sou yin, sou yan 
Taichi é conexão dos meus centros 
É harmonia com meu todo dentro do todo 
Meu todo sagrado, dentro do grande Mistério”224 

  
 
 

 

3.4.1 O Primeiro Dia – a Chegada 

 

Chegamos no dia 17 de janeiro em Cajón Del Maipo. As brasileiras foram 

colocadas em um único quarto. A princípio, pareceu estranho separar brasileiras do resto do 

grupo, mas a equipe coordenadora nos disse que isso era uma estratégia de fortalecer os 

laços entre pessoas do mesmo país e assim se fazer amizades com mais facilidades por 

causa da língua. Quando levamos nossa bagagem para os quartos, fomos convocadas para o 

almoço e reunidas para esclarecimentos de regras gerais: 1) deveríamos manter nossos 

pertences pessoais organizados; 2) não era permitido sair do centro sem avisar a alguém; 3) 

os horários de taichi, palestras e refeições deveriam ser respeitados a risca; 4) a forma de 

chamar o grupo para atividades e refeições era um gongo pequeno. Quando ele soava 

deveríamos nos dirigir à sala das almofadas. Os primeiros dois elementos notados, que 

                                                 
224 Poesia de Doris Muñoz intitulada “Una de Mis Prácticas Espirituales es el Tai Chi”. Conferir: RESS, Mary 
Judith. Lluvia para florescer – Entrevistas sobre el Ecofeminismo em América Latina. Chile, 2002, p.242. 



  

 

   
   
 

 

remetem a tradição oriental225, são o taichi (que desperta uma função de “centralidade do 

corpo e do cosmo – diz a facilitadora) e o gongo (para chamar as participantes).  

Depois do almoço, fomos apresentadas na sala das almofadas. No centro da sala 

tinha uma botija com pequenas flores, incensos, conchas do mar, velas aromatizadas e 

figuras femininas de barro. Cada vez que uma mulher levantava para se apresentar, ao final 

de sua fala, pegava uma flor, dizia um nome e oferecia para a pessoa chamada. Recebemos 

neste momento, cangas de pano (que a facilitadora explicou ser uma espécie de proteção 

florida para nossa estadia no encontro). Durante a apresentação, sentimos que o item “mãe” 

era muito enfático para todas as participantes. Percebemos que éramos as únicas sem filhos 

no espaço e que o discurso de maternidade seria reforçado ao longo do curso. Quando esta 

apresentação terminou, sentimos o clima separatista diminuir bastante; e assim, fomos 

avisadas de que mais tarde se iniciaria o rito de recepção. 

Às 21 horas se iniciou o rito de recepção no jardim chamado de “Cinturão de 

Brígida”226. Nós não pudemos filmar porque este rito é celebrado no escuro e a luz da 

câmera, nos advertiu uma das organizadoras, atrapalha a concentração. Abriu-se uma 

corrente enfeitada de muitos cordões pequenos coloridos. Todas as participantes deviam 

passar por dentro deste círculo recebendo a frase: “Você tem uma deusa dentro de você!” 

Ingressando ao túnel de Brígida, ingressaríamos ao túnel do tempo e assim daríamos 

boas vindas ao tempo em que adentraríamos. Ao som de uma música irlandesa (Enya) todas 

as participantes, com velas nas mãos, passaram pelo círculo de Brígida e assim ouviram a 

frase.  A facilitadora disse que somente assumindo esta deusa dentro de nós é que 

poderíamos participar do cinturão. Depois formamos um círculo ao redor da fogueira e 

assim Brígida nos deu boas vindas. 

                                                 
225 Aqui mencionamos uma das características da Nova Era que é a convergência das religiões orientais e 
místicas e o pensamento ocidental para exercitar a espiritualidade livre. Esta convergência é traduzida por 
Orientalização do Ocidente onde símbolos orientais passam a fazer parte do exercício espiritual ocidental. 
Conferir: AMARAL, Leila L. O Carnaval da Alma: Comunidade, Essência e Sincretismo na Nova Era. 
Vozes, Petrópolis, 2000, p. 21. 
226 O Mito do Cinturão de Brígida é baseado na tradição celta da deusa tríplice com a divindade dividida entre 
a deusa anciã, a deusa donzela e a deusa mãe. No caso de Brígida são três mães artistas que se tornam 
patronas da poesia, arte e das mulheres. Esta deusa seria adorada por mulheres e possuía poços de cura por 
toda a Ilha Britânica. Com a cristianização da Inglaterra, Brígida foi considerada satânica e expulsa das terras 
inglesas. Este ritual visaria reviver a adoração à Deusa revivendo a experiência de seus poços de cura. 
Conferir: Cuaderno de ritos do Encuentro de espiritualidad Ecofeminista Mitos y Arquétipos. Centro de 
Sanación y espiritualidad Tremonhue. Cajón del Maipo, 17 a 24 de Enero de 2005, p. 16.  



  

 

   
   
 

 

Saudamos os pontos cardinais, invocamos os ancestrais de nossas terras e vidas. Em 

seguida saltamos a fogueira, fizemos um pedido e recebemos fertilidade e criatividade. Os 

desejos mais freqüentes entre as mulheres eram prazer, cura, natureza plena, fertilidade, 

magia e saudade. Depois dos pedidos, bebemos leite e mel. Neste período, o gongo 

pequeno foi tocado por três vezes e a música mudou para uma batucada muito alegre;  

podíamos dançar livremente nos abraçando em torno da fogueira. A facilitadora encerrou 

este dia dizendo que: “com as entranhas aquec idas as participantes teriam forças para 

desejar e realizar o que queriam”. Os símbolos e os pedidos estavam ligados ao discurso do 

empoderamento do corpo, através da agitação da feminilidade esquecida pelo cotidiano e 

lembrada pela doçura, e através do empoderamento do útero.  

Percebemos que esta noite criou uma proximidade muito forte entre as participantes 

que se alegravam e dançavam muito. O Cinturão de Brígida teria a função de despertar um 

empoderamento sexual e auto -curativo dos corpos a partir das entranhas. As participantes 

pareciam felizes e fortes e dançaram até 1 da manhã com muito vinho. O rito foi celebrado 

sob a luz da lua e as participantes diziam que estavam revivendo os dias de retorno da 

deusa que dormia em seus corpos. 

Este dia possuiu um caráter de “introdução” ou estabelecimento de uma certa 

“sintonia” das participantes e do espaço. Fazer taichi pela manhã, dizia a facilitadora, 

proporcionava uma centralização das energias que as participantes emanavam pela manhã 

conectando-a com a natureza. Pela noite, o Cinturão de Brígida também incentivou esta 

suposta sintonia empoderando as participantes e dizendo que possuíam uma deusa dentro 

dos corpos e conectando-as com a suposta energia dos ancestrais para fazer pedidos. 

Logicamente os pedidos têm relação com o despertamento do feminino empoderado na 

Nova Era que almeja: 

 

“cuidado de si, beleza, enfeites, intuição, carinho e sensibilidade”227.      

 

                                                 
227 D’ANDREA, Anthony Albert Fischer. O Self Perfeito e a Nova Era – Individualismo e Reflexividade em 
Religiosidades Pós Tradicionais. Loyola, São Paulo, 2000, p. 84. 



  

 

   
   
 

 

O empoderamento preparava as participantes para despertar um suposto clima de 

conexão entre o feminino e a terra. Assim, neste discurso de empoderamento, o ritual 

terminou com as participantes insistindo que viviam as religiosidades primitivas 

matrilineares e nesta suposta esperança, a noite se encerrou.  

 

  

 

3.4.2 O Segundo Dia – Introdução a Mitos e Arquétipos 

 

No segundo dia fizemos taichi das 5:30 as 6:30 da manhã. Em seguida, fomos 

divididas em grupos para discussões. Cada grupo tinha um nome de flor e uma cor que o 

nomeava. Ficamos sabendo antes do café a cada grupo pertenceríamos.   

Depois do café nos dirigimos para a sala de estudos. A facilitadora colocou uma 

música árabe para dançarmos de olhos fechados, rebolando muito, na insistência de que 

deveríamos relaxar. Percebemos que a música árabe é uma fonte de calor que deixou o 

grupo muito animado. Depois a facilitadora explicou as funções dos mitos para a Escola 

Ecofeminista: 

  

 

“A Escola Ecofeminista entende os mitos, como histórias 
individuais relatadas e unificadas em uma História Coletiva, 
descrevendo a ação humana proporcionando ordem, sentido e 
defesa do caos”.  

