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RESUMO

OLIVEIRA, Paulo Cezar Nunes de. O uso simbolos do catolicismo popular tradicional
pela IURD. (Dissertacdo de Mestrado em Ciéncias da Religido). Goiania:
Universidade Catodlica de Goias, 2006.

A presente dissertacdo coloca em debate a utilizagdo dos simbolos do catolicismo
popular tradicional pela Igreja Universal do Reino de Deus no Brasil. Sustenta que o
uso destes simbolos por esta Instituicdo se constitui em uma das principais razdes da
sua expansao e consolidacdo. Argumenta ainda que estes simbolos sao eficazes
porque 0os mesmos sao re-significados nas muitas praticas rituais da Igreja. Para
demonstrar como se da este processo, a pesquisa tematiza a grande importancia que o
simbdlico possui na construcao das experiéncias religiosas. Partindo deste pressuposto
tedrico, s@o inicialmente exploradas algumas das vertentes religiosas que foram
compondo, ao longo da histéria, o complexo campo religioso brasileiro. O trabalho
finaliza mostrando como alguns simbolos do catolicismo popular ganham novo sentido
na teologia e nas praticas rituais da IURD.

Palavras-chave: Igreja Universal; Simbolos; Catolicismo Popular; Re-significacao;
Praticas Rituais.



ABSTRAC

OLIVEIRA, Paulo Cezar Nunes de. The use of the Symbols of traditional popular
Catholicism by the IURD. (Master Dissertation on Sciences of Religion) Goiania:
Universidade Catdlica de Goias, 2006.

This dissertation is about the using of symbols of traditional popular Catholicism by
Church Universal Kingdom of God in Brazil. The author sustain that the use of these
symbols for this Institution construct how one of the principal reason of your expansion
and consolidation. Argument even that these symbols are effective because
represents various signification in rituals of this Church. To demonstrate how these
happen, this work expose the great importance that these symbols have in the
construction of religious experience. The agreement with this theory, will be explored
with this theory, be explore somewhat slope religious that compose, through of history,
one complex field religious brasilian and finish show how somewhat symbols of
Catholicism popular earn new sense in the theology and practice ritual of IURD.

Key-Words: Universal Church, Symbols, Popular Catholicism, Various Signification,
Practice Ritual.
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1 INTRODUGCAO

A maioria dos escritos sobre religido nos ultimos anos parece consolidar a
tese de que os fendbmenos religiosos, nos seus mais variados contornos, dimensoes e
alcances, tém ganhado visibilidade no mundo atual. Esta constatacdo, que pode
parecer corrigueira aos ouvidos de pesquisadores das ciéncias da religido, se olhada

na sua amplitude, apresenta uma série de possibilidades interpretativas'.

“No Brasil hoje, assim como em todas as partes do mundo ocidental
moderno, que se considerava liberto da opressédo e do ‘Opio’ da religido,
explode de novo, com intensa forga, a sedugédo do Sagrado e do Divino, des-
reprimido e incontrolavel” (BINGEMER, 1998, p. 79).

Contudo, o que nos parece mais relevante é a complexidade que 0s novos
fendbmenos religiosos apresentam, tanto aos olhos dos pesquisadores quanto para

pessoa que procura fazer sua experiéncia religiosa.

“Na passagem do milénio, neste final de século, ndo escapa aos
observadores atentos do fenbmeno religioso a exploséo de religiosidades e
espiritualidades, revelando um novo interesse pela religiao”. (CALIMAN,
1998, p.7)

' Para Alberto Antoniazzi (1998), o sagrado que se apresenta no momento atual esta marcado por
formas primitivas e selvagens, ao gosto da satisfacao e das necessidades pessoais. Ja Pierre Sanchis
(1996, p.63-4) sustenta que ndo é possivel conceituar simplesmente o que acontece no campo
religioso brasileiro como uma volta ao sagrado ou um retorno ao religioso. Para ele, estd em jogo
elementos continuos e descontinuos com tragos histéricos de pré-modernidade, modernidade e pos-
modernidade. Leonildo de Campos (1997, p. 30-60) faz um panorama das idas e vindas das pesquisas
sobre 0 movimento pentecostal, considerando que o surgimento deste movimento pré-figuram esta
volta ao sagrado. A partir deste apontamento, pode-se perceber uma gama enorme de correntes
interpretativas. H4 quem suspeite que o fendmeno pentecostal € uma forma marginal de religido: “Dai
0 emprego, para se descrever o pentecostalismo, a despeito de todas evidéncias contrarias, de
categorias como ‘minorias cognitivas’, ‘ignorancia’, ‘religiosidade primitiva’, e outras, cuja proliferagao
se da em espagos marginais da sociedade a caminho da ‘maturidade” (p.31). Entretanto, Alberto
Moreira (2005, p. 111-125) argumenta que para analisar as novas reconfiguragoes religiosas no mundo
de hoje é preciso levar em conta uma série de fatores, como o desenraizamento cultural, a falta de
orientagdo no mundo moderno, a cultura do espetaculo e da experimentagdo, a massificagao, a
violéncia dentre outros fatores. Isso deixa claro que a eclosdo destes mivimentos religiosos nao é uma
realidade facil de ser analisada.
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Este interesse pelo sagrado parece estar na contramao daquilo que previa a
modernidade. Marx, Freud e Nietzsche colocaram em xeque a sobrevivéncia da
religiito no mundo moderno. Estes mestres da suspeita®, embora de modos
diferentes, apresentaram proposigdes que nédo deixavam saida para a sobrevivéncia
do sagrado numa realidade em que o homem fosse senhor de si mesmo, atingisse
sua maioridade®, fato este prometido pela modernidade. Entretanto, o sagrado se

mostra presente e com uma forga de atracao inquestionavel.

Assim, o fenémeno religioso continua desafiando os estudiosos e cientistas

que se dedicam ao tema, fazendo-nos, talvez, inclusive rever o chamado

;1);c)>f:esso irreversivel de secularizagdo. (MOREIRA & ZICMAN, 1994, p.10-

E claro que existem suspeitas de que todo este interesse pela religido ndo

passa de uma busca por satisfacdo de realizacdes pessoais®. Contudo, embora

suspeitando desta busca pelo sagrado como mecanismo de satisfagdo pessoal,

Alberto Antoniazzi sustenta que: “O fenébmeno do sagrado e das religides, neste final

de milénio, apresenta-se como extremamente complexo. Ndo ha uma explicagao
completa e abrangente do que esta acontecendo” (1998, p.11).

Neste amplo cenario de efervescéncia religiosa, um olhar para o cristianismo

de uma forma particular, ira constatar que o fendmeno pentecostal, pelo que se

apresenta, ocupa um espago singular e de maior relevancia neste contexto de

transformacdes. Ha uma década, a revista Conciluim dedicava um numero exclusivo

a discussdo sobre o pentecostalismo, apontando-o como um desafio ecuménico

® Expressao cunhada por Paul Ricoeur. (MOREIRA & ZICMAN, 1994, p.9)

® Maioridade esta relacionada a razdo autdnoma. Kant sustenta que “a razdo atinge maioridade
quando ela aceita a dialética finitude-infinitude, instalada na propria estrutura dela e que constitui o
movimento nao s6 do pensamento tedrico, mas do préprio existir humano. (LARA, p. 24)

* Sobre este assunto, Alberto Antoniazzi sustenta que a sociedade competitiva, cheia de apelos a
satisfagbes imediatas influencia de forma decisiva a experiéncia do sagrado, fazendo com que o fiel
transfira para a esfera do religioso as suas aspiragdes sociais (CALIMAN, 1998, p.13). Leonildo de
Campos também levanta esta suspeita quando avalia a declaragdo de muitos fieis da IURD que se
dizem satisfeitos de terem encontrando nesta Igreja o que procuravam (1997, p.199)
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(Concilium, 1996, n. 256). Talvez, ha dez anos, a visao que se tinha deste movimento
ainda era marcada por uma postura de defesa. Nao foram poucas as analises que
procuraram compreender o pentecostalismo apenas como um desafio aos catdlicos e
protestantes histéricos e ndo como uma nova experiéncia religiosa com
caracteristicas bem definidas e ndo apenas um enxerto nos sulcos deixados pelas

Igrejas majoritarias.

Por um tempo longo demais a teologia catolica, protestante e ortodoxa
desconheceu que os movimentos pentecostais se haviam transformado
numa forga espiritual e politica. Enquanto o numero de membros das Igreja
tradicionais vem caindo, aumenta nas Igrejas pentecostais — isto em ambito
mundial. (MOLTMANN/KUSCHEL, 1996, p.5)

O campo religioso brasileiro ndo esta isento as transformacdes que
acontecem em nivel mundial. “A rapida expansdo do pentecostalismo é,
provavelmente, o fendmeno mais importante no cenario religioso do Brasil e talvez de
toda a America Latina” (VALLE/SARTI, 1996, p.7) Este crescimento do
pentecostalismo foi comprovado pelo Censo Demogréfico de 2000°. Carecemos de
dados mais recentes e precisos sobre os nimeros de fiéis das confissdes religiosas®.

No entanto, tem-se debatido muito em alguns veiculos de comunicagdo a tendéncia

® De acordo com dados do IBGE, a Igreja catodlica perdeu espago, na ultima década, para o
crescimento das religides evangélicas e de brasileiros que se consideram sem religido. A proporgao
evangélica da populagéo brasileira subiu de 9,05% em 1991 para 15,45% em 2000 — um aumento de
70,7%. Em numeros absolutos, os evangélicos séo hoje cerca de 26 milhdes, o dobro dos 13 milhdes
de fiéis de 1991. disponivel em:
<<http://www.ibge.gov.br/home/estatistica/populacao/censo2000/populacao/religiao_Censo2000.pdf>
Acesso em 13 Agosto 2005.

® Como foi visto, os Ultimos dados do IBGE s&o do ano de 2000. O CERIS — Centro de Estatistica
Religiosa e Investigacdes Sociais — ligado a CNBB, publicou em 2001 um Caderno sobre o
pentecostalismo no Brasil, mas ndo traz nimeros de adeptos das denominagdes. Uma outra pesquisa
do mesmo Instituto, atesta, contudo, uma tendéncia de crescimento do movimento pentecostal, uma
vez que de todas as pessoas que migram de sua religido de origem, a maioria delas procuram uma
dessas igrejas. Os numeros mostram que 58,9% das pessoas que deixam a Igreja Catélica aderem a
uma igreja pentecostal. O nimero de quem adere ao pentecostalismo vindo de igreja evangélicas
tradicionais € de 50,7%. <http://www.ceris.org.br/download/MobReligiosaBrasil_2004.pdf> acesso em
14 julho de 2006.



16

da queda no numero de catdlicos e protestantes tradicionais e o crescimento dos
adeptos ao movimento pentecostal de tradicdo protestante’.

Numa tentativa de compreender melhor o fenbmeno pentecostal, alguns
autores apresentam critérios que permite dividi-lo, pelo menos no campo religioso
brasileiro, em etapas. Mariano, concorda com Freston, quando o mesmo classifica o
pentecostalismo brasileiro em trés ondas de implantagdo de igrejas: primeira onda
1910; segunda onda: inicio da década de 1950 e terceira onda inicio da década de
1970 (MARIANO, 1999, p. 28-29).

Levando em conta estes cortes esquematicos do pentecostalismo, o objeto
de pesquisa deste trabalho esta inserido no contexto da terceira onda: trata-se da
Igreja Universal do Reino de Deus. De um modo mais especifico, serd abordado
neste trabalho somente o0 uso que esta Igreja faz dos simbolos do catolicismo popular
tradicional. A pergunta fundamental que norteia a reflexdo é: por que a IURD® faz uso
dos simbolos do catolicismo popular tradicional e qual a relevancia dos mesmos na
sua estratégia de expansao e consolidagao?

O interesse em dissertar sobre Igreja Universal do Reino de Deus pode ser
resumido pela pergunta feita por Harney Cox, “O que pode nos ensinar um estudo
cuidadoso do movimento religioso que mais transcende fronteiras e mais cresce no
mundo: a Igreja Universal do Reino de Deus?’(2003, p. 7). No campo religioso
brasileiro, as Igrejas tradicionais, principalmente a Igreja Catdlica, parecem perder
espaco e poder de influéncia, enquanto a IURD parece trilhar um caminho oposto ao

destas igrejas em decadéncia. Ora, se a Igreja Universal parece crescer num tempo

7O jornal O Popular (4 Abril, 2004) publicou uma ampla reportagem sobre o panorama religioso no
Brasil e em particular em Goids, destacando o crescimento pentecostal. A Revista Isto E (22,
setembro, 2004) apresentou que sdo grandes as perspectivas do crescimento pentecostal, visto que o
Brasil exporta pastores para diversas partes do mundo. J4 a Revista Carta Capital (23, junho, 2004)
destaca o crescimento do pentecostalismo de cunho catélico, deixando claro esta é a vertente do
catolicismo que mais tem conquistado fiéis.

 Em muitos momentos, este trabalho ir4 usar a abreviatura IURD para se referir a Igreja Universal do
Reino de Deus.
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histérico considerado secularizado e num campo religioso considerado
tradicionalmente catdlico fica entdo a indagacgéao: A Igreja Universal do Reino de Deus
possui algum elemento especifico que garantiu sua ascendéncia? Se este elemento
existe, é possivel identifica-lo? Além destas indagacdes, outra razdo que me levou a
pesquisar a Igreja Universal foi uma insatisfacdo com as explicagcdes frequientes que
a hierarquia catélica, geralmente marcada por uma tendéncia pouco cientifica e
bastante confessional, dava para o crescimento desta Igreja.

Minha experiéncia de religioso e ao mesmo tempo de professor de teologia
pastoral me fez perceber que as problematicas sécio-culturais, na sua maioria, sao
ignoradas por uma grande parcela da cupula catélica quando se trata de analisar a
IURD. A hierarquia catdlica geralmente se coloca na defensiva, tentando justificar o
crescimento desta Igreja a partir de teorias da secularizacdo, do subjetivismo e da
busca de interesses materiais. Em sintese, busquei pesquisar a IURD por considerar
que explicar a expansao desta Igreja simplesmente pelo uso do Marketing, de
técnicas de comunicagdo de massa ou busca de interesses pessoais ndo me parecia
totalmente satisfatorio.

Outra tese que nao parecia muito convincente é reduzir o crescimento da
IURD a uma ma atuagédo da pastoral catdlica, ou um demasiado envolvimento da
Igreja catblica com questdes sociais. Posteriormente, aprofundando a pesquisa sobre
a Igreja Universal, encontrei em alguns pesquisadores a confirmacao de que a velha
maxima da secularizacdo e da ma atuacdo da pastoral catdlica® j4 ndo era mais

suficiente para tratar do fenébmeno do pentecostalismo.

° A tematica da ineficacia da pastoral catdlica como pega-chave para o crescimento do
pentecostalismo é abordado por VALLE e SARTI como sendo uma das argumentagées mais comuns
entre os catolicos que sempre tiveram a hegemonia do campo religioso brasileiro. “Perplexidade’ é a
palavra que melhor resume o efeito destes novos numeros sobre as elites catdlicas, as quais,
aferrando-se cegamente a uma definigdo ampla e tolerante de catolicismo que em outros momentos
renegam, sempre julgavam possuir uma hegemonia religiosa sobre o pais. Logo lhes vém a mente
uma explicagdo simplista e conservadora, segundo a qual o crescimento do pentecostalismo seria
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[...] é um grande alivio saber que finalmente os estudiosos da religido
podem deixar de lado o debate cansativo e vao sobre a chamada tese da
‘secularizagao’ e dar um passo adiante, examinando chaves de leitura que
sejam mais ricas para a compreensao da religido no mundo contemporaneo
(COX, 2003, p. 7).

No conjunto das minhas leituras fui percebendo que sdo muitas as pesquisas
que procuram compreender o fenébmeno da IURD. Véarios sdo os angulos de
abordagem e muitas sdo as teses explicativas. A maioria destas teses abordou
elementos particulares desta Igreja sem se pretender a dar uma explicacdo
generalizante para este fendbmeno religioso. Esta constatacao levou-me a perceber
que o crescimento da Igreja Universal esta relacionado a muitos fatores, quais sejam:
sua grande capacidade de lidar com o marketing; a fragilidade das relacbes sociais e
familiares; o discurso sobre a prosperidade; a teologia da guerra santa; os
desequilibrios psico-afetivos; a anomia de muitos grupos sociais e alguns outros
fatores que podem ser resumidos na insatisfagcdo, na crise de sentido e busca de
segurancga. Todas estas teses, ao meu ver, agregam elementos a compreensao deste
fenbmeno.

Contudo, minha pergunta é: como a IURD é capaz de corresponder as mais
variadas buscas dos mais variados e diferentes grupos de pessoas? Como esta Igreja
foi capaz de agregar num Unico espaco religioso, respostas para tantas perguntas e
conforto para tantas “almas”? Para responder a esta pergunta, levanto a hipétese de
que no conjunto dos recursos e ferramentas utilizadas pela IURD para atender a
estas muitas buscas uma delas € de fundamental importancia: trata-se de sua
capacidade de re-significar os simbolos do catolicismo popular tradicional brasileiro,

re-significagdo esta que é trabalhada principalmente no conjunto de suas praticas

rituais. Sendo este, também, o principal elemento responsavel pelo sucesso da IURD.

provocado por uma suposta concentragao da Igreja Catélica na problematica politica e social, em
detrimento da atividade propriamente religiosa e pastoral. (1996, p.8)
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A presenca dos simbolos do catolicismo popular no pentecostalismo ja fora
estudado por Pierre Sanchis (1996), de tal modo que a tese que vamos trabalhar nao
€ a absolutamente nova. Na opinido deste autor, 0 movimento pentecostal, e de um
modo mais especifico 0 neo-pentecostalismo faz um repto a “cultura catdlico-
brasileira”. A capacidade de adequar os simbolos e os arquétipos religiosos do nosso
imaginario popular as novas necessidades surgidas no mundo moderno é de
fundamental importancia para este movimento.

Leonildo de Campos (1997), também destaca a importancia que a
simbologia, de um modo geral e, mas precisamente os simbolos catolicos e afro
desempenha o culto iurdiano. Para ele, o que respalda o uso destes simbolos pela

Igreja Universal é o resultado positivo que a mesma apresenta aos fiéis.

A lucratividade simbdlica da Igreja Universal esta no fato de ela poder,
atraves do despertamento da fé, contabilizar para si mesma, o privilégio da
atribuigao de significados a tais simbolos. E por meio dessa “legitimidade”,
respaldada pelos ‘“resultados positivos”, que palitos de madeira sao
percebidos como a “vara de Jacd”, e simples rosas personificam o préprio
Senhor Jesus. Em outras palavras, pela capacidade de dotar os objetos de
significado, a Igreja proclama que um p&o nao é simplesmente um pao e
uma pedra € muito mais do que uma simples pedra. Dessa forma o objeto,
ao receber um segundo sentido, permite a invasdo rotineira, fria e
desinteressante, pelas forgas do imaginario. Assim, transfigurar-se a
realidade material pela instalacdo, dentro e através dela, do sagrado
invisivel. Para que isso acontega é preciso banalizar os simbolos de outros
grupos religiosos e, eventualmente, até agredi-los ou destrui-los, como
aconteceu em 12.10.1995, quando do rumoroso caso de “chute na santa”.
(CAMPOS, 1997, p. 84)

Outro autor que também trabalha a intima relagdo entre catolicismo popular e
o crescimento do pentecostalismo é José Bittecourt Filho. Na sua analise, aponta que
a migracdo de catdlicos para igrejas pentecostais estd relacionada a mundos
simbdlicos, culturais e sociais. Para ele, a maior parte dos convertidos ao
pentecostalismo vem do catolicismo tradicional, ligado a devocdo de santos e

milagres (1996, p.20).
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A constatagdo de Sanchis, Campos e Bittencourt Filho reforca a nossa tese
de que o crescimento da Igreja Universal do Reino de Deus estd profundamente
associado ao modo como esta instituicao lida com os simbolos do catolicismo popular
tradicional.

No que diz respeito a metodologia, trabalhei com duas fontes: pesquisa
bibliografica e a pesquisa de campo. Na pesquisa bibliografica, como ja foi
mencionado anteriormente, foi utilizado para tratar do fenémeno pentecostal, histéria
da Igreja Universal, bem como na elaboracdo geral do trabalho, os pesquisadores
mais reconhecidos sobre este assunto foram Pierre Sanchis, Ricardo Mariano, Paul
Freston, Bittecourt Filho, Leonildo de Campos entre outros. Na pesquisa de campo foi
adotado o método qualitativo com a técnica da observacdo participante, com
embasamento nas orientagdées de Gonzéles Rey'® (2005), Soriano (2004) e Tim May
(2004).

A importancia e ao mesmo tempo o grande desafio da pesquisa qualitativa

com a técnica da observagéo € o envolvimento afetivo e efetivo do pesquisador.

A primeira vista, parece se tratar apenas de olhar, escutar, experienciar e
escrever tudo, geralmente. Entretanto, é mais plausivel argumentar que a
observagao participante € o método de pesquisa social cujas aplicagao e
andlise sdo as mais exigentes e dificeis. (MAY, 2004, p.180).

' Rey defende que a Epistemologia Qualitativa se define pelo carater construtivo-interpretativo do
conhecimento, o que de fato implica tomar o conhecimento como produgao e nao como apropriagao
linear de uma realidade que se nos apresenta. A realidade € um dominio infinito de campos inter-
relacionados independente de nossas préaticas. Esta perspectiva de andlise, ou seja, enfatizar que o
conhecimento é uma construgdo, uma produgdo humana, e ndo algo que esta pronto para ser
apropriado por um sujeito, implica que o pesquisador ndo pode ir para uma pesquisa disposto a
comprovar sua tese, e corroborar seus conhecimentos. O conhecimento € um processo de construgao
que encontra sua legitimidade na capacidade de produzir, permanentemente, novas construgées no
curso da confrontagdo do pensamento do pesquisador com a multiplicidade de eventos empiricos
coexistentes no processo investigativo. Portanto, ndo existe nada que possa garantir, de forma
imediata e absoluta no processo de pesquisa, uma legitimidade absoluta da técnica empregada ou das
conclusbes preliminares para responder aos problemas que o pesquisador esta estudando. A Unica
tranquilidade que o pesquisador pode ter nesse sentido se refere ao fato de suas construgdes lhe
permitirem novas construgées e novas articulagdes entre elas capazes de aumentar a sensibilidade do
modelo tedrico em desenvolvimento para avangar na criagdo de novos momentos de inteligibilidade
sobre o objeto estudado (REY, 2005, p. 5-7).
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Para demonstrar a seriedade e a cientificidade da técnica, May destaca que
“Se a observacéao envolve tornar-se parte de um grupo ou organizagao para entende-
los, entdo ndo € simplesmente o caso de ‘ficar por ai’” (2004, 184). A tarefa do
pesquisador é adentrar ao grupo pesquisado sem perder sua orientacdo cientifica. E
evidente que na técnica da observacao participante ndo é possivel estabelecer uma
divisao abrupta entre pesquisador e objeto pesquisado. Penetrar num grupo social
requer 0 minimo de aceitagdo do mesmao.

Houve tempo em que as pesquisas elaboradas a partir do método qualitativo
com a técnica da observacao participante obrigavam o pesquisador a reservar suas

impressdes pessoais para o anexo do trabalho:

Com freqiiéncia, na literatura sobre a pratica da observacao participante, as
perguntas relativas ao acesso e a identidade do pesquisador como
instrumento da producédo de dados sdo considerados como inconveniéncias
metodolégicas e/ou tedricas a serem superadas. Entdo, as experiéncias
concretas deles no campo sdo reservadas para volumes separados. (MAY,
2004, p. 186)

Entretanto, May argumenta que as experiéncias do pesquisador sdo de
fundamental importancia para a compreensao do objeto pesquisado. A delimitagdo de
um objeto pesquisado, como também, uma hipétese de trabalho pode ser

redirecionada pelas influéncias do pesquisador em campo.

[...] as experiéncias obtidas durante as negociagdes para acesso a um
grupo ou organizagao, assim como as reflexdes do pesquisador sobre a
pesquisa em geral, sdo fundamentais para as metas de fortalecer o
entendimento e a explicagao das relagdes sdcias. (MAY, 2004, p.186).

Partindo do pressuposto que a construgdao do conhecimento por meio da
participagdo exige tempo para integragdo e posteriormente uma selecdo das
informacgdes (MAY, 2004, p.173-4), comecei frequentar templos da Igreja Universal do

Reino de Deus em julho de 2004 e encerrei em junho de 2006. Todas as minhas
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observagdes foram feitas em templos da cidade de Goiania-Go. A participacao
ocorreu em Templos situados em bairros centrais desta cidade (Setor Central,
Campinas) e em setores periféricos (Alphaville, Vera Cruz Il).

A Igreja Universal apresenta uma organizacao tematica em seus cultos: cada
dia da semana é dedicado a um assunto especifico. Neste periodo de pesquisa,
participei de cultos realizados em todos os dias da semana e em diversas correntes e
praticas rituais oferecidos por esta Igreja. O itinerario desta pesquisa €

profundamente referendado por May:

Trabalho de campo € um processo continuo de reflexao e alteragao do foco
das observagbes de acordo com os desenvolvimentos analiticos. Ele permite
aos pesquisadores presenciarem as agfes das pessoas em situagdes
diferentes e fazerem-se rotineiramente uma miriade de perguntas a respeito
das motivagoes, crengas e agoes. (2004, 186).

Ap6s entrar em contato com a liturgia e a organizacao da IURD, escolhi o
Templo da IURD situada na Avenida Goias, bairro central da Cidade de Goiania-Go,
como espago para o aprofundamento da minha pesquisa. Focalizei os cultos das
tercas-feiras, denominados “Sessao de descarrego” e os cultos dominicais destinados
ao louvor e a oracdes especiais. As tercas-feiras, participei dos cultos no horario das
19:00h e aos domingos no culto das 10:00h. Foram levados em conta para a
pesquisa nove cultos de cada dia, ou seja, nove “sessdes de descarrego” e nove
“oracdes de louvor’, somando 18 cultos ao todo. Estes cultos selecionados se
referem as visitas ocorridas entre os meses de fevereiro e maio de 2006. Fazer uma
série de visitas para somente depois delimitar o campo de pesquisa faz parte das

orientagdes de Soriano.

A técnica de observagao ordindria pode ser empregada nas visitas
preliminares a fim de reconhecer e delimitar a area de trabalho para
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estruturar o marco teérico e conceitual, segundo dissemos no respectivo
capitulo. Nesse primeiro momento, ela serve também para apurar hipéteses
e adotar estratégias na aplicagdo das demais técnicas que seréo utilizadas
na pesquisa definitiva. (SORIANO, 2004, 146).

Na pesquisa ndo foram preenchidos questionarios ou fichas, bem como nao
foram feitas nenhum tipo de gravagéo in loco. As informagbes foram recolhidas por
meio de anotagbes e cruzamento de dados entre os conteudos dos cultos
freqlientados. A auséncia de questionarios, de gravacdes ou de qualquer outra prova
material, como entrevistas, nao invalida a cientificidade de uma pesquisa (SORIANO,
2004, p.147-153)

Foi utilizado também, mesmo que de forma secundaria, alguns programas
veiculados pela TV Record. Ao todo, foram tomados como fontes para este trabalho 4
programas, intitulados Vigésima Quinta Hora, gravados entre os meses de janeiro e
junho de 2007,

Embora sabendo da complexidade de se fazer inferéncias universais a partir
de observacgdes particulares, julgamos que este tipo de analise na Igreja Universal é
facilitada pela sua organizacdo liturgica. A padronizagdo do culto, do discurso
teolégico e das acbes simbdlicos deixa transparecer que o ambiente geografico
pouco contribuiria para a minha pesquisa'?.

Cruzando os dados da pesquisa bibliografica com a pesquisa de campo, foi
possivel, como ja foi assinalado anteriormente, estabelecer um corte sistematico no
complexo fenémeno religioso da IURD. A pesquisa se limitou a investigar a presenca

dos simbolos do catolicismo popular tradicional presentes nas praticas rituais desta

"' No conjunto do “corpus” documental fornecidos pela prépria IURD, este trabalho embasa-se,
principalmente na imprensa, livros e jornais; na midia eletrdnica — internet e nas observagoes diretas
nos templos. Os programas televisivos aqui mencionados tiveram papel secundario, servindo como
suporte para a identificacao e “lapidacdo” do material coletado.

' Uma coisa que chama muito a atencdo de alguém, que visita um segundo templo da Igreja
Universal, € a semelhanga visual com o templo visitado anteriormente. Quem visitou um deles,
praticamente conhece todos os demais, pois ha uma padroniza¢do de cenarios, aparéncias e maneiras
de se atender o pubico. Assim também acontece com as estruturas cénicas, linguagem, ideologia e
posturas dos agentes em todos os lugares onde ha templos iurdianos. (Campos, 1997, p. 77)
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Igreja. A intencionalidade foi responder as razdes pelas quais a IURD faz uso destes
simbolos e qual a importancia dos mesmos na sua estratégia de expansdo e
consolidagao.

Estruturalmente, o trabalho esta organizado em dois capitulos. O primeiro
inicia-se com um panorama das discussdes sobre a crise de sentido no mundo atual.
Em seguida, apresenta algumas consideracdes gerais sobre a pds-modernidade e
suas influéncias na religido. Foram apresentadas também algumas discussdes sobre
as tipificacdes a respeito do conceito pentecostal, a histéria deste movimento e suas
caracteristicas no campo religioso brasileiro. Finalizando, foi tracada uma linha
histérica da Igreja Universal do Reino de Deus e algumas das estruturas da
organizacao desta Igreja.

As discussOes sobre a crise de sentido e religido em contexto de poés-
modernidade tiveram como objetivo visualizar o pluralismo e a fragmentacdo do
campo religioso de um modo geral e mais especificamente no campo religioso
brasileiro. Esta pluralidade, de certa maneira, facilita a ascensao do pentecostalismo,
podendo oferecer pistas para a compreensdao do uso dos simbolos do catolicismo
popular tradicional pela Igreja Universal do Reino de Deus.

O segundo capitulo se ocupou em mostrar alguns elementos que atestam a
possibilidade da existéncia de uma matriz religiosa brasileira ou na mais
generalizante das hip6teses, uma religiosidade minima, fruto de um sincretismo
histérico que desembocou no que se chama de religiosidade popular ou catolicismo
popular tradicional. Embora sabendo de todas as fragilidades desta tese, é de
fundamental importancia para este trabalho uma descricdo dos elementos principais
que formaram a religiosidade brasileira, visto que, estd em discussédo os simbolos do

catolicismo popular tradicional, fruto desta mesma religiosidade. Para tecer estas
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consideragdes, foram utilizadas as pesquisas de Jose Bittencourt Filho (1996 e 2003)

que sustenta que:

Sabe-se da existéncia de uma matriz religiosa brasileira. Seria composta
pelo catolicismo ibérico e a magia européia trazidos pelos colonizadores; a
religido e a magia africana e indigena; e, mais tarde, pelo espiritismo e pelo
catolicismo romanizado. (BITTENCOURT, 1996, p. 24)

Em seguida, o trabalho aponta a importancia dos ritos e do imaginario
simbdlico na construcdo e no desenvolvimento de qualquer religido ou experiéncia
religiosa. Estes dois conceitos foram trabalhados principalmente a partir de
Cazeneuve(s/d) e Guy Rocher (1971). Até certo ponto, pode-se dizer que a
identificacdo do crente com uma denominacao religiosa se da quando esta mesma
denominacao se funda sobre 0 mesmo imaginario simbdlico dele. O converso, em
muitos casos, s6 adere a uma religido quando ela traz alguma mudanga importante
para si, quando ela é capaz de re-arranjar sua vida'>.

O conceito de simbolo, rito e imaginario foram fundamentais para
compreender a descricao e a analise de algumas praticas rituais da IURD, bem como,
o papel dos simbolos do catolicismo popular tradicional presentes na mesma. A
intencionalidade foi mostrar como estes simbolos atuam na estratégia de expansao e
consolidacao desta Igreja. A Igreja Universal, ao lancar mao dos simbolos do
catolicismo popular e re-significar estes mesmos simbolos trabalha com um saber ja
sabido, isto é, com os simbolos do nosso imaginario religioso.

Por ser os simbolos e suas influéncias na experiéncia religiosa o foco desta

pesquisa, a obra de Bourdieu (2003) foi de fundamental importancia. No fundo,

'3 A ultima pesquisa do CERIS demonstrou que a maioria das pessoas que deixou sua religido para se
aderir a uma outra foi porque encontrou nesta outra denominagédo as respostas para suas buscas.
Disponivel em: <http://www.ceris.org.br/download/MobReligiosaBrasil_2004.pdf> acesso em 14 julho
de 2006. Esta constatacao reforga a tese de Durkheim (2003) de que nao existem religides falsas. A
razao da religido esta na sua capacidade de oferecer sentido a existéncia humana.
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estudar a presencga dos simbolos do catolicismo popular na Igreja Universal do Reino
de Deus € investigar a maneira com que as igrejas e religides lidam com o seu capital
simbdlico. Sincretismo, transito religioso e novas re-configuragdes religiosas estao

intrinsecamente ligados a luta pelo monopélio dos bens de salvagao ™.

Em funcdo de sua posicdo na estrutura da distribuicdo do capital de
autoridade propriamente religiosa, as diferentes instancias religiosas,
individuos ou instituicdes, podem langar mao do capital religioso na
concorréncia pelo monopdlio da gestdao de bens de salvagéo e do exercicio
legitimo do poder religioso enquanto poder de modificar em bases
duradouras as representacoes e as praticas dos leigos [...]. De um lado este
capital religioso depende do estado, em um dado momento do tempo, da
estrutura das relagbes objetivas entre a demanda religiosa (ou seja, 0s
interesses religiosos dos diferentes grupos ou classe de leigos) e a oferta
religiosa (ou seja, os servigos religiosos de tendéncia ortodoxa ou herética)
que as diferentes instancias sdo compelidas a produzir e a oferecer em
virtude de sua posigao na estrutura das relagdes de forga religiosas(ou seja,
em funcdo de seu capital religioso) e, de outro lado, este capital religioso
determina tanto a natureza, a forma e a forga das estratégias que estas
instancias podem colocar a servigo da satisfagdo de seus interesses
religiosos. (BOURDIEU, 2003, p. 57)

Por se tratar de re-significacdo, dois conceitos de Bourdieu serdo de suma
importancia para este trabalho: trata-se da nog¢ao de habitus e de campo religioso.

Segundo este autor,

[...] o habitus [é o] sistema de disposi¢cdes inconscientes que constitui o
produto da interiorizagdo das estruturas objetivas e que, enquanto lugar
geométrico dos determinados objetivos e de uma determinagdo, do futuro
objetivo e das esperangas subjetivas, tende a produzir praticas e, por esta
via, carreiras objetivamente ajustadas as estruturas objetivas. (BOURDIEU,
2003, p. 201-202)

Ja um campo religioso é definido por Bourdieu como sendo um espaco no
interior do qual ha uma luta pela imposicdo da definicdo do jogo e dos trunfos

necessarios para dominar nesse jogo. E neste lugar que acontecem as lutas pela

' Também foram utilizadas as reflexdes de Durkheim (2003) e Weber, (2001) para a construgao de
algumas analises no decorrer do trabalho.



27

dominagao do monopodlio religioso. E ai que cada empresa se salvagao ird acumular e
vender o0 seu capital simbdlico.

Devo confessar que no conjunto das minhas observac¢des na IURD, nao
foram poucos os momentos em que via no delineamento do discurso dos pastores e
dos rituais oferecidos por esta Igreja metaforas de mim ja conhecidas. Quando recebi,
pela primeira vez, uma fita para amarra-la em meu braco, hesitei. Guardei-a no bolso,
mas depois que o pastor disse que queria ver todos levantando as maos e se
identificando como um dizimista fiel, frase esta escrita na fita, ndo tive como escapar.
Igualei-me a multiddo do templo, levantei os meus bragos e orei com fervor.
Comportar como um dos membros do grupo que esta sendo pesquisado € importante

para o teor da pesquisa.

Também se pode efetuar a observagdo estando dentro do grupo, sendo
parte ativa dele. Neste caso, o pesquisador submete-se as regras formais e
informais do grupo social, isto &, participa nos diversos atos e manifestagées
da vida do grupo e tem acesso a seus locais de reunido exclusivos. E por
estas caracteristicas que esta observagdo se denomina participante. Tanto
ela quanto a observagdo ordinaria tém suas vantagens e desvantagens,
dependendo do que se pretenda pesquisar. (SORIANO, 2004, p. 146)

Por ocasido da minha ordenacao sacerdotal, procurei uma loja de artesanato
para comprar um pequeno vaso de barro. A vendedora me disse que todos eles
tinham sido vendidos para a Igreja Universal, pois naquela semana eles iriam
distribuir o 6leo santo. Fui ao culto para pegar o 6leo mas este sé fora distribuido para
quem desse uma oferta de até 50,00 reais, coisa que nao fiz. Quase um més depois,
a IURD também distribuiu éleo santo, desta vez num recipiente de plastico e para
todas as pessoas que dessem qualquer oferta. Desta vez peguei o 6leo e notei uma
diferenca fundamental entre o discurso do primeiro para o discurso do segundo dleo.
Por ocasido da distribuicdo do 6leo no vaso de barro, os pastores reforcaram a idéia

de que ali estava um 6leo com 0 mesmo poder do 6leo que antes fora usado para a
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consagracdo dos reis de lIsrael. J& na segunda vez, o Oleo distribuido estava
relacionado somente a cura de alguma doenga fisica ou psiquica.

Participei também de rituais em que recebi o sangue do cordeiro, o sal
abencoado, a 4gua do Jorddo, a coluna do templo de Israel entre tantos outros
objetos. Contudo, a procissdo com ramos, cantando Hosana hey em volta da
catedral, no mesmo dia em que a Igreja Catdlica celebra o Domingo de ramos, foi
para mim uma experiéncia singular, pois observei neste gesto litdrgico, uma
apropriacdo quase completa de um ritual tradicionalmente catdlico.

Este repto a cultura catdlico-brasileira, como sustenta Sanchis (1996), é um
desafio aos pesquisadores que procuram compreender a IURD somente a partir dela
mesma, sem levar em conta o lado da pessoa que a procura. Espero que com esta
pesquisa, mais pessoas, principalmente aquelas ligadas a area da teologia, procurem
pesquisar a Igreja Universal pelo viés da antropologia cultural. Uma abordagem que
procure levar em conta a dimensao simbdlica da religidao e sua producao de sentido
para o ser humano evitaria explicagbes reducionistas para o surgimento e
crescimento desta Igreja, como vendas de milagres, atuagdo mercadoldgica,
marketing entre outras.

Enfim, embora haja muitas fragilidades na composicdo do meu trabalho,
principalmente pela falta de um maior rigor metodologico, penso que consegui
demonstrar que a capacidade de re-significar os simbolos do catolicismo popular e
equaciona-los com os novos anseios do mundo atual é de fundamental importancia
para compreendermos as razdes pelas quais milhares de pessoas passam todos 0s

dias pelos templos da Universal.



2 CRISE DE SENTIDO, PENTECOSTALISMOS E IGREJA UNIVERSAL DO REINO
DE DEUS

Pode-se dizer que para compreender a re-semantizagdao dos simbolos do
catolicismo popular tradicional que acontece nas praticas rituais da Igreja Universal
do Reino de Deus, é indispensavel um panorama das novas reconfiguracoes
religiosas atuais, bem como, algumas consideragdes tipolégicas e conceituais do
pentecostalismo. Estas consideracdes, de carater puramente introdutério, ajudardo a
compreender as dinamicas usadas pela IURD para re-significar e dar vida a simbolos
do catolicismo popular tradicional que estdo, aparentemente, em desuso. E bem
verdade que este trabalho ndo ira mergulhar na complexidade e nas nuances das
muitas mudancas que parecem operar no cotidiano do campo religioso brasileiro. O
objetivo deste panorama é mostrar que esta pesquisa tem consciéncia das influencias
que a macro estrutura religiosa pode inferir ao objeto desta pesquisa.

Partindo desta perspectiva de andlise, neste primeiro capitulo, foram
apontadas algumas discussdes a respeito da crise de sentido no mundo atual, o
pluralismo e as novas configuragbes religiosas que estdo acontecendo no campo
religioso brasileiro. Um mapeamento destas questoes, mesmo que de modo sintético
e horizontal, impedird um olhar sobre a Igreja Universal do Reino de Deus de forma
descontextualizada. Isto implica dizer que esta sendo apreciada uma organizacao
religiosa que esta situada num tempo e num espago de conflitos e de muitas
transformacoes religiosas. Este trabalho ndo esta ignorando o macro campo religioso
em movimento e suas transformacdes, nuances estas que precisam ser, no minimo,
assinaladas. Contudo, é preciso reconhecer que seria uma tarefa ingléria, fazer um
estudo das re-configuracdes simbodlicas numa instituicao religiosa especifica, isto é,

na IURD, analisando paralelamente este amplo cenario religioso e as suas nuances.
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Depois destes apontamentos, o trabalho prossegue apresentando as
principais discussdes conceituais sobre o pentecostalismo, seu surgimento no Brasil e
suas possiveis divisdbes enquanto estruturas didaticas de compreensao. Foi discutido
também o prefixo “neo” acrescentado ao pentecostalismo e o lugar que a IURD™ se
enquadra dentro das divisdes caracteristicas deste fenémeno. Estas consideracoes
serdo tecidas, principalmente a partir dos estudos feitos por Rolim(1995), Paul

Freston(1996) e Ricardo Mariano(1999).

2.1 MUDANCA DE PARADIGMA E CRISE DE SENTIDO

Parece que faz parte da condicdo humana elaborar uma escala de valores
e um conjunto de conceitos que expliquem a sua prépria existéncia e a do mundo®.
Estas explicacbes procuram encontrar no cosmos uma ordem e uma finalidade. Para
cada tempo histérico, 0 homem parece encontrar suas respostas, que, em alguns
casos se contrapdem as respostas anteriores. E exatamente na passagem de uma
para outra resposta que o ser humano se sente sem prote¢cdo, sem rumo e sem
sustentabilidade.

A guiza de exemplo, levando em conta a epistemologia ocidental, é
possivel perceber na arquitetura platbnica do mundo das idéias, no primeiro motor de
Aristételes, na teologia escolastica, no sujeito de Descartes explicacées para toda a

existéncia do cosmos. Tais paradigmas possuiam uma verdade univoca € 0 universo

'S Nao iremos apresentar um histérico detalhado da Igreja Universal do Reino de Deus e de suas
estruturas religiosas. Estas consideragdes podem ser encontradas nas obras de Ricardo
Mariano(1999) e de Leonildo de Campos(1997). Uma radiografia completa da IURD no mundo, bem
como, discussdes sobre suas possibilidades de sucesso da mesma podem ser encontradas na obra
Igrgja Universal do Reino de Deus: Os novos conquistadores da fé (ORO, CORTEN, DOZON, 2003)

'® E possivel perceber tanto na filosofia grega, na légica cartesiana quanto nos mitos das diversas
tradicdes religiosas uma tentativa de explicar e dar razao a existéncia do mundo.
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girava em torno de uma logica operante. Este modo de compreender o mundo —
cosmovisdo'’ — se assegurava em um paradigma que tinha como esséncia a idéia de
uma constante que atravessa a realidade no seu todo e que assegurava ao intelecto
a capacidade de captar o real na sua totalidade (HEIDEGGER, 1969, p. 185). As
duas faces desta cosmovisdo se mostraram de forma mais clara no ambito da
metafisica platénica — depois incorporada pelo cristianismo - e no linear da
racionalidade cartesiana.

Mas todo modelo paradigmatico possui suas contradi¢cdes interiores e sao
estas contradicdes que os leva a falir. No exemplo citado acima, a idéia de uma
constante que permeava toda a realidade se enfraqueceu. A metafisica ocidental se
esvaiu e em seu lugar se encontra o vazio'®. A verdade enquanto certeza da
apreensdo do real ndo pode se afirmar. A supremacia do sujeito e a racionalidade
moderna também se mostraram inconsistentes. No lugar da verdade Unica surge
uma pluralidade de verdades: pluralizacdo do conhecimento.

Mas, como é préoprio do espirito humano, a ruptura com um sistema

estabelecido n&o se d& de forma pacifica.

Infelizmente, nao é tipico do ser humano aceitar, gentil e simplesmente, a
faléncia dos seus pressupostos e desmantelamento da sua descrigao de
mundo habitual. Na mesma medida do potencial inovador do insurgente
paradigma é inevitavel a construcdo de um muro de resisténcia ao mesmo

""Estaremos levando em conta o conceito de cosmovisdo a partir das definices de Roberto Crema em
sua obra, Introdugéo a visdo holistica. (CREMA, 1998)

A argumentagao de que a metafisica ocidental ndo conseguiu se assegurar é feita por Nietzsche. Ao
proclamar a morte de Deus, este estava, na opinido de Heidegger, denunciando que a era da
metafisica chegava ao fim. Mas qual o significado da frase “Deus esta morto”? Se o nome Deus na
filosofia de Nietzsche é usado para designar toda a realidade supra-sensivel, como sustenta
Heidegger, esta frase traduz, acima de tudo, a caréncia de uma forga geradora por parte do mundo
supra-sensivel. Toda a armacdo da metafisica ocidental, iniciada pelos gregos e incorporada pelo
cristianismo, enfraqueceu-se, ndo possui mais poder de acao. “A frase ‘Deus esta morto’ significa: que
o mundo supra-sensivel carece de forga operante. A metafisica, isto é, a filosofia ocidental entendida
como platonismo acabou.” Em outras palavras, Nietzsche denuncia que a metafisica platénica, que
ironicamente detinha o fundamento Ultimo de todas as coisas ndao pode mais responder aquilo que
encerra. Do mesmo modo, 0 mundo cristdo das bem-aventurangas eternas, que estruturalmente esta
fundado nesta metafisica, também perdeu seu poder eficiente. (HEIDEGGER, 1969, p. 180)
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por parte, principalmente, dos profissionais e especialistas que devotaram
décadas da prépria vida ao antigo paradigma (CREMA, 1998, p. 17).

Ainda no que se refere a crise que atual, pode se dizer que, ndo se trata
apenas de uma revolugdo no ambito da cultura, dos valores, da metafisica, da
religido. Trata-se de uma crise do humano, e talvez a mais profunda ja experimenta

em toda historia, sustenta Roberto Crema:

Para qualquer pessoa dotada de um minimo da arte de ver o 6bvio é tao
facil como atordoante constatar que vivemos uma crise sem igual, por seu
aspecto avassalador. E uma crise vital: pela primeira vez, na parcela
histérica conhecida, a espécie humana corre um risco iminente de
autodestruicao total (CREMA, 1998, p. 21).

De modo visivel, esta crise é sentida nas suas manifestagdes. Tem-se
falado de crise na Familia, no Estado, na Etica, na Moral e em tantas outras
instituicdbes que seria dispensavel enumerar. Pode ser vista ou sentida também em
multiplos e variados contornos, atingindo-nos profundamente, e de maneira extensiva.
Trata-se de uma crise ética ja enraizada no mais profundo do humano. Ligada a um
processo historico, ela representa em nossos dias, sinais evidentes de desgaste das

bases sustentadoras do que nos é vital.

Estamos hoje, consciéncia de que uma crise, com multiplos e variados
contornos, nos atinge profundamente, e de maneira extensiva. Trata-se de
uma crise ética ja enraizada no mais profundo do humano. Ligada a um
processo historico, ela representa em nossos dias evidentes de desgaste
das bases sustentadoras do que nos é vital (AGOSTINI, 1996, p101. grifo do
autor)

Pela extensao e alcance das discussdes sobre as diversas crises atuais,
fica dificil encontrar elementos ou conceitos que possa apresentar uma sintese
abrangente da questdo. Contudo, fala-se com mais freqiéncia que estd em jogo todo

o arcabougo de valores sobre o0s quais se apoiava a modernidade. Ora, a
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modernidade ndo pode ser compreendida apenas como um conceito, mas como uma
realidade: “As atitudes e os dilemas basicos do ethos modenro afetaram nédo s6 a
conduta dos individuos, como também as concepgdes de mundo e as estruturas da
sociedade” (CASTINEIRA, 1997, p.21. grifo do autor).

Como desdobramento da crise moderna, fala-se também do fim da
modernidade e o advento de uma nova época da histéria humana. Para alguns
estudiosos, a época atual pode ser conceituada como pés-moderna'®. E preciso
também perceber que a vida pés-moderna ndo é apenas um simples debate tedrico
ou académico, pelo contrario, significa que as escolhas tedricas ndo sao neutras ou
arbitrarias. As abordagens teoricas que uma pessoa adota para si tém respaldo em
concepcgdes epistemoldgicas da realidade, em estreita articulagdo com as relacoes

sociais concretas.

2.2 MODERNIDADE E POS-MODERNIDADE: LUZES PARA AS NOVAS RE-

CONFIGURACOES RELIGIOSAS

N&o ha um consenso entre os tedricos se 0 momento atual pode ou nao ser
chamado de pés-moderno. As opinides se divergem?. A dificuldade é encontrar uma
linha diviséria que marque de forma acentuada o mundo delineado pela epistemologia
cartesiana, simbolo da modernidade, e as mudancas culturais que se caracteriza pela

fragmentacdo de toda a forma de pensar e conceber a realidade que estamos

19 Sobre este assunto, ver Angel Castifieira (1997), Stefano Martelli (1995) e outros autores que serdo
mencionados quando o conceito p6s-moderno for tratado adiante.

%0 podemos citar aqui trés exemplos. Anthony Giddens (1990) parece sustentar a tese de que o
periodo histérico atual ainda pode ser compreendido como moderno, uma vez que faz parte da
caracteristica da modernidade certos elementos que sao descontinuos. Zygmunt Bauman (2001)
trabalha com a hipétese de uma modernidade liquida, mas ndo de u novo periodo histérico. Sergio
Sauer (2003) faz um panorama das muitas possibilidades interpretativas que procuram conceituar o
momento atual, dando destaque para a pds-modernidade enquanto tendéncia dominante. Angel
Castineira (1997) e Vattimo (1996) sustentam a existéncia do fim da modernidade e o advento de uma
nova era.
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vivendo?'. Em outras palavras: o que e essencial que caracteriza modernidade? E
quais sao os sinais que estes elementos ndo sdo mais operantes de nossa realidade?

Martelli citando Belohradsky sustenta:

“no fato de que o crescimento se subtraiu de qualquer modelo cultural. A
modernidade funda-se sobre alguns valores (igualdade, autonomia,
autoconsciéncia etc) que legitimam e ‘guiam’ o crescimento [...]"
(MARTELLI, 1995, p. 426. aspas do autor)

Ainda falando da modernidade, na tentativa de posteriormente estabelecer
alguns elementos que a diferencie do que se chama de época p6s-moderna, vale
mencionar que Martelli, reforca a tese de que a modernidade se caracteriza como um
fendmeno que pressupde da histéria e a certeza de um progresso irreversivel citando

Vattimo:

“dominada pela idéia da histéria do pensamento como progresso
‘iluminagao’, que se desenvolve em base a sempre maior apropriagdo e
reapropriagao dos ‘fundamentos, os quais freqlientemente sdo pensados
como as ‘origens’... A nogao de ‘superacdo’ que tem tanta importancia em
toda a filosofia moderna, concebe o curso do pensamento como um
desenvolvimento progressivo, no qual o novo se identifica como o valor pela
mediagdo da recuperagdo e da apropriagdo do fundamento-origem”
(MARTELLI, 1995, p. 421. aspas do autor)

Olhando a modernidade enquanto fendmeno global e a partir de seus
pressupostos histéricos, Alberto Moreira, no que se refere ao tempo histérico, as
raizes da modernidade remontam ao século XVI, com centro no século XVIII com

forte presenca ainda no século XX.

' De certo modo, aprece como sendo uma das principais caracteristicas da pos-modernidade é a
auséncia de um modelo de sociedade, de um padrdo normatizador das relagdes sociais. Além do
mais, o paradigma de homem pds-moderno é marcado pela satisfacdo pessoal, pela busca da
realizagao cotidiana, pelo seu préprio bem-estar. O consumo é o que delimita valores, sustenta o autor.
Acredita ainda que o pds-modernismo representa uma sociedade sem histéria, ou no minimo sem
consciéncia histérica. A velocidade do tempo, ou quase a atemporalidade implantada pelos meios de
comunicagao imprime uma velocidade tal ao cotidiano, que o ser humano se comporta como um sem
rumo.
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A modernidade, como processo histérico complexo, supdée aquele periodo
da histéria da Idade Moderna européia, que comega em meados do séc. 18,
que socialmente € determinado pelas revolugdes politica e industrial, e que
cultural e intelectualmente é marcado pelas idéias da primeira e segunda
ilustracdo (MOREIRA, 1992. p. 08).

Na tentativa de apontar os elementos esséncias da modernidade Alberto
Moreira, citando Weber, aponta trés caracteristicas®® que condensa 0s processos
histéricos e sociais que mencionados anteriormente: trata-se da racionalizacao “da
economia, da politica e da cultura” (MOREIRA, 1992. p. 09).

No plano econémico, pode-se dizer que o mundo medieval tinha uma
producdo voltada para o consumo. Cada feudo, com raras excegdes, era auto-
suficiente. A economia de trocas visava somente a subsisténcia. Nao havia uma
preocupagdo com o comércio como fonte de renda®®. As grandes navegacdes
imprimiram um novo ritmo a vida da Europa. Os produtos vindos da india e depois
das Américas fez do comércio a maior fonte de renda. Nascia o mercantilismo ja com
o0 germe do capitalismo que se desenvolveu ao leve toque magico da revolucao
industrial.

No plano politico, uma medida se torna visivel e adquire folego na
modernidade: trata-se da regulacdo do individuo e todas as suas agbes por meio do
Estado. A taxacao dos produtos no ato da produgédo e da comercializagao aliada a
burocratizacdo do Estado foram fatores fundamentais para que o Estado

centralizasse o poder em torno de si.

2 Angel Castifieira (1997), questiona a possilemia do termo modernidade: “Modernidade é um termo
ao qual muitas vezes se da significados abusivos. Ha quem empregue como pressuposto positivo [...]
modelo de procedimento [...] ou projeto ndo concluido (p. 21, grifo do autor). Como proposta, sugere
uma conceituagao mais simplificada: “De uma forma simplificada, diriamos que a paulatina apropriagao
destes significados deu origem a uma forma de vida prépria, um ethos, que teve inicio com os
iluministas e que permanece, com diversas alteragoes, até nossos dias”(p. 21, grifo do autor)

%8 Gitar algum livro de historia.
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A cultura é o terceiro fator que sofre uma profunda mudangca na
modernidade. O mundo medieval condensava num sé arcabougo a arte, a moral, a
ciéncia e toda forma de epistemologia. Com o advento da razdo como a Unica
mediacdo para a verdade, cai a autoridade da religido e da Igreja. O mundo se
seculariza e entra num processo de desencantamento com o sobrenatural.

A articulacdo entre estes trés elementos fez surgir na modernidade uma fé
irrestrita na ciéncia e na técnica. A face da Terra tornou-se o paraiso a ser
conquistado. O progresso continuo que se pensava alcancar pela conjugacao dos
esforcos e do fazer humano prometia a felicidade possivel a todos. Pouco a pouco a
racionalidade técnica foi capaz de se colocar como a “senhora do destino”.

Para Sauer, “o termo Modernidade é freqluentemente utilizado para
caracterizar um periodo histérico que surgiu com o Renascimento em um contraponto
a Antiguidade” (SAUER, 2003. p.3). Mas a Modernidade nao se limita apenas a um
momento histérico. Um dado que aconteceu como fruto de um processo irreversivel.
Citando Habermas, Sauer concorda que a modernidade € um “projeto inacabado” que
resulta num grande esfor¢co dos iluministas para dar as ciéncias a capacidade de
emancipar e dar liberdade ao homem.

Em suma, Sauer sustenta que a modernidade sempre foi tomada como
sendo um projeto que se moldou como contraria ao mundo medieval fundado nos

valores da Tradicao e da autoridade da Igreja:

(A Modernidade sempre foi tomada como uma oposigéo aberta a valores da
tradicdo (Giddens) e religido (Pierucci). E tomada como base para sinénimo
de secularizagédo (entendida como um processo de privatizagdo da fé), ou
seja, a racionalidade moderna pressupde uma exclusdo entre fé e razao
(SAUER, 20083, p. 56)

Ja o debate sobre a Pds-modernidade tenta mostrar que ha uma crise

naquilo que seria o essencial da modernidade: a proposta da autonomia absoluta do
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homem por meio da razo cientifica. Uma vez mais, a contribuicdo de Martelli citando
Vattimo ¢é esclarecedora: “o pés-moderno caracteriza-se ndo somente como
novidade a respeito do moderno, mas também como dissolu¢cdo da categoria do
novo, como experiéncia do ‘fim da histéria( MARTELLI, 1995, p. 421).

Esta crise da razao cientifica € o suficiente para sustentar a tese do fim da
modernidade e o advento de uma era pds-moderna? Como ja foi mencionado
anteriormente, nao é possivel fazer uma distingdo conceitual nitida entre o que seria a
modernidade e uma po6s-modernidade. Contudo, ha pensadores que sustentam que a
nao realizacdo e a ndo emancipacao total do homem frente a natureza é uma prova
cabal que o pressuposto tedrico mais radical deste periodo histérico cede espaco a
um outro pressuposto tedrico.

Mas o que caracterizaria o pés-moderno? Grosso modo, sem se aprofundar
nas raizes e em discussbes pormenorizadas, pode-se afirmar que uma das
caracteristicas mais visiveis da pés-modernidade ¢é o mullticulturalismo. “A
situacdo de despotencializagdo, especializagdo e fragmentacdo de saber cientifico
implica uma concepc¢éo ‘fraca da razao, que é caracteristica da cultura ‘p6s moderna’™
(MARTELLI, 1995, p.419).

Mas porque este multiculturalismo expressa com tanta propriedade a
faléncia da modernidade e o surgimento de uma nova era na histéria da humanidade?
Ora esta tendéncia multicultural que se revela principalmente nas expressoes
artisticas denunciam que alguns dos valores em que se apoiava a modernidade estao

sendo trocados por outros que opera com base em elementos contrarios aos da

modernidade.

Para Gehlen, como para Vattimo, o clima sociocultural atual é “pés-moderno,
no sentido de que nela aparece definitivamente secularizada a ideologia do
progresso, pois mudou a propria percepgao do tempo e a relagdo com as
formagdes sociais precedentes (MARTELLI, 1995, p.425).
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Pode-se dizer que na atual sociedade, o impulso e a espontaneidade
superam a razado. Os objetos de mercado ganharam vida, sentimentos e foram
estetizados convertendo-se em simulacro do mundo real. O comportamento das
pessoas e dos grupos sociais, em consequéncia, torna-se dirigido pelas ofertas de
consumo e pelos mecanismos de comunicacao de massa que vieram substituir os
contatos sociais, mesmo os do grupo familiar. Criam-se fatos, criam-se valores,
criam-se necessidades para alimentar a estrutura econémica de uma sociedade
globalizada, que ao mesmo tempo valoriza de forma acentuada as culturas locais.

Embora seja dificil apontar datas ou fatos para estabelecer esta mudanca
de paradigma, pelo menos € possivel enxergar com nitidez as marcas destas
expressOes culturais: a quebra da seqléncia previsivel na arquitetura e até na
musica, a presenca de uma superposicdo constante de textos sobre textos na
linguagem e o fim de barreiras estéticas, isto €, ndo existe mais o belo e o grotesco,
toda e qualquer forma artistica pode ser utilizada para expressar um sentimento, uma
realidade ou um valor. Ainda para ilustrar esta descontinuidade, podemos ponderar a
tendéncia de se eliminar as fronteiras entre a arte erudita e a arte popular, com
intensa valorizacdo desta ultima voltada para a cultura de massa. Este jeito de
interpretar a realidade, sem duvida nenhuma, rompe com os paradigmas modernos
da leitura elitista do real.

Em suma, o multiculturalismo se mostra com toda a sua forca na
intensificacdo do ludico e do experimantalismo; a utilizacdo deliberada da
intertextualidade; a mistura de estilos; o exercicio da metalinguagem; o alegérico, o
hiper-real, o metonimico; o texto fragmentado; a exaltacdo do prazer; a presenca do

humor, a descontinuidade de todas as interpretagbes. Fica entdo a pergunta: quais
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séo as relagdes e as influencias que a religidao sofre e impée no mundo atual, pds-

moderno e fragmentado?

Na condi¢ao ‘pés-moderna’ delineia-se, para a Religido, uma condi¢ao até
inédita sob certos aspectos, caracterizada pelo decantar da questdo da
secularizagdo ‘a partir do externo’, isto é, pela mudanga do quadro

sociocultural geral e ndo somente por causa de um despertar interno.
(MARTELLLI, 1995, p.433).

Ora, a religiao ndo é apenas uma estrutura metafisica que se preocupa com
0 além ou com o destino final da humanidade, nem somente um conjunto de normas
para garantir um certo comportamento de um grupo. A religido € na sua totalidade a
juncao das duas coisas. “A religiao nunca é apenas metafisica. Em todos os povos,
as formas, os veiculos e os objetos de culto sdo rodeados por uma aura de profunda
seriedade moral”, afirma Geertz (GEERTZ, 1998, p. 93). Ao mesmo tempo em que se
configura num conjunto de valores morais destinados a controlar desde o modo de se
alimentar até a libido sexual, aponta para um horizonte maior, para uma esfera do

invisivel onde estes mesmo valores, segundo cada crente, estdo ancorados.
Pode-se dizer ainda que a religido trabalha com o sobrenatural, com o além,
0 utodpico e o imaginario. Contudo, a0 mesmo tempo em que se sustenta numa
divindade, busca no contexto social as crencgas, suas necessidades, e as regras que
as conduzem. A religido subtrai da prdpria sociedade o seu ethos e devolve para esta
mesma sociedade um outro ethos reformulado, modificado a partir de seus interesses
e sua doutrina. Ora, “o ethos de um povo é o tom, o carater e a qualidade de sua
vida, seu estilo moral e estético e sua disposicao, € a atitude subjacente em relagéao a
ele mesmo e ao seu mundo que a vida reflete” (GEERTZ, 1998, p. 93). Uma vez
incorporada ao ethos, a religido passa a ser entdo um dos principais elementos para

se compreender a realidade. Desde este ponto de vista, a religido ndo pode ser
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tomada somente na sua dimensdo doutrinaria, mas naquilo que ela parece ter de

mais importante: sua capacidade de conferir sentido.

No fundo, portanto, ndo ha religides falsas. Todas s&o verdadeiras a seu
modo: todas correspondem, ainda que de maneiras diferentes, a condi¢des
dadas da existéncia humana. Certamente ndo € impossivel dispd-las
segundo uma ordem hierarquica. Umas podem ser superiores as outras, no
sentido de empregarem fungbes mentais mais elevadas, de serem mais
ricas em idéias e em sentimentos, de nelas haver mais conceitos, monos
sensagbes e imagens, e de sua sistematizagdo ser mais elaborada
(DURKHEIM, 2003, p. VII).

Isso significa que toda religido, por mediar uma relagcdo com o sagrado,
encoraja e exige devocao, induz a uma aceitacao intelectual e cognitiva, que significa
dar sentido a acao ritual e cotidiana, e reforca o sentido da existéncia num todo.
Dessa forma, pode-se compreender porque as pessoas comportam-se de uma
maneira ou de outra. Estar numa religido, tomar para si um conjunto de crencas é se
sujeitar ao que estas mesmas crengas propoe.

As crencas segundo Beck, (1970), sdo estruturas cognitivas abstratas,
estruturadas em regras e pressupostos adquiridos durante o desenvolvimento da
pessoa. Estes elementos s&o responsaveis por criar alguns padrées ou temas na
percepgao que o individuo tem de si mesmo e de suas experiéncias.

Na maioria das vezes, estas crengas comecam na infancia. E o individuo, ao
longo de sua historia de vida vai condensando valores sobre si mesmo, 0s outros e 0
mundo que o cerca. O interessante, porém, é que o conjunto de crengas que Sao 0S
pilares de sustentacdo da pessoa, geralmente, ndo passa por um crivo de analise ou
de critica. Simplesmente sdo tomados como verdades absolutas. Sao crencas
globais, rigidas e supergeneralizadas. Essas crencas influenciam o desenvolvimento

de todo o ser da pessoa, uma vez que sao elas que vao organizar a sua experiéncia
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de uma forma coerente para funcionar de forma adaptativa (Rosen, apud Beck,
1997).

A crenca tem ainda um poder de influenciar de forma inconsciente até mesmo
aqueles que ndo sao declaradamente adeptos de uma confissdo religiosa. Como
destaca Beck, (1997), em uma situacdo especifica, as crencas subjacentes da
pessoa influenciam sua percepcao, que € expressa por pensamentos automaticos
especificos a sua situagdo. Esses pensamentos, por sua vez, influenciam as
emocdes da pessoa enquanto os aspectos cognitivos vao formar sua visdao de
mundo. O quadro simbdlico de como as coisas sdo na realidade, seu conceito da
natureza, de si mesmo, da sociedade, passam pelo crivo da matriz religiosa do
individuo. “Atualmente a religido, em muitas de suas versées e modalidades, também
€ uma expressao importante de identidade individualizada, de fruicdo de sentimentos
pessoais, de gosto e prazer” (PRANDI, 1999, p. 64).

Por isso, para se compreender a religido, é necessario olhar como se configura
a realidade do fazer humano, seu cotidiano e suas esferas de conhecimento. O crente
que vai num terreiro e se apresenta a um pai de santo, participa de um culto
especifico numa Igreja, reza uma novena, pode ser 0 mesmo que opera milhées de

dolares numa bolsa de valores ou que ensina fisica quantica numa universidade.

2.2.1 Pos-modernidade e filiacao religiosa

Como se nota, ha uma estreita ligacdo entre as estruturas sociais e
religiosas. Percebe-se que a mesma volatilidade que atravessa a cultura penetra a
religido. As mudangas que operam na vida do individuo que rompem as barreiras do
tradicional refletem nas escolhas religiosas. Ora, a religido que a maioria das pessoas

professa hoje ndo € mais aquela herdada dos pais e da cultura, aguela com que se
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nasce, mas sim a religido escolhida pelo individuo de acordo com seu gosto e sua
necessidade. Eleger para si uma religido ndo obriga também o crente a permanecer
fiel a escolha feita. A Igreja escolhida hoje pode ser facilmente abandona amanha em
vista de uma outra que apresenta melhores rendimentos a vista do fiel.

Houve tempo em que a mudanca de religido representava uma ruptura social
e cultural, além de ruptura com a prépria biografia, com adesdo a novos valores,
mudanga de visdo de mundo, ado¢&o de novos modelos de conduta etc. A conversao
era um drama, pessoal e familiar, representava uma mudanca drastica de vida. O que
significa hoje mudar de religido, quando a mudanca religiosa parece ndo comover
ninguém, como se mudar de religiao fosse ja um direito liquido e certo daquele que se
transformou numa espécie de consumidor religioso?

Trata-se de uma pergunta nao tao facil de ser respondida. Langando um
olhar para os sujeitos que trocam de religido, tem-se a impressao que as conversdes
nao alteram de modo tdo substancial a vida do crente®*. H4, pois, uma relagdo entre
diversidade religiosa e subjetividades: do mesmo modo que se metamorfoseiam as
necessidades do homem pds-moderno, metamorfoseiam as religides.

As mais dispares religides, assim, surgem nas biografias dos adeptos como
alternativas que se pode pdr de lado faciimente, que se pode abandonar a uma
primeira experiéncia de insatisfacdo ou desafeto, a uma minima decepc¢do. Sao
inesgotaveis as possibilidades de opcao, intensa a competicdo entre elas, fraca sua
capacidade de dar a ultima palavra. A religido de hoje é a religidao da mudanca rapida,

da lealdade pequena, do compromisso descartavel.

' Sobre o sentido de conversdo, Maria Lucia (2006) apresenta uma ampla discussdo a respeito do
tema, apontando as mais diferentes possibilidades interpretativas sobre o conceito, a compreensao do
mesmo no decorrer da histéria e as consequiéncias que a conversao possui na vida de um crente. Uma
das conclusées da autora é que a filiagao religiosa, quanto a conversao, nao representa uma mudancga
consideravel na vida das pessoas no mundo de hoje.
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Tomando a religido enquanto mercado de bens simbdlicos, como sugere
Bourdieu (2003), é possivel detectar a existéncia de um grande shopping da fé. Mas o
que isso tem a ver com o pentecostalismo? Quais sdo as ligagdes entre o pluralismo
religioso com a Igreja Universal do Reino de Deus?

Os riscos de conclusdes generalizadas sdo muitos. Entretanto, ha uma certa
plausibilidade supor que o pentecostalismo nas suas mdltiplas faces e, mais
especificamente, na sua ultima face, chamada neopentecostalismo, se estrutura a
partir desta realidade fragmentada. Na medida em que cresce a fragmentacdao do
campo religioso, cresce e diversifica também o movimento pentecostal. Comentando

as influencias da pés-modernidade na religiazo, Campos afirma:

O advento dessas novas opgdes de misticismo e de religiosidade, em
substituicdo as énfases na agao social, acabou por beneficiar também os
novos movimentos religiosos de origem crista, entre eles os movimentos
carismatico na |Igreja Catélica e o0 neopentecostalismo protestante
(CAMPQOS, 1997, p. 47)

2.3 O PENTECOSTALISMO E SUAS TIPIFICACOES

O que se pode compreender por pentecostalismo? O termo é uma alusao a
um fendmeno descrito na Biblia, mais precisamente no segundo capitulo do livro dos
Atos dos Apdstolos. A narrativa descreve a vinda do Espirito Santo sobre um grupo
de apostolos que se encontravam reunidos. Este momento ficou conhecido como o
dia de pentecostes. ApOs receber o Espirito santo, os apdstolos comegaram a falar

linguas estranhas®. De um ponto de vista pragmatico, a expressao falar em linguas é

% No judaismo antigo, o pentecostes era a segunda festa mais importante. Era chamada de festa das
semanas, isto porque estava separada da pascoa por sete semanas. Ja para os cristdos, pentecostes
estd associado a descida do Espirito Santo sobre os Apéstolos, descida esta acompanhada de muitas
e extraordindria gragas. (VICENT, 1969, p.396). MACKENZIE (1983) sublinha a etimologia da palavra:
(do grego hepentekoste [hemera], “o 50° dia”). Também destaca a festa israelita da colheita. Outro
detalhe apresentada é a relagao desta festa com a outorga da Lei de Moises ao povo de Israel. Ja para
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tomada por muitos como sendo uma clara manifestacdo do Espirito Santo, uma
experiéncia pentecostal®®.
Contudo, esta alusé@o a narrativa biblica, pouco ilumina a realidade complexa

do pentecostalismo na atualidade. Para Hunter,

[...] Em contraste com 0 que se observa como sendo o carater monolitico do
pentecostalismo, é a sua consideravel diversidade que complica o processo
de claramente identificar o que € ‘pentecostal’ (1996, p. 21).

Esta dificuldade de conceituar com precisdo o que é o “pentecostal” aumenta
a medida que cresce o movimento. Resta, entao, tipificacdes pouco claras e muitas

vezes metaféricas.

A ubiqiiidade do movimento pentecostal-carismatico internacional, a medida
que vai firmemente avangando para o século XXI, dificulta as tentativas de
classificagao e clarificagdo. Diante de descrigdbes como colcha de retalhos,
arco-iris, calidoscépio, mosaico de guarda-chuva, talvez seja apropriado
aplicar o veredicto de Dom Dix sobre a Igreja da Inglaterra, pois o
pentecostalismo mundial é na verdade ‘uma massa amorfa de boa vontade
pelagiana’.(1996, p. 21)

A afirmagdo de Hunter parece plausivel. Comparar metaforicamente o

pentecostalismo a uma colcha de retalhos parece ser uma postura razoavel, dado a

os cristdos, o evento é de fundamental importancia, uma vez que narra a experiéncia dos Apéstolos
com Espirito Santo e a misséo dos mesmos depois desta experiéncia: o surgimento da universalidade
cristd. E provavel que a narrativa seja uma alusado a histéria da torre de Babel, na qual a humanidade
foi dividida pela diversidade de linguas. A unidade perdida em Babel é restaurada pela Igreja que
nascia, aberta a diversidade e ao acolhimento de varias linguas e linguagens.

® A expressio “falar em linguas” é comum em todos 0s movimentos pentecostais sendo
constantemente tomada como um sinal visivel que o Espirito Santo esta sobre a e pessoa (CORTEN,
1996). Muitos estudiosos, como César Valdo, Cecilia Loreto, Brandt-Bessire, citados por Corten (1996)
concordam que dentro dos movimentos pentecostais, o fendbmeno da glossolalia é de fundamental
importancia. “O falar em linguas’ € uma marca distintiva do pentecostalismo. ‘Movimento das linguas’
até durante um tempo apelido dado as novas Igrejas. Nao se deve ter vergonha, repetia-se entre os
crentes” (p.57). Mas apesar de toda énfase dada ao fenémeno, “falar em linguas” ndo é uma obrigagao
de todo pentecostal. Geralmente, a experiéncia estd associada a uma revelagao particular, a uma
graga do Espirito Santo. Dar-se a compreender que poucos sdo os escolhidos para fazer tal
experiéncia, mesmo que todos sejam chamados. Freston (2006, p. 73-5) também destaca a
importancia do fendbmeno glossolalico entre os primeiros pentecostais que vieram para o Brasil. ao seu
modo de ver, “falar em linguas” parecia fazer parte dos conteldos doutrinarias destes primeiros
grupos de pentecostais.
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sua complexidade. Nao é facil amalgamar o que seriam os elementos essenciais ou
singulares do pentecostalismo.

Rompendo as barreiras do metaférico e das comparagbes, uma das
possibilidades de se melhor compreender o que é pentecostalismo, sem
evidentemente pretender esgotar a conceito, € assinalar o momento histérico com
suas nuances e seus personagens que fizeram aflorar esta configuragéao religiosa
enquanto movimento tipificado. Nesta perspectiva de analise, o artigo de Hollenweger
publicado pela revista Concilium é de grande utilidade. Para este autor, ha pelo
menos cinco raizes do movimento pentecostal: a raiz oral negra, a raiz catolica, a raiz
evangélica, a raiz critica e a raiz ecuménica (HOLLENWEGER, 1996, p. 9-15).

Num evidente contraste com a religiado dominante, a raiz mais antiga do
pentecostalismo € negra, surgida num ambiente de exclusdo e vista com desprezo

por analistas da época.

A raiz mais importante dos movimentos pentecostais e carismaticos foi um
despertar, ocorrido numa igreja de negros da Azusa Street, em Los Angeles,
sob a diregdo de Willian J. Seymour (1870-1922), um ecuménico negro
(Synan). La tudo foi entusiastico por um certo tempo, em parte como
fendbmeno corporais como choro, falar em linguas, dangas, desmaios, visdes
e outros (HOLLENWEGER, 1996, p. 9).

Tais manifestacdes religiosas foram descritas por jornalistas da época em
tom pejorativo, pois ndo compreendiam 0 que estava acontecendo no seio destas
comunidades, sustenta Hollenweger. Entretanto, o movimento de Azusa Street vai
tomando consisténcia a medida que propde uma experiéncia religiosa acima das

divisbes de raca e de classe.

O movimento pentecostal €, ao que eu saiba, a Unica comunidade crista do
mundo que foi fundada por um cristdo negro — com exce¢ao naturalmente do
proprio cristianismo que também nao foi fundado por um europeu, mas por
um contador de historias e curador oriental (HOLLENWEGER, 1996, p. 9).
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Outros elementos peculiares também podem ser notados nesta raiz negra.
Ha uma nitida diferenca entre as praticas rituais, doutrinais e pastorais desta

comunidade em relacao a tradigao religiosa da época:

A pregagao nao se fazia por doutrinas, mas por cantos, ndo por teses mas
por dangas, nao por definigbes mas por descrigdes. Sua primeira profissao
de fé nao continha nenhuma definicdo de renascimento e batismo no
Espirito. O falar em linguas sé foi mencionado a margem (mas era uma
experiéncia didria) e o batismo de adultos ndo foi considerado digno de
mengdo. A coesdo dos fieis ndo era expressa por uma exposi¢ao
sistematica da fé ou por um credo, mas pela comunh&o experimentada, por
cantos e oragdes, por participagdo ativa na liturgia e na diaconia.
(HOLLENWEGER, 1996, p. 9).

Esta experiéncia negra, embora sendo a mais importante do movimento
pentecostal, foi ao poucos sendo copilada por uma classe média, retirando a
participagdo de todos nos cultos e servigos das comunidades e transferido estes
Mesmos Servigos a grupos de pastores especializados. Pouco a pouco, o fenémeno
inicial ganha contornos diversificados a medida que ganha o mundo.

Esta difusdo do movimento pentecostal pelo mundo atinge de cheio a Igreja
catblica. Nascem entdao muitos movimentos catélicos que incorpora em seu discurso
os elementos pentecostais, embora com alguns tracos diferenciados. Esta influéncia,
para Hollenweger, configura uma raiz catélica do pentecostalismo. Estes elementos
sdo, na sua maioria, de influencia advindas de John Wesley, fundador da igreja
metodista, que traduziu muitos livros catdlicos para seus pregadores
(HOLLENWEGER, 1996).

A terceira raiz do pentecostalismo, descrita por Hollenweger, é a de cunho
evangélico. Segundo este autor, trata-se de experiéncias de muitas igrejas que
tiveram diferentes atuacdes. Esta variedade de manifestacées e maneiras de atuar,

nao permite encaixar a raiz evangélica dentro de uma Unica analise:
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Mesmo nas questdes de ética sexual, definicdo do batismo no Espirito, ética
social e individual, na questdao da hermenéutica biblica, na doutrina trinitaria
e na eclesiologia ha um largo aspectro de opinides. Por isso, € muito
problematico falar da ‘doutrina’ das igrejas pentecostais. O que une as
igrejas pentecostais ndo é uma doutrina, mas uma experiéncia religiosa que,
€ interpretada e fundamentada de modo bastante diverso”
(HOLLENWEGER, 1996, p. 12).

As manifestagbes religiosas, na sua grande maioria, vinculada a experiéncia
emotiva, ndo impediu que o fendmeno pentecostal também tivesse sua raiz critica. O
fato de ter surgido num ambiente geografico e social discriminado e marginalizado,
permitiu ao movimento pentecostal a elaboracdo de uma ética social. Esta posicao
critica também se estende a dimensao da reflexao teoldgica. “Encontrei, por exemplo,
em revistas especializadas pentecostais a critica mais abalizada a béncao de Toronto
e aos evangelistas americanos de televisao e curas” (HOLLENWEGER, 1996, p.13)

Enfim, vale mencionar que

Todas as Igrejas pentecostais comegaram como um movimento ecuménico
de despertar. Nao queriam fundar uma Igreja nova, mas reanimar as Igrejas
existentes. Em alguns lugares conseguiram permanecer ecuménicas
(HOLLENWEGER, 1996, p. 14).

Apontar as raizes pentecostais ndo nos garante uma resposta conceitual e
segura sobre este movimento, uma vez que “ndo existe uma histéria global do
movimento pentecostal” (HOLLENWEGER, 1996, p. 16). Contudo, levar em conta as
raizes do pentecostalismo é importante para o objeto desta pesquisa, uma vez que,
os elementos histéricos ajudardo a compreender o tipo de pentecostalismo que veio

para o Brasil.

2.4 O PENTECOSTALISMO NO BRASIL

Mas como o pentecostalismo tem sido visto pelos pesquisadores? Como o

fendbmeno tem sido destacado? Ha varias possibilidades interpretativas. Entretanto,
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elas estdo interligadas, na sua grande maioria, a um estudo especifico de uma Igreja.
De fato, ndo é possivel falar de pentecostalismo sem penetrar numa Igreja, ou num
terreno geografico e social particular e dai extrair elementos em vista de inferéncias
gerais.

Restringindo o amplo leque do pentecostalismo ao campo religioso brasileiro,
Rolim reafirma o que ja foi trabalhado anteriormente sobre a origem do
pentecostalismo: “A religido pentecostal nao nasceu em terras brasileiras pela palavra
e praticas cultuais de um carismatico nativo. Veio de fora. Exportaram-na dos Estados
Unidos de onde também vieram as igrejas evangélicas proselitistas”. (ROLIM, 1995,
p. 21).

E bem verdade que a influéncia estrangeira ndo é somente no
pentecostalismo. A religiosidade brasileira é sobretudo marcada pelo catolicismo, que
também veio de um outro continente. Vale ressaltar também, que o protestantismo
brasileiro ndo foge a esta logica®’.

“Os primeiros missionarios fundadores das igrejas pentecostais brasileiras
era estrangeiros e nem sequer falavam o nosso idioma” (ROLIM, 1995, p.22).
Tratava-se de Vingren e Daniel Berg, que pouco se interessou pelo mundo religioso e
simbdlico dos brasileiros simples. A preocupagdo estava na oragdo, o que
densenbocou numa experiéncia religiosa desencarnada da realidade, com vigilias
interminaveis, cantigos e leituras biblicas. Os dois missionarios acabaram sendo
expulsos (ROLIM, 1995, p.22).

A distancia entre a cultura dos missionarios que aqui chegaram e suas

estratégias de acdo, nao permitiu que o pentecostalismo deslanchasse em pouco

%" Como proposta de estruturacdo do protestantismo, Mendonca (1990), apresenta uma divisdo mais
detalhada que abarca o Protestantismo sob a 6tica do crescimento ou da presenga pentecostal. Divide
o protestantismo em quatro blocos: O Protestantismo de Imigragdo, Protestantismo de Missao,
Protestantismo de Renovagédo, também chamado de Pentecostalismo, e por fim o Protestantismo de
Mistificagdo, que pode ser nomeado de Neopentecostalismo.
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tempo. Embora na encontrando muitos obstaculos, por se estabelecer em areas com
forte presenca protestante,”® somente depois das fundacdes das igrejas assembléia
de Deus e Congregacéao cristd, o movimento pentecostal passa a ser visualizado no
territorio nacional (ROLIM, 1985, p.62-5).

Para Paul Freston, o pentecostalismo no Brasil, se olhado desde o ponto de
vista historico, apresenta trés momentos relativamente distintos, aos quais ele chama

de “ondas”:

O pentecostalismo brasileiro pode ser compreendido como a histéria de trés
ondas de implantagéo de igrejas. A primeira onda é a década de 1910, com
a chegada quase simultanea da Congregagéo Crista (1910) e da Assembléia
de Deus (1911). Essas duas igrejas tém o campo para si durante 40 anos
(...)- A Congregacgao, apo6s grande éxito inicial, permanece mais acanhada,
mas a Assembléia se expande geograficamente nesse periodo como a
Igreja protestante nacional por exceléncia (FRESTON, 1996, p.70)

E possivel perceber que esta classificacdo feita por Freston leva em conta
aspectos geogréficos e histéricos da formacao destas Igrejas. As igrejas de primeira
onda sao assim conceituadas por serem as primeiras que chegam ao Brasil. Ja as
Igrejas da segunda onda, que surgem em torno da década de 50 a 60, sdo também
marcadas, além do periodo histérico, pela geografia, uma vez que surgem em
contexto basicamente paulistano. No final da Década de 70 e inicio década de 80,
surgem as Igrejas da terceira onda, essencialmente cariocas.

Qutro autor que também propde uma divisdo esquematica do
pentecostalismo € Ricardo Mariano. Enquanto estrutura esquematica, segue a
mesma de Freston, dividindo o pentecostalismo em trés etapas, mas diferencia na

forma de conceituar. Este autor leva em conta aspectos geograficos e histéricos, mas

%8 Sobre as diferentes vertentes do protestantismo e quais as caracteristicas das mesmas, bem como,
0 ingresso das mesmas no territério brasileiro, ver Revista Estudos da Religiao, numero 18.
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inclui também como critério em sua anadlise o conteudo da mensagem teoldgica de
cada grupo. Sua classificacdo das trés vertentes de: “pentecostalismo classico,
deuteropentecostalismo e neopentecostalismo” (MARIANO, 1999, p.23).

Ha muitas outras tipificagbes para pentecostalismo. Bittecourt, embora nao
se dado a um trabalho exclusivo nesta direcdo, como fez Freston, nomeia o que
Mariano chamou de neo-pentecostalismo e Freston de terceira onda com o termo

pentecostalismo auténomo.

Pentecostalismo auténomo (PA) é o grande fenémeno religioso brasileiro
atual. Esta designagao se contrapde a de pentecostalismo classico, igrejas
originadas do movimento missionario pentecostal, dos EUA, no inicio do
século. Por pentecostalismo autbnomo designamos as denominagdes
dissidentes daquele pentecostalismo e/ou formadas em torno de liderangas
fortes (FRESTON, 1996, p.24).

Como a visibilidade maior no campo religioso brasileiro tem sido desta ultima
etapa do pentecostalismo, ndo faltam conceituacées na tentativa de compreender
este movimento. Ha autores que nomeiam as igrejas nascidas neste periodo de
supermercado da fé, agéncias de cura divina, seitas entre outros®.

Todas estas estruturas e esquemas propostos para se compreender o
pentecostalismo ndo é capaz de esgotar as nuances e a pluralidade deste
movimento. Nos restringindo ao campo religioso brasileiro, o pentecostalismo, desde
que aqui chegou no inicio do século XX, tem adotado discursos e praticas que vao se
metamorfoseando de acordo com a evolugado do proprio contexto socio-cultural da
realidade brasileira. O pentecostalismo parece saber amalgamar discurso teolégico
com as necessidades afetivas do publico que o procura. Como sustenta Mariano “O

pentecostalismo brasileiro nunca foi homogéneo” (MARIANO, 1999, p. 23).

% Um autor que mostra estas varias possibilidades interpretativas é Leonildo de Campos (1997).
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Embora enquadremos num mesmo grupo estrutural as igrejas Assembléia de
Deus e Congregacéao Crista, elas possuem claras distingoes eclesiasticas, teoldgicas
e doutrinais®®. Campos constata que “é possivel percebermos que a variedade de
paradigmas e metodologias empregadas na abordagem do pentecostalismo provocou
um emaranhado de termos e teorias (CAMPQOS, 1997, p. 49). Cecilia Loreto também
suspeita que as nossa tipologias referentes ao movimentos pentecostal, ora peca
pela abrangéncia, ora pela especificidade. Na sua opinidao, ndo ha um corte abrupto
entre o que chamamos pentecostais de primeira onda e os de segunda onda, ou
entre os de segunda onda e de terceira onda. Mas ao mesmo tempo, é muito dificil
nao perceber as grandes diferencas entre a Igreja Internacional da Graga de Deus € a
IURD, que nés colocamos no mesmo bloco de analise®'.

Entretanto, achamos oportuno destacar as consideracdes histéricas e
socioldgicas feitas por alguns autores nas nuances do surgimento de cada uma
destas vertentes do pentecostalismo. Para Gutierrez (1996) e Freston (1996) o
surgimento da primeira onda com a chegada, em Sao Paulo, da Congregacao Crista
(1910) e, em Belém, da Assembléia de Deus (1911) € marcado pela expansédo do
pentecostalismo para todos os continentes. Gutierrez (1996, p. 12) considera que
esta primeira onda pode ser compreendida como o protestantismo de migracao. Seus
lideres estavam encharcadas de uma nova ideologia politica, a ver, a economia de
livre mercado em contraposicdo aos padroes de monopdlio que existiam na época.
Defendem ainda uma educacgao secular e autbnoma sem interferéncia do Estado e da

Igreja Catodlica. Estas igrejas procuram ainda, na medida do possivel, garantir uma

% podemos citar a diferenca entre os conceitos usados para se referir ao dirigente da Igreja: pastor
para a Assembléia de Deus e cooperador na Igreja Congregagao Crista. O uso obrigatério do véu para
as mulheres nos cultos da Congregagao Crista se constitui como uma das marcas desta Igreja.

%! Estas consideracdes de Cecilia Loreto fora coletada em palestra realizada no Primeiro Congresso de
Pesquisa Biblica e V Semana de Estudos da Religido, UCG-GO em setembro de 2005.
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certa identidade do migrante, embora ja apresenta alguns sinais de abertura e de
inculturacéo.

J& a segunda onda esté basicamente ligada ao processo de urbanizacéo e a
formacao da sociedade de massas que vai se formando no Brasil por volta da década
de 50-60. Estas transformagdes geograficas levam a profundas transformacdes
culturais e sociais, conseqlientemente religiosas. O movimento pentecostal tem um
novo impulso, passa a usar de novos métodos e muda, em muitos casos, sua teologia
e doutrina. O estado de Sdo Paulo passa a ser palco de novas Igrejas. E neste
contexto que se da a chegada da Igreja do Evangelho Quadrangular que usa novos
métodos de comunicagdo de massa; a Igreja Deus é amor da visibilidade a este novo
modelo de comunicagao e a nova doutrina que esta surgindo: a mensagem centrada
na cura divina. E claro que aqui poderiamos ampliar nossa discussdo sobre as razdes
pelas quais a teologia da cura divina ganha espagco num pais que se urbaniza de
forma rapida e desordenada, sem infra-estrutura de saude e de saneamento basico e
o surgimento de muitas favelas. Contudo, importa nos aqui perceber que o
pentecostalismo esta se fragmentando e ganhando novos contornos.

Numa analise politica mais ampla, Gutiérrez suspeita que estes missionarios
vindos de outros paises (1996, p. 12), foram convidados por governantes latino-
americano a contribuirem tanto com os valores do trabalho arduo como os valores da
vida disciplinada, o que, com certeza, influenciou para uma mudanca no campo social
brasileiro.

A terceira onda que comeca na década de 70, como ja afirmamos
anteriormente, se desenvolve no final do regime militar. Nascidas, na sua grande
maioria, em cidades cariocas, estas Igrejas, segundo Freston (1996) se adapta as

novas configuragdes surgidas com as mudangas politicas brasileiras. A comunicacao
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7

de massa € um outro fator de suma importancia e que é assumida de forma
expressiva por estas Igrejas.

Numa tentativa de diferenciar as trés etapas no que se refere ao conteudo
doutrinario, Mariano sustenta que a diferenga da primeira para a segunda onda esta
na énfase que cada qual confere a um ou outro dom do Espirito Santo. O
pentecostalismo classico, fazendo jus ao termo utilizado pelo autor, enfatiza o dom de
linguas, ja o deuteropentecostalismo , o dom de cura, mas nao significa que tanto

uma como outra ndo faga uso de todos esses dons, inclusive 0 neopentecostalismo.

2.4.1 O neopentecostalismo.

Como foi apresentado, sdo muitas as tentativas de conceituar e estruturar o
pentecostalismo. Embora, existam varias tipificacoes, este trabalho ira utilizar o termo
neo-pentecostalismo para se referir a terceira vertente do pentecostalismo, ou seja, o
grupo de Igrejas que surgem depois da década de 60, como ja foi mencionado
acima.

Mas o que significa o prefixo “neo” acrescentado ao pentecostalismo? Quais
caracteristicas estdo presentes nesta etapa que merece uma denotacao? Campos
(1997) faz uma anadlise deste conceito e mostra como o mesmo, aparentemente claro
carece de uma unidade semantica.

Contudo, é possivel assinalar alguns elementos que parecem ser fortes
caracteristicas desta fase do pentecostalismo. Uma das mais notaveis é a
preocupagdo com a vida terrena e com a realidade concreta do mundo. O que
interessa € o0 aqui e agora. “E isso representa uma mudang¢a muito grande nos rumos

do movimento pentecostal. A ponto de se poder dizer que o neopentecostalismo
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constitui a primeira vertente pentecostal de afirmagdo do mundo” (MARIANO, 1999,
p.36).

O que Mariano esta destacando € uma forte oposicdo entre as primeiras
igrejas pentecostais brasileiras e as igrejas da ultima fase do pentecostalismo.
Assembléia de Deus e Congregacao Crista, por exemplo, pregavam um ascetismo
em relacdo aos bens terrenos. O objetivo destas Igrejas era garantir ao crente a
salvacao da alma, a vida eterna. Os dirigentes, ndo poucas vezes, exortavam seus

fiéis a ndo se contaminarem com as coisas do mundo.

Outra caracteristica dos neopentecostais reside no rompimento com a idéia
da busca da salvagédo pelo ascetismo de rejeicdo do mundo. Com isso
contrariam frontalmente a velha proposigao pentecostal (forjada quando os
crentes ndo contavam em seu meio com segmentos de classe média e
muito menos com empresarios, politicos, artistas e atletas de renome) de
que a existéncia terrena do verdadeiro cristdo seria dominada pela pobreza
material e pelo sofrimento da carne. (MARIANO, 1999, p. 44)

Esta afirmacdo do mundo® associada a uma busca dos bens materiais, fez
com que o neopentecostalismo explorasse de uma maneira bastante acentuada a

teologia da prosperidade®®. Alguns autores como Campos (1997), Mariano (1999) e

% Na sua origem, o pentecostalismo se apresentava como uma corrente religiosa que tinha
consciéncia do mundo e do mal que o assolava. “O pentecostalismo irrompeu entre os préprios pobres,
marginalizados e sem-poder, os quais, no contexto da oracdo, tiveram a experiéncia de serem
fortalecidos com o Espirito de Deus [...] (ELIZONDO, 1996, p.66). Mas a esperanga para a libertagao
da situagéo de pobreza e miséria nao seria feita pela revolugdo humana, pela interferéncia de Deus no
hoje, mas num dia futuro, no juizo final, ao contrario dos neopentecostais. “O apego dos
neopentecostais ao mundo é indisfar¢avel. Em contraste sobretudo, com o pentecostalismo classico
que enfatiza a salvagéo celestial e exorta constantemente o fiel a permanecer firme na fé diante da
proximidade do Juizo Final, a preocupagéo primordial que transparece na mensagem neopentecostal é
com a vida e com este mundo”(MARIANO, 1999, p. 44)

* Historicamente, a Teologia da prosperidade, assim como o movimento pentecostal, também teve o
seu bergo nos EUA. Nasceu na década de 40 e na década de 70 ganhou status doutrindrio e
visibilidade com apoio de grupos carismaticos deste pais. A esséncia desta teologia estad na relagao é
dando que se recebe. A graca divina esta condicionada a disponibilidade do fiel de doar os seus
dizimos e ofertas a uma igreja. Outro detalhe importante é a énfase dada no poder da palavra. “Isto &,
as palavras proferidas com fé encerram o poder de criar realidades, visto que o mundo espiritual, que
determina o que acontece no mundo material, é regido pela palavra. Em suma: as palavras ditas com
fé impelem Deus a agir.” (MARIANO, 1999, p.153)
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Freston (1996) chegam a identificar este tipo de teologia como mais uma das
caracteristicas precisas deste movimento.

Alem da busca pela felicidade terrena, da auséncia de um discurso focando
na moral sexual, da aceitacdo dos prazeres como parte da proposta de Deus para a
felicidade humana, o neopentecostalismo também se caracteriza por um aporte aos
meios de comunicag¢ao de massa, de forma agressiva, competente e empreendedora.
Nao se pode negar que a Igreja Catodlica, por meio da Radio Aparecida, e a Igreja
Deus é Amor, com horarios pagos em diversas emissoras, ja faziam uso dos meios
de comunicacdo. Nada porem se associa ao uso frequente e empreendedor utilizado
pelas Igrejas neopentecostais.

Ap6s o deslanche dos neopentecostais na midia, outras Igrejas também
entraram na dinamica da comunicacdo de massa. A Assembléia de Deus, por
exemplo, timidamente vem ocupando seu espaco. A Igreja catélica também passou a
fazer o uso da TV como ferramenta de trabalho. De certo modo, o
neopentecostalismo estd mudando o comportamento de muitas igrejas e grupos

religiosos. (MARIANO, 1999, p. 46)

2.4.2 Igreja Universal do Reino de Deus: uma histéria de sucesso

A Igreja Universal do Reino Deus nasceu em 1977, tem, portanto, menos de
trés décadas de historia. Neste periodo, ndo sdo poucas as tentativas de explicacao
para o surgimento, consolidacdo e sucesso desta Igreja. Muitas também sao as

producdes e os angulos de abordagem®*. A Igreja Universal do Reino de Deus ja foi

% Uma lista de teses de mestrado e doutorado sobre a Igreja Universal do Reino de Deus foi publica
em forma anexo por Oro, Corten e Dozon (2004). Os estudos feitos de 1995 a 2001, disponiveis no
site da CAPES, comprova esta gama ampla de abordagens. Contudo, é possivel identificar alguns
tracos delineados nas pesquisas tais como: A Igreja Universal e suas relagbes e conflitos com a midia,
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estudada desde o ponto de vista da prosperidade (Mariano, 2003), enquanto império
midiatico (Campos, 1999 e Fonseca, 2003) e enquanto poder politico ORO, DOZON,

CORTEN (2003) dentre tantas outras abordagens.

E bem verdade que nada comegou de uma hora para outra. Sem condigdes
de alugar um imével, o entdao pastor Edir Macedo iniciou as suas primeiras
reunides num coreto do Jardim do Méier. Orientado pelo Espirito Santo e
revestido de uma fé inabalavel, as suas palavras logo deram inicio a Igreja
que atualmente mais cresce no mundo. Em 9 de julho de 1977, abriam—se
oficialmente as portas da Igreja Universal do Reino de
Deus”.<http://www.igrejauniversal.org.br> acesso em 27-09-2005

A lIgreja Universal do Reino de Deus é um fen6meno religioso recente,
enigmatico e atraente. Parece que nao houve na historia do Brasil nenhuma outra
Igreja que obtivesse um crescimento proporcional comparavel ao da IURD. Embora
as pesquisas sobre este crescimento sejam sempre passiveis de uma certa suspeita,
pois os dados nem sempre coincidem, é possivel sustentar que se somadas as
investidas no campo politico, midiatico ao ndmero de fiéis, a IURD é o maior
fendmeno religioso dos ultimos tempos. “Embora as controvérsias dificultem o exame
isento, é necessario estudar a IURD pois, salvo um grave acidente de percurso,
podera ter bastante influéncia na vida nacional” (FRESTON, 1996, p. 132)

Esta rapida expansédo acaba impondo algumas dificuldades para se avaliar
ou estudar este fendbmeno religioso. A falta de uma histéria consolidada nos impede
de fazer uma avaliagdo mais segura e acurada. E dificil fazer afirmagdes categéricas
e decisivas sobre a Igreja Universal. O mais sensato, diante de um fenébmeno tao
desconcertante, é procurar identificar nos seus contornos elementos que nos ajudem

a compreender este pequeno grupo do suburbio do Rio que ganhou 0 mundo.

bem como as disputas da TV Record com a TV Globo; doenga e cura na teologia e nos rituais da Igreja
Universal; o demonio, o mal e os casos de exorcismos (365-9).
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Tudo comegou, como a propria Igreja indica na sua home page, de um
pequeno grupo que se reunia num coreto. Por tras deste grupo, estava o obstinado
Edir Macedo. Homem que aos 18 anos de idade, por influéncia de sua irma, se
incorpora a Igreja de Nova Vida. “Ap6s doze anos como membro da Nova Vida, em
1975 Macedo, farto do elitismo desta igreja e sem apoio para suas atividades
evangelisticas, consideradas agressivas, decidiu partir para véos altos” (MARIANO,
1999, p. 55).

Foram os poucos que acreditavam no novo investimento. Nem o préprio
grupo do pastor era totalmente confiante. Contudo, Edir Macedo decidiu investir tudo

na sua fundacao religiosa:

Em 1977, aos 33 anos, Edir deixou o emprego para se dedicar ao trabalho
religioso. De origem catolica, entrava na Igreja de Nova Vida na
adolescéncia apos breve passagem pela umbanda. A Nova Vida foi bergo de
trés grupos da terceira onda (IURD, IIGD E Cristo Vive) cujos fundadores
(Macedo, Soares e Miguel Angelo respectivamente) foram membros l4. Nao
€ por acaso. A Nova Vida foi pioneira de um carismatismo de classe média,
um tanto a frente do seu tempo no Brasil. Por isso, e pelo estilo de lideranga
do fundador estrangeiro, ndo cresceu muito entre a classe média
propriamente, mas atraiu pessoas de classe média baixa que aproveitaram o
treinamento para elaborarem receitas inovadoras para o pentecostalismo de
massas. (FRESTON, 1996, p. 132).

A inovacao da IURD no campo religioso brasileiro esta associada também as
influéncias estrangeiras que a mesma recebeu por meio do seu fundador, o Bispo
Macedo. A Igreja da Nova Vida, da qual Macedo fora membro, teve a sua origem com
um canadense que, ao romper com a Assembléia de Deus, cria uma nova

denominacao religiosa, na qual ja prefigurava alguns elementos que hoje sao

encontrados na Igreja Universal, como a presenga de elementos catélicos.

O fundador canadense da Nova Vida, Robert McAlister, rompeu com a AD
em 1960 para elaborar um pentecostalismo menos legalista e com um estilo
calcada na incipiente renovagao carismatica norte-americana. Investiu muito
na midia. A organizagdo era bastante centralizada e personalista. Foi a
primeira igreja pentecostal a adotar o episcopado no Brasil; como
estrangeiro influenciado pelo ecumenismo pragmatico do movimento
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carismatico, McAlister, conhecido como Bispo Roberto, teve a liberdade de
introduzir esse trago mais ‘catolico’. (FRESTON, 1996, p. 133).

Pode-se dizer que o perfil do fundador da IURD é de um homem pragmatico,
que condensa uma incrivel capacidade de lidar com as palavras e simbolos que por
sua vez produzem discursos que sao capazes que tocar as pessoas. Outra
caracteristica do bispo Macedo € a sua capacidade de transformar os elementos
adversos ao seu favor. Quando fora preso, utilizou o episédio para se colocar como
um homem perseguido e desta forma se comparar a Jesus Cristo.

Depois destas rapidas informacdes sobre a personalidade do bispo Macedo,
€ importante olhar o contexto amplo em que nasce a IURD. Como foi visto, a Igreja
Universal do Reino de Deus desabrocha no fim dos anos 70. O mundo ainda vivia o
aspecto da bipolaridade politico da Guerra Fria, o planeta estava imerso em um
grande tabuleiro de xadrez, as duas superpoténcias (EUA e URSS), disputavam
ideologicamente o comando mundial. O Brasil se insere nesse contexto como “pais
em desenvolvimento”, sendo que, no ano de 1964 sofrerd o tdo conhecido Golpe
Militar. O novo regime que o Brasil vivenciava tentava demonstrar ares de
crescimento econdémico, politico e conseqientemente social, mas nao foi bem assim.
Em 1977, ano do surgimento da Universal, o pais atravessava dias tempestuosos.
Todo o primeiro semestre de 1977 foi politicamente bastante atribulado, assinalando-
se o fechamento do Congresso, em virtude de desacordos interpartidarios a respeito
da reforma constitucional, e a cassacao de varios dissidentes. O salario minimo bem
antes da ditadura militar amargava perdas. Podemos observar que antes de 1958 o
salério veio sofrendo grandes quedas, minando a for¢ca do trabalhador humilde. A

Igreja Universal do Reino de Deus nasce em meio a esse tumultuado contexto



59

politico-econémico, e que, nos ultimos suspiros do regime militar, anos 80, vai se
fortalecer grandiosamente.

Embora seja possivel elencar uma série de elementos que confluiram para o
deslanchar da IURD, ndo se pode negar que a trajetéria desta Igreja é, no minimo,
surpreendente. No final dos seus trés primeiros anos de existéncia, contava com 21
templos em cinco Estados brasileiros. Oito anos depois, 1985, tinha chegou a contar
195 templos em 14 Estados e no Distrito Federal. No final da sua primeira década de
existéncia chegou a 356 templos e com seguidores o suficiente para lotar o Maracana
(ORO, CORTEN, DOZON, 2004, p.58-9). O site da IURD, bem como seu maior jornal,
Folha Universal, exaltam o crescimento desta Igreja e sustenta que a mesma esta
presente em mais de 80 paises. Embora os nimeros ndo sejam muito confiaveis,

mesmo que haja um exagero, eles sdo impressionantes.

O site oficial da denominagao informa que a Universal possui cerca de 4 mil
templos no Brasil. J& 0 Censo Demogréafico de 2000 revela que ela dispoe
de 2 milhdes de adeptos, o0 que, no campo pentecostal, a deixa atras apenas
da Assembléia de Deus e da Congregacgéo Crista no Brasil. Importa destacar
gue a expansao da Universal, além de por si s, beirar o extraordinario, tal a
sua magnitude, ampliou e aprofundou as transformagdes pelas quais tem
passado o campo religioso brasileiro nas ultimas décadas. (ORO, CORTEN,
DOZON, 2004, p. 59)

Para Paulo Bonfatti, os iurdianos estdo por toda parte. E impossivel ndo nota-
los (2000, p. 17). As inferéncias da igreja universal na midia, na cultura, na politica,
nos trabalhos sociais, nas favelas, nos presidios, no Nordeste e as amplas
campanhas feitas por meio de seus membros, no corpo a corpo, distribuindo jornal e
convidando as pessoas para irem aos templos, faz com eles delimitem o seu espaco,
tanto geograficamente quanto culturalmente.

Mas nao € somente no Brasil que a Igreja Universal tem conquistado espaco.

Somente a titulo de informagéo, vale mencionar que varios paises da América do Sul,



60

bem como os paises africanos, ha muito tempo conhecem a IURD. Segundo Seman
(2004), a IURD esta na Argentina desde o final da década de 80 e ja conta hoje com
mais de 70 templos. Neste pais, a Igreja utiliza os padrdes classicos da comunicagéo,
alugando horéarios em radios e TVs. Um destaque € sua forte atuacao na area social,
principalmente com a juventude (p.69-78).

Na Venezuela, a Igreja Universal chegou em 1995 (POLLAK-ELTZ). Com o
mesmo lema: pare de sofrer, a Igreja segue a estratégia de usar a midia, alugando
horarios nos meios de comunicacao. O fato interessante é que a maioria dos pastores
é formada por brasileiros (79-91). Exemplos como estes mostram o quanto o conceito
“Universal” presente no nome da Igreja esta sendo levando a cabo por seus
dirigentes®.

Dois outros fatores geralmente sdo destacados nas pesquisas sobre a Igreja
Universal do Reino de Deus: o uso da midia e seu discurso teoldgico®®. Grosso modo,
vale mencionar que a IURD ¢é proprietaria de um conglomerado de TVs e Radios,
além de publicar semanalmente o jornal Folha Universal, hoje em formato tabloide
com tiragem superior a um milhdo de exemplares.

No que diz respeito as questbes politicas, a posigcdo da IURD tem sido de
apoiar candidaturas conservadoras e de hostilisar a esquerda®. Ela prega o
individualismo e sua receita de enriquecimento € baseada na libertagdo do trabalho

assalariado, conforme Freston (1996, p. 135).

% Um panorama bem atualizado da Igreja Universal no mundo pode ser encontrado em Oro, Corten e
Dozon (2004).

Sobre 0 uso da midia ver Campos (1997) e sobre o uso do discurso Medeiros

,<http://150.162.90.250/teses/PHST0235.pdf>, bem como as outras teses que apresentamos na nota
23.
% Em 2002 a Igreja Universal, mesmo que de forma indireta, apoiou o Candidato Luiz Inécio Lula da
Silva, por meio da Alianga feita com o PL, partido no qual estava filiada o bispo Marcelo Crivela. Em a
IURD criou um partido politico, registrado no TSE com o nome de PMR (Partido Municipalista
Renovador), o partido apoiou Lula na eleigdo de 2006. Sem divida estes dois fatos, no minimo,
servem para colocar sob suspeita a de Freston sobre a posi¢éao politica desta Igreja e abrir a pergunta
pelo futuro da presenca politica da IURD no Brasil.
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Analisando o que diz Freston (1996) no paragrafo acima pode-se dizer que a
Igreja Universal ndo se preocupa em organizar coletivamente as pessoas que ali
chegam. A Igreja Universal n&o parece preocupada com questbes de
empregabilidade, ou com as relagdes empregado-patrdo. O que eles pregam em seus
cultos é que o fiel precisa ser audacioso, € ser um empreendedor. Dessa forma
eximem a Igreja de qualquer responsabilidade pela frustracdo ou pelo insucesso na
incluséo social do fiel da IURD.

No que se refere a doutrina e a teologia da IURD, o que se apresenta de forma
mais visivel € a teologia da guerra santa ou guerra espiritual, manifestada no
exorcismo e na luta contra o deménio. Nao se pode esquecer também da teologia da
prosperidade é sua boa relagdo com os bens materiais.

Para se afirmar com suas diferencas, a IURD mantém uma relacdo nada
amigavel com as outras igrejas e religides brasileiras. Ha uma forte oposicdo em
relacdo as religides afro-brasileiras (ORO, 2000, p. 286). Na verdade, a Igreja
Universal faz verdadeira demonizagéao destas religides e de suas entidades, que sao
sempre invocadas em seus cultos e, apos serem “desmoralizadas”, sdo “expulsas”
por seus pastores. Freston (1996) e Sanchis (1996), demonstram ainda a guerra
contra as igrejas tradicionais e o catolicismo enfatizada pela IURD. Em muitos casos,
segundo Freston (1996, pp. 140-141), esta luta € manifestada por meio da guerra
simbdlica do exorcismo, que, ao seu modo de ver ndo é uma pratica com fins em si
mesmo, é uma demonstracao de poder do bem sobre o mal e visa, poder este que
esta nas maos dos pastores e bispos desta Igreja.

E sua atuagao na guerra pela posse dos bens simbélicos de maior valor faz da
Igreja Universal uma vencedora. Ao contrario de praticamente todas as religides e

igrejas que atuam no campo religioso brasileiro, ela ndo tem escrupulos em langar
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mao a todos os recursos simbodlicos das mais diferentes tradi¢cdes religiosas e

manipula-los ao seu favor.

E a exploragdo sistematica da polissemia dos simbolos da religiosidade
matricial, muito além dos limites demarcados pela ortodoxia pentecostal.
Disso decorre uma ampla e diversificada oferta de bens simbdlicos,
subordinada a preferéncias e conivéncias individuais. Estamos perante um
auténtico ‘supermercado religioso’, no qual bens e objetos sdo expostos e
oferecidos para suscitar e satisfazer os anseios de consumidores
(MARIANO, 1999, p.24).



3 A METAMORFOSE DO SAGRADO: A RE-SIGNIFICAGAO DOS SiMBOLOS DO

CATOLISMO POPULAR NA IURD

No capitulo anterior foi apresentado um rapido panorama das discussdes
sobre crise de sentido no mundo atual e como a mesma interfere na configuracéo do
campo religioso brasileiro. A constatacao inicial € que o pentecostalismo se beneficia
desta pluralidade religiosa. A IURD, por sua vez, cresce e se consolida lancando méao
de muitos recursos e ferramentas para conquistar seus fiéis. Dentre estes recursos e
ferramentas, este trabalho focou os simbolos do catolicismo popular tradicional que
sao re-significados nas praticas rituais desta Igreja. O intento da pesquisa é mostrar
que estes simbolos se constituem num dos principais elementos responsaveis pelo
sucesso desta denominagao.

Para tal demonstrar como se da este processo de re-siginificagao,
inevitavelmente é preciso tecer alguns comentarios sobre a matriz religiosa brasileira.
Mesmo se tratando de um conceito nada consensual, € apontar algumas vertentes
que deixaram alguns tracos nitidos na religiosidade do provo brasileiro. S&o estes
tragos que irdo ajudar a identificar quais simbolos estdo presentes no imaginario
religioso popular e que sdao amplamente reclamados pela I[URD.

Um segundo ponto discutido neste trabalho é a importancia do rito e do
simbolo e suas implicacées para a escolha e adesdo de uma pessoa a um grupo
religioso. Sem duvida, o simbolo media a experiéncia do crente com o transcendente
e o ritual é a materializacdo desta mediagao por meio de ag¢des concretas. Na IURD,
a importancia de se participar de um ritual é amplamente reforgada pelos seus

dirigentes.
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Articulando estes elementos tedricos com a pesquisa de campo, sera feita a
descricdo de algumas praticas rituais da IURD, com destaque para os simbolos do
catolicismo popular tradicional presentes nestas mesmas praticas. Este percurso ira
ajudar ndo compreender algumas das nuances dos rituais iurdianos e a importancia

que 0s mesmos ocupam na estratégia de expansao e consolidacao desta igreja.

3.1 Matriz cultural brasileira

O povo brasileiro herdou, das praticas religiosas dos indios nativos e dos
escravos da Africa, algumas religibes que vieram mais tarde a ser
reforcadas com doutrinas espiritualistas, esotéricas e tantas outras [...]
(MACEDO, 2004, p.13)

A existéncia ou ndo de uma cultura religiosa brasileira ja foi e continua sendo
razdo de muitos debates. Nao se pode negar uma certa dificuldade para limitar o que
seria um elemento brasileiro, principalmente pelas multiplas influéncias recebidas dos
mais diversos povos que fizeram parte da historia deste pais. Diante desta realidade,
este trabalho ndo ira adentrar as discussées pormenorizadas sobre esta
problematica. Limitar-se-a a dissertar sobre alguns elementos chaves que ajudardo a
diagnosticar uma base minima de religiosidade, simbolos e ritos que fazem parte do
imaginario do povo brasileiro. Nao sera feita também uma insercdo detalhada nas
variantes culturais dos muitos povos presentes no territério pré-colombiano e dos que
aqui chegaram. Vale dizer que o interesse aqui € pela matriz cultural religiosa, mais
especificamente, e ndo pela matriz cultural no seu todo.

Mas o se pode entender como matriz religiosa brasileira? Para Bittencourt
(1996), trata-se da confluéncia dos principais grupos culturais que ao longo da histéria

foram compondo o povo brasileiro.
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Tendo como pressuposto a pesquisa de Bittencourt, este trabalho ira apontar
alguns elementos desta matriz religiosa brasileira. Estardo incluidos na reflexdo a
cultura africana, indigena e o catolicismo ibérico e romano®. No conjunto destas
quatro vertentes, serd destacado como alguns simbolos das religides africanas e
indigenas sobreviveram a imposicao da cristianizacdo européia e como 0 proprio
cristianismo, tanto catélico quanto protestante, acabou absorvendo os elementos de
todos estes grupos religiosos. Este sincretismo religioso associado a muitos outros
fatores, como a auséncia de um clero qualificado, gerou o que se conhece como

religiosidade popular brasileira.

Muito rica em suas manifestagdes, a religiao do povo brasileiro brotava de
trés raizes: a heranga das crengas medievais em que o sagrado e o
misterioso apareciam em todas as atividades do dia-a-dia e que recebeu
farta contribuigdo das culturas indigenas e africana, criando uma pratica
religiosa que ocupava lugar de destaque na vida familiar e individual.
Religiosidade que se transmitia em familia, ou passava de pessoa a pessoa,
numa troca de experiéncias do poder maravilhoso de certas oragoes,
devocgoes e benzecoes. (HAUCK, 1985, 112)

Se a religiosidade brasileira € marcada pela pluralidade e especialmente pela
visdo magica da realidade, é para nés de fundamental importancia apontarmos como
estes elementos estdo presentes na Igreja Universal ou no minimo sublinhar como
esta igreja lida com estes elementos. Pois como sustenta Campos, para se falar dos
objetos liturgicos e do culto da IURD é necessario levarmos em conta a idéia do
mana, que embora sendo um conceito muito discutido, pode nos oferecer elementos
que ajude na compreensao das cerimbnias desta igreja (CAMPQOS, 1997, p. 75)

“A bem da verdade, deve-se considerar a Matriz Religiosa Brasileira como o

resultado inerente ao encontro de culturas e mundi-vivéncias” (BITTENCOURT, 49,

% Ele trabalho n&o ira se ocupar no periodo da romanizagéo do catolicismo brasileiro, visto que, na
concepgao de Azzi (1978), este periodo nao pode ser considerado parte da formagao do catolicismo
popular tradicional.



66

2003). Ou seja, nao se pode pensar a religiosidade brasileira sem levar em conta este
universo sincrético. Mas quais foram os grupos que formaram nossa matriz cultural?
Quais elementos simbalicos e religiosos compuseram nosso imaginario religioso?
Como ja foi assinalado anteriormente, a matriz religiosa do Brasil, segundo
Bittecourt, pode ser mensurada a partir de quatro elementos culturais relativamente
delineados: catolicismo ibérico, catolicismo romano, religidbes africanas e religides
indigenas. E claro que se pode ignorar a grande importancia do kardecismo e do
proprio protestantismo, religidbes também presentes na histéria do Brasil, contudo,

sem o mesmo peso histérico dos grupos nomeados acima.

3.1.1 O catolicismo ibérico e magia européia

Catolicismo ibérico € uma conceituagao para definir o tipo de catolicismo que
se desenvolveu nos paises de Portugal e Espanha. Trata-se, pois, de um tipo de
religido que ndo estava vinculado diretamente ao Papa, mas aos reis destes paises.
Este tipo de relagéo ficou conhecido como Igreja de padroado. Foi este o catolicismo
que veio para o Brasil nas caravelas de Cabral. Por concessdo da Santa Sé, os reis
de Portugal gozavam de direito e poder as novas terras. Deste modo, os monarcas se
constituiam, alem de chefes materiais também verdadeiros chefes espirituais por

ordem e delegacao de Roma.

De um modo geral, a Igreja que foi implantada aqui nas novas terras
dependia diretamente da coroa portuguesa. Eram os monarcas o0s responsaveis pela

cristianizagdo do Brasil, providenciando padres e religiosos para a catequese dos
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nativos e dos escravos trazidos da Africa, bem como, garantir aos vindos de Portugal
0 acesso aos bens espirituais.

Uma vez que a responsabilidade de oferecer os servigos religiosos estava a
servigo da coroa, a mesma nao poupou esforgos para desempenhar bem esta fungéo,
como também tirar proveitos desta situacdo. A empresa colonizadora, era

considerada, antes de tudo, uma empresa de salvaggo:

“Quem pesquisa documentos brasileiros do periodo portugués fica
impressionado pela seguranga que neles transparece a respeito da empresa
colonial: ela € uma empresa sagrada. Escreve Dom Joao Il ‘rei de Portugal’
ao primeiro governo geral do Brasil, Tomé de Sousa: ‘A principal causa que
me levou a povoar o Brasil foi que a gente do Brasil se convertesse a nossa
santa fé catolica”. (HOORNAERT, 1991, p.32)

Para empreender a evangelizagdo, a coroa portuguesa se valeu da idéia da
“guerra santa”. As novas terras foram vistas como um territorio a ser conquistado, aos
moldes do que se fazia na Europa com as expedi¢des “cruzadas” a Jerusalém. De
certo modo, o catolicismo ibérico se torna um catolicismo guerreiro e intolerante. “Foi
por causa de uma ideologia que os portugueses vindos para cé, as mais das vezes
humildes comerciantes, deixaram de ser tolerantes para com os indios”
(HOORNAERT, 1991, p.33). As muitas guerras impetradas contra estes povos
tiveram, por tras de si, uma ideologia religiosa. Era necessario converter as criaturas
para que salvassem suas almas. Quem nao se submetesse ao dominio da nova
religido tinha que ser eliminado, pois, de alguma maneira, tinha ligagdes com o mal.

Esta ideologia fez com que a cruz, ao longo da histéria do Brasil, caminhasse

lado a lado com a espada®. A transposicdo da guerra social para a guerra espiritual

% Um exemplo é a catequese feita no Brasil. Do mesmo que na Europa, a crianca era tomada como
uma tabua rasa, um ser que precisa ser construido, um adulto em miniatura. Para ensinar-lhe a
religido, a Igreja freqlientemente os arrancava das tribos e da cultura onde viviam e os colocavam em
aldeiamentos. “E o método totalitario de sempre, sem o menor respeito pelas culturas dos povos, nem
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foi povoando o imaginario coletivo da populacdo. As diversas divindades foram se
transformando em deuses e deusas guerreiras. Os santos, vindos de Portugal, as
vezes figuras pacatas, ganharam estatus de soldados, sargentos e generais

(HOORNAERT, 1991). Mas como os indios e escravos reagiram a esta realidade?

Os efeitos do espirito guerreiro catdlico nao demoraram a se manifestar:
indios e africanos responderam logo ao desafio da violéncia sagrada,
transformando seus espiritos e orixds em deuses vingativos e violentos.
Olho por olho, dente por dente. (HOORNAERT, 1991, p.352)

E bem verdade que esta idéia da guerra ndo esta presente somente no
catolicismo ibérico®. Pode-se dizer que todas as religides monoteistas viveram ou
ainda vivem fortes momentos de guerra santa, alimentados por uma teologia dualista.
A pergunta entdo seria: existe algum diferencial do catolicismo guerreiro ibérico, ou
algum elemento simbdlico que ainda permanece vivo na religiosidade brasileira? A
resposta € sim. A teologia da “guerra santa” que € amplamente usada pelo
pentecostalismo no Brasil personifica as entidades de bem e mal nas diferentes
divindades e figuras sacras dos povos que ajudaram a compor a matriz cultural
brasileira.

De um modo bem visivel, a Igreja Universal do Reino de Deus explora a
teologia da guerra santa, personificando o mal na pessoa do demonio, identificado
nas divindades afros e indigenas. Geralmente, estas divindades sdo acusadas de
serem violentas, vingativas e agirem em somente em vista da destruicdo das

pessoas. De certo modo, esta visdo esta de acordo com o que disse Hoornaert (2001)

pela autoridade dos pais sobre os filhos, nem muito menos pela personalidade da crianga ou pela
autonomia politica das comunidades indigenas”. (HOORNAERT, 1994, p. 334)

“* Sobre a guerra santa HOORNAERT (1991) sustenta que a mesma n&o estava presente no inicio do
cristianismo. A igreja perseguida das origens condenava a violéncia em nome do Evangelho. Contudo,
no final do século VI, quando a Igreja passa se perseguida a perseguidora, tem inicio a idéia da
conversao dos infiéis por meio da forga.
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sobre a forma que os africanos e indigenas conceberam suas divindades apds a
violéncia dos deuses dos colonizadores.

Vale destacar que a Igreja Universal do Reino de Deus nao cria uma tradigao
sobre o deménio. Ela parte de elementos que estdo umbricados no bojo da cultura e
da religiosidade. A diferenca esta no modo de lidar com esta divindade. A IURD
identifica o deménio com toda espécie de mal que acontece no mundo e na vida das
pessoas. E claro que também n&o é de hoje que o mal é identificado como sendo
obra de uma divindade oposta a um Deus do bem. Para explicar a existéncia do mal
no mundo, o cristianismo sempre usou de satanas e de suas astucias. O curioso,
contudo, € como Universal articula seu discurso aos fiéis na tentativa de mostra-los
que toda espécie de problema existente no mundo é obra do demdbnio. Desemprego,
doenca, fome, divida, terremotos, guerras, problemas afetivos, nervosismo sao obras
do diabo*.

Mas quem é o demobnio? Onde podemos identifica-lo? Com quem ele se
parece? Aqui esta o ponto mais conflitante da IURD. Em quase todos os cultos desta
igreja, o demonio é personificado nas religides afro-brasileiras. Os cultos espiritas e
kardecistas também nao ficam impunes. A IURD travou, ao seu modo de dizer, uma
guerra contra as forgcas do mal. Os deménios, presentes principalmente nas
denominagdes religiosas que citamos, sdo a razdo da desgraga no mundo e por iSso

precisam ser exterminados.

*I O conceito diabo, deménio e satanas esta sendo usando como sinnimos de forma indiscriminada
isto porque, na IURD, estes nomes sdo tomados com o mesmo sentido. Todos eles representam as
forcas do mal que pode agir no homem. Embora sabemos que etimologicamente e nas raizes cristas
estes entes, se assim podemos chama-los, possuem significados diferentes e até mesmo representam
realidades diferentes. No tempo de Jesus, por exemplo, o deménio era identificado, na maioria das
vezes, com as doengas psicossomaticas. A palavra satands estd ligada, na raiz hebraica, ao termo
adversario, enquanto diabo é tudo aquilo que divide.
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No best-seller — Orixas, caboclos e guias — deuses ou deménios, Edir
Macedo, faz uma varredura nas véarias formas de culto® as entidades afro-brasileiras,
bem como suas correlagdes sincréticas com o catolicismo ortodoxo e popular.
Macedo deixa bem claro que Deus é o unico salvador, o Unico caminho para a
libertacdo e conquista do fiel. Qualquer outra forma de relacdo espiritual é deveras
perigosa e pode levar a pessoal a compactuar com seres malignos. Ele sustenta
ainda que existem até circulos de crescimento, doutrinagdes e estudos de doutrinas
espiritas, onde ndo somente os ensinamentos de Jesus, mas os de toda a Biblia, sao

distorcidos, para que os demdnios se deleitem enquanto enganam a humanidade.

Doutrinas, ensinamentos, ceriménias, reunides de caridade e tantas outras
coisas artificios usados pelos demdnios para prender os incautos. Dai para
frente é quase impossivel evitar contatos mais intimos com os espiritos, que
levam essas pessoas ao ponto de abrirem a vida, totalmente, a acdo de
satanas e seus deménios”. (MACEDO, 2004, p. 80-1)

Talvez seja este um dos elementos do catolicismo ibérico, mais claramente
presente na cultura religiosa brasileira e, de modo mais especial, na Igreja Universal
do Reino de Deus.

Outra heranga importante desta unido entre a coroa portuguesa com a Igreja
de Roma foi a implantacao das confrarias, um tipo de associag¢ao religiosa com uma
finalidade especifica, dirigida, na sua maioria por leigos. Este tipo de organizagao
religiosa ja era muito valorado positivamente em Portugal.

Estas confrarias trabalhavam praticando obras de misericordia em hospitais e
asilos e, por abrir espacos para que 0S negros se organizassem, acabou servindo
como pontes de aculturacdo e de mudanga social principalmente para os negros. O

principio central das confrarias medievais era o do culto comum e assisténcia mutua.

A crenga em bruxas, gnomos, piramides e cristais sdo chamados pela Universal de “alto espiritismo”.
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A devogcdo ao mesmo santo significando a unidade dos irméaos na protecdo e
salvaguarda dos interesses comuns.

E importante notar que esta organizacdo em torno de uma confraria € um
desdobramento da nogéo de padroado. Do mesmo modo que o Rei era o “patréo-pai”
da Igreja Catdlica portuguesa, o santo era o “patrdo-pai” do grupo que se reunia em
torno dele. As relacdes religiosas geradas nas confrarias eram de trocas de favores.
O Santo garantia boas colheitas enquanto os fiéis agradeciam com boas festas e
longas procissoes. Esta, pois, presente ai a magia européia e a teologia da
retribuicao®?.

No periodo medieval, na Europa, o imaginario que povoava as mentes era a
adoracao aos santos, as imagens, a espera dos milagres e a grande devogao aos
seus santos protetores ou padroeiros de suas igrejas. E nesse clima e com esses
valores culturais que vao se definindo representacdes sociais e se delineando as
mentes de homens e mulheres, dando um sentindo social a essas crencas. Nesse
contexto histérico, a protecdo dos santos conferia um sentindo de identidade e
existéncia corporativa a pequenas instituicbes que, do contrario, seriam
indiferenciadas. O imagindrio europeu, como destaca Bittencourt (2003, p. 47), “era

povoado tanto da existéncia de paraisos terrestres de paz e prosperidade, como de

“2 Historicamente, a teologia da prosperidade, assim como o movimento pentecostal, também teve o
seu bergco nos EUA. Nasceu na década de 40 e na década de 70 ganhou status doutrinario e
visibilidade com apoio de grupos carismaticos deste pais. A esséncia desta teologia esta na relagéo é
dando que se recebe. A graca divina esta condicionada a disponibilidade do fiel de doar os seus
dizimos e ofertas a uma igreja. A teologia da retribuicdo € um dos pilares da Igreja Universal do Reino
de Deus. E claro que se trata de uma légica que parece ocupar grande parte das teologias de todas as
religides. O curioso, porém, é que no periodo colonial e no catolicismo popular tradicional, o catélico
prometia ao santo parte de sua colheita ou um animal de qualidade, caso tudo ocorresse bem com a
lavoura ou com o rebanho. No mundo urbano, a IURD repete esta mesma l6gica quando discursa a
importancia de doar boas ofertas para alcangar os bens divinos. A diferenga é que no catolicismo
popular, o fiel ndo se obrigava a cumprir sua parte, caso o santo ndo cumprisse a dele. A promessa era
paga depois do beneficio recebido, ao passo que na Igreja Universal, o deposito tem que ser feito
antecipadamente. A pessoa precisa doar sua oferta se quiser receber a “graga” de Deus. No que se
refere ao dizimo, a l6gica utilizada pela IURD néo ¢é diferente. Os fiéis sédo convidados a dar o “dizimo
na fé”, expressao que significa que as pessoas precisam depositar no cofre da Igreja a décima parte
daquilo que ele gostaria de ganhar no més seguinte.
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terras onde viveriam monstros perigosos e criaturas demoniacas” A Igreja medieval
atribuia poderes aos santos e era ministradora da graca divina, o ritual basico era o
benzimento com sal e 4gua para a saude do corpo e a expulsdo dos maus espiritos.
Incluiam a presenca de um padre e 0 uso de agua benta e da persignacéo. Existia a
idéia de exorcismo, o esconjuro do deménio, expulsando-o de algum objeto material

por meio de preces e da invocacdao do nome de Deus.

Podemos concluir: no periodo colonial, marcado pela fé na providencia, as
imagens dos santos eram realmente imagens, marcado pela fé na
providéncia, as imagens dos santos eram realmente imagens do Brasil. Elas
nos revelam a verdade a respeito do Brasil. O simbolismo religioso diz
respeito a experiéncias humanas concretas, ele fornece material para
interpretar a vida dos antepassados. (HOORNEART, 1991, p.45)

-

E quase que indispensavel argumentar sobre a presenca destes elementos
simbolicos ainda na religiosidade brasileira e de modo especial na IURD. Rituais com
0 uso do sal, de aguas das mais variadas naturezas, a imposi¢cao das maos e pedidos
de béncaos, como também objetos variados sdao amplamente utilizados por esta

Igreja.

A Igreja Universal tem razao em atribuir parte de seu sucesso ao emprego
desses pontos de contato, porque essa estratégia permite a retomada de
uma atividade coletiva de fundamental importancia para o ser humano,
abandonada pelo protestantismo histérico, ou seja, a capacidade de elaborar
e readaptar os simbolos culticos. (CAMPQOS, 1997, p. 83)

Este catolicismo ibérico vai se desenvolvendo numa estreita relacdo com as
religides indigenas e com as crengas africanas. Este sincretismo inicial contribui para
a formagéao de um imaginério religioso controverso, cheio de seres sobrenaturais em

constante luta, o que refletia e ajudava a refletir as praticas e as relagdes sociais.
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Jose Bittencourt Filho, citado por Bonfatti sustenta que é possivel encontrar
nestas raizes matriciais alguns referenciais ainda presentes na religiosidade brasileira

até os dias de hoje:

[...] uma visdao panorédmica do campo religioso [vemos] alguns tragos
marcantes, convergéncias e condutas padronizadas, que nos fazem inferir a
presencas de um substrato religioso cultural. [...] uma complexa interagao
de conceitos e idéias religiosas que se amalgamaram num processo
multissecular e, em decorréncia, de onde nasce a mentalidade religiosa da
media dos brasileiros, independentemente da situagao de classe nao qual se
encontrem. Vale dizer que essa mentalidade expande sua base social por
meio de processos incontrolaveis, para num determinado momento histérico,
incorporar-se ao inconsciente e ao consciente coletivo. (BONFATI, 2000,
p.57)

Até agora falamos do catolicismo ibérico. E a religido africana e indigena?

Como se deu o encontro destas trés grandes tradigbes?

3.1.2 Matriz africana e indigena

Existe uma estreita ligagcdo entre a matriz religiosa africana e a matriz religiosa
indigena. Nao se trata de fazer aqui uma simetria, ignorando as muitas diferencas
culturais dos povos da América pré-colombiana e dos muitos grupos de negros que
vieram para o Brasil. Trata-se, pois, de perceber que tanto as religides indigenas,
quanto africanas eram profundamente marcadas pela sacralizagcdo de objetos da
natureza. “Tantos para os indigenas quanto para os africanos, as forcas da natureza
eram presididas por espiritos superiores e/ou personagens miticos, e concebiam o
ser humano imerso num mundo sobrecarregado de mistério” (BITTENCOURT, 2003,

p.50).
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Os colonizadores, ndo poucas vezes, fizeram uso deste imaginario simbdlico
para transmitir a fé catélica. E verdade que a chegada dos negros no Brasil exigiu um
periodo de acomodacao e adaptacdo de ambos os lados. Os negros precisavam ser
catequizados, batizados e assumir o catolicismo e para isso a Igreja catdlica nao
media esforcos para empreender tal tarefa. Contudo, em muitos casos, a Igreja
acabava absorvendo elementos da cultura africana, como por exemplo, o culto a
Senhora por meio das irmandades. (BITTENCOURT, 2003, p. 60-1)

Dispersos por todo o Brasil, os africanos tiveram que aceitar muitos
elementos catdlicos, mas combinando-os com algumas de suas divindades. Este
processo sincrético, foi uma forma de sobrevivéncia e resisténcia (BITTENCOURT,
2003, p. 59). Os negros, traziam consigo as religides ancestrais e aceitaram os
conteudos das religides indigenas quando semelhantes aos seus, e ainda conviveram
com a religido dos brancos, uma vez que seus senhores nao aceitavam outra forma
de manifestacao religiosa. Os africanos camuflam suas crengas por meio de
justaposicao dos orixds com os santos catdlicos. Mas, pela condigdo de escravo,
poderia ser vantajosa a conversdo, que poderia ser um instrumento de ascensao
social para o negro, que passaria a ter algumas regalias. “[...] cronistas nos informam
que na maioria dos quilombos eram praticados ritos que mesclavam usos indigenas e
africanos com o Catolicismo” (BITTENCOURT, 2003, p. 61)

No que se refere a religido indigena, nos primeiros anos da colonizacao,
foram muitas as discussdes sobre a catequizacao dos indios. Importa ressaltar que
segundo Bastian (apud, Cipriani, 2000), os colonizadores destruiram os lugares

sagrados indigenas, bem como os simbolos da fé deste povo, e construiram os seus
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simbolos que garantiriam a continuidade simbdlica com o0 espago e 0 imaginario
religiosos anterior*.

Vale lembrar ainda a fungéo terapéutica da religido indigena. No conjunto
das crengas, passadas de geragao para geragao, e essas manifestagoes religiosas
variavam conforme o tempo e a regidao, mas praticamente todas elas tinhamum
xama. Para Austin (apud, Cipriani, 2002), este é o elo que liga as religides
indigenas.

Saude, doencga e cura é tema presente em todas as religides. Entretanto,
no pentecostalismo, as curas por meio de agcées miraculosas, de interferéncias
diretas das divindades, bem como, doencas provocadas por seres maléficos e
hostis a Deus é assunto sempre presente**. Na Igreja Universal do Reino de Deus,
ha uma grande énfase nos cultos destinados as curas. Alias, é quase impossivel ir
a um culto desta Igreja e ndo ver um testemunho de alguém que foi curado.
“Durante todos esses anos, nas nossas igrejas temos aprendido com testemunhos
incontestaveis, que os demdnios séo a principal causas das doengas”. (MACEDO,
2004, p. 93)

Enfim, seria para nés de grande valia uma checagem completa do quadro
geografico das importacdes de escravos negros da Africa, bem como dos grupos e
nagdes indigenas encontrados aqui no Brasil. Um trabalho desta natureza nos
impediria de fazer uma avaliagdo genérica sobre a pluralidade das crencas e suas
muitas nuances, bem como, da repercussao que as mesmas tiveram ao longo da
nossa histéria e que em muitos casos perduram até hoje. Contudo, achamos que as

consideracdes feitas até agora afirma Bittencourt:

*® Um exemplo desta aproximag&o sincrética e continuidade simbdlica é a construcdo do Santuario de
Nossas Senhora de Guadalupe, no México, no local onde antes era cultuada uma deusa indigena.

* Uma visdo mais detalhada sobre as concepgdes de salde e doenga no universo simbdlico
pentecostal pode ser encontrado em Lemos (2004)
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A par disso, é preciso estar advertidos quanto ao fato de que as abordagens
tedricas relativas a religido ndo podem descurar as idiossincrasias culturais,
ou seja, a despeito das determinagbes histéricas, existem valores que
insistem em subsistir acima dos limites de tempo e espago. Sobretudo nos
ritos, nas festas e nos valores religiosos partilhados, o tempo e 0 espago sao
premeditadamente “suspensos”, num ritmo pendular, para que prevaleca a
natureza especial dos conteldos simboélicos que sdo neles recapitulados,
segundo uma urdidura sempre nova, no intuito de prover que o essencial
permanega incolume. Este essencial sdo os valores retidos nas camadas
abissais da existéncia social e que muitos desejam que permanegam
imutaveis e perenes. E neste sentido que afirmamos a existéncia da Matriz
Religiosa Brasileira. (BITTENCOURT, 2004, p. 27)

3.1.2.1 Matriz religiosa e sincretismo

Nao ha duvida de que a matriz religiosa brasileira é altamente sincrética. Mas
o0 que se pode entender por sincrético? Segundo Sergio Figueiredo Ferreti,
“Etimologicamente, significa atuar como o0s cretenses, que costumavam estar
divididos entre si e que se uniam diante do inimigo comum; significa, portanto, unir
elementos ou grupos com idéias opostas” (2004, p.13). Olhando para o campo
religioso brasileiro na atualidade e o equacionando-o com as diversas vertentes
religiosas que estavam presentes e vieram para o Brasil, é possivel perceber que
diversos elementos se encaixam dentro desta conceituagao de sincretismo.

Olhar o sincretismo como essa capacidade de unir elementos dispares e até
contraditérios provoca uma série de interpretacdes sobre o conceito. Nas abordagens
religiosas, existem aquelas que véem em tudo o que é sincrético uma forma inferior
de religido, enquanto no campo social, por exemplo, ha os que defendem o
sincretismo como uma forma de resisténcia dos grupos mais fracos no conjunto das

forcas atuantes.
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Mesmo sendo tema muito abordado e encontrado na realidade, é criticado e
tratado com preconceito por varios autores; alguns consideram que o
conceito deve ser esclarecido. Pode-se tratar de idéias de sincretismo como
mascara colonial para escapar a dominagado, a hipétese do sincretismo
como estratégia de resisténcia ou, ainda, de sincretismo como justaposigao
e outras tem sido criticadas”. O evolucionismo viu o sincretismo como ilusao
da catequese, a teoria culturalista estudou o sincretismo como aculturagéo
ou reinterpretarao. Outros procuram entender o sincretismo utilizando pares
de conceitos opostos como mistura versus pureza, embraquecimento versus
empretecimento, ou caipiridade versus africanidade. O tema continua sendo
debatido na atualidade e surgem sempre novas visées (FERRETI, 2004, p.
14).

Estas muitas possibilidades interpretativas revelam que ndo ha um consenso
em torno do conceito. Contudo, Ferreti apresenta alguns autores que abordam o
sincretismo de maneira positiva. Leonardo Boff, por exemplo, sustenta que todas as
religibes sao sincréticas enquanto Raimundo Panikkar vé o sincretismo como um
elemento conciliador entre as religides (apud FERRETI, 1994, 17-18)

Enfim, conciliador ou ndo, o que nao se pode negar é que a religiosidade
brasileira é altamente sincrética. E identificar, nas mais diferentes tradicdes e
denominagdes religiosas deste pais uma mistura de simbolos e doutrinas na que vao
desde o catolicismo ibérico, da magia européia, passando pelas religides africanas e
indigenas. Sao simbolos e experiéncias que estdo intimamente cristalizado nos

coracgOes e nas mentes deste povo, ou seja, no ethos cultural brasileiro.

Segue-se que, as grandes sinteses sincréticas gestadas ao longo dos
primeiros séculos da existéncia do Brasil foram resultantes, em primeira
instancia, das relagbes de poder estabelecidas pelo regime colonial, bem
como no encontro de culturas, pois se sabe que tal encontro, no caso,
propiciado pelo colonialismo, induz as pessoas e os grupos envolvidos a
refazerem suas respectivas identidades uma vez confrontados entre si
sistemas simbolico e religiosos. (BITTENCOURT, 2003, p.53)
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3.2 Catolicismo popular tradicional

Existem, pelo menos, duas questdes metodoldgicas importantes envolvendo
0 conceito catolicismo popular tradicional. Primeiro: o que se entende por catolicismo
popular? E segundo: porque tradicional? E preciso reconhecer que ha muitas
discussdes sobre o conceito “popular’” quando se trata de religido. Este trabalho nao
ird adentrar as nuances do conceito. Limitar-se-4 a fazer algumas consideracdes
importantes para a consisténcia da pesquisa.

Quando se afirma a existéncia de um catolicismo popular, esta também
afirmando a existéncia de um outro catolicismo®. Aparentemente, trata-se de uma
afirmacao contraditéria, uma vez que costuma-se pensar a existéncia de um Unico
catolicismo. Entretanto, a religido nem as denominagcdes ou movimentos religiosos

s&o tao uniformes quanto se imagina.

O conceito de religiao apresentado refere-se ao fenémeno religioso, de
modo geral, ou seja, referidos autores ndo a especificam como religido
popular ou oficial. No entanto, segundo Gramsci (1981), a religido ndo é um
conjunto ideolégico homogéneo, mas subdividido concretamente em sub-
religides. (LEMOS, 2005, p. 33)

Ainda na visdo de Lemos, o catolicismo, por tras da aparente aurea de
homogeneidade, se forma em torno de grupos sociais e culturais. E certo que ha

uma grande tentativa se manter ideologicamente unitaria. Mas € possivel perceber

** Ha quem n&o concorde em conceber dois tipos de catolicismo no Brasil. Hoornaert (1991), mesmo
nao citando autores comenta: “Diante do assunto que passamos a apresentar [comentando o conceito
de catolicismo popular], existem trés atitudes bem distintas: uns negam simplesmente a existéncia de
um catolicismo popular distinto do catolicismo estabelecido ou patriarcal: no Brasil s6 ha um
catolicismo que constitui 0 ‘cimento da unidade nacional. Outros aceitam o catolicismo popular mas
lhe negam toda originalidade e todo valor: o catolicismo vivido pelo povo é simplesmente a
interiorizagdo dos temas apresentados pela religido dominante. A nossa posigéo é a seguinte: existe
um catolicismo popular distinto do catolicismo patriarcal. O povo tem uma cultura propria e podemos
mesmo afirmar que o catolicismo popular constitui a cultura mais original e mais rica que o Brasil ja
produziu durante os quatrocentos e tantos anos de sua histéria”. (p.99)



79

dentro do macro catolicismo, os catolicismos das mulheres, dos camponeses, dos
burgueses, dentre tanto outros grupos. (LEMOS, 2005, p. 33)

Se € possivel conceber muitas religides dentro de uma mesma religido e
catolicismos dentro do catolicismo, falta entdo conceituar o que se entende entdo por
catolicismo popular tradicional.

O conceito popular vem de povo e, geralmente, quando se refere a religiao
esta associado a uma grau inferior da fé. Conceito este, claro, impetrado desde a
Optica de um outro, no caso, do grupo dominante de uma religido, também chamado
de oficial ou ortodoxo*®.

No que se refere ao catolicismo popular, seu seio é a Igreja Catdlica.
Entretanto, o conceito quer definir o tipo de catolicismo que se desenvolveu no Brasil,
sem um rigido controle das instituicbes eclesiasticas. Este catolicismo € popular
porque nao esteve sob uma organizagao hierarquica religiosa, mas sim, foi formado,
ampliando a alimentado pelo povo. Este catolicismo convergiu experiéncias das
religiosidades vindas da Africa e indigenas, da magia européia, do catolicismo ibérico
e tantas outras religiosidades®’.

Falta esclarecer em que consistiria este “tradicional”, no conceito catolicismo
popular. Para isso, vale apresentar as observagdes feitas por Azzi (1978). Segundo
ele, o catolicismo que se desenvolve aqui no Brasil nos primeiros séculos é
nitidamente marcado pela presenca luso-brasileira, forte atuacédo dos leigos, tem um

carater domestico e familiar além de uma forte incidéncia social (p.9).

¢ Uma reflexdo mais aprofundada sobre o sentido que se emprega ao conceito de religiosidade
popular pode ser encontrado na Revista Concilium, n.206, 1986. Sobre o conceito de catolicismo
popular Lemos (2005), argumenta que, muitos autores, fazem consideragdes tao abrangentes que nao
se chega a notar diferenca entre catolicismo popular e religiosidade popular.

7 Lemos (2004) citar alguns autores que alem das matrizes apresentadas neste trabalho, também
sustenta a importancia de outras influencias religiosas, como a dos judeus (cristdos-novos) e o
kardecismo. (p. 33-8)
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Estas caracteristicas se opdem ao catolicismo renovado, que é romano,
clerical, tridentino, individual e sacramental, implantado no Brasil apés o terceiro
seculo. “Existe outro dado importante a ser considerado: o catolicismo tradicional, por
sua origem lusitana e por seu aspecto social, estd mais profundamente vinculado a

cultura do povo brasileiro”. (AZZI, 1978, p.9)

3.3 O PAPEL DO RITO NA EXPERIENCIA RELIGIOSA

O deste trabalho pela importancia do rito numa experiéncia religiosa e a
importancia que o mesmo tem na IURD, tem como pressuposto as consideracdes de

Cazeneuve:

[...] os ritos constituem um terreno de investigagao privilegiado, mais ainda
talvez mais que os mitos. Com efeito, ndo é assim tao inconcebivel que os
homens inventem historias para traduzir sob uma forma simbdlica,
testemunhos que definitivamente se podem reconduzir as estruturas
simples. (CAZENEUVE, s/d, p. 8)

Além de se constituir como um elemento privilegiado de pesquisa, qual o
valor e o lugar do rito no conjunto de uma experiéncia religiosa? Trata-se de uma
pergunta fundamental para a nossa pesquisa. E preciso, contudo, relacionar a
resposta desta pergunta com a estratégia da Igreja Universal do Reino de Deus para
verificarmos se ha ai uma equivaléncia de valores, ou seja, se a importancia do rito
no conjunto da experiéncia religiosa corresponde ao enfoque dado pela IURD.

Levando em conta esta perspectiva, partiremos da conceituacdo que

Cazeneuve faz da palavra rito, que ao nosso modo de ver é de suma importancia

para compreendermos as praticas rituais da IURD.

[...] o que é um rito? E um acto que pode ser individual ou coletivo, mas que
sempre, mesmo quando bastante flexivel para comportar uma margem de
improvisagao, permanece fiel a certas regras que constituem precisamente o
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qgue ha nele de ritual. Um gesto, uma palavra que nao repetiriam qualquer
coisa de um outro gesto ou de uma outra palavra ou de que nenhum
elemento estaria destinado a ser repetido, poderiam adequar-se ao rigor dos
actos magicos ou religiosos, mas ndo de actos rituais. (CAZENEUVE, s/d,

p.10)

Esta consideracéo, naturalmente abrangente, nos remete as praticas rituais
iurdianas nos permitindo fazer algumas inferéncias razoaveis. A primeira delas é que
notei, em praticamente todos os cultos, as dimensdes individuais e coletivas dos ritos.
Em alguns cantos, os pastores exigiam de toda assembléia gestos como bater
palmas, colocar as maos cruzadas sobre a cabeca, erguer os bracos em sentido de
oracao e pedido. Ao mesmo tempo, quando era langado o desafio da maior oferta, o
ritual se operava de forma individual. Enfim, ha um conjunto de situagbes em que a
importancia maior € a coletividade e outras em que a importancia € o ato individual.

Chamamos atencdo ainda para o que Cazeneuve chamou de parte fixa e
parte flutuante do rito. Aqui, entra em discussdo o que podemos conceituar de
estrutura minima que garante ao rito sua identificagdo com a sua origem, ou com 0
que ele quer evocar. Embora, provocando uma série de mudangas nos rituais, a
IURD n&o desvaloriza principalmente os gestos que parecem estar na origem de um
rito: “a repeticdo é dada na prépria esséncia do rito” (CAZENEUVE, s/d, p.10). Essa
rigidez do rito € essencial para que o0 mesmo permaneca exercendo sua forga e seu
poder e a IURD parece saber disso.

Mas é justamente o campo da improvisacdo e da mudanca que mais nos

-

interessa. E certo que os ritos precisam preservar alguns tracos essenciais para
transmitir uma idéia, provocar uma experiéncia. E isto que a Igreja Universal faz
quando coloca em frente ao altar uma cruz sem o Cristo. Contudo, ao mesmo tempo,

0s pastores nao se ajoelham diante daquela cruz com a mesma intencionalidade que

os catdlicos. Na maior parte dos casos, a cruz, nos ritos catdlicos é objeto de
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adoracgao, veneracao e louvagédo. Na IURD, a cruz € invocada como sinal de vitéria.
Podemos ilustrar esta nossa afirmagdo descrevendo o gesto liturgico acontecido
numa das sessdes de sabado, dia destinado as curas afetivas. Neste dia, o pastor
entrou em siléncio, ndo cumprimentou o publico, ajoelhou-se diante da Cruz e

comegou a orar:

Senhor, teus filhos estdo aqui hoje para te pedir a sua béngao. Nao a
béncao material, mas a béngao para a alma, para o coragado. Teus filhos
sofrem [enumerou varios sofrimentos], e a tua cruz vazia, Senhor, é para

nés sinal de vitéria [...]. Por meio do sangue de seu Filho derramado na
cruz, 6 Pai, possamos ser curados, lavados de todas as nossas doengas
[...]- Tua cruz esta vazia meu Pai [...]. (Coleta realizada no Templo Maior,

Av. Goias, no dia 16-08-2006, 19:00h)

Nesta observacdo percebemos claramente continuidades e rupturas nos
rituais da IURD. A igreja conserva a cruz e o gesto de se ajoelhar diante da mesma,
mas muda o sentido e a intencionalidade do gesto. “Enfim, a IURD n&o é somente um
império; € também um aparelho de (re) significacdo dos imaginarios”. (CORTEN,
DOZON e ORO, 20083, p.45).

Para Cazeneuve, os ritos, aos olhos de um observador positivista, ndo tem a
menor importancia ou funcionalidade. Contudo, esta seria apenas uma observacao
ingénua, uma vez que os ritos estao entrelagados com o que ha de mais profundo na

condicao humana:

Desejando nés investigar porque € que a humanidade recorreu a expressao
ritual, isto é, saber que problemas fundamentais a atitude ritual pode ser
proposta como solucao, é toda a condicdo humana que é posta em jogo € é
a ela que nos referimos em ultima instancia. (CAZENEUVE, s/d, p.22)

Qual é mesmo a funcao dos ritos? Para responder a esta pergunta de forma

satisfatdria, teriamos que adentrar a pluralidade dos ritos e propor uma escala de
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classificagdo dos mesmos. Entretanto, concordamos com Cazeneuve que sustenta

ser o rito uma forma de afirmacéo da vida:

[...] certos ritos puderam nascer do desejo de preservar contra todo o perigo
o ideal de uma vida sem imprevisto e sem angustia, em suma, de uma
condicdo humana bem estabilizada, bem definida, que n&do levantasse
ulteriores problemas.( CAZENEUVE, s/d, p.29)

Assim, poderiamos dizer que os rituais surgiram com o objetivo de dar
seguranca ao ser humano e espantar o desconhecido, seja ele um monstro, um
eclipse ou a propria morte. Contudo, o desconhecido, nem sempre pode ser
completamente afastado, dai que muitos ritos, principalmente os ritos religiosos
procuram dominar o que Otto chamou de numinoso.

Se levarmos em conta que o rito é um dos principais elementos da religiao,

compreenderemos porque a mesma se manifesta como garantidora da vida:

A principal motivacdo para os individuos buscarem a religido é garantir sua
vida no aqui e agora. Se observarmos em quais necessidades se
concentram os pedidos dos crentes quando recorrem a uma divindade,
veremos que a grande maioria se refere a busca de saude, emprego,
moradia, boas relagbes sociais na familia e, fora dela, garantia de que
nenhum acidente fatal consigo ou com algum membro de sua familia, ou
seja, a preocupagdo € com as suas necessidades de sobrevivéncia
cotidiana. (LEMQOS, 2005, p.28)

Destas rapidas consideragdes*®, fica claro para nés que no conjunto da
experiéncia religiosa o rito € de fundamental importancia. Mas € preciso que olhemos
mais atentamente as estruturas do rito e principalmente como o mesmo de

desenvolve no conjunto de uma ceriménia. E ai que vamos encontrar, no desenrolar

das praticas rituais, os elementos simbélicos que dao coesao e sentido ao rito.

“ Uma visdo mais abrangente das fungbes dos ritos pode ser encontrada em Durkheim (2003).
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3.4 O SIMBOLO

A pergunta inicial se assemelha a mesma feita anteriormente sobre o rito:
qual a importancia do simbolo no conjunto de uma experiéncia religiosa e de forma
particular nos cultos da Igreja Universal do Reino de Deus? Sem duvida, se trata de
uma pergunta complexa, importante e de dificil resposta. Qualquer definicdo para
exprimir o que significa este conceito pode parecer vazio, inconsistente ou incapaz de
abranger sua grandeza.

De uma forma abrangente, pode-se dizer que o simbolo é um dos elementos
mediadores e provocadores da experiéncia religiosa. O simbolo cria, transmite e
muda valores. Ele permite a transubstanciagcdo da natureza, do elemento material,
das coisas sensiveis. O simbolo suscita o invisivel, cria pertenca, delimita espacos. “E
verdade que os homens nao vivem s6 de pao. Vivem também de simbolos, porque
sem eles nao haveria ordem, nem sentido para a vida, e nem vontade de viver”.
(ALVES, 1984, p. 35)

Todas estas afirmag¢des ndo se constituem nenhuma novidade para qualquer
pesquisador das ciéncias da religido. Mas o que é, e 0 que podemos nomear com a
palavra simbolo? Trias o vé “como a revelagdo sensivel e manifesta do sagrado”

(TRIAS, 2000, p.117). J& para Guy Rocher

A maneira mais simples de definir o simbolo é dizer que é ‘qualquer coisa
que toma o lugar de outra coisa’ ou ainda ‘qualquer coisa que substitui e
evoca uma outra coisa’. Uma estadtua evoca simbolicamente um
personagem, um acontecimento ou uma idéia, e assegura-lhe assim
presenga e acg¢ao continua. Uma palavra substitui simbolicamente uma
coisa e consegue evoca-la sem que seja necessaria a presenga fisica da
coisa . (ROCHER, 1971, p.156)

Etimologicamente, a palavra simbolo deriva de sym-baleim. Trata-se de um

termo geralmente usado para significar o re-encontro de uma coisa que fora bi-
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partida. “Com efeito, far-se-a referéncia a acdo mediante a qual ‘lan¢ga-se ao mesmo

tempo’ (sym-baleim) dois fragmentos de uma moeda ou medalha dividida, que

formam, em sinal de reconhecimento, uma alianga” (TRIAS, 2000, p.117).
Explicitando a origem da palavra e as relagdes que a mesma envolvia,

Severino Croatto comenta:

Por sua etimologia (do grego sim-ballo, ou sym-ballo), o simbolo refere-se a
unido de duas coisas. Era costume grego que, ao se fazer um contrato,
fosse quebrado em duas partes um objeto de cerémica, entdo cada pessoa
levava um dos pedagos. Uma reclamagao posterior era legitimada pela
reconstrugao (“por junto = symballo) da ceramica destruida, cujas metades
deviam coincidir. A unido das partes permitia reconhecer que a amizade

permanecia intacta (CROATTO, 2001, p.85)

Na Igreja Universal, a idéia de juntar duas metades é extramente valorizada.
O discurso dualista reforca, quando nao cria, nas pessoas um sentimento de
dependéncia a uma divindade. De um modo geral, a pregacao supervaloriza um
reencontro com Deus, que ao nosso modo de ver, pode ser entendido como a outra

metade do ser humano®.

Os objetos, tanto na experiéncia religiosa mais ampla, como assinala Mircea
Elaide (s/d: 41), como também na Igreja Universal, sdo sinais detonadores
de emocdo e de estados misticos subjetivos e, como tal, provocam a
reorganizagao de sentimentos e de significados naqueles, que tém uma
percepgao confusa ou pouco apurada do mundo que os rodeia. Os “pontos
de contato” agem dialeticamente, pois permitem uma espiritualizagdo do
material e uma materializagdo do espiritual. Sdo auténticos simbolos na
medida em que servem de ponte entre duas realidades, uma visivel e outra,
ndo menos importante, invisivel aos sentidos, captadas intuitivamente pela
fé. (CAMPQOS, 1997, p. 83)

** Na IURD nzo ha meio termo. Ou a pessoa é dependente de Deus ou é dependente do Diabo. Neste
sentido, 0 ser humano se apresenta sempre como um ser incompleto que se, ndo busca sua outra
parte em Deus é preenchido pelo Diabo.
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Como se nota, os simbolos unem duas partes. Na experiéncia religiosa € o
elemento simbdlico que é o canal entre os seres humanos e a divindade. Esta relagdo
proposta pelo simbolo, também cria um sistema de relagbes entre os individuos que
comungam da mesma expressao simbdlica. Lemos, apud Gertz sustenta que o

simbolo sagrado serve para definir o ethos de um povo:

A religidao é um sistema de simbolos que atua para estabelecer poderosas,
penetrantes e duradouras disposicdes e motivagbes nos seres humanos.
[...] Ela desempenha estas fungbes por ser um sistema de simbolos e os
simbolos sdo incorporagdes concretas de idéias, atitudes, julgamentos,
saudades ou crengas, no caso dos simbolos sagrados estes servem para
sintetizar o tom, o carater e a qualidade de vida de um povo. (LEMOS, 2005,
p.28)

Levando em conta este pressuposto que o ser humano é um animal
simbdlico, e que os simbolos sagrados desempenham uma fungdo de destaque no
conjunto das relagcbes sociais, € preciso entdo verificar como se dao as trocas
simbdlicas e qual a relevancia que as mesmas possuem enquanto carater definidor
das relagées humanas. Ora, no conjunto das relagdes sociais e religiosas, 0 simbolo

possui duas fungdes basicas, como sustenta Guy Rocher:

Relativamente a acgdo social, os simbolos preenchem duas fungdes
essenciais, que dizem respeito aos proprios fundamentos da orientagao
normativa da acgao: a fungado de comunicagdo e a fungao de participagéo.
Pela primeira, o simbolismo serve apara a transmissdao de mensagens entre
os dois sujeitos ou uma pluralidade de sujeitos. Pela segunda, favorece ou
apela o sentimento de pertenga a grupos ou a coletividades, serve também
para exprimir modos de pertengca ou, finalmente, concretizar certos
caracteres da organizacdo dos grupos ou das colectividades em proveito
dos que nelas participam e por vezes também daqueles que tém relagdes
com esses grupos ou coletividades. (ROCHER, 1971, 160)

Mas ndo podemos pensar que estas duas dimensdes dos simbolos estao

separadas. Como sustenta Rocher
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[...] & evidente que nenhuma das duas fungdes dos simbolos exclui a outra;
pode dizer-se designadamente que o simbolismo de comunicagao favorece
a participacdo e que o simbolismo de participagdo estabelece modos de
comunicagao, o que é absolutamente exacto. Na realidade, quase todos os
simbolos preenchem simultaneamente as duas fungbes, segundo
modalidades diversas, embora certos simbolos tenham tarefa mais
especifica promover a participagdo dos membros duma colectividade, como
veremos mais adiante, enquanto outros sao mais particularmente simbolos
de comunicagdo. (ROCHER, 1971, p. 160)

3.5 IGREJA UNIVERSAL DO REINO DE DEUS: RE-SIGNIFICANDO SiMBOLOS

Minha irma, vocé pode até assistir a TV, fazer suas oragdes, pagar o dizimo
[...], mas é preciso que vocé venha a Igreja, participe do culto, para receber
as bengbes de Deus. Sé orar em casa, assistir ao programa nao basta [...]
(Programa S. O. S. Espiritual, veiculado no dia 01 de junho de 2006).

Nao sdo poucas as vezes em que pastores e bispos da IURD, tanto nos
programas radiofébnicos quanto nos programas televisivos, expressam aos fiéis a
necessidade da participacdo num culto e, em muitos casos, de um ritual particular.
Ha, de um modo geral, um reconhecimento da importancia de assistir aos programas
de TV ou ouvir pelo radio as pregacdes. E comum ouvir os pregadores desta Igreja
destacar que seus programas sao fontes de béncgdos. Contudo, ndo deixam de
ressaltar que além de pagar o dizimo, o fiel precisa ir a um templo, fazer um ritual,
rezar na assembléia juntamente com as outras pessoas e se comprometer a ser
assiduo a uma ou outra pratica ritual.

Sobre a fidelidade ao culto, o pastor Rosemberg, no culto chamado de

seminario da Fé, no Templo da IURD na Avenida Goias, argumentou:

Tenho insistido com vocés para serem mais assiduos no seminario da Fé.
Tem gente que pensa que basta ir a sessao de descarrego que esta tudo
resolvido. Se vocés afastam os deménios, mas nédo se fortalecem na fé,
estudando a palavra de Deus, os deménios podem voltar. Isso néo significa
que a sessdo de descarrego nao seja importante. E muito importante sim,
meus irmaos, mas todos 0s nossos cultos sdo importantes. (Sessao do dia
09 de novembro de 2005)
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A importancia do culto também aparece na doutrina basica da Igreja
Universal do Reino de Deus. Os dez passos para libertagdo, uma espécie de
decélogo iurdiano, destaca que, em primeiro lugar, é preciso aceitar Jesus Cristo:
“Isso inclui mais do que uma simples resolugdo mental. Aceitar no sentido biblico,
significa crer, confiar e seguir” (MACEDO, 2004, p. 133). Ja o segundo passo é

participar das reunides de libertacao.

A participagdo nas reunidoes de libertagdo € muito importante para aquele
que, sinceramente, deseja ter uma nova vida, afastada da influéncia dos
deménios. Ha dembnios que ndo se manifestam em uma ou outra reuniao;
ha aqueles que apanham as pessoas quando estas saem da igreja ou
mesmo em seus lares [...] Saiba que o diabo nunca se dara por satisfeito ao
perder uma batalha. Ele procurara se reabilitar, e essa uma das principais
razbes pelas quais aquele que deseja uma libertagdo completa ndo pode
deixar de participar de reunides desse tipo. (MACEDO, 2004, p. 134)

Esta grande valorizagdo que a Igreja Universal da aos seus cultos e as suas
praticas rituais, nos leva a algumas considera¢oes gerais sobre as relagbes entre
estes elementos e a experiéncia religiosa de um modo geral e de forma particular a
que acontece nesta igreja.

Como vimos, as praticas rituais e os simbolos s&o essenciais numa
experiéncia religiosa. A dimensdo do sagrado, o transcendente e uma gama de
valores sao experimentados nos simbolos e no rito. O rito cria pertenca, delimita
espacgos e transmite valores. O simbolo coloca o fiel em contato com Outro, com o
além e torna visivel uma realidade invisivel. Mas por quais razées um simbolo é

capaz de transmitir uma mensagem para uma pessoa ou grupo social enquanto

(@)

mesmo simbolo ndo é capaz de nada dizer para outro grupo?

No simbolo sempre existem duas coisas separadas, mas que se
complementam. Na verdade, uma parte remete a outra. Ha, assim, sempre
uma duplicidade de sentido, ou melhor, uma multiplicidade de sentidos.
Coisas concretas de nosso mundo fenoménico sdo (ou podem ser)
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transformadas ou constituidas em simbolos, mas o segundo sentido sempre
€ uma transignificacdo em relagao ao objeto natural. (REIMER, 2005, 82-3)

Ora o simbolo e, principalmente o simbolo religioso, s6 € capaz de transmitir
um valor, provocar uma experiéncia ou apontar para o transcendente se de alguma
maneira esta vinculado ao crente. Como vimos, na etimologia da palavra, o simbolo
junta duas metades. Esta perspectiva de analise nos obriga a compreender qual o
substrato simbdlico religioso em que opera a Igreja Universal do Reino de Deus.

Sao muitas as pesquisas que procuram explicar o crescimento da IURD pela
chave da teologia da prosperidade. De fato, quem visita um templo da Universal é
tomado pelo insistente discurso dos bens materiais. Nao ha nenhuma condenagéao do
ter, como nas velhas praticas acéticas da Igreja Catdlica, de protestantes tradicionais
e de algumas igrejas do pentecostalismo inicial. Nao podemos negar que no discurso
da IURD, ser pobre é ser amaldigoado. O sinal visivel de quem esta do lado de Deus
sdo os bens materiais.

Embora achamos que todas as chaves interpretativas possuem sua razdo de
ser e oferecem elementos para a compreensao do fenémeno da IURD, achamos que
se faz importante olharmos como o crente absorve o discurso desta igreja. Em outras
palavras: por que o discurso da IURD é eficaz? Sabemos que nenhuma resposta
isolada seria capaz de responder a uma pergunta tdo complexa. Entretanto, nossa
pesquisa ira focar a liturgia da IURD como uma das possiveis chaves interpretativas
de seu sucesso. Nesta nossa analise, o estudo de Leonildo Campos (1997) sera para
nés de suma importancia. Sua obra Teatro, Templo e mercado nos fornecera varios

elementos que configuram dentro de nossa andlise.
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A liturgia da IURD é extremamente festiva. Mesmo quando esta em jogo
problemas como doencas, sofrimentos, tentagbes, pobreza, o culto é permeado por

uma alta dose de otimismo que chega proporcionar uma embriaguez:

A liturgia da Igreja Universal traz a tona uma festividade, que nos lembra a
alegria do culto a Dionisio, que quase desconhecia a repressao, a negagao
das coisas boas da vida ou, até mesmo, a manifestagdo de uma consciéncia
de culpa. Com isso, essa lIgreja abandona a ética herdada pelo
pentecostalismo dos movimentos holliness e do puritanismo inglés, que por
mais de sete décadas influenciou decisivamente a pratica e o culto
pentecostal (CAMPOS, 1997, p.73).

E claro que um ritual envolvente tem maior capacidade de atrair as pessoas.
A IURD parece saber muito bem que o conjunto de uma cerimbnia nao pode ficar
restrita a ritos de senta-levanta. Como esta Igreja descobriu isso? E bem provavel
que a IURD tenha algum tipo de estudo préprio que a ajude elaborar suas praticas
rituais. Contudo, nossa pesquisa nesta Igreja nos levou a pensar que a liturgia da
IURD, langa mao de recursos simbdlicos e de praticas rituais presentes na
religiosidade brasileira. O pulpito da IURD n&o € tao original como as vezes
imaginamos. Uma matriz contendo uma ldgica para a transmissdao de um conteldo
parece ser padrdo em todos os cultos desta Igreja. Quando assistimos cultos de
diferentes partes do Brasil, veiculados pela TV, percebemos que ndo ha uma variacao
de conteudo. O mesmo discurso produzido pelo pastor que apresenta o programa de
TV, pode ser encontrado na Igreja Universal da Avenida Goias, ou na Igreja do setor
Alphaville, periferia de Goiania. O que parece mudar, ao nosso modo de ver € a
énfase dada num ou noutro problema que parece estar mais perto do publico para o
qual o pastor esta falando. Esta matriz geral com pequenas variacées também foi

detectada por Campos:

A administragao central da Igreja oferece, contudo, apenas a matriz com um
enredo principal, cabendo aos responsaveis regionais dar cores locais as
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dramatizagdes e espetaculos. E dentro desse espaco que o pastor local
exerce a sua liberdade e criatividade, incorporando a liturgia elementos da
religiosidade popular local. Dessa forma, o neopentecostalismo faz brotar de
um tronco matricial, onde se misturam tradigbes “pagéas”, catdlicas, afro-
brasileiras, judaicas e protestantes, uma forma aparentemente original, mas
nao tanto, como veremos, de se cultuar a Deus. Dai, a influéncia de antigos
cultos da natureza, a atragdo pelos topos sagrados, lugares altos,
cachoeiras e praias, bem como a tendéncia em se usarem simbolos
universais, como agua, ar, terra e fogo, ao lado de ritos herdados dos
periodos de nomadismo ou da antiga civilizagao agraria, inesgotaveis fontes
de simbolos e mitos (CAMPOS, 1997, p. 72)

Pierre Sanchis também faz esta constatagao:

Do lado da Igreja Catodlica, existe certa tomada de consciéncia de que estas
relagbes extra-ordinarias com o sobrenatural tem um lastro histérico denso
na histéria da Igreja. Um padre chegava a dizer-me ‘Eles operam por meio
de arquétipos religiosos que a propria Igreja catdlica lhes entregou: pecado,
diabo, tentagdo do mundo, salvagao dificil, inferno milagre[...] (SANCHIS,
1996, p. 51-2)

E provavel que se fizemos um estudo mais aprofundado, irfamos perceber
que alguns destes arquétipos presentes na liturgia da Igreja Universal ndo sdo de
propriedade exclusiva do catolicismo popular tradicional. Como apontou Campos
(1997), a IURD é sincrética e mistura os mais variados recursos simbdlicos para
atingir sua finalidade. Contudo, o que nos chamou mais atencao foi a forca com que o
ritual parece operar na vida do crente. Aqui, entra, ao nosso modo de ver, o
diferencial da IURD. Enquanto a maioria das igrejas pentecostais recusava e tentava
manter velado qualquer simbolo que tivesse uma forte ligacdo com o catolicismo, a
IURD faz exatamente o contrario.

Podemos enumerar aqui uma série de elementos que julgamos ser marcas
do catolicismo popular tradicional e que estdao presentes nos cultos da IURD:
exorcismo, testemunhos, fogueira santa, correntes de oragdes, sal, 6leo santo,
sangue do cordeiro, agua benta, estola, fitas para serem amarrados no braco,

procissoes, cores liturgicas, cruz entre outros.
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E claro que alguns destes elementos ja estavam presentes em outras igrejas
pentecostais e neo-pentecostais. O exorcismo, por exemplo, € uma pratica comum na
Igreja Deus € Amor que também utiliza o testemunho, assim como a Assembléia de
Deus. Entretanto, nenhuma Igreja Pentecostal usa de forma tdo evidente elementos
simbdlicos como a IURD. Ao que sabemos, esta igreja foi a primeira no Brasil a usar

o termo bispo, por exemplo.

O observador, ao chegar a um templo iurdiano pela primeira vez, se
impressiona com o relativo despojamento do ambiente, aparentemente
muito pobre, se comparado com a suntuosidade dos templos catdlicos ou a
profusdo de imagens nos terreiros de umbanda ou candomblé. Entretanto,
tal despojamento € apenas aparente, pois ha uma riqueza simbdlica
escondida atras do aparente e funcional ‘saldao de supermercado’ ou de
‘teatro’ (CAMPQS, 1997, p. 77)

Esta constatacdo de Campos tem sua razao de ser. A IURD nao explora os
simbolos da mesma maneira que outras religides e igrejas, que os difunde em
painéis, pinturas ou aderecgos dispostos no templo. A sua riqueza simbdlica esta

diluida no culto, e aparece numa constante interacdo com os fiéis.

3.5.1 As correntes de oragao

Buscar as béncgéos de Deus € o desejo de milhares de pessoas. Todavia, ha
fiéis que, por mais que tenham fé em Deus, orem e clamem, n&o conseguem
encontrar a solugao para os seus problemas através de oragdes. As vezes,
eles estdo sendo perseguidos por influéncias malignas. Nesses casos, ter fé
pode nao ser o suficiente para livrar-se dos males, que Ihes atormentam.
Com o objetivo de resolver as dificuldades, que parecem insoluveis, e
acreditando que, por maior que sejam as barreiras, para Deus ndo existe
nada impossivel, a Igreja Universal do Reino de Deus promove diversas
correntes de oragdo para todos os males. Disponivel em:
<http://www.arcauniveral.com.br>. Acesso em 22 junho 2006.

Os cultos na IURD sé&o tematicos. Cada dia da semana é destinado a um
tipo de oragdo especifica, que por sua vez focam publicos diferenciados. As

segundas-feiras o culto tem como objetivo a prosperidade; terca-feira acontece a
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sessao de descarrego e reuniao da cura; quarta-feira o tema é Filhos de Deus, uma
“espécie de catequese” que as vezes € intitulada de chamado as vezes de seminario
da fé; quinta-feira o culto e as oragdes sdo destinadas a Familia; sexta-feira destinada
a Libertagédo; no sdbado acontece a Terapia do Amor; o dia de domingo é destinado
ao louvor e a adoracao. Em alguns domingos também acontece a santa ceia.

Esta divisdo tematica dos cultos para cada parece estar de acordo com a
constatagao de Eliade: “Tal como o espaco, o Tempo também nao é, para 0 homem
religioso, nem homogéneo nem continuo. Ha por um lado, os intervalos de Tempo
sagradol...]” (ELIADE, 2001, p.63). Esta racionalidade também permite que a IURD
ofereca um produto religioso diversificado, capaz de suprir as necessidades de uma
populacdo com multiplas experiéncias religiosas e multiplas expectativas a respeito

do sagrado.

A semelhanca do que acontece no catolicismo popular e também nos cultos
afro-brasileiros, a énfase da pratica religiosa pentecostal estd no plano da
vida diaria, na solugao dos problemas existenciais. Para as pessoas a quem
a vida nega quase tudo, questdes transcendentes como a origem do mundo
e do homem, assim como o seu destino final jogam pouco. Céu e inferno
estdo presentes no discurso pentecostal, mas a pratica religiosa caminha
pelos meandros complicados dos problemas cotidianos. Essa caracteristica
pentecostal da énfase na solugao dos problemas do em nivel do cotidiano &
que o aproxima do catolicismo popular e das religides populares em geral
(LEMOS, 2005, p.49).

Esta organizacdo estratégica e, ao nosso modo de ver, altamente
racionalizada, coloca a disposi¢ao dos fiéis uma série de possibilidades que eles nao
encontrariam em outras igrejas. Vale mencionar que nenhuma outra organizagao
religiosa, racionalizou de forma tdo eficaz sua producdo religiosa. Na Igreja
Assembléia de Deus ha somente trés tipos de cultos, os abertos a todas as pessoas,

os restritos aos fiéis com maior tempo de vida eclesial e um culto destinado aos
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jovens. Uma ou outra Igreja possui mais variagbes e ao longo do ano tem seus
momentos festivos com tematicas especificas. Outra Igreja que também segue este
padrao é a Congregacao Crista. S&o trés cultos, um aberto a todos, geralmente aos
domingos a noite, um culto destinado aos jovens, no domingo de manha e um culto
de estudo e revisdo de vida para os crentes com maior tempo de vida eclesial.
Sazonalmente, esta Igreja também tem suas festividades. Merece também nosso
destaque a Igreja Deus é amor. Trata-se da Igreja que propagou os cultos destinados
aos exorcismos e curas. Mas nao saiu desta dupla relacdo. Questées de cunho
afetivo ou financeiro ndo sdo abordados nesta Igreja.

No conjunto desta racionalizacdo tematica dos cultos, nos chama a atencao
para o que a IURD denomina de correntes de oracao. Nao se trata aqui de fazer uma
relacdo puramente mecanica com as novenas catélicas. E preciso analisar quais as
perspectivas, intencionalidades e finalidades que esta pratica ritual possui no
catolicismo popular e como ela aparece agora nos cultos iurdianos.

Uma primeira constatacdo se refere ao periodo de duracao. No catolicismo,
muitas novenas sao rezadas durantes nove dias consecutivos enquanto outras sao
realizadas em nove semanas sucessivas e em dias determinados. Na IURD, as
correntes de oragdes sequem ao mesmo padréo. Ha correntes realizadas em nove
dias consecutivos e também as que sdo realizadas em nove semanas em dias
especificos. Este ultimo caso € o mais comum.

Durante a semana ha varias correntes de oracdo. Na segunda acontece a
corrente dos 318 homens de Deus. O publico alvo sdo empresarios que se sentem

fracassados em seus negécios. Irei descrever aqui alguns elementos essenciais do
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discurso que circunda esta corrente de oragado. O primeiro dado que chama a atengao
é que se trata da corrente de oragdo que mais tem espaco nos programas de TV>.

Nas observagoes que fiz, o publico deste culto, na sua grande maioria sao
homens, que se vestem bem e aparentam ser de uma classe média para alta. No
estacionamento do Templo da IURD na Avenida Goias, a maioria dos veiculos sdo de
luxo como muitos carros importados. Esta constatacdo nos leva a pensar que a [URD
ndo € apenas uma religido de pobres ou de classe baixa, mas sim, uma religido dos
desesperados, angustiados, pessoas que se encontram em situacdes limites por
diversas circunstancias. Pelo menos, este € o discurso utilizado pelos pastores e
bispos.

No Templo da IURD, situado na Avenida 24 de Outubro, bairro de Campinas,
Goiania, no qual fui impedido de entrar, por ter recusado a bencao do obreiro na porta

da Igreja, pude ouvir o pastor que pregava com énfase:

E preciso ndo quebrar a corrente. Tem muita gente que comega a fazer a
corrente e logo desiste. Tem gente que desiste porque os negocios
comegam a dar certo (...) € nessa hora que precisamos nos fortalecer na fé.
Quem quebrar a corrente tem que comegar tudo de novo. Tem gente que
chega pra mim e pergunta: ‘pastor, eu ndo pude vir na semana passada, o0
que eu fago?’ eu respondo Iogo: se vocé quebrar a corrente vocé estara
quebrando a béncao de Deus™".

% Dos 21 programas que assisti entre os meses de maio de 2004 a junho de 2006, a maioria deles
dispensaram cerca de 1/3 de seu tempo para fazer propaganda desta corrente de oragéo. Os outros
dois tergos dos programas quase que na sua totalidade sao destinados a testemunhos de curas, de
pessoas que estavam em situagdes dificeis e que depois que comegaram a pagar o dizimo
melhoraram de vida. Percebi também uma grande énfase na importancia de se participar do culto. Em
quase todos os didlogos entre os pastores ou bispos apresentadores com os telespectadores, eles
faziam a pergunta se o irmao ou irma participava de uma igreja.

*' Fiz esta observacao do lado de fora do Templo, no dia 07 de agosto de 2006. A razdo pela qual fui
impedido de entrar, na argumentagao de um obreiro, foi porque recusei a receber a bencdo na entrada
do Templo. Para os obreiros que estavam fazendo o acolhimento, quem nao aceita receber a bengao
nao esta disposto também a aceitar Jesus. Esta foi o Unica vez que fui abordado desta maneira e a
Unica vez que fui proibido de entrar em um templo da IURD.
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Nestas correntes de oragao da prosperidade, a pregacao dos pastores é um
misto de conselhos administrativos com doses auto-estima. Contudo, interessa para
nés verificar que estrutura simbdlica da corrente esta vinculada a estrutura da novena
catdlica. Para um fiel catolico, uma novena para ser valida ndo pode ser quebrada,
caso isso ocorra, € preciso recomecgar as oragdes. Outro detalhe que nos parece
importante € ha duas maneiras do fiel iurdiano fazer sua novenas. Ha aquelas que
sao propostas pela Igreja com uma tematica especifica e ha também as novenas em
que o fiel pode fazer de um modo particular para conseguir algum tipo de favor
proprio.

Ha muitas outras correntes sazonais e inovadoras criadas pela IURD.
Recentemente, foi langcado o congresso dos empresarios. Trata-se de reunides em
grandes templos ou estadios destinados a grandes encontros de pessoas que
procuram sair de crises financeiras ou aumentar seus negécios.

Olhando para a “Corrente dos Filhos de Deus”, é possivel perceber
claramente estas duas possibilidades de orac¢des. Freqientemente a IURD langa uma
corrente de oracdo para aplacar a ira de filhos nervosos. As maes e pais sao
convidados a fazerem nove dias de jejuns, ou orac¢des de joelhos antes do nascer do
sol para que o filho se converta ou deixe de ser agressivo. Correntes desta natureza
s&o comuns.

No que se refere a finalidade, as novenas do catolicismo popular, na sua
grande maioria tem como objetivo alcancar um tipo de favor de uma divindade. Este
favor é entendido por alguns fieis como graca, milagre ou béngdo. A forma e
conteldo das novenas sao variaveis de acordo com aquilo que se deseja alcancar.
Ha procuras individuais e buscas coletivas. No meio rural, por exemplo, € muito
comum uma comunidade fazer uma novena a espera para conseguir de um santo a

béncdo para a roga. Novenas coletivas com objetivo de conseguir chuvas também
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s&o muito comuns. Contundo, ndo podemos esquecer das muitas novenas em que 0
crente procura alcangar um favor em especial. Um caso tipico séo as novenas a
Santo Antonio casamenteiro.

Vamos encontrar nas correntes de oragdo da IURD uma construgao ritual
bastante proxima das novenas catolicas. A primeira relagcdo que nos chama a atencao
€ a estrutura do tempo. Em alguns casos, a IURD propde aos seus fieis nove dias de
oracdes ininterruptas e em outros casos as correntes de oracdo se estendem por
nove semanas, sendo que o fiel precisa realiza-la num determinado dia especifico
toda semana.

Pode-se entdo afirmar que a IURD faz um repto a cultura catélico-brasileira
como afirma Sanchis? Nesta primeira comparacgéo, fica claro para ndés que a mesma
estrutura simbdlica da novena utilizada pela catolicismo popular esta presente nas
correntes de oragdo da IURD. E claro que h4 uma mudanca de termos e de alguns
conteldos, mas, ao nosso modo de ver, se conserva uma estrutura basica.

Este tipo de relacéo estabelecida entre o crente e a divindade, seja o préprio
Deus ou um santo, pode ser compreendida dentro dos padrées da teologia da
retribuicdo. Alids, esta € a base das experiéncias religiosas baseadas em promessas,
ou troca de favores. Tanto no catolicismo popular, quanto nas correntes de oracéo da

IURD, o crente faz um ritual na espera de ser recompensado.

3.5.2 O 6leo santo
E mais comum o 6leo santo ser distribuido na sessdo do descarrego.
Contudo, sua distribuicdo também acontece em cultos com outras tematicas. O uso

deste recurso simbdlico ndo pode ser encarado de forma individual ou numa simples



98

correspondéncia a uncédo dos doentes no catolicismo popular. E preciso que olhemos
0 conjunto da pratica ritual em que 0 mesmo esta inserido.

Na segunda semana de fevereiro de 2006 a Igreja Universal anunciava em
seus programas televisivos, especialmente no programa 25 Hora, a distribuicdo do
6leo santo. O anuncio era acompanhado do texto biblico retirado de Tiago 5, 14:
“Esta alguém entre vos doente? Chame os presbiteros da Igreja, e estes facam
oragao sobre ele, ungindo-o com éleo, em nome do Senhor”. Enquanto o texto biblico
era apresentado na tela, uma voz de fundo fazia a leitura, misturando imagens de
sofrimento, de doentes em filas de hospitais, intercalando-as com pessoas recebendo
o 6leo em Templos da IURD.

Depois de assistir a esta chamada na TV, participei dos cultos na quarta,
sexta, sabado e domingo da mesma semana, para ver como “0 marketing” do 6leo
santo se dava no decorrer da semana. Em praticamente todos os cultos, os pastores
convidavam as pessoas para receber o 6leo santo na terca-feira seguinte, na qual
aconteceria a sessao de descarrego. Em praticamente todos os cultos, o discurso dos
pastores seguia a mesma légica: o 6leo santo traria a cura para doengas fisicas,
espirituais, afetivas, financeiras etc. Como notamos, o trabalho simbdlico nao
acontece de forma abrupta. Ele € devidamente preparado com um discurso préprio e
com finalidade especifica.

Em cada culto, como é de costume, os obreiros entregavam uma série de
envelopes para que os fieis pudessem colocar seus pedidos para serem depositados
na urna no dia do culto em que o 6leo santo seria distribuido. Para cada envelope
distribuido, o pastor falava de um tipo de pedido especial, todos eles relacionados ao
6leo santo que o fiel receberia na terca-feira seguinte, na sessdo de descarrego

espiritual.
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No dia prometido para a distribuicdo do 6leo, 14 de fevereiro de 2006, a
IURD estava repleta de obreiros e, segundo o pastor Rosemberg, a Igreja estava
recebendo ainda a visita de alguns pastores vindos de outros estados e, que todos
eles orariam juntos para abencoar aquele dleo.

A cerimbnia comeg¢ou com uma forte boa noite. Diante da resposta timida da
maioria, o0 pastor perguntou ao publico, se “nds” ndo estdvamos felizes naquele dia.
Em seguida, comegou a narrar alguns problemas que ele estava enfrentando. Sem
dar detalhes, afirmou que precisa da oracdo de todos, porque a “obra de Deus,
pesava em seus ombros”. Uma postura desta natureza ndo € novidade. Existem
ocasides em que os pastores da IURD se fazem de vitima, principalmente quando
querem reforcar a idéia de que mesmo dentro da Igreja, as pessoas podem fracassar.

O pastor continuou a cerimbnia convidando a todos para ficarem de fé e
cantou com énfase, um cantico, tradicionalmente conhecido no catolicismo popular:
“Se as aguas do mar da vida”. Percebe-se ai uma certa amalgamento de elementos
simbdlicos. Na tradicdo do catolicismo popular, este céantico, geralmente é
proclamado em veldrios, ou para pessoas moribundas ou com grandes dificuldades.
Trata-se de um cantico terapéutico em todos os sentidos. Neste culto especifico que

esta sendo analisado, ele parece ter exercido 0 mesmo sentido.

O capital de autoridade propriamente religiosa de que dispdes uma instancia
religiosa depende da forga material e simbdlica dos grupos ou classes que
ela pode mobilizar oferecendo-lhes bens e servigos capazes de satisfazer
seus interesses religiosos, sendo que a natureza destes bens e servigos
depende, por sua vez, do capital de autoridade religiosa de que dispde
levando-se em conta a mediacdo operada pela posicdo da instancia
produtora na estrutura do campo religioso. (BOURDIEU, 2003, p. 58)

O objeto mediador no inicio do culto, foi o cantico. Mas a cerimbnia estava
somente no inicio. Os rituais foram se encaixando, com hinos, fala, gestos e dialogo

com o publico até culminar no momento decisivo.
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Para iniciar a distribuicdo do éleo, o pastor perguntou primeiro quem gostaria
de ser abengoado por Deus. Quase todos levantaram as maos, respondendo de
forma positiva a pergunta do pastor. Foi ai entdo que o pastor pediu aos obreiros que
colocassem os potes de d6leo em cima do altar, pediu a Igreja que orasse
fervorosamente com ele pedindo a bengcdo para aquele 6leo e em seguida fez o

grande desafio:

Eu sei que todos querem ser abengoados, € ou ndo é? [...] mas a béngao de
Deus s6 pode penetrar os coragbes que estdao abertos [...] este 6leo que
aqui estd ndo € um 6leo que vocé vai levar para casa e comer ndo. Este é
um o6leo santo, que vocé levar para passar na sua testa. Alids, n6s vamos
ungir a sua testa [...] este 6leo é para curar as suas dores, as suas magoas
— tem gente que estd magoada — este 6leo vai tirar a magoa do coragéao
desta pessoa [...] mas eu quero saber quem quer realmente ser abengoado.
Porque tem gente que fala que quer, mas nao quer. A obra de Deus precisa
de sua ajuda. E quem levantar agora do seu banco e vir aqui no altar e
depositar 500 reais, vai levar para casa a primeira béncao, as primicias das
béncaos]...] (Coleta realizada no Templo da IURD, Av. Goias, Goiania-Go:
14 fevereiro 2006, 19:00h)

Como é de costume, o pastor foi abaixando a oferta para receber a bencao
do éleo. Até R$ 50,00, além da bencédo, a pessoa levava para casas um recipiente
com o Oleo bento, para ungir quem da familia, estivesse precisando, argumentava o
pastor. Abaixo deste valor, a pessoa apenas recebia a ungado. Por fim, o pastor
convidou a todos para ofertar qualquer valor em troca do 6leo sacro. Neste momento,
uma grande parte dos presentes, se levantou e caminhou em diregcao ao altar. Depois
de todos serem ungidos, o pastor pediu que aqueles que receberam o 6leo bento
para levar para casa levantassem os mesmos e afirmou que estavam levando para as

suas casas a saude, a paz e a prosperidade.
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Como se deu a re-semantizacdo neste ritual?*?

Em primeiro lugar, a IURD
manteve a materialidade do elemento simbdlico: o 6leo. Manteve também a idéia
terapéutica envolvendo este elemento material além de, neste culto, fazer uso de
canticos relacionados a momentos de dor/fraqueza — cura/for¢a. Entretanto, no ritual,
ampliou-se os horizontes das enfermidades e consequentemente o horizonte das
curas proporcionadas por 6leo sacro. Outra mudanca fundamental € propriedade do
elemento sagrado. No catolicismo popular tradicional, o éleo santo — chamado de
ungao dos extremos — estava sobre a tutela exclusiva dos ministros dos sacerdotes.
Na IURD, pelo contrario, os elementos sagrados foram para a mao da pessoa,
possibilitando a mesma utiliza-lo da maneira como lhe convier. Sem duvida, o éleo
continua éleo, com funcao terapéutica, mas o que se compreende por terapia sofre
varias alteracoes.

Nao vamos entrar na discussdo da mercantilizacdo do sagrado e da venda
de bens simbdlicos que esta presente nestas praticas rituais, nossa intencionalidade
€ perceber como as praticas rituais e simbdlicas transmitem sua mensagem e como
esta mensagem encontra fusdo no universo simbdlico do individuo que busca os
cultos da IURD. Nesta perspectiva, vale focalizar nossa andlise no culto anunciado e
na distribuicdo do 6leo santo e como os presentes naquele culto se interagiram

Presenciei a distribuicdo do 6leo santo, ou a ungdo com o 6leo em varios
cultos. Em praticamente todos eles, a uncao fora associada com algum tipo de cura
seja fisica, espiritual, sentimental ou a melhoria financeira. Em maio de 2006, a

ofensiva com o 6éleo santo me pareceu mais ousada. Muitas pessoas, usando

°2 Sobre a importancia do ritual vale mencionar que: “Um rito sempre compreende um conjunto de
acoes gestuais. No rito da saudagéao, por exemplo, ha sempre varios elementos em jogo: olhar, sorrir,
dar a méo, dizer alguma palavra etc. Assim, um rito sempre é visual e socioespacial, isto €, um rito
visualiza determinado conteldo e sempre envolve uma agdo humana dentro de um determinado
espago, em geral em um espacgo considerado sagrado. Ritos sdo uma forma de imitacdo de coisas
feitas ou ordenadas por uma divindade conforme determinados relatos (palavra)’ (REIMER, 5005,
p.89)
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camisetas com dizeres religiosos e se identificando como obreiras ou voluntérias da
Igreja, percorreram muitos bairros de Goiania distribuindo um panfleto e um pequeno
vasilhame, com uma capacidade de aproximadamente 30ml, para todas as pessoas
que quisessem receber o0 6leo santo no préximo domingo, na sessao das 10:00h.
Talvez, o elemento diferencial deste convite esta na agressividade da propaganda: ao
distribuir aquele recipiente na rua, indo até as pessoas, a IURD usou de um

mecanismo de atracao para as pessoas.

Para a Igreja Universal, as pessoas devem ser atraidas com “iscas”
apropriadas. Um povo “supersticioso, idélatra, e ignorante, como o povo
brasileiro”, precisa receber iscas ao seu nivel, porque, como diz o bispo,
segundo Mario Justino (1995:74), “para cada peixe deve ser usada
determinada isca” . (CAMPQOS, 1997, p. 83)

Alem do uso do 6leo para a uncao dos fiéis em seus templos, a IURD
também faz uso deste éleo na consagracado de seus pastores e bispos. Esta pratica
ritual muito se assemelha as praticas de rituais catélicos, 0 que nos leva a acreditar
que ao inserir um determinado simbolo em seu culto, a IURD procura aqueles que ja
possui uma correspondéncia no imaginario religioso. Analisando esta dindmica de
interagdo entre os objetos e sua representagdo num grupo social podemos sustentar
que se um objeto é capaz de possibilitar uma interagdo social € porque 0 mesmo
possui uma representacao coletiva. No caso do éleo na IURD, ele s6 é capaz de
transmitir uma experiéncia do sagrado porque estad subjacente naqueles que o

procuram com esta finalidade.

3.5.3 Outros elementos simbdlicos

Enfim, € no minimo impressionante a criatividade com que a IURD trabalha

com o elemento simbodlico. Em alguns cultos sao distribuidos sal abengoados em
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pequenos saquinhos. Sdo também feitos rituais em que os fieis sdo convidados a
passar pelo vale do sal. As pessoas também sdo convidadas a trazer o sal de casa
para ser abengoado no Templo.

Recentemente, no culto da segunda-feira, a reuniao da prosperidade, com 0s
318 homens de Deus, A Igreja Universal ofereceu uma estola sagrada para todos
aqueles que desejassem serem revestidos da forca do alto e alcancar as béncaos de
Deus. Este discurso nos chamou a atencdao de uma forma bastante particular. Nao
estamos somente diante de uma re-significacao de um simbolo, que no meio
religioso, é tipico do catolicismo, mas que representa uma esfera de poder.

E o dizimo? E possivel fazer uma relagdo do dizimo enquanto promessa?
Nossa preocupacao, como ja afirmamos, é procurar esta correspondéncia possivel
entre as praticas rituais da IURD com a religiosidade brasileira. Se nao podemos
fazer ai uma correspondéncia mecanica, ndo podemos ignorar que o discurso que
acompanha o dizimo é completamente retribuitivo, o que coloca na mesma linha das
promessas feitas aos santos e santas do catolicismo popular. a diferenca é que o fiel
da IURD néo precisa de um intermediario, ele faz seu contato direto com a divindade.

Merece destaque ainda o testemunho na Igreja Universal. Trata-se dos
elementos que mereceria uma dissertagcdo a parte. Os testemunhos exercem uma
das fungdes mais importantes nos mecanismos utilizados pela IURD para provar que
sua proposta da resultados. Nao ha sequer um culto que nao haja um espaco
destinado aos testemunhos. Nos programas de Radio e TV eles sdo largamente
explorados. Mais quais as ligagbes deste elemento simbdlico com o catolicismo

popular brasileiro?

Lucia tinha uma vida amarrada, pois dependia do marido, que trabalhava ,
mais o0 que ganhava ndo dava para suprir sua necessidades ao ponto de ser
ajudada pela irma. Comecou a trabalhar com vendas, mais tudo que fazia
dava errado, ficou endividada seu nome foi para o SPC e tudo que tentava nao
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fluia. Apés frequentar a reunido dos 318 na Igreja Universal, comecou a fazer
as correntes aonde recebeu forgas, hoje tem seu saldao de estética aonde tem
sido muito abengoada. Pagou suas dividas, limpou seu nome, conquistou 2
carros e uma fabrica de bolo. Disponivel em:
<http://www.catedralmundial.com.br/testemunhos.php> acesso em 21-05-2007

E verdade que os testemunhos se constituem uma pratica muito comum nas
igrejas pentecostais. Na IURD, eles obedecem a uma certa l6gica ou padrdo
sistémico de discurso. Seja no culto, no programa de radio ou televisao, o fiel, na
maioria das vezes, comeg¢a com um breve relato de sua vida, uma espécie de
autobiografia ressaltando a sua prépria histéria de vida no “antes” e “depois” da
conversdo a igreja. Este ato de relembrara propria vida certamente ndo € um ato
involuntario e livre de distorgdes, como lembra Bosi: “na maior parte das vezes,
lembrar ndo é reviver, mas refazer” (1987, p. 17). Afinal os testemunhos objetivam
servir de exemplo para ouvintes e telespectadores que possam estar passando por
situacdes parecidas e buscam solucdo para seus problemas. Logo, o que esta em
jogo néo é necessariamente a veracidade da histéria contata, mas o poder simbolico

que ela exerce sobre 0s ouvintes:

A veracidade do narrador ndo nos preocupou: com certeza seus erros e
lapsos sdo menos graves em suas conseqiéncias que as omissdes (...).
Nosso interesse esta no que foi lembrado, no que foi escolhido para
perpetuar-se na histéria de sua vida. (BOSI, 1987, p.1)

Na nossa analise, do modo como os testemunhos sdo apresentados na
IURD, eles possuem se ndo o mesmo, mas uma referencia muito préxima as tdbuas
votivas da tradicao catolica. Esculpir uma parte do corpo que, segundo a pessoa foi
curada por uma divindade e deixa-la em uma igreja ou santuario, parece ter a mesma

intencionalidade do discurso no pulpito, radio ou pela TV: provar que uma “proposta”
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religiosa funciona. Que a divindade tem poder. Que a pessoa estd correta em
professar a fé que professa.

Quem visita os Santuarios catdlicos, especialmente o de Nossa Senhora
Aparecida, Aparecida-Sao Paulo, e Santuario do Divino Pai Eterno, Trindade-Goias
era encontrar um espaco destinado aos testemunhos votivos de modo geral. Este
espaco, chamado de “sala dos milagres” guarda os mais variados tipos de
testemunhos. Ao lado de fotos de desastres, doentes, amputados, vitérias, jogos
entre tantas outras coisas, estdo também fios de cabelos, barba e objetos de uso
pessoal das mais variadas naturezas. Nao faltam também cadeiras-de-roda, muletas
e partes do corpo humano esculpidas em madeira, gesso ou plastico®>.

Sem duvida, ha uma gama de simbolos do catolicismo popular que nao
foram tratados aqui. O uso da cruz, por exemplo, mereceria todo um estudo a parte.
Trata-se, do simbolo, quase que por exceléncia do catolicismo popular tradicional.
Como sustenta Azzi (1978), o Brasil € o territorio da cruz: llha de Vera Cruz, Terra de
Santa Cruz e tantos outros cruzeiros. Ao fazer o uso da cruz em seus cultos e em
seus templos, a IURD, praticamente esta reivindicando para si o direito sobre os bens
simbdlicos da tradicdo religiosa brasileira e ao mesmo tempo contestando a
propriedade destes bens por parte da Igreja Catdlica.

Seria também interessante um estudo sobre as cores liturgicas da Igreja
Universal. O uso do branco pelos bispos e pastores gera um grande impacto no
imaginario simbdlico das pessoas: o sentido de pureza, a terapia do médico, a tdnica
do padre ou a veste dos pais e maes de santo. E claro que ndo estamos levando em

conta toda a simbologia gestual do culto iurdiano. O pulpito-altar-palco (CAMPQOS,

%% Visita in loco realizada na primeira semana de Julho de 2006. Padre Domingos, responsavel pela
“sala dos milagres” do Santuario do Divino Pai Eterno afirmou que, numa pesquisa feita pelo Santuario,
este espago ficou em segundo lugar em importancia para os Romeiros, perdendo somente para a
Imagem do Divino Pai Eterno.
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1997) é um espago rico em elementos produtores de sentimentos e de sentido. Ha,
com certeza, muitas questbes relacionadas aos simbolos ainda para serem
estudadas na Igreja Universal do Reino de Deus. Creio, no entanto, que o resultado
da pesquisa deixou claro que os simbolos sdo de suma importancia no

desenvolvimento desta Igreja.



4 CONCLUSAO

Comegamos nosso trabalho partindo do pressuposto que a IURD re-significa
os simbolos do catolicismo popular tradicional em suas praticas rituais. Tinhamos
ainda como pressuposto que esta pratica é de fundamental importancia para o
crescimento desta Igreja. Mas a pergunta era: por que esta tatica da IURD funciona?
Esta é a pergunta feita por muitas pessoas. De fato, é impressionante a capacidade
que esta Igreja possui de re-significar simbolos e como estes simbolos sdo capazes
de corresponder as expectativas dos fiéis. Mas por que os simbolos e de forma
particular os simbolos do catolicismo popular tradicional funcionam? Este trabalho

mostrou que, sem davida, eles funcionam porque

O ser humano é um ser fundamentalmente simbdlico, construimos simbolos
o tempo todo. A linguagem é a forma por exceléncia dessa dimensao
simbolizadora dos humanos. No campo da religido, o simbolo é o nivel mais
imediato e elementar da comunicacao da experiéncia religiosa. (REIMER,
2005, p. 82)

Nao se pode esquecer também da eficiéncia da linguagem pentecostal.
Carregada de emocéao e partido dos problemas cotidianos, a IURD apresenta uma
proposta que esta a altura das expectativas das pessoas. O Deus apresentado na
Igreja Universal € um Deus que se preocupa com o sofrimento das pessoas, seja ele
de ordem fisica ou sentimental. E desta maneira que a religido desempenha o seu
papel: respondendo as perguntas relativas ao além e, principalmente sobre o aqui e 0
agora (LEMQOS, 2005).

E possivel dizer que ha uma simetria entre as expectativas das pessoas que
buscam a IURD e a proposta que esta Igreja oferece. Pelo menos, dois niveis deste
encontro é claramente percebido: busca de uma ordem metafisica para 0 mundo e

para a vida por parte do crente e oferta de um Deus todo-poderoso que vence o mal
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oferecido pela Igreja Universal; drama, sofrimento afetivo e material do crente com a
oferta do consolo, amparo e prosperidade oferecido por esta denominagéo.

Muitas pessoas que procuram esta Igreja querem encontrar uma razao para
a vida no sentido metafisico. Sado pessoas que estdo desorientadas diante das
rapidas mudangas culturais e valorativas. Geralmente, se acham perdidas no caos da
sociedade atual. Nao aceitam a hipétese de que o mundo nao esteja sendo
conduzido por Deus. Este sentimento de impoténcia diante do caos do mundo
fragmentado e pds-moderno é fortemente combatido na IURD. O mundo, para os
iurdianos, esta nas maos de Deus, tem um destino e uma finalidade. Este destino é a

felicidade de todos os seres humanos.

Se vocé esta sofrendo, ndao tem mais esperanga, se tudo estd dando errado
em sua vida, ndo se desespere... Venha-nos visitar [...] V& até uma de
nossas igrejas. Procure um bispo, fale com um pastor [...]. Nés vamos
oferecer uma saida para sua vida, uma solugdo para os seus problemas.
(Programa S.0O.S Espiritual, 25, janeiro, 2007)

Um segundo nivel é, com certeza, de muito maior importancia e presenga na
Igreja Universal s&o as buscas relacionadas aos problemas cotidianos. A maioria dos
testemunhos apresentados € de pessoas que estavam com problemas afetivos,
desencontros familiares, doengas e passando por fortes dificuldades financeiras. E
como a IURD responde a estas questées? Ela ndo coloca a culpa num sistema
politico, ndo se perde numa antropologia racional, ndo cria uma teodicéia sobre o

sofrimento além das capacidades da compreensao seus fiéis.

Ela prefere mergulhar suas raizes na angustia que sufoca as grandes
massas empobrecidas em todo o mundo — angustia financeira, familiar,
sentimental e problemas de saide —, angustia vivida no grande imaginério
das forgas invisiveis. Quando a IURD pbe em cena deménios e os leva a
dizer seus nomes por meio dos exorcismos, [...] acaba expulsando a
angustia. (ORO, CORTEN, DOZON, 2003, p. 36)
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Considerando esta simetria entre a busca dos fiéis e a oferta feita pela IURD,
resta entdo considerar porque os simbolos do catolicismo popular tradicional séao
eficazes. Aqui entra a importancia da linguagem® utilizada pela Igreja Universal. Ela
€ capaz de lidar com estes elementos de forma compreensiva e significativa. “Faz
isso retomando a linguagem das crencas mais subterraneas, pois é 14 que a angustia
vai alojar. Por meio de tentativas, [...] vai procurar em cada sociedade uma certa
linguagem do inconsciente. (ORO, CORTEN, DOZON, 2003, p. 36)

Esta percepcao faz com a IURD adapte o seu discurso a cada realidade
cultural, mas sem perder de vista a estratégia de dialogar com estes elementos
simbdlicos mais substanciais. Entretanto, é possivel perceber que o ldgica do
discurso iurdiano possui uma estrutura que parece obedecer a uma légica de certos

elementos.

Curiosamente, os paises em que houve uma maior expansao das religides
africanas e um grande movimento sincrético sdo os que a IURD vem tendo
maior facilidade em ser aceita. Para fins de ilustracdo, a IURD tem tido
algum acesso entre a populacédo hispanica dos Estados Unidos, mas com a
outra parte da populacdo tem encontrado grande dificuldade. Existem
também dados apontando o pentecostalismo como possuidor de uma
grande raiz histérica africana (CORTEN, 1996, PP. 49-50). Sao dados que
merecem ser mais aprofundados e que o tempo dar4d mais subsidios a
outros pesquisadores para fazé-lo. (BONFATTI, 2000, p.61)

Sem duvida, esta apropriacao simbdlica ndo esta isenta de uma estratégia de
ascensao e de poder. Quem consegue monopolizar um tipo de capital simbdlico tem

0 poder sobre os agentes nele interessados.

Exercer um poder simbélico ndo consiste meramente em acrescentar a uma
poténcia “real”, mas sim em duplicar e reforgar a dominagado efectiva pela
apropriagdo dos simbolos e garantir a obediéncia pela conjugacdo das
relagbes de sentido e poderio. Os bens simbdlicos, que qualquer sociedade
fabrica, nada tém de irris6rio e nao existem, efectivamente, em quantidade

* Talvez seja importante notar que no ambito da linguagem, a globalizagéo tem facilitado o discurso
pentecostal. O rompimento de barreiras culturais e geograficas parece apontar para a existéncia de
uma simbologia universal. O sucesso da mensagem da IURD é maior ou menor, na medida em que faz
descobrir os simbolos das culturas locais, e estabelece uma conexao com a sua retérica



110

ilimitada. Alguns deles séo particularmente raros e preciosos. [...] Do mesmo
modo, os guardides do imaginario social sdo simultaneamente, guardides do
sagrado. (BACZKO, 1984, p. 294-300)

A IURD consegue oferecer um elemento simbdlico diferenciado a partir do
substrato simbdlico ja existente. Outro dado importante é que nos paises em que a
IURD ndo conseguiu adentrar os elementos culturais dos povos locais seu
crescimento tem sido pifio (ORO, CORTEN, DOZON, 2003). Saber captar este
substrato cultural e transforma-lo em material simbdlico de grande valor, € re-signifcar
o imaginario, é interferir no habitus, € criar identidades. Tudo isso é possivel pela
manipulacao inteligente do saber ja sabido e ja vivido pelas pessoas que procuram

esta denominacao.

A percepcédo da unidade simbdlica da triade dentro da IURD possibilita uma
maior percepcao da experiéncia do fiel dentro da IURD, a partir de seus
proprios referenciais pessoalmente assimilados pela matriz e pelo
sincretismo religioso. Contudo, existem também elementos explicitos e
aparentemente de articulagdes préprias que essa Igreja vem construindo
dentro de seu universo. Sao elementos do mundo iurdiano que vém fazendo
sentido e encaixando-se na vivéncia da triade, sempre dentro de uma
dimens&o sincrética e ligados a matriz religiosa brasileira. (BONFATTI, 2000,
p. 61-2)

Esperamos com isso ter mostrado a importdncia que os simbolos do
catolicismo popular tradicional possuem no crescimento da IURD, bem como para
toda religiosidade brasileira. Qualquer pesquisa, que se proponha a conhecer a Igreja
Universal ndo pode prescindir de uma abordagem desta natureza. Seria também de
grande valia uma investigagcao sobre a “de-potencializagdo” dos simbolos utilizados
pela IURD. Afinal: até quando a IURD sera capaz de re-significar os simbolos do
catolicismo popular tradicional? Por ser uma instituicdo nova, fica dificil fazer uma
previsdo mais segura sobre o futuro da IURD, contudo, achamos que este trabalho
trds uma grande contribuicdo, quando lanca luzes para um dos principais elementos
que agem na estratégia de expansao desta Igreja e que futuramente precisa ser

aprofundado.
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