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“O diabo é possivelmente imortal, mas certamente surgiu em
dado momento. Ele nada na correnteza do tempo, quica a dirige,
ele € historico no sentido estrito do termo. E possivel a afirmativa
de que o tempo comecgou com o diabo, que 0 seu surgir ou sua
gueda representam o inicio do drama do tempo, e que “diabo” e
“histdria” sdo dois aspectos do mesmo processo”.

Vilém Flusser



RESUMO

A Igreja Universal do Reino de Deus desde sua emergéncia no cenario religioso brasileiro
suscitou interesse em varios campos de conhecimento devido as especificidades de sua
composicao teoldgica, visdo de mundo, simbolismo e praticas ritualisticas fundamentada
no processo de demonizacdo de seus pares. Processo este que consiste em relegar as
demais religides a condicdo de demoniacas numa estratégia que sugere busca pela
hegemonia e legitimidade de seus preceitos doutrinarios e do seu universo simbdlico.
Para tanto empreendeu a apropriacdo da idéia de Diabo presente no imaginério e no
habitus religioso da coletividade na qual esta inserida, ressignificando o conceito
atribuindo-lhe novas definicbes e configuracdes. O principal alvo da demonizacdo sdo as
religides ndo-cristas, especialmente os cultos afro-brasileiros, embora as demais religibes
cristds ndo escapem ao processo. Partindo destes pressupostos elegeu-se o processo de
demonizacdo como objeto de pesquisa a fim de verificar em que medida a demonizacao
constitui-se em mecanismo de legitimacao da sua doutrina e do seu discurso. E, também
em um instrumento de poder privilegiado para atingir seus objetivos expansionistas,
demarcar sua identidade religiosa, servindo, ainda, como estratégia de consolidacao de
sua ortodoxia e na reproducdo do seu discurso para fins proselitistas. Os
guestionamentos exigiram a delimitacdo de um quadro tedrico-conceitual interdisciplinar
gue abrangesse as multiplas dimensdes da tematica e fornecesse 0s instrumentos
conceituais para efetivar a andlise. Dessa forma conceitos como religido, sistema
simbdlico, imaginario social, habitus, Deus/Diabo, Bem/Mal serviram como categorias
explicativas empregadas para a compreensdo do universo religioso da IURD,
considerado como construcédo histoérico-social. A opc¢édo pela pesquisa bibliografica como
método analitico propiciou o embasamento tedrico necesséario a andlise, assim como 0s
dados que subsidiaram a pesquisa possibilitando resgatar os nexos e a dinamica do
processo de demonizagdo permitindo concluir tratar-se de uma pratica histérica
empregada como dispositivo ideolégico de construcdo e legitimagdo de ortodoxias
religiosas que se pretendem hegeménicas, independente do contexto social ou histérico

em que se efetiva.

Palavras-chave: Universal do Reino de Deus, religido, processo de demonizacéo, sistema

simbdlico, imaginario cristdo, habitus, apropriacao, ressignificacdo, Deus/Diabo.



ABSTRACT

The Universal Church of God’s Kingdom since your emergence on the brazilian religious
scenery has suscitated interest on many fields of knowledge due the specificate of your
theological composition, world vision, symbolism and ritualistics practicals founded on the
process of pairs demonization. This process consists in relegate the others religions to the
demoniac conditions on the strategy that suggests search for hegemony and legitimacy of
your doctrinaries precepts and your simbolic universe. For this undertook the appopriation of
the Devil’s idea presents on the imaginarium and on the collectivity religious habitus which is
inserted, resignificated the concept giving attributions and new definitions and
configurations.The demonization main objective are the non christian religions , especially
the afro-brazilian cults, although the others christian religions don’t escape to this
process.From this presupposed the demonization process was elected as research object to
verifiy which measure the demonization form on legitimation of your doctrine and speech.And
also an instrument of privileged power to reach the expansives objectives, demarcate your
religious identity, to serve as consolidated strategy of your orthodoxy and on reproduction of
your speech to followers purposes. The argues demands the delimitation of a interdiscipline
theorical-conceitual board that comprise the multiple dimensions of thematic and supply the
conceitual instruments to effective analysis.So concepts like religion, symbolic system |,
social imaginary, habitus, God/Devil, Good/Bad served like explanatories categories used
to the comprehension of religious universe of Universal Church of God’s Kingdom consider
as a social-historic construction. The option for bibliographic’s research as analythic method
propritiated the theoric support necessary to the analysis, as well as the datas that
subsidized the research possibilitated rescue the nexus and the dynamic of demonization
process permiting conclude that treats of a historic practice used as ideologic device of
construction and legitimation of religious orthodoxy that be hegemonics, independent of

social or historic context that be effective.

Key-words: Universal Church of God’s Kingdom, religion, demonization process, symbolic

system, imaginary christian, habitus, appropriation, resignification, God/Devil.
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INTRODUCAO

A Igreja Universal do Reino de Deus (IURD) foi fundada no Brasil, no ano del977,
na cidade do Rio de Janeiro, fruto de uma ciséo no interior de outra denominacao
religiosa, a Igreja Nova Vida. Desde o inicio de sua emergéncia no cenario
religioso suscitou interesse no campo académico, na midia e no senso comum,
devido as inovagbes que introduziu na vertente evangélica pentecostal.
Considerada um fendmeno no universo religioso brasileiro dada a rapida
expansao e os mecanismos utilizados para consolidar seu simbolismo e demarcar
sua identidade religiosa, a IURD, pelas especificidades que apresenta, re-
introduziu no centro do debate questdes relativas ao papel e funcdes da religido e
aguelas referentes ao surgimento de novas praticas e crencas religiosas, que
mesmo fundamentadas no Cristianismo, empreendem uma reinterpretacdo dos
seus preceitos, principalmente, no que concerne a antitese Deus/Diabo substrato

central de sua dogmatica.

Esta Igreja segue ditdmes biblicos como as demais religibes cristds, contudo
construiu e consolidou sua teologia e preceitos doutrinarios, na apropriagao e
reinterpretacdo do conceito de Diabo — considerado como representante de todo o
Mal no cotidiano da humanidade — presente no imaginario religioso da
coletividade na qual esta inserida. Apropriagdo que teve por substrato 0 processo
de demonizagdo, ou seja, a estratégia de relegar e associar o simbolismo das
demais religibes, presente no campo religioso tanto as cristds quanto as nao-
cristds, a condicdo de demoniacas, mecanismo pelo qual fundamentou seu

discurso, simbolismo, crencgas e préticas ritualisticas.

Além da apropriacdo e reinterpretacédo da idéia de Diabo, a [IURD empreendeu,
também, a apropriacdo e ressignificacdo, dentro do seu universo simbdlico, do
simbolismo das religides demonizadas por ela, sugerindo como objetivo primordial
a busca por legitimidade e hegemonia do seu simbolismo e do seu discurso num
cenario de pluralismo religioso, no qual a diversidade de expressoes religiosas e a

liberdade de culto eram a tonica.
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A partir dessa premissa o processo de demonizacéao efetivado pela IURD constitui
0 objeto desta dissertacdo. A énfase no processo de constru¢cdo do simbolismo
baseado na demonizagdo como eixo analitico permite resgatar os nexos entre 0s
mecanismos utilizados por esta Igreja na sua consolidacdo. E os aspectos
historicos e soécio-culturais, que séo produzidos e reproduzidos no universo social
na qual a IURD fundamenta sua estrutura, possibilitando uma analise
multidisciplinar deste fenémeno religioso e um escape as visdes reducionistas que

nao consideram os aspectos relacionais de todo e qualguer fenbmeno social.

Assim, inicialmente far-se-a a explanacao e delimitacdo do problema de pesquisa,
construgcdo do objeto e a descricdo do arcabouco tedrico-conceitual que

subsidiara a analise.

O capitulo seguinte tem por objetivo contextualizar a IURD no cenéario religioso
brasileiro por meio de uma retrospectiva histérica do campo evangélico — nas
suas vertentes Protestante, Pentecostal e Neopentecostal. E, ainda, esbocar as
principais caracteristicas e especificidades que fazem com que ela seja

considerada inovadora e paradigmatica em relacdo as demais religioes.

Por ultimo, analisar-se-4 o processo de demonizacao, privilegiando os aspectos
historicos, sociais e culturais referentes a construcdo do conceito de Diabo e sua
reproducdo no imaginario religioso e que serve de substrato a constituicdo da
visdo de mundo da IURD, teologia e praticas rituais, enfim do seu universo
simbdlico. Concomitantemente a dindmica da demonizacdo sera analisada a fim
de resgatar a sua légica, objetivos e nexos que colaboraram no processo de

fundamentac&o do simbolismo da IURD.
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1 A PROPOSITO DE UMA ORIENTACAO TEORICA DE ANALISE

A Igreja Universal do Reino de Deus definida como neopentecostal® opera a partir
de um “corpus” doutrinario de cunho cristdo, na medida em que segue preceitos

biblicos, assim como as demais religides fundamentadas no Cristianismo.

Todavia na sua composi¢cao teolégica empreende uma apropriacdo de preceitos
subjacentes a doutrina cristd, no que concerne ao dualismo “Deus” - condensacgao
e fundamento do Bem, da satisfacdo e realizacdo de todos os aspectos
existenciais - em oposi¢cao ao “Diabo” - representacéo de todos os sofrimentos do
homem e, por conseguinte do Mal - apossando-se da idéia de dembnio presente
no imaginario social a fim de construir um discurso religioso que se pretende
universal. E que neste processo de universalizagcdo promove a demonizagao das
demais religides — tanto cristds quanto as afro-brasileiras. Todo o simbolismo
aponta para a negacdo do “outro” (religides), no sentido em que promove sua
demonizacdo, sugerindo com isso, que a IURD visa se legitimar como Unica

representante da verdade crista.

Baseada nessa premissa a dissertacado tem como objeto de estudo o processo de
demonizacao das religides cristds e néo cristas (por exemplo, a Umbanda) no
ambito da Igreja Universal, no periodo que abrange a sua fundacdo, em 1977,
perpassando sua expansao e consolidacdo no cenario religioso efetivada nos
seus trinta anos de existéncia. Essa periodizagdo permite apreender a construgédo
de seus preceitos doutrindrios numa temporalidade que se relaciona com a
totalidade historica na qual se insere como instituicdo. Permitindo ainda resgatar
na construgcdo de sua doutrina 0os mecanismos de reordenagdo do universo
religioso e de ressignificacdo do simbolismo que fundamenta o discurso e as

praticas na busca pela legitimacéo de sua concepcéo religiosa.

'Pentecostalismo é um termo derivado de Pentecostes: uma comemoracdo judaica, na qual se
acreditava que o Espirito Santo teria descido sobre os apoéstolos e lhes conferido dons como a cura,
falar em linguas estranhas (glossolalia) e o exorcismo. Portanto, no pentecostalismo existe a crencga
na contemporaneidade do Espirito Santo. Definido pentecostalismo pode-se falar em igrejas
neopentecostais, em tais igrejas os fiéis afirmam que a partir da manifestagdo do Espirito Santo
podem curar, falar em linguas estranhas e exorcizar. Dessa forma, créem que foram batizados e
iniciados passando a fazer parte de um corpo de crentes com acesso privilegiado em relacdo a Jesus
Cristo e a seus poderes divinos. Esse assunto sera tratado em profundidade no capitulo 2 dessa
dissertacgéo.
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Orientado por estas proposi¢cdes a analise pretende responder no plano tedrico

algumas questdes, colocadas pelas hipdteses abaixo relacionadas:

» Em que medida a demonizag&o de outras religidbes pela IURD opera como
instrumento politico na luta pela legitimidade de sua doutrina em detrimento das
demais instituicdes religiosas?

= A apropriacdo da idéia de demonio existente no imaginéario social pela IURD
se transforma em mecanismo de atracdo e manutencéo de seguidores?

» Em que medida a ressignificagdo da idéia de “Diabo” numa materialidade
concreta, em varias configuragdes, propicia a IURD poder sobre seus seguidores,

tanto do ponto de vista espiritual, quanto social?

E para dar conta de tais questionamentos no plano empirico a pesquisa tem por

objetivo:

- ldentificar na elaboracao teolégica da IURD a forma como esta se apropria e

ressignifica a idéia de demonio;

- Verificar como se efetiva a demonizacdo das outras religides, mas

especificamente a Umbanda no interior da IURD;

- ldentificar no processo de demonizagdo das religibes a dindmica da sua

construcdo que transforma as demais doutrinas em concorrentes ou “inimigas”;

- Descrever o simbolismo religioso da IURD presente em seu discurso e praticas a
fim de verificar por quais elementos empreende a busca pela legitimidade de sua

doutrina;

- Verificar no ritual religioso que expressa as doutrinas da IURD & apropriacéo e
ressignificacdo de elementos pertencentes a outras denominacgdes e em especial

0s rituais afro-brasileiros.

Para empreender a andlise do objeto, tanto no plano teérico como no plano
empirico, optou-se pela pesquisa bibliografica cujas publicacbes dos autores
enfocados fornecerdo os subsidios tedrico-conceituais que fundamentardo a

analise. Aléem destas fontes seréo utilizadas publicagdes da IURD, como: livros e
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seu principal periodico, o jornal Folha Universal. Tais fontes documentais

n2

consideradas de “primeira mao™ permitirdo a analise empirica do objeto, visto que

sintetizam o discurso e as praticas rituais da I[URD.

As proposicbes da pesquisa remetem a analise tanto a quadros teorico-
conceituais de corte macro-historico quanto aqueles que privilegiam a analise
micro do universo social. Dessa forma a IURD aparece como lécus privilegiado de
pesquisa visto que permite a partir da andlise do seu discurso e das suas praticas
revelar a dindmica das relacbes sociais no interior do campo religioso

institucionalizado.

E, ainda, o recorte macro-histérico fornece na definicdo de conceitos e de um
sistema conceitual os instrumentos de analise ou de pensamento a fim de efetivar
0 processo de investigacdo e racionalizacdo do universo a ser pesquisado

possibilitando trabalha-lo em suas mdltiplas dimensdes e na sua totalidade.

1.1 RELIGIAO: ALGUMAS DEFINICOES

A religido é um tema recorrente nos diferentes campos que compdem as ciéncias
humanas, por este motivo possibilita variadas concepgfes a seu respeito. A
perspectiva adotada neste trabalho analisa a religido como fendmeno
multidimensional, inserida no universo social, ndo como parte independente e
auto-explicativa, e, sim, como participe de um processo mais amplo de
construgcdo da realidade, compreendida como historicamente construida e

socialmente significada.

Por esta logica as contribuicbes tedrico-conceituais e metodologicas de
pensadores como Pierre Bourdieu, Clifford Geertz e Berger serao utilizadas para
0 embasamento tedrico desta dissertacdo. A escolha deve-se ao fato de que eles

fundamentam suas concepc¢des no processo de construgdo e significacdo do

2 Pesquisa bibliografica e documental se aproximam na definicdo e as fontes de “primeira méao”
proprias dessa Ultima sao entendidas como aquelas que ainda ndo receberam analise cientifica, ou
caso tenham sido analisadas ainda permitem novas conclusfes. Para um melhor aprofundamento na
guestao ver (GIL, Antdnio Carlos. Como elaborar projetos de pesquisa. 3. ed., Sdo Paulo: Atlas,
1991).
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mundo social, no qual a religido ocupa posicédo de destaque. Os demais autores
citados contribuirdo para ilustrar ou conceituar aqueles principios nao trabalhados
por eles, ou, que, devido ao viés analitico colaboram com outros elementos para o
estudo. Dessa forma conceitos sobre o imaginario social, Dembnio, Bem/Mal,
tanto numa perspectiva histérica quanto metafisica, serdo abordados,

demonstrando a relevancia de todos os trabalhos consultados.

A énfase dada aos primeiros deve-se mais ao fato de que suas teorias serviram
como matrizes tedricas, em maior ou menor grau, aqueles que se dedicam ao
estudo da religido. Com o propdsito de delinear seus conceitos e instrumentos de
analise, far-se-a a seguir uma breve leitura dos pontos mais relevantes de cada

um sobre a tematica religido.

1.1.1 ContribuicGes de Pierre Bourdieu

A definicao de religido encontrada, em Pierre Bourdieu (2002), liga-se,
diretamente, a sua concepcdo de realidade social. Esta realidade € percebida
como um espaco multidimensional, composto por varios campos de conhecimento
e/ou representacdes de mundo, no interior do qual ocorre uma luta simbolica pelo
poder de ordenar e construir visdes de mundo. Em sua obra “Poder simbdélico™
fundamenta seu arcabouco tedrico-conceitual na reelaboracdo que empreende de
conceitos de outras teorizacbes correntes de sua época, tais como: sistema
simbdlico, poder simbdlico, habitus e campo, a fim de problematizar e explicar o

universo social.

Na reinterpretacdo que faz, define um universo social formatado por varios
sistemas simbdlicos ou sistemas de ordenacéo, hierarquizacdo e legitimacao de
significacdes ou visdes de mundo social e natural. Neste sentido, concorda que os
sistemas simbdlicos — religido, ciéncia, lingua cultura arte, etc. - operam como

instrumentos de conhecimento e comunicacdo, definicbes encontradas no

® Nesta obra o autor estrutura e condensa seu arcabouco tedrico- conceitual para andlise do universo
social, sistematizando, criticando e construindo conceitos para o estudo e compreensdo dos diversos
objetos passiveis de serem recortados dentro dessa realidade. Para maior aprofundamento ver:
BOURDIEU, P. O poder simbélico. 5. ed. Rio de Janeiro: Bertrand Brasil, 2002.
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funcional-estruturalismo e na semiologia. Mas, para além das func¢des sociais de
integracdo da sociedade num conformismo légico (visdo de Durkheim), e que
sugere consenso sobre as categorias de pensamento e o sentido da realidade
social, Bourdieu ressalta a funcéo politica do simbolismo, cuja tendéncia principal,
€ a ordenacao "gnosiologica” do mundo encerrando uma “di-visdo” ou, antes, um

poder de produzir visdes de mundo a partir de sua ordenacéao.

Por esta ética, os sistemas simbolicos sdo instrumentos de dominacao visto que
promovem distincdo de classe na divisdo que operam. A0 mesmo tempo
possibilitam a integracdo da classe dominante e a desmobilizacdo da classe
dominada pela logica da legitimacdo das diferencas que, uma vez, mascaradas
recobrem sua funcdo de distincdo e destaca a fungdo de comunicacdo dos

produtos simbalicos.

Essa funcgéo politica pressupde a imposi¢do de visdes de mundo a partir de uma
luta simbdlica, na qual as diferentes classes se enfrentam pela definicdo de
mundo social mais afeita aos seus interesses. A classe dominante pode travar
esta luta diretamente, nos conflitos simbdlicos cotidianos, ou por procuragao, por
meio do embate entre especialistas de produgdes simbdlicas. O que esta em jogo
€ 0 monopdlio pelo poder simbdlico de imposicdo de instrumentos de
conhecimento e expresséo arbitrarios da realidade social. Este poder simbdlico de
classificagdo do mundo constitui 0 dado pelo enunciado e sua acdo sobre o
mundo deriva de sua capacidade de mobilizacdo. Mas, para o autor, ele so é

exercido se for reconhecido, legitimado e ndo percebido em sua arbitrariedade.

Nesta perspectiva busca resgatar na analise dos sistemas simbdlicos, ou, antes,
na sua estruturacdo, a relacdo entre seu processo de organizacado, cuja eficacia
encontra-se na sua capacidade de ordenagdao do mundo social e natural
encerrados em discursos, mensagens e visdbes de mundo, e a sua funcdo
ideologica de legitimacdo de uma ordenacdo arbitraria que tem por substrato o
sistema de dominacdo corrente. Em outros termos, entende o0s sistemas
simbdlicos como estruturas estruturadas (relacdes objetivas) que exercem um
poder estruturante, soO, e, na medida em que, se encontram estruturados. Dai a

énfase na relacao dialética entre as estruturas estruturadas e as visées de mundo
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por elas engendradas e, que, sdo produzidas e reproduzidas a partir da acdo do

sujeito.

Para dar conta desta mediacdo entre sujeito e sociedade utiliza a analise
estrutural como instrumento metodoldgico, apesar das criticas ao seu
reducionismo. Observa que este método permite a apreensao da logica especifica
das varias formas simbdlicas naquilo que elas tém de objetivo (estruturado e
invariante), e ao mesmo tempo classifica por oposi¢éo, introduzindo a nogao de
arbitrariedade, tal como na analise da linguagem, na qual a tese de correlacéo
entre entonagdo e sentido foi superada, determinando a arbitrariedade entre

significante e o significado que seria socialmente dado.

A nocdo de arbitrariedade, que permite vislumbrar a funcédo de “di-visdo” dos
sistemas simbolicos, Bourdieu (2002) associa e reinterpreta os conceitos de
“habitus” e campo. O primeiro derivado do conceito aristotélico hexis e que na
escolastica® adquiriu o sentido de aprendizado que modela as disposi¢cdes dos
sujeitos pela via da repeticdo (habitus) até ao ponto em que passa a perceber sua
acdo como natural. Na reelaboracdo que faz do conceito mais do que
conhecimento adquirido, “habitus” € um “haver”, no sentido de crédito e de capital
acumulado sugerindo disposi¢bes incorporadas, mas, atuantes, que se
transformam num poder em acdo. Assim, o habitus se reconstréi e se reproduz e,
dessa forma, constitui e reproduz as condicdes de existéncia dos agentes,
operando como um principio gerador e estruturante das praticas e representacdes
sociais. E a “interiorizac&o das exterioridades” que passam a ser percebidas como
naturais. Com essa visao dialética torna-se possivel apreender a logica da
producdo social e, também, a légica das acOes dos agentes sociais nestas
producdes. E afirmar que as acdes dos agentes sao engendradas no e pelo

“habitus” e que ele atua como operador pratico de construcdes de objetos sociais.

Quanto a nocdo de campo, Bourdieu, define como “locus” no qual os diversos
interesses e/ou visdes de mundo se confrontariam manifestando as relagcdes de

poder objetivadas nas estruturas e nos habitus dos agentes sociais em luta. A

* Traduco latina do conceito aristotélico de hexis, o termo habitus (participio do verbo habere: ter ou
possuir) foi apropriado por Sao Tomas de Aquino, no século Xlll, para designar a idéia de que o
sujeito pode adquirir via introjecdo de conceitos e ensinamentos, capacidade para acdo ou
disposi¢cBes duraveis que levam a acao.
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analise de sua estruturacdo permite apreender a logica de sua construcao e dos

interesses daqueles que se dedicam ao conflito, ou seja,

“[...] apreender aquilo que faz a necessidade especifica da crenca que o
sustenta, do jogo da linguagem que nele se joga, das coisas materiais e
simbdlicas em jogo que nele se geram [no interior do campo] é explicar,
tornar necessario [...] os atos dos produtores e as obras produzidas [as
lutas] que tem lugar no campo [...] tem o poder simbdélico como coisa em
jogo [...] 0 que nelas esta em jogo € o poder sobre o uso particular de uma
categoria particular de sinais e desse modo, sobre a visdo e o sentido do
mundo natural e social [...]" (BOURDIEU, 2002, p. 69-70).

E, ainda, afirmar que o que se produz no interior dos diversos campos séo objetos
de percepcao, de divisdo do mundo social, referidas em discursos arbitrarios que

naturalizam a ordem construida.

A descricdo, acima, dos conceitos e metodologia tem por objetivo situa-los em
relacdo a analise do universo religioso que o autor empreende em outra obra

intitulada “Economia das trocas simbélicas”™

, ha qual dedica um capitulo ao
estudo da génese e estruturacdo do campo religioso a fim de explicar sua

relevancia na dinamica social.

Define a religido como sistema simbolico. Neste sentido, € um veiculo de poder e
politica, uma vez, que se refere a ordenagdo do mundo social. A estruturagédo do
campo religioso segue, portanto, o0 mesmo principio de “di-visdo”, construindo
representacbes e organizando o mundo social no recorte de classe que
empreende nele. E, também no fato de engendrar o sentido e 0 consenso em
torno da légica da inclusédo/exclusdo. Desse modo pela sua propria estruturacéo,
cumpre “as funcdes de inclusao e exclusdo, de associacéo e dissociagdo, de
integracgéo e distingcao” (BOURDIEU, 2004, p.30).

Portanto a religido:

“[...] contribui para imposi¢&o (dissimulada) dos principios de estruturacdo da
percepcéo e do pensamento do mundo e, em particular, do mundo social, ha
medida em que impde um sistema de praticas e de representacdes cuja
estrutura objetivamente fundada em um principio de divisdo politica
apresenta-se como estrutura natural-sobrenatural do cosmos” (BOURDIEU,
2004, p. 33 - 34).

® Para verificar a dinamica de analise e a forma como este autor constréi o pensamento e utiliza o
método estruturalista numa perspectiva dialética, na andlise do universo religioso, consultar capitulo 2

da obra: BOURDIEU, P. A economia das trocas simbdlicas. 5. ed. Sdo Paulo: Perspectiva, 2004.
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Bourdieu destaca a contribuicAo weberiana na analise da religido por ela
“correlacionar o conteudo mitico do discurso (inclusive em sua sintaxe), aos
interesses religiosos daqueles que os produzem” (2004, p. 32). E, por, construir
uma tipologia das crengas e praticas religiosas que expressam de forma
transfigurada as estratégias dos diferentes grupos de especialistas que concorrem
entre si pelo monopdlio da gestdo dos bens de salvacédo e das classes que se
interessam por esses servigos. Afirma que nesse ponto Weber e Marx concordam
em relagdo a funcdo da religido em conservar a ordem social “legitimando” o

poder dos “dominantes” ou para a “domesticacado dos dominados”.

Dessa forma Weber contribui para demonstrar que a religido como sistema
simbolico demandou desde sua génese a formacéo de um corpo de especialistas
gue atuam como porta-vozes de discursos ou praticas, estando investidos de
poder, e que visam responder as necessidades especificas dos grupos a que
servem. Mas, critica o determinismo de sua visao ao relacionar uma dependéncia
univoca entre as condi¢cdes econémicas e a racionalizacao religiosa. Segundo ele,
a relacdo refere-se mais especificamente ao desenvolvimento de um corpo de

sacerdotes.

A divisédo do trabalho e, por conseguinte, a divisdo do trabalho religioso propicia a
formacdo destes especialistas, produtores de sistemas ideolégicos e que
concorrem entre si a fim de objetivar visbes de mundo ou teologias disfarcadas

em dogmas legitimados:

“Enquanto resultado da monopolizagdo da gestdo dos bens de salvacdo
por um corpo de especialistas religiosos, socialmente reconhecidos como
os detentores exclusivos da competéncia especifica necesséria a
producédo ou a reproducao de um ‘corpus’ deliberadamente organizado de
conhecimento secretos (e, portanto raros) a constituicdo de um campo
religioso acompanha a desapropriacdo objetiva daqueles que dele séo
excluidos e que se transformam por essa razdo em leigos (ou profanos, no
duplo sentido do termo) destituidos do capital religioso (enquanto trabalho
simbdlico acumulado) e reconhecendo a legitimidade desta
desapropriacdo pelo simples fato de que a desconhecem enquanto tal”
(BOURDIEU, 2004, p. 39).

A desapropriacao do saber no campo religioso propicia a hierarquizagéo e permite
a objetivacdo em estruturas e nas disposi¢coes dos agentes refletindo a alocacdo
do capital religioso em dois poélos extremos nos quais estdo o autoconsumo, de

um lado, e, do outro, a monopolizagcdo da producéo religiosa nas maos de
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especialistas opondo ortodoxia a heterodoxia. Como resultado dessa estruturacao
ocorre no ambito do autoconsumo a oposi¢cao “do dominio pratico” de apreensao
e significacdo de esquemas de pensamento e de acdo incorporadas no e pelo
habitus, nas estruturas e no “saber erudito” que implicam em sistematizacdo e
institucionalizacdo de um conjunto de conhecimentos pelos especialistas que por
se constituirem na e pelas estruturas sédo incumbidos de reproduzir o capital

religioso encerrando-o0 numa pedagogia.

No polo da monopolizacdo completa da producéo religiosa por especialistas,
ocorre a distingdo dos sistemas simbolicos qualificados de mitos e aqueles
qualificados de ideologias religiosas (religides). Ambas sédo produtos da
reelaboracéo letrada que responde as func¢des internas como a autonomizagao do
campo religioso, e respostas externas mais afeitas as demandas dos
antagonismos de classe e a luta simbodlica de imposi¢cédo de visdbes de mundo,
que, segundo o autor, constitui razdo de ser das grandes religibes que se

pretendem universais.

Dai resulta a oposicao entre sagrado e profano baseada naquela oposicédo entre
0s especialistas que monopolizam a gestao do “sagrado” e os leigos, objetivados
na condicdo de profanos no duplo sentido do termo: de ignorantes da religiao
(portanto estranhos ao sagrado, uma vez que sao destituidos do capital religioso)
e em relacdo ao corpo de administradores do sagrado. Resulta também na
oposicao entre “manipulacdo legitima”, no caso da religido, e manipulagéo
profana, caso da magia e da feiticaria em sua condicdo de religido dominada. Isso
se da pela predisposicdo dos sistemas simbolicos em cumprir as funcdes de

associacao/dissociacao/distincdo relegando religibes dominadas a condicdo de

profana e profanadora (ou vulgar).

Portanto, o surgimento de uma ideologia religiosa, para o autor, tem por tendéncia
relegar antigos mitos ou ideologias ao estado de magia e feiticaria, em dada
formacdo social. Essa oposi¢do liga-se, também a questdo da distribuicdo do
capital cultural que concorrem entre si no interior do campo religioso e que define
competéncias dissimulando a luta simbdlica pela incorporacdo de visdes de

mundo.



24

Como sistema simbolico objetivado na estrutura e nas disposicbes a religido
constroi e ordena o pensamento, delimita o pensavel, o dizivel dentro do seu
campo, ou seja, aquilo que é admitido sem discussdo e, dado seu efeito de
consagracao ou legitimagcdo, opera uma “mudanca de natureza” no “habitus” e
nas visdes acerca do mundo social convertendo o ethos, definido como “sistema
de esquemas implicitos de agédo”, em ética, “enquanto conjunto sistematizado e
racionalizado de normas explicitas”. Por estes aspectos a religido cumpre funcao
ideoldgica ja que legitima o arbitrario na imposicdo de axiomas incontestaveis,

sacralizados, naturalizados e eternizados.

“[...] Em outros termos, a religido permite a legitimacdo de todas as
propriedades caracteristicas de um estilo de vida singular, propriedades
arbitrarias que se encontram objetivamente associadas a este grupo ou
classe na medida em que ele ocupa uma posicao determinada na estrutura
social (efeito de consagracdo como sacralizacdo pela ‘naturalizacéo’ e pela
eternizacdo)” (BOURDIEU, 2004, p. 46).

Com esta visao, afirma que as func¢des sociais que a religido cumpre nédo se
devem, apenas, ao fato de que os leigos buscam justificativas para existir em um
mundo adverso, mas porque esperam dela justificacdes de sua existéncia em
determinada posicdo social que traz em seu bojo propriedades socialmente

intrinsecas:

“Se a religido cumpre fungdes sociais, tornando-se, portanto, passivel de
andlise sociolégica, tal se deve ao fato de que os leigos nao esperam da
religido apenas justificacfes [sic] de existir capazes de livra-los da angustia
existencial da contingéncia e da soliddo, da miséria biolégica, da doenca,
do sofrimento ou da morte. Contam com ela para que lhes forneca
justificacBes de existir em uma posi¢céo social determinada, em suma, de
existir como de fato existem, ou seja, com todas as propriedades que lhes
sdo socialmente inerentes [...]" (BOURDIEU, 2004, p. 48).

Dessa forma o interesse religioso liga-se ao interesse de uma classe ou grupo em
legitimar sua visdo de mundo e sua condicdo material e simbdlica, além de sua
posicdo na estrutura social, nesse sentido depende diretamente dessa posicao.
Nessa medida a mensagem religiosa impregnada de idéias e representacdes do
mundo social e natural, para satisfazer o interesse religioso de determinado
grupo, ou seja, para ter eficacia simbolica e legitimidade (ou consagracéo) deve
fornecer objetos de justificacdo das propriedades inerentes ao grupo (objetivadas)
para que ele se reconheca nela e assim reconheca sua legitimidade. Nesse

sentido sua circulacao
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“[...] implica necessariamente em uma reinterpretacdo que pode ser
operada de forma consciente por especialistas (por exemplo, a
vulgarizacgdo religiosa com vistas a evangelizagdo) ou efetuada de
modo inconsciente apenas pela forca das leis da difuséo cultural
(por exemplo, a ‘vulgarizagdo’ resultante da divulgagédo). Quanto
maior for a distancia econémica, social e cultural entre o grupo dos
produtores, o grupo dos divulgadores e o grupo dos receptores,
tanto mais ampla a reinterpretacdo” (BOURDIEU, 2004, p. 51).

As fungdes sociais e politicas que a religido cumpre na producao e reproducéo de
determinada ordem social em cada contexto historico, ou seja, na representacao
e significagdo do universo social devem ser analisadas na relagdo dialética entre
agente social e sociedade, a fim de se compreender as razdes pelas quais certos
discursos religiosos séo legitimados em detrimento de outros. Deve-se buscar o

processo de construcao e significagdo dessa legitimidade socialmente atribuida.

1.1.2 Contribuicbes de Geertz

Na dimensdo macro-teorica, encontrada em Bourdieu (2004), o objeto pode ser
analisado no seu processo de construcdo histérico, social e politico. Em
compensacao na dimensdo micro-tedrica ha possibilidade de analise por dentro
do objeto de estudo interpretando suas estruturas de significacéo,
contextualizando-o em sua base social e determinando a sua importancia. E nesta
perspectiva que as concepcdes de Geertz (1989), sdo enfocadas nesse estudo ja
gue fornece os parametros tedrico-conceituais para se pensar a religido como

sistema cultural, ou seja, no seu simbolismo.

Em sua obra “A interpretacdo das culturas”®

estabelece conceitos e métodos para
a andlise da cultura ou antes para sua interpretacao naquilo que denomina “teoria
interpretativa da cultura”. Num primeiro momento define os contornos de sua
concepcdo sobre cultura e afirma que seu conceito sobre o tema “é
essencialmente semiotico”. Concordando com Max Weber, Geertz afirma “[...] que
o homem & um animal amarrado a teias de significados que ele mesmo teceu,
assumo a cultura como sendo essas teias” (GEERTZ, 1989, p. 4). Neste sentido,

busca interpretar estas teias de significados, encerradas num simbolismo.

® para maior compreensédo do conceito de cultura numa perspectiva semibtica e interpretativa, uma
percepcdo mais aprofundada da metodologia e do viés antropolégico sobre os varios aspectos da
realidade social, ver: GEERTZ, Clifford. A interpretacdo das culturas. Rio de Janeiro: LTC, 1989.
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Dessa forma, entende a analise da cultura como “descricdo densa” que busca
interpretar os significados das ac¢fes sociais a partir dos significados dado pelos
sujeitos da agao, ou seja, compreender o outro nas teias de significados na qual
ele se move e dessa forma apreender “ler (no sentido de construir uma leitura de)”

e ndo para codificar regularidades abstratas.

Neste ponto, cabe fundamentar sua concepc¢éo sobre cultura para melhor situar
seus pressupostos teodricos. Cultura, para o autor, € um documento de atuagéo,
um contexto de significados que sinaliza o comportamento, ndo esta no interior do
sujeito, ela € “publica porque o seu significado o é”. Observa a necessidade de

contextualizar as a¢fes sociais no interior desse “documento publico” de atuacao.

Para ele seu conceito de cultura:

“[...] denota um padrdo de significados transmitidos historicamente,
incorporado em simbolos, um sistema de concepgdes herdadas expressas
em formas simbdlicas por meio das quais os homens comunicam,
perpetuam e desenvolvem seu conhecimento e suas atividades em relacdo
avida” (GEERTZ, 1989, p. 66).

Entendido dessa forma seu estudo sobre religido volta-se para a “dimenséo

cultural da analise religiosa”, que define como:

“(1) um sistema de simbolos que atua para (2) estabelecer poderosas,
penetrantes e duradouras disposicbes nos homens através da (3)
formulacdo de conceitos de uma ordem de existéncia geral e (4) vestindo
essas concepcgdes com tal aura de fatualidade que (5) as disposicbes e
motivagBes parecem singularmente realistas” (GEERTZ, 1989, p. 66 - 67).

Para explicitar seu conceito, e, na medida em que trabalha com a nocéo de
significado, aceita o paradigma de que os simbolos sagrados cumprem a fungéo
de

“[...] sintetizar o ethos de um povo — o tom, o carater e a qualidade da sua
vida, seu estilo e disposicbes morais e estéticos — e sua visdo de mundo —
0 quadro que fazem do que s&o as coisas ha sua simples atualidade, suas
idéias mais abrangentes sobre ordem” (GEERTZ, 1989, p. 66-67).

Ou seja, a representacdo de mundo que se inscreve nestes simbolos. Na medida
em que opera suas crencas e as pbem em pratica esse ethos adquire
razoabilidade em termos de significagdo, visto que, promove a adaptagédo, no

plano das idéias, daquilo que a visdo de mundo descreve como significativo e,
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portanto, real. Na mesma proporcao no plano emocional o que a visdo de mundo
representa torna-se convincente. Adquirindo uma imagem de verdade,
demonstrando que o estado das coisas tem sua légica e que estdo acomodados

perfeitamente a ordenacao construida.

Assim o ethos confronta e confirma a visdo de mundo (teia de significados) e vice-
versa, resultando em dois efeitos: por um lado estruturam significados a exemplo
das preferéncias morais e estéticas, que aparecem como condigBes existenciais
impostas, parte imutavel do mundo e que por isso fazem parte do senso comum.
Por outro lado, acomodam essas preferéncias recebidas da realidade significada
invocando agueles sentimentos morais e estéticas inscritos na estrutura, mas que
uma vez “sentidos” atuam como comprovagao da sua veracidade. Geertz (1989,
p. 67) concorda com a afirmacao de que a “[...] religido ajusta as acdes humanas
a uma ordem césmica imaginada e projeta imagens da ordem cosmica no plano
da experiéncia humana [...]". Mas ressalta que ndo se pode investigar
empiricamente a capacidade dos simbolos sagrados em efetivar essa coeréncia
entre a construcdo da significacdo da realidade e a apreensdo desta realidade

significada, que é sentida como real e imutavel.

O aspecto simbdlico dos acontecimentos sociais, somente, pode ser apreendido
na totalidade de significados, portanto, torna-se necessario uma separacao entre
a estrutura da teia e a subjetividade do individuo. A analise da dimenséo
simbdlica deve ser “extrinseca’” centrada no universo intersubjetivo de
entendimento comum a todos, ou seja, na prépria teia. Os sistemas simbdlicos
(padrbes culturais) sdo modelos de comportamento, ou antes, os modela, o que
encerra, para o autor, seu duplo sentido que € o de significar, conceituar a
realidade social, moldando-se de acordo com ela e a moldando de acordo com
eles. Dessa forma, operam duplamente como programa no sentido de
“documento publico” (simbolo) e na atuacdo como representacdo do programado
ou do concebido. Isto para o autor € muito claro em relacdo aos simbolos
religiosos. Na crenca e nas praticas religiosa esses simbolos atuam como
proposicdes resumidas da realidade e/ou como um modelo de respostas para sua

producao, eles “expressam o clima do mundo e o modelam”.
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Modelam no sentido de levar o crente a certo conjunto de disposi¢cdes tais como:
0 compromisso, habilidades, habitos, inclinagbes que atribui o carater
perseverante ao desenvolvimento da atividade e a qualidade da experiéncia

vivenciada.

Os simbolos sagrados induzem as disposi¢des religiosas na medida em que se
articulam com as idéias gerais que se tém sobre o real. Essa articulacdo formula
conceitos sobre o que € transcendental. Toda religido precisa definir verdades

sobre a realidade se ndo quiser cair no moralismo formal.

Para o autor a construcdo de simbolos religiosos esta implicita na capacidade que
o homem tem de responder por sua existéncia, alids, de construir padrbes
culturais a fim de obter tais respostas. Em virtude disso, a dependéncia do
homem em relagdo aos simbolos e aos sistemas simbolicos torna-se decisiva
para sua existéncia humana. Sem os simbolos perderia a dire¢do, 0 sentido e o
poder de controle e de autocontrole do mundo. Langer citado por Geertz (1989,

p.73) concorda que:

“[...] [o homem] pode adaptar-se, de alguma forma, a qualquer coisa que
sua imaginacdo possa enfrentar, mas ele ndo pode confrontar-se com o
caos. Uma vez que a concepgcdo € a sua funcdo caracteristica e seu
predicado mais importante, seu maior medo é encontrar algo que néo
possa construir — o sobrenatural [...]".

O caos ou falta de interpretabilidade, para o autor, ameaca o homem em trés
aspectos: na sua capacidade de analisar dados pelas representagbes e/ou
significagbes construidas culturalmente, na sua capacidade de resistir e na sua
conducdo moral, que levados a extremos desafiam as formula¢des de que sua

existéncia € compreensivel e de que é possivel conduzir-se dentro dela pelo

pensamento. Nesse sentido para existir a religido tem que enfrentar tais desafios.

Mais do que escape as pressodes insuportaveis, ela, contraditoriamente, acomoda
o sofrimento demonstrando ndo apenas como evita-lo, mas caso sofra, como

enfrenta-lo.

Para aqueles que adotam seu simbolismo garante fundamentos para a
compreensdao do mundo e no ato de compreendé-lo possam situar seus

sentimentos e definir suas emocodes a fim de poder suportar:
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“[...] o simbolismo [...] focaliza o problema do sofrimento humano e tenta
enfrenta-lo colocando-o num contexto significativo, fornecendo um modo
de acao através do qual ele possa ser expresso, possa ser entendido
expressamente e, sendo entendido, possa ser suportado [...]" (GEERTZ,
1989, p. 77).

Mesmo entendendo o sofrimento como um “Mal” ele pode néo ser considerado
imerecido para aqueles que sofrem, o que explicaria a disparidade inerente entre
0 que conjuntos de preceitos religiosos ditam e as recompensas materiais

recebidas pela introspecc¢éo de sua moralidade.

O sofrimento e o Mal encerram a mesma problematica visto que aparecem como
uma nebulosa sobre a coeréncia do cosmo, sem significado ou sentido, como
algo inexplicavel, langando duvidas sobre a ordenagdo que se apresenta como
real. A essa duvida a religido responde formulando simbolos que transmitam uma
imagem de ordem verdadeira explicando e até celebrando tais ambiguidades num
esforco de negar a sua existéncia e afirmar que a vida € mesmo insuportavel e

gue a justica é iluséo.

Assim, a religido pode afirmar a inexorabilidade da ignorancia, do sofrimento, da
injustica no plano da existéncia humana e concomitantemente negar que tais
irracionalidades componham o mundo como um todo. Neste sentido seu

simbolismo relaciona a esfera da existéncia do homem outra mais ampla.

Essa negacdo que a religido faz e que o homem reconhece e cré como
verdadeira reside da “crenca’ na autoridade e na veracidade de suas concepcgoes,
no olhar ou leitura que faz sobre o mundo. A religido repousa sobre axiomas, para

Geertz:

“[...] A perspectiva religiosa repousa justamente nesse sentido do
‘verdadeiramente real’ e as atividades simbdlicas da religido como sistema
cultural se devotam a produzi-lo, intensificad-lo e, tanto quanto possivel,
torna-lo inviolavel pelas revelagdes discordantes da experiéncia secular
[...] a esséncia da ac¢éo religiosa constitui [...] imbuir um certo complexo
especifico de simbolos — da metafisica que formulam e do estilo de vida
gue recomendam — de uma autoridade persuasiva” (1989, p. 82).

Afirma, assim, que a convicgcdo na veracidade dos axiomas religiosos e na
correcdo de suas interpretagBes se origina no ritual que € o “comportamento

consagrado”. Seja de que tipo for € no ritual que se da o encontro entre as

“disposi¢cdes” e “motivacdes” induzidas pelos simbolos e as concepcdes de
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mundo significadas neles: “[...] Num ritual, o mundo vivido e o0 mundo imaginado
fundem-se sob a mediacdo de um unico conjunto de formas simbdlicas, tornando-
se um mundo unico [...]" (GEERTZ, 1989, p. 82).

Observa que, quanto mais elaborados e publicos séo os rituais mais eles atuam
sobre o ethos e a visdo do mundo de um povo, modelando-os. Os rituais mais do
que modelo de religibes sdao modelos para crengca nelas visto que na
dramatizagdo o homem vivencia e retrata sua fé. Mas destaca que nem mesmo
0s mais “devotos” vivem permanentemente no mundo dos simbolos religiosos,
neste sentido, a religido ndo descreve por si s toda ordem social (senso comum),

mas a modela, ajusta e contorna a exemplo do que faz o ambiente.