 

 

 

 

A facilitadora também relatou que: 

 

 



  

 

   
   
 

 

 

“o corpo constrói uma memória celular de mitos e nasce no 
momento de institucionalização naturalizada. Entendemos que este 
momento é marco do nascimento que se enquadra aos padrões 
institucionais dos mitos”. 

 

 

Esta oficina da manhã, ao tratar da temática que existe uma “outra história” sobre a 

formação social, propôs um passeio por essa proposta de uma nova história da humanidade 

em quatro etapas228.  

 

 

 

“1) Paleolítica que forma 99% da história conduzida por mulheres coletoras. A 
facilitadora diz que “todos nós somos africanas por causa da ancestralidade 
sedimentada neste período. Nossa cabeça cresceu, andamos sobre duas pernas e 
cruzamos o mundo. Éramos nômades com controle de natalidade, pelejávamos 
entre tribos, mas não tínhamos guerras de conquista, porque a terra era de todos e 
não tinha nada para conquistar. 

A comida era basicamente caça desenvolvida por homens e coleta desenvolvida 
pelas mulheres que também guardavam as crianças. Vivíamos em uma sociedade 
matrilinear. O mundo era um complexo de espíritos articulados. Falávamos com 
montanhas, pássaros e os sonhos eram fonte de sabedoria. A terra era a base, a 
grande mãe e as estações do ano expressavam o que se passava dentro do ventre 
da terra. Os seres humanos neste período tinham uma relação de gratuidade com a 
grande mãe. Neste período surgiram muitas figuras da mãe ‘gorducha’ de pedra. 
Todos os ciclos da terra eram naturais e sagrados”.  

 2) Neolítica que é o ápice da agricultura. Neste período, diz a facilitadora, “o 
planeta está domesticado e acontece uma mudança das relações entre seres 
humanos e a grande mãe. Neste período os seres humanos tomam o controle da 
terra e excluem os animais identificando quais são inimigos e quais são amigos. 
Aqui, a sexualidade feminina é sagrada e diretamente relacionada com a terra. O 
ato sexual era uma ritualização e a terra recebia prazer quando a mulher tinha 
prazer.”.  

3) Civilizações Clássicas: “Aqui nasce o patriarcado como uma construção 
social”. A facilitadora diz que “as religiões de Jesus, Buda, Maomé apareceram na 
Idade Clássica para explicar a morte e o depois da morte. E no javismo a força 
masculina se duplica por causa da circuncisão. Entramos em uma época em que 
tiramos tudo da terra e a machucamos”.      

                                                 
228 RESS, Mary Judith. La historia de la especie humana: Un efoque ecofeminista. IN: Cuaderno del  
Encuentro de Espiritualidad Ecofeminista Mitos y Arquétipos. Centro de sanación y Espiritualidad 
Tremonhue. Cajón del Maipo, 17 a 24 de Eenero de 2005, p. 19. 



  

 

   
   
 

 

4)Moderna: “Compreende a revolução industrial. A extração está no seu ápice e o 
patriarcado controla a forma de como lidamos com a terra. Além disso, estamos na 
idade em que o solo está contaminado e muitos males acontecem a terra e aos 
nossos corpos”. 

 

Após esta exposição fomos dirigidas aos grupos com as seguintes perguntas: Por 

que isso sempre foi assim? E os mitos para que servem? Cada grupo tinha a tarefa de 

responder estas perguntas a partir de um texto sugerido. Os textos disponíveis eram: Tiamat 

e Marduk; Gênesis; O Mito das Mulheres Toba do Gran Chaco e Lilith”. 

O grupo do qual participamos ficou encarregado de analisar o Gênesis. Com a 

discussão, o grupo chegou a conclusões de que a experiência do sopro de Javé é uma forma 

de expressar sua força e subjugar suas criaturas, que têm como castigo a morte por querer 

liberdade. 

Depois da exposição dos grupos, fomos convidadas a nos cobrir com as cangas e 

lamentar pela terra. O choro das mulheres em círculo para este lamento provocou uma 

reação de desespero. Percebemos que algumas participantes choravam de verdade e 

começavam a gritar com toda a força. Depois de alguns minutos neste lamento uma música 

irlandesa (Enya) tocou de fundo e assim as participantes se acalmavam dizendo umas para 

as outras que era preciso lutarem para terem esperança. Depois disso nos dirigimos para o 

almoço.  

Na mesa perguntamos a uma das coordenadoras sobre as imagens femininas de 

barro que estavam ao centro da sala de reuniões. Ela nos respondeu que: 

 

“as imagens do centro são adornos para mortos. Quando uma 
pessoa morre, para não ficar perdida na escuridão deve soprar 
aquela imagem na parte inferior da cabeça. Esta imagem se torna 
um apito para que a mãe terra, ao ouvir o som, venha buscar a 
alma e trazer para luz”229. 

 

                                                 
229 Depoimento de uma das participantes da equipe coordenadora de ConSpirando, Chile, 2005. 



  

 

   
   
 

 

Durante a tarde, ficamos na piscina e passeamos pela cachoeira. Conversamos mais 

sobre nossas experiências e relatamos sonhos e perspectivas. Às 21 horas começou o 

segundo rito, importante para a escola. Era o rito de “Caminata Cósmica”.  

Este rito visava relatar e rememorar a importância do tempo e do espaço na 

formação do universo230. Antes do anoitecer, nos dirigimos ao jardim e lá estava montado 

uma estrutura circular com barbante branco com começo em uma vela grande e vários 

sacos em diversos pontos do barbante. A narradora começou lendo o prólogo de João e 

outra mulher se levantou para acender a luz da vela. Ao final do evangelho, a narradora 

começou uma leitura linear da formação do universo datando seu começo de 15 bilhões de 

anos atrás. A medida em que ela lia e avançava uma data, a outra mulher acendia as velas 

dentro dos sacos no decorrer do barbante. 

Quando a narradora terminou e todas as velas estavam acesas, as outras 

participantes, que apenas observavam a formação do universo, foram convidadas a pegar 

uma vela e passar por todos os tópicos, saudando a cada passo da formação do universo. 

No decorrer do barbante, existia um ponto intitulado “sociedade matrilinear” e 

muitas participantes, que passavam por este ponto se ajoelhavam dedicando uma maior 

reverência do que a outros pontos. De outra forma, no ponto intitulado “sociedade 

patriarcal”, a maioria das participantes passavam direto com feições de reprovação. Este 

rito demorou basicamente duas horas e se encerrou com a facilitadora chamando a atenção 

para a importância da luz, como esperança a uma sociedade igualitária como a matrilinear. 

Ao final deste rito, algumas mulheres trouxeram vinho e foram para sala de reuniões beber 

e dançar até a 1 da manhã. 

Este dia teve uma função de legitimar a impor tância do empoderamento do corpo 

feminino. De fato, o trabalho dos grupos e a caminhada cósmica motivaria as participantes 

a conhecer uma outra versão, e aparentemente verdadeira para o grupo, da formação social 

encabeçada por mulheres poderosas. O dia foi dedicado por completo para tratar desta 

versão matrilinear da história humana, na tentativa de reforçar a importância do poder 

feminino na história do mundo.    

                                                 
230 La Caminata Cósmica. IN: Cuaderno del  Encuentro de Espiritualidad Ecofeminista Mitos y Arquétipos. 
Centro de sanación y Espiritualidad Tremonhue. Cajón del Maipo, 17 a 24 de Eenero de 2005, p. 32. 



  

 

   
   
 

 

 

3.4.3 O Terceiro Dia – O Relacionamento dos Arquétipos 

 

Curiosamente, as mesas de café da manhã se tornaram uma extensão das plenárias. 

Depois do taichi, ao sentarmos à mesa uma das coordenadoras nos disse que a caminhada 

cósmica não tinha fim. Ainda neste período da manhã, as mulheres realizaram uma oficina 

de biodança, onde depois de dançar livremente ao som de músicas diversas, as participantes 

deveriam se abraçar e retornar ao ritmo. 

Assim, a partir das nove da manhã, a plenária retomou suas atividades dedicadas a 

falar sobre os quatro arquétipos (segundo o sistema de Toni Wolf231). Este sistema visaria 

encontrar um arquétipo predominante nas participantes. Na proposta de Wolf existiriam 

quatro arquétipos encontrados no feminino: A Mãe, a Amante, a Guerreira e a Sábia.  

O arquétipo da Mãe Terra seria o arquétipo central cheio de ambivalência. Viveria 

de abusos e sofreria com a cultura dominante. A cultura global desvalorizaria o feminino 

porque não se importaria com este arquétipo da mãe. 

O primeiro passo para descobrir um arquétipo predominante (porque Toni Wolf 

trabalha com a existência dos quatro arquétipos existente em cada mulher e um 

predominante) seria sentir o impacto da música em nosso corpo. Na plenária, nós fomos 

divididas em pares para segurar nas mãos umas das outras e massagear enquanto ouvíamos 

algumas músicas. Com o passar de duas músicas as participantes relataram mudanças na 

respiração e relaxamento. 

Depois das músicas, passávamos a ver imagens e, imediatamente, escrevíamos em 

nossos cadernos o que as imagens provocavam. As fotos eram de mães com crianças, 

imagens de deusas, mulheres nuas e imagens de dança. As participantes relatavam, ao 

chegar o momento de compartilhar o que escrevíamos. Dentre elas, proteção, carinho, 

poder, sabedoria, força, segurança e prazer. 

                                                 
231 FITZGERALD, Rachel. Arquétipos de  lo Feminino: dadoras, amantes, guerreras y sabias. IN: 
ConSpirando – revista latinoamericana de ecofeminismo, espiritualidad y teologia. Nº 36, junho de 2001, p. 
4. 



  

 

   
   
 

 

O esquema construído para esta plenária, proposto por Toni Wolf seria assim232: 

 

    MÃE (força) 

 

      Alimenta, Cuida, preserva 

            Mundo Interior e Invisível 

SÁBIA         GUERREIRA 

           (Valentia) 
(sabedoria)             Investigação    Líder, profetisa, protetora 
 

      AMANTE (aberturas) 

   

 

A facilitadora nos lembrou que este seria um sistema relacional e os adjetivos 

atribuídos a cada arquétipo seriam características que também deveriam ser relacionais. A 

facilitadora também nos informou que o objetivo desta manhã era traçar um mapa de 

arquétipos para cada uma das participantes, descobrindo qual é a sua predominância. A 

facilitadora explicou que: 

 

 

“a partir do momento que descobrimos nossos arquétipos, nos liberamos 
de cadeias construídas na sociedade patriarcal. Não só isso, mas, o 
mercado explora as imagens de arquétipos como caricaturas para torna-
las comercializáveis”233. 

 

 

Percebemos na facilitadora, certa insistência para aprender a liberar nossos corpos 

como fontes de energia e encontrar nossos ancestrais esquecidos na história. Também 

percebemos que a fala possuía um tom de desafio para a América Latina que necessitava de 

                                                 
232 CONSPIRANDO. Diosas y Arquétipos em memória de Madonna Kolbenschiag.  Santiago, 2001, p. 15. 
233 Depoimento da facilitadora da oficina de mitos e arquétipos. ConSpirando, Chile, 2005. 



  

 

   
   
 

 

uma maior profundidade na leitura de seus símbolos religiosos. A facilitadora se referiu a 

Toni Wolf que acreditava no uso católico da Imagem da Virgem Maria como um 

remetimento inconsciente das deusas gregas. Passando esta parte a facilitadora se dedicou a 

explicar rapidamente os arquétipos principais predominantes: 

 

“1) A Mãe: ouvindo músicas de acalanto as participantes relatavam o que sentiam. 
As sensações mais citadas são alegria, doação e proteção; 

2) A Sábia: ouvindo músicas mais agitadas as participantes relatavam sensações 
como poder, sedução e aceleração cardíaca; neste tópico a facilitadora contou a 
história grega de Cassandra, filha dos Reis de Tróia. Dedicada a Apolo como 
sacerdotisa recebe uma promessa de profecias reveladoras. Ela, não se sentindo 
digna de profetizar mais, se afastou do templo e Apolo a amaldiçoou dizendo que 
ninguém lhe daria crédito. Ela profetizou a destruição de Tróia, mas ninguém lhe 
creditou, então seus poderes forma desaparecendo. A facilitadora disse que o 
sistema patriarcal transforma as mulheres poderosas em histéricas, fazendo com 
que elas não se sintam dignas de seu poder”. 

 

A seguir, passamos para uma proposta de combinações dos arquétipos: Mãe e 

Amante como relações pessoais; Amazonas e Sábias como relações impessoais. Os quatro 

arquétipos juntos construiriam uma relação de mediação para formar o feminino 

empoderado perfeito. 

O sentido de todo o funcionamento do cosmo também é pessoal, impessoal e 

mediador. Para entender o seu funcionamento, precisaríamos conhecer nossos corpos. Para 

atingir este objetivo a facilitadora aplicou um “Q Test”. Este é um jogo de características 

com cartões e folhas para seu preenchimento. Recebemos uma folha verde, chamada de 

pirâmide de ponto onde nos quadrantes de 7 a 9 colocamos características que mais têm 

relação conosco. Nos quadrantes de 1 a 3 o que menos tem relação conosco e os quadrantes 

4, 5 e 6 categorias dispensáveis.  

Ao relacionarmos estas categorias na folha, fizemos cálculos propostos por Toni 

Wolf e desenhamos resultados na folha branca através de um gráfico. Ao final desta 

plenária, terminamos de enumerar as características e agendamos uma consulta com uma 

psicóloga, que faria a interpretação dos dados recolhidos no “Q. Test”. 



  

 

   
   
 

 

Chegamos ao almoço. Em nossa mesa, uma participante fazendo cálculos do 

horóscopo chinês de quem perguntava. Percebemos que, em certas ocasiões, ela não 

perguntava a data de nascimento e dizia sobre o signo chinês da pessoa, depois perguntando 

a data, acertando todos os desafios que lhe foram propostos.  

O ritual das 21 horas foi realizado com as figuras de barro que estavam no centro da 

sala. A facilitadora iniciou o ritual sob a luz da lua cheia dizendo que: 

 

 

“este som é revitalizador para os corações saudosos dos 
ancestrais. Quando os vivos sopram as botijas de barro estão 
chamando os espíritos da natureza para que se comuniquem 
quebrando as barreiras que os separam do mundo real”234.  

 

 

As participantes sopraram as botijas por duas horas seguidas. Depois disso, fomos 

para o salão dançar. Este dia proporcionou uma interpretação dos tipos das figuras 

femininas empoderadas. De fato, existiriam quatro tipos padrões de feminino, que podem 

exercer poder. Mas estes tipos não exercem poder isolado. A facilitadora insistiu durante 

todo o dia que a perfeição do feminino cheio de poder estaria na harmonização destes 

quatro tipos de feminino em uma só mulher. As participantes respondiam às perguntas do 

Q. Test, ansiosas para saber qual seria seu arquétipo predominante e o que precisariam 

melhorar para harmonizar seu corpo e aflorar a deusa despertada no Cinturão de Brígida. 

Essa forma de teste, motivou entre as participantes uma espécie de busca por auto 

conhecimento para despertar sua deusa. Eis o discurso do self manifestado no exercício do 

autoconhecimento ecofeminista.             

 

 

 

 

                                                 
234 Depoimento da facilitadora para o ritual dos arquétipos. ConSpirando, Chile, 2005. 



  

 

   
   
 

 

3.4.4 O Quarto Dia – A Grande Mãe 

 

 

“É a terra que eu cantarei, mãe universal com profundas raízes, 
avó venerável que nutre no seu solo tudo o que existe... És tu quem 
dá a vida aos mortais, como és tu quem lhes tira a vida(...) Bem 
aventurado aquele a quem tu honras com a tua benevolência! Para 
ele a vida é uma gleba de boa colheita, nos campos os seus 
rebanhos prosperam e sua casa enche se de riquezas”235. 

 

 

Depois do taichi e do café da manhã nos encontramos descalças na sala de 

almofadas para dançar músicas africanas e para que sentíssemos a energia da terra em 

círculos de olhos fechados. A facilitadora nos disse que iríamos experienciar o arquétipo da 

mãe de muitas formas diferentes. O símbolo do caldeirão com fogo, aceso ao centro, seria 

um exercício de trazer alimento e calor ao ambiente para receber a mãe. 

Um altar foi montado para que as participantes pudessem contemplar e se 

reconhecer como deusas em suas terras. A facilitadora começou a explicar as imagens, 

mencionando a figura de Iemanjá como Oxum negra; a Vênus de Valdéria do Equador; 

Vênus Blanca sábia da Nicarágua e a Virgem Maria. Todas as participantes caminharam em 

torno do altar e comentaram a beleza das formas divinas femininas. 

A facilitadora trouxe a discussão às figuras universais que poderíamos identificar, 

determinando períodos de nossa vida. Nisso, ela introduziu à plenária, características da 

grande mãe: representando a seguridade e a possibilidade de vida lutando contra o caos. 

Para o exercício deste arquétipo, o corpo da mãe é o espaço mais seguro. A 

realização deste corpo estaria no interior da psique humana, que buscaria permanentemente 

retomar a conexão com o útero. Partiu da facilitadora uma insistência na conexão do corpo, 

útero e terra.  

 

                                                 
235 À la Tierra  Hesíodo, Teogonia, verso 126, segundo a tradução francesa. In: ELIADE, Mircea. Tratado de 
História das Religiões. Martins Fontes, São Paulo, 2001, p. 193. 



  

 

   
   
 

 

Disse a facilitadora: 

 

“A mãe é doadora de vida, alimenta e cuida, mantém e preserva. O 
carinho mental é fundamental para desenvolver fisiológico e 
psíquico com as crianças. Quando engravida mos nos unimos 
psicologicamente com os fetos. Já a função paterna é diferente 
porque separa mãe e filho”. 

 

 

A energia da mãe estaria em nutrir os filhos, mas também teria sua força no 

erotismo. A tarefa da mãe seria a de proteger seus filhos e proteger a si mesma. O corpo é 

valorizado neste arquétipo da mãe, porque ela buscaria estabilizar saúde, corpo e doação de 

vida”.  

Diferentemente do arquétipo, a facilitadora mencionou a existência de um 

estereótipo, que usaria a energia do arquétipo. O estereotipo da mãe seria a mãe sacrificada 

e a mãe santa socialmente aceita e respeitada. 

Propostas do arquétipo da Mãe: 

1) Energia para espaço individual; 

2) Energia para espaço social (parteira) 

3) Relação de cuidado que ajude a crescer, relação afetiva que libere e possibilite 
desenvolvimento; 

 

A facilitadora nos explicou que, para absorvermos esta energia da Mãe é preciso 

entrar em sintonia com a criatividade da terra. Para isto seria preciso que realizássemos  um 

auto-parimento, ou auto-fazimento de nossos corpos e escolhas. Assim teríamos autonomia 

empoderada pela terra.  

Depois desta plenária, a facilitadora propôs uma experiência com um pano colorido. 

Nos dividimos em pares e fizemos casulos com os panos nos cobrindo e cobrindo a 

companheira. Tocamos nas mãos umas das outras e nos acalentamos como bebês ao som de 

músicas de ninar. Assim, deixamos nossa companheira sair do casulo em direção ao 

crescimento. Esta experiência tinha o objetivo de despertar o sentimento de filha/mãe. Não 

podíamos nos comunicar com palavras, mas tínhamos que nos olhar nos olhos. As 



  

 

   
   
 

 

participantes manifestaram sorrisos e expressões de sonolência e deveriam responder às 

seguintes perguntas nos grupos: a) como me senti acalentando minha companheira? b) 

como me senti acalentada? c) que sensações tive com essas experiências? 

Retornamos, após o lanche, para continuar o trabalho em grupo. A facilitadora 

aconselhou que:  

 

“não racionalizarmos muito porque o arquétipo da mãe é muito 
sensível e a parte racional desconectaria sua energia e sua 
sensibilidade, por isso as apresentações dos grupos devem ser 
emocionais e breves”.236 

 

Os grupos manifestaram sentimentos de troca entre mãe e filha, relatando, na 

maioria das vezes, sentimentos de carinho e conexão, reconhecimento, amor, vida e volta 

ao útero. Depois desses relatos, fomos convidadas para uma meditação de 20 minutos ao 

som de música celta e depois de retornarmos do espaço que adentramos na meditação, 

engatinhamos para simbolizar crescimento e conexão com a energia da terra. 

Durante o almoço, conversávamos com o grupo católico presente sobre catolicismo 

e movimento de renovação carismática. Tivemos a impressão de que algumas mulheres 

ficaram muito impressionadas com a formação do catolicismo no Brasil e se mostraram 

interessadas a saber mais sobre esta experiência do campo religioso brasileiro. 

Às 21 horas tivemos um ritual da Caminhada das Gerações. Nesta caminhada, 

dedicaríamos um tempo aos ancestrais femininos237. Nos reunimos no jardim, à luz da lua 

cheia, todas de saia, porque a abertura uterina estabeleceria conexão direta entre útero e 

mãe terra. Ao redor de uma fogueira, para receber água de limpeza dos rostos, evocamos os 

espíritos que habitavam as quatro direções, o inframundo e o supramundo238. Ao som de 

um kiltrún mapuche caminhamos em círculos por duas horas.  

                                                 
236 Recomendação da facilitadora a respeito dos trabalhos em grupo. 
237 El Camino de las generaciones. IN: Cuaderno del  Encuentro de Espiritualidad Ecofeminista Mitos y 
Arquétipos.  Centro de sanación y Espiritualidad Tremonhue. Cajón del Maipo, 17 a 24 de Eenero de 2005, 
p.58.  
238 Inframundo e supramundo são repartições do cosmos habitados por seres com poderes. Tivemos a 
impressão de que estas duas realidades metafísicas eram conhecidas entre o grupo por que não houve maiores 
esclarecimentos teóricos a respeito dessas realidades. Curiosamente, este tipo de espiritualidade ecofeminista, 



  

 

   
   
 

 

O objetivo deste rito era proporcionar às participantes um suposto encontro com um 

ancestral feminino. A idéia era que, bem vestidas nos apresentássemos a este ancestral e 

receberíamos uma mensagem. Muitas participantes choraram e foram consoladas com 

abraços quando saíram do transe. De madrugada, dançamos ciranda e conversamos sobre 

misticismo até as 4 horas da manhã.  

Este dia foi dedicado a estabelecer uma aproximação com o empoderamento 

feminino no âmbito da maternidade. De fato, sentir a presença de um ancestral feminino e 

receber uma mensagem proporcionaria uma contato maior com a feminilidade materna. O 

dia também insistiu em aflorar nas participantes características supostamente decorrentes da 

própria maternidade como intuição, amor, carinho, acalanto, proteção e consolo. Outro 

símbolo recorrente neste dia é o espaço circular do rito. O circulo despertaria uma função 

de movimento do ritual, além de estabelecer um espaço provisoriamente sagrado para 

realizar a experiência espiritual. 

 

 

3.4.5 O Sexto Dia – A Guerreira 

 

“A Artemisa, a deusa, estava acompanhada por um grupo 
de ninfas (...) Viajavam com ela, explorando, caçando em 
vários territórios selvagens. Não estavam limitadas pelas 
tarefas domésticas, a moda, os ideais do que as mulheres 
“devem” fazer, e estavam muito além do controle dos 
homens (...). eram como irmãs”239. 

 

Depois do taichi e do café da manhã começamos o dia em um círculo dançando ao 

som de um tambor. Quando a música parasse, teríamos que nos posicionar em uma forma 

de ataque de animal e dar um grito. As batidas da música variavam em intensidade e 

também variavam os gritos das participantes. Relaxadas, depois de gritar bastante, as 
                                                                                                                                                     
se assemelha muito à Nova Era em relação a concepção do fim das barreiras entre mundo físico e espiritual, 
rompidas no momento do ritual. Conferir: TERRIN, Aldo Natale. Nova Era – a Religiosidade do Pós-
Moderno.  Loyola, São Paulo, 1996, p.30.    
239 Cuaderno del  Encuentro de Espiritualidad Ecofeminista Mitos y Arquétipos. Centro de sanación y 
Espiritualidad Tremonhue. Cajón del Maipo, 17 a 24 de Eenero de 2005, p. 62. 



  

 

   
   
 

 

participantes foram convidadas a sentar e imaginar uma cena de guerra onde estavam 

inseridas. 

A facilitadora desta plenária começou a tratar da questão do poder, sempre o 

associando ao patriarcado. O patriarcado seria o poder determinado pela sociedade, 

deixando todos os movimentos feministas fragmentados e enfraquecidos. A facilitadora 

explicou que este enfraquecimento aconteceu porque estas feministas seriam como homens 

discutindo políticas: sérias, antieróticas e desconexas com os arquétipos. “Estas feministas 

precisam relaxar com taichi e reik, diz a facilitadora”. 

O grupo foi convidado a meditar, visualizar uma guerreira e analisa-la. Depois desta 

meditação nos dirigimos diretamente para os grupos a tratar do que vimos. Ao retornarmos, 

a facilitadora disse que temos muitos estereótipos de guerreiras por causa do patriarcado, 

mas devemos atentar para o arquétipo. 

A facilitadora disse:  

 

“Um arquétipo é Artemisa com o urso como animal regente. Seus seios têm 
símbolo de fortaleza e os braços são distintas formas de ação que dispensa 
a figura masculina. Outro arquétipo é Atena que porta em seu peito um 
escudo com imagem de medusa. Essas figuras são arquétipos porque são 
personificações do espírito feminino independente e porque tais figuras 
sempre são centradas em suas metas. São deusas virgens, livres e 
completas em si mesmas, pensando por si mesmas objetivando suas metas. 
A frase para a guerreira é: ‘Onde ponho o olho ponho a bala’ ”. 

 

 

A facilitadora disse que, depois de percebermos o arquétipo nos daríamos conta de 

que a guerreira está em guerra espiritual interna porque:  

 

“ela é sozinha porque não tem misericórdia, é independente e mata 
tudo o que está fora de sua meta, ou seja, ela é muito impessoal, 
por isso não se distrai e se desagrada muito facilmente. Ela precisa 
aprender a se relacionar. Para contemplar a guerreira é preciso 
relaciona-la com a mãe e a amante. E para perceber sua força é 
preciso incorpora-la”.  

 



  

 

   
   
 

 

Para incorporar o arquétipo, depois da plenária, realizamos a dança das Amazonas 

que tem gestos para: compaixão com os braços abertos, lembrança do presente trazendo os 

braços de cima para baixo, expandir energia com braços de dentro para fora e celebrar com 

os braços para cima. 

O ritual das 21 horas deste dia era para descobrir o animal que nos guiaria como 

amazonas. Neste ritual, não pudemos fotografar porque a facilitadora nos advertiu que 

incomodaria o transe. Lemos um sobre de rito e transe pela tarde e a noite recebemos uma 

“limpeza de incenso” pelo corpo todo e dormimos por 15 minutos no chão sob o som de um 

chocalho. Quando voltamos do transe, as participantes relataram umas para as outras os 

animais que viram e as experiências que tiveram. Todas tiveram visões e pareciam muito 

felizes por encontrarem animais de proteção para sua caminhada de guerreira. 

Este dia estabeleceu um lado de força para o arquétipo da maternidade. As 

discussões em plenária e os rituais estavam todos voltados para descobrir a força feminina 

como guerreira empoderada e guiada por um animal. O círculo, o momento do transe, o 

chocalho e os sonhos rememoram as tradições indígenas para encontrar animais 

totêmicos240.     

 

 

 

3.4.6 O Sétimo Dia – A Amante 

 

 
“Afrodite, eterna, majestosa 
Sentada em seu trono, cheia de astúcias 
Filha de Zeus, suplico a você 
Não queira, imperadora, que melancolia 
Ou loucura pese em meu coração”241.  

 

                                                 
240 O fenômeno Nova Era também expressa uma carga simbólica do material advindo de culturas indígenas 
não-ocidentais. Conferir: AMARAL, Leila L. O Carnaval da Alma: Comunidade, Essência e Sincretismo na 
Nova Era. Vozes, Petrópolis, 2000, p. 28. 
241 Oração a Afrodita. Essa oração foi distribuída no Encontro no dia da Amante, não tem autor, nem data. 



  

 

   
   
 

 

 

Depois do taichi e do café da manhã, a proposta da plenária era tratar de 

experiências eróticas. A facilitadora diz que neste dia trabalharíamos o conceito do 

processo de erotização do arquétipo e também faríamos uma viagem erótica. 

Para começar o rito da plenária, as participantes molhavam as mãos, o rosto e os 

cabelos com perfumes. A facilitadora disse que “o perfume é o símbolo da deusa erótica” e 

na seqüência tratamos dos temas evocados por este arquétipo. A amante teria energia de: 

capacidade erótica; capacidade de gozo; força no primeiro chakra; capacidade de 

compaixão; sensualidade; criatividade; magnetismo para atrair e ser atraída; apreço pela 

beleza e mágica. Suas formas de realização: companheiras, irmãs e musas, vivendo estas 

relações com intensidades. 

 

 

A facilitadora disse: 

 

“O estereotipo da amante é uma caricatura de sua força. As imagens 
construídas desta caricatura são: prostituta, tentadora, má influência e 
perigosa para os homens casados. Para evitar viver do estereotipo é 
preciso exercitar o arquétipo, porque se o reprimimos adoecemos”.  

 

 

A facilitadora mencionou duas versões do nascimento de Afrodite – figura 

representativa da Amante: 

1) Zeus se casou com a ninfa do mar e teve Afrodite; 

2) Versão da Teogonia. Afrodite nasce adulta e é disputada no Olimpo por sua 
beleza. Casa-se com o deus do fogo, com o deus da guerra nascendo a harmonia, 
terror e medo e depois se casa com Hermes. 

 

A facilitadora nos ensinou que: 

 



  

 

   
   
 

 

 

“Eros está sempre em volta de Afrodite. Sua função é acompanhar a 
amante em todo tempo. Ela é a “deusa da lua” que segura a lua e aponta 
para o ventre. 

 

 

As formas do estereotipo de Afrodite seriam Eva – a amante negada e Maria – a 

amante castrada. Deveríamos negar este estereotipo e viver o arquétipo de forma plena”. O 

exercício para isso motivou os trabalhos de grupo nessa manhã. 

As participantes tiveram uma experiência erótica com todas as sensações da 

natureza. Passaram a manhã toda, depois desta fala da facilitadora, no jardim da casa, nuas, 

comendo sementes frutas e bebendo sucos naturais. As participantes dançavam, nadavam e 

tomavam banho de óleos aromáticos na piscina quente de massagem. Assim a facilitadora 

insistiu em dizer que todas éramos deusas e esta experiência durou duas horas.  

Depois disso, tivemos tempo para responder algumas perguntas sobre sentimentos 

da experiência. Às treze horas tivemos aula de dança do ventre. Após o jantar 

compartilhamos a experiência da manhã ouvindo muitas expressões de alegria e liberdade. 

Quando chegamos a sala de estudos tudo estava pronto para o ritual de dança do ventre. A 

sala estava enfeitada e tínhamos a tarefa de reconstruir uma boneca aos pedaços. As 

facilitadoras deste ritual disseram que esta boneca era Afrodite destruída pelo patriarcado 

que insistia na sua negação. Depois de reconstruirmos a deusa dançamos a dança do ventre 

em círculo até muito tarde. 

Este dia se destinou a tratar de um empoderamento erótico da feminilidade 

supostamente esquecida. As atividades tentaram despertar nas participantes gostos, cheiros 

e visões do próprio corpo nu através de muitos espelhos espalhados pelo jardim. Este 

processo compõe um caráter motivador da beleza feminina e também remete para a 

discussão da sacralização do corpo que deve ser cuidado para despertar a deusa-self. Aqui 

afloram também os discursos ecofeministas contra o patriarcado através da crítica à Eva e 

Maria, na tentativa de resgatar uma figura feminina despedaçada. De fato, percebemos que 

as participantes se sentiam empoderadas com esta investida da sexualidade.  

        



  

 

   
   
 

 

 

3.4.7 O Oitavo Dia – a Sábia 

 

“Está o crepúsculo, nem dia, nem 
noite  

O misterioso tempo do meio... 

Esta chegando um lugar onde se 
encontram três caminhos 

E para você chega uma bifurcação 

Existem dois caminhos para 
escolher 

E qual direção vai tomar? 

Hécate  - a deusa da sabedoria está 
aqui”242.  

 

 

Pela manhã, na hora do taichi as participantes se encontravam e se saudavam como 

afrodites. Era notória a alegria de todas as participantes, que pareciam revigoradas. 

Adentramos a sala de estudos, tendo nas mãos alguns objetos que as facilitadoras pediram 

na noite anterior: uma coroa de flores, um cintilho, um anel, uma calcinha, um sutiã, a 

canga e o caderno. 

As facilitadoras mostravam as participantes imagens de mulheres sábias e contaram 

o mito da deusa Inanna 243, que se desfaz de seus poderes para encontrar sua irmã que vive 

no mundo inferior de sombras. Depois disso, fizemos um relaxamento ao som de tambores 

e depois fomos envolvidas pela facilitadora a imaginar um globo protetor ao nosso redor. 

Ao final do relaxamento começamos com o ritual das sete portas. Descemos pe la 

montanha em um caminho de uma hora e teríamos que encontrar, ao final das portas, a 

                                                 
242 Cuaderno del  Encuentro de Espiritualidad Ecofeminista Mitos y Arquétipos. Centro de sanación y 
Espiritualidad Tremonhue. Cajón del Maipo, 17 a 24 de Eenero de 2005, p. 135. 
243 A deusa Inanna é uma deusa de luz que possui uma irmã que habita o mundo da escuridão. Ela se vê 
motivada a visitar sua irmã, mas para tal visita deveria abandonar seus poderes. Conferir: El Mito de la diosa 
Inanna. IN: Cuaderno del  Encuentro de Espiritualidad Ecofeminista Mitos y Arquétipos.  Centro de sanación 
y Espiritualidad Tremonhue. Cajón del Maipo, 17 a 24 de Eenero de 2005, p. 140 a 152 



  

 

   
   
 

 

nossa irmã obscura como no mito de Inanna. Cada porta estava montada em uma parte da 

montanha e ao passar por elas tínhamos de nos desfazer de algum “poder protetor”. 

Na primeira porta, entregamos a coroa e recolhemos um cordão colorido envolvido 

por perguntas: Como é a coroa? Quando você a deixa que parte do seu corpo fica 

desprotegida? Que significa a coroa para você? É apego à mente e racionalidade? 

Na segunda porta, entregamos o cintilho, recolhemos mais um cordão e as seguintes 

perguntas: Como é o cintilho? Quando você o deixa que parte do seu corpo fica 

desprotegida? Que significa para você? Pode representar cultura e família que te diz o que 

você tem que ser, ou sua necessidade de aprovação? 

Na terceira porta, entregamos a canga, recolhemos o cordão e com as perguntas: 

Como é o manto? Quando você o deixa, que parte do seu corpo fica desprotegida? Que 

significa o manto para você? Poderia significar a pessoa pública, e a boa menina que 

sempre sorri e representa seu papel? 

Na quarta porta, entregamos o sutiã recolhemos o cordão e com as perguntas: Como 

é o sutiã? Quando você o deixa que parte do teu corpo fica desprotegida? Que significa para 

ti? Quais são os sentimentos reprimidos em relação ao que você mais ama? E em relação a 

você mesma? Que afetos te limitam? E como você limita as outras pessoas? 

Na quinta porta, entregamos o anel recolhemos o cordão e com as perguntas: Como 

é o anel? Quando você o deixa que parte do teu corpo fica desprotegida? Que significa para 

você? Qual é o teu modo de controlar e que forma você se deixa submeter? 

Na sexta porta, entregamos a calcinha retiramos o cordão e com as perguntas: Como 

é a calcinha? Quando você a deixa que parte do teu corpo está desprotegida? Que significa 

para você? Poderia representar a sexualidade reprimida e o prazer não gozado ou feridas 

sexuais? 

Na sétima porta, entregamos nossos sapatos recolhemos o cordão e com as 

perguntas: Como são os teus sapatos? Quando você os tira que parte do seu corpo fica 

desprotegida? Que significam para você? Podem representar sua conexão com seu corpo e 

com a terra e como te moves pela vida? Com que raízes mais profundas de tua identidade te 

conectas ao pisar na terra?  



  

 

   
   
 

 

É importante salientar que esta última porta causou um desconforto muito grande. 

Andar descalço naquela montanha cheia de espinhos, transpôs o limite do ritual e 

desconcertou a maioria das participantes, que machucaram muito os pés. 

Ao findar desta porta, andamos um longo  pedaço até nos depararmos com nossa 

irmã obscura. Uma das facilitadoras estava sentada e vestida toda de preto na frente de um 

espelho. Ela não falava nada, mas entregou um cordão preto e um papel com as perguntas: 

Você desceu até aqui então olhe no espelho! Como te vês? Como te sentes? Que sentes ao 

ver tua irmã obscura? Neste momento percebemos muitas participantes incomodadas com o 

silêncio da figura de preto, além de uma grande dificuldade de olhar diretamente no 

espelho. 

Ao fim do encontro com a irmã obscura ficamos a margem do rio (que passava no 

pé da montanha) por um tempo para meditar sobre tudo o que aconteceu. Neste lugar, havia 

comida e bebida para ficarmos ali o tempo que quiséssemos, e depois fazer a viagem de 

volta recolhendo nossos pertences. 

Esta dinâmica possuiu a função de dês-empoderamento, acalmando os ânimos 

exaltados pelo dia anterior. Muitas participantes regressaram e ficaram fechadas no quarto, 

chorando ou em silêncio.  

À tarde, encontramos a psicóloga, que iria interpretar material do “Q Test”. 

Sentamos a sua frente e tivemos muitas fotos viradas de cabeça para baixo que deveríamos 

escolher. Ela fez uma análise de material e o relacionou com a foto que escolhemos. Suas 

explicações caminhavam em tentar desvendar a nossa personalidade, e assim, passamos 

uma hora conversando sobre a tabela e a foto escolhida. Sentimos nesta psicóloga um peso 

de uma figura mística muito respeitada entre as participantes. Suas palavras eram fortes e, 

entre as mulheres, seus ditos se tornaram mágicos. Este encontro com a psicóloga não só 

teria o peso do desvendamento da personalidade.  Entendemos que este encontro é também 

um misto de ciência e misticismo, pois a psicóloga dizia que todas as suas revelações eram 

baseadas em teorias científicas. Este é mais um fato encontrado corriqueiramente na Nova 

Era com a experiência dos Centros Holísticos. 



  

 

   
   
 

 

Com o passar do dia começamos a trocar experiências e, depois do jantar, 

finalizamos as atividades com biodança. A biodança desenvolveu um papel de “quebra” da 

tristeza que foi percebida entre as participantes durante todo o dia.  

 

 

3.4.8 O Nono Dia: Síntese e Fechamento do Workshop 

 

Neste dia, a facilitadora iniciou a plenária contando a história de ConSpirando e 

suas publicações. A idéia deste dia era fazer um balanço do curso, onde a primeira tarefa 

era descobrir as formas e diferenças entre arquétipos e estereótipos. A segunda tarefa era 

tratar das representações encontradas, opinando sobre a metodologia e os ritos que 

participamos. Percebemos que as avaliações foram muito positivas e as participantes se 

diziam renovadas com todos os eventos vividos no curso. 

Às 11 da manhã aconteceu o último rito chamado de “Caminho de Meditação no 

Labirinto”244.  A facilitadora nos explicou que o labirinto era uma forma sagrada 

contemplada por peregrinos.  Estas formas para caminhar seriam encontradas em diversas 

religiões e serviriam para conduzir o indivíduo peregrino à meditação e encontrar o 

sagrado. A facilitadora também disse que: 

 

“para caminhar no labirinto precisamos tirar os sapatos, fazer uma pausa 
para entrar, ter paciência no caminho porque aquelas que entram se 
encontram com aquelas que saem e cada um tem seu tempo de caminho, 
devendo rumar em direção á luz no centro”245. 

 

 

                                                 
244  Un Camino de Meditación. IN: Cuaderno del  Encuentro de Espiritualidad Ecofeminista Mitos y 
Arquétipos.  Centro de sanación y Espiritualidad Tremonhue. Cajón del Maipo, 17 a 24 de Eenero de 2005, p. 
154-155. 
245 Expressão introdutória da facilitadora que conduziu o rito do Labirinto Sagrado em ConSpirando, Chile, 
2005. 



  

 

   
   
 

 

Não pudemos fotografar este evento porque ele era feito no escuro e iluminado por 

velas. Também o caminho do labirinto era desenhado no chão. Entendemos que o carpete 

desta sala de almofadas era para proteger este labirinto pintado no chão, que toma a sala 

inteira. 

Ao final das peregrinações as participantes permaneciam em silêncio e  

encostavam-se ao canto da sala. Esta dinâmica durou duas horas e meia, quando todas as 

participantes terminaram de caminhar. A facilitadora nos disse que deveríamos nos 

despedir da mesma forma que entramos: saindo pelo Cinturão de Brígida e recebendo a 

frase: “Você tem uma deusa no seu interior que agora está despertada!”. Esta síntese 

encerrou o ciclo do empoderamento. Depois de muitas experiências do encontro as 

participantes, recebiam a frase de que a deusa interior estava despertada porque os 

arquétipos estariam vivos e harmonizados. Essa peregrinação final, além de reproduzir a 

função sagrada do círculo, motivaria as participantes a refletir sobre o caminho de volta e a 

utilidade das experiências vividas. Depois disso almoçamos e partimos de volta a Santiago 

e as participantes relatavam as esperanças para seus trabalhos com grupos de mulheres. 

 

 

3.4.9 A análise do panorama encontrado em ConSpirando 

 

Nesta pesquisa, nos dedicamos a analisar as relações tecidas entre Ecofeminismo e a 

cultura Nova Era através das experiências encontradas em ConSpirando e no Centro 

Holístico Tremonhue em Santiago do Chile. É perceptível que encontramos muitos 

indicadores destas relações tecidas. 

A espiritualidade ecofeminista preenche todos os requisitos do processo de crise da 

religião no ocidente. A religião, que já não é o centro das relações sociais possibilita ao 

sujeito religioso a liberdade de construir sua experiência com símbolos que se identificam 

com sua necessidade.  Essa escolha individual possibilita ao sujeito mobilidade para 

compor suas crenças. Associada ao grande avanço tecnológico, essa mobilidade não 

encontra fronteiras para combinar símbolos.  



  

 

   
   
 

 

Assim é o Ecofeminismo: uma espiritualidade móvel e sem fronteiras que é 

composta por sujeitos religiosos que escolhem seus símbolos, porque as tradições religiosas 

não contemplam suas necessidades: 

 

“O ecofeminismo para mim é uma totalidade. Este é o feminismo e 
esta é a teologia que eu sinto que vale a pena, e na mediada em que 
posso me abrir as outras dimensões e posso integrar e pensar de 
forma mais ampla de como antes pensava. Por isso não importa 
tanto se passa ou não pela espiritualidade das igrejas 
institucionalizadas, a mim serve, porque também há muita gente 
que vive sua espiritualidade fora das igrejas. Eu a vivo metade e 
metade, porque o Ecofeminismo para mim é fundamental neste 
momento e é ao que gostaria de dedicar meu tempo, minha vida, a 
estuda-lo e aprofunda-lo”246.   

 

É importante salientar que, mesmo com essa liberdade de composição, o 

Ecofeminismo perpassa por duas características básicas. A primeira delas é a valorização 

do corpo feminino:  

 

“Creio que podemos falar de práticas ecofeministas quando 
rompemos com a dissociação de nosso corpo. Isto é fundamental 
para as mulheres, que temos sido socializadas como seres para 
outros, que nossos corpos e nossa sexualidade tem sido 
expropriadas a serviço de outros(...) o caminho do Ecofeminismo 
passa por uma ressurreição ética, mas também por uma 
ressurreição estética”247. 

 

 

A segunda premissa básica é a relação deste feminino, valorizado com a natureza: 

 

 

                                                 
246 PUJOL, Graciela. Entrevista concedida a Mary Judith Ress e traduzida do espanhol para o português. IN: 
RESS, Mary Judith. Lluvia para florescer – Entrevistas sobre el Ecofeminismo em América Latina. Chile, 
2002, p.153. 
247 PUJOL, Graciela. Entrevista concedida a Mary Judith Ress e traduzida do espanhol para o português. IN: 
RESS, Mary Judith. Lluvia para florescer – Entrevistas sobre el Ecofeminismo em América Latina. Chile, 
2002, p.159. 



  

 

   
   
 

 

“A ética está vinculada com todo o ecossistema, as relações 
humanas, por isso posso dizer: que a terra e eu somos uma, eu sou 
parte dela e ela é parte de mim, os danos que recebe a terra recebo 
eu e o que eu recebo recebe a terra. É por isso que não sinto 
nenhuma dicotomia entre a ética em relação a terra e ao corpo das 
mulheres, mas bem existe uma ligação profunda e inseparável entre 
ambas. Pois, sanando o corpo da mulher sanamos também a terra, 
ao sanar a terra, sano ao meu próprio corpo. Sanar significa 
salvar a terra e o meu corpo”248.  

 

 

Este relacionamento entre corpo e terra aparece no discurso ecofeminista com mais 

força na crítica direcionada ao cristianismo como indicador da crise dos símbolos cristãos 

neste grupo. As participantes, durante o workshop, analisaram mitos e símbolos 

tradicionais, elegendo outros símbolos para compor esta crítica.    

Além da liberdade e da recomposição religiosa que as participantes de ConSpirando 

exercem, outra questão importante para este workshop é a questão das sanação da terra 

como cura continuada de seus corpos. Para alcançar esta sanação entre corpo e terra é 

preciso começar a cura pelo próprio corpo feminino. Este corpo é o canal da transformação 

conectado diretamente com a terra, promovendo trocas de benefícios e até malefícios. A 

questão está no grupo formado no workshop, que encontra energia para iniciar esta 

transformação. 

Esta forma de recarregar energias no workshop é se deslocando de um ponto a 

outro e desconectando com a vida citadina. Chegar a casa de ConSpirando é o primeiro 

passo para adentrar a um espaço que a ordem primária é relaxar e esquecer a correria da 

cidade grande. Esta suposta desconexão acontece definitivamente quando o grupo se instala 

no Centro de sanação Tremonhue e passa a viver dias de uma vida natural, com refeição 

balanceada, exercícios e festas. O Centro Tremonhue é um lugar provisório criado e 

sacralizado apenas enquanto o workshop acontece porque está em relação com os corpos 

das mulheres.     

                                                 
248 AGREDA, Alcira. Entrevista concedida a Mary Judith Ress e traduzida do espanhol para o português. IN: 
RESS, Mary Judith. Lluvia para florescer – Entrevistas sobre el Ecofeminismo em América Latina. Chile, 
2002, p. 187.  



  

 

   
   
 

 

O tipo de público presente neste workshop pode ser percebido no panorama que 

construímos anteriormente. São 25 mulheres com idade média de 50 anos, alto nível 

educacional com 60% de católicas. Esta porcentagem revela uma maioria católica em 

constante trânsito religioso, porque neste workshop, experimentam símbolos orientais e se 

dedicam a criticar os símbolos religiosos tradicionais. Temas como beleza, sexualidade, 

força, fertilidade, sabedoria e maternidade surgiram no workshop com grande recorrência. 

Entendemos que as experiências dos 9 dias relatados trabalharam estes temas salientando a 

importância do empoderamento feminino como motor para a compreensão das relações 

entre mulheres e natureza. O workshop no Centro Tremonhue estabeleceu um ciclo de 

empoderamento utilizando símbolos cristãos e orientais para construir uma experiência de 

renovação entre as mulheres.  

Estas participantes viveram nove dias de empoderamento do corpo e trabalho dos 

arquétipos para harmonizar este poder que supostamente teria sido tomado pelo patriarcado.  

Despertamento do self no Cinturão de Brígida, conhecimento de uma história humana 

matrilinear, descoberta do potencial da maternidade, do erotismo, da guerreira interior, da 

sábia e a peregrinação para o conhecimento criam este ciclo onde o corpo é valorizado com 

o objetivo de despertar uma deusa que dorme no interior de um feminino sofrido pelo poder 

patriarcal. Esse feminino deveria ser desperto em um espaço em que se estabeleceria uma 

grande conexão com ele mesmo: a natureza.  

Nesta vivência no Centro Tremonhue , natureza e feminino se conectam para buscar 

energização e empoderamento através de discursos e rituais de transe. Assim a Nova Era 

avança através do Ecofeminismo no discurso que sacraliza o corpo, sacraliza a natureza e 

sacraliza o feminino, vivendo experiências místicas livres em lugares provisórios e 

sagrados apenas porque estão na natureza. Assim é o Centro Tremonhue. Um espaço 

afastado da vida citadina que constrói uma nova forma de vida e energiza seus participantes 

que, no Ecofeminismo e na cultura Nova Era são de maioria feminina249.     

 
 

                                                 
249 D’ANDREA, Anthony Albert Fischer. O Self Perfeito e a Nova Era – Individualismo e Reflexividade em 
Religiosidades Pós Tradicionais. Loyola, São Paulo, 2000, p. 85. 



  

 

   
   
 

 

 
 

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

CONCLUSÃO 
 

 

 

Diante dos textos e dos dados colhidos que apresentamos no decorrer desta 

pesquisa, pudemos concluir que o Ecofeminismo tece relações de continuidade com a 

cultura Nova Era. Pudemos perceber que os indicadores que nos propomos a analisar se 

estabeleceram de forma satisfatória, porque conseguimos construir e alavancar elementos  

entre Nova Era e Ecofeminismo que, a princípio, pareciam distintos, mas se encontraram 

teoricamente e pragmaticamente. 

Apresentam semelhanças no discurso do empoderamento do corpo, onde existe uma 

visão diferente que foge do mecanicismo e procura abordar um discurso de integralidade do 

corpo, dotado de mente e espírito. Este novo ideal do corpo insiste na necessidade de um 

cuidado especial com este corpo para mantê- lo saudável nos outros dois aspectos. Para 



  

 

   
   
 

 

Ecofeminismo e a cultura Nova Era o corpo saudável precisa da mente e do espírito 

saudável para manter as doenças físicas e psíquicas afastadas. 

E para que ter o corpo saudável? O Ecofeminismo e a Nova Era respondem que a 

necessidade do corpo saudável está dirigida para despertar a deusa-self que está adormecida 

dentro do corpo das mulheres. O fato é que para estas espiritualidades o self é o sagrado que 

dorme e precisa ser desperto. A humanidade sofreria com os abusos do ego e por isso o 

planeta está morrendo. O corpo saudável pode despertar o self para trazer liberdade em uma 

nova era. E para o Ecofeminismo esta responsabilidade de uma nova era advinda do self 

desperto é responsabilidade das mulheres que possuem uma deusa adormecida dentro de 

seus corpos. Para que o self ou a deusa-self  desperte seria necessário haver uma conexão 

entre seres humanos e natureza. 

Aqui está outro indicador das relações de continuidade tecidas entre Ecofeminismo 

e a cultura Nova Era. O corpo é sacralizado para despertar um sagrado dormente. Para este 

despertamento é preciso haver conexão entre seres e natureza. A natureza desenvolve um 

papel, tanto na Nova Era quanto no Ecofeminismo, sagrado. A natureza estaria sofrendo os 

abusos do ego e chamando a atenção dos seres humanos para fazer algo por ela. Ela teria 

mensagens para os seres que entrassem em conexão com sua força e sentir suas dores. 

E quem pode fazer a conexão com a natureza? Esta conexão pode ser feita por 

qualquer indivíduo. Mas, para estabelecer esta conexão é preciso entrar em contato direto 

com a natureza e sentir sua presença, se desconectando das preocupações da vida 

metropolitana. Aqui está o xamanismo reinterpretado para as espiritualidades ocidentais. O 

papel dos Centros Holísticos é fazer esta conexão e preparar pessoas para se responsabilizar 

em mudar o sistema. No caso do Ecofeminismo esta preparação acontece no Centro 

Tremonhue, capacitando mulheres para sentir as dores da natureza e recarregando suas 

energias para trabalhar no cotidiano.       

Quais são os instrumentos utilizados para capacitar os participantes a empoderar 

seus corpos e os preparar para a chegada de um novo período de transformação com o 

sagrado desperto? Os Centros Holísticos dispõem de instrumentos que valorizam o 

exercício da espiritualidade, através das religiões orientais que se inserem no contexto 

ocidental. Uma dessas primeiras formas é o retorno da religião materna antiga, valorizada 



  

 

   
   
 

 

como “religião que entende e sente a terra”. Não somente isso, mas os elementos das 

religiões orientais encontrados nos Centros Holísticos sinalizam que os símbolos das 

religiões orientais estão presentes na composição desta espiritualidade ecológica. 

No Ecofeminismo não é diferente. A casa do grupo ConSpirando e o Centro 

Tremonhue oferecem contato direto com a natureza, envolvendo suas participantes em um 

clima de relaxamento e conexão. Percebemos que não só o espaço físico possibilita este 

clima de relaxamento, como também incentiva a vivência direta com a natureza, 

capacitando mulheres para experienciar o clima com intensidade. 

O perfil das participantes da “Escola Ecofeminista” corresponde ao perfil dos 

participantes da espiritualidade Nova Era. As mulheres da “Escola Ecofeminista” têm em 

média de 50 anos de idade, nível superior alto e exercício das suas próprias profissões 

ligadas a núcleo de mulheres. São mulheres que possuem outras tradições religiosas, mas 

vivem estas experiências espirituais na escola para “recarregar energias” e transmitir 

sabedoria e cura para outras mulheres e assim construir uma “conexão” entre seres e 

almejar mudanças sociais.  

Antes de buscar a cura continuada essas mulheres buscam curas pessoais para seus 

corpos, que dizem estar cansados da militância e da solidão. Essas mulheres não 

abandonam suas tradições religiosas, mas querem redireciona - las em um discurso de 

igualdade contra um suposto patriarcado. 

Comprometimento com um sagrado internalizado, empoderamento dos corpos e 

exaltação da figura feminina através da maternidade e da religião materna que sacraliza a 

natureza, são símbolos recorrentes do Ecofeminismo. Pudemos notar nos relatos do caderno 

de campo que os rituais feitos na vivência da “Escola Ecofeminista” apresentam gongos, 

caminhadas circulares, celebrações de retorno e saudação aos ancestrais, irmãs obscuras, 

exercícios para sentir a força da maternidade, sons árabes, tambores e danças circulares que 

colaboraram para uma vivência em que as mulheres carregam as energias. 

Como nas experiências de Nova Era, no Ecofeminismo a autonomia e o trânsito 

religioso são reforçados porque as mulheres não abandonaram suas tradições, mas lutam 

para redireciona - la. O trâns ito religioso reforça a liberdade dessas mulheres que almejariam 

mudanças para uma Nova Era. E assim essas mulheres são protagonistas de combinações 



  

 

   
   
 

 

religiosas infinitas na busca por qualidade de vida e fim da solidão. O melhor lugar para 

encontrar saúde, companheirismo e força é na natureza. Uma natureza como no Centro 

Tremonhue: bela e confortável. 
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Questionário – Aplicado por Ana Carolina Chizzolini Alves250 
 
 
1)Nome:(não é obrigatório)____________________________________ 
  
 
2)Qual sua idade? _____ 
 
 
3)Nacionalidade:___________________________________ 
 
 
4)Escolaridade: 
( )Até o primeiro grau – ensino fundamental 
( )Até o segundo grau – ensino médio 
 
( )Nível Superior-Que área?________________________________ 
 
( )Pós Graduação–Que área? _________________________________ 
 
 
5)Trabalha em que? _______________________________ 
 
 
6)Você pertence a algum grupo religioso? Indique 1 ou mais. 
 
( )Católica 
( )Presbiteriana 
( )Batista 
( )Congregacional 
( )Metodista 
( )Luterana 
( )Igreja Pentecostal. Qual?_______________________ 
( )Umbanda 
( )Candomblé 
( )Espiritualidade Nova Era. Qual?__________________________ 

                                                 
250 Ana Carolina Chizzolini Alves é aluna de Mestrado da Universidade Metodista de São Paulo, na área de 
Ciências Sociais e Religião e realiza pesquisa sobre experiência religiosa. 



  

 

   
   
 

 

( )Budismo 
( )Religiosidade Indígena. Qual?___________________ 
( )Outra. Qual? __________________ 
 
 
 
7) O que te motivou a participar deste encontro? Indique 1 ou 
mais 
 
( )Busca por cura pessoal 
( )Busca por cura de membros da família 
( )Passeio 
( )Convite de amigos/as 
( )Busca por experiência espiritual 
( )Encontro com pessoas conhecidas 
( )Encontro com o divino 
( )Outros. O que?____________________________________________ 
 
 
8) Você acredita em: Indique 1 ou mais  
 
( )Bruxas 
( )Bruxos 
( )Duendes 
( )Gnomos 
( )Deus 
( )Deusa 
( )Demônio 
( )Céu 
( )Inferno 
( )Reencarnação 
( )Forças da Natureza 
( )Santos 
( )Santas 
( )Magia 
( )Energia 
( )Previsões de futuro 
( )Força Interior do Indivíduo 
( )Forças do mal 
( )Bíblia 
( )Astrologia 
( )Outros. O que?__________________________________ 
 
 
 
9)Onde você acredita que está o sagrado? Indique 1 ou mais 
 



  

 

   
   
 

 

( )Céu 
( )Terra 
( )Natureza 
( )Dentro de cada um de nós 
( )Religião 
( )Longe 
( )Perto 
( )Igreja 
( )Outros. Onde? _________________  
 
 
10)Você entende o que está vivendo neste encontro como 
Religião? 
 
 
( )Sim  ( )Não 
 
 

 

Porque? 

_____________________________________________________________

_____________________________________________________________

_____________________________________________________________ 