Existe uma movimentacao entre a visdo do senso comum e a visao religiosa e o
homem transita por dentro dela possibilitando discernir sobre a pratica e a

experiéncia religiosa. E, mais, concluir que a religido pelo,

“[...] fato de colocar atos intimos, banais em contextos finais que torna a
religido socialmente tdo poderosa [...] ela altera [...] radicalmente, todo
panorama apresentado ao senso comum, altera-o de tal maneira que as
disposicBes e motivacbes induzidas pela pratica religiosa parecem, elas
mesmas, extremamente praticas, as Unicas a serem adotadas com
sensatez, dada a forma como as coisas sdo ‘realmente” (Ibidem, p. 89).

O autor ndo busca os aspectos morais e/ou funcionais da religido, mas a analise
daquilo que Ihe concede importancia, ou seja, a sua capacidade de modelar, de
ser fonte de significado das concepc¢des de mundo gerais servindo de modelo da
atitude de individuos ou grupos e no processo de ir e vir, servir de fonte para as
“disposi¢cbes mentais”, de modelo para suas atitudes. Ela extrapola o contexto
metafisico que a especifica na medida em que fornece representacdes gerais que
nos seus termos dao significado a uma parte da experiéncia real — mas
precisamente aquelas relativas ao intelectual, moral e emocional. E, por esse
prisma pode ser analisada na sua dimensdo cultural para além de sua

institucionalidade.

A religido entendida como sistema simbdlico tem por propriedade principal a
ordenacédo num todo coerente de um conjunto de simbolos sagrados ja que nunca
€ apenas metafisica. Toda e qualquer cultura sacraliza (torna inviolavel) seus

objetos e préaticas de culto revestindo-os de um sentido moral que obriga e
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encoraja a devogao. E, mais, materializa e armazena os significados através de
simbolos como, por exemplo: cruz, correntes e outros. Eles sdo dramatizados nos
rituais evocando aquilo que procuraram significar modelando visdes de mundo e

organizando condutas (ethos).

1.1.3 ContribuicGes de Berger

Berger (1985) é outro autor que trabalha a religido numa perspectiva de sistema
simbdlico, ou conjunto de significacdes, construidas e legitimadas socialmente e
historicamente. Estudioso da realidade social interessa-se pelo fendmeno
religioso na medida em que este se relaciona com esta realidade, ou antes,
participa dela como produto historico do agir humano. Em sua obra “Dossel

117

Sagrado”’, Berger traca os parametros da sua concepc¢do. Para, ele a sociedade
é resultado do trabalho humano de construcdo do mundo e a religido tem lugar
destacado nesse empreender do homem. Com objetivo de relacionar a religido a

construgdo do mundo social analisa a sociedade em termos dialéticos.

Afirma que a realidade social como produto do fazer humano recua,
continuamente sobre ele demonstrando o carater inerentemente dialético e que se
da em trés momentos: “a exteriorizacdo” o trabalho continuo fisico ou mental
sobre 0 mundo, “a objetivacdo” que seria a materializacdo conquistada pelo
produto adquirindo concretude exterior e distinta dele; e a “interiorizagcdo” que
define como reapropriacdo pelos homens dessa realidade por eles estruturada

transformando-a em estruturas da consciéncia subjetiva.

Neste sentido homem e sociedade s&o produtos um do outro. E, a exteriorizacao
€ culturalmente necessaria, uma vez que ele s6 se concebe e existe como
homem na sua relacdo com o mundo. Ou seja, “[...] 0 homem ndo s6 produz um
mundo como também se produz a si mesmo. Mais precisamente — ele se produz
a si mesmo num mundo” (BERGER, 1985, p. 19).

" Neste trabalho o autor se debruca sobre a andlise da religidao naquilo que denomina de perspectiva,
um olhar diferenciado sobre o objeto, que tanto pode ser antropolégico, histdrico, sociologico e
outros, sempre numa visao dialética, demonstrando a multiplicidade de compreensdes possiveis
sobre 0 mesmo. Ver: BERGER, Peter L. Dossel sagrado: elementos para uma sociologia da religido.
3. ed., S&o Paulo: Paulus, 1985.
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Nesta concepcado, define a sociedade como um aspecto do conjunto total dos
produtos dos homens que podem ser materiais ou intangiveis e a essa totalidade
define como cultura. Na dialética homem/sociedade, a ultima estrutura sua
relacdo com o homem pela interiorizacao a partir do processo de socializagéo, de
compreensdo dessa objetividade coletivamente construida compartilhada,
reconhecida e significada. Significado socialmente construido, cujo objetivo &

ordenar a realidade, e que confere a ela uma “qualidade protetora”.

Para Berger (1985) quando em situagbes marginais ou limites esta qualidade
protetora ndo da conta de significar o real abre hiatos de suspei¢cdo subjetiva
sobre a “normalidade” da ordem social admitida como 6bvia. Nesse ponto introduz
a religiao como produto do trabalho de construcdo de significagdo do mundo a
partir do qual fundamenta um cosmos sagrado para dar conta de aspectos
precarios percebidos no universo social. A religido é representacdo maxima da
“auto-exteriorizacdo” do homem na construcdo de significados para a realidade,
ou seja, “[...] € a ousada tentativa de conceber o universo inteiro como
humanamente significativo” (p. 41). Assim, atribui sentido e dire¢do ao cosmos
como um todo superando a percepcdo de que aquela ja referida “normalidade”

nao é tao real.

Mas, enfoca a “precariedade” constante destas realidades que, por serem,
socialmente construidas, tornam necessario que 0s “saberes”, objetivados e
interiorizados como reais, sejam admitidos como determinantes na explicagéo e
justificagdo da ordem social, ou seja, legitimados. O autor entende estas
legitimacdes como respostas aos questionamentos sobre os “dispositivos
institucionais”. Nesta medida propde “0 que €” e normatiza o0 agir social,
retroagindo sobre seus produtores, assim as realidades objetivadas podem ser
interiorizadas definindo e validando a realidade subjetiva. A exterioridade, para o
autor, garante uma ordenacao nas relacdes sociais que se estabelecem entre os
individuos e a interiorizacdo possibilita a manutencéo e reproducéo subjetiva do

mundo social.

Neste sentido, a religido pode ser considerada historicamente o mecanismo mais
eficaz de legitimag&o da realidade definida coletivamente em cada contexto social

gue relaciona com o cosmos sagrado as constru¢des de mundo empirico & mercé
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de contingéncias que podem perturbar a ordem objetivada e significada. Dessa
forma, Berger (1985), observa que: “a religido legitima as instituicbes infundindo-
lhes um status ontologico de validade suprema, isto €, situando-as num quadro de

referéncia sagrado e césmico. [...]" (p. 46).

A legitimacdo operada na e pela religido possibilita a interpretacdo da ordem
social como constituida por uma realidade (um espaco) sagrada. Realidade esta
que uma vez significada possibilita superar a desordem percebida como
contraditoria a ordem social evidenciada e objetivada. Esta visdo permite
compreender a legitimagdo operada subjetivamente pelos individuos uma vez que
ser contrario a ordenacéo religiosa do mundo é arriscar-se a cair no contraditorio
e ndao-significativo “[...] é [...] aliar-se as forcas primevas da escuridédo [...]”
(BERGER, 1985, p. 52).

Mas dado o processo intrinseco de mudancas sociais, que como continuo produto
humano estd sempre em aberto, a religido necessita de um instrumento que
garanta a perenidade de sua legitimacdo, ou seja, funcdo de atribuir sentido e
ordenacdo. O ritual tem sido esse instrumento que traz a memaria dos homens a

possibilidade constante do caos.

A religido aparece entdo como nucleo de significacéo e legitimacdo de visbes de
mundo para dar conta dos aspectos nao evidenciados na constru¢cdo do mundo
social e natural, dos hiatos, das nebulosas. Tanto Geertz (1989) quanto Berger
(1985) perceberam a condigéo inerente dos sistemas simbdlicos que traz implicito
um “vazio de significacdo” que precisa ser preenchido a fim de garantir o sentido e
a ordenacédo do real. Assim, a religido estabelece seu espaco de atuacdo e
significacdo do real, objetivado e estruturado como espaco sagrado e que se
relaciona com o mundo social e natural pela distincdo, ou seja, pela dicotomia

entre sagrado e profano.

1.2 SAGRADO E PROFANO: ALGUMAS CONSIDERACOES

Berger (1985, p. 39) define sagrado como tudo aquilo que esta imbuido por um

“poder misterioso e temeroso” que se distingue do homem ao mesmo tempo em
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gque se relaciona com ele e que estaria presente em alguns objetos da

experiéncia. Nessa relacéo,

“[...] O sagrado é apreendido como algo que “salta para fora” das rotinas
normais do dia a dia, como algo extraordinario e potencialmente perigoso,
embora seus perigos possam ser domesticados e sua for¢a aproveitada
para as necessidades cotidianas. Embora o sagrado seja apreendido como
distinto do homem, refere-se ao homem, relacionando-se com ele de um
modo em que ndo o fazem os outros fenbmenos n&o-humanos
(especificamente, os fenbmenos de natureza néo-sagrada). Assim, o
cosmos postulado pela religido transcende, e a0 mesmo tempo inclui, o
homem. O homem enfrenta o sagrado como uma realidade imensamente
poderosa distinta dele. Essa realidade a ele se dirige, no entanto, e coloca
a sua vida numa ordem, dotada de significado”.

Em Geertz (1989) a religido como sistema de simbolos, empreende a
confrontacdo e confirmacéo entre o ethos e as visbes de mundo de um povo e
que se realiza em termos de simbolismo religioso que visa relacionar sua
existéncia cotidiana a uma esfera mais ampla do que aquela tomada como
evidente. Nesse sentido o0s simbolos religiosos oferecem garantias de
compreensao e ordenac¢do do cosmos como um todo. Para tanto sédo imbuidos de
uma significacdo e uma autoridade persuasiva que determinam a verdade
incontestavel de suas diretivas e/ou sentido. Mas os significados que servem a
interpretacdo da experiéncia e para organizacdo de condutas tém que ser
armazenados em referentes, em simbolos que detém a verdade inconteste de sua

capacidade de responder aos “vazios de sentido” anteriormente mencionados.

Tais simbolos sdo consagrados, sacralizados e servem de mediadores entre o
mundo percebido e aquele que transcende a percepcdo do homem sobre o

universo como um todo.

A religido, nesse sentido, se apropria dessa construcédo e representacao social
encerrando-a num universo ordenado que embora se relacione com o todo difere
dele em esséncia por ndo ser percebido na realidade imediata, atribuindo ao
sagrado (construido e reproduzido socialmente) um significado e um valor em si

mesmo e desse modo operando a distingao.

Como visto anteriormente, as varias possibilidades de construcdo de visdes de
mundo ou representacdes do real constituem, para Bourdieu (2004), o pano de

fundo para uma luta simbdlica entre as classes que buscam o poder de definir
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visbes de mundo mais afeitas aos seus interesses. E nessa perspectiva, para o

autor, que a religido cumpre uma funcgéo politica.

Nessa imposicao de representacdes e/ou visdo de mundo produz e estrutura de
forma objetiva e nas disposicbes dos agentes um “corpo de verdades” ao
desapropria-los de seus saberes ou representacdes do real. Para o autor, na
andlise dessa estruturagdo, ou seja, do campo religioso observa-se a distingdo
entre sagrado e profano. A oposi¢cdo se efetua pelo componente ideoldgico na
medida em que ao estruturar um campo especifico de conhecimento e construcao
de conhecimento e percep¢do do mundo promove sua hierarquizacao (di-visao)

jogando nas méaos de especialistas 0 monopdlio da construgédo dessas visoes.

Tais especialistas definem, produzem e reproduzem um saber organizado cujo
segredo e raridade fundamenta sua especificidade, revestindo tais saberes de
uma aura de verdade que garante sua incontestabilidade. Os excluidos desse
processo sao transformados em leigos ou profanos num duplo sentido do termo
estdo desapropriados do capital religioso (trabalho simbédlico acumulado) e
reconhecem a legitimidade da destituicdo por nédo a perceberem como tal.

Assim para Bourdieu (2004),

“[...] A oposicao entre os detentores do monopdlio da gestao do sagrado e
os leigos, objetivamente definidos como profanos, no duplo sentido de
ignorantes da religido e de estranhos ao sagrado e ao corpo de
administradores do sagrado, constitui a base do principio da oposicdo
entre o sagrado e o profano e, paralelamente, entre a manipulagéo legitima
(religifio) e a manipulagdo profana e profanadora (magia ou feiticaria) do
sagrado [...]" (p. 43).

1.3 SIMBOLOS SAGRADOS E IMAGINARIO

Nos trés autores acima citados o sagrado aparece como elemento intrinseco ao
universo religioso, seu referente, seu conjunto de significagcdes, seu aspecto
ideoldgico (di-visédo) e como espaco de distingdo, de oposi¢cdo entre a realidade
perceptivel e aguela mais ampla que compde o universo como um todo. Mas o

sagrado nao tem substancias em si mesmo, é uma construcao de significados.
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O simbolismo sacralizado ou sagrado que compde a religido, ou antes, a
representa, define e reproduz se representando e se reproduzindo nas

consciéncias de forma direta e indireta.

Elias da Silva® (2002) sociélogo interessado no estudo do universo religioso ao
analisar esse processo de percepcao do simbdlico, observa que o objeto pode ser
apreendido na sua concretude e de forma imediata ou “reapresentado” a
consciéncia por uma imagem. Durand citado por Elias (2002, p.30) observa que
“[...] a imaginag&o simbolica, propriamente dita, acontece quando o significado a
gue vocé esta se referindo ou querendo expressar, ndo € mais absolutamente

apresentavel”.

Essas consideracdes permitem delinear uma concepc¢do de imaginario como
reapresentacdo e reproducdo nas consciéncias das significacfes que a visdes de

mundo constroem.

Outro autor que fornece mais subsidios para conceituar imaginario € Denis de
Moraes (2002). Na analise que faz sobre o tema, imaginéario social se compde de
um conjunto de “relagbes imagéticas” que agem como memoaria afetivo-social de

uma cultura, como um substrato ideolégico mantido pela comunidade.

E uma producdo coletiva que encerra a memoéria coletada pelos grupos que
vivenciam no cotidiano. Pelo imaginario social € possivel detectar, segundo o
autor, as diversas percepcdes que os atores tém de si mesmos e deles em
relacdo aos outros ou como se percebem como partes do coletivo. Nele as
identidades e objetivos sdo esbogcados e organizados. O imaginério € expresso
por ideologias, simbolos, rituais, mitos, por seu intermédio pode-se atingir as
aspiracdes, medos e esperancas de um povo ja que seus elementos modelam
condutas e visbes de mundo estabilizando e/ou modificando a ordem social.

Baczko citado por Moraes (2002, p. 1) observa que,

“[...] aimaginag&o social, além de fator regulador e estabilizador, também é
a faculdade que permite que os modos de sociabilidade existentes ndo

® O autor é um estudioso do imaginario social, na andlise do tema busca uma definicdo para este
conceito sempre tao difuso e genérico e que na maioria das vezes acaba associado a nogédo de
representagdo social. O autor no seu artigo faz uma tentativa de construcéo de uma definicao propria
ao termo.
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sejam considerados definitivos e como Unicos possiveis, e que possam ser
concebidos outros modelos e outras férmulas”.

Pelo imaginario é possivel perceber os usos sociais das representacdes e das
idéias. As significagBes imaginérias que sdo despertadas pelas imagens servem
de referéncia simbdlica dao sentido ao real, pela imaginagdo a consciéncia
apreende a vida e a elabora “[...] mas o imaginario ndo € apenas a copia do real,
seu veio simbdlico agencia sentidos, em imagens expressivas” (MORAES, 2002,

p. 1).

O imaginario social engendra os sistemas simbdlicos inclusive os simbolos
sagrados, que aparecem como sua sintese, unificando as consciéncias em torno

das representacdes coletivamente produzidas e reproduzidas.

O universo religioso entendido como sistema simbalico, analisado pelos autores
citados até o momento, traz implicita a questdo da construcdo de significacdes
para o mundo, considerada essencial a existéncia humana ja que propde a
ordenacdo, direcdo e sentido ao real. Mas em todos esta presente a questdo do
“vazio de significacdo” ou como citado em Geertz (1989) “o problema do
significado” que pressupde hiatos de significagdo na ordenagdo socialmente
construida. E, abre a possibilidade de se pensar as varias visdes sobre o0 “Bem”, o
“Mal” e o “Diabo”, assim como sua configuracdo, tanto do ponto de vista,
metafisico e teoldgico, quanto historico, antropoldgico e sociolégico. Nao se fara
uma dissecacdo aprofundada desses conceitos e sim uma leitura de varias
definicbes sobre as teméticas naquilo em que se relacionam e/ou se
interpenetram a fim de situa-los no contexto do objeto de estudo ora proposto. Até
porque as consideracdes sobre eles ndo sdo bem definidas, mas aparecem nos
autores referenciados dentro das perspectivas de analise em que se inscrevem.
Séao delineados ao discorrerem sobre outros objetos, mais precisamente, sobre a

religido.



38

1.4 - O DIABO RESPONSAVEL PELO MAL

Bem e Mal (visdo sistémica) sao conceitos antagbnicos: o bem corresponde ao
mundo criado para ser perfeito, representa ainda o amor, o cumprimento do
dever, o prazer, a ordem. O Mal seria 0 seu oposto, o desprazer, a dor, o ddio, a
maldade, a desordem. O Mal estaria centrado basicamente em trés pontos
principais: a morte, o sofrimento e o pecado (mostra a falibilidade do homem). No
Vocabulario de Teologia Biblica (1972, p. 92) tem-se a definicdo etimoldgica de

Bem e Mal:

“A palavra hebraica tdb (tov) (traduzida diretamente pelos gregos kalos e
agathos, belo e bom) designa primitivamente as pessoas ou 0s objetos
gue provocam sensacgfes agradaveis ou a euforia a todo o ser... pelo
contrario, tudo que conduz a doenca e ao sofrimento em todas as suas
formas, e sobretudo & morte, € mau.”

De acordo com o Dicionario de Etica e Moral (2003), o Mal pode ser dividido em
diversas categorias, como o Mal moral, o Mal fisico e o Mal metafisico. O Mal
fisico esta relacionado a dor e a miséria; o Mal moral € o Mal cometido pelos
homens e Mal metafisico esta relacionado a criatura imperfeita que € o homem,

sujeito a falhas, ao erro e ao pecado.

O Mal esta associado ao sofrimento, que possui um principio e existéncia proprios
relacionando-se, diretamente, a culpa. Geertz (1989), como citado anteriormente
(conferir tépico: 1.1.2, p. 15), também afirma que o Mal vem do sofrimento
humano. Weber trata a questdo do sofrimento em seus primordios, em um
primeiro momento o sofrimento ganha “relevo” em festas religiosas comunitarias,

guando ocorriam enfermidades ou outros tipos de infortunios.

“Os homens, sofrendo permanentemente, de luto, de enfermidades ou
qualquer outra desgraca, acreditavam, dependendo da natureza de seu
sofrimento, estar possuidos por um demonio ou vitimados pela ira de um
deus a quem teriam insultados” (WEBER, 1946, 313).

A partir da idéia de que os homens desagradavam ao Deus, a religido passa a
atender a uma necessidade de significacdo do real como um todo. A busca dos
homens pelas religides institucionalizadas, ou seja, pelo deus tribal tem esta
finalidade. Os deuses do Império, neste contexto, ndo respondiam ao individuo,
mas, as situagbes da comunidade como um todo. Os individuos procuravam,

entdo, alternativas para eliminacdo dos seus males e confiavam ao magico ou
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sacerdote a solucéo de seus problemas. O magico que, inicialmente salvava, ou
eliminava males individuais, adquiria credibilidade e legitimidade passando a
cuidar de um numero cada vez maior de pessoas. Estes fatores levaram a
formacdo de comunidades magicas e ao atendimento das massas que
necessitavam de salvacdo. Consequentemente tornou-se necessario a figura de

um salvador (viséo racional do mundo).

A religido (que estava condicionada a racionalizagdo) passa a anunciar e
prometer aqueles que necessitam, a salvacédo. Pretendendo ser a organizacao
profissional para a “cura da alma”, relega os magicos a condicdo de causadores
de males e sofrimentos. O salvador “[...] o deus ressureto garantia o retorno da
boa sorte neste mundo ou a seguranca da felicidade no outro” (WEBER, 1946, p.
316). Dessa forma, a salvacéo passa a ser condicionada aos rituais religiosos, e o

pecado aparece como causa de todos os males.

O salvador, segundo Weber (1946), deve possuir um carater individual e universal

e ainda garantir a salvacao individual de todos os que se voltam para ele.

Escolhendo assim viver com Cristo para obedecer aos impulsos do Espirito
Santo, o cristdo se dessolidariza da opcédo de Adéao. Pelo que o Mal moral vem a
ser nele verdadeiramente vencido. (1946, p. 99)

Pela definicdo da Biblia o Mal € uma forca que corrompe o homem e o universo.
Sendo assim, ha o inicio da guerra entre o Maligno e Deus, este devera triunfar
sobre o Mal. Conforme ensinamentos cristdos, no Novo Testamento, somente
Jesus Cristo pode vencer o Mal, os homens sao incapazes de fazé-lo, pois Cristo
€ mais forte que o Diabo. O Mal no Cristianismo esta personificado na figura do
Diabo que, encarnado em seres espirituais maléficos, estaria presente no mundo.
O mundo seria a morada do Diabo. O “Evangelho de Jodo” contém uma visao
negativa do mundo social (chamado “este mundo”), dominado pelo Diabo, que

aparece mais como adversario do que como servidor de Deus. (ELIADE, 2003)

O Diabo surge como personificacdo do Mal no Novo Testamento. No Antigo
Testamento o Mal estava associado a desobediéncia humana, Deus é o autor de

todas as coisas, tanto boas quanto mas para o homem.
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“No texto sagrado, Deus aparece como o criador de todas as coisas,
inclusive do género humano, de forma boa e perfeita. O ser humano
recebe orientacdes de seu criador para viver e se perpetuar no estado de
bondade e perfeicdo. O ser humano, todavia, desobedece as orientacdes
de Deus e a conseqiiéncia de sua acéo é a dor, a vergonha, o trabalho
arduo da terra, a dominagdo da mulher pelo homem. A desobediéncia
humana, fator desencadeador destes males, € instigada por um animal, a
serpente, e ndo por um ser sobrenatural (anjo caido, demdnio ou Diabo).
Isto acontece porque o Antigo Testamento é permeado por uma Visdo
monista, no qual Deus garante a ordem césmica e qualquer ser/pessoa
que pretenda atrapalhar esta ordem, recebe a devida retribuicdo por sua
desobediéncia. Neste sentido, pode-se dizer que no Antigo Testamento o
mal é praticado pelo ser humano que traz embutido em si o castigo”
(ALFREDO OLIVA, 2005, p.83).

Nogueira (2002), estudioso da religido, observa que o Antigo Testamento traz
poucas referéncias sobre o “espirito do mal”, pois o Judaismo tentava manter o
seu monoteismo atuante, existindo até mesmo uma legislagdo que proibia as
supersticdes. Os deuses que pertenciam a outros povos nao faziam parte da corte
divina do deus de Israel. Algumas tribos judaicas colocavam os deuses alheios

como pertencentes a corte do demaonio.

“As repetidas beligerancias que compdem o processo de expansionismo
dos povos da Antiguidade tém como traducdo, numa esfera religiosa, a
assimilacdo dos deuses dos inimigos a entidades malignas, pois estes
pertencem a seus povos e atuam como representantes destes” (p. 15).

Os vencidos colocavam no deus dos vencedores a culpa pela derrota. Ao
restaurarem a situacado e expulsarem os invasores, passam a personificar o Mal
na figura do deus daquele povo. A idéia do Mal é indefinida no Antigo
Testamento, mas o0s judeus eram punidos por espiritos enviados por Deus.

Somente no Livro de J6 que se encontra men¢do ao Satan. Conforme Nogueira
(2002, p. 16-17),

“O Satan é, por conseguinte, a causa de todos os tormentos que sdo
enviados ao servo de Deus, mas ndo tem ainda personalidade definida,
como demonstra junto ao seu nome a presenc¢a do artigo “0” — o Satan.
Mas, como a descri¢cdo dos tormentos de J6 coloca o grande problema do
Mal e da duvida, esse poema do sofrimento contribuira para conferir a Sata
a sua imortalidade. Gradualmente, Satd passa de acusador a tentador,
tornando-se o Diabo por exceléncia, em sua traducao grega Didbolos —
isto é, aquele que leva a juizo -, que rapidamente se transformara na
entidade do Mal, no adversério de Deus”.

Os judeus foram influenciados pelos gregos e persas que tinham uma visao dual
na qual Deus passa a ter um oponente. A partir destas influéncias Deus detém a

autoria, apenas, do que é bom, o Mal estava nas méaos do inimigo de Deus. O
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Diabo e o ser humano seriam os responsaveis por todos os males. O Diabo seria,
ainda, o responsavel por tudo de negativo que acontece com os homens, como o

roubo, o uso de drogas, a prostituicao.

A personificacdo do Diabo tem inicio em Lucifer’, o anjo caido dos céus, criado
por Deus e que traz em sua queda inlmeros outros anjos que passaram a ser
conhecidos como demdnios. A demonizag&o do outro tem inicio no Evangelho de
Mateus, e varios outros evangelistas seguem essa idéia. Devido a perseguicao
feita pelos romanos aos cristdos, estes passaram a ser identificados como

demonios. A luta contra o Diabo passa a ser uma pratica comum no Cristianismo.

No terceiro século comeca a préatica do exorcismo, Alfredo Oliva (2005) observa
trés formas que o Diabo atua, e automaticamente a forma de expulsa-lo: em um
primeiro momento atua como oposi¢cdo a Deus na luta do Bem (Cristianismo)
contra o Mal (Judaismo/Império Romano) e a forma de retirar, ou seja, exorciza-lo
deveria ser feita de forma bélica e/ou doutrinaria; quando a luta atinge o corpo das
pessoas, para exorciza-lo é necessario resistir as tentacdes da carne; a terceira
maneira de exorcizar o Mal seria por intermédio de um homem santo que possa,
em nome de Cristo, retirar o deménio do corpo da pessoa. A batalha entre o bem

e 0 Mal passa a acontecer dentro dos corpos.

O Diabo s6 comeca a ter uma forma a partir do século IX, apresentando
caracteristicas do deus Pa grego: chifres, cascos, orelha, rabo e parte inferior do
corpo peluda. A explicagdo encontrada por autores como Nogueira, O’'Grady e
Link sugere que era pratica comum ao Cristianismo associar o Mal/demonio a
tudo o que néo fizesse parte do seu universo. A demonizagéo do outra feita pelo
Cristianismo tem como justificativa perseguicao sofrida por eles, efetuada pelos

romanos no contexto da sua formagao.

“Quando uma religido concorre com o cristianismo, ela tende a ser
encarada como um fenébmeno que trava uma batalha contra aquele. Muitos
sd0 0s casos em que O cristianismo acaba por demonizar seus
concorrentes no campo religioso. A construcao iconogréafica do Diabo € um
exemplo da forma demonizante como o cristianismo tem lidado com as
religibes que com ele concorrem” (ALFREDO OLIVA, 2005, p. 103-104).

A palavra Lucifer pode significar: estrela da manha, aquele que leva a luz, astro brilhante, aurora,
manha.
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A leitura dos varios autores abordados até o momento teve por finalidade
fundamentar a analise do objeto de estudo ora proposto. A religido detém em seu
bojo um leque de possibilidades investigativas. Assim sendo, a escolha de certo
namero de pesquisadores permite a delimitacdo daqueles aspectos que mais
atendem o escopo desse esfor¢co de analise.
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2 MARCO HISTORICO

O movimento pentecostal é considerado, atualmente, um fendmeno religioso que
traz em si enorme complexidade e perplexidade aos defensores da tese da
secularizacdo da religido. Sua efervescéncia e expansao coloca no centro do
debate ndo apenas o “reencantamento” do mundo, mas a emergéncia de novas
praticas religiosas e novas configuragbes de Deus e do Diabo dentro do
Cristianismo. Em nossa sociedade ganha contornos especificos visto que na cultura
nacional a hegemonia do catolicismo, pelo menos no discurso oficial, sugeria certa
unidade no imaginario social, da tradicdo e na visdo de mundo do universo
religioso. Neste sentido o0 pentecostalismo aparece como categoria explicativa

privilegiada para compreensao das transformacdes deste universo.

Alvo do interesse de varios estudiosos, em diferentes campos de conhecimento,
entre eles: Leonildo Campos (1997), Luis Campos Jr. (1995); Ari Pedro Oro (1996);
Silvio Oliveira (1996); Francisco Rolim (1987); Ricardo Mariano (1995). Na analise
gue empreendem sobre o pentecostalismo remetem-se ao contexto historico da
Reforma Protestante (século XVI), cujas idéias serviram de substrato a sua
emergéncia, embora destaguem as diferengcas entre o0 protestantismo e o

pentecostalismo.

21 PROCESSO DE DESENVOLVIMENTO DO PENTECOSTALISMO:
CONTRIBUICOES DA REFORMA PROTESTANTE

A Reforma Protestante (século XVI) significou uma ruptura com o pensamento
teologico hegemonico da Igreja Catodlica, um dos ramos do Cristianismo. No
entanto, as causas da cisdo do Cristianismo, na Europa Ocidental, naquele
contexto, ultrapassam a esfera religiosa propriamente dita. Véarias transformacdes
histérico-sociais, econémicas, politicas e culturais encontravam-se imbricadas.
Entre elas a formacdo dos Estados Nacionais; defesa de concepc¢des humanistas
gue deslocaram o eixo das explicacdes sobre a realidade do teocentrismo para o
antropocentrismo, construindo uma nova racionalidade que impactou as visbes de

mundo legitimadas. Emergéncia do capitalismo, rompendo as relagcbes sociais
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vigentes, dentre outros fatores articularam-se para criar as condicdes historicas que
possibilitaram uma nova perspectiva religiosa e um novo ethos engendrado pela

Reforma, como veremos a seguir.

Os preceitos teoldgicos do Catolicismo fundamentam-se na Biblia considerada
fonte de suas doutrinas. No contexto da Reforma sua interpretacdo era restrita ao
corpo eclesiastico que compunha a Igreja e seus dogmas considerados
incontestaveis. Mas esta hegemonia ndo eliminava as criticas centradas na
interferéncia da Igreja na politica, nos usos e costumes, na visdo de mundo
preconizada, nos obstaculos ao desenvolvimento econémico e nas transformagdes

histérico-sociais e culturais em gestacao.

Do ponto de vista teolégico ampliaram-se as criticas aos dogmas e as praticas
religiosas, como a venda de indulgéncias e de reliquias a fim de arrecadar verbas
para as obras institucionais. Além, das criticas a falta de preparo dos sacerdotes
gue desconheciam os fundamentos da doutrina catdlica e o comportamento ético
deles que colocavam em risco o0 preceito-chave de intermediacdo entre o homem e

Deus.

Conjuntamente, ganhava forga a corrente religiosa baseada na visdao de Santo
Agostinho, que preconizava a salvacdo do homem apenas pela fé, em oposicao a
visdo dominante entre os lideres da Igreja, cujo fundamento era a concepcgao de
Sao Toméas de Aquino, para o qual a salvacdo dependia da fé, mas também das

boas obras.

No esteio das criticas, diferentes visdes teoldgicas ganham visibilidade no seio da
prépria Igreja, com destaque para aquelas defendidas por Martinho Lutero e Joao
Calvino. De acordo com o Dicionario de Etica e Filosofia (2003, p. 87 - 88),
Martinho Lutero, monge agostiniano, considerado o precursor da Reforma
Protestante condenava abertamente a pratica de venda de indulgéncias e o
comportamento ético do clero, que lhe parecia “[...] um desprezo a seriedade da

graca e do pecado original [...]"*°. Devido sua formacdo teoldgica e a funcéo de

10 Tanto gue Lutero, no ano de 1517, contestou publicamente a decisdo do Papa Ledo X de vender
indulgéncias para construgcdo da Basilica de S&o Pedro, afixando na Igreja de Wittenberg suas “95



45

exegeta construiu seu pensamento por meio do dialogo com as Escrituras
Sagradas resultando numa ética, fundamentalmente, teoldgica. Seus preceitos
defendiam a “salvacédo” e a “justificacdo” apenas pela fé. Nas palavras de Lutero
“[...] comecei a compreender que a justica de Deus € aquela pela qual o justo vive o
dom de Deus, ou seja, da fé [...] a justica passiva pela qual o Deus misericordioso
nos justifica pela fé [...]".

Por esta otica a justificacdo (absolvicdo dos pecados) e a salvacdo seriam dadas
gratuitamente por Deus e nao pela acdo da moral secular ou pela contribuicdo das
obras humanas, mesmo assim nao excluia totalmente os aspectos seculares. Na
sua visdo o ser humano coexiste no mundo temporal (secular), e no mundo
espiritual. Dai sua oposi¢cdo aos votos monasticos do celibato e a visdo positiva a
respeito do trabalho, que para ele “constitui uma vocacao” desde que destinado ao
bem de todos.

Defendia também o sacerdécio universal, no qual todos aqueles submetidos as leis
do evangelho estariam aptos a exercer esta funcéo. Dentre 0s principais pontos de
sua doutrina destacam-se: a fé como unico caminho para a salvagao; a Biblia como
fonte Unica para a fé; acesso livre dos fiéis a Biblia; fim do culto e adoragdo aos

santos e 0 nao reconhecimento da autoridade do Papa.

Além de Lutero, cabe ressaltar as contribuicbes de Jo&do Calvino (1509-1564).
Tedlogo e jurista nascido na Franca aderiu aos ideais reformadores sendo por isso
perseguido pelas autoridades catdlicas francesas e acusado de heresia. Calvino
tem em comum com Lutero a concepcao de salvagao por meio da fé, mas difere
dele no que concerne a salvacdo por predestinacdo. Segundo Calvino, 0 homem
estava destinado a priori a merecer o “céu” ou “inferno”. Eram eleitos por Deus
predestinados a salvacdo ou condenados a maldicdo eterna. Ademais ndo via a
insercdo no mundo temporal de forma negativa. Na sua visdo as obras mundanas,
mesmo ndo sendo meio de salvacdo convidam a regeneracdo. Dessa forma
articulava a coexisténcia de um mundo temporal, pluralista e secular com o mundo

espiritual pelo viés da ética e afirmava que as obras humanas derivadas da fé

Teses” na qual compilava sua concepcao teolégica demonstrando as razdes de sua posicao
contréria, o que Ihe rendeu um processo por heresia e a excomunhao no ano de 1520.
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contribuiam para a santificacdo. Sua doutrina condenava os prazeres mundanos, o

culto aos santos e o luxo ostensivo e defendia o trabalho como vocacgao divina.

A Reforma expandiu-se por toda a Europa a exemplo da Inglaterra que em 1534
rompeu com a Igreja Catolica fundando a Igreja Anglicana, embora mantivesse sua

estrutura hierarquica e litargica.

Além das correntes luterana, calvinista e anglicana outros movimentos religiosos
estavam presentes dentre eles os anabatistas; 0s puritanos que desejavam uma
reforma mais radical no anglicanismo; os pietistas; 0os arminianos e os avivalistas.
Tais movimentos interessam pelo fato de demonstrarem que os ideais da Reforma
ndo mantiveram uma unidade no seu processo de formagdo. Nos séculos
subsequientes o protestantismo, como ficou conhecido este movimento que se
fundou nas idéias reformadoras, passou por modificagdes substanciais (OLIVEIRA,
1996).

Ao mesmo tempo estas mudancas ocorreram exatamente pelo dialogo e interacéo
das idéias contidas em tais movimentos que eram aceitas na integra, rechacadas
ou reelaboradas por este ou agquele grupo resultando em concepcdes diferenciadas

culminando em outras significacdes e visbes de mundo.

2.1.2 Protestantismo: idéias que influenciaram o Pentecostalismo

Os seguidores do Protestantismo sofreram inimeras represalias por parte das
autoridades catolicas, transformando a Europa dos séculos XVI e XVII num palco
de intolerancia religiosa. Frente ao avanco protestante a reacdo foi a punicdo
violenta, inclusive com a reedi¢cdo dos Tribunais da Inquisicdo. Mas a expanséo foi
inexoravel e o Protestantismo neste contexto atingia quarenta por cento da
populacdo européia distribuido em varias denominagcdes que no seu processo de

formacgéao foram influenciadas pelos movimentos descritos a seguir.

Conforme demonstrado por Oliveira (1996) varios movimentos teologicos

influenciaram as religibes protestantes procedentes da Reforma: os
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fundamentalistas, anabatistas, avivalistas, arminianismo, pietismo e puritanismo.

Citando Mendonca observa que os fundamentalistas,

“[...] defendem pontos ‘fundamentais’ na doutrina e na moral [..]
caracteriza-se [...] pela verdade biblica — a Biblia sempre permanece como
verdade eterna - bem como por sua intolerancia ‘ao acreditar na posse da
verdade, ndo vé sentido no didlogo com os que ndo afirmam a verdade™

(p- 28).

Para Campos Jr. (1995), os anabatistas foram um dos primeiros grupos
reformadores. Defendiam em sua doutrina a idéia do batismo por imersao, no qual
o individuo é imerso na agua de um tanque ou rio, na idade adulta considerada a
idade de razdo. Conhecidos pelo sectarismo radical sofreram inameras
perseguicbes tanto dos reformadores, quanto da Igreja Catolica, mesmo assim

conseguiram se expandir por varias regides da Europa (Suiga, Alemanha, Moravia).

Os avivalistas utilizavam técnicas e instrumentos que induziam no decorrer da
experiéncia religiosa ao éxtase, acreditavam que assim conseguiriam maior
proximidade com Deus. (OLIVEIRA, 1996)

Quanto ao arminianismo, surgiu com o teélogo calvinista Jakobus Arminius, que em
contraposicdo a ortodoxia calvinista sobre a predestinagdo, defendia uma
concepcao na qual a salvacdo seria oferecida por Deus a todos aqueles que
aceitassem Cristo como Salvador e ndo apenas aos predestinados. Em reacao os
calvinistas ortodoxos condenaram as teses de Arminius, com a exclusdo do seu

grupo e a defesa da predestinagéo absoluta. (OLIVEIRA, 1996)

O pietismo foi um movimento de reacdo a ortodoxia luterana, surgiu, no século
XVII, com Philipp Jacob Spener, tedlogo luterano, participaram, também, August
Hermann Francke, lider luterano e Nicolas Louis von Zinzendorf, que estruturou o
movimento. Nessa concepc¢do, 0 ser humano ao se justificar pela fé, da inicio a
uma nova vida em Cristo e busca a perfeicdo cristd e o isolamento do mundo.
Tanto a Igreja quanto o clero estavam “mundanizados”, e por isso formavam grupos
de santificacdo a fim de atingir a perfeicdo e evangelizar os novos adeptos da
doutrina. A salvacdo ndo seria conseguida apds a morte e sim no presente
comprovando a realizacdo do individuo “[...] Todo crente era considerado ministro
de Deus e dirigente de sua palavra” (OLIVEIRA, 1996, p. 29).



48

Sobre o pietismo tem-se, ainda, a definicdo encontrada no Dicionario de Etica e
Filosofia (2003, p. 336), que aponta neste movimento um ponto-chave: a leitura
biblica no centro da pregacéo, da teologia e da vida em comunidade. Comportaria
seis pontos basicos: a difusdo da palavra de Deus a fim de conhecé-la por si
mesmo e nao visando estabelecer uma dogmatica; defesa do sacerdocio universal,
concepcao de um Cristianismo concreto vivenciado cotidianamente na pratica e nao
sistematizado em conceitos e numa ortodoxia; recusa de controvérsias teolégicas e

religiosas; oratdria simples e direta, sem exageros retéricos.

Por sua vez, o puritanismo foi 0 movimento religioso que surgiu na Inglaterra como
reacdo a Reforma Anglicana que se desligou do catolicismo oficial, mas manteve
sua estrutura litrgica e a hierarquia clerical. Foi formado por presbiterianos,
congregacionais e batistas, que embora fortemente influenciados pelo calvinismo,
opunham-se a tese de predestinacdo. Para eles a predestinacdo soO era discernivel
pela fé dos eleitos (ou seja, aqueles que aceitavam o Evangelho como axioma). E a
eleicdo seria o “[...] primeiro passo para a santificagdo, nova vida em Cristo. Os
sinais ‘revelados’ externamente passam a ter muita importancia na ética puritana
[...]” (OLIVEIRA, 1996, p.29). S&o marcas de distincdo que comprovam a salvagao
e vivem em busca deles. Para os puritanos a falta de atividade religiosa e
profissional é sinal de ndo caminho dos eleitos e ao contrario o ativismo é sinal de

fé e de sua eleigao.

Dessa forma, Oliveira (1996) observa que tendéncias teologicas diversas
permeavam 0s preceitos doutrinarios de calvinistas, luteranos batistas,
presbiterianos, congregacionais e outros que foram se formando durante a
consolidacdo e expansdo da Reforma. Nao obstante as diferencas pode-se
observar aspectos comuns entre elas, como por exemplo, a presenca da Biblia
como fonte da verdade teoldgica com sua interpretacao literal e da retiddo moral.
Além do ascetismo e do sectarismo como garantia e busca da salvacdo e da
justificacéo. E a certeza de que a salvacéo é conseguida pela graca de Deus e pelo

exercicio da fé.

Rolim (1987, p. 17) destaca em sua analise que preceitos doutrinarios séo re-
significagbes da idéia de Deus construidas ao longo da historia dos homens, como

por exemplo, o batismo por imersdao e a busca pelo contato maior com Deus
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verificados no anabatismo e no pietismo e que também podiam ser encontrados no
Cristianismo primitivo. Neste sentido as varias vertentes que influenciaram o
protestantismo, num primeiro momento, e depois fundamentaram o0
pentecostalismo podem ser entendidos como resgate e reelaboracdo de visdes de
mundo sobre um Deus histérico, produto do fazer humano confirmando que “[...]
nao ha histéria apenas de idéias e praticas religiosas. O que ha € um povo que

fazendo sua histdria, faz também a sua religido [...]".

Esta nocdo, também pode ser encontrada em Berger (1985, p. 41), que por sua
visao dialética aponta que a religido
“[...] desempenhou uma parte estratégica do empreendimento humano da
construgdo do mundo. A religido representa o ponto maximo da auto-
exteriorizagdo do homem pela infuséo, dos seus proprios sentidos sobre a

realidade. [...] a religido é a ousada tentativa de conceber o universo inteiro
como humanamente significativo”.

Além deste resgate de significacbes associadas a outros contextos historicos, a
Reforma Protestante também assume o sentido de luta pelo monopdlio do discurso
religioso que busca se legitimar numa reacao a ortodoxia existente e pelo controle
dos bens de salvacdo e do poder simbdlico de construir visbes de mundo mais
concernentes com a realidade social da época. Na andlise de Bourdieu (2004, p.
62), a existéncia de uma forte concentracdo de poder no interior da Igreja Catolica,
naquele periodo, propiciava o surgimento de movimentos heréticos no seu interior,

na sua COﬂCGpQéOI

“[...] O conflito pela autoridade propriamente religiosa entre o0s
especialistas (conflito teol6égico) e/ou o conflito pelo poder no interior da
Igreja conduz a uma contestagdo da hierarquia eclesiastica que toma a
forma de uma heresia [...] em meio a uma situacdo de crise, a contestacéo
da monopolizagdo do monopolio eclesiastico por parte de uma fragédo do
clero depara-se com os interesses anticlericais de uma fragédo dos leigos e
conduz a uma contestacao do monopdlio eclesiastico enquanto tal”.

Diante destas argumentacdes pode-se inferir que o protestantismo logrou éxito em
sua expansao, a despeito da hegemonia do catolicismo, por trazer implicito idéias
gue faziam parte do repertério religioso, ou seja, do imaginario social, daquela
parcela da populacdo da qual obteve adeséo. E, também, por seu discurso, pelo
efeito ideolégico que encerra, “exprimir ou inspirar’ interesses religiosos e
ideologicos de categorias de leigos que buscavam, em dultima instancia, legitimar

sua visdo de mundo.
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2.2 PENTECOSTALISMO: EMERGENCIA NA EUROPA E NOS EUA.

Os pressupostos acima citados podem ser aplicados na analise da emergéncia do
Pentecostalismo que em sua fundamentacéo adquiriu um carater de re-significacéo
das idéias do Protestantismo, que por ter encerrado seus preceitos numa ortodoxia
e hierarquia, terminou se contrapondo a idéia basica que Ihe servira de substrato,
ou seja, a liberdade pela busca direta da salvagdo e justificagdo, concedidas

apenas por Deus.

Como visto anteriormente, varios foram os movimentos religiosos formados ao
longo da consolidacdo da Reforma que se influenciaram mutuamente ou que se
isolaram em dogmaticas proprias. Acirradas, também, foram as perseguicoes

sofridas por estes grupos impactando diretamente em sua expansao.

Oliveira (1996) observa que a expansao do Protestantismo coincidiu com o periodo
historico de colonizacdo européia pelo mundo, mais especificamente a colonizacao
dos EUA, levando consigo os ideais dos puritanos ingleses, pietistas, avivalistas e
outros. Afirma que o protestantismo que chegou a América do Norte, logo apés a
sua ocupacdo, em 1620, deriva suas concepc¢des dos puritanos ingleses que
imigraram fugindo das perseguicbes da monarquia em seu pais de origem.
Pretendiam fundar uma nova Canad, visando a expansao do Reino de Deus na
Terra (mundo visivel), e buscavam construir uma sociedade “pura”, cujos valores se
centrariam no Evangelho, substituindo a “lei civil” pela “lei de Deus”. Juntamente
com 0s puritanos vieram 0s presbiterianos e congregacionais, quakers, batistas e
anglicanos. Quanto aos luteranos e demais reformadores holandeses chegariam

posteriomente.

Campos Jr. (1995), também, faz referéncias as perseguicbes sofridas pelos
protestantes para explicar a imigracdo de milhares deles para a América do Norte,
considerado o berco do Pentecostalismo. Remete-se a figura de John Wesley,
ministro anglicano considerado fundador do metodismo na Inglaterra, a fim de
analisar as especificidades dos movimentos religiosos norte-americano. Segundo
ele, Wesley entrou em contato com 0s grupos anabatistas quando em viagem pelos

EUA. Observa que tais grupos adquiriram em solo americano um forte carater
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pietista. O encontro culminou numa reelaboracdo de suas concepcdes e no desejo

de buscar uma maior santificacdo e aproximacao com Deus.

Ao retornar para Inglaterra iniciou um movimento de avivalismo religioso cujo
objetivo seria o avivamento do despertar da crenca no Evangelho através de
oracdes, do isolamento para leitura da Biblia a partir de sua interpretacao literal e
direta. Em consequéncia, Wesley modificou sua relacdo com a igreja anglicana, em
24/5/1774, data em que passou pela “experiéncia de coracdo aquecido”. Comecgou
a fazer pregacoes fora dos templos atingindo milhares de pessoas que para o autor
originavam-se da massa proletaria formada pelo desenvolvimento do capitalismo
emergente. Ressalta que Wesley contribuiu para o surgimento do metodismo termo
este derivado de método “[...] o grupo do qual ele fazia parte recebeu o apelido de
metodista devido as constantes reunidbes e estudos biblicos em dia e hora
previamente marcados” (CAMPOS Jr., p.13). Inovou ao fugir do clericalismo,
permitindo, inclusive, a presenca de pregadores leigos, a exemplo de Nelson, um

pedreiro negro sem formacéao teoldgica.

Oliveira (1996) também observa na teologia metodista a influéncia do anabatismo e
do pietismo, principalmente no que concerne a liberdade e responsabilidade
humana em buscar a salvagéo através de Cristo, ao sectarismo e ascetismo, e a
evangelizacao direta. Nesse sentido ambos os autores concordam que apesar dos
fundamentos do pentecostalismo estarem nos grupos religiosos protestantes
europeus, principalmente metodistas e batistas, interessados na busca de uma
maior santificacdo e aproximagdo com Deus, foi em solo americano que ele

adquiriu caracteristicas proprias dado o contexto propiciado pela colonizagao.

Essa preocupacdo com a santificacdo, as idéias de reavivamento da crenca e de
distanciamento do mundo vieram junto com os imigrantes e foram disseminadas ao

longo do tempo. Campos Jr. (1995) afirma que

“A preocupacdo com a ‘santificacdo’ foi passando de movimento a
movimento, avancando no tempo, e chegou aos grupos pentecostais,
originando sua doutrina bésica: o Batismo do Espirito Santo. As
consideragBes sobre 0s movimentos anteriores ao pentecostalismo tem
como objetivo dar uma visdo de como as posi¢cbes radicais serviram de
base para o fenémeno [...]" (p.16).
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Com o avanco da colonizacdo as dificuldades enfrentadas pelos pioneiros soO
fizeram aumentar com as disputas territoriais com indigenas e as exigéncias do
trabalho de familias inteiras empenhadas no povoamento de regides ainda nao
habitadas. As reunides religiosas adquiriram grande importancia naquele ambiente
inéspito, que se transformou em local privilegiado de evangelizacdo e propagacao
de novas idéias. Cita como exemplo os metodistas que além de pregadores leigos
passaram a utilizar espacos chamados camp meetings e da técnica evangelizadora

dos circuit rider:

“[...] o camp meetings (acampamentos onde se dava énfase as oragfes e
as leituras da Biblia), através de pregadores itinerantes, com pouca
instrucdo e boa identificacdo com os povos da fronteira: pertenciam a
mesma camada social e por isso tinham um universo mental semelhante.
O circuit rider (pregador que se deslocava) pregava 0 mesmo sermao
varias vezes, pois deslocava-se com freqiiéncia de uma localidade para
outra. A repeticAo, a pregacdo constante, o transformava num
comunicador habil, que geralmente conseguia muitos adeptos [...]"
(CAMPQOS Jr., 1995, p.18).

Nestas reunides ocorriam manifestacbes emocionais, consideradas exageradas por
pregadores de outras denominagcdes como, por exemplo, presbiterianos. Para
Campos Jr. (1995), o éxtase conseguido nestes encontros de avivamento concedeu
ao protestantismo um carater pietista, plenamente adaptado ao contexto da
colonizagédo. E, mais, o avivalismo diferia do calvinismo tradicional, que na sua
doutrina ressaltava a predestinacao, implicando num certo elitismo, contrapondo-se
ao pensamento popular dos desbravadores, cujo objetivo era trabalhar para ter

ascensao social, além de liberdade de profissdo de fé. Nesse sentido o

“[...] o protestantismo norte-americano foi marcado pelo voluntarismo
(avivalismo de forma geral apregoava que ‘todos poderiam estar sobre a
graca de Deus’, enquanto o calvinismo tradicional considerava a graca
acessivel apenas para os ‘escolhidos’ com reflexos na vida secular)”

(p-19).

Além da oposigéo ao elitismo e ortodoxia do protestantismo tradicional, o contexto
da colonizacdo permitiu o resgate e a re-significacdo de elementos do repertorio
religioso que foram atualizados. A exemplo da crenca na contemporaneidade dos
dons do Espirito Santo apregoado nos sermdes dos pregadores dos movimentos
avivalistas, que acreditavam na promessa de derramamento do Espirito Santo tal
gual descrito na Biblia. Nesta crenga encontravam-se as raizes do pentecostalismo

termo que deriva de Pentecostes, descrito em Atos 2, como um evento marcado
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pela efusdo do Espirito Santo e que ocorreu 50 dias ap0s a ascenséo de Cristo.
Neste evento os apostolos estariam reunidos em Jerusalém e entre eles ocorreram
manifestacdes dos poderes de Deus, como curas divinas exorcismo e dom de falar

em linguas estranhas, denominado glossolalia. (CAMPOS Jr., 1995)

Os autores analisados concordam que as idéias difundidas pelos metodista tiveram
grande influéncia no surgimento do pentecostalismo, embora alguns ressaltem as
contribuicdes dos batistas. Campos Jr. (1995) defende que o pentecostalismo
originou-se das doutrinas de Jonh Wesley, para o qual o homem ap0s a justificacao
deveria dedicar-se a santificacdo. Os evangelistas e tedlogos que faziam parte do
movimento de santificacdo ou Holinees (surgiram em meados do séc. XIX nos
EUA) se apropriaram das idéias de Wesley, e numa separacdo dos metodistas
carismaticos, reelaboraram as mesmas distinguindo justificacdo e santificacdo que,
segundo eles, néo significava a mesma coisa e que por isso denominavam de
santificacdo o “batismo do Espirito Santo”. Entre 0s representantes mais

destacados dessa corrente estdo Asa Mahan e Charles Finney.

Muitas foram as denominacdes ou grupos de oracéo, surgidas entre 1880 e 1923,
nos EUA, e muitas, também as divergéncias quanto a forma como se daria a
manifestacdo do Espirito Santo no seu batismo. Até que numa reunido, na Carolina
do Norte, realizada pelo pastor batista Richard G. Sperling ocorreu o fenbmeno da
glossolalia, que até hoje é considerado como forma de manifestacdo do Espirito

Santo.

Mas para o autor, foi Charles Parhan quem aprofundou a discussdao sobre o
batismo do Espirito Santo. Fundador do Lar de Curas Betel (1898) e do Colégio
Biblico Betel (1900), em Topeka no Kansas, prop6s aos seus alunos a questao se

existiria na Biblia evidéncias que comprovassem o fenbmeno.

Acabaram concluindo que a glossolalia era o sinal principal, faltando apenas uma
evidéncia concreta na qual alguém falasse em linguas diversas. Fato que ocorreu
em 1901, quando durante uma vigilia de oracdo Agnez Ozman, aluna de Parhan
sentiu necessidade de receber oracdes por imposicdo de méos e comecou a falar
em linguas estranhas. Com este fato teve inicio o pentecostalismo, nos EUA.

Embora a glossolalia ndo seja restrita ao pentecostalismo, o fato de ter ocorrido por
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ocasido do seu surgimento acabou fortemente associada a ele. (CAMPOS Jr.,
1995)

O movimento que no seu inicio estava circunscrito ao Estado do Kansas, comecou
sua expansao quando em 1905, Parhan criou em Houston, no Texas, uma escola
biblica. Entre seus alunos estava W. J. Seymour, pregador negro que pertencia ao
grupo Holiness (santidade), aceitou a tese da glossolalia como sinal de santidade
pregando sua defesa nos sermfes. Quando de sua estada em Los Angeles,
pregava na Igreja dos Nazarenos (dissidentes do avivamento), acabou criticado
pelos protestantes tradicionais, sendo proibido de pregar a nova doutrina. Passou,

entao, a pregar numa casa ao norte da cidade.

Numa dessas reunides, em 6/4/1906, sete pessoas manifestaram-se em linguas
estranhas, entre elas um menino de 8 anos, além do que as pregacdes eram
entremeadas de musica e palmas, o que acabou atraindo a atencdo da vizinhanga
gue passou a frequientar a casa. Seymour transferiu-se para o templo metodista na

rua Azuza e por trés anos realizou reunides dia e noite. (CAMPOS Jr., 1995)

Neste ponto cabe um paréntese para destacar a discordancia da pesquisadora
Barros (1995) em relacdo a Campos Jr. sobre o marco inicial do pentecostalismo.
Na analise que empreende afirma que foi através de Seymor, por ocasidao da
reunido acima descrita, que o0 pentecostalismo teve inicio, adquirindo também
visibilidade na midia da época. Apesar das diferencas, ambos concordam sobre a

importancia de Seymour para sua consolidacéo e disseminacao.

Destacam, ainda, a sua contribuicdo para definicAo doutrindria da teologia
pentecostal, fundamentada basicamente pelo batismo no Espirito Santo,

considerado ponto-chave.

“Para Seymour, havia trés estagio na ‘vida espiritual’ do pentecostal: a
conversdo, também definida como regeneracdo; a santificacdo que era
necesséria para ‘purificar o coracdo’, e o batismo do Espirito Santo, tendo
como sinal o dom de linguas” (CAMPQOS Jr., 1995, 24).

ApoOs a experiéncia em Topeka, varios foram 0os movimentos pentecostais criados.
Em muitas igrejas protestantes histéricas houve dissidéncias devido as novas

idéias e vontade de modificar a liturgia. Por exemplo, Parhan, acreditava na
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necessidade de “uma igreja dindmica, conduzida pelo Espirito Santo como descrito
em Atos 2" (CAMPQOS Jr., 1995).

Outro exemplo encontrava-se na definicdo de outro pastor batista presente naquela
reunido chamado W. H. Durhan, oriundo de Chicago. Para este pregador o Batismo
do Espirito Santo seria a segunda bencdo e ndo a terceira como na concepcao de

Seymour:

“Para Durhan haveria apenas dois estagios: o da conversdo, ou
regeneracao, e o do batismo do Espirito Santo, seguido de novas linguas.
A santificacdo seria um processo continuo por toda a vida do pentecostal,
e ndo um estagio intermediario entre a converséo e o batismo do Espirito
Santo” (CAMPOS Jr., 1995, p.25).

Tanto Campos Jr. (1995) quanto Rolim (1987) concordam que 0s pentecostais tem
em comum a busca pela santificacdo e o batismo do Espirito Santo a crenca maior
em torno do qual derivam as praticas religiosas. Para Rolim (1987, p. 7) “[...] o
centro do pentecostalismo € o batismo no Espirito Santo, que ndo é um rito como o
batismo em agua, e sim uma presenca toda especial do Espirito Santo, que tem

como sinal exterior proferir palavras estranhas [...]".

A teologia e liturgia pentecostal que aportaria no Brasil no inicio do século XX
estavam sob a influéncia de Durhan através de seus seguidores que fundaram aqui
suas proprias agremiacoes. Entre eles estavam: os suecos Daniel Berg e Gunnar
Vingren, além do italiano Luigi Francescon. Os dois primeiros foram responsaveis
pela implantacdo da Assembléia de Deus no Brasil e também nos EUA. O segundo
trouxe consigo o embrido da Congregacédo Cristd. Campos Jr. aponta que logo
apos iniciado em 1906, o pentecostalismo “deu origem a Assembléia de Deus, que
se organizou em 1919 sob o nome de General Council’, sendo que a adocao

definitiva do nome Assembléia de Deus ocorreu posteriormente nos EUA.

Apos 1910, aléem das Assembléias de Deus, surgiram a Quadrangular em 1918,
dirigida pela canadense Aimeé Simple Macpherson. Fundada em Los Angeles,
quando da inauguracdo do Templo Angelus. Macpherson foi metodista e, também,
freqientou a Igreja Batista, conseguiu expandir sua congregacdo por todo os
Estados Unidos e pelo mundo.
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A outra igreja surgida na mesma época da Assembléia de Deus foi a Congregacéao
Crista, fundada pelo imigrante italiano Luigi Francescon. Ele teria sido influenciado
pelos valdenses, para 0s quais a Biblia, e principalmente o Novo Testamento, era a
Gnica regra de vida e sua interpretagdo literal. Autor cita como principais preceitos:
uso apenas da oracdo dominical, acdo de gracas antes das refeicOes, pratica de
ouvir confissdes e celebrar juntos a ceia do senhor. (CAMPOS Jr., 1995)

As idéias de Francescon fortaleceram o movimento pentecostal. Logo que chegou a
Chicago filiou-se a Igreja Presbiteriana, e foi batizado em 1903 por imerséo. Mas as
idéias de W. H. Durhan fundamentaram sua visdo, tendo recebido o dom das
linguas em 25/8/1907. A partir desse ponto tem inicio sua evangelizacao itinerante
pelo EUA. Este pioneiro do pentecostalismo afirmava ter recebido a revelagcéo de
pregar em Buenos Aires, Argentina, seu objetivo eram as colbnias italianas ali

localizadas e posteriormente as do Brasil. (CAMPOS Jr., 1995)

2.3 EXPANSAO DO PENTECOSTALISMO NO BRASIL

O envio de missionarios pelo mundo foi um fator de expanséao das novas idéias (na
mesma medida em que havia colaborado, anteriormente, na propagacédo do
protestantismo), a despeito das divisbes doutrinarias efetivadas ao longo do

processo de consolidacao do pentecostalismo.

Tanto que no século XIX, ja se tem registros da presenca de missionarios no Brasil,
filiados ao protestantismo histérico de misséo atraidos pela afluéncia de migrantes
alemées luteranos (cujo registro de chegada data de 1823), mas sem muita
relevancia em termos historico-institucional. Num primeiro momento, durante o
contexto do Império, envidaram tentativas de se estabelecer no pais, mas devido
ao fato do Catolicismo ser a religido oficial do Estado ndo obtiveram éxito, a
presenca era apenas tolerada desde que néo construissem templos. Freston (1993)

ao analisar o periodo observa que:

“A primeira tentativa de evangelizacdo de brasileiros, por metodistas norte-
americanos entre 1836 e 1840, foi cautelosa. Ndo chegou a estabelecer
igrejas, limitando-se a distribuicdo de Biblias [...] Vemos ai o primeiro
‘projeto’ protestante para o Brasil: a reforma da igreja nacional, em que a
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vontade politica de rompimento com Roma seria acompanhada de um
reforma de doutrina e costumes provocada pelo conhecimento das
escrituras” (p. 47 - 48).

Assim a primeira igreja protestante de que se tem conhecimento data de 1855 foi
fundada pelo missionario escocés Robert Kalley, e era frequientada pelas damas da
corte, o que favoreceu sua implantacdo, era denominada Congregacional. A partir
deste momento outras congregacdes chegariam ao Brasil: Igreja Presbiteriana, em
1859; Metodista, em 1867 e a Batista em 1882. Posteriormente se consolidaram
devido a imigracdo de alemaes e italianos, que vieram trabalhar nas lavouras de

café.

No final do século XIX, trazem como diferencial o objetivo de conquistar seguidores
e envangelizar as culturas “pagas”, baseados no tripé religido-sociedade-educacao
e na visdo milenarista (Campos Jr., 1995). Em relacdo ao pentecostalismo
divergiam quanto ao batismo do Espirito Santo e a atualizacdo dos seus dons como
a glossolalia, as profecias, as curas e 0 exorcismo, caracteristicas principais do
mesmo. E, também, no que se refere ao publico alvo do proselitismo que no
protestantismo voltava-se mais para as camadas médias da populacdo, além do
que a hierarquizacdo exigia dos seus pastores formacgdo teoldégica em escolas
proprias, cujo curriculo oferecia formagéo em teologia, historia do Cristianismo e da
Biblia, sugerindo certo elitismo na composi¢cdo do discurso e na sua estrutura
litargica.
“[...] enquanto o evangelismo utilizava-se da Biblia e a difundia através do
processo organizacional elitista e o catolicismo empenhado na catequese
adotava procedimentos também elitistas, expressando um e outro formas
culturais autoritarias, de cima para baixo, de quem sabe para quem nao

sabe, 0 pentecostalismo desde o inicio rompeu com este esquema [...]"
(ROLIM, 1980, p.140).

A importéancia dos primeiros missionarios refere-se mais a disseminagao de idéias
gue continham um simbolismo religioso diferenciado daquele imposto pelo
catolicismo enquanto religido oficial. A principal seria a concepcao de liberdade e
responsabilidade pela salvacdo, a interpretacédo direta e literal do Evangelho
propiciado pela distribuicdo de Biblias. Por conseguinte, quando da chegada dos
primeiros missionarios do pentecostalismo americano ja se encontravam
impregnadas concepgdes de mundo concernentes a nova doutrina. Mesmo

divergindo sobre a questédo do batismo do Espirito Santo, a no¢éo de santificacdo
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resumidos no ethos de uma moralidade ascética e sectaria encontrava-se

presentes no imaginario social.

Além disso, conceitos sobre um Deus onipotente que cura e cuida de todos os
aspectos do mundo material e espiritual; a aceitacdo da divisdo da Santissima
Trindade (Pai/ Filho/ Espirito Santo), presente também no catolicismo; a crenca
contida no Novo Testamento de que somente Jesus Cristo poderia vencer o Mal,
personificado na figura de um Demonio teoldgico e histdrico (portanto racionalizado
e institucionalizado)'! encontravam-se presentes nas representacdes sociais sobre

o sagrado.

Tais fatores contribuiram para a expansédo e consolidacdo do pentecostalismo no
Brasil que naquele contexto enfrentava mudancgas significativas na realidade social,
tais como urbanizacdo e emergéncia do capitalismo impactando as visbes de
mundo reproduzidas nas relagées sociais em franco processo de transformacéao.
Nesse sentido o novo re-siginificado em outro simbolismo religioso vem para
corrigir e contemplar as distor¢cbes, como aponta Geertz (conferir Capitulo 1)
promovendo a acomodacao e aceitacdo de uma outra realidade que se apresenta

conflitante, se n&o para todos, ao menos para uma grande parcela da populagéo.

Neste sentido, como sugere Rolim (1987, p. 30-31) o que ocorreu foi a re-
interpretacdo de simbologias contidas no protestantismo histérico e no devocional

catélico, assim:

“[...] a memodria do povo ndo esqueceu a crenca no Espirito Santo e o
devoto nédo a perdeu. Convertendo-se ao pentecostalismo o antigo devoto
trocou o santo pela Biblia. Lendo-a vem-lhe & consciéncia a crenga no
Espirito Santo. O santo néo lhe falava. Dava-lhe protecdo. A Biblia, porém,
€ um livro que fala do poder de Deus, da protecdo divina [...] a protecao
divina, o poder de Deus, ndo somente estdo agora perto dele, mas estédo
dentro dele, o novo crente. A presenga do poder de Deus € assegurada
pela presenca do Espirito Santo que faz os irméos falarem em linguas
desconhecidas [...]".

Nesta perspectiva pode-se compreender a aceitacdo social das idéias trazidas
pelos primeiros missionarios, como veremos a seguir, e a subsequiente expanséo e
consolidacdo das igrejas pentecostais em solo brasileiro, inclusive com

especificidades préprias e um avanco, que em termos historicos, pode ser

1 Conferir capitulol desta dissertagéo
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considerado surpreendente para aqueles que ndo considerarem tais

particularidades na analise do tema.

2.3.1 Denominacgdes precursoras do Pentecostalismo no Brasil

As primeiras igrejas pentecostais no Brasil foram: Congregacdo Crista (1910),
Assembléia de Deus (1911), Igreja do Evangelho Quadrangular (1951) e Igreja
Evangélica Pentecostal Brasil para Cristo (1956), na definicho de Campos Jr.
(1995) e Oliveira (1996). Embora existam outras classificacdes, que serao
apresentadas no decorrer da analise, a descricdo das caracteristicas destas igrejas
seguem abaixo, a fim de destacar sua originalidade e importancia no processo

ulterior de fundamentagc&o do movimento pentecostal:

a) Congregacéao Crista

Como citado, Francescon afirmava ter recebido a revelacdo de pregar na América
Latina, primeiro Argentina, e depois no Brasil, afim de realizar seu trabalho
pentecostal. Chegando ao Brasil radicou-se em Sao Paulo e frequientou reunides
da Igreja Presbiteriana. Mas seus conceitos sobre a Biblia entraram em choque

com as doutrinas conservadoras e calvinistas dos presbiterianos locais.

Mesmo assim deu inicio ao seu trabalho de proselitismo junto a col6nia italiana do
estado e mais tarde expandiu suas pregacdes para o Parana. No retorno a Séo
Paulo seus sermfes comecaram a atrair batistas, presbiterianos, metodistas,
catélicos. Até que um grupo de presbiterianos se organizou com camponeses
ampliando, ainda mais a Congregacao Cristd. O fato de ser operario aproximava
Francescon das camadas mais populares devido sua linguagem simples.
(CAMPOQOS Jr., 1995)

A estratégia usada pela Congregacao Cristd para evangelizacdo é o contato direto
transmitindo a palavra da Biblia, fonte de inspiracdo do proselitismo. Os cultos séo
realizados pelo dirigente-mor, que é o ancido e ndo o pastor. Nao ha liturgia pre-



60

determinada, o dirigente inspirado pelo poder do Espirito Santo abre o Evangelho a
revelia, conferindo ao culto apelo emocional, no qual a espontaneidade € a tonica.
Isto favorece as manifestacbes de éxtase, no entanto sé seguem a Biblia e ndo

admitem instrumentos como bateria, guitarra, pandeiros e nem violdes.

Acreditam em profecias reveladas pelo batismo do Espirito Santo, e a regra de fé é
a Biblia. Os dirigentes ndo recebem salarios dos dizimos e os templos sao
construidos pelos fiéis. Quanto aos costumes e estética fazem diferenca por
género. As mulheres sdo proibidas de usar calcas e cortar o cabelo. Para os
homens existe um corte padronizado. (CAMPOS Jr., 1995) Oliveira (1996) cita
outras caracteristicas como a crenca na predestinacdo, mas sem o radicalismo
calvinista, tanto que o ato do batismo realiza-se com a apresentacéo frente a
autoridade religiosa num apelo mudo, visto que créem que somente os eleitos
permanecem. Os cultos diferem das demais pentecostais pela exaltacédo feita a

ascensao social encarada como prémio pela obediéncia a doutrina.

b) Assembléia de Deus

Originou-se nos EUA a partir da dissidéncia do batista Daniel Berg, que ao
presenciar as pregacdes de Durhan, juntamente com outro sueco Gunnar Vingren,
entraram para o servigco missionario e se sentiram “chamados ao Brasil”. Chegaram
em 1910 radicando-se em Belém do Para, onde ficaram hospedados em templos
batistas. Os missionarios devido as idéias inovadoras entraram em conflito com os
batistas que ndo concordavam com as interpretacées que eles faziam da Biblia. O
elemento central do embate foi a concepcdo do Batismo pelo Espirito Santo
defendida por eles. Em suas pregacdes ambos manifestavam a glossolalia e
acabaram expulsos da igreja. O primeiro nome do movimento iniciado por eles nao

foi Assembléia de Deus, mas sim Missdo da Fé Apostdlica.

Em 8 anos conseguiram formar a primeira igreja (1918), adotando o nome de
Assembléia de Deus. Mesmo comecgando em 1910 o primeiro templo da Miss&o so

foi inaugurado em 1914. De acordo com Campos Jr., que utilizou como fonte o
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informativo da Igreja, jornal Mensageiro da Paz o trabalho desse ramo pentecostal

passou por 4 etapas:

12 etapa entre 1911-1924: separacdo em relacdo aos batistas e construcdo do

templo;

22 etapa entre 1924-1930: expansao pelo estado do Par§;

32 etapa entre 1930-1950: expansao pelo Norte e Nordeste do Brasil;

43 etapa entre 1950-1990: énfase no trabalho missionario em nivel nacional e

internacional.

Neste ramo do pentecostalismo posturas mais conservadoras estao presentes, por
exemplo, no interior do templo existe separagcdo de homens e mulheres, com
excecdo dos grupos musicais. Mas, mesmo pregando o isolamento do mundo
realizam atividades comunitarias e participam da vida politica. Nao existe muita
distincdo quanto a doutrina das demais pentecostais a ndo ser quanto ao
proselitismo que difere da Congregacdo Cristd. Atualmente utiliza até mesmo a
televisdo. (CAMPOS Jr., 1995)

c) Igreja do Evangelho Quadrangular (ou Cruzada)

De origem americana, chegou ao Brasil em 1951, com Harold Willians que usava
uma estratégia diferenciada com a utilizacdo de tendas de lona. Considerada mais
liberal que os outros movimentos citados, conservava a base da doutrina

pentecostal com énfase no batismo do Espirito Santo.

Com as tendas visava maior proximidade com o povo. O inicio das atividades foi
em Sao Jodo de Boa Vista, expandindo-se rapido para Sdo Paulo. Além do batismo
do Espirito Santo, exaltam a “cura divina” o que para 0 autor propiciou o0 seu
desenvolvimento. As mulheres tinham mais oportunidades no que concerne a
pregacdo a exemplo da pastora Odar de Castro, que dirige a igreja em Curitiba.
Sua doutrina se fundamenta nas 4 visbes de Cristo: Cristo Medico, Rei, Batizador e

Ressuscitado, dai o termo Quadrangular. (CAMPOS Jr., 1995)
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d) Igreja Evangélica Pentecostal Brasil para Cristo

Diferente de Campos Jr. (1995), Oliveira (1996) classifica esta denominacao entre
as classicas. Fundada em 1956, deriva-se do movimento de cura divina da Cruzada
Nacional Evangelista, criada por Manoel de Melo ex-membro da Assembléia de
Deus A Cruzada teve inicio em 1955 com as pregacbes de reavivamentos em

pracas publicas e tendas itinerantes.

2.3.2 Tipologias das denominagbes pentecostais: leitura sobre as definicdes

correntes

Campos Jr. (1995) e Oliveira (1996) denominam como pentecostalismo classico a
implantagdo das primeiras denominagdes pentecostais, no Brasil, criadas pelos
missionarios que migraram para os Estados Unidos e entraram em contato com as
pregacoes de W. H. Duram e se sentem compelidos a espalhar suas pregacdes
pelo mundo, sdo eles: o italiano Luigi Francescon, os suecos Daniel Berger e
Gunnar Vingren, e pelo brasileiro Manoel de Melo ja citados anteriormente. Embora
ndo seja consensual, como veremos ao longo da andlise, as classificacfes
diferenciadas ndo chegam a divergir totalmente sobre a contextualizacdo histérica
das igrejas pentecostais, com a maioria deles concordando, pelo menos em parte,
com as periodizagbes assinaladas. A falta de consenso refere-se mais as
definicdes sobre os preceitos teoldgicos e doutrinarios, que caracterizam cada uma

das denominacdes e a relagéo de proximidade que guardam entre si.

Oro (1996) na analise sobre o movimento evangélico brasileiro, no qual o ramo
pentecostal se insere, define o campo religioso em Evangélico, Histérico e
Pentecostal. Segundo ele, o termo evangélico é bastante genérico cobrindo o
conjunto de igrejas protestantes e pentecostais, independente de suas

caracteristicas, baseando-se mais na importancia dada ao Evangelho.

Para autor € comum no campo evangeélico a classificacdo em dois grandes grupos:

historicos e pentecostais. No grupo dos histéricos coloca a Igreja Evangélica de
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Confissé@o Luterana, no Brasil; Igreja Evangélica Luterana do Brasil (a primeira veio
no esteio da imigracdo alema, em 1824, mais ligada a Alemanha e considerada
mais liberal; a segunda liga-se mais ao Sinodo de Missouri, EUA e foi fundada em
24 de junho de 1904, sdo mais apegados a doutrina); Igreja Episcopal Brasileira;
Igreja Metodista; Igreja Presbiteriana do Brasil; Igreja Adventista do Sétimo Dia;
Igreja Batista (Convencao Batista Brasileira) e Igreja Evangélica Congregacional.

Quanto as denominagbBes pentecostais, cujos seguidores se auto-denominam
“crentes” ou sdo assim denominados estdo: Igreja do Evangelho Quadrangular;
Igreja Evangélica Assembléia de Deus; Congregacéo Crista do Brasil; Igreja Deus é
Amor; Igreja Evangélica Pentecostal Cristd; Igreja Brasil para Cristo Igrejas Batistas
(da Convencao Batista Nacional e Convencédo Batista Independente); Igreja
Universal do Reino de Deus. (ORO, 1996)

Mariano (1999) na andlise que empreende sobre o campo religioso brasileiro,
observa que o pentecostalismo que aqui se estabeleceu sempre conteve diferengas
internas, no que concerne as distingbes eclesiasticas e doutrinarias que
engendraram formas e estratégias de evangelizacdo e de insercdo na sociedade
secular, basicamente diversas. Cita como exemplo a Congregacéo Crista (1910) e
a Assembléia de Deus (1911). Mesmo assim aceita a classificacdo relativamente

consensual atribuida a estas igrejas que sdo definidas como classicas. Mas se

BN

restringe a nogcdo de pioneirismo e antiguidade que o termo sugere. Apesar da
generalidade e falta de esclarecimento contido no conceito de classico, se

considerarmos:

“[...] a histéria do pentecostalismo nos EUA e no Brasil [...] podemos inferir,
embora ndo necessariamente, além do pioneirismo, a transformacéo da
comunidade sectaria numa instituicdo que ao longo do tempo ascendeu
social e economicamente e, em busca de respeitabilidade confessional,
estimulou a formacédo teol6gica de seu clero (que antes se baseava na
inspiracdo do Espirito Santo e recusava terminantemente o ensino
teoldgico formal), distanciando o pulpito dos leigos; instituindo novas
exigéncias além da posse de carisma para o exercicio do pastorado;
criando um corpo burocratico para administrar a igreja a fim de preserva-la
para além da vida de seus fundadores; dificultando a ascensdo a
hierarquia eclesiastica; limitando e disciplinando as manifestacdes
carismaticas em seu interior e diminuindo a rejeicdo ao mundo exterior
promovendo (ndo sem retrocesso, lutas internas e cismas), sucessivas
acomodacbes a sociedade inclusiva” (p. 24).
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Assim, tanto Mariano quanto Oro, aceitam parcialmente a tipologia de Freston
(1993) que em sua analise dividiu 0 movimento pentecostal em ondas. Mariano
destaca que ele partiu de um viés histérico-institucional e da dinamica do
pentecostalismo brasileiro, revelando as especificidades das igrejas fundadas em
cada contexto historico, que entre a segunda e a terceira onda apresentaram
diferencas cruciais. Oro (1996) também observa na periodizacdo possibilidade de
compreender a expansao pentecostal em suas particularidades internas contidas,

principalmente, na mensagem do seu discurso.

Para Freston (1993) o desenvolvimento do pentecostalismo se deu em trés etapas
histéricas ou ondas. A primeira onda tem inicio na década de 1910 e abrange as
denominagbes fundadas pelos missionarios do pentecostalismo americano:
Congregacéo Crista (1910) e a Assembléia de Deus (1911), e que tem como

caracteristica principal a énfase na glossolalia.

Mariano (1999, p. 29 - 30) observa, também, o anticatolicismo ferrenho e a crenga
no retorno de Cristo e na salvacdo dos crentes justificados pelo ascetismo e
sectarismo. Destaca, ainda, a busca atual pela inser¢cdo nas camadas meédias, de

profissionais liberais e empresérios. Apesar de ndo concordar com a correlagdo do

bY

avango pentecostal a participagdo dos pobres, ressalta a inegavel expansao
diferenciada entre as camadas populares e médias da sociedade e neste sentido

acusa a mudanca,

“[...] N&o obstante suas quase nove décadas de existéncia, ambas ainda
mantém bem vivos a postura sectaria e o idedrio ascético. Apesar de
pretender manter-se irremovivel em seu tradicionalismo a Congregacao
Cristd vem sofrendo pequenas alteracdes na area de usos e costumes e
em sua composigdo social. J& a Assembléia de Deus, desde 1989 cindida
em duas denominagdes, mostra-se mais flexivel e disposta a acompanhar
certas mudancas que estéo se processando no movimento pentecostal e,
apesar da defasagem na sociedade. Seu recente e deliberado ingresso na
politica partidaria e na TV, em busca de poder, visibilidade publica e
respeitabilidade social, ao lado de outras transformacdes internas, sinaliza
de modo irrefutdvel sua tendéncia a acomodacdo social, a
dessectarizacdo”.

A segunda onda pentecostal ocorreu entre os anos 1950 e inicio dos anos de 1960,
fruto de dissidéncias no campo pentecostal que se fragmentou culminando no

surgimento de trés grandes grupos: Igreja Quadrangular (1951), Igreja Brasil para
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Cristo (1955) e Deus é Amor (1962), segundo Oro (1996), elas tém como ponto

central a énfase na cura divina.

Mariano concorda que a cura divina permeou as doutrinas neste periodo sendo um
poderoso recurso proselitista e um vetor para a aceleracdo do desenvolvimento do
pentecostalismo. E, mais, destaca as inovagdes trazidas no trabalho de
evangelizagcdo de dois missionarios norte-americanos, ex-atores de filmes de
faroeste, Harold Williams e Raymond Boatright, vinculados a International Church of

The Foursquare Gospel:

“...] A frente da Cruzada Nacional de Evangelizacdo, braco evangelistico
da Evangelho Quadrangular (Sdo Paulo, 1953) eles trouxeram para o
Brasil o evangelismo de massa centrado na mensagem da cura divina.
Difundiram-na por meio do radio [...] do evangelismo itinerante em tendas
de lona, de concentragces em pracas publicas, ginasio de esportes,
estadios de futebol, teatros e cinemas. Com mensagem sedutora e
métodos inovadores eficientes, atrairam, além de fiéis e pastores de outras
confissBes evangélicas, milhares de individuos dos estratos mais pobres
da populagdo, muitos dos quais migrantes nordestinos. Causaram
escandalos e reagBes adversas por toda a parte [acusados] de
charlatanismo e curandeirismo [pela] imprensa [...]” (MARIANO, 1999, p.
30).
A propaganda contribuiu para dar visibilidade e difundir as idéias deste movimento
religioso. Mas provocou uma fragmentagdo denominacional relevante no
movimento pentecostal brasileiro, até aquele momento, restrito a Assembléia de
Deus e Congregacdo Cristd. Sob a influéncia da Cruzada do Evangelho
Quadrangular surgiram as igrejas Brasil para Cristo (SP, 1955), Deus é Amor (SP,

1962), Casa da Bencao (BH, 1964) e outras menores.

Observa que o corte histérico-institucional € valido para classificar as igrejas das
duas primeiras ondas, dado o espaco de tempo de 40 anos que as separa. Mas
guanto as teologias afirma que néo existe distingbes substanciais entre elas. Na
sua visdo as diferencas referem-se mais a énfase dada aos dons do Espirito Santo,
as primeiras ao dom das linguas e as segundas aos da cura. Com excecao da
crenca na predestinacdo, de origem calvinista, da Congregacédo Cristd que se
distingue da teologia arminiana das demais igrejas pentecostais, defende uma

relativa homogeneidade na teologia de ambas as vertentes. (MARIANO, 1999)

Esta continuidade do corpo doutrinario nestas vertentes relaciona-se a origem

teologica, fundada na concepcao de Durhan, que permeou os preceitos e dogmas
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tanto dos fundadores da Assembléia de Deus, quanto da Quadrangular. Dessa
forma a segunda onda constitui um “desdobramento institucional tardio”, em solo

brasileiro, do pentecostalismo classico brasileiro. (MARIANO, 1999)

A terceira onda abrange o periodo final dos anos 70 e a década de 80, as principais
representantes sao Igreja Universal do Reino de Deus (1977) e a Internacional da
Graca de Deus (1980), com énfase no exorcismo das forcas demoniacas e na

Teoria da Prosperidade™?.

Mariano (1999) assinala além destas duas, a Igreja Cristo Vive (RJ, 1986). Sendo
gue todas originaram-se da Igreja Nova Vida, fundada em 1970, no Rio de Janeiro,
pelo missionario canadense Robert McAlister. Junto com a Comunidade Evangélica
Sara Nossa Terra (Goias, 1976), Comunidade da Graca (SP, 1979), Renascer em
Cristo (SP, 1986) e Igreja Nacional do Senhor Jesus Cristo (SP, 1994) sdo as

principais criadas no periodo.

As Igrejas acima citadas foram denominadas com o termo Neopentecostal (devido
a énfase atribuida ao exorcismo e a teologia da prosperidade), por varios
pesquisadores.™® Mariano concorda com esta terminologia ja que a designacéo neo
remete tanto a sua formacdo recente quanto ao seu carater inovador. Alvo de
diferentes analises, nas quais outros autores constroem tipologias préprias, dai
termos como pentecostalismo autbnomo, pentecostalismo tardio e outros, em vez
de neopentecostalismo, 0 que querem na realidade é descrever algo novo e

inusitado.

7

Assim em Bittencourt (1991), outra nomenclatura é utilizada para designar as
igrejas do terceiro ciclo, classificadas com o termo pentecostalismo autbnomo,
cujas caracteristicas seriam a énfase na cura divina, na prosperidade e no

exorcismo, com exacerbacédo do misticismo e utilizacado de objetos de mediagéo do

2Campos define a Teoria da Prosperidade, cuja origem é americana, fundada em uma concepcéo
segundo a qual “[...] todos os fiéis — aqueles que passaram pelo processo de conversdo, portanto
‘nascidos de novo’ sdo filhos de Deus, ou melhor, do Rei. Sendo Deus o criador, todas as coisas,
por direito, Ihes pertencem e estdo ao seu dispor”. Ver CAMPOS, Leonildo 1997, p. 362 - 372.

3 Entre os gue empregam o termo neopentecostalismo encontram-se: Pierucci & Prandi, Maria
das Dores Campos Machado, Luis Carlos de Almeida. O termo, inclusive ja foi usado pela grande
imprensa nacional, sendo que a propria Igreja Universal se auto-intitula neopentecostal, Conferir
Folha Universal. 11/06/1995.
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sagrado. Mariano contesta o termo autbnomo, por ndo ver rupturas essenciais no
gue concerne a teologia, embora concorde em parte com a definicdo restante

relativa a centralidade da guerra espiritual e uso intensivo da midia.

Outro que se dispde a construcdo de uma classificacdo das igrejas do terceiro ciclo
€ Mendonca (1989). Este autor define tais denominagbes como “agéncias de cura
divina”, possuidoras de um “publico flutuante” e descompromissado, chegando a
citar como exemplo a Deus é Amor, afirmando que esta tem como objetivo a
prestacao de servicos religiosos mediante pagamento, sem exigéncia de fidelidade.
Acusa ainda o distanciamento da Biblia e o desconhecimento do batismo no
Espirito Santo. Mariano em sua critica credita esta definicho a auséncia de
conhecimento empirico do autor principalmente sobre a Deus € Amor, sabidamente
sectaria e ascetica, exigindo dos seus membros fidelidade absoluta aos textos

biblicos e a doutrina.

Conforme Brandado (1980) as igrejas em questdo sdo definidas pelo critério de
classe no qual utiliza a tipologia seita-igreja, com a presenca de pequenas seitas
nas camadas desfavorecidas da populacdo atuando como mediadoras. Mariano
numa critica a esta classificacdo aponta a impossibilidade de identificar a Deus é

Amor nesta tipologia, dado seu alcance e consolida¢do em nivel nacional.

Ja Campos (1997) utiliza o termo pentecostalismo tardio, visto que encontra-se
mais interessado na analise da mensagem religiosa, observa nestas igrejas, por

exemplo a IURD, a adequagdo das mesmas as

“[...] necessidades e desejos de um determinado publico. Trata-se de uma
Igreja que atua dentro de um quadro de pluralismo religioso, cuja
estratégia € localizar nichos de pessoas insatisfeitas, provocando nelas
estimulos diferentes a fim de atrai-las para novas experiéncias religiosas

L.]" (p.52).
Todavia Oro (1996) faz uma distingéo diferente e define como neopentecostais as
igrejas surgidas a partir dos anos 50. Afirma que até a década de 50 a atuagdo do
movimento pentecostal era discreta, restrita a trés denominagfes. No contexto
historico-social e econémico da década, houve a fragmentacdo e expansao do
pentecostalismo e as igrejas genuinamente brasileiras foram criadas. Cita a Igreja
Brasil para Cristo (1956); Igreja do Evangelho Pentecostal Crista (1956); Igreja
Nova Vida (1960); Igreja Casa da Bencédo (1964); Igreja Pentecostal Deus € Amor
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(1962); IURD (1977) e Igreja Internacional da Graga de Deus e Renascer em Cristo
(1986).

Sendo que as trés primeiras originaram-se do pentecostalismo tradicional
americano. As demais nacionais estdo se expandindo por todo pais e exterior.
Mesmo seguindo cada uma a sua maneira os fundamentos doutrinarios comuns ao
pentecostalismo tradicional possuem especificidades que se consideradas implicam

novas definigdes, e por isso sdo denominadas neopentecostais. (ORO, 1996)

2.3.3 Pentecostalismo e neopentecostalismo

N&o obstante as diferencas de classificagdo todos concordam que as tipologias
surgiram a partir da implantagdo da IURD no cendrio nacional. Considerada
responsavel pela expansdo do neopentecostalismo por trazer implicito certas
especificidades como a exacerbacdo do exorcismo e da demonizacdo do mundo
social. Deslocando para esfera espiritual tanto a origem como a solucdo das

questdes da realidade, e das demais religides erigidas a condigdo de concorrentes.

Mariano (1999) deixa claro que o neopentecostalismo abriga uma parcela das
igrejas surgidas nos ultimos 25 anos, e ndo a sua totalidade. Define, entdo trés
caracteristicas fundamentais do neopentecostalismo que na sua concepcao

abrange:

“[...] 1) exacerbagdo da guerra espiritual contra o Diabo e seu séquito de
anjos decaidos; 2) pregacdo enfatica da Teologia da Prosperidade; 3)
liberalizacdo dos estereotipados usos e costumes de santidade. Uma
quarta caracteristica importante, ressaltada por ORO, € o fato de elas se
estruturarem empresarialmente [...] resulta destas caracteristicas a ruptura
com os tradicionais sectarismo e ascetismo puritano [...] e constitui a
principal distingdo do neopentecostalismo [...] a ponto de se poder permite
dizer que o neopentecostalismo constitui a primeira vertente pentecostal
de afirmacao do mundo” (p. 36).

Apesar de certas semelhancas com as igrejas da segunda onda, para Mariano
(1999) sédo as diferencas em relagdo as precedentes, existentes na IURD, que
fazem dela parametro de analise. Por exemplo, observa que o ritual de exorcismo é
comum as outras pentecostais, mas naquela igreja sua exacerbacdo adquire

contornos de “guerra santa”, pelo destaque dado ao demdnio e a identificacdo que
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opera entre esta figura sobrenatural e as demais religides cristds e nao-cristas,
espiritas e afro-brasileiras, principalmente. As entidades destas Ultimas sao

associadas as for¢cas demoniacas.

Dessa forma, a distingcdo teologica do neopentecostalismo refere-se, além, da
busca pela acomodacdo social, diminuindo o0 sectarismo e 0 ascetismo
estereotipado na figura do “crente” e da aceitacdo passiva do sofrimento terreno
como garantia da salvacéo. Na exacerbacdo da guerra espiritual fundamentada na
Teologia da Prosperidade (com a nocédo de direito a uma vida abundante) e na
Teologia do Dominio, cujo foco sdo os embates espirituais contra os demonios

hereditérios e territoriais. Ambas constroem a representacdo de uma

“[...] cosmologia acentuadamente dualista, de que na atualidade, vivemos
e participamos de uma empedernida guerra cosmica entre Deus e o Diabo
pelo dominio da humanidade [...]. Tal perspectiva teoldgica, porém, ndo se
reduz a crenga nesta guerra sobrenatural e mediac¢des ritualisticas para
enfrenta-la. A teologia do dominio ostenta um ideario de dominacao socio-
politica [...] ou, nos termos de Gilles Kepel, concepgfes de recristianizacdo
da sociedade pelo alto [...]" (MARIANO, 1999, p.44).

A filiacao religiosa existente nas neopentecostais, aparece assim mais apropriada
para vivenciar fins terrenos, o que para Mariano evidencia a razdo da figura do
Diabo ser tdo exaltada no discurso e o seu combate o objetivo maior. Uma vez
considerado o causador de todas as mazelas e sofrimentos materiais e espirituais
da humanidade, a antitese do divino e principal obstaculo a ser combatido, a fim de
gue a graca de Deus se efetive no mundo. Essa visdo acomoda o0s interesses
mundanos que sao legitimados sem escamoteacdes ou culpas sociais e religiosas.
(MARIANO, 1999)

Oro (1996) observa que as fronteiras entre pentecostalismo e neopentecostalismo
nao sao nitidas, existindo entre eles matua influéncia, dessa forma analisa o0s
aspectos comuns e aqueles que sugerem diferencas a fim de compreender e definir

as especificidades do neopentecostalismo.

Dentre os aspectos em comum destaca como caracteristica constitutiva o que
denomina de pentecostalismo dos desfavorecidos, indicando incidéncia maior nas

camadas mais pobres da populacdo, embora ndo estejam restritas a esse
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segmento. Credita o fato a cooptacdo de uma parcela oriunda do meio rural com

certo tradicionalismo religioso mais receptivo ao discurso destas igrejas.

Outra semelhancga encontra-se no que chama de pentecostalismo exclusivista, que
revela intolerancia religiosa e ecuménica em relacdo as respostas demandadas
pelos fiéis no que diz respeito a salvacéo e solucao de problemas, falta de abertura
em relacdo as demais organizacdes religiosas, sejam catodlicas ou protestantes
tradicionais. E, também, um discurso sectario e de oposi¢cado em relacdo a algumas
denominacdes, como as religides afro-brasileira e as nao-cristas, chegando ao nivel

de uma “guerra santa’. Estas associam

“[...] suas divindades como causadoras de males e das desgracas que se
abatem contra as pessoas e a sociedade em geral. lgualmente, decretam
de publico a condenacdo eterna dos freqientadores dos terreiros.
Percebe-se que esta oposi¢do em relacédo as religides afro-brasileiras e a
resisténcia ao dialogo com outras organizagfes religiosas constitui-se em
estratégia de construcéo da propria identidade religiosa e confessional, ao
mesmo tempo em que agem dessa forma para alcancar a hegemonia
religiosa nos meios populares [...]" (ORO, 1996, p.50).

Pentecostalismo emocional seria a outra caracteristica comum entre o
pentecostalismo e 0 neopentecostalismo, com a exacerbagédo emocional no cenario
e na dinamica ritualistica. A utilizacdo de recursos técnicos como sonorizacao e
ambientacdo sao estratégias muito usadas, além de um discurso direto sem
intermediacdo hierarquica, denotando a proximidade pastor/fiel. As manifestacfes
espontaneas sdo incentivadas em gestos e palavras, configurando, para Oro, a
ritualizacdo da palavra e do gestual, na construcdo de uma linguagem subliminar

gue induz até mesmo em alguns participantes certo transe.

O pentecostalismo ideoldgico esta presente na estratégia de identificar previamente
as demandas dos fiéis que buscam soluc¢des para problemas sociais e emocionais,
deslocando tais problemas para esfera espiritual. O sobrenatural como fonte de
todos os problemas serve de instrumento ideologico para efetivar a demonizacéo

de todas as questdes existenciais. Tais demonios,

“[...] s&o muitas vezes nominados, identificados, com as entidades das
religies afro-brasileiras [...] Resulta disso que, para eles, as ‘verdadeiras
causas’ da doenca, da miséria, pobreza, desemprego, mortalidade infantil,
desacertos amorosos, angustias, etc., sdo buscados na acao de Satanas
(dos orixads e dos pais-de-santo) [...] ‘se os problemas partem do plano
espiritual para o material, as solugfes também partem do plano espiritual
para o material’ afirmou um pastor da IURD. Ou seja, € somente mediante
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a conversao individual (a entrega a Jesus), e apoiado Nele, lutando contra
0s orixas, que os males podem ser eliminados” (ORO, 1996, p. 52 - 53).

Esse deslocamento das desigualdades para esfera espiritual que o discurso opera
mascara suas causas sociais, ao mesmo tempo em que oferece uma explicacao
l6gica e satisfatdria para as mesmas. Como observa Geertz, (1989, p. 79) a fim de
superar incongruéncias “[...] A resposta religiosa [oferece] por meio de simbolos [...]
uma imagem de tal ordem genuina do mundo [aos] enigmas e paradoxos da

experiéncia humana [...]".

Listados os aspectos comuns, Oro (1996) define as especificidades do
neopentecostalismo. Observa em tais igrejas a presenca de liderancas fortes e
centralizadoras que exercem um forte controle doutrinario e administrativo-
financeiro. E que se valem do carisma para obter prestigio entre os fiéis.
Fundamentando-se na idéia de forga interior e posse de dons extraordinarios que
Ihes sé@o reconhecidos e/ou atribuidos pelos fiéis. A esta caracteristica denomina

pentecostalismo de lideres fortes.

Outro aspecto seria 0 pentecostalismo liberal, significando as modificacdes relativas
aos usos e costumes, numa redefinicdo que visa romper com 0 estereotipo do
crente. E, também o rompimento com a concepcado de isolamento e distanciamento
do mundo como condi¢ao da salvacao. Quanto ao comportamento moral que antes
seguia literalmente os ditames da Biblia e que se constituia nos sinais distintivos de
santificacdo e justificacdo sado relativizados e muitas vezes abandonados. Para
Varios neopentecostais o principal € o combate ao Diabo e ndo a preocupacdo com
usos e costumes arcaicos que desvia a atengédo dos “crentes” e que néo passa de

uma estratégia do “inimigo”.
Mas, Oro ressalta que se,

“[...] por um lado, 0 neopentecostalismo se apresenta como liberal nos
usos e costumes, bem como na utilizacdo de recursos tecnoldgicos
modernos (sobretudo no uso dos meios de comunicagcao de massa, como
veremos), por outro lado, ele constitui um movimento religioso
fundamentalista pelo fato de nutrir a certeza da verdade divina
inquestionavel do texto escrituristico, sem qualquer possibilidade de
interpretacdo” (1996, p. 56).

Pentecostalismo da cura divina assinala uma estratégia do neopentecostalismo

embora ocorra em outras religides. A classificagdo de doencas pela sua origem



72

esta presente também no espiritismo, nas religides afro-brasileiras e outras. Por
esse mecanismo as patologias dividem-se entre aquelas que tém explicacdes
naturais e fisicas passiveis de serem solucionadas pela medicina. E aquelas cujas
causas nao encontram diagnoéstico ou solucdo na area médica, sdo assim
creditadas ao sobrenatural, espiritual ou psicologico. E, o seu tratamento também

estaria na esfera espiritual. (ORO, 1996)

Mesmo ndo sendo uma explicacdo rigida no pentecostalismo, este discurso é
exaltado visto que permite demonizar aspectos existenciais, fortalecendo a
mensagem do milagre. O neopentecostalismo “[...] aponta o demdnio como
dispositivo simbdlico explicativo da causa das doencas e dos males em geral”
(ORO, 1996, p. 57).

Mariz citada por Oro (1996, p. 57-58), concorda com esta de que a apropriacdo da

figura do demdnio é central no neopentecostalismo o que para Oro

“[...] representa, por um lado, uma continuidade entre o
pentecostalismo e todo o universo religioso dominante no Brasil (que
cré no diabo) e por outro lado, uma ruptura em relacdo a este
mesmo universo ha medida em que atribui importante centralidade
ao demodnio e o concebe como um ser a-histérico, com forca
somente superavel por Deus. Por tras desta visdo do mal, continua
Mariz, ‘... estd uma concep¢do de individuo cuja autonomia €
relativa. Concebe-se um individuo que ndo escolhe o mal, mas é
possuido por este. Nesta visdo o homem mau € visto como uma
vitima’'. Segundo esta representacdo, ‘o individuo ndo tem vergonha
do mal que fez, do mesmo jeito que ndo tem da doenca que sofreu,

pois ndo foi responsavel nem por um nem outra’.

Esses rituais terapéuticos sdo fundamentais no neopentecostalismo, revelando uma
das representagcfes dos “crentes” em relacdo a religido: a certeza de que ela cura.
Mas insiste em que tais rituais ndo estao restritos a cura de doencas, estendem-se
a solucao de outros males e sofrimentos pessoais, cujas causas sao demoniacas
configurando-se em uma representagcédo religiosa quanto ao sobrenatural. Assim
problemas “[...] de relacionamento inter-pessoal, afetivos e econémico-financeiro. A
cura consiste, neste caso, na libertacdo divina do Mal que os ocasiona” (ORO,
1996, p.61).

Dessa forma ressignificam as visées de mundo referentes a eficicia da crenca e a
origem dos males terrenos, creditando todas as causas ao demonio. Mariz citada
por Oro (1996, p. 61) observa,
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“[...] Tanto é o diabo que causa as doencas, conflitos, desemprego,
alcoolismo, leva ao roubo ou a qualquer crime, como sdo Jesus e 0
Espirito Santo que curam, acalmam, ddo saude, ddo prosperidade material
e libertam do vicio e do pecado. Nesta visao se nega, por um lado a acao
de outros seres espirituais, por outro a responsabilidade humana e,
consequentemente, as origens histéricas do mal e do bem”.

Outra faceta do neopentecostalismo é a utilizagcdo de varias midias para difundir
sua mensagem, e principalmente a sua imagem, ou seja, 0 pentecostalismo
eletrbnico. Mesmo nao sendo exclusividade do neopentecostalismo, esse
mecanismo assume crucial importancia no seu proselitismo, ndo apenas para
atracao de fiéis, mas também, na propagacao de seu discurso. Para tanto inovaram
na utilizacdo de estratégias de marketing que visam além dos objetivos
assinalados, a captacdo de recursos financeiros que garantem seu auto-

financiamento e a divulgacéo de sua imagem.

Oro (1996, p. 39) assinala que o avanc¢o do pentecostalismo, para dados de 1996,
girava em torno de 70%, com estimativas de chegar a 90% em 10 anos, 0 que
comprova a importancia deste fendmeno religioso. Afirma que seus adeptos sdo

recrutados, em sua maioria, no catolicismo, permitindo inferir:

“[...] séo recrutados em terreno catélico de tendéncia tradicional/popular, o
que sugere existir um transito entre essas expressdes religiosas,
catolicismo/pentecostalismo (embora, via de regra, ele ndo se dé
diretamente e malgrado a ruptura deste Ultimo com a devogao aos santos),
em razdo de certas concepcdes religiosas muito préximas — embora em
graus diferentes segundo as denomina¢des — como a concepgdo de um
sagrado totalizante e envolvente no quotidiano das pessoas e do mundo
em geral, a relacdo de reciprocidade para com o sobrenatural — sem a
obrigatoria intermediacao institucional, que regula a obtencéo da graca, [...]
além de praticas ritualisticas semelhantes, pratica religiosa devocional,
atencdo as demandas espirituais e necessidades das pessoas, uso de
objetos de mediacdo do sagrado (especialmente nas igrejas
neopentecostais), recorréncia de temas comuns como a no¢éo de pecado,
céu, inferno, deménio, salvacédo da alma, julgamento divino, etc.”.

2.4 FUNDACAO E EXPANSAO DA IGREJA UNIVERSAL DO REINO DE DEUS:
BREVE HISTORICO

A importancia atribuida a IURD, no cenario do movimento neopentecostal, deve-se
a sua condicdo de paradigma de um novo movimento religioso delineado e
consolidado em nossa sociedade, nos ultimos 25 anos, como observado pelos

varios autores até agora analisados.
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A Igreja Universal do Reino de Deus, surgiu no Rio de Janeiro, no ano de 1977,
como uma idealizacdo de Edir Macedo e Romildo Soares. Nasceu de uma
dissidéncia no interior da Igreja Nova Vida. Igreja, esta, que se fundamentava nos
preceitos do pentecostalismo da terceira onda, baseado na demonizagéo de outras
religides, na Teologia do Dominio, na Teologia da Prosperidade, na acomodacao
social e na relativizacdo da rigidez comportamental. Suas praticas sdo centradas no
“[...] combate ao Diabo, valorizagdo da prosperidade material mediante a
contribuicdo financeira, auséncia do legalismo em matéria comportamental’
(MARIANO, 1999, p. 51).

Nessa denominacdo, segundo descricdes de Mariano (1999), tem inicio a guerra
santa contra as religibes afro-descendentes e a consequente demonizagao desta
manifestacéo religiosa. Passando a correlacionar suas entidades e deuses ao
Diabo e a origem dos males e sofrimentos humanos as praticas e rituais da
Umbanda e do Candomblé, durante os trabalhos realizados pelas maes-de-santo.
Dessa forma, pode-se inferir que seriam essas as representacdes do sagrado que
permeavam a visdo de mundo daqueles que se desligaram para mais tarde

organizarem a IURD.

Entre os dissidentes estavam Romildo Soares e Edir Macedo que iniciariam juntos
a trajetdria para a implantacéo da nova Igreja. Este ultimo se destacou pelo carisma
e agressividade administrativa, gerando inUmeras controvérsias e
descontentamentos culminando em separagbfes e formacdes de outras

denominagfes, como veremos a seguir na descri¢cdo de sua trajetoria.

Edir Bezerra de Macedo nasceu, em fevereiro de 1945, na cidade de Rio das
Flores, Rio de Janeiro, numa familia de migrantes. Seu pai era alagoano e possuia
uma pequena “venda de secos e molhados”. Sua mae, Eugénia Macedo Bezerra
era mineira, dona de casa, teve 33 filhos, dos quais dez morreram e dezesseis
foram abortados, sobrando apenas sete. Durante a adolescéncia de Macedo a
familia se mudou duas vezes, a primeira para Petropolis e em seguida para Sao

Cristévao, suburbio carioca.

Aos dezessete anos, Macedo ingressa como servente na Loteria do Rio,

conseguindo uma promocéao para a fungao de agente administrativo. Mediante um
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pedido de licenca, em 1977, passa a se dedicar a religido acabando por se desligar
da Loterj, definitivamente, em 1981. Entre as informacgdes disponiveis consta que
frequentou duas Universidades, a Federal Fluminense onde iniciou o curso de
matemaética e a Escola Nacional de Ciéncia e Estatistica, onde comecou o curso de

estatistica, ndo chegando a concluir nenhum dos dois.

Converteu-se ao pentecostalismo aos 18 anos quando passou frequentar a Igreja
Nova Vida. O motivo, segundo Mariano (1999), foi a cura de uma bronquite
asmatica de sua irma, em um dos cultos dessa igreja. O proprio Macedo alega que
chegou ao “fundo do pocgo” e procurou ajuda na Igreja Catodlica e na Umbanda,
fatos que sdo narrados em seu livro “Caboclos, Orixas e Guias: Deuses ou
Deménios” (2005).

Por doze anos foi membro da “Igreja Nova Vida”’, mas durante este periodo nao
conseguiu apoio para suas idéias que entraram em choque com as liderangas da
igreja, culminando com sua saida em 1974. Macedo fundou, entdo, junto com
Romildo Soares e Samuel Fidélis Coutinho (ex pastor batista), a Igreja Cruzada do
Caminho Eterno, no ano de 1975.

De acordo com Mariano (1999) por ocasido da fundacéo da Cruzada do Caminho
Eterno, Macedo e Romildo Soares, ainda ndo possuiam o titulo de pastor que foi
conseguido posteriormente num curso ministrado na Casa da Bencao, pelo
missionario Cecilio Carvalho Fernandes.** Mesmo tendo sido agraciado com o titulo

ficou responsavel pela tesouraria da Cruzada.

Dois anos apos a fundacdo da Cruzada ocorreu nova cisdo e Romildo Soares, Edir
Macedo e Roberto Lopes (ex pastor da Nova Vida) fundaram a Igreja Universal do
Reino de Deus (IURD) no dia 9 de julho de 1977. De todos os fundadores Macedo

€ 0 Unico que continua até hoje como lider espiritual da Igreja.

 Existem algumas controvérsias quanto a trajetéria de Macedo, verificadas ao longo da pesquisa.
Entre elas as informag8es sobre seu passado na Umbanda, citada pelo proprio Macedo e outra
guanto a sua permanéncia na Casa da Bencdo de onde teria saido para fundar a IURD. Consta,
ainda, que ele teria se consagrado pastor na Igreja Nova Vida. Para maior aprofundamento consultar:
BEZERRA, Edir Macedo. Orixas, caboclos e guias: deuses ou demdnios (2005); ORO (1996);
MARIANO (1999).
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Logo da fundagéo da IURD, o lider da igreja era Romildo Soares e, também, seu
principal pregador. Entretanto Edir Macedo devido seu carater centralizador e
autoritario conseguiu aos poucos o controle da igreja e destaque junto aos demais
pastores. Com um programa alugado na Radio Metropolitana arrebanha grande
numero de fiéis para a denominagao, conseguindo, ainda a admiracao e respeito
dos mesmos. Com isso Macedo propds uma eleicdo para verificar quem ficaria a
frente da IURD, como lider. Com a vitéria, Romildo Soares se desligou, em 1980, e
fundou a Igreja Internacional da Gracga de Deus. (MARIANO, 1999)

Edir Macedo e Roberto Lopes, criaram uma nova estruturacdo eclesial e
introduziram o episcopado na IURD, sagrando-se Bispos, em 1981. AplOs este
episoédio Edir Macedo inicia a expansdo da igreja pelo pais. Ele ficou no Rio de
Janeiro e Roberto Lopes foi para Sao Paulo para fundar um templo naquela capital.
A primeira sede da IURD, em Sao Paulo, foi no Parque D. Pedro II, sendo logo
transferida para o Bairro da Luz e posteriormente para o antigo cinema Cine Roxi,

no bairro de Bras, tornando-se sede nacional em 1992.

Em 1986, Lopes é eleito deputado federal mas se afasta da IURD poucos meses
apos a vitéria e retorna para a Igreja Nova Vida. Ainda no ano de 1986, Macedo se
muda para os Estados Unidos e em entrevista ao New York Times, em 31 de
dezembro de 1988, destaca que Nova Yorque € “o centro de todas as nacgdes do
mundo, como Roma era no tempo de Jesus” e que pretendia criar naquela cidade

ndcleos para o evangelismo mundial.

Tal afirmacdo deixa transparecer os planos ambiciosos de Macedo para
transformar a [IURD numa religi&o universal nos moldes do catolicismo. Em 1989,
retorna ao Brasil optando pela transferéncia da sede da Universal para Sédo Paulo.
No mesmo ano adquiriu a Rede Record de televisao e radio. Em 1990 elegeu trés
deputados federais, dois pelo Rio de Janeiro e um, em S&o Paulo, elegendo ainda
guatro deputados estaduais (dois do Rio de Janeiro, um, em S&o Paulo, e um na
Bahia). Nesse periodo a IURD ja demonstrava seu carater expansionista, o veio

empresarial e a opcao por estratégias de marketing. (MARIANO, 1999)

A forca da IURD pode ser avaliada durante o episédio da prisdo de seu lider Edir

Macedo, acusado de charlatanismo, curandeirismo e estelionato. Ficou preso na
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912 Delegacia de Policia da zona oeste de S&o Paulo, chegou a receber visita de
Lula e de seu cunhado Romildo Soares. Apos doze dias foi solto,

“Sua detencéo foi espetacular. Para prendé-lo foi montada uma verdadeira
operacao militar. Como protestaram alguns lideres pentecostais, 0 aparato
repressivo empregado era desproporcional a periculosidade e a
capacidade do acusado de resisténcia a prisdo. Nada menos que cinco
delegados e 13 agentes da Delegacia de Capturas e do Grupo de Acéo e
Repressdo a Roubos Armados foram mobilizados. Empunhando
revélveres e metralhadoras e ocupando cinco carros, os policiais cercaram
0 automével do Bispo no bairro paulistano de Santo Amaro, quando ele
saia de um dos maiores templos da Universal na capital. Dada a voz de
prisdo, Macedo seguro pelos bracos [...] passou pelo humilhante
constrangimento de ser transportado, como um meliante qualquer, num
camburdo. Chegando a delegacia, era esperado por reportagem da TV
Globo, Gnica emissora informada da operagéo. Esse foi um duro golpe em
guem havia apenas duas semanas fora recebido no Palacio do Planalto
pelo entdo presidente Fernando Collor de Mello” (MARIANO, 1999, p. 75).

Edir Macedo soube catalizar o tema da sua prisdo, a seu favor. Tratou de se
colocar como vitima de um compld. Ao invés do estigma tornou-se “martir’ da

intolerancia e se aproveitou da midia para obter apoio e mais seguidores.

Mariano observa que a década de 80 foi um periodo de expansao e consolidacao
da IURD no Brasil, confirmado pelos dados relativos ao numero de templos. No
primeiro ano da década de 1980 contava com 21 templos, em cinco Estados do
Brasil. Em 1982, chega ao numero de 47 templos em 8 Estados. No ano de 1986 o
Bispo Macedo se muda para os Estados Unidos e a IURD contava nesse periodo

com 240 templos em 16 Estados,

“No final de 1987, com 356 templos, em 18 Estados, 2 em Nova York, e
mais de 27 “trabalhos especiais” em cinemas alugados, ja reunia gente
suficientes para promover sua primeira grande exibicdo de forca: lotar o
Maracana e o Maracandzinho concomitantemente. Até entdo suas anuais
concentracdes evangelisticas no Rio de Janeiro eram realizadas (desde
1981) apenas no Maracandzinho, jamais no estadio. Em agosto de 1988,
além de 26 ‘trabalhos especiais’, possuia 437 templos em 21 Estados e
Brasilia, 3 deles fincados nos EUA e 1 no Uruguai. Em abril de 1989, ano
em que negociaria a compra da TV Record, somava 531 templos”
(MARIANO, 1999, p. 65).

Como visto a IURD chegou a inaugurar um templo por dia, durante a década de 80,
confirmando sua condi¢do de fendmeno religioso. Estima-se que atualmente tenha
em média 3.000 templos em diversos paises do mundo e uma faixa de um milhdo
de adeptos. (MARIANO, 1999)
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Entre outros fatores que contribuiram para a expansao e fundagédo de um grande
numero de templos da IURD esta a utilizagdo dos meios de comunicacdo de
massa. A IURD usa o radio e a TV para atrair fiéis para os seus templos, ao
contrario dos televangelistas norte-americanos, que sé visam a audiéncia dos
programas nédo estimulando a frequéncia aos templos. Além da implantacdo de
uma mentalidade empresarial para captacdo de recursos financeiros e da

centralizacdo no gerenciamento dos recursos

“Sua expansao se deve, em grande medida, a sua eficiéncia no uso dos
meios de comunicacdo de massa, sobretudo o radio, veiculo no qual
sempre se fez proselitismo. Nos primordios, procurava alugar horario nas
emissoras logo apés o término de programas de pais e maes-de-santo,
para aproveitar a audiéncia dos cultos afro-brasileiros. Seu primeiro
programa, na Radio Copacabana, durava irrisérios 15 minutos. Mas em
pouco tempo a Igreja expandiria sua presenc¢a nas ondas radiofénicas. Em
abril de 1983, ja transmitia 27 programas de radio. A compra da primeira
emissora, a Copacabana, do Rio, ocorreu no ano seguinte. Mas foi a partir
de 1988 que a igreja, com mais de 400 templos, deslanchou a comprar
radios. Em 1990, ja havia adquirido emissoras nos Estados de S&o Paulo,
Rio de Janeiro, Ceard, Minas Gerais, Goias, Bahia, Rio Grande do Sul e
Parana. Bastariam poucos anos mais para que possuisse uma rede em
expanséo de cerca de 40 emissoras” (MARIANO, 1999, p. 66).

Quanto ao uso da televisdo constam o programa O Despertar da fé na Rede
Bandeirantes transmitido para os Estados de Sdo Paulo, Rio de Janeiro, Parana,
Pernambuco e TV Itapud, Bahia. Com rapida expansdo, no ano de 1983, era
exibido em todo o pais. Mas o fato que foi determinante ocorreu com a compra da
Rede Record de Radio e TV, em novembro de 1989.

“[...] Para comprar esta tradicional, porém decadente e virtualmente falida
rede de televisdo — com uma divida na faixa de 300 milhdes de ddlares,
posteriormente quitada -, a lideranca da igreja, oculta na transacéo, feita
por testas-de-ferro, ndo mediu esforgos, ou melhor, sacrificios. Realizou a
campanha “sacrificio de Isaac”, na qual seus pastores doaram cinco
salarios mensais, carros, casas e apartamentos. Com o mesmo espirito de
renlncia e despojamento, fiéis de todo o pais foram convocados a
participar do sacrificio, doando, além de dizimos e ofertas, jéias, poupanga
e propriedades. Desde entdo a Universal ndo parou mais de fazer
aquisicfes e negécios milionarios [...] Além da Record (rede nacional em
expanséo, cuja programacao e administracdo foram reestruturadas com os
recursos da igreja), da Folha Universal (jornal com mais de um milh&o de
exemplares) do diario Hoje em Dia (Belo Horizonte), da revista M&@o Amiga,
dos jornais Tribuna Universal (Portugal) e Stop Suffering: A New Life
Awaits You! (Africa do Sul), constavam cerca de 40 emissoras de radio e
16 de TV em nome de lideres da igreja” (MARIANO, 1999, p. 66 — 67).

Com estas aquisicdo a IURD despertou a atencéo da imprensa nacional que saiu

em busca de informacdes sobre igreja e seu lider Edir Macedo. Independente das
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denucias Macedo consegue reerguer a Record, saldando as dividas, investindo em
equipamentos e programacao. Aparece, assim como forte concorrente as
tradicionais Redes Globo e Manchete de televisdo. Estas chegaram a veicular

programas especiais de contetdo denunciativo:

“[...] duas redes de TV, Globo e Manchete, nos programas Globo Reporter
e Documento Especial (programas exibidos em 15.9.90 e 11.9.90)
esquadrinharam a ‘seita’. A rede Globo, apoiada em opiniées de religiosos
catblicos e pastores protestantes histéricos, exagerou nas criticas.
Ridicularizou a crendice, a ignorancia e a ingenuidade dos crentes.
Questionou a idoneidade religiosa de Macedo e a eficacia das curas,
bencdos, praticas rituais e promessas taumaturgicas da Universal”
(MARIANO, 1999, p.70).

Mas, a utilizacdo do radio como elemento difusor e propagador das idéias da
Universal deve ser destacada. O radio configura-se numa midia com inegavel poder
de penetracao, tanto em espacos privados, quanto em ambientes de uso comum.
Possui 0 poder de entrar nas casas, ser ouvido no carro, no trabalho, na feira e por

um custo minimo.

Um dos ex-lideres da Universal, Pastor Carlos Magno, citado por Mariano aponta,
em entrevista ao Jornal da Tarde (02/04/91), a importancia do radio para a

propagacéao da Igreja:

“A implantacdo da Igreja é praticamente igual em qualquer lugar. Em, Jodo
Pessoa, por exemplo, consegui um horario na radio e comecei a pregar o
evangelho. Arranjei um clube e marquei para fazer reunibes aos domingos.
Muita gente ia porque ouvia radio. Comeca assim: um nucleo a partir de
um programa de radio ou televisdo e dali nasce uma igreja. S6 entdo vocé
aluga um lugar para reunir pessoas. Foi assim que comecou a Universal
no Rio, com horério alugado na Ra&dio Metropolitana, na época um
programa de 15 minutos. Em Natal, eu implantei a igreja e consegui um
horéario na televisdo, coloquei & na TV Ponta Negra, do senador Carlos
Alberto, e depois de 15 dias fui fazer a reunido. E assim implantei a
Universal em todos os Estados do Nordeste, exceto, Ceard” (MARIANO,
1999, p. 69).

A analise do uso das midias e a ressiginificagdo da simbologia religiosa do
pentecostalismo das primeira e segunda ondas, o continuo processo de
demonizacao das religides cristds e néo cristds empreendida pela IURD nas suas
estratégias proselitistas, no seu marketing, na sua teologia e no seu discurso,
serdo aprofundados no préximo capitulo. Por ora basta reter a acelerada expansao

e crescimento da IURD, que num primeiro momento definida como seita tratou de
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empreender esforgos, visando sua consolidacdo como religido legitimada

socialmente por uma parcela da populacao que reproduz sua simbologia e teologia.
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3 O PROCESSO DE DEMONIZAGAO NA CONSOLIDACAO DA IURD

Os esforcos envidados pela IURD para se consolidar no cenério religioso brasileiro
confirmam a concepc¢ao de Bourdieu, para o qual toda religidao que se pretende
socialmente legitimada e que reivindica um carater universal, tendencialmente,
relega as demais a condicdo de profanas, retirando das mesmas seu status de
detentoras do sagrado a partir de sua demonizagéo, portanto “[...] a aparicdo de
uma ideologia religiosa tem por efeito relegar [...] uma outra religido [e] seus deuses
a condicao de demonios [...]" (BOURDIEU, 2004, p. 44).

A IURD néo se furtou ao longo de sua consolidacdo em usar dessa estratégia para
legitimar seu discurso e suas praticas ritualisticas. Tampouco inovou na utilizacao
deste mecanismo de demonizacao dos seus pares a fim de se firmar no universo
religioso em dado contexto. Esta € uma pratica historica, também, presente em
outras religides cristds, assim como naquelas denominadas nao-cristas e, que tem
por substrato a luta pela hegemonia e gestdo dos bens de salvacao e legitimidade
de sua visdo de mundo encerrados no seu simbolismo sagrado, num cenario de

concorréncia religiosa.

Concomitante ao aspecto ideolégico implicito na demonizacédo outra questdo que
deve ser considerada na analise desse processo é a propria construcdo da
representacdo do Diabo, os varios papéis e funcdes que desempenhou no
Cristianismo, desde os seus primérdios. Afinal a IURD nao inventou um conceito de
Diabo. Ele sempre esteve presente no préprio fundamento da doutrina cristd que
baseada na concepcao de um Deus onipresente, condensador de todo Bem, tenta
dar conta do paradoxo do sofrimento e do Mal na existéncia humana. Nesse
sentido o Diabo emerge como antitese, como representacdo de um adversario de
Deus, responsavel por todo o sofrimento humano, na contraposi¢cdo entre 0 Bem e

o Mal.

Mariano (1999) observa que historicamente a figura do Diabo e os maleficios por
ele causados aos seres humanos teve sua importancia ampliada ou diminuida de
acordo com os interesses de grupos teologicos especificos em cada contexto. Seja
no Cristianismo Primitivo, na constituicdo da Igreja Catdlica, no Protestantismo e no

Pentecostalismo, ele aparece ora como instrumento de constru¢cédo de teodicéias e
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teologias, ora como delimitacdo de uma ortodoxia. No primeiro caso constroi as
representacdes referentes ao sobrenatural, atribuindo sentido a realidade. No
segundo caso atua como mecanismo de demonizagdo a fim de se opor aos

pensamentos desviantes e possiveis heresias.

O Diabo aparece entdo como produto do fazer humano, fruto de uma determinada
época, podendo ser analisado como construgdo social. A partir dessa concepcao
torna-se possivel apreender suas varias configuracdes, as continuidades e rupturas
de suas funcdes e papéis no imaginario cristdo e na consolidacdo das varias
vertentes religiosas que pretendem se legitimar em dado contexto histérico-social.
E, mais, compreender qual Diabo se faz presente na IURD, permitindo a ela
desqualificar no seu discurso as demais religides e, assim, construir seu proprio

discurso.

Partindo do pressuposto de que este processo de demonizagdo ocorre na
apropriacdo da idéia de demoénio presente no imaginario e pela reelaboracdo dessa
representacdo ao lhe conceder novos significados. A analise, neste capitulo,
remete-se num primeiro momento a construgdo macro-histérica do conceito de
Diabo no Cristianismo e nas suas vertentes mais representativas. E, num segundo
momento, visa determinar o impacto das diversas concepg¢des do Diabo no
universo religioso brasileiro, para entdo demonstrar a dinamica da apropriacdo do
conceito de Diabo pela IURD na constru¢cdo de sua visdo de mundo, nos seus
preceitos doutrinarios, na fundamentagcdo da sua identidade religiosa, ou seja, nas

suas especificidades.

Entre os autores elencados para contribuir com a analise estdo Luther Link, Robert
Muchemblet, Carlos Roberto Nogueira, Alfredo Santos Oliva, Margarida Oliva,
Ricardo Mariano, que a partir de variados recortes observam como o conceito de
Diabo assume nuances especificas em cada contexto historico e cultural. Mas em
todos se percebe uma visdo dialética do Diabo que inserido num sistema simbalico
religioso assume aspecto relacional dentro do mesmo, tornando-se essencial a sua

producéo e reprodugéo, em suma ao seu sentido.
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3.1 DIABO NOS PRIMORDIOS DO CRISTIANISNO: BREVE SINTESE

Toda e qualquer cultura, nos mais diversos contextos histéricos tem que lidar com
problema do Mal e do sofrimento na existéncia humana. A recorréncia dessa
guestao esta no cerne da compreensao da construcdo do conceito de Diabo como
resposta e significacdo a este aspecto da realidade. Produzida e reproduzida por
séculos, a representacdo do Diabo como configuracdo do Mal e do sofrimento,
ganha contornos mais especificos no esteio da consolidagédo do Cristianismo, no

qgual adquire papel central na experiéncia religiosa.

bY

Mariano (1999) observa que essa importancia deve-se ao paradoxo inerente a
concepcado de um Deus, que por principio condensa o Bem, a justica e a
onipoténcia, que ndo deixa margem para se compreender essa contradicdo. Na
mesma perspectiva Nogueira (2002) demonstra que independente das multiplas
configuragbes assumidas ao longo dos séculos a representacdo do Diabo no
Cristianismo sempre cumpriu a fungcdo de atribuir l6gica a idéia de um unico Deus
perfeito em contraposicdo a incoerente existéncia do Mal. Sem o Diabo o Mal
adquire existéncia ontoldgica diminuindo a perfeicdo de Deus e de sua criacéo.

Nesse sentido, o Diabo exerce ag¢do co-protagonizadora na historia do homem, na
medida em que forma o sistema que opde o Mal/Bem e Deus/Diabo. Além de dar
sentido aos aspectos inexplicaveis da existéncia, colabora para compor a nocao de
liberdade do individuo, a partir do livre-arbitrio. Mas tal historicidade tem por
correlato as diversas ressignificacdes nos diferentes contextos histéricos e sociais
gue implicam em configuragcbes concretizadas nos discursos teoldgicos da época
da qual é produto. Por este motivo a identificacdo de uma cronologia exata para o
inicio das sistematizacdes sobre a figura do Diabo mostram-se complicadas. O
caminho analitico mais eficiente tem sido a conceituacdo do Diabo a partir das
reflexdes teologicas, sobretudo o Cristianismo, da iconografia e do imaginario
religioso. (NOGUEIRA, 2002)

A construcdo do sistema explicativo do Cristianismo desde seus primordios
impactou e modificou as representacbes do mundo natural e, principalmente o
mundo sobrenatural. As articulagdes entre a realidade vivenciada e o imaginario se

fundiram num sistema simbdlico, no qual no mundo invisivel seres sobrenaturais se
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empenham na luta entre o Bem e o Mal. Este combate rompe as fronteiras do
sagrado direcionando a conduta moral e 0 comportamento social, dando sentido a
realidade, aos infortinios e explicando possiveis desvios a ordem moral vigente.
(NOGUEIRA, 2002)

Os especialistas do sagrado, na sua condicdo de guardides e detentores do
simbolismo sagrado que compde o Cristianismo, manipulam este imaginario na
tentativa de uniformizar visbes de mundo. Mas como mediadores entre sagrado e a
realidade ndo conseguem seus objetivos “[...] essa mediacdo esta longe de ser
eficaz, pois estamos diante de uma coletividade permeada por diversos conteudos
simbdlicos, no qual o Cristianismo preenche — ainda que de modo dominante —

somente uma parcela das representacoes” (NOGUEIRA, 2002, p. 11).

Na luta pelo monopdlio do sistema simbdlico sagrado que define visées de mundo e

garante a oferta dos bens de salvagédo ou a hegemonia das crencas,

“[...] a Igreja necessita detectar, divulgar e exorcizar o Mal,
garantindo assim, o dominio da consciéncia coletiva. Aqui, chocam-
se duas tendéncias: uma religiosidade que é vivida pela coletividade
e entremeada de crencgas tradicionais e a tarefa da ortodoxia de
ganhar o poder sobre as consciéncias, e levar a coletividade a
aproximar-se e sujeitar-se ao discurso eclesiastico” (NOGUEIRA,
2002, p. 12).

Muchemblet (2001) também aponta a necessidade de construcdo de um sistema
teologico, pelos seus tedricos, que encerrasse as multiplas concepc¢des sobre o Mal
encontradas no Antigo e no Novo Testamento, ao longo do processo de
consolidagdo do Cristianismo, e as diferentes visdbes de mundo contidas nos

sistemas religiosos politeistas presentes na época.

Link (1998) reforca essa concepcdo ao analisar as mudancas da iconografia do
Diabo na histéria do Cristianismo e de como elas séo representativas de mudancgas

radicais nas diretrizes da ortodoxia religiosa que pretende se legitimar.

Desse modo as influéncias culturais e religiosas que serviram de substrato para
construgdo do conceito de Diabo no imaginario cristdo revestem-se de Varios
matizes confirmando seu carater essencialmente historico e que remonta,
principalmente, a tradigéo religiosa hebraica, visdo encontrada nos varios autores, e

as reelaboragbes das tradicdes religiosas da Antiguidade efetivadas por ela,
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revelando em seu bojo recorrentes apropriacoes, reinterpretacdes e resignificacdes

de outras crengas no interior do campo religioso.

3.1.1 Tradicdo hebraica: contribuicbes para construcdo da idéia de Diabo no

Cristianismo

De acordo com Nogueira (2002) da tradicdo hebraica emergiu no imaginario das
geracOes posteriores o arquétipo do adversario de Deus. Os hebreus em sua
diversidade herdaram crencas religiosas e para-religiosas das diferentes tribos que
compunham sua nacdo, seus mitos e praticas heréticas que permeavam a
Mesopotamia da época. Para o autor, no principio os hebreus ndo sentiam a
necessidade de configurar uma entidade representativa do Mal. Seu Deus tribal
Jahveh era superior aos deuses das tribos vizinhas encarados como adversarios e
personificacdo da maldade tornando desnecessario uma figura do Mal. N&o
obstante 0 monoteismo implicito na ortodoxia, no nivel popular, como l6cus
privilegiado de reinterpretacdes coexistiam tradicfes religiosas, praticas magicas,
supersticdes, historia oral que apontam o sincretismo das representacdes

religiosas.

Existiam, portanto, supersticoes e crencas que se traduziam em nogdes de que ora
0s deuses estrangeiros eram apenas idolos sem poder sobre o verdadeiro Deus: o
Deus de Israel. Ora trabalhavam com a nocédo de que como deuses tribais
configuravam espiritos das trevas. Vé-se, neste contexto, o elemento politico de
demonizacdo do adverséario e os conflitos territoriais da Palestina naquele periodo
reforcavam esta pratica. Mesmo sem uma conceituagdo clara do deménio os
hebreus possuiam no seu sistema simbdlico religioso os “rouach raha” ou espiritos
malignos, mas que eram enviados por Deus a titulo de punicdo. Estes espiritos
eram configurados em consonéancia com a idéia de Deus Unico Senhor do Bem e
do Mal.

A construgédo da representacdo de uma hierarquia demoniaca entre os hebreus
teria sofrido influéncia decisiva no periodo conhecido como cativeiro da Babilénia,

no século VI a.C.. Neste contexto ao lado da crencga oficial, foram reelaboradas
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crengas tribais ndo extintas pelo discurso ortodoxo. Estas crengas adquiriram
sentido e significado no contato com tradicdes religiosas mesopotamicas que
tinham aspectos simbdlicos em comum e que foram sistematizadas num sistema

magico-religioso significativo.

Assim entre os caldeus encontravam-se referéncias a um sistema demonolégico
composto por legides de entidades semi-divinas hierarquizadas em classes. Para
cada classe, atributos especificos. Embora tais entidades ndo fossem consideradas
propriamente malignas, ja se configuravam em representagcfes iconograficas que
oscilavam entre o homem e o animal. Varias lendas personificam este arquétipo
mesopotamico sobre o deménio: Azazel (aziz = forca e El = deus) deménio do
deserto; Lilith — primeira mulher de Adao considerada depois deménio da luxuria.
Segundo Nogueira (2002) do contato com os caldeus e suas divindades advém o

substrato que forneceria aos demonios o seu chefe.

Ainda neste periodo de cativeiro na Babilbnia, e, também, posteriormente, os
judeus entram em contato com o masdeismo persa o que foi determinante para a
corporificacdo da demonologia deste povo. A religido persa cuja doutrina dualista
trazia implicita a oposicdo entre o Bem e o Mal num combate incessante no qual
arcanjos “spenta” representam o0 bem; e o0s “daévas” deuses iranianos
representavam as forcas demoniacas. Assim “[...] O masdeismo fornecera o pano
de fundo dualista que libertard o Demonio no pensamento judaico e possibilitara,
através da assimilacdo da crenca em espiritos benéficos e maléficos a composicao
de um hierarquia [...]” (NOGUEIRA, 2002, p.19).

Outra contribuicdo relevante na constru¢cédo de uma demonologia no judaismo seria
a cultura helenistica. O contato com 0s gregos significou o imbricamento de
crencas religiosas diferentes e uma sistematizacdo do elemento do Mal num
sistema simbdlico coerente traduzido numa mudanca da perspectiva teoldgica “[...]
Do século 1l a.C. ao | d.C. desenvolver-se-a uma rica literatura sobre o demoniaco,
a margem da tradicdo erudita [...]” (NOGUEIRA, 2002, p.20).

Por esta literatura o imaginario rompeu com as fronteiras da ortodoxia e

concepcdes de espiritos malignos que se contrapdem aos designios do Criador
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emergem provocando reinterpretacées do Antigo Testamento, como no caso do
livro dos Jubileus (135 — 105 a.C.). (NOGUEIRA, 2002)

Nestas reinterpretacdes o Diabo cristdo comecou a ganhar forma e funcao e com a
associacdo a reforma no politeismo grego pela escola neoplaténica, na qual se
formulou uma cosmoviséo cujo sistema teogbénico admitia um Deus que nao dividia
seus atributos divinos com outros entes espirituais. Mas para manter a coeréncia da
religido helenistica distribuiram as divindades em seres com poder abaixo do Ser
Supremo, que participavam do mundo sobrenatural, ora como entidades que
personificavam a perfeicdo de Deus, ora as fraquezas humanas. Para ndo serem
confundidos com Deus, Platdo denominou estes seres inferiores em poder com o
nome de demodnio (daimon) palavra que designa acéo divina tanto para o0 Bem
guanto para o Mal. (NOGUEIRA, 2002)

Essa reelaboracdo neoplatonica se fundamentou numa concepg¢do monoteista, mas
sem excluir o politeismo expressado nos rituais praticados e no sistema mitolégico
constitutivo do imaginario. Assim, no universo neoplatonico legibes de demobnios

estdo presentes em todos os aspectos da realidade natural e sobrenatural.

A essa reinterpretagdo associou-se a liturgia helénica rituais magicos e orientais.
Praticas religiosas da Grécia, Egito, Pérsia, Fenicia e Mesopotamia, por tendéncias
sincréticas e confluentes, foram demonizados neste periodo. Neste contexto, estas
visdes teoldgicas se mesclaram a religiosidade judaica. Com a entrada no século Il
d.C., os livros sagrados destes povos foram traduzidos para grego e as divindades
pagas classificadas de demoniacas (daimonia) juntamente com 0s animais

fantasticos que povoavam o imaginario religioso do Antigo Oriente.

Assim a tradicdo judaica imbricada nestas representacbes foi inundada por

espiritos malignos,

“E o primeiro momento de gléria de Satd: a sua grandiosidade,
negada pelo Antigo Testamento, sera devidamente estabelecida
pela literatura apdcrifa e posteriormente reconhecida pelos
Evangelhos e pelo Apocalipse de S&o Jodo, onde Satanas assume o
lugar de principe das trevas, responsavel pela perdicdo do género
humano. Desenvolve-se uma distingdo mais nitida entre anjos e
demdnios, incorporada nos contatos com 0s povos vizinhos, e
constitui-se uma doutrina escatoldgica, até entdo ausente entre os
hebreus, uma vez que a preocupac¢do de sobrevivéncia da nacao
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suplanta a preocupacéo individualista de salvacdo da alma no Além,
impedindo uma verdadeira figuragdo do outro mundo. Presente nos
sistemas religiosos vizinhos, notadamente o caldeu e o persa (onde
a doutrina dualista acentua o prestigio do Além), que prevéem
destinos diferentes para os pecadores e os puros, a nocdo de
Inferno assume um alto grau de elaboracdo na literatura apdcrifa”
(NOGUEIRA, 2002, p. 22- 23).

Dessa forma a nocdo de Céu/lnferno associaram-se visdes misticas sobre

recompensas e punicdes divinas.

3.1.2. As véarias nomenclaturas do Diabo do Antigo ao Novo Testamento

As nomenclaturas do Diabo seguem a historicidade da tradicdo religiosa do
judaismo construida e ressignificada na interacdo com outros povos e suas
crencas. Como citado acima o monoteismo compunha a ortodoxia religiosa dos
hebreus e a idéia do Mal era indefinida em consonancia com a representacao de
um Deus absoluto. O Mal neste contexto era compreendido como puni¢cdo do
proprio Deus sem configuragéo e personalidade definida. As referéncias no Antigo
Testamento a um elemento concreto do Mal se restringem ao Livro de Jo, no qual
Deus envia seu anjo para testar sua fidelidade, mesmo assim o Satan designava

um posto na hierarquia divina e ndo um ser maligno.

Conforme assinalado por Nogueira é do contato com povos inimigos nos varios
periodos de cativeiro que os judeus assimilaram suas divindades a deménios. Ou
reinterpretaram em outros significados como no caso do termo Lucifer (que aparece
em lIsaias 14:12 no Antigo Testamento), que originalmente representava entre os
caldeus uma designacéao ao rei e, ndo um demonio personificado. E, ainda, Belzebu
(Baal-Zeboub), deus filisteu que também foi associado ao deménio entre outros.
Dessa forma trazem um conteddo mais politico que propriamente teoldgico.
(NOGUEIRA, 2002)

Link (1998), também, aponta nas diversas nomenclaturas designativas do Diabo as
reelaboragbes e reinterpretacdes histéricas operadas neste conceito a partir da
interpenetracéo da tradicéo judaica com outras culturas, que podem ser observadas

nas referéncias encontradas no Antigo e no Novo Testamento, mas
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especificamente nos textos apocrifos. Na sua analise demonstra como a palavra

Sata é anterior ao termo Diabo e ndo o seu nome.

Nas linguas ocidentais usam o termo Diabo: devil, diable, diablo, diabolo, teufel.

Mas em todas na qual o termo Diabo aparece tém também o termo Sata,

“Embora sejam mais ou menos a mesma coisa, ndo ha Diabo sem Saté, e
nao ha Satd sem Diabo. ‘Mais ou menos a mesma coisa’ hoje em dia, porém
muito diferentes no principio. Satan é uma palavra hebraica que em geral
significa adversario, nada mais. As vezes ele é um ser humano, as vezes
uma figura celestial. Em J6, no Antigo Testamento, Satd € um membro do
conselho de Deus. Sata € um posto, seja de inspetor, seja de promotor. Satd
€ um titulo, ndo é um nome de ninguém. Sata nédo é o Diabo (embora viesse
a tornar-se o Diabo em comentarios cristdos). No canone do Antigo
Testamento, exceto em JO, raramente encontramos o Satd (ou Satd);
guando encontramos, ele ndo é importante. O adversario de Deus - 0 Diabo
— é chamado diabolos nos Evangelhos de Lucas e Mateus. Essa palavra
grega significava acusador ou difamador; foi traduzida para o latim como
diabolus. O Saté e o Diabo eram diferentes. Porém, mais de trezentos anos
antes de Cristo, um fator de resultados imprevisiveis fora introduzido pelos
judeus alexandrinos: ao verterem o Antigo Testamento para o grego,
traduziram o satan hebraico para o grego diabolos. E por isso que o Diabo
do Antigo e do Novo Testamentos tém o mesmo nome, embora néo
signifiguem a mesma coisa [...] Mas o significado de diabo deriva de trés
palavras em hebreu, grego e latim — satan, diabolos e diabolus -,
confundindo as pessoas ao longo dos séculos [...]" ( LINK, 1998, p.24).

Outro termo designativo de Diabo ou deménio seria Daimon, mas no original
significava um espirito mediador entre deuses e homens. Demoénio, também, podia
significar o “génio” de um homem, e, ainda, espirito perverso, dominador, que
aparecem no Novo Testamento como reinterpretacfes dos demdnios platdnicos,
que ndo eram considerados nem bons e nem maus. Mas que adquiriram nova
conotagdo na associagdo deuses pagdos = demoénios maus = diabos, a fim de

legitimar a condenagé&o de cultos aos deuses pagéaos. (LINK, 1998)

No Novo Testamento, em Marcos, Diabo é chamado de Satanas demonstrando as
confusdes semanticas das traducbes, assim surge o0 satan hebreu, convertido a
diabolos em grego ou no aramaico por satanas. Satd, Satanas, diabolos e diabolus
tém seus significados inter-relacionados. Embora somente Sata fosse associado a
demonios ao longo do processo histdrico de construcdo da idéia de Diabo estes
termos se confundem. Em suma Satd passa a representar o nome do Diabo, no
paralelo Satd = diabolos, como exemplo tem-se as men¢des em Apocalipse 12:9.
Nesse sentido houve fusdes de termos de diferentes tradicdes religiosas

encerradas em traducdes, propiciando as confusbes semanticas e as reducdes de



90

nomes diferentes a um unico significado. As traducdes da Biblia para o grego e
depois para o latim enterram toda e qualquer distingdo, completada por volta do
século lll. (LINK, 2002)

Esta multiplicidade de termos designativos do Diabo aponta, ainda, para os
diversos papéis e funcbes por ele desempenhado na construcédo de teologias do
Cristianismo. Para cada nome ou intercambios de nomes, um papel ou funcdo na
construcéo e significacdo do sistema religioso no qual ele aparece como elemento

explicativo do Mal.

3.1.3 Papéis e fun¢des do Diabo nos primeiros séculos do Cristianismo

Por inferéncia, conclui-se que a emergéncia do Cristianismo significou um processo
de reelaboragcdo, apropriacdo, imbricamento e reinterpretacdes das tradicdes
religiosas correntes. Neste processo de reinterpretacdo dos simbolismos sagrados
alguns de seus elementos foram repelidos ou aceitos e envolvidos por uma
bagagem mistica que existia paralelo a ortodoxia. Varios movimentos religiosos e
heresias multiplicavam-se, religido e magia se misturavam. A visdo de mundo se
transforma. O mundo social volta seu interesse para o supranatural, entrelacando o
universo real com a realidade invisivel. O mundo concreto aparece como mero
reflexo desta realidade ndo perceptivel, no qual, o confronto entre Bem e Mal
determina os acontecimentos. (NOGUEIRA, 2002)

Neste contexto, o Cristianismo e a concepg¢do de mundo do Judaismo tardio sobre
o0 Mal se encontraram e a aquiescéncia das idéias correntes deu inicio a percepgao

da existéncia de um inimigo concreto de Deus,

“[...] A demonologia que inicia 0 seu aparecimento nos textos apocrifos é
retomada de forma ligeiramente modificada — mais sistematizada — no Novo
Testamento. Ao contrario de Yahvé no Antigo Testamento, Deus agora
possui formidaveis adversarios na pessoa de Satéd e sua corte de demdnios.
Os evangelhos, os Atos dos Apdstolos, as Epistolas de Paulo e o livro do
Apocalipse trazem abundantes alusdes a essa luta formidavel. Daqui por
diante, Satd é o grande adversario, tendo por missdo combater a religido
gue acaba de nascer e que serd no futuro o Cristianismo; Satd € o inimigo
implacével de Jesus e seus discipulos, tramando incessantemente a ruptura
da fidelidade ao Senhor e pondo a perder os seus corpos e almas [...]"”
(NOGUEIRA, 2002, p. 25-26).
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O demoénio que antes servia de arquétipo para a construcdo da representacao
judaica de luta do povo escolhido por Deus para sobreviver aos adversarios, serve
agora a nogado da humanidade como povo de Deus que deve ter por objetivo o

Paraiso Eterno.

Outra questdo pertinente foi que esta idéia de Diabo que tenta o homem e se
apossa de seu corpo e de sua alma causando inUmeros maleficios teve por
consequéncia a relevancia maior atribuida a cura e ao exorcismo. Estes rituais
fundamentados nas narrativas do Novo Testamento na qual Jesus e seus
Apostolos expulsavam demonios e curavam as enfermidades apareceram como
demonstracdes concretas do conflito entre o Bem e o Mal, que se realizava no
campo fisico e espiritual. O embate anunciava a vitéria sobre a morte e que o poder
de Jesus estava ao alcance dos homens. (MARGARIDA OLIVA, 1997)

A concepcao de que o mundo se divide entre o Reino de Deus e o Reino do Diabo
emerge no imaginario religioso. O Cristianismo descrito como Reino de Deus opfe-
se ao Reino de Sata, representante do Mal, no qual se materializa um eterno

combate entre Deus e o Diabo.

Esta dicotomia trazia implicita a idéia de que tudo o que afastava o homem de
Deus, ou do Cristianismo, seria obra do Diabo. Neste discurso a busca pela
hegemonia religiosa fica clara no processo de demonizacdo da propria religiao
judaica da qual a representacdo de Diabo fora retirada, ocorrendo o mesmo
processo com outros credos ndo cristdos relegados a condicdo de “pagdos” ou

cultuadores de Satanas.

O papel do Diabo passa a ser definido na oposi¢cdo a Deus, no qual ele era seu
adversario e sua funcéo seria incitar os homens ao pecado afastando-os de Jesus
e sua finalidade era a posse da alma e do corpo ocasionando os mais diversos
males e sofrimentos. Estas idéias mesmo préximas do sistema explicativo do Novo
Testamento no qual o sacrificio de Jesus determinava a relacéo de dependéncia de
Satéa foram sendo, paulatinamente, reinterpretadas no esteio da institucionalizacao
da doutrina cristd e a sua funcao teoldgica se delineia e se configura “[...] o Espirito
do Mal passa a integrar o dogma central do cristianismo, ou seja, o da queda do



92

homem, do pecado original e da redencdo pela morte do Messias na cruz”
(NOGUEIRA, 2002, p. 28).

O Diabo assumia, para os primeiros cristdos, o papel de atribuir sentido aos
fendbmenos que ndo podiam controlar. Em suas crencas as desgracas, sofrimentos
e calamidades eram creditadas a intervencdo de forcas malignas e o contrario as
forcas divinas. (NOGUEIRA, 2002)

As concepcodes de Satd disfarcando-se e configurando-se concretamente a fim de
exercer sua malignidade foi lancada por meio da idéia de anjo caido ou como a
serpente que tentou Adéo e Eva no Paraiso, engendrado nos meios cristaos, cujo
corolario encontrava-se nos textos apoécrifos do século | d.C. Nos séculos Il e Il
d.C. a nocdo foi retomada pelo clero da Igreja e institucionalizada pela Igreja grega
e latina. O maior exemplo dessa visdo, como demonstra Link (1998), encontra-se
em Santo Agostinho, principal pensador cristdo do século V, que aprofundou a
sistematizacdo da idéia de Diabo como anjo caido e, diretamente, relacionado a
presenca do Mal na existéncia humana. Em sua obra “A Cidade de Deus” ele
constroi sua representacdo de Demodnio expulso dos céus por ter cometido o
pecado do orgulho, tentando, assim resolver os questionamentos sobre a origem do
Mal. Qualquer oposicdo as idéias defendidas significava neste contexto

manifestacéo de heresia e sua associacao ao Diabo.

No plano teoldgico, na retérica da Igreja, servia para legitimar o discurso oficial em
busca de hegemonia, além de ratificar a agdo maligna do Diabo entre o povo de
Deus por meio das praticas religiosas pagas. Ao mesmo tempo em que reforcava a
posicdo de Satd no sistema religioso e sua funcdo de testar a fé dos cristaos,
determinava sua inferioridade em relacdo a Deus e a Igreja Primitiva. Neste sentido
“[...] A permissdo concedida por Deus aos deménios de colocar os cristdos a prova
era simplesmente para que estes pudessem cobrir 0os espiritos malignos de
vergonha e, ao mesmo tempo, reforcar a sua propria fé [...]” (NOGUEIRA, 2002, p.
32).

N&o obstante a expansao do Cristianismo, nos primeiros séculos, sobre as religides
pagas, que fundamentava ainda mais esta percepcdo entre os teologos, a

persisténcia de crencas e praticas rituais politeistas demonstram a ineficacia dos
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interditos institucionais naquele contexto. Os nucleos das crencgas populares nao
foram destruidos a despeito das proibicdes, como por exemplo, consulta aos
oraculos, de sacrificios e dos rituais de celebracdo. A correlagédo entre o Diabo e as
religibes pagds sistematizada pela Igreja encontraria seu limite na propria

demonizacao que acabou por reproduzir as crengas que objetivava suplantar.

Dessa forma, a Igreja engendrou a apropriacdo de elementos e praticas dos cultos
pagaos presentes no imaginario religioso da época. As festas organizadas para
celebragéo de divindades antigas foram assimiladas numa nova estrutura, houve a
transformacao de santuarios em templos para culto aos santos, a Jesus e a Virgem
Maria, indicando os mecanismos de ressignificacdo. Nessa fase observa-se no
Cristianismo duas tendéncias contraditorias que permaneceriam por longo tempo: a
conciliacado operada pela apropriacéo e ressignificacao de divindades, crencas, ritos
e festas religiosas 0 que pressupunha um compromisso com o universo religioso da
época; no outro extremo aprofundava a intolerancia religiosa nas definicbes de

heresias que ortodoxia referendava em seu discurso. (NOGUEIRA, 2002)

3.1.4 Institucionalizacdo do Diabo na expansao do Cristianismo: Igreja Primitiva no

periodo medieval

No longo processo de expansdo do Cristianismo, no decorrer da ldade Média, o
imaginario religioso fundado, anteriormente, no politeismo classico de téo
reelaborado se fragmentou sob a base comum dos dogmas cristdos, embora tenha
permanecido implicito com outras significagdes na estrutura que se consolidava e,
ainda na memoria da coletividade. O Diabo passou a ocupar posi¢cao primordial no
sistema religioso e a ele era creditada a responsabilidade pelos acontecimentos
considerados insolitos ou que representassem desordem. Ele servia de explicacao
para a loucura, a morte, o sofrimento e todo e qualquer fato cotidiano por mais

banal que fosse.

Dai adveio a expressdo comum de que no periodo medievo o Diabo estava solto no

cotidiano dos cristaos que,
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“[...] Embora acreditando que Jesus havia vindo ao mundo para
salvar o homem do Diabo, a Igreja deixou de sustentar que ele
estava totalmente vencido. Se assim fosse, ndo haveria raz&o para a
continuada existéncia da Igreja. Aos olhos dos cristdos, surgia a
aterrorizante certeza da existéncia de uma conspiracéo sobrenatural
contra o triunfo do Salvador. O poder absoluto de Satd sobre a
humanidade havia sido quebrado, mas ele permanecia um
formidavel oponente. Ele odiava Deus e todos os seres humanos,
concebidos & imagem divina, e ansiava por capturar o maior nimero
possivel de almas em seu reino infernal, para despoja-las de sua
divina semelhancga, vingando-se por sua queda: negando os homens
a Deus e Deus aos homens” (NOGUEIRA, 2002, p. 41).

A oposicao Bem/Mal igual a Deus/Diabo se fundamenta de forma definitiva naquilo
gue o0s autores consultados identificam como “pedagogia do medo” que
institucionalizou este dualismo a ponto do Diabo ter mais destaque que Deus no
discurso religioso. Mas esta obsesséo pelo diabdlico teve como contrapartida sua
incursédo no imaginario social como um elemento familiar. Até mais familiar que os
santos e patriarcas que emergiam no papel de representantes exemplares dos
dogmas da Igreja oficial, na Baixa ldade Média. Enquanto o Diabo era representado
de forma burlesca e ambigua (podendo ser configurado como homem, animal,
monstros hibridos ou na forma dos deuses pagéaos), em sua funcdo de adversario
de Deus e responséavel pela punicdo dos pecadores e/ou hereges, e, ainda para
reforcar sua inferioridade diante de Deus. A percepcéo corrente era da que o Diabo
poderia ser de alguma forma ludibriado e ridicularizado por formulas magicas nao
totalmente abandonadas e esquecidas pela cultura popular, ratificava a nocao de
gue a vitéria de Deus estava assegurada. (NOGUEIRA, 2002)

Essa visdo de Diabo domesticado traz implicito a lentiddo do processo de
demonizacao das crencas populares e das supersticdes contidas no folclore desses
grupos. Os autores analisados concordam que as representacdes do Diabo
ganharam centralidade em funcéo da busca de hegemonia pela Igreja que se viu
obrigada a encerrar as multiplas concepcfes do Mal dispersas numa sociedade
fragmentada, tanto na esfera cultural, social e politica, em uma teologia legitimada
e racional. Assim, de figura que interessava mais os teélogos, construiu-se, a partir
do século Xll, uma linguagem simbdlica identitaria encerrada num discurso no qual
o Diabo era o eixo, instalando uma atmosfera de terror no seio da sociedade,

“[...] O deménio era considerado capaz de se apresentar sob todas

as formas humanas imaginaveis [...] Podia fazer crer a seus
interlocutores que era um anjo de luz. Assumindo a estatura de um
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gigante, falando através de um idolo, soprando o seu veneno em
uma rajada de vento, ele nem sempre manifestava sua diferenca,
sua monstruosidade [...]" (MUCHEMBLET, 2001, p. 26).

Nogueira (2002), também, assinala uma sistematizagcdo dogmatica das
representagdes do Diabo numa idéia uniforme, em meados do século XII. Se antes
sua intervencdo nos assuntos humanos estava subsumido num folclore
multifacetado, no qual suas acdes eram taxadas de diabodlicas ou de travessuras e
perversidades, denotando sua ambiguidade, nesse contexto de sistematizacao esta
duplicidade desaparece dando lugar a percepcdo de que a Terra estava
impregnada de legides de Demonios. O refor¢o para esta concepgédo fundamentou-
se através da autoridade de Sdo Tomas de Aquino que lhe revestiu de uma

malignidade absoluta.

Ao Diabo, este tedlogo, concedeu poder de atuagdo quase infinita no mundo
perceptivel, podendo assumir qualquer forma concreta e se valer de todos os
artificios: o Diabo podia assumir a forma de animais, seres humanos e,
principalmente, negros. Era impossivel delimitar seu numero e por isso o0 homem
poderia ser importunado por varios deles, ao mesmo tempo. As concepc¢fes da
época sao assim justificadas em Sdo Tomas de Aquino que atribui substancia,
inteligéncia e poder ilimitado ao Diabo com este podendo invadir o pensamento, 0

corpo e alma dos homens.

O que era folclore transformou-se em dogma legitimado na doutrina da Igreja que
definiu os atributos dos demoénios que eram comandados por Satd que se
transformou no arquiinimigo dos homens. Estes precisavam da constante
intervencdo de Deus e ajuda dos sacerdotes. A igreja entdo definiu dezessete
sinais da presenca dos demdnios para auxilio dos sacerdotes no exorcismo e que
abrangiam um leque extenso de possibilidades, que encontravam sentido nas
vicissitudes cotidianas, mesmo que a maioria da populacdo jamais tivesse

presenciado um caso de possessao.

Aos dezessete sinais de possessdo os médicos medievais acrescentaram outros
dezessete sinais que refletiam o universo mental deste contexto historico e que
contribuiram para revestir o discurso religioso de uma aura de cientificidade. Entre

eles os mais ilustrativos estavam:
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- doencas nao identificadas e que se agravavam com 0s tratamentos da época;
guando os sintomas e as dores fossem de tal magnitude a ponto de ndo seguir a

I6gica da maioria das doencas conhecidas;

- quadros de melancolia sem motivo aparente; perda de apetite ou mal estar;

impoténcia;

- constrangimento na presenca de sacerdotes ou de pessoas as quais se
acreditava ser responsavel pelo Mal e por ultimo quando ao se aplicar uncdes
sagradas nas partes afetadas pelo Mal ocorresse transpiracdo ou qualquer outra
modificacdo anormal. (NOGUEIRA, 2002)

No discurso oficial e nos sermdes liturgicos a onipoténcia do Diabo era referendada
pela exaltacdo dos maleficios causados a humanidade e pela crenca corrente de
gue ele agia com a permissao de Deus. No século Xlll o medo do Diabo se
expandiu enormemente, chegando aos séculos XIV e XV, despertando o panico
reforgado pelas crises no feudalismo e aumento da miséria levando a coletividade a
encontrar no demodnio toda explicacdo. A percepcdo corrente € de que Deus
abandonara a humanidade que estava sob o jugo do Reino do Diabo. (NOGUEIRA,
2002)

Portanto, a demonologia com suas concepg¢des de Diabo e Inferno passam de
simples metaforas religiosas a doador universal de sentido e o Mal de elemento
extrinseco ao homem a algo palpavel e concreto no interior do corpo e da alma
reforcando as noc¢bGes de pecado, de culpa e de punicdo, e consequentemente,
transformando-se num mecanismo legitimador da ortodoxia. O Diabo invade o
imaginario social construindo e reproduzindo as visdes de mundo impactando,

também, a nocéo de santidade.

“[...] O modelo de santidade, colocou-se, de certo modo, ao alcance
de um publico maior, obviamente ainda minoritario dentro da
sociedade, dando a seus membros o sentimento de participarem de
uma obra divina glorificadora, reservada aos melhores fiéis. O
processo mental em questdo baseia-se na énfase dada ao
sentimento de culpa, sobretudo de quem ndo consegue abafar
completamente a animalidade que cada um sabe trazer em si. O
olho de Deus estd dentro do seu corpo imperfeito e sofredor. O
demoénio ai também se encontra a vontade, se ndo for expulso, se
ndo lhe forem cerradas as vias de entrada [...] O diabo deixa de ser
um homem decaido na graca, ou pervertido, para tornar-se a fera
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imunda escondida nas entranhas do pecador [...]" (MUCHEMBLET,
2001, p.47 - 48).

Mestre dos disfarces o Diabo assume varias configuracbes como aponta Link
(1998) a partir de analises da iconografia da arte cristd no decurso de sua
consolidagdo, desde animais grotescos, dragao, diabretes com chifres, garras,
figura humana deformada e repugnante, configurado. O Diabo tem a mascara do
seu tempo. Se no século IX ele aparece na forma humana diversas vezes,
progressivamente assume formas grotescas, pélos, asas, patas e garras,
retornando na forma humana no século XV. Quando na forma humana a
concepcao implicita € de um Diabo que pode ser ludibriado, demonstrando sua
impoténcia frente a Deus. No século XllI, monges acreditavam que pegavam diabos
como se pega um resfriado. Ele ndo era apenas um micrébio no tecido social era o
responsavel por todos os males. A idéia de Diabo como micrébio prevalece até fins
da Idade Média.

Mas a grande influéncia na iconografia do Diabo foram os deuses das religides
classicas, principalmente, as figuras de P&, de satiros e faunos. As principais
caracteristicas seriam chifres, orelhas de bode, cascos, rabo e parte inferior do
corpo peluda, meio animal e meio homem ou um homem totalmente coberto de
pelos. (LINK, 1998)

Nogueira (2002) ressalta outros aspectos além destes retirados de Pa e dos
faunos, os acréscimos de asas de morcegos animal de habitos noturnos e que
dorme diabolicamente de ponta-cabeca. Na tradicdo popular o Diabo ficou coxo
guando precipitado dos céus implicando em riscos para aqueles que porventura
tivessem deformidades fisicas. E, mais, na forma de touro, camundongo, mosca ou
cao preto, cor predominantemente associado ao demoénio. Nogueira assinala que
no fim da ldade Média a idéia de dembnio povoava o imaginario cristao
despertando interesse na sua classificagdo, na determinacdo e alcance do seu

poder, e no seu conhecimento.

Teoblogos faziam tentativas de estabelecer o nimero de demdnios existentes e sua
hierarquia. Outros tentavam nomea-los de acordo com o poder a eles atribuidos,

mas admitiam Lucifer como chefe hierarquico, cita o exemplo de Spina (século XV)
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para o qual cada ser humano além do anjo da guarda tinha um demoénio pessoal

gue o acompanha ao longo da vida, 0 mesmo ocorria com as cidades e castelos.

A classificacdo por funcéo dos espiritos do Mal emprestava ordem e coeréncia a
demonologia, além, de servir de justificativa para perseguicdes as possiveis
heresias, que apareciam como respostas alternativas frente o discurso ortodoxo.
Inegavelmente no Cristianismo as heresias adquiriram suma importancia, este
termo derivado do grego hairesis denotava escolhas entre diversas filosofias,
originalmente, e para gregos, judeus e romanos nao pressupunha conota¢cdo moral.
Foi a partir do século VI que heresia passou a ser definida como desvio da doutrina
cristd, creditado a acdo do Diabo. Por essa logica a Inquisigcdo adquiriu coeréncia e
legitimidade, visto que os opositores da Igreja, que representava o poder de Deus

na Terra, s6 poderiam representar o Diabo. (LINK, 1998)

Referéncias ao Diabo, para Link (1998), sempre significaram referéncias aos
oponentes. O Diabo ndo tem rosto, seu rosto é do concorrente. Enquanto
historicamente Cristo tornou-se individualizado expressando todos 0s rostos, com
excecdo da luxuria. O Diabo raramente aparece individualizado, mesmo que
judeus, sarracenos e hereges o fossem, por isso, o anti-semitismo foi tdo constante

na arte crista. Produto do seu tempo, sem carater ou forma definitiva,

“O Diabo é uma extraordinaria mistura de confusdes. Satd é uma
criatura da teologia, da ideologia e politica praticas e de tradi¢cdes
pictéricas estranhamente ligadas. O soberano do Inferno, o anjo
rebelde, a contrapartida de Miguel na pesagem das almas e o
perverso micrébio provocador [...] Sem uma iconografia fixa, o Diabo
pdde ser Godzilla, um P& desvirtuado, uma peste peluda, com ou
sem asas, com ou sem chifres, com ou sem cascos fendidos, feroz
ou cdmico. Uma vez que o Diabo podia ser tanto um micrébio
guanto um anjo caido, como poderia ter um rosto? N&o poderia pois
ndo era um carater, era apenas uma abstracao [...]" (LINK, 1998, p.
193).

Na mesma perspectiva Muchemblet (2001) analisa a mudanca da imagem do Diabo
no final da Idade Média. Mudanca derivada da imaginacéo popular e dos monges.
O Catolicismo conquistador intensifica sua imposi¢do, transformando Satd num
mito obsedante. A partir da constru¢cdo do Maligno, paulatinamente, elaboraram um
corpo de doutrinas mais proximos do imaginario do povo, atribuindo-lhe um novo
sentido, até desembocar na producdo de um arquétipo humano de Mal Absoluto,

traduzido na figura da feiticeira e da teoria de sabbat. E, que foi colocada em



99

pratica pela Inquisicéo (a partir do século XIlIl), por sucessivas geracdes resultou na
mudanca de percepcdo sobre a figura do demoénio. Este se tornou tdo distante
guanto Deus com o agravante de poder entrar nos corpos de seus adeptos

humanos.

A figura da feiticeira encarnava neste contexto o combate as heresias que a
ortodoxia religiosa queria extirpar (séc.XV). A Igreja concentrava, assim, em um
inimigo simbélico comum todas as praticas heréticas, que ao mesmo tempo
realinhava divergéncias internas e externamente expressava a legitimidade e a
ortodoxia dos grupos que se pretendiam hegemonicos. Dessa forma, ndo foi por
mera coincidéncia que a repressdo a feiticaria ocorreu mais intensamente nas
regides européias de maior incidéncia de heresias e alvo de concorréncia pelo
poder politico e papal. Em Savoia, Suica e Borgonha o Diabo estava solto ou em
outros termos as disputas pelas imposicoes de leis e do tipo de fé de cada grupo
“[...] neste corredor asperamente disputado, onde a imprensa havia nascido,
acentuando os antagonismos intelectuais, a espera de Lutero [...]"” (MUCHEMBLET,
2001, p.62). O Renascimento também emerge com as novas idéias humanistas

delineando o confronto entre o velho e o novo.

3.1.5 O Diabo na Reforma Protestante: continuidades e rupturas

Nogueira (2002) ressalta que o inicio da Idade Moderna (século XVI) encontra uma
Europa permeada pelo medo aterrorizante do Diabo consolidando sua figura no
imaginario cristdo cuja difusdo foi dinamizada pela imprensa nascente. Muchemblet
(2001) acrescenta a importancia da imprensa, as artes como vetor de circulacdo de
novas imagens de Sata, visto que as representacdes realistas do corpo humano
significaram uma verdadeira revolugcédo cultural, tornando-se um desafio para a

religido.

Embora persistisse a coexisténcia de duas imagens de Sata, a erudita e a popular.
O segundo derivando de tradicbes miticas ndo extintas, sendo, portanto mais
familiar e domesticavel e, ainda um mecanismo de defesa ao medo dominante

expressado na cultura erudita, o clima de medo permanecia. A Igreja oficial
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reforcava o terror através do discurso e dos esforcos de evangelizagdo com
sermfes, caca as bruxas, missdes, catequeses. Nem mesmo a Reforma
Protestante significou uma ruptura com a idéia de Diabo presente na época. Para a
Igreja o Diabo, nesta fase, foi dialeticamente necesséario ao servir de substrato
ideologico no combate as heresias que emergiam contra a ortodoxia religiosa
vigente. Ademais justificava os esforcos missionarios no auge da colonizacdo de
outros povos. (NOGUEIRA, 2002)

A confirmacédo de que o advento do Protestantismo ndo culminou no fim da caca as
bruxas encontra-se no fato de que os precursores da Reforma, Lutero e Calvino,
aprovaram a pena capital (1540), para feiticeiros e/ou hereges. Os protestantes
apoderaram-se do mito satanico desde o principio, perseguindo os hipotéticos
seguidores do Demo6nio. Assim, o medo do Diabo no segundo quarto do século XVI
teve forte impulso, remetendo-se as disputas pelo poder e as mudancas culturais

no interior das elites sociais,

“[...] A renovacao diabdlica se enxertou nesta trama [que] provinha de uma
reorientacdo desejadas pelas igrejas [...] Uma espécie de competicdo se
desenvolveu entre protestantes e catélicos para provar que o demonio
estava ainda mais ativo do que antes, devido aos pecados e aos crimes do
inimigo religioso [...]” (MUCHEMBLET, 2001, p. 73).

A énfase partiu dos protestantes que buscaram no Antigo Testamento argumentos
para demonstrar as astucias do Diabo, desempenhando papel importante na
divulgacao dos seus poderes, contando ainda com a imprensa para sua difusdo. No
contexto do século XVI o mundo era visto como um campo fechado no qual se
travava uma luta feroz entre o Bem e o Mal, com o agravante de que o demdnio
podia se esconder no corpo de pecadores, fundamentando ainda mais a cultura
moral religiosa: Deus tornou-se um terrivel vingador. O Diabo foi transferido para o
centro da natureza humana tornando-se mais concreto, presente e temido.
(MUCHEMBLET, 2001)

Nogueira (2002, p. 99) citando Lutero demonstra a percepcao deste sobre o poder

do Diabo no mundo,

“Nés somos corpos submetidos ao Diabo, em um mundo onde o
Diabo € o principe e deus. O pdo que comemos, a bebida que
bebemos, as vestimentas que usamos, até o ar que respiramos e
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ftodo,s. 0s pertences de nossa vida corporal fazem parte do seu

império”.
Muchemblet também destaca a crenca de Lutero em demdnios citando-o diversas
vezes em sua obra “Conversacfes a mesa” (1531-1546), afirmando que ele “adere
ao homem mais estreitamente que sua roupa Ou que Ssua camisa, mais
estreitamente até que sua pele”. Nesse sentido ndo havia distanciamento em
relacdo ao universo mental da época. Para o pai da Reforma, Sata era concreto e
palpavel, muito mais que um principio condensador do Mal. Podia estar em tudo e

em todos,

“[...] Muitas vezes um ‘carrasco’ a servico do Senhor, enviado para
punir os pecadores, parecia-lhe capaz de agir em todos os
momentos e sob multiplas formas. Ele habitava o corpo dos
hereges, dos revoltosos, dos usurarios, das feiticeiras e até das
velhas prostitutas, mas podia também aparecer como um anjo
branco ou fazer-se passar por Deus. Ele assumia a forma de certos
animais, ledo, dragéo, serpente, bode, porco, cdo, lagarta multicor,
papagaio, macaco de cauda longa e sobretudo moscas [...] difundia
crencas populares a proposito do habitat preferido do demdnio [...]
Ele imputava a Satd a peste e considerava inimeras doencas como
devidas a seus esbirros em ac¢do no corpo; era o caso dos loucos,
dos sifiliticos, dos coxos, dos cegos, dos mudos, dos surdos, dos
paraliticos [...]” (MUCHEMBLET,2001, p. 147).

Mas o acirramento desta concepcdo de um Diabo terrificante e de um Deus
vingador dinamizado pelos esforcos pedagdgicos da Igreja oficial e do
Protestantismo, culminaram no aparecimento de uma estética do Mal e do
Satanismo. Uma estratégia de convivéncia ou de defesa derivada da impoténcia
humana frente as desgragas materiais. O homem encontrava-se dividido, ao
mesmo tempo em que ansiava pelo Bem, interagia com o Mal a fim de encontrar
significado e sentido para o inexplicavel. Simultaneamente o Satanismo adquiria
contornos de contestacdo ao controle religioso e, portanto social. No plano
individual a l6gica de adoragdo ao Diabo ou uso de elementos ocultistas estava

associado a sua eficacia,

“[...] Préticas e cultos satanicos representam uma saida possivel,
seja para os arquetipicos problemas amorosos, para a obtencéo de
riqueza, da tdo almejada saude e felicidade, para os fins politicos ou
entdo como uma forma de lazer que possa iluminar a monotomia de
um cotidiano insipido e rejeitado [...]" (NOGUEIRA, 2002, p. 115).

A Reforma, entdo, referendou o poder do Diabo conferindo-lhe direitos e

magnitude, encerrado nos discursos religiosos que buscavam se legitimar na
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desqualificacdo de qualquer crenca desviante da mensagem que visava difundir,
nao apenas aquelas relativas ao catolicismo, como também as interpretacdes dos

demais reformistas protestantes: pietistas, gnésticos, arminianos, etc.

O potencial explicativo da perenidade do Mal e do Sofrimento no discurso religioso
do protestantismo ndo declinou. Nesse contexto, o Diabo relaciona-se mais a ética
e a conduta moral de cada cristdo, nas suas escolhas individuais. Todavia, jamais
perdeu seu lugar no sistema religioso visto que sua representacdo completa o
sistema. Nogueira resume bem esta questéo ao citar Michelet para o qual banir a

existéncia do Diabo seria como negar a existéncia de Deus, assim,

“[...] Tocar o eterno vencido ndo é tocar o eterno vencedor? Duvidar
dos atos do primeiro € a mesma coisa que duvidar dos atos do
segundo, dos milagres que fez, precisamente para combater o
Diabo. As colunas do céu tém os seu pé no abismo. O insensato que
move essa base infernal pode queimar o Paraiso [...]" ( MICHELET
APUD NOGEIRA, p. 106).

O desencantamento do mundo por uma visao mais racional certamente impactou a
nocdo de Mal na existéncia humana acrescentado novas fontes explicativas afora
aguelas encontradas na concepcao religiosa, fazendo com que o Diabo passasse a
ocupar novos espacos na realidade social como, por exemplo, na filosofia e na
literatura. No século XVIII, como demonstra Muchemblet (2001) ele aparece mais
no mundo do mito e do simbolismo, na maior parte da Europa com exceg¢ao dos
paises ibéricos. Longe das praticas sociais a interiorizacdo do Mal retira do Criador
a imagem de indiferenca, deixando-se de questionar a sua benignidade. E mais
medicina e ciéncia invadem o cenario do imaginario social dividindo com o

sobrenatural o conhecimento e sentido do mundo.

As racionaliza¢des nos sistemas religiosos deslocaram o problema do Mal para a
esfera metafisica, mas sem exclui-lo, apenas realinharam sua posi¢cado no sistema
explicativo a fim de se adequarem as exigéncias de um mundo em mutacao. Assim
no imaginario social dos séculos XIX e XX, o demonio estaria dentro do homem, na
luta interna ditada pelo comportamento ético e na interpretacdo correta das
Sagradas Escrituras. A correcdo moral e a observancia a doutrina aparecem como
barreiras a presenca do Mal e, por conseguinte do Diabo na vida do cristdo
protestante.
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Alfredo Oliva (2005) destaca na formacgdo discursiva sobre o Diabo entre os
protestantes classicos a visdo de que ele mesmo possuindo realidade ontologica e
personalidade s6 pode agir no homem quando este ndo observa a retiddo moral e
0s preceitos biblicos e doutrinarios. A possessdo ocorre raramente estando
relacionada as falsas ideologias religiosas e ao mundanismo que leva ao pecado

contra Deus.

3.1.5.1 Diabo no imaginario pentecostal

Se nos séculos subsequentes o Catolicismo e o Protestantismo retrocederam na
concepcao de um Diabo presente no cotidiano, atribuindo-lhe uma condicao
abstrata e metaforica naquilo que foi designado de teologia liberal. E que no caso
do Protestantismo classico, trazia implicito a descrenca na contemporaneidade dos
poderes do Espirito Santo, ou seja, da atuacédo do sobrenatural na histéria e na vida
cotidiana. O Pentecostalismo americano do século XIX ampliou novamente a
crenca na figura do Diabo e no seu poder. Entre os pentecostais deste contexto
histérico e do século seguinte a crenca no poder do Diabo sobre a humanidade se
fundamenta. Mitos, crencas e praticas de cunho magico sédo engendrados para se
opor as acdes demoniacas que acreditam estar presentes em todos os niveis da
existéncia humana. Nada é obra do acaso para estes fiéis, tudo encontra sentido.
Se algum acontecimento ndao pode ser explicado pela acéo divina entdo sua causa
€ demoniaca. (MARIANO, 1999)

Embora haja diferencas significativas nas praticas discursivas das Igrejas
Pentecostais classicas e da segunda e terceira ondas, estas se referem mais a
énfase dada a centralidade e ao poder de atuacdo do Diabo. Nas duas primeiras
vertentes o Diabo mesmo visto como ser pessoal ndo se apossa com frequéncia
das pessoas, principalmente dos crentes. Nesta visdo a corre¢do doutrinéria, o
ascetismo e o sectarismo atuariam como armaduras contra o poder do maligno. O
fiel convertido a uma destas denominacgfes estaria protegido da acdo demoniaca
por meio da protecdo do Espirito Santo, portanto, as possessdes sdo raras e
restritas aos néo crentes. (ALFREDO OLIVA, 2005)
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3.2 SINTESE DO PROCESSO DE CONSTRUCAO DO CONCEITO DE DIABO NO
IMAGINARIO RELIGIOSO

O Diabo chega ao Brasil por meio dos colonizadores, a partir do século XVI, o
erudito com os jesuitas e o popular com o homem do povo, degradados e
aventureiros. Ao chegarem os jesuitas encontraram uma populagdo local cuja
cosmovisdo era permeada por espiritos soltos na natureza sendo cultuados e
temidos. A demonizacdo das crencas indigenas foi imediata e 0s missionarios
afirmavam que Satd andava solto por estas terras e 0s indios eram vistos como
povo do Diabo. O Diabo para barrar a evangelizacdo agia intrepidamente
espalhando héstias com o vento, enviando jacarés para virar as canoas, enfim, tudo
gue atrapalhasse o andamento normal era considerado acéo do Diabo. A obsessao
dos missionarios era tanta que contribuiram como agentes da demonizacao
espalhando terror entre os indios que chegaram a morrer de puro medo do inferno.
(MARGARIDA OLIVA, 1997)

Duas questbes se colocam neste processo de demonizacdo, a primeira refere-se
ao estranhamento dos colonizadores ao se depararem com povos tao diferentes e
com uma natureza aparentemente selvagem e indomavel. A segunda questao
remete-se ao proprio imaginario dos religiosos da Igreja e das autoridades coloniais
impregnado pela idéia de um Diabo principe do mundo, que na visdo dos
representantes da Igreja deveria ser exorcizado independente da regido geografica
onde se encontrassem. No imbricamento destas questdes a correlacdo entre as
crencgas religiosas dos indios e a atuagéo do Diabo adquiriu status de realidade.
Além do que tanto a colonizagdo quanto a evangelizagdo tem a sua logica
justificada, atribuindo legitimidade, pela via da demonizacdo, a usurpacdo do
territorio que se pretendiam colonizar. (ALFREDO OLIVA, 2005)

Souza citado por Alfredo Oliva (2005, p. 122-123) resume perfeitamente esta

transposicao do imaginario europeu para terras tupiniquins,

“Tal imaginario desembocado em terras brasileiras, foi logo
depositado sobre amerindios aqui encontrados bem como suas
manifestagBes sociais e religiosas. Os nativos, com suas naturais
dificuldades, em absorver a mensagem de um império terreno
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absoluto e de sua versao celestial — um reino de Cristo — logo
assumiram o papel de forcas de oposicdo que, na leitura dos
colonizadores e religiosos lusitanos, tinha por objetivo conspirar e
lutar contra os ideais da mensagem cristd. Dentro dos padrbes
daquele imaginario tornavam-se portanto, parceiros das hostes
infernais sob a batuta do arquiinimigo da Cristandade, o Diabo”.

Ao contrario dos jesuitas a parcela do povo que representava o conceito de Diabo
familiar, bruxas e feiticeiros, utilizava o Diabo e os demdnios para resolucédo de
problemas de todo tipo a partir da magia. Houve interacdo com as crencas
indigenas e posteriormente com os cultos de origem africana, que para ca vieram
com a implantacdo do regime escravocrata. Margarida Oliva (1997, p. 94) na

analise da construcdo do conceito de Diabo brasileiro observa que,

“No Brasil, o imaginario religioso popular portugués se mesclou
facilmente com o ideario religioso indigena e com o do escravo
africano. A concepgdo magica do mundo era praticamente a mesma.
Os espiritos que intermediavam ente a divindade e a criatura
humana eram aparentemente diferentes, mas tinham raizes comuns,
fossem santos, Yurupari ou exus [...]".

Para autora a interpenetracdo da espiritualidade branca, indigena e negra foi
encerrada num todo Unico simultaneamente multifacetado. Cita como exemplo os
rituais magicos europeus e indigenas, patuas, bezenduras, adivinhacdes e outras
praticas, que atraiu para o pais os visitadores do Santo Oficio, na incessante busca
por hereges. Estes inquisidores, por sua vez, contribuiram para disseminar a
representacdo do Diabo no imaginario do povo. Mas, que mergulhado no
sincretismo se abrasileirou, perdendo a arrogancia e a lascivia, de anjo rebelde
transformou-se em “[...] o céo, coisa ruim, pé-de-cabra, canhoto, capeta, tinhoso,
exu [...]" (MARGARIDA OLIVA, 1997, p. 95).

3.2.1 Papel do catolicismo brasileiro na fundamentag¢ao do conceito de Diabo

Margarida Oliva em conformidade com as concepc¢des que apontam no Brasil a
inexisténcia de um catolicismo oficial, cuja ortodoxia e canones sejam seguidos a
risca, afirma que no pais o0 que ha séo catolicismos populares dependendo do nivel
social e cultural dos adeptos. Derivado de fontes diversas entre elas africana
amerindia e européia. Esta Ultima trazida pelos portugueses colonizadores cujos
aspectos do imaginario medieval ainda sdo encontrados nas camadas populares

dos quais cita “[...] o fascinio do milagre, o gosto das promessas, procissbes e
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romarias, o penitencialismo e a bencéo [...] batismo e confirmacéo podem funcionar
como bencgéo nesse sentido” (MARGARIDA OLIVA, 1997, p. 63).

Dessa forma, os estudos destacam o misticismo no qual as lendas e crencas
fatalistas permanecem aliadas as supersticfes e crendices construindo um ethos
produzido e reproduzido no habitus religioso do catolicismo brasileiro. A relacao
com o sagrado se efetiva pela mediacdo com uso de objetos, além de crencas
recorrentes como ceéu, inferno, purgatério, alma penada, deménio, pecado que

causam uma percepcéo de um sagrado envolvendo todos os aspectos do cotidiano.

Ademais, como analisado ao longo deste capitulo o Catolicismo desde seus
primordios sempre foi essencialmente sincrético promovendo no decurso de sua
consolidacdo acomodacdes, demonizacdo e apropriagcdes do repertdério magico-
religioso das religides com as quais interagiu ou concorreu, sendo fundamental na
construgdo de uma idéia de Diabo no imaginario dos cristdos. E, também dos néo-
cristdos conforme sera demonstrado em relacdo a Umbanda e os demais cultos
mediunicos e afro-brasileiros. E, nas referéncias historicas ao Protestantismo e ao
Pentecostalismo vistos como manifestacdes heréticas sempre taxadas de seitas e

cujo objetivo é a desqualificacdo do discurso religioso e da eficacia simbolica

destas religides.

A Igreja Catdlica mesmo retrocedendo nas perseguicdes e, posteriormente,
promovendo 0 ecumenismo e a tolerancia entre os diferentes grupos, teve papel
primordial na constru¢cdo de um conceito de Diabo que emerge, independente do
contexto historico, na propria difusdo de sua mensagem. Uma vez que, toda religiao
encerra em seus simbolismos elementos ideoldgicos na construcdo de seus
axiomas, num cenario de concorréncia pelos bens religiosos e solu¢des simbdlicas
para as massas, a reproducao do seu simbolismo garante a reproducéo no habitus
e no imaginario das concepcdes sobre o Diabo e sua perenidade, até mesmo

guando sua importancia parece relativizada.
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3.2.2 Breve histdérico das religides africanas e mediunicas e o lugar que ocupam na

construcéo do conceito de Diabo

Conforme Magnani (1991) ao se analisar as influéncias dos escravos na
religiosidade brasileira deve-se considerar a diversidade inerente a essas culturas
vindas de diferentes regides africanas ao longo de trés séculos. Religides e mitos
diversificados compunham suas organizagfes sociais que foram reduzidas,
inclusive seus deuses, a um denominador comum: a escraviddo. Este processo de
reducdo impactou os sistemas causando dissolu¢céo de suas estruturas religiosas,
transformando-os num conjunto uniforme cujo aspecto comum era a cor e a

servidao.

Tal reducédo traz implicito a artificialidade por n&o reproduzir a diversidade na
juncdo que empreenderam. No entanto, a confluéncia produziu quadros de
referéncias sociais possibilitando a conservagcdo de crencas, tradicbes e linguas.
No contexto da escravidao encontros de cunho religioso eram proibidos, relegados
a condicao de feiticaria, mas aceitavam-se confraternizacdes profanas de dancas,
batuques (nome dado as dancas profanas e em alguns lugares designa os cultos
afro-brasileiros). Mas dado a falta de limites claros entre folclore e religido nestes
sistemas religiosos a eficacia da proibicdo deve ser questionada e considerada.
Simples folguedos serviam a manutencéao de rivalidades e as dancas podiam conter
evocacOes aos deuses tribais. Assim ressignificados, neste processo de

fragmentacao as culturas conseguiam garantir sua preservacao. (MAGNANI, 1991)

A contribuicdo da Igreja Catdlica neste processo de fragmentacéo/preservacao
aparece na organizacao de confrarias, irmandades de “homens pretos” nas quais
as divisodes tribais reapareciam em outro contexto. Enquanto o objetivo da Igreja era
a erradicacdo dos cultos “fetichistas” os escravos mantinham a partir de
reelaboragdes do culto oficial nas confrarias suas tradigbes usando, por exemplo,

0s santos como disfarces para seus deuses;

“Essa utilizacdo de santos catélicos como mascaras para o culto aos
orixas tinham como base as caracteristicas atribuidas aos santos,
produzindo, assim, uma série de correspondéncias: Santa Barbara,
por exemplo, invocada como protecdo contra tempestades, €&
associada com lansa, orixd dos ventos e dos raios; Sao Jorge,
montado num cavalo e subjugando o dragédo com sua lancga, servia
para representar Ogum, orixa guerreiro e senhor do ferro; Nan3,
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considerado a mae de todos os orixas, era cultuada sob o disfarce
de Santa Ana, made da Virgem Maria, e assim por diante”
(MAGNANI, 1991, p.15).

Assim, a tolerancia oficial aos batuques, confrarias e nagdes configurou um espaco
de refugio e contato transformador de tradicbes que em principio desejava-se
extinguir. Com sucessivas apropriagcdes e reelaboracbes as nacbes africanas
mantiveram seus cultos por meio de ressignificagdes ou estruturando-os num outro

sistema. Os exemplos abaixo s&o ilustrativos deste processo.™
a) Candomblés

O processo de transformacao e preservacao das crencas, mitos e tradicoes ndo se
deu no mesmo nivel para todas as nagbes. O Candomblé que inicialmente
denominava as diversas dancas dos negros de varias nacdes, tanto as profanas
guanto as sagradas teve seu significado redefinido, passando a designar os cultos
religiosos dos negros. Devido a dispersao territorial dois tipos de Candomblés
podiam ser encontrados: um ligado aos nagds (sudaneses) e o outro denominado
Candomblé caboclo ou de Angola. (MAGNANI, 1991)

b) Macumba

A diferenciagdo por nacdes continuou no decurso da escraviddo. Enquanto os
sudaneses dividiam-se entre seus Candomblés, os bantos possuiam a cabula.
Extremamente plasticos os bantos se apropriaram da estrutura dos cultos
sudaneses e alguns deuses das nacgdes iorubas e juntamente com elementos de
outras crencas e rituais, como por exemplo, os caboclos catimbozeiros, praticas
magicas dos europeus e dos mugulmanos e os santos do catolicismo, entre outros
deram origem a Macumba. Carneiro citado por Magnani (1991, p. 22) define o

termo Macumba:

“Antes de dancar, 0s jongueiros executam movimentos especiais
pedindo a bencdo dos cumbas velhos, palavra que significa
jongueiro experimentado, de acordo com essa explicagdo de um
preto centenario: ‘cumba € jongueiro ruim, que tem parte com o
demadnio, que faz feiticaria, que faz macumba, reunido de cumbas’.
O jongo, danca semi-religiosa precedeu, no centro-sul, o modelo
nag6. Como o vocabulo é sem divida angolense, a sua silaba inicial

'* para maior aprofundamento da estrutura dos cultos afro-brasileiro e do kardecismo na analise de
Magnani ver apéndice A.
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talvez corresponda a particula ba ou ma que, nas linguas do grupo
banto, se antepde aos substantivos para a formacao do plural, com
provavel assimilagcao do adjetivo feminino ma.”

c) Kardecismo

Derivacdo do nome de Allan Kardec, poeta celta, kardecismo foi adotado pelo
tedrico da doutrina, o francés Leon H. Rivail (1804-1869). Pode ser definido como
um sistema filosofico-religioso cujo substrato € a juncdo da concepgéao hinduista do
karma (crenca em reencarnacgdes) e a comunicacao entre vivos e mortos. No plano
especificamente religioso trabalha o postulado de um Deus inacessivel ao homem
pelo seu distanciamento, o0s espiritos dos mortos ao contrario estariam mais
préximos e sua missao seria a de ajudar a humanidade na expiacdo de faltas

passadas e na sua evolugao.

Na sua vertente mais corrente 0 universo € hierarquizado em planos diferenciados
conforme a posi¢do na escala evolutiva que parte de um plano inferior préximo a
matéria até um plano superior da suprema perfeicdo espiritual. Inserido na lei da
evolucdo s6 que nesse caso interiorizado em cada ser tem implicita a idéia de

ascensao espiritual:

“Neste ordenamento evolutivo, a Terra ocupa um dos mais baixos
escalbes: é o lugar onde campeia 0 mal, sob a forma de vicios,
ignorancia, sofrimento, doencas. Mas a Terra é também o lugar de
expiacdo: pelo sofrimento os seres podem purificar-se, redimir-se de
suas culpas e ascender em busca da perfeicdo. O Mal, assim, é ao
mesmo tempo sinal de imperfeicdo e condicdo de sua superacao:
adquire inteligibilidade na medida em que se articula ao movimento
de um sistema mais amplo. S6 pode ser pensado por oposi¢cao ao
bem, que no &pice da escala comanda o processo evolutivo”
(MAGNANI, 1991, p. 23 - 24).

No Brasil o aspecto religioso teve maior expansdo, embora existissem correntes
mais racionalistas voltadas para teorizacdes a respeito do sobrenatural. Por outro
lado a vertente popular pouco se dedicou as teorizagbes do sobrenatural, mas em
contrapartida enfatizou sua atuacdo por meio de incorporacdées “[...] dos
desencarnados nos meédiuns, trazendo aos adeptos palavras de consolo, livrando-
os dos eflivios maléficos e oferecendo lenitivos para seus males fisicos e
espirituais” (MAGNANI, 1991, p. 24). Dessa forma os aspectos magicos foram mais

relevantes.
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Entre os desencarnados a presenca de espiritos escravos e indigenas ndo era
incomum. Todavia, foram, progressivamente, perdendo seus aspectos
individualizantes para se constituir nesse culto em categorias genéricas de preto-
velhos e caboclos. Nesse processo denominado baixo-espiritismo, houve a
aproximacéao do espiritismo das concepc¢des e dos cultos bantos dos antepassados
resultando numa integracdo nos quadros de referencia da macumba mais do que

nos quadros do espiritismo kardecista erudito.
d) Umbanda

Nas primeiras décadas do século XX surgiu no Rio de Janeiro um novo culto
inserido entre os cultos de possessao no qual o sobrenatural se faz presente pela
via do transe. Considerada essencialmente sincrética, a Umbanda contém
elementos de varias religides das quais apropriou, reelaborou e resignificou mitos, e

praticas rituais. Numa sessédo de Umbanda pode-se perceber esta condensacéo,

“[...] No altar ou conga, encontram-se imagens de Cristo, Nossa
Senhora, Cosme e Damido, Sdo Jorge, ao lado de estatuetas de
Buda, lemanja, indios, ciganos, pretos-velhos e, mais dissimuladas,
representacdes que sugerem a figura do diabo [..] Rezam-se
padres-nossos, ave-marias e invocam-se 0S 0rixas; 0S espiritos
descem nos iniciados através do transe, provocados pelos toques
dos atabaques, cantiga e sinais cabalisticos desenhados no chéo:
0s pontos riscados [...] durante as cerimOnias os médiuns tomados
por seus guias, dancam [..] ddo passes e conversam com O0S
assistentes [...] A cor das roupas € predominantemente branca [...]"
(MAGNANI, 1991, p. 12).

A Umbanda deriva-se, entdo, de um duplo movimento: apropriacdo de elementos
de cultos, ritos e valores religiosos populares presentes na macumba, baixo
espiritismo e Candomblé; e da reinterpretacao e ressignificacdo destes elementos,
pela logica do kardecismo, numa nova estruturacdo daquelas praticas magico-
religiosas num novo discurso, e que pela institucionalizagdo almejava espago e

legitimacao social.

Com a expansdo veio a visibilidade e a busca por espaco e legitimidade na
estrutura social. Mas devido ao seu processo de apropriacdo e reelaboracdo de
elementos heterogéneos nem todos legitimados, tornou-se alvo de criticas da Igreja
Catolica, instituicbes médicas e cientificas, da imprensa e da policia. Todos os

discursos tendiam a desqualificar os aspectos que no seu processo de estruturacao
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a Umbanda procurou descartar, como por exemplo, sacrificios de animais e outros
considerados demasiados primitivos. Nos argumentos de um cardeal catolico tém-
se acusagbes de fetichismo, heranca africana e indigena, denominada
genericamente de macumba e acusacdes de magia negra. No discurso médico a
associacao da religido com o aumento dos casos de doencas mentais entre 0s
adeptos e de curandeirismo e charlatanismo, acusac¢des que cabiam a policia

averiguatr.

Para se defender os umbandistas reafirmaram suas praticas e as bases cientificas
de sua doutrina e rituais e buscaram protecédo juridica na institucionalizacdo. Em
seu conjunto enfatizaram as praticas assistencialistas pautadas no preceito da

caridade considerada o cerne de sua doutrina. (MAGNANI, 1991)

O processo de apropriacao e reelaboracdo numa nova estrutura como foi o caso da
Umbanda ndo se deu sem conflitos. Além dos ataques da imprensa, Igreja e outros
setores da sociedade, resisténcias internas foram comuns. A depuracdo de certos
elementos dos cultos afros e indigenas operada pelos primeiros umbandistas
usando como filtro o espiritismo kardecista foi considerada uma deturpagdo por
alguns membros, que acusa na atualidade a presenca de uma onda de
mistificacdo. Além de sugerir no seu processo de formagdo a demonizagao
daqueles cultos a partir de estereo6tipos ja presentes no imaginario religioso de seus

adeptos engendrados em sua maioria no catolicismo.

e) Quimbanda

A Quimbanda foi 0 que restou da Macumba original apos a reinterpretacéo operada
pela Umbanda que eliminou os aspectos considerados muito primitivos e associou
seu principal espirito Exu a demdnio, na busca pela legitimacéo de sua doutrina. Na
Quimbanda, Exu, pertencente a mitologia nagb, é o elemento representativo da
energia vital que movimenta o universo, para 0 qual se presta culto e nos rituais
dedicados a ele sao realizados trabalhos ou oferendas com sacrificios de animais,
visceras, cabelos, etc. Quimbanda entédo foi definida em relacdo a Umbanda pela

oposicao direita/esquerda. Na primeira, de esquerda, os espiritos sdo considerados
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como pertencentes ao reino das trevas ou do Mal, ocupando posigéao inferior na
hierarquia evolutiva. Na Umbanda, de direita, ao contrario os espiritos sao de Luz
ou do Bem. (MAGNANI, 1991)

Nesta breve sintese pdde-se observar que as perseguicdes aos cultos indigenas,
afro e, posteriormente, o espiritismo e o kardecismo, remontam a sua propria
constituicdo historica num Brasil que durante séculos mesclou religido e politica.
Igreja e Estado, primeiramente, depois um ou outro revestiu-se de praticas,
discursos e saberes elitistas, fundamentados no etnocentrismo, no evolucionismo
positivista e nos preconceitos culturais e raciais para legitimar e justificar as

perseguicdes e a demonizacgao destas religides. (MARIANO, 1999)

3.3 A HORA E A VEZ DA UNIVERSAL DO REINO DE DEUS: RESGATE DO
DIABO

Até este ponto da analise pdde-se confirmar que a demonizagdo € um mecanismo
histérico de construgdo de ortodoxias religiosas. E, também, um instrumento de
legitimacdo de discursos diversos que concorrem entre si, no interior do campo
religioso. Desde sua fundamentacdo o Cristianismo, e depois a Igreja Catdlica,
sistematizou, conceituou e configurou o Diabo a fim de sancionar sua ortodoxia. No
decurso da expanséo outras religides cristds, que foram surgindo, se apropriaram
da idéia do Diabo como dispositivo ideoldgico que desqualifica a mensagem das
concorrentes na busca pelo monopdlio do sagrado. E, ainda, como produtor de

significado e sentido para o problema do Mal e do sofrimento.

Atualmente, o mesmo processo tem sido conduzido pelas denominacdes
neopentecostais, principalmente a IURD, considerada protagonista desta
demonizacdo. O alvo novamente sdo os cultos denominados mediunicos, como a
Umbanda, Candomblé e suas vertentes, Espiritismo kardecista e demais religides
esotéricas. O acirramento das persegui¢cdes, em meado dos anos 80, relaciona-se
com a visao doutrinaria que concede centralidade a figura do Diabo e sua acéo
sobre o mundo e, por conseguinte, ao exorcismo, que serve de substrato ao seu

discurso e proselitismo. Remete-se, ainda a construgao por parte desta Igreja de
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uma identidade propria num universo religioso pluralista e aos seus objetivos

expansionistas.

O Diabo na visdo de mundo da IURD aparece como eixo explicativo de todos os
males cotidianos numa aproximacdo com a perspectiva teoldgica encontrada na
Idade Média e inicio da ldade Moderna. Nessa medida a idéia de demonio,
possessao e exorcismo presente em sua teologia e doutrina estabelece relacdo de

continuidade com o imaginario constitutivo do universo religioso brasileiro.

De acordo com Mariz (1997) nesta visdo os demoOnios sdo seres espirituais
configurados negativamente com forca superior a dos homens, s6 perdendo em
poder para Deus. Sao seres atuantes neste mundo podendo ser vislumbrados e
reconhecidos e podem aparecer sob as mais diversas formas. Cita o exemplo
coletado em sua pesquisa, no qual um pastor identificou, durante um culto de
libertacdo, a figura do Diabo numa radiografia de abdome, creditando a ele a
responsabilidade pela doenca. Afora as constantes acusagfes aos cultos afro-
brasileiros, esotéricos e espiritas de ligacdo com o demoénio. Nas pregacbes da
IURD o Diabo sempre esta presente.

Edir Macedo (2005, p. 26 — 27 - 28), fundador e tedlogo da IURD, em seu livro
“Orixas, caboclos e guias: deuses ou demoénios” condensa a visdo sobre o Diabo,

sua atuacao no mundo e define sua configuracao,

“[...] Os deménios [...] sdo espiritos sem corpos [...] sempre na histéria da
humanidade satanas arranjou um jeitinho para entrar no corpo do homem
e usa-lo [...] Os demdnios atuam [também] desde as seitas mais primitivas
vindas da Africa até os saldes da sociedade moderna. Atuam também nas
religibes orientais e nas ocidentais ligadas ao secretismo [sic] Vivem
procurando penetrar até mesmo nas religides cristas onde tém conseguido
algum resultado. Perturbam, destroem ou se apossam das pessoas,
causando o0s maiores maleficios possiveis, pois sdo deménios,
mensageiros de satanas”.

Macedo (2005, p. 28) afirma, ainda, que os Demoénios séo espiritos revoltados, pois

perderam o posto de mensageiros de Deus,

“[...] querem fazer o possivel e o impossivel para verem as outras criaturas
de Deus perdidas e sem a imagem do seu Criador. Eles (os deménios) ndo
podem fazer nada contra Deus, mas podem tocar nas Suas criaturas [...]
Movidos por uma inveja muito grande dos seres humanos, que foram
criados menores que eles e acabaram por tomar suas posi¢cdes, 0s
demdnios desencadeiam uma feroz luta contra os homens, desejando



114

aproveitar-se destes e leva-los a destruicdo, a fim de cumprirem seus

intentos malignos, o que, quase sempre, implica em um total afastamento

de Deus, e na consequente submisséo a eles”.
Dessa forma a IURD fundamenta seus preceitos teoldgicos na concepcéo dualista
de que o mundo esta dividido entre o Reino de Deus e o Reino do Diabo, no qual
se estabelece uma guerra césmica pelo dominio da humanidade. Dessa forma
todos o0s acontecimentos do mundo material aparecem como reflexo e
consequéncia da luta entre Deus e o Diabo no mundo espiritual. No entanto a luta
nao se restringe apenas a Deus e ao Diabo e seu séquito, o homem pelo livre
arbitrio participa do embate ao lado de Deus ou do Dembnio, dependendo de suas

escolhas. (MARIANO, 1999)

Na construcdo de sua dogmatica assinala que a IURD tem como missao libertar as
pessoas dos Demoénios através do Evangelho de Jesus Cristo e do poder do
Espirito Santo. Este trecho demonstra sua crenca em demdnios que Sao

relacionados aos deuses das religides nao-cristas. Assim reafirma a existéncia,

“[...] Devemos, entretanto, afirmar, de inicio, que eles existem. Sao
espiritos sem corpos, anjos decaidos, rebeldes que atuam na humanidade,
desde o principio, com a finalidade de destrui-la e afasta-las de Deus.
Esses anjos decaidos tém enganado os homens ha milhares de anos. Nas
religides mais remotas, tais quais o vedismo, o bramanismo e o hinduismo
(2000 a. C.), ja se encontram evidéncias, ora repudiados como verdadeiros
demodnios, ora adorados como deuses. Tanto nas religibes hindus,
egipcias ou babildnicas, quanto nas nativas da Africa e outras regides, os
deménios tem sido evitados ou adorados” (MACEDO, 2005, p. 13 — 14).

Macedo segue demonstrando que no Brasil a adoracdo ao demonio teve origem no
sincretismo religioso do brasileiro no qual se misturaram praticas religiosas

diversas,

“[...] Houve, com o decorrer dos séculos, um sincretismo religioso, ou seja,
uma mistura curiosa e diabdlica de mitologia africana, indigena brasileira,
espiritismo e cristianismo, que criou ou favoreceu o desenvolvimento de
cultos fetichistas como a umbanda, a quimbanda e o candomblé”
(MACEDO, 2005, p. 13).

Dessa forma em nosso pais os demonios sao adorados,

“[...] em seitas como vodu, macumba, quimbanda, candomblé ou
umbanda, os demdnios sdo adorados, agradados ou servidos como
verdadeiros deuses. No espiritismo mais sofisticado, eles se manifestam
mentindo, afirmando serem espiritos de pessoas que ja morreram
(médicos, poetas, escritores, pintores, sabios, etc.). Se fazem também
passar por espiritos de pessoas da prépria familia dos que se encontram
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nas reunides quando sdo invocados para “prestar caridade” ou receber
uma “doutrina” (MACEDO, 2005, p. 14).

Macedo entdo descreve os deuses destas religides e os rituais dos adeptos para

adoréa-los ou para receber gracas,

“No candomblé, Oxum, lemanja, Ogum e outros deménios sédo verdadeiros
deuses a quem os adeptos oferecem trabalhos de sangue [...] Na
umbanda, os deuses sdo orixas, considerados poderosos demais para
serem chamados a uma incorporacdo. Os adeptos preferem chamar os
“espiritos desencarnados” ou “espiritos menores” (caboclos, pretos-velhos,
criangas, etc.) para o0s representantes e, a estes, obedecem e fazem os
seus sacrificios e obrigacdes. [...] Na quimbanda, os deuses sdo 0s exus,
adorados e servidos no intuito de alcancar alguma vantagem sobre um
inimigo ou alguma coisa imoral, como conquistar a mulher ou o marido de
alguém, obter favores por meios ilicitos, etc. [...] No kardecismo e nas
demais ramificacbes espiritas ou espiritualistas, os demobnios se
apresentam como espiritos evoluidos ou ainda em evolugdo, que precisam
de doutrina. Na maioria desses cultos, eles sdo invocados para prestar
caridade, seja transmitindo mensagens que vao “iluminar” os adeptos.
Existem grupos espiritualistas que lidam com os espiritos (demdnios) por
intermédio da mente ou de praticas experimentais de meditacao,
transmigracao e coisas assim. Alguns desses deménios chegam a afirmar
gue sdo moradores de outros planetas, com uma fungdo espiritual na
Terra” (MACEDO, 2005, p. 14 - 15).

E se propbe a mostrar que na realidade estes deuses e espiritos sdo deménios e

de como eles precisam de um corpo para se manifestar:

“Os exus, os pretos-velhos, os espiritos de criancas, os caboclos ou os
“santos” sdo espiritos malignos sem corpo ansiando por achar um meio
para se expressarem neste mundo, ndo podendo fazé-lo antes de
possuirem um corpo. Por isso, procuram o corpo humano, dada a
perfeicdo de funcionamento dos seus sentidos. Existem casos em que, por
forca das circunstancias, eles chegam a possuir animais para cumprir seus
intentos perversos [...]" (MACEDO, 2005, p. 16).

Afirma que o demonio é:

“[...] uma personalidade; um espirito desejando se expressar, pois anda
errante procurando corpos que possa possuir para, através deles, cumprir
sua missao maligna. Os orixas, caboclos e guias, na realidade, nunca
fazem bem [...] Exigem obediéncia irrestrita e ameacam de punicdo aquele
que nao estiver andando “na linha”. Vivem castigando seus seguidores e
ndo tém bénc¢éo alguma para dar. Pessoas bem intencionadas e religiosas
passam anos e anos acreditando de todo coracdo nos poderes dos orixas
e dos pretos-velhos” (MACEDO, 2005, p.16).

Nestas religides, para Macedo, existe uma trama diabodlica na qual as pessoas séao
ameacadas pelo medo. Mas os demoénios sdo desmascarados nos cultos de

libertacdo da IURD. Sempre fundamentado por trechos biblicos, Macedo demonstra
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gque Deus proibe aos homens consultas aos espiritos e feiticeiros e, por

conseguinte aos cultos mediunicos,

“[...] A Biblia condena todas as praticas da umbanda, do candomblé e do
espiritismo de um modo geral. Tanto no Antigo Testamento quanto no
Novo, encontramos versiculos biblicos, mostrando a desaprovacdo de
Deus a essas praticas enganosas e diabdlicas” (MACEDO, 2005, P. 18).

Assim, somente aqueles que estdo ao lado de Deus, na IURD (ou das igrejas
neopentecostais) sao revestidos de autoridade e poder concedido por Deus, para
em nome de Cristo, rebater o Mal. No outro extremo estdo os cultos mediunicos
representantes do Diabo neste mundo, visto que através deles os demodnios
conseguem se materializar e atuar. Dessa forma credita a responsabilidade pelo
Mal e acdo do Diabo no mundo aos deuses e espiritos dos cultos afros e nao-
cristdos e os transforma em inimigos “[...] A partir disso, 0 combate a macumba, aos
exus, guias, pretos-velhos e orixas tornou-se um de seus principais pilares
doutrinarios [...]" (MARIANO, 1999, p. 115).

Embora os demais evangélicos, de todas as vertentes, demonizem os cultos
mediUnicos numa apropriacdo do temor presente no imaginario em relagdo a
macumba, a feiticaria, a magia negra e reproduzam 0s preconceitos relativos aos
cultos afro-brasileiros, existe na IURD uma exacerbacédo. Tal centralidade é
reveladora do aspecto ideologico que permeia a dogmatica desta igreja na sua
busca pela hegemonia de seus axiomas e do simbolismo com os quais pretende

demarcar sua identidade, dai a intransigéncia ndo apenas com as religides citadas.

A IURD além de desqualificar as religides afro-brasileiras, kardecista, catolica,
estende este mecanismo as outras do proprio ramo pentecostal. O objetivo é a
posse total dos bens de salvacdo e da legitimidade biblica e para tanto recusam a
teologia das demais pleiteando o poder e o status que tais simbolos conferem aos
seus portadores. A negacao do outro legitima a posse e definicio dos axiomas
religiosos que conduz a salvagédo. (MARIANO, 1999)

Assim duas questdes se colocam, primeiramente, qual substrato simbdlico
fundamenta a teologia da IURD e lhe permite construir seu discurso pela via da

demonizacao. E segundo por qual dindmica a demonizacéo se efetiva.
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3.3.1 Teologia do dominio, teologia da prosperidade: fundamentos teoldgicos da
IURD

A luta entre 0 Bem e o Mal, ou melhor, a guerra entre Deus e o Diabo fundamenta a
teologia da IURD. Sem o Diabo néo existiriam infortinios e milagres. Esta visdo de
um Diabo presente e atuante em todas as esferas do cotidiano constituiu-se a partir
da releitura de trechos biblicos do Antigo e do Novo Testamento e com o
pensamento religioso medieval e moderno, como demonstrado nos topicos
anteriores. Naguele periodo o Demonio ocupava lugar central entre Catdlicos e
Protestantes na construcdo de suas teologias. Visdao que se estendeu aos
pentecostais baseados na crenca de contemporaneidade do Espirito Santo,
extensivo aos seus adeptos que em nome de Jesus poderiam expulsar demonios e
promover curas e milagres. Inclusive nesta concepcao doencgas e injusticas em sua

maioria tem causas demoniacas.

Mesmo que 0s pentecostais da primeira e segunda ondas tenham retrocedido na
concepcgao de um Diabo quase onipotente, devido a nogéo de que os crentes estao
sob a protecédo divina pelo simples fato de professarem a doutrina pentecostal em
nenhum momento deixaram de acreditar no poder do Diabo sobre o homem. Eles,
também, tendiam a identificar o demonio com as religibes mediunicas e catolica,
pela crengca em outros deuses e oculto aos santos considerado como idolatria.
(MARIZ, 1997)

Mas na IURD como assinala Mariano o Diabo é onipresente, visdo esta que se
insere numa vertente mais ampla denominada Teologia do Dominio que emerge
nos meios cristdos dos EUA, nos anos 80, e na qual se desenvolveu conceitos
totalizantes sobre a guerra dos cristdos com o Diabo. Nesta concepcéo a luta é
travada contra demobnios especificos denominados espiritos territoriais e
hereditarios. Tais demonios sdo “[...] Considerados demdnios de alta posicdo na
hierarquia satanica, os espiritos territoriais estdo distribuidos pelo Diabo para agir
sobre areas geograficas (bairros, cidades, paises), instituicbes e grupos étnicos,
tribais e religiosos [...]” (MARIANO, 1999, p. 137).
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Edir Macedo defende, a partir desta perspectiva, ndo apenas a contemporaneidade
do Espirito Santo, como também a do demdnio, que nesta concepg¢ao € um ser a-
histérico. Desde a Antiguidade adquiriu varias configuracdes e atuam em qualquer

regido geografica, sendo assim, segundo Macedo os negros africanos:

“[...] trouxeram com eles as seitas animistas e fetichistas que permeavam
seus paises de origem na Africa. Aqui, encontraram muita afinidade por
parte dos indios que tinham também uma forma de religido semelhante,
onde os espiritos dos mortos eram consultados e onde se faziam trabalhos
para agradarem aos desencarnados ou deuses em seus rituais, ora
folcloricos, ora macabros. Para evitar atritos com a Igreja Catolica, os
escravos que praticavam a macumba, inspirados pelas proprias entidades
demoniacas, passaram a relacionar os nomes dos seus deuses ou, para
ficar mais claro, demdnios, com os santos da Igreja Catdlica. Assim,
podiam escapar a grande perseguicao que a propria Igreja Catdlica moveu
contra eles, apos a libertagdo dos escravos, por praticarem tais cultos”
(MACEDO, 2005, p. 44).

Por essa razdo os nomes usados pelos deménios, que na visdo de Macedo séo 0s
Orixas e as entidades do pantedo afro-brasileiro, coincidem com a dos santos da
Igreja Catolicas,
“[...] Na umbanda, por exemplo, Sdo Jorge representa Ogum; a Virgem
Maria representa lemanja; a Santissima Trindade representa demonios
como Zambi, Oxala e Orixalad. Basicamente, eles sdo os exus (espiritos
atrasados) ou orixas, que afirmam ser adiantados” (MACEDO, 2005, p.
45).
Por esta logica existe a crenca num dominio diabdlico sobre os seres humanos
destes grupos sociais e a libertacdo depende da guerra espiritual a fim de restituir a
Deus a posse do ser humano. Idéia antiga que pode ser encontrada no século XV
guando Alphonsus de Spina, teorico da Igreja ja fazia tentativas de estabelecer o
namero das hostes malignas, definir a hierarquizacéo, fungéo e territorio de atuacao
dos demoénios. Afirmava, ainda, que cada ser humano tinha um deménio pessoal
gue o acompanhava por toda vida, da mesma maneira que fazem hoje em dia os

adeptos da teoria dos espiritos hereditarios.

Os espiritos hereditarios ou de geracgéo relacionam-se com as maldi¢cdes familiares.
A IURD adepta desta concepcao cré que todo individuo, cuja familia em alguma
época teve contato com idolatria, espiritismo ou praticas religiosas anti-biblicas traz
consigo uma maldi¢do originada por demdnios herdados. A libertacdo implica em
renunciar ao pecado ancestral e as ligagbes demoniacas e “quebrar”, através do

poder de Deus acionado em cultos de libertacao, tais maldicdes. Para Mariano essa
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idéia objetiva explicar fendbmenos recorrentes ou que fogem a dinamica normal
familiar como alcoolismo, prostituicdo e vicios, que podem ser encerradas neste
discurso de maldicdo hereditaria. Todo e qualquer comportamento desviante ou
acontecimento excepcional pode ser significado por esta crenca. Além de deslocar
as explicacoes de suas causas da ética para o transcendental com o0 mesmo
ocorrendo com problemas sociais historicos relativos as desigualdades intrinsecas

da nossa sociedade. Mariano cita a fala de um defensor da crenca como ilustragéo,

Foi através da genealogia de Caim que as armas vieram a existir, as
guerras se espalharam na terra e os homens tornaram-se violentos’, diz
Robson Rodovalho, especialista em guerra espiritual. Para ele, “nossa
sociedade aceita com naturalidade as favelas, os menores abandonados
nas ruas e um salario minimo tao absurdo” por causa da ‘mentalidade’ dos
escravocratas dos quais ‘estes principios que estao impressos em nossas
estruturas sociais’ e em ‘nossos genes’ (MARIANO, 1999, p.140).

Mariano destaca que nessa concepcao o Diabo é enfatizado como principio
explicativo do Mal, da falta de ética e problemas sociais. Dessa forma abre um
paréntese para discutir a questao da ética e da culpa (resultado de escolhas) nesta
religido. Observa que mesmo tdo moralistas quanto suas precedentes a IURD (e
demais igrejas neopentecostais) ndo destaca o livre-arbitrio, ou seja, as escolhas
éticas que derivam em Bem/Mal. Quando transgridem normas séo atingidos por
males e sofrimentos seus fiéis sdo colocados na posicéo de vitimas do Diabo, pela

propria condicdo pecaminosa que lhes é inerente.

S&o vulneraveis, pois ndo estdo ainda sob o “poder de Deus”, assim, a libertacao
esta condicionada a proximidade maior ou menor com Deus. Mais a tentacao €
constante, justificando inclusive crimes pelos quais 0s praticantes ndo se sentem

responsaveis, visto que estavam possuidos por demdnios.

Afinal estdo sob jugo demoniaco que interfere em todos os parametros da

existéncia,

“[...] Responsavel pelo mal, incessantemente 0 inimigo tenta, oprime,
possui, escraviza e aflige suas vitimas com sofrimentos fisicos e psiquicos.
O principe deste mundo esta sempre em posicdo de ataque. Dita e
delimita acdo divina posterior realizada para reverter suas obras, Deus
vem em seguida para exorcizar, curar, acudir e abencoar aos que cairam
nas garras do Diabo [...]" (MARIANO, 1999, p.146).
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Num circulo incessante que se fecha e se refaz, a luta eterna condiciona e significa
todos os problemas humanos entre os quais saude e prosperidade sdo 0s mais

recorrentes.

Associada a Teologia do Dominio, a IURD, também se inscreve na corrente
teologica denominada Teologia da Prosperidade na qual a concepcao de ascetismo
e sectarismo foram reavaliadas. A partir dos anos 70 adentra nas igrejas
neopentecostais uma Visdo contraria aquela comumente encontrada nas
Pentecostais de que o sofrimento a miséria e as injusticas s6 poderiam cessar no
plano espiritual. Prosperidade material e os valores do mundo ganham novos
significados sugerindo maior acomodacdo a sociedade de consumo na qual as
demandas das parcelas em busca de ascensao social pudessem ser atendidas. A
teologia anterior centrada no distanciamento do mundo material e dos valores
terrenos encontra seu limite. (MARIANO, 1999)

A Teologia da Prosperidade emerge nesse contexto de mudanca para responder 0s
guestionamentos sobre a realidade daqueles dogmas religiosos. Numa
reinterpretacdo dos ensinamentos e mandamentos do Evangelho, a nova doutrina
se encaixou perfeitamente as demandas e trouxe junto uma visao ritualistica para
solugdo de problemas financeiros e satisfacdo de desejos de consumo, de
superacdo da miséria e entraves tanto dos mais pobres quanto daqueles mais
afortunados. Para camadas sociais desfavorecidas acenava com promessas de
superacao e para os mais privilegiados economicamente justificava e legitimava

sua condicdo e seu modo de vida.

As novas interpretacbes biblicas da Teologia da Prosperidade concediam a
justificativa necessaria contrapondo-se a nog¢ao anterior que apregoava a rendncia
ao materialismo. O mundo terreno aparece, entdo, como lécus da felicidade,
prosperidade e abundancia na realidade dos fieis que s&o herdeiros e tém direito as
promessas divinas. A sociedade de consumo adquire legitimidade divina.
(MARIANO, 1999)

Mas a consolidacdo desta doutrina levou cerca de 30 anos, surgida na década de
40 nos EUA, influenciada por variadas concepc¢des sendo resultado da combinacéo

sincrética de distintas tradiges religiosas, praticas esotéricas e paramédicas. Entre
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elas Mariano destaca o principio da reciprocidade encerrado na maxima “é dando
gue se recebe” defendida pelo televangelista norte-americano Oral Robert, que em
seus programas prometia retorno financeiro até sete vezes maior para aqueles que
colaborassem com ofertas. E a Confissdo Positiva que reside na crenca de que 0s
cristdos “[...] detém poder — prometido nas Escrituras e adquirido pelo sacrificio
vicario de Jesus — de trazer a existéncia, para o bem ou para o Mal, o que
declaram, decretam, confessam ou determinam com a boca em voz alta. [...]"”
(MARIANO, 1999, p. 152-153).

Baseado no livro de Génesis entre outros, seus defensores afirmam que Deus criou
o mundo por meio da palavra. Assim sendo palavras proferidas com fé tém o poder
de criar realidade visto que compelem Deus a ac¢do. Esta no¢do concede novo
sentido a fé. Os seguidores dessa doutrina créem que o sacrificio de Jesus libertou
o homem do pecado original e das maldicdes da lei de Moisés — enfermidade,
pobreza e morte espiritual e que as promessas de Deus a Abrado e seus
descendentes como, por exemplo, salude e riqueza material sdo para a vida
terrena. Nesta visdo um pacto € estabelecido com Cristo e a fé determinada

verbalmente é o elemento fundamental para conseguir a bencéo:

“[...] Pela fé, os cristdos podem possuir tudo (desde que ndo conflite com a
moralidade biblica) o que determinarem verbalmente em nome de Jesus.
Saude perfeita, ou cura das enfermidades, prosperidade material, triunfo
sobre o Diabo, uma vida plena de vitéria e felicidade, ‘direitos’ do cristao
anunciados na Biblia, figuram entre as béngéos mais declaradas por eles.
Para obter tais béncaos, o fiel deve possuir uma fé inabalavel, confessar a
posse da béncado, observar as leis da prosperidade, ou o que Mauss
(1974), no ‘ensaio sobre a dadiva’, nomeia de ‘principio da reciprocidade’,
popularmente conhecido no Brasil pela expressao ‘¢ dando que se
recebe™ (MARIANO, 1999, p. 154).

Mariano (1999) ressalta que confessar na Teologia da Prosperidade nao é pedir ou
suplicar. Os cristdos devem decretar, exigir, determinar sempre em nome de Jesus
a fim de se apossar da bencéo sua por “direito”. Antes devem crer a priori que tais
béncéos ja foram concedidas mesmo que ndo tenham se concretizado no plano

material.

Caso a graca nao seja alcancada a explicacdo é imediata. O n&o recebimento de
béncéos e milagres e da perenidade dos males é responsabilidade dos homens, do
Diabo e dos demadnios. Ou os fiéis foram pouco habeis na confissédo de fé, devido a
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falta da mesma, por possessdo demoniaca ou por ter pecado. Ou ignoram seus
direitos a determinacdo de béncédos uma vez que estao presos a velhas teologias.
O elemento magico esta presente nesta concepcdo em duas vertentes. Caso se
concretize, o fiel manipulou adequadamente as for¢as sobrenaturais. Do contrario,

a responsabilidade recai na sua propria inépcia e falta de fé.

Os tedlogos da Prosperidade enfatizam a necessidade de se crer mesmo frente a
demora e de se insistir na determinacéo quanto tempo for necessario. Ressalta que

muitas vezes,

“[...] aquilo que é confessado ndo se torna realidade imediatamente.
Explicam ao fiel que, embora o objeto de sua confisséo ainda nédo tenha se
concretizado no mundo material, € dever do cristdo, de antemé&o, orar
agradecendo a Deus pela posse da béncdo confessada, como se fosse
aplicacdo metddica de uma férmula magica, uma vez que no mundo
espiritual ela ja foi concedida. Além de agradecer, ele deve agir como se ja
tivesse recebido a bénc¢do, ainda que todas as evidéncias indiquem o
oposto” (MARIANO, 1999, p. 156).

A davida é apontada como inimiga da vitoria ja que cria uma confissao negativa que

abre as portas para o demonio agir.

Em solo brasileiro a Teologia da Prosperidade adquiriu especificidades dentro da
IURD e em outras denomina¢des neopentecostais. No discurso foram enfatizados
um ou outro aspecto da doutrina em consonancia com as tradicbes ja
fundamentadas no imaginario cristdo dos adeptos. A IURD esta entre aquelas que
assimilam a énfase na prosperidade financeira e na adocéo, por exemplo, da
crenca de que o objetivo divino € a saude, prosperidade e béncédos as suas
criaturas. E que estes aspectos dependem da fé, ou seja, a prosperidade financeira
estd diretamente relacionada ao cumprimento do que diz a Biblia sobre as
promessas divinas. Aqueles que ndo cumprem os ditames biblicos carecem de fé
estando envolvidos, direta ou indiretamente, com o Diabo, desnecessario dizer que
o compromisso com Deus sO se efetiva, plenamente, em sua denominacdo. A
posse de bens materiais e vida sem sofrimentos confirmam a espiritualidade dos
fiis. (MARIANO, 1999)

As criticas a esta visdo centram-se em razles teoldgicas como a defesa da
Confissdo Positiva que implica em mudancas na relagcdo com Deus. Ao invés de

pedir seus adeptos exigem, determinam, decretam. Outro ponto possivel de
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controvérsia é a orientacdo que estimula os fiéis a “dar (dinheiro) para receber
(béncaos)” (MARIANO, 1999, p. 158), visando aumentar o numero de dizimistas e
de recursos. Alvo de acusacdes de estelionato, charlatanismo e exploragdo da fé

dos mais humildes.

Os defensores da Teologia da Prosperidade defendem que o pecado original
implicou numa quebra da aliangca dos homens com Deus que se tornaram escravos
do Diabo. Para recompor a alianca Deus enviou seu Filho a cruz para a redencao
dos homens. Mas s0 isso nao foi suficiente para que Deus voltasse a ser “sécio dos
homens”. Além do sacrificio na Cruz, Jesus passou por outra provacéo ao derrotar
o Diabo no préprio inferno, ou seja, no seu territério. Assim o pacto foi restabelecido
e ao homem cabe o pagamento do dizimo, obrigacdo dada por Deus e que consta
na Biblia. Para Macedo Ele € o “sangue da Igreja” — e junto a determinacéo verbal
garantem o direito a abundancia nesta vida. (MARIANO, 2005)

Macedo como defensor dessa visao, aparado por trechos biblicos (Malaquias 3.10 -

12), por exemplo, correlaciona prosperidade ao dizimo e ofertas e argumenta que,

“[...] devemos dar o dizimo de tudo o que nos vier as maos; quer seja do
salario bruto, quer seja da venda da casa [...] dos juros de qualquer
investimento financeiro; da heranca; enfim, de todo o dinheiro que nos vier
as maos [...] se a pessoa ndo der o dizimo que nao pertence ao senhor, é
problema dela com Deus [...] é claro também que os que sao fiéis nos
dizimos tém o privilégio de exigir de Deus, cumprimento da em suas vidas
e, obrigatoriamente o senhor tem que cumpri-la” (MACEDO, 2003, p. 116 -
117).

Segundo Mariano a Teologia da Prosperidade subverteu o ascetismo pentecostal
garantindo prosperidade material, poder terreno sobre o sofrimento e a pobreza que
se tornam sindnimo de falta de fé. O pilar das religibes de salvagdo desmorona
nessa concepc¢do. Ndo mais a redencédo apdés a morte, pelo contrario afirmam que
Jesus veio ao mundo para redimir os pobres da pobreza e aos doentes realizar a
cura. Tudo estd na Biblia, Deus deseja a prosperidade de seus servos. Os
verdadeiros servos de Deus sdo e tém que ser présperos. O que ocorria
anteriormente era influenciado pelo Diabo que impedia o acesso as béncaos e

promessas divinas:

“Essa teologia esta operando e promovendo forte inversao de valores no
sistema axiolégico pentecostal. Faz isso ao enfatizar quase que
exclusivamente o retorno da fé nesta vida, pouco versando acerca da mais
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grandiosa promessa das religides de salvacdo: a redencdo apds a morte.
Além de que, em vez de valorizar temas biblicos tradicionais de martirio,
auto-sacrificio, isto €, a “mensagem da cruz” — que apregoa o0 ascetismo
(negacdo dos prazeres da carne e das coisas deste mundo) e a
perseveranca dos justos no caminho estreito da salvacdo, apesar do
sofrimento, das injusticas e persegui¢cdes promovidas pelos impios contra
os servos de Deus -, a Teologia da Prosperidade valoriza a fé em Deus
como meio de obter salde, riqueza, felicidade, sucesso e poder terrenos.
[...]" (MARIANO, 1999, p. 158).

Nesta Gtica Deus esta totalmente comprometido e sem escolhas. Esta preso as
promessas biblicas. Na sociedade estabelecida cabe ao homem pagar o dizimo,
exercer a fé em Deus e na palavra e confessar as béncéos publicamente. Quanto a
Deus, estd comprometido com suas promessas entre elas, derrotar o Diabo e
conceder béncados para prosperidade. No contrato Deus tem direitos e deveres
semelhante aos homens, que conscientes de seus direitos podem exigir o

cumprimento de suas determinagoes.

3.3.2 Dindmica da demonizacao e a guerra santa

A centralidade atribuida aos deménios na IURD implica na necessidade de
configuragdo dos mesmos. Semelhante aos primeiros te6logos do Catolicismo e do
Protestantismo Historico que conferiam as religibes concorrentes identidade
diabdlica nas acusac¢fes de heresia e de culto ao Diabo, resumidos na figura da
feiticeira e dos deuses pagdos. O Diabo e seu séquito sdo agora configurados e
assimilados aos deuses das religibes meditnicas, ndo cristds e ao proprio
Catolicismo com seu culto aos santos relegado a condicdo de idolatria. Nesse
sentido a IURD reinterpreta num novo contexto as funcdes e o papel do Diabo no
mundo atual a partir da apropriagdo da idéia de uma figura que personifica o Mal

absoluto e que pode ser identificado por meio do conceito de possessao.

A IURD, nesse sentido, se coloca na linha de frente no combate ao Diabo
revelando seus disfarces, objetivos e modo de atuag&o. O inimigo se concretiza nas
demais religibes que no cenario religioso concorrem entre si pelo monopolio de
solucdes sacrais e dos bens de salvacdo. O objetivo é a soberania sobre 0 mundo
material e sobre os homens que séo fruto da criacdo divina. A possesséo é o canal

de atuacdo que os demdnios utilizam para se expressar no mundo fisico.
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Macedo define em seu discurso a representacdo de um mundo terreno sob
influéncia da esfera espiritual na qual a guerra entre Deus/demdnios se realiza e

se manifesta concretamente,

“Essa luta é renhida e, embora ndo andemos atras dos deménios, eles
andam a nossa procura para nos afastar de Deus. S&o inimigos d’Ele e do
ser humano; dai a necessidade da luta. Essa luta com satanas é
necessaria para podermos dar o devido valor a salvacao eterna, pois nao
hé vitéria sem luta!” (MACEDO,2005, p. 33).

Na concepc¢ao de Macedo sua Igreja tem a missao de libertar as pessoas do Diabo
e seus demonios por meio do Evangelho de Cristo e do poder do Espirito Santo. E
com o propdsito de alertar a todos contra o demonismo que se disfarca sob o
manto de religides afro-brasileiras, espiritas e até cristds pretende demonstrar
como nestas religides os demoénios usam as pessoas para 0S seus objetivos. A

maioria delas ndo tem consciéncia de que estdo ao seu servico,

“A pessoa, muitas vezes sem ter nogdo, ja abriu a sua vida para a atuagao
dos demoénios; se entregou ao diabo e passa a ser mais uma de suas
vitimas. Uma vez participante dessas falsas seitas, a hierarquia comeca a
ser seguida. Filha-de-santo, mée-pequena, mae-de-santo, baba, e por ai
vai. O apelo também é a vaidade de cada um, e a cada ‘promogdo’ a
pessoa vai mais e mais trabalhando para o diabo, sendo usada pelos
demadnios [...] Tanto no “alto” espiritismo como no “baixo”, seja la qual for o
rétulo usado, a pessoa é encaminhada sorrateiramente até envolver-se
totalmente com o0 mundo dos espiritos. Umbanda, quimbanda, candomblé,
kardecismo, Bezerra de Menezes, esoterismo, etc., sdo apenas nomes de
seitas e filosofias usadas pelos deménios para se apoderarem das
pessoas que a eles recorrem, ora buscando ajuda, ora por mera
curiosidade” (MACEDO, 2005, p. 37).

Dessa forma, desqualifica pela demonizacédo o sistema simbdlico destas religides
gue se fundamentam na intermediagc&o entre 0 mundo natural e transcendental pela
via de incorporacédo de espiritos. Afirma que mediunidade é uma farsa demoniaca a
exemplo da serpente do Jardim do Eden, que nada mais era do que o Diabo
disfarcado a fim de levar ao pecado original. Para ele os adeptos da Umbanda,
Quimbanda e Candomblé e outras formas de espiritismo s&o possessos. Define
possessao como estado no qual as pessoas sao possuidas por espiritos, isto €, por
demobnios. Para ele nestas formas de cultos os espiritos se dizem deuses (orixas) e
outros se dizem desencarnados. Os desencarnados podem ser qualquer pessoa

morta a meses ou séculos. (MACEDO, 2005)
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Os demoénios disfarcados nas mais diversas seitas usam nomes diferentes para

serem adorados a fim de possuir as pessoas,

“Essa € uma maneira de os demdénios enganarem muitas pessoas. No
espiritismo kardecista, por exemplo, que é normalmente freqiientado por
pessoas de nivel social mais elevado, os demdnios se apresentam como
espiritos de pessoas que morreram e precisam de doutrina, ou como
espiritos que estdo habitando outros planetas e vém pregar suas
mensagens na Terra. [...] Dizem também serem vultos do passado, como
Napole&o, Dr. Fritz (médico alemdo), rainha Elizabeth da Inglaterra, etc.
Usam a psicografia para transmitir suas mensagens do além e atuam nos
meios de cientificos como se fossem grandes cientistas. Na realidade sao
demdnios. No meio de pessoas ignorantes e leigas, se manifestam como
exus, caboclos ou guias.[...] Nos terreiros de macumba ha uma grande
mistura, embora os espiritos neguem, de kardecismo com umbanda,
quimbanda, etc. A Nova Era, por exemplo, envolve todas a manifestacdes
espiritas com o esoterismo; o espiritismo de mesa se assemelha ao
espiritismo de terreiro e, este se mistura com aquele” (MACEDO, 2005, p.
46).

Além das religides mediunicas os deménios podem estar disfarcados em outras

denominagdes nao cristas,

“Nas seitas orientais como Hare Krishna, Perfect Liberty, Igreja Messianica
e outras, pode se dar o caso de seus adeptos ndo manifestarem
demdnios, mais isso ndo quer dizer que tais pessoas nhdo estejam
endemoninhadas [sic]. H&A dembnios que ndo se manifestam. Agem na
surdina, ficando disfarcados nas mentes, muitas vezes religiosas, das
pessoas” (MACEDO, 2005, p. 53).

No caso da Igreja Catdlica os demdnios usam 0s santos para se expressarem e
serem cultuados e Edir Macedo estabelece a identificacdo a partir dos maleficios
causados por eles e 0s nomes dos santos catélicos. No caso da epilepsia estaria

associada a

“Omulu, por exemplo, que se intitula rei da calunga ou do cemitério, € um
dos grandes responsaveis por esse tipo de enfermidade. Da mesma forma,
pessoas que sofrem de feridas e chagas que os médicos ndo conseguem
curar e ficam anos com as pernas feridas, normalmente sao possuidas por
esse demébnio que é associado a Sdo Lazaro, da Igreja Catdlica”
(MACEDO, 2005, p.47).

A possessao aparece entdo com modus operandis do Diabo para se manifestar

neste mundo e Macedo aponta as maneiras com ela se efetiva:

1 - Hereditariedade, nesse caso os pais frequentaram religides mediunicas “[...] Em

muitos casos, um espirito foi o ‘senhor’ do corpo do pai ou da mae que faleceu e
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procura agora se apossar do filho ou da filha para continuar a sua obra maligna”
(MACEDO, 2005, p. 39);

2 - Pela participacdo direta ou indireta em centros espiritas “[...] quando alguém
visita um lugar infestado de demonios, corre o risco de sair contaminado também, a

menos que esteja preparado para tal [...]" (MACEDO, 2005, p. 39 - 40);

3 - Por trabalhos ou despachos “[...] InUmeros trabalhos e despachos séo feitos
pelos adeptos da feiticaria com o intuito de atingir um inimigo. [...] Tanto no vodu
como nas demais ramificacbes do espiriismo que se atém a tal pratica, ndo se
pode negar a realidade diabdlica dos efeitos desses trabalhos” (MACEDO, 2005, p.
40);

4 - Por maldade dos préprios dembnios para demonstrar poder “[...] Existem
demobnios que se dizem responsaveis pelas encruzilhadas e vivem a espreita dos

gue passam por ali para deles se apossarem” (MACEDO, 2005, p. 40 - 41);

5 - Por envolvimento com pessoas que praticam o espiritismo, como aquelas dos
locais de trabalho, vizinhanca, escolas que frequenta religibes demoniacas. O
contato com eles transmite influéncias demoniacas “[...] Na cultura popular
brasileira, sdo bem conhecidas expressdes como: mau-olhado, quebranto [...] pé-
frio, azarado, etc. Essas expressdes traduzem de alguma forma um sinal de
possessao por dembnios” (MACEDO, 2005, p. 41);

Macedo cita que expulsa demoénios até de criancas devido ao contato que elas,
através dos pais, tém com rezadeiras e benzedeiras “[...] Dessa maneira tiveram
suas vidas oferecidas a esse ou aquele deménio que passa a perturba-los e os

acompanha, se possivel, até a morte” (MACEDO, 2005, p. 41 - 42);

6 - Por comidas sacrificadas a idolos “[...] Quase todas essas baianas séo filhas-de-
santo que ‘trabalham’ a comida para terem boa venda. Algumas pessoas chegam a
vomitar as coisas que comeram, mesmo que isso tenha sido ha muito tempo”
(MACEDO, 2005, p. 42);

7 - Por rejeitarem a Cristo “[...] Quando uma pessoa [...] rejeita a Cristo, néo

guerendo a Sua protecdo e ndo se colocando sob Suas méos para receber as Suas
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promessas, esta colocando a sua vida, quer acredite nisso, quer ndo, a disposi¢ao
de satanas e seus anjos” (MACEDO, 2005, p. 43).

No processo de demonizacdo o Diabo se configura e mostra seu poder de atuacao
em todas as esferas da existéncia. Dessa forma problemas materiais, emocionais,
mentais, de saude e outros encontram légica e significado na acdo dos demdonios.
Macedo faz esta correlagdo por meio da assertiva de que todo aquele possuido
pelo deménio tem alguma doenca fisica ou mental e lista os sintomas mais
frequentes resumidos em dez sinais de possessdo, na mesma dinamica dos

exorcistas da ldade Média. Os sinais seriam:

1 — Nervosismos “[...] O nervosismo é um estado patoldgico caracterizado por
disturbios do sistema nervoso. Os demonios também se alojam no sistema nervoso

do homem, dai poderem domina-lo completamente [...]” (MACEDO, 2005, p. 64-65);

2 — Dores de cabeca constantes “[...] quando se trata de dores de cabeca
constantes, podemos garantir que na grande maioria dos casos ha possessao”
(MACEDO, 2005, p. 66);

3 — Insbnia, nesse caso 0 espirito se aloja na mente “[...] Normalmente, quando
uma pessoa é oprimida pelo demonio, ela tem nervosismo, dores de cabeca e
insénia. A insbnia frequiente € um dos maiores males de possessao por espiritos
demoniacos. [...]” (MACEDO, 2005, p. 67 - 68);

4 — Medo, também é obra dos espiritos. Essas pessoas procuram, entdo, se livrar
do medo com consultas a horéscopos, pos, medalhas, rosarios, imagens e todo tipo
de amuletos “[...] Muitos vivem obrigados ao uso de guias, vestimentas especiais,
turbantes, pulseiras, colares e anéis que sao verdadeiros cabrestos que 0s espiritos

impdem a eles, seus fiéis ‘cavalos’ [...]” (MACEDO, 2005, p. 68);

5 — Desmaios ou ataques “[...] Outra caracteristica da pessoa possessa Sd0 0S
constantes desmaios [...] Existem até demdnios especialistas em ataques. Omulu
[...] € um dos que causam ataques, desmaios ou ataques epiléticos” (MACEDO,
2005, p. 68 - 69);
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6 — Desejo de suicidio, para Macedo todos aqueles que pensam em suicidio sado
endemoninhados “[...] Quando alguém chega a cometer suicidio € porque ja foi
atormentado demais pelos deménios. O triste € que tais pessoas se matam para
descansar e, no entanto, vao passar a eternidade juntas com os mesmos [...]”
(MACEDO, 2005, p. 70);

7 — Doencas que os meédicos ndo descobrem as causas;
8 — Vis0bes de vultos ou audicao de vozes;

9 — Vicios;

10 — Depresséao. (MACEDO, 2005)

Pessoas que apresentam alguns destes sinais normalmente manifestam algum
demonio. Ele vai mais longe, ainda, ao afirmar que germes e bactérias vivem

gracas a uma forca demoniaca, denominado espirito da enfermidade;

“Existem demonios que tém prazer em se apossar de um germe e atuam
no corpo de uma pessoa para fazer-lhe mal. Ndo é de estranhar que, ao
falarmos ao demdnio alojado no estdbmago, na garganta ou em qualquer
outra parte para que saia, a pessoa apoOs estremecer fique curada”
(MACEDO, 2005, p. 61).

O mesmo principio se aplica as doencas mentais “[...] Podemos afirmar que nem
todo doente € endemoninhado [sic]; entretanto, afirmamos, com certeza, que todo o
endemoninhado [sic] € doente. Quando n&o o é fisicamente o é espiritualmente [...]"
(MACEDO, 2005, p. 61).

Da mesma forma que o Catolicismo do inicio do século XX, para Macedo (2005) o
espiritismo, como canal de atuacdo dos demoénios em todas as suas vertentes, €

uma fabrica de loucos e a causa de todos os problemas sociais do Brasil.

Assim desqualificadas pelo discurso da IURD, Macedo por meio da demonizacéo
defende o poder da sua Igreja no combate aos demdnios. As demais como o
espiritismo e suas ramificagfes, as religides orientais, disseminam demdonios com
seus cultos. As que se denominam cristds como o Catolicismo, Protestantismo e
Pentecostalismo colaboram para sua permanéncia no mundo, na medida em que

se preocupam mais com teologias e doutrinas, permitindo a atuacdo dos demonios
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em seu interior. Nesse sentido acusa suas co-irmas de néo aderir a luta contra as
hostes demoniacas por estarem ligadas ao racionalismo ou aos usos e costumes e

nao a palavra de Deus conforme a Biblia. Define entdo a Igreja de Cristo,

“O apostolo Paulo afirma que a Igreja é um corpo, cuja cabeca é o Senhor
Jesus. Logo, ndo existe igreja fraca, a ndo ser sob o ponto de vista
organizacional, onde encontramos comunidades realmente carentes do
conhecimento do poder de Deus. Algumas se preocupam com tantos
pormenores que parecem ndo ter campo para exercitar a autoridade que
Jesus conferiu aos Seus seguidores; outras conhecem o poder de Deus
teoricamente, através de estudos e palestras, sem o colocarem em prética”
(MACEDO, 2005, p. 121).

As outras pentecostais estariam presas por um demoénio denominado exu-tradicdo
uma vez que seus “[...] membros n&o se alistam no combate contra as potestades e
passam a se preocupar com jogos, passatempos, diversdes ou, no outro extremo,
com as ‘vestes dos santos” (MACEDO, 2005, p. 122).

Macedo (2005, p. 122), entdo, rompe com a visdo de que 0s crentes estariam
protegidos pela conversédo do poder do Diabo e exalta a capacidade de sua Igreja

em combater o Demdnio, que nesse sentido contribui para legitimar seu discurso,

“Temos certeza de que o Espirito do Senhor nos tem dirigido, razao pela
qual estamos pisando na cabeca de satanas. Em nossas reunides, os
demdnios sdo humilhados e até mesmo achincalhados, numa prova de
gue o Senhor esta conosco. As pessoas sdo libertas e se transformam em
novas criaturas de Deus”.

Conforme Mariano (1999) inicialmente a IURD elegeu como principal alvo o
Catolicismo com ataques diretos ao clero pela midia. As acusac¢fes de idolatria e
responsabilidade pelas desigualdades sociais, que chegou ao limite com o episédio
do “chute a santa” por um dirigente da IURD. Posteriormente os ataques se
estenderam aos cultos afros e espiritas e na sua expansao acabou atingindo todas
as religibes num cenario de pluralismo religioso, naquilo que denomina de

pedagogia guerreira.

De acordo com Mariz (1997) a demonizacdo de todos os aspectos da realidade,
efetivado pela IURD, rompeu com o policentrismo do Mal presente no catolicismo
popular e nas religibes mediunicas. Nelas entre Deus e os Demdnios existiriam
seres espirituais capazes de atenuar os seus maleficios. Ademais o conteldo

fortemente sincrético, também, garantiria a relativizagdo do Mal absoluto que
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produz e reproduz o discurso iurdiano. Dai a ruptura operada pela IURD que ao

colocar o Diabo como eixo constitutivo de sua ortodoxia luta pela sua legitimidade,

“[...] No caso do Brasil, a manutencédo da ortodoxia religiosas parece ser
um dos mais importantes papéis da énfase no demdnio (de fato, € o mais
importante no livro do Bispo Macedo, ja citado). Talvez isso ocorra pela
concorréncia das religifes afro-brasileiras e também pela necessidade de
se opor a sua tendéncia sincrética, tendéncia esta compartilhada pelo
catolicismo popular, cujos os fiéis tendem a misturar crencas, simbolos e a
freqlientar simultaneamente os rituais dos diferentes grupos religiosos”
(MARIZ, 1997, p. 52).

Na eterna guerra entre Deus/Diabo, como assinala Birman (1997), a IURD na
demonizacdo que empreende significa e explica o Mal na referéncia que faz aos
infortinios dos adeptos e na demarcacdo dos autores, ou seja, o Diabo e seus
demonios, configurados como espiritos e divindades dos cultos mediunicos Assim
ser atingido pelo Mal e combaté-lo faz parte da propria ordenacdo do mundo, mas
que pode “[...] serd eficazmente resolvido através da intervengdo divina, por

intermédio de ac¢des de purificacao ritual” (BIRMAN, 1997, p. 69).

A libertagcdo dos demobnios seria, entdo, o objetivo desta guerra que tem como
protagonistas a IURD versus Religibes Mediunicas ou Deus/Diabo. Todavia, a
demonizacdo destas religibes tem como contrapartida o reconhecimento da sua
eficacia religiosa implicando muitas vezes na apropriagdo dos seus elementos
simbdlicos e da sua visdo de mundo. Nesse sentido, sédo legitimados no conflito,
pois seu discurso tem que aparecer como real, do contrario ndo poderia ser
combatido “[...] isto €, os crentes acreditam piamente que os demonios existem,
agem neste mundo e se passam, entre as muitas formas que assumem, pelos
deuses e entidades das religibes mediunicas [...]” (MARIANO, 1999, p.127).

Assim, a libertacdo do Mal por meio de rituais concede ao exorcismo papel central
no universo simbdlico da IURD que estabelece uma relagcdo necessaria com a

cultura da possessao e com seus sistemas simbdlicos.
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3.4 SIMBOLISMO RELIGIOSO DA IURD: APROPRIACAO E REINTERPRETACAO
DOS ELEMENTOS SIMBOLICOS DAS RELIGIOES DEMONIZADAS

A IURD constr6i seus dogmas atraves da relagdo de proximidade tanto com Deus
gquanto com o Diabo a partir da redefinicho que opera pelo processo de
demonizacdo e desqualificacdo das doutrinas das demais religides cristds e nao
cristds. Tanto um quanto o outro encontram-se dentro do individuo, como
elementos constitutivos. O Diabo agora tem novas configuragbes e a materialidade
da guerra espiritual pode ser presenciada nos cultos de libertacédo realizados pela
Igreja.

A IURD em seus cultos invoca os Deménios relacionando-os aos deuses e espiritos
dos cultos afros e espiritas com a finalidade de exorciza-los. Dessa forma, concede
a elas grande forca diabolica ao mesmo tempo em que as legitima e reconhece a
existéncia de seus deuses. No que concerne aos adeptos independentes de sua
formacdo anterior: catélicos, pentecostais de outras vertentes, ex-frequentadores
de cultos mediunicos, etc., redefinem a concepcéo de Diabo acatando a visao de

gue eles atuam no mundo em detrimento do ser humano.

Assim, sendo, também reelaboram suas representacdes de Demdnios associando-
0s aos cultos mediunicos. Em sua analise Birman descreve como as relagcdes séo
recorrentes e referidas na historia de vida dos adeptos que acreditam que tem ou

podem vir a ter demdnios:

“[...] As razBes que nos sdo apresentadas variam: seja porque
simplesmente desconfiam que possam ter algum espirito, embora jamais
tenham tido qualquer prova; seja porque desconfiam que possuem
espiritos de ‘nascenca’; seja porque herdaram o espirito do pai ou da méae,
por ocasido da morte de algum deles [...] Em qualquer das circunstancias,
ndo ha como conceber espiritos sem percebé-los como entes [cujo]
desejo [...] na leitura destes religiosos é pois de ‘entrar’ e de permanecer
‘perturbando’ as pessoas [...] Os espiritos mais frequentemente
mencionados [...] sdo aqueles que reconhecidamente ‘pertencem’ ao
campo maléfico, na classificacdo dada pelos cultos de possesséo [...] exus
[...] Onde tem roubo e morte nao é dificil imaginar a presenca de um exu
Tranca-Rua, de um exu Caveira [...] Onde existe conflito no casamento, ou
separacdo tem-se a presenca de pombas-gira [...]” (BIRMAN, 1997, p.71 -
72).

O mecanismo utilizado pela IURD, entdo, € a apropriagdo da linguagem e do
simbolismo das religides demonizadas, por meio do que Mariano denomina de

inversao dos valores positivo/negativo que constréi seu significado. Nesse sentido,
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a IURD ressignifica o simbolismo religioso de suas concorrentes utilizando seus
elementos simbdlicos num novo contexto: os cultos de libertacdo que podem ter
como objetivo 0 exorcismo, a cura ou a prosperidade uma vez que todo e qualquer
problema tem causa diabdlica. Nestes cultos a invocagdo dos demonios visa a
identificacdo do seu nome e sua qualidade que séo idénticos aquelas dadas pelos
sacerdotes e adeptos dos cultos mediunicos. Quando identificados todos os males

e infortlinios sao atribuidos a eles,

“[...] Resulta disso que essas igrejas dispendem grandes esforcos para
retirar encostos, desfazer inveja e olho-grande, libertar pessoas da
feiticaria, dos despachos de macumba, das possessfes por orixas, guias e
espiritos [...]" (MARIANO, 1999, p. 128).

Dessa forma na IURD, ao contrario das demais pentecostais que tém na glossolalia
o principal elemento distintivo de sua doutrina, elegeu o exorcismo, ou antes, a
possessao como aspecto constitutivo de sua identidade religiosa. Conforme Bonfatti
(2000) a principal razao estaria na continuidade com as representacdes que compde

0 imaginario religioso de seus adeptos. Bonfatti, citando Soares observa que

“[...] os pastores ‘acatam’ todo o pantedo afro-brasileiro: falam com eles,
dao credibilidade a sua existéncia. Seria bastante ineficaz chegar para uma
pessoa que durante anos recebeu um determinado guia dizendo que tais
coisas ndo existem. O que o pastor faz € mostrar que elas existem, mas que
ele tem poder sobre elas [...] no momento em que o pastor invoca uma
entidade ela se manifesta [...]. Esse poder é reforcado quando o pastor se
mostra capaz ndo sé de invoca-las mas também de fazé-las falar, confessar
sua origem demoniaca e, por fim, numa prova de for¢a, expulsa-las” (2000,
p. 88 — 89).

Dessa forma, a possessao conecta-se ao individuo que traz em si a possibilidade

de re-atualizar a guerra cosmica que é constantemente dramatizada nos cultos

iurdianos.

A possessdo, assim, aparece como uma das condigcbes necessarias para que o
exorcismo possa existir. Enquanto nos cultos medianicos contém outro significado,
de elemento de mediacdo com o sagrado, no qual os espiritos se apossam dos
médiuns para a realizagédo de curas, milagres e aconselhamentos. Na IURD a partir
da redefinicho que empreende através da inversdo positivo/negativo, estes
espiritos sdo convocados a se manifestar a fim de confessarem os maleficios e

infortinios que costumam causar. Edir Macedo no trecho descrito abaixo nédo
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descarta a capacidade dos espiritos realizarem curas, mas denuncia uma trama

diabdlica implicita:

“Alids, isso acontece de maneira enganosa nos centros espiritas. Muitos
aparentes milagres séo feitos nesses lugares, da seguinte maneira: o
demoénio que estad fazendo a pessoa ter dores horriveis na cabecga, ao
receber um passe, sai da cabeca da pessoa. Ai, vem o engano. Aquele
demdnio ndo abandona a pessoa, mas passa a agir em outro local do
corpo. E claro, que um demdnio ndo expulsa outro; entram em um acordo
de cavalheiros. Por isso, muitos que freqlientam os centros espiritas dizem
que também foram curados dessa ou daquela doenca. [...] Cada uma
dessas pessoas serd mais uma alma a servico de satanas; mais uma a ser
atraida pelos demadnios, até que Cristo tenha lugar na sua vida e a liberte
completamente das garras do diabo, e a transforme em uma nova criatura.
Antes que isso aconteca, ela ir4 sofrer, muitas vezes, sem saber o porqué”
(MACEDO, 2005, p. 63).

Em outra passagem esta visdo ¢ ratificada:

“Os demonios fazem de tudo para atrair e envolver o maior niumero possivel
de pessoas. Na éansia saténica, anunciam que podem curar, resolver
problemas, atrair prosperidade, libertar de algo ou alguém, realizar sonhos,
etc. [...] A grande verdade a respeito das supostas curas e operacdes
invisiveis feitas no espiritismo é a seguinte: para atrair uma pessoa, 0s
deménios entram nela que, por ndo ter o revestimento cristéo suficiente [...]
Quando os demédnios querem dominar por esse método, continuam
causando doencas para fazerem a pessoa se submeter; quando nao, a
curam, deixando-a quase completamente boa. Digo quase porque, dai para
adiante, entram na sua mente e no seu coracao, que ja foi conquistado pela
“grande obra” supostamente realizada. [...] Muitas pessoas que tém
chegado doentes as nossas reuniées saem curadas, apds terem expulsado
de suas vidas os exus, caboclos, orixas e todo tipo de deménios que
habitavam nelas” (MACEDO, 2005, p. 87).

Dai a importancia ritual da manifestacao de espiritos nos templos da IURD, cuja

finalidade seria o de amarra-los e exorciza-los, concretizando de forma ritualistica a

vitoria de Deus. Nos cultos de libertacdo as manifestacdes sdo reelaboradas em

funcao dos rituais de possessao que devem ser realizados no interior dos templos.

“[...] da luta entre Satd e Deus, estreitamente associada & prética de
possessao. Por intermédio destas praticas rituais, temos explicita a forma
pela qual esta luta ocorre, como seus protagonistas se definem uns em
relacdo aos outros, que tipo de ordem e de equilibrio é possivel alcancar
entre eles. S&8o dois os cenarios de ocorréncia: 0o primeiro, a igreja, com
seus pastores, os fiéis e as pessoas possuidas; o segundo, o corpo de cada
um, com seus espiritos e com a for¢a de Deus e do Espirito Santo. Os dois
cenarios se duplicam, como se duplica no mundo a luta cdsmica entre Deus
e o diabo. Em cada corpo estas forcas estdo sempre em luta, e, em cada
igreja, os espiritos de todos os tipos desafiam o poder de Deus” (BIRMAN,
1997, p. 73).

Birman em suas analises demonstra como as categorias manifestar e amarrar,

referidos na possesséo, revelam a construcao da representacédo da IURD sobre o



135

eterno embate. Manifestar seria, entdo, a apresentacédo publica dos espiritos nos

POSSESSOS,

“[...] O espirito é suposto estar dentro da pessoa no sentido escondido, de
prender-se indevidamente a esta sem que haja qualquer intencionalidade
por parte de quem o guarda, no sentido de manté-lo. Quando o espirito se
manifesta, estd, pois, revelando a sua presenca contra a sua propria
vontade — esta sendo obrigado a apresentar-se diante daquele publico e,
sobretudo, diante do seu inimigo maior que é Jesus” (BIRMAN, 1997, p. 73).

Segundo Campos (1997) o termo exorcismo deriva-se do grego exorkismés cujo
significado seria afugentar, esconjurar pela invocacdo de uma divindade os
espiritos maus que habitam as pessoas, animais ou coisas. Mas ele sO se realiza
num universo simbolico no qual a possessdo seja constitutiva do imaginario

religioso,

“[...] O exorcismo € uma intervencgdo ordenadora de alguém, cujo poder é
aceito como legitimo, ao mesmo tempo em que é também expressao de
uma luta mais ampla, ao redor da submissdo do ser humano a um tipo de
poder. Exorcizar € libertar, mas libertar quem, e do qué?” (p. 337)

Na mesma perspectiva Margarida Oliva aponta que no possesso é um “outro” que

age indicando seu carater de fendbmeno social, dessa forma:

“ ‘A atividade do espirito maligno adapta-se ao espirito da época’. O Diabo
depende inteiramente do contexto social para se manifestar numa pessoa.
E se manifesta segundo a cultura, os costumes, as crencas do meio social.
Algumas condic¢des e atitudes gerais sdo necessarias, portanto, para que
se manifeste a possessao. [...] a primeira condicdo € a crenca na realidade
de um poder ou de poderes sobrenaturais [...] A segunda é crer que estes
poderes podem influenciar os negécios humanos e [...] ser influenciados
por agentes humanos [...] a terceira condicdo € que aja algum tipo de
apoio social [...]" (1997, p. 108 - 109).

As condi¢des apontadas por Margarida Oliva (1997) estédo presentes tanto entre 0s
dirigentes quanto dos adeptos da IURD, como revela a fala de Macedo ao explicar

a invocacéo dos demoénios,

“Ao fazermos oracbes em favor daqueles que nos procuram, ordenamos,
na autoridade que Jesus nos concedeu, que as entidades malignas
abandonem seus esconderijos e venham até o lugar onde estamos. Isso
tem dado resultado positivo, pois, em obediéncia a ordem, imediatamente
se manifestam e sdo expulsas, para a gléria do nome de Jesus. [...] Por que
ha necessidade de se fazer isso? E simples: os demonios s&o
personalidades atuantes; tém vontade, intelecto e razdo. Usam os corpos
dos seres humanos para se expressarem por meio deles, mas existem
individualmente; sdo seres espirituais. Para expulsa-los, conversamos com
eles e Ihes damos ordens em nome de Jesus, que também fez isso [...] Nao
h& exus, caboclo, orixa, preto-velho, omulu, eré, nem qualquer for¢a do
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inferno que possa resistir & nossa ordem quando dada em nome de Jesus.
O diabo sabe disso e treme quando este nome é pronunciando com
autoridade. Ele se amedronta quando encontra alguém que exerce a
autoridade de Jesus. Os demdnios caem de joelhos, os exus e Cia. rolam
no ch@o e andam de joelhos se ordenarmos isso a eles!” (MACEDO, 2005,
p. 125-128).

Dessa forma, o ritual de exorcismo segue uma seqUéncia padronizada “[...] A
sequéncia do exorcismo feito diante da assisténcia € invariavelmente esta:
manifestacédo, controle do demdnio, revelacdo do nome, de como entrou na pessoa,
dos males causados, humilhacdo e, finalmente, expulsao” (BONFATTI, 2000, p.
106).

Embora, diariamente, haja libertacdo de deménios, a IURD, normalmente, reserva
um dia especifico para os cultos de libertacdo. A escolha, invariavelmente, segue o
calendario dos cultos mediunicos, a exemplo da sexta-feira, que na Umbanda é
consagrado aos Exus, que descem nos centros para trabalhar ou serem doutrinados
(ver Apéndice A). A IURD segue a mesma sequéncia e se apropria do simbolismo

da Umbanda invertendo seu sentido pela via da demonizacgao.

Mariano (1999) em sua analise descreve a dinadmica da libertagdo durante os cultos.
Normalmente, ocorre durantes oragfes conduzidas pelos pastores. Os fiéis
acompanham de pé e com olhos fechados, uma das exigéncias do ritual. Enquanto
isso, 0s obreiros percorrem o0 templo atentos a potenciais manifestacfes
demoniacas. Frente a qualquer possibilidade ou sintomas como tremores, lagrimas,
mal-estar, os obreiros seguram o fiel pela nuca e ordenam que os demoénios se
manifestem. Entre uma ou outra sacudidela ndo sdo incomuns os desequilibrios e
demonstracdes de privacdo de sentido, imediatamente significados como

possessao.

Diante dos virtuais transes 0s obreiros procedem ao exorcismo e nos casos mais
reticentes o possesso € levado para pulpito onde o pastor dramatiza o exorcismo e
reforca a eficacia simbdlica do ritual. Num padrdo repetitivo, apos a manifestacéo, o
pastor realiza a entrevista com o espirito para que ele se identifigue, desnecessario
dizer que os nomes sao aqueles dos deuses e espiritos dos cultos mediunicos. Na
sequéncia ordena que ele revele os maleficios que tem causado no possesso.
Finalmente depois de demonstrar para a assisténcia seu poder sobre o demonio,

obrigando-o0 a cumprir seus ditames como, por exemplo, imitar animais, ajoelhar-se
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denotando submissdo frente ao poder de Deus, eles sao, entdo, expulsos.
(MARIANO, 1999)

Nos fiéis que manifestam tais espiritos, além da redefinicdo do significado simbdlico
dos mesmos (de benéficos em seus cultos de origem para demoniacos na logica da
IURD), existe o encontro de sentido para agueles males e sofrimentos anteriormente
inexplicaveis. Birman confirma esta atribuicdo de sentido ao observar que na fala do
Diabo, que se apossa do individuo, durante o ritual, a reelaboracdo se efetiva visto
gue legitima a demonizacéo e significa a realidade, como demonstra o trecho abaixo

gue reproduz entrevista realizada por ela,

“Quando os diabos se manifestam na igreja, o pastor pergunta o que é que
ele esta fazendo na vida daquela pessoa, e o diabo fala que esta destruindo
a vida sentimental daquela pessoa, que esta botando vicio na familia da
pessoa [...] Porque se for para manifestar, ndo tem jeito. O pastor pbe a
mao na sua cabeca e vocé manifesta na hora. Ndo adianta o medo, né. Ele
fala: ‘Deménio, vocé que estd escondido ai, se manifesta, sai desta vida!' E
ai ndo tem jeito [...] Vocé vé as pessoas manifestando e os demdnios
dizendo o que estavam fazendo e o que iam fazer na vida da pessoa. Eu
estou cansado de ver. ‘Eu vou destruir a vida daquela pessoa. Eu vou
destruir o filho dela. Aquela ali vai para a lixeira” (D. MARIA entrevistada
por BIRMAN, 1997, p. 74 - 75).

Todo o processo de ressignificacao € revelado nas descricbes dos cultos, realizadas
pelos autores ora citados, entre eles Mariano o qual descreve um ritual bastante
ilustrativo da IURD:

“Os fiéis cantam: ‘Tranca-Rua e Pomba-Gira fizeram combinacédo/
combinaram acabar com a vida do cristdo/ torce, retorce, vocé ndo pode
nao/ eu tenho Jesus Cristo dentro do meu coragdo’. E mais esse corinho: ‘O
nome de Jesus € poderoso/ ndo ha quem possa derrotar/ o demdnio sai, a
doenca sai/ quando o nome de Jesus vem operar’. Depois da oracdo, da
manifestagdo e libertacdo de demonios, o pastor indaga quem esta se
sentido melhor. A maioria dos presentes levanta as maos em sinal
afirmativo. Nisso uma mulher h& pouco liberta, novamente fica possessa, do
modo caracteristico, isto é, com os olhos fechados, corpo retorcido,
emitindo ora grunhidos guturais, ora gritos histéricos, os bracos voltados
para traz e as maos em forma de garra. [...] O pastor pergunta gritando, qual
€ 0 nome do dembnio que a estd possuindo. Vencida a resisténcia inicial,
recebe a resposta, com a voz cavernosa de sempre: ‘Exu Capa-Preta’.
Insolente, o Exu diz odia-lo. O pastor, entdo, escarnece dele, dizendo estar
tremendo de medo. Todos riem. O pastor o que Exu esta fazendo na vida
da possessa. Estou matando-a aos pouquinhos, responde ele. Segurando-a
pelos cabelos, o pastor pergunta com qual doenca ele a infligiu. Descobre
gue sao varias as doengas que a acometem. Interroga também o marido da
possessa, presente ao culto. Este menciona que séo vérias enfermidades, a
elevada quantia gasta com remédios e hospitais, cita nomes de exames
laboratoriais sofisticados e de médicos famosos e lamenta, apesar dos
gastos e esforcos, os pifios resultados conseguidos até entdo. Do alto da
sua experiéncia com o fendmeno , o pastor diagnostica que o problema é de
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natureza espiritual. Em seguida, comeca por retirar LUcifer, rei dos
demdnios. Diante da resisténcia deste, persiste, agora com o auxilio dos
fieis que batem os pés no chdo enquanto bradam ‘queima, queima,’ até o
pastor amarrar Lucifer, deixa-lo de joelhos e obriga-lo a admitir, oralmente e
por mais de uma vez, estar derrotado por Jesus. Depois de humilha-lo,
ordena a ele que retire todo o mal posto na fiel e desfaca os pontos. Pede
para Jesus queimar o Licifer, o Capa-Preta, toda a legido de deménios e as
enfermidades. ‘Queima agora’, esbraveja. Apés a expulsdo do Exu Capa-
Preta, o pastor diz que ela esta curada em nome de Jesus [...] Saciados
com mais essa vitdria de Jesus, todos cantam entusiasmados. Aproveitando
o clima de regozijo, o pastor per%unta quem trouxe o envelope com ofertas”
(MARIANO, 1999, p. 131 - 132)."

Outro exemplo encontra-se na narrativa de Margarida Oliva que em sua exposicao
permite captar no discurso os mecanismos de desqualificacdo das mensagens
concorrentes, de afirmagdo de sua hegemonia e busca de legitimidade, além de
revelar sua visdo de mundo. O culto ocorreu no ano de 1990, no dia 17 de agosto,

uma sexta-feira,

“[...] O pastor chega, cumprimenta e comecga 0 canto: Eu vim buscar minha
libertacdo / somente Deus me libertard / s6 Jesus me satisfaz / a sua graca
ele vai me dar [...] segue outro canto: Eu confio em Nosso Senhor, com fé
esperanga e amor [...] Em seguida, de microfone em punho, andando de um
lado para o outro no palco, comeca a orar: Senhor, meu Deus e meu pai, em
nome de Jesus, Cristo nds entramos ha tua Santa presenca, invocando o teu
santo nome, 6 Deus Pai para que teu poder, para que teu Espirito [...] Porque
sabemos que teu Espirito € vivo e ele se faz presente quando te invocamos
[...] Ah, meu Deus, nés precisamos de tuas luzes porque aqui na tua casa, no
dia de hoje, pessoas cansadas, sobrecarregadas, pessoas que necessitam
de libertacdo, meu Pai, e a sua palavra nos fala como fazer a libertacéo deste
mundo. A tua palavra nos promete, Senhor, que através da oragdo, da fé,
gue tu expeles os demobnios [...] A oracdo [...] termina com palmas e a
assembléia repetindo as palavras do pastor: GRACAS A DEUS! Segue novo
canto acompanhado de palmas: A uncdo de Deus chegou aqui / pode
acreditar o mal tem que sair. E uma série de outros [...] As pessoas cantam
animadamente, gingando o corpo. [...] A minha fé é poderosa / pela graca de
Jesus / a macumba vai saindo / porque nao resiste a cruz / Sai, sai, sai, em
nome de Jesus [...] O pastor retoma a palavra [...] 0 pessoal vem e pega a
oracdo forte, né? Porque nds vamos entrar no inferno daqui a pouco. A gente
vem aqui pra ver Deus e vamos entrar no inferno? (ri) E verdade. E porque
nés estamos no inferno. A verdade é que este mundo aqui é o inferno. Pois
nés vamos ver: antes que o diabo nos consuma, nds vamos consumir ele.
Porque se Deus esta conosco, diabo nenhum, pode ter mais resisténcia do
gue nés. Amém? [...] Continua a pregacédo a partir de Fil 2, 6-11, explicando
gue a Igreja Universal vai levantar a bandeira: ‘Jesus é o Senhor’ [...] Explica
que qualquer pessoa, invocando o nome de Jesus com fé, pode alcancar
qgualquer coisa, pode ajudar as pessoas, embora ndo seja sacerdote, nem
padre, nem bispo, nem pastor, mas para iSSO a pessoa tem que ter a vida
abencoada: De que adianta eu sair por ai falando de Deus e de Cristo se
esse Jesus ndo esta fazendo nada na minha vida? [...] Isso € hipocrisia [...] E
por isso que nés fazemos uma corrente de libertagdo todas as sextas-feiras.
Porque libertagcao, o proprio nome diz — libertar significa se livrar de tudo
aquilo que néo presta [...] sdo muitas as pessoas que trazem o deménios na
sua vida. Trazem o deménio ha muito tempo. Coisa de vinte anos! Ela ja esta

1 Mariano descreve um culto da IURD do bairro Santa Cecilia, em S&o Paulo no dia 01/02/1989.
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tdo acomodada com o demdnio que na vida dela é normal ter o deménio.
Porque ele ndo mata s6. Ele vem ao mundo para matar, roubar e destruir [...]
Quando vocé pensa que estd prosperando, ele vem e destréi sua
prosperidade [...] Ele vai te destruindo, ele destréi a sua vida sentimental.
Quando vocé pensa que esta bem na sua familia, ele vem e mexe com seu
ente querido. Ou mexe com vocé [...] A atitude do pastor, de modo geral, é de
animador de auditério. Dependendo dos dotes especiais, os pastores
estabelecem, uma comunicacdo ativa com a assembléia. A pregacao
continua com a explicacado de como depois de roubar e destruir, tenta matar a
pessoa quando ela descobre suas artimanhas: Ai a gente precisa que Deus
nos proteja realmente! Dai porque nés orientamos as pessoas a procurarem a
Igreja. Principalmente as pessoas que estiveram envolvidas com os espiritos.
Mas, ndo so os espiritas ndo! Porque detrds das imagens também estao os
espiritos. Amém? A Biblia fala, a Biblia condena as imagens, as esculturas, a
adoracdo das imagens, seja ela qual for [...] E conta o testemunho dado, num
programa de radio, por uma senhora que tinha desde os 7 anos de idade, o
dom de ter visBes: Quando ela viu um casal, que ela tanto gostava, sendo
destruido, ela foi a uma imagem. Foi pedir aquela imagem. E por ela ter
visdo, ela viu a imagem se transformar no diabo. [...] Quer dizer ela viu a
verdade [...] Isso é natural, porque a Biblia mesmo mostra que existe um
espirito adivinhador que anda penetrando nas pessoas [...] Essa afirmacao é
ilustrada com uma passagem do Novo Testamento (AT 16, 16-18) em que o
Apéstolo Paulo expulsa um espirito adivinhador de uma mulher possessa que
0 perseguia. Explica o pastor: Ele (Paulo) chegou ao ponto de se irritar com
aquela mulher — mas néo era a mulher, era o espirito que estava na mulher -
e gritou : ‘Retira-te dessa mulher, espirito imundo! Em nome de Jesus Cristo!’
E o espirito saiu e a mulher parou de gritar/ Amém, gente? (‘Amém!
Responde a assembléia)Era o espirito advinhador. Quando Paulo ia fazer
alguma coisa, ela ja dizia antes o que Paulo ia fazer. Porque o diabo sabe [...]
Vocé ndo sabe, mas ele sabe quantos pessoas vdo ser libertas daqui a
pouco, aqui [...] Vamos chamar o diabo daqui a pouco. E para saber na vida
de quem ele esta, para poder ajuda. Vamos queimar ele [...]"” (MARGARIDA
OLIVA, 1997, p. 33 - 36).

Da mesma forma que a possessao € ressignificada nos cultos, a IURD
reinterpreta o universo simbdlico do Catolicismo, tanto o popular quanto o oficial.
Alguns exemplos, apontados por Mariano, sao ilustrativos da dinamica deste
mecanismo, como no caso dos feriados religiosos, Sexta-Feira Santa e Nossa
Senhora Aparecida, nos quais a IURD costumava realizar concentracdes
evangelisticas em grandes estadios, nas principais capitais brasileira, numa
demonstracdo aberta de concorréncia pela eficacia dos bens de salvacdo. Em tais
encontros as pessoas sao estimuladas a fazerem votos com Deus (semelhante as
promessas no catolicismo), a fim de se libertarem de vicios, atingir alguma graca
divina ou milagres. Outro exemplo sdo as versdes de melodias associadas a
liturgia Catdlica como a Ave Maria de Gounod que fazia fundo as Oracbes das
Seis, veiculada pela Rede Record. No dia de Finados os pastores concentram a
evangelizagdo em cemitérios, se for dia de Cosme e Damido fazem distribuigéo

de “balas ungidas”, numa apropriacdo do ritual de oferta de doces aos “eres”,
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feitos pelos adeptos da Umbanda e do Catolicismo popular que assim pagam aos
Santos suas promessas. (MARIANO, 1999)

Com intuito evangelistas a IURD se apropria do simbolismo contido na idéia de

dia santo promovendo ressignificacdo de seus elementos. Assim,

“No afa de tirar proveito evangelistico da mentalidade e do simbolismo
religiosos brasileiros, a Universal incentiva relacdes de troca com Deus,
promete béncéos, milagres, poder e autoridade divinos para combater o
mal e “acata” o pantedo dos deuses das religides inimigas ao invoca-los.
Com isso, rearticula sincreticamente crencas, ritos e praticas dos
adversarios. Tal reapropriacdo sincrética é intencional, estudada, encerra
claro propoésito proselitista. A lideranca da igreja tem plena consciéncia da
efichcia dessa estratégia. H4 até mesmo quem a explicite de modo
apurado, 0 que revela seu carater pragmatico, para néo dizer claramente
manipulativo” (MARIANO, 1999, p. 135-136).

Bonfatti (2000), também, aponta esta rearticulacdo e afirma que as correntes,
reunides semanais realizadas em dias especificos para resolu¢do de problemas
determinados, nada mais sdo do que redefinicdo das novenas catolicas num outro

contexto.

Nesse sentido, a IURD promove uma ruptura com a doutrina Protestante e
Pentecostal que se fundamenta apenas na Biblia, considerada o Unico elemento
de mediacdo com o sagrado. Nas pentecostais precedentes, somente 0s rituais
de cura divina e, em menor medida o exorcismo de ndo-membros, com uncao de

Oleo, oracdo com imposicao de maos e batismo sao admitidos.

A IURD ao contrario, utiliza a mediagdo com o simbdlico por meio de outros
elementos. Um exemplo séo as praticas de purificacao ritual que dentro de sua
l6gica assume o carater magico de limpeza do corpo, da pessoa e do ambiente
sendo constitutivo de sua identidade religiosa. Ao mesmo tempo em que
confirmam a partir da analise destas praticas religiosas a énfase no simbolismo
para resolucao de problemas. Assim, em seu discurso atribui sentido e significado
as aflicbes, mesclando o espiritual com o material, a fim de arregimentar sua

membresia na luta para a libertacdo do mundo das forcas demoniacas.

Com isso, reproduzem sua ideologia e simbolismo e se legitimam sobre a égide

da presenca do Diabo e da constante necessidade de libertacdo sob a qual
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fundamentam seu discurso. Por esta logica produzem e reproduzem sua teodicéia

e simbolismo sempre enfatizando o Mal e aplicando a solucéo para eles:

“[...] os lideres neopentecostais procuram tratar diretamente do mal,
falando de enfermidades, baixos salarios, desemprego, briga entre
cbnjuges e pais e filhos, separagbes amorosas, alcoolismo, vicio em
drogas, depressdo. Dai seu sucesso e a relevancia do Diabo em seu
discurso. Responsavel pelo mal, incessantemente o inimigo tenta, oprime,
possui, escraviza e aflige suas vitimas com sofrimentos fisicos e psiquicos”
(MARIANO, 1999, p. 146).

A transcricdo abaixo revela que os dirigentes da IURD tém consciéncia da
reelaboragcdo de elementos simbdlicos de outras religides deixando transparecer
seu pragmatismo e as intengcbes proselitistas. Mariano assinala o carater
manipulativo e utilitarista verificado na fala do Pastor Paulo de Velasco (apud
Mariano, 1999, p. 136),

“O Bispo Macedo é uma pessoa muito pratica. E uma vez ele estava
conversando conosco e disse que o Brasil € um grande terreiro de
macumba. E nés temos trabalhado exatamente em cima da experiéncia do
brasileiro [...] quando vocé pergunta, ‘qguem veio da umbanda, do
candomblé, do espiritismo’, 90% da igreja levanta a méo [...] Muitas vezes
nés somos criticados porque procuramos despertar a fé do povo da
maneira mais simples e da maneira mais palpavel [...] Quanto menos
intelectualizada € a pessoa, menos abstragdo ela consegue fazer. Ela ndo
abstrai, ndo consegue sair da matéria para a transcendéncia [...] Para
despertar a fé da pessoa, nés as vezes entregamos alguma coisa na sua
mao dizendo que aquilo é exatamente algo que vai ajuda-la. Entdo cada
vez que ela olha esse giz, ela vai dizer ‘eu vou conseguir’. Ela mantém
entdo, a esperanca e continua com fé. E, tendo fé, ela consegue aquilo
que precisa [...] entdo porque ndo pegar a arruda que é um negdécio que
todo mundo conhece no Brasil? [...] Vocé bota a arruda numa bacia de
agua e espalha, onde bate aquela agua o camarada, se ele esta
endemoninhado, manifesta demoénio [...] Essas coisas vocé faz para
despertar a fé das pessoas, e, inclusive, utilizar o que esta arraigado no
subconsciente coletivo brasileiro para fomentar a fé e libertar a pessoa. A
finalidade é libertar a pessoa [...] Porque Jesus cuspiu no chdo e passou a
lama nos olhos daquele homem? Para despertar a fé dele, sem duvida
nenhuma [...] Outro dia eu estava conversando com o bispo. ‘Escuta bispo,
a fulana — a gente conversava muito sobre experiéncia — acredita que
esteve na Franca e trouxe de |4 uma potestade etc’. ‘Ela acredita nisso?

Trabalhe em cima do que ela acredita™.

s

Portanto, no esteio da guerra espiritual, cujo substrato é a demonizacdo dos
concorrentes a IURD constréi seu discurso, demarca sua identidade e luta pela
hegemonia e legitimidade no cenario religioso brasileiro. O mecanismo € a
apropriacao e ressignificacdo do simbolismo imerso neste universo e no qual esta

inserida. Afinal como assinala Bonfatti (2000) confirmando o pragmatismo e a
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percepcao da IURD em relacdo as representacdes que constituem o imaginario de

seus frequentadores.

Assim, a IURD trabalha com elementos constitutivos das representacdes que
produzem as visdes de mundo dos fiéis e que séo reproduzidos pelo seu habitus.
Por serem conhecidas e aceitas como legitimas podem ser ressignificadas numa
outra estrutura, articulando-se com o entendimento ja presente no fiel, que

dialeticamente reconstrdi e redefine sua visao.

A IURD nesse sentido aproxima-se da estrutura do Catolicismo no qual os
sacramentos e a légica de mediacdo com o sagrado compde-se pelo sincretismo e
apropriacdo de elementos simbolicos de varias religibes. E, no contexto atual,
mesmo pertencendo ao ramo das pentescostais é a que mais profundamente

transita entre a religido e magia. (MARIZ, 1997)

3.4.1 Processo de ressignificacdo dos elementos simbolicos das religides

demonizadas

Como visto, anteriormente, nas vertentes Protestantes e Pentecostais 0 uso de
gualquer tipo de mediacdo com o sagrado via sacramentum — meios de graca ou
sinais visiveis de graca — sdo condenados. A IURD, neste sentido, rompe com esta
visdo e ao contrario das suas co-irmas evangeélicas utiliza a riqueza simbdlica
contida nos rituais das demais religibes demonizadas, nas quais objetos e
simbolos variados séo usados de forma mégica, como instrumento de manipulagéo
do divino. Em seus cultos efetiva a apropriagdo do simbolismo religioso das

concorrentes e 0s reinterpreta nos seus rituais redefinindo seus significados.

Na l6gica da IURD o uso de objetos de mediacdo servem ao propésito de
“despertar e colocar a fé em agdo” e como método de evangelizacdo, que segundo
seus dirigentes foram usados até por Jesus Cristo, como exemplifica a Biblia. Tais
afirmacdes sao estratégias de defesa frente as criticas de que ela se aproxima de
praticas idolatras e magicas. E, também estabelece uma relacdo de continuidade
com o habitus religioso dos frequentadores, tanto aqueles que transitam

sincreticamente entre o catolicismo e os cultos mediunicos. Quanto aquelas de
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outras religides, que créem a priori na existéncia do Diabo, encerrando a idéia de
Mal absoluto. A mediacdo, entdo, adquire valor e sentido, ndo obstante o
deslocamento, ou antes, o mecanismo de associacao/dissociacdo que a IURD
promove na construcdo de significados. Assim o0s objetos simbdlicos usados e
distribuidos, durante os cultos, tém valor positivo na IURD, pois séo consagrados e
abencoados, enquanto nas religides de origem pela ressignificacdo tem sentido
negativo, relegados a condicdo de artimanhas demoniacas e a idolatria, mesmo

gue sejam idénticos.

De forma sincrética, a IURD, se apropria dos elementos constitutivos do
Catolicismo, do Judaismo, dos Cultos Mediunicos, das religides Afro-brasileiras. Os
exemplos sdo variados, como aponta Bonfatti (2000), ao observar na estruturacéo
litargica da Igreja a utlizacdo do “copo de &agua”, que durante as oracdes
realizadas nos programas de radio e TV, sdo consagrados e abencoados, numa
ressignificacdo do ritual de fluidificacdo ou energizacdo da agua dos cultos
medilunicos esotéricos e, também, da “agua benta” do Catolicismo. Ndo sdo
incomuns o uso do sal grosso, da arruda, fechamento do corpo, bala ungida,
distribuicAo de rosas do amor, macd do amor, sabdo ungido, etc., numa
reinterpretacdo destes elementos tdo conhecidos por adeptos dos cultos afro-

brasileiro.

Esse mecanismo de ressignificacdo vai de encontro as experiéncias dos fiéis,
possibilitando as reelaboracdes e a legitimacdo das praticas e elementos rituais re-

contextualizados.

“[...] Afinal de contas, quando se passa uma vida freqlientando cultos afro-
brasileiros ou fazendo promessas a santos € porque, de alguma forma,
esse referencial fazia sentido. Quando se chega na IURD, isso ndo pode
ser descartado simplesmente, como se esta experiéncia nunca tivesse
existido. Ao contrario de um rompimento radical com um universo religioso
interno e externo preexistente no membro, ha uma re-inauguracéo deste
mesmo universo por meio de uma nova concepc¢ao e sentido oferecidos
pela [IURD” (BONFATTI, 2000, p. 91).

Os objetos ritualisticos reaparecem, assim, nos cultos da IURD, revestidos de
poderes especificos a partir das solucbes demandadas pelos fiéis. Eles séo
veiculos de manifestagdo divina e ndo tem valor em si mesmo (CAMPOS, 1997).
Os poderes atribuidos dependem e se referem aos contextos que se desenrolam

durante os cultos. Dessa forma seus significados mudam de acordo com os fiéis e
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a reutilizacdo dos mesmos objetos para diferentes finalidades é uma pratica que se
repete, confirmando o aspecto pragmatico do seu uso e as constantes
ressignificacdes das praticas religiosas demonizadas. O trecho, abaixo, da analise

de Mariano reforga esta constatacao,

“[...] Nao obstante os meios pentecostais tradicionalmente se opunham ao
uso de objetos sagrados (exceto a Biblia) dotados de poder magico e
terapéutico para ndo sucumbirem a idolatria, Universal [...], mediante
pagamento de ofertas estipuladas, distribuem aos fiéis rosa, azeite do
amor, perfume do amor, p6é do amor, saquinho de sal, arruda, sal grosso,
alianga, lenco, frasquinhos de agua do Rio Jordao e de 6leo do Monte das
Oliveiras, nota abengoada (fotocépia de cédula benzida), areia da praia do
Mar da Galiléia, agua fluidificada, cruz, chave, pente, sabonete. Tal como
na umbanda e no catolicismo popular, recomenda-se que eles sejam ora
colocados na comida, ora jogados num rio, ora passados no corpo, ora
guardados na carteira, carregados no bolso [...]” (MARIANO,1999, p. 134).

Assim, a IURD, constréi sua linguagem simbdlica que lhe permite efetuar a
transposicdo do visivel para o sobrenatural na amalgama dos fragmentos
apropriados do simbolismo dos concorrentes. Por esta dinamica a IURD
fundamenta sua expansdo. Desse modo a legitimidade conseguida na difuséo de
sua mensagem depende de sua eficiéncia em resgatar o simbolismo do universo
religioso, produzido e reproduzido pelo habitus no imaginario da cultura na qual se
insere, estabelecendo com ela relacdo de continuidade a partir de sua retorica, que

no processo de ressignificacdo constroi a logica de sua estrutura. (CAMPOS, 1997)

Com isso, a Igreja se distancia do fundamentalismo Protestante e Pentecostal de
interpretacdo literal da Biblia, que aparece mais como suporte para atribuicdo de
significados simbdlicos as praticas e objetos ritualisticos que compdem sua

estrutura litargica.

“[...] a Biblia € muito mais um deposito de simbolos, alegorias e de cenas
draméticas, ou até um amuleto para exorcizar demonios e curar enfermos,
do que a ‘Palavra de Deus’, encarada por grupos protestantes como “regra
Unica de fé e pratica”, e para os fundamentalistas, ‘a regra infalivel™
(CAMPOS, 1997, p. 82).

Como bem explicitado por Geertz toda religido que ndo deseje aparecer, como
mero codigo moral que simplesmente direcione condutas, tem que referenciar sua
visdo de mundo em um complexo de simbolos que armazene os significados que

qguer produzir e reproduzir em seus rituais,



145

“Entretanto, os significados s6 podem ser ‘armazenados’ através de
simbolos: uma cruz, um crescente [...] Tais simbolos religiosos,
dramatizados em rituais e relatados em mitos, parecem resumir, de
alguma maneira, pelo menos para aqueles que vibram com eles, tudo que
se conhece sobre a forma como é o mundo, a qualidade devida emocional
gue ele suporta, e a maneira como deve comportar-se quem esta nele.
Dessa forma, os simbolos sagrados relacionam uma ontologia e uma
cosmologia com uma estética e uma moralidade: seu poder peculiar
provém de sua suposta capacidade de identificar o fato com o valor no seu
nivel mais fundamental, de dar um sentido normativo abrangente aquilo
que, de outra forma, seria apenas real [...]" (GEERTZ, 1989, p. 93-94).

Nesse sentido, os simbolos sagrados sintetizam o ethos e as visdes de mundo
num nivel concreto, mas simultaneamente transcendente, propiciando a ordenacéo

do mundo natural e sobrenatural, possibilitando o transito entre eles,

“Os objetos [de culto] s&o sinais detonadores de emoctes e de estados
misticos subjetivos e [...] provocam a reorganizacdo de sentimento e de
significado [...] agem dialeticamente, pois permitem uma espiritualizacao
do material e uma materializacéo do espiritual. S&o 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).

A IURD pela ampla utilizacdo de pontos de contato reelabora e ressignifica os
simbolos culticos permitindo aos fiéis o transito entre o sagrado e o profano,

reforcando a crencga no divino por meio de objetos concretos. Nessa medida,

“A lucratividade simbdlica da Igreja Universal esta no fato de ela poder,
através do despertamento da fé, contabilizar para si mesma, o privilégio da
atribuicdo de significados a tais simbolos. E por meio dessa ‘legitimidade’,
respaldada pelos ‘resultados positivos’, que palitos de madeira séo
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 ndo € simplesmente um péo e
uma pedra € muito mais do que uma simples pedra. Dessa forma o objeto,
ao receber um segundo sentindo, permite a invasdo da vida rotineira, fria e
desinteressante, pelas forcas do imaginario. Assim, transfigura-se a
realidade material pela instalacdo, dentro e através dela, do sagrado
invisivel. Para que isso aconteca é preciso banalizar os simbolos de outros
grupos religiosos, e, eventualmente, até agredi-los e destrui-los [...]"
(CAMPOS, 1997, p. 84).

Nesta perspectiva a IURD acrescenta aos elementos e objetos sacramentados nas
demais religides, um arsenal de outros elementos que sem valor ritual adquirem
em sua estrutura novos significados, legitimados por trechos biblicos que |hes
servem de substrato, com poder de sacramento como: areia, sal, flores, sabonete,
perfume, anel, etc. E, que, sdo dramatizados nos cultos, como parte da
estruturagcdo dos mesmos, como, por exemplo: rosa abencoada, 6leo da bengéo,

agua orada, pedras do Sinai, pao de Israel, 4gua do Rio Jordédo, areia do Sinai,
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galho de arruda, sabonete de descarrego, fitas coloridas e inumeros outros
apetrechos distribuidos gratuitamente. Os objetos, dessa forma, exteriorizam
visbes de mundo construidas por representacdes figurativas e cdésmicas como
agua, fogo, luz, alimentos e outros elementos da natureza, que servem a
composicao de diferentes religibes nos varios contextos socio-culturais, nos quais
adquirem especificidades. A IURD, entdo, consegue resgatar e reatualizar
elementos abandonados por outras religibes, independente de sua origem

teoldgica, temporal ou geografica. (CAMPOS, 1997)

Esse mecanismo da a IURD um leque de possibilidades simbdlicas a serem
dramatizados em seus rituais de exorcismo e cura. E, também, reforca outra
caracteristica da IURD, observada nas suas estratégias proselitistas e de
evangelizagdo que é a importancia do Templo como l6cus privilegiado de producgéo
e reproducao de sua visdo de mundo, encerrados no discurso, que € posto em
circulacdo nos rituais, nos quais 0s aspectos simbolicos adquirem sentido e séo

legitimados pelos frequentadores.

Como demonstrado por Campos, mesmo realizando concentragcdes em estadios,
praias, etc., a IURD opta por locais fechados, nos quais estrutura seus cultos
dividindo-os em correntes e campanhas, cuja finalidade é o atendimento as
demandas dos fiéis que buscam resolucdes de infortinios de todo o tipo. S&o

exemplos significativos:
DOMINGO - Reunido de Louvor e Adoracgéo

O domingo foi instituido como “Dia do Senhor”. E quando todos participam do

tratamento espiritual que visa, também, o fortalecimento e o reavivamento da fé.
SEGUNDA - Reunido da Nacao dos 318

Congresso Empresarial que retne 318 pastores e centenas de obreiros, que, juntos,

clamam a Deus pela prosperidade financeira.

TERCA - Sesséo Espiritual do Descarrego
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Os pastores e obreiros trabalham forte contra a inveja, o0 mau olhado, as opressoes
e todo tipo de doencas.

QUARTA - Reuniao dos Filhos de Deus

Tem o objetivo de fortalecer, reavivar e renovar a fé dos que desejam ter um

verdadeiro encontro com Deus.
QUINTA — Corrente da Familia

Busca libertar nossos familiares de qualquer seta maligna e fazer com que

possamos alcancar a paz e a harmonia dentro de nossas casas.
SEXTA - Corrente da Libertacao

Direcionada para a quebra de maldicbes e de tudo quanto possa impedir o
progresso das pessoas.

SABADO - Terapia do Amor

Este dia foi separado ndo s6 para os solteiros, mas também para os casados que
buscam uma vida conjugal de qualidade

Andalogo as festas religiosas catodlicas, no interior dos templos da IURD, pode-se
verificar simulacros de procissées, nas quais os fiéis fazem deslocamentos que vai
da aflichio ao milagre. Dependendo da finalidade da campanha tem-se, por
exemplo, movimentagdo pelo “corredor do milagre” formado por setenta pastores,
nos dias da “corrente de fé”, voltados para se atingir milagres. Ha, ainda, o “Arco

do Amor”, travessia do Rio Jordao, Vale do Sal,

“[...] As dramatiza¢Bes proporcionam as pessoas uma saida momentanea
do presente e um reencontro com as dimensdes sagradas da existéncia
[numa] trajetéria que vai da aflicdo ao milagre, do profano ao sagrado,
apresentando a divindade as ofertas, pagando suas promessas e
recebendo as dadivas divinas [...]" (CAMPQOS, 1997, p.89).

Outra questdo relevante nos templos esta no sincretismo encontrado no proprio
ambiente, que também contribui para a confirmacgéo da hipotese de apropriacéao e

ressignificacdo operada por esta Igreja e da multiplicidade simbdlica, que aparece
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como caracteristica definidora de sua estrutura. Os diferentes objetos culticos que
compdem o pulpito sdo bastante ilustrativos da posicédo limitrofe ocupado pela

IURD no campo religioso,

“[...] Na frente do palco, uma cruz de madeira, vazia, sem a imagem do
Cristo crucificado se posiciona entre o rigor protestante, que excluiu dos
seus templos o crucifixo, e a Igreja Catdlica, que fez dele sua marca
distintiva [...] no pé da cruz estdo a ‘agua abencoada’ e uma discreta tigela
de ‘azeite orado’, marca dos cultos kardecistas e afro-brasileiros. Sobre a
mesa estda 0 menorah, castical judaico de sete velas, cujas as velas
raramente séo acesas [...]" (CAMPOS, 1997, p. 89).

Mariano, também, destaca este aspecto limitrofe e as diversas utilidades que os
objetos adquirem nos cultos da IURD, como elemento magico. Além de revelar a
centralidade do templo como espaco de dramatizacdo do sobrenatural. Ao
transcrever passagens de programas televisivos da IURD, assinala suas praticas
magicas semelhantes aquelas da Umbanda e das benzedeiras catélicas, quando
0s pastores convocam os fiéis para irem aos templos a fim de participarem das

campanhas, demonstrando a capacidade de variacéo ritualistica,

“[...] Dai encontramos corrente: de JO, de Davi, do tapete vermelho, dos 12
apostolos, do nome de Jesus, da mesa branca, do amor, das 91 portas;
campanha do cheque da abundancia, vigilia da vitéria sobre o Diabo,
semana da fé total. Estratégia para socializar e converter clientes e
novatos, as correntes ou campanhas exigem a presenca do fiel numa
seqliéncia de cultos durante sete ou nove dias e até por 12 semanas
consecutivas. A quebra da corrente, isto €, a auséncia do fiel em um dos
cultos [...] impede a recepcdo da bencdo em razdo da ruptura do elo [...]
Atribui-se a quebra da corrente aos demdnios [...] Numa referéncia a
umbanda, a Universal realiza vez ou outra, mas sempre as sextas-feiras,
ritual de descarrego, no qual os fiéis, para serem libertos, sdo aspergidos
com galhos de arruda, molhados em bacias cheias de 4gua benta e sal. A
arruda é as vezes conduzida pelo fiel para captar o mal presente em casa
e nos moradores, sendo depois levada de volta ao templo para ser
gueimada. Faz ainda rituais de “fechamento de corpo”, tipico da umbanda,
e a “corrente da mesa branca”, que pelo nome, evoca o kardecismo.
Nessa corrente, coloca uma mesa branca diante do pulpito com um copo
de 4gua benta no centro. Em fila indiana, os fiéis caminham e passam a
mao sobre a mesa ungida e depois na cabeca, ou na parte enferma do
corpo, para retirar os maus fluidos, libertar-se dos infortinios que os
acometem.” (MARIANO, 1999, p. 135)

A importancia atribuida aos templos como lécus de manifestacdo do sagrado
relaciona-se ao dogma central propagado pela IURD, que é a guerra espiritual.
Nesse sentido os templos sédo espacgos conquistados por Deus, na eterna guerra

contra as forcas demoniacas,
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“[...] Pois a partir dos templos, os pastores se posicionam em ‘correntes de
oragdo’ e ‘santos jejuns’, para invadir o territério do adversario, distribuir a
energia que vem de Deus, e energizar todos o0s objetos ligados ao templo,
dotando-os de um poder, que se expande para fora. E comum pessoas
testemunharem [...] que sua vida mudou e um milagre Ihes aconteceu, ‘sé
por terem entrado num templo iurdiano’. Esse lugar se torna, na mente das
pessoas, um centro irradiador de ‘energia positivas’, a sede da felicidade;
logo a ‘morada do sagrado’ [...] Por esse motivo, os enderecos dos
templos sdo sempre anunciados como ‘local da benc¢éo’ [...] ou entdo, ‘em
tal lugar um milagre espera por vocé. A bencéo, cura e libertacdo tém lugar
certo para se realizar, um espaco geografico peculiar, que é o templo da
Igreja Universal [...] Essa percepcdo da sacralidade do espaco de culto é
refor¢cada por meio de ‘campanhas de fé’, tais como a ‘campanha de Israel’
ou da ‘fogueira santa de Israel’ " (CAMPOS, 1997, p. 127-128).

Concomitantemente tem-se na IURD o uso intensivo da midia eletronica e
impressa como instrumento disseminador de sua mensagem e como estratégia
proselitista, no qual por meio de testemunhos atrai para seus templos novos fiéis e
consolida a permanéncia dos frequentadores mais assiduos. Assim reforca a
eficacia simbolica de sua forma de manipulacédo do sagrado, através da utilizacéo
de testemunhos nos quais a narracdo da historia do individuo descreve seus

infortlnios, antes e depois, da entrada na IURD.

De acordo com Campos, a IURD utiliza a linguagem publicitaria para atrair a
atencdo do publico, difundir suas praticas religiosas e sua eficiéncia na resolugcéo
de problemas. Na descricdo que faz de um dos programas da IURD na TV Record,
observa que ele segue a dindmica de um Talk-Show, no qual o pastor atua como
ancora. Atendendo telefonemas realizando entrevistas, nas quais as pessoas dao
testemunhos dos milagres vivenciados por eles. O pastor convida reiteradamente
para o templo, normalmente apds a apresentacdo de alguma dramatizacdo em
estilo novelistico, nas quais sao relatadas cenas impactantes de brigas familiares,
problemas financeiros e, outros temas representativos de sofrimentos e problemas
diversos. No término as oracdes servem de veiculo de comunicacdo com Deus e
0s pastores entoam suplicas por milagres, segurando um copo de agua a fim de
gue seja ungida ou consagrada pelo Espirito Santo. Gesto que deve ser seguido
pelos fiéis em suas residéncias que no término da prece devem ingerir o conteudo.
A relacdo com o Kardecismo fica evidente visto ser pratica corrente a energizagao
da 4gua com passes e oragdes. A ingestdo da agua refor¢ca o simbolismo contido
na visdo de agua abencoada, tornado-se um dos principais rituais dos programas
de TV,
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“[...] O gesto simbdlico do ‘sacramento do copo d'dgua’ é muito
significativo, pois nele o telespectador pode associar de uma forma
subliminar os rituais dos cultos afro-brasileiros com a mensagem [...] Isto
porque nas religides afro-brasileiras, cachoeiras e beira-mar s&o lugares
onde se da a conexdo humana com a esfera sagrada [...]" (CAMPOS,
1997, p. 292).

As realizacdes de milagres que séo testemunhados nos programas deixam clara a
necessidade de participacdo nas correntes e campanhas e da disponibilidade de
dizimar e ofertar. As béncédos e milagres na visédo da IURD, inseridas na vertente
teologica da Prosperidade, estdo condicionadas pelas ofertas e dizimos (como
visto anteriormente o dinheiro adquire carater simbdlico ao mediar a relagdo com
Deus), que simbolicamente representam a concretizacdo da Alianca com Deus,

gue se torna socio dos ofertantes e dizimistas. (CAMPOS, 1997)

N&o obstante, o dizimo ser constitutivo da dogmatica pentecostal em todas as
vertentes evangeélicas, na IURD ele adquire um significado ritualistico que no seu
simbolismo pode ter varias finalidades: cura, exorcismo, prosperidade, superacao

de problemas como vicios, amor, soliddo, etc.. Assim,

“O dinheiro adquire um simbolismo de um canal de comunicagdo com
Deus, num universo em que nada é dado ou recebido gratuitamente, nem
mesmo com Deus. [..] fica claro que o dinheiro toma, para toda a
comunidade de fiéis, uma conotacdo bem diferente da que estamos
acostumados a ter. Ele continua sendo moeda, porém, passa a assumir
conotacBes simbdlicas distintas exclusivamente de poder de compra e
venda, ou seja, assume um papel de barganha e intermediacdo com o
sagrado, em que a IURD torna-se o lécus escolhido para realizar tal
evento” (BONFATTI, 2000, p. 75).

Esse simbolismo do dinheiro é enfatizado nos testemunhos durante os cultos, na
midia eletronica e impressa, como demonstra as matérias de alguns jornais da

IURD, descritos abaixo, e depoimentos disponiveis em Apéndice (B):

“De endividado a empresario bem-sucedido:

[...] Trabalhei durante 22 anos [...] sem conquistar absolutamente nada. A
mudanca e todos os sentidos s6 aconteceram quando Deus tomou a
direcdo da minha vida e eu aprendi que somente através do sacrificio seria
possivel uma transformacdo completa [...] Participei da Fogueira Santa
porque ndo aguentava mais sofrer e a minha vida mudou completamente”
(ARISTODEMO GATTI APUD FOLHA UNIVERSAL, 2006, p. 8).

“Empresério falido teve vida restaurada: o empresario Méario Galati, 44
anos, ha sete participa das reunifes da Igreja Universal [...] hoje desfruta
de uma vida confortavel e feliz ao lado da familia. Porém antes de chegar
a Igreja e aprender a exercer, de fato, a fé no Senhor Jesus, enfrentou
momentos de profunda angustia e privagdo por causa dos problemas
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financeiros [...] a ruptura de uma sociedade fez com que, da noite para o
dia, perdesse tudo: ‘_ Figuei endividado, cheguei a dormir no chéo [...] foi
dessa forma que eu cheguei a Igreja, ndo sé os pensamentos mudaram,
mas, através da fé, toda a minha vida mudou [...] fui colocando a minha
situacdo financeira em ordem _ [..] concluiu o empresario satisfeito”
(FOLHA UNIVERSAL, DEZEMBRO DE 2006, p. 21).

“O Deus ndo se esqueca que eu sou dizimista fiel” Com uma divida de
aproximadamente R$ 1 milhdo, Celso Marques, 45 anos, quase foi a
faléncia com sua marmoraria [...] Tinha 123 titulos protestados, 40
cheques sem fundos, sem contar com a grande humilhac@o que passava
diante dos parentes. Fora as dividas da empresa, devia R$ 200 mil, valor
acumulado com despesas pessoais [...] Através de um convite de um
amigo, ele e a esposa chegaram a Igreja Universal e através dos
ensinamentos dados nas reunides, aprenderam a importancia do dizimo _
‘Aprendi que o dizimo é fundamental, reconheco a sua importancia na
minha vida e na obra de Deus [...] gracas ao fato de sermos dizimistas,
hoje temos uma vida abundante como a palavra de Deus determina _
conclui Celso” (FOLHA UNIVERSAL, NOVEMBRO DE 2006, p. 9).

“De boia-fria a empresario: [...] Ari Tavares Alves, 49 anos, comegou a
trabalhar na roga ainda crianga. Aos 21 anos [...] foi buscar uma vida
melhor na cidade do Rio de Janeiro. No inicio aquilo que parecia um sonho
passou a ser um sofrimento. Agora, ele ndo plantava, vendia plantas na
feira; ndo comia mais em marmitas, bebia agua da torneira, e era a vizinha
que Ihe dava um prato de comida [...] morava num quartinho sem janelas
[...] Foram anos dificeis. A situagdo que ja era terrivel, piorou quando se
casou [...] _ fiz um clamor a Deus ‘Senhor ndo posso mais viver nesta
situagdo. Nao aceito esta vergonha [...] O ex boia-fria chegou a IURD
bastante desmotivado, mas ainda restava a esperangca que o Senhor
Jesus pudesse mudar a sua vida [...] _ Decidi participar da Fogueira Santa,
fui perseverante e em nenhum momento duvidei que seria abencgoado.
Hoje eu sou empresario, proprietario de uma grande floricultura. Temos
trés caminhdes, carros de passeio, casa de praia [...] iméveis alugados e
terreno em um condominio [..] _ testemunha” (FOLHA UNIVERSAL,
NOVEMBRO DE 2006, p.8).

Portanto, a IURD utiliza-se de varios mecanismos proselitistas, cujo substrato
encontra-se na concepcdo de guerra espiritual, fundamentando sua teologia e
estratégias expansionistas. Da demonizagdo a apropriacdo e ressignificacdo do
simbolismo religioso das religibes concorrentes tais mecanismos e estratégias tém
por finalidade a atragdo e manutencgao de fiéis — tanto fixos quanto os flutuantes —
na redefinicdo que opera no conceito de Diabo ja existente no imaginario religioso
de seus adeptos. Assim a aceitacao a priori de um elemento configurativo do Mal,
e a divulgacdo constante na midia de sua eficacia simbdélica no combate das forcas
demoniacas, contribui para a legitimacdo do seu discurso e na consolidacdo de
sua hegemonia e na constru¢cdo de uma imagem vigorosa de Igreja Forte, a Unica

capaz de vencer o Diabo.
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4 CONSIDERACOES FINAIS

A analise da religido em sua dimensdo de sistema simbdlico permitiu sua
compreensdo como historicamente construida e socialmente significada.
Considerada nesta perspectiva ela constréi, ordena e atribui significado a
realidade social como um todo, na distingdo que empreende entre mundo natural
e sobrenatural. Dessa forma, os aspectos da realidade — sofrimentos, infortlnios,
injusticas e o Problema do Mal, por exemplo - que ndo encontram sentido e
significado no mundo concreto sdo remetidos a outra esfera, que, embora néo

evidente, completa a ordenacéo do real, preenchendo os “vazios de significados.”

Assim, a religido, a despeito do paradoxo, antes de solucionar os problemas do
Mal e do Sofrimento na existéncia humana, objetiva a acomodagédo dos mesmos a

esta realidade. Parafraseando Geertz,
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“Como problema religioso, o problema do sofrimento [e do mal] &,
paradoxalmente, ndo como evitar o sofrimento, mas como sofrer, como
fazer da dor fisica, da perda pessoal, da derrota frente ao mundo ou da
impotente contemplacdo da agonia alheia algo toleravel, suportavel [assim]
a religido ancora o poder dos nossos recursos simbdlicos para a
formulagdo de idéias [e] para aqueles capazes de adota-los, e enquanto
forem capazes de adota-los, os simbolos religiosos oferecem uma garantia
césmica ndo apenas para sua capacidade de compreender o mundo, mas
também para que, compreendendo-o, déem precisdo ao seu sentimento,
uma definicdo as suas emocgdes que Ihes permita suporta-lo, soturna ou
alegremente, implacavel ou cavalheirescamente” (GEERTZ, 1989, p. 76 -
77).

O simbolismo e os axiomas religiosos participam, entdo, da construcdo e

significacdo do mundo social, permitindo superar a falta de sentido e

compreensao de todo e qualquer aspecto do cotidiano que de alguma maneira

possa interromper o curso considerado normal.

A légica de ordenacdo que traz implicita a atribuicdo de significados permitiu
vislumbrar e compreender a recorréncia nos varios sistemas religiosos,
independente dos contextos historico e social, de uma concep¢do ou mesmo
configuracdo de um conceito que encerrasse o problema do Mal e do sofrimento.
Nesse sentido, o Diabo como representagéo social produzido e reproduzido no
imaginario religioso aparece como condensagdo dos aspectos inexplicaveis da

existéncia humana.

Tomando como base o Cristianismo, no qual a dicotomia Bem/Mal foi significada
pela relagcdo Deus/Diabo pbéde-se confirmar esta recorréncia e demonstrar seu
carater de construcao histérica de visées de mundo, teologias e teodicéias, que,
em Ultima instancia, visavam a imposicao de definicbes sobre como deve ser a
ordenacao da realidade e a composi¢do das condutas. Desde seus primérdios o
Cristianismo procurou estabelecer por meio de seus axiomas a hegemonia de
suas idéias utilizando o conceito de Diabo como dispositivo ideoldgico para
legitimacdo de seu discurso e de sua teologia, pelo mecanismo de demonizacao
de toda e qualquer corrente de pensamento ou visbes de mundo que com ele

pudesse disputar o monopdlio dos bens simbdélicos sagrados.

Dessa forma, o processo de demonizagdo num cendrio religioso plural constitui-se

pratica histérica e multidimensional, na medida em que serve a construcdo do

simbolismo religioso, a legitimacéo frente ao universo social no qual esté inserido
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e como mecanismo de desqualificacdo ideoldgica de possiveis concorrentes. Por
esta Otica tornou-se possivel compreender a centralidade do Diabo na construcao
dos preceitos teoldgicos e doutrinarios da IURD e a sua necessidade de construir

configuracdes que Ihe desse concretude e realidade.

A IURD ao longo de sua consolidacdo no campo religioso brasileiro se constituiu
no e pelo processo de demonizagcdo das religides cristds e nao-cristas,
especialmente os cultos mediunicos, Afro-brasileiros e o Catolicismo. Com o
propésito de fundamentar sua hegemonia neste campo diversificado procurou
legitimar seus axiomas e simbolismo sagrado desqualificando o discurso e o
universo simbolico das concorrentes ao relega-las a condicdo de demoniacas.
Para tanto se apropriou da idéia de Diabo presente no imaginario social,
reinterpretando e redefinindo sua representacdo ao correlaciona-lo aos deuses e
entidades das religibes medilunicas e Afro-brasileiras e, também na
desqualificacéo das visbes de mundo, do ethos, das crencas e praticas religiosas
das mesmas. Concomitantemente construiu sua dogmatica na demonizacdo da
realidade ao espiritualizar a existéncia material, por esse prisma fundamentou sua
visdo de mundo na concepcdo de que no mundo material a guerra entre Deus e 0

Diabo é reproduzida constantemente.

Dai a énfase na guerra espiritual e na figura do Diabo e seu sequito de demdnios
e a centralidade dada ao ritual de possessao e exorcismo em seus cultos. A
invocacdo de demdnios a fim de que sejam exorcizados constituem as crencas e
praticas teoldgicas da IURD, aparecendo, inclusive como sinal distintivo frente as
demais denominacdes. Nesse sentido a demonizacéo das religides concorrentes

fornece a matéria-prima para a constru¢céo do seu simbolismo.

Contraditoriamente, a eficacia religiosa das oponentes é legitimada neste conflito
uma vez que seu discurso tem que aparecer como real, do contrario ndo poderia
ser combatido. Ciente deste paradoxo a IURD reinterpreta e ressignifica os
elementos simbdlicos, as crencas e as praticas das religibes demonizadas na
apropriacdo da sua linguagem invertendo os valores atribuidos ao simbolismo das
mesmas. Em sua estrutura o simbolismo adquire sentido positivo relacionado a
libertacdo e concretizacéo da vitéria de Deus sobre o Diabo. Nas demais crencas

ganha contornos negativos visto que tais religides aparecem como canal de
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atuacdo do Diabo no mundo. No que concerne aos fiéis suas representacoes

permanecem soO que reelaboradas e redefinidas num novo contexto.

Como a énfase maior € a libertagdo do Diabo concebido como um ser capaz de
se apossar do homem para impedi-lo de seguir a obra de Deus, os cultos
mediunicos, principalmente, os Afro-brasileiros, sdo alvos preferénciais da IURD.
Visto que fundamentados no conceito de possessdo, no qual o objetivo é a
incorporacdo de espiritos a fim de estabelecer a mediacdo e manipulacdo do
sagrado, este cultos fornecem por meio de seus deuses e espiritos a configuracao

do Diabo necessaria a IURD em suas dramatizagfes exorcistas.

Portanto, a IURD utilizou-se de varios mecanismos no decurso de sua expansao
com a finalidade de se consolidar no campo religioso brasileiro entre eles a
demonizacao das demais religibes que com ela disputam o monopolio dos bens
de salvagdo. A apropriagdo, reinterpretacdo e ressignificacdo do simbolismo,
crencas e praticas rituais das mesmas em um novo contexto de significados cujos
objetivos proselitistas e expansionistas ficam evidentes no seu discurso e na
forma de difusdo de sua mensagem. E, também, na sua estruturacéo ritualistica,
no qual o pensamento magico e mitico reelaborado €, constantemente, re-
atualizado nos cultos a partir da reinterpretagcéo e ressignificacdo dos elementos

simbolicos constitutivos daquelas religides.

Esse processo aparece como principal dinamo de sua consolidacdo aliado ao
processo de acomodacdo social na extingdo do sectarismo ascetisco das
pentecostais precedentes. E, na redefinicdo da postura ética dos crentes no qual
a conversao aparece mais como reelaboracdo no imaginario dos fiéis, fixos e
flutuantes, da concepcao do Diabo e na aceitagdo da demonizagdo como real e
tangivel. Numa relagdo de continuidade esta reelaboragdo ndo se traduz em
ruptura uma vez que grandes partes dos frequentadores transitam entre praticas e
crencas religiosas que vao da mitologia, a tese de reencarnagdo, crenca em
previsdes astrologicas e alienigenas, anjos e diferentes seres sobrenaturais.
(MARIANO, 1999)

Entretanto esta construcdo simbolica da religiosidade centrada na guerra espiritual,

gue demoniza todos os aspectos da realidade e em praticas magicas, apropriadas
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de outras religides e ressignificadas no seu simbolismo, ndo se constitui o Unico
diferencial da IURD em relacdo as demais pentecostais. Aliado, tem-se,
notadamente, o carater empresarial e mercadolégico e o amplo uso da midia nos
seus propositos expansionistas e proselitistas, no qual consegue visibilidade,
reproduz sua estrutura, adquire legitimidade e consolida sua hegemonia entre suas
similares. (CAMPOS, 1997)

N&o obstante os esfor¢os envidados no decorrer desta analise para compreender a
dindmica e o processo de expansdo e consolidacdo da IURD no cenario religioso
brasileiro, varios foram os aspectos ndo contemplados nesta dissertacdo. Todo e
gualquer objeto de pesquisa nada mais € do que um recorte do real entre varias
possibilidades, uma perspectiva ou um olhar diferenciado num cenario
multifacetado e dinamico. Neste sentido longe de pretender esgota-lo esta
dissertacdo deve ser considerada como uma contribuicdo para o entendimento
desta tematica tdo estimulante e complexa que € o “reecantamento do mundo” pela
visdo religiosa, algo impensado até algumas décadas atras quando a tese da

secularizacdo permeava as analises sobre o tema.
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José Guilherme Magnani (1991), estudioso da religiosidade africana, visa
contribuir com sua analise sobre a Umbanda para a compreenséo das influéncias
da cultura negra para a construgdo da religiosidade brasileira. Observa que as
reacoes frente aos ritos de umbanda e demais cultos afro-brasileiros podem
denotar respeito ou critica. Taxados de feiticaria, macumba, trabalho, despacho,
causam interpretacdes diferentes, discussdes polémicas e preconceitos que para

ele derivam do desconhecimento.

Vérios sao as formas e os olhares sobre a religido, seja ela qual for: a do crente
gue gera posicdes apologéticas e doutrinarias e a do incrédulo, seu oposto, na
qgual as posicdes sdo em geral desqualificadoras. Mas ambos tém em comum o
julgamento de valor e disputa pela verdade de seus axiomas. No entanto a
analise busca identificar e compreender a logica interna do sistema religioso e de
seus rituais, quais efeitos produz no cotidiano de seus adeptos, as relagdes que
mantém com as demais instituicdes sociais e politicas na qual se insere. Nesta
perspectiva antropologica, o ritual, a crenca ou comportamento possuem
significados que tem um sentido para seus seguidores e a compreensao destes
significados, pela andlise das estruturas internas destes elementos e das rela¢des

gue estes mantém com o contexto que lhes serve de fundamento.

Para se entender o significado de um despacho torna-se necessario questionar,
por exemplo, quem teve o trabalho de fazé-lo, por que escolheu velas de
determinada cor, determinado local e dia, se essas varia¢cdes relacionam-se com
0s objetivos, se faz parte de um ritual mais complexo, qual doutrina o fundamenta.
Para apreender o significado deve-se partir do ponto de vista do outro para o qual

o ritual possui significado.

A Umbanda e demais cultos afro-brasileiros se inserem no universo de construgao
de representacbes pelo homem sobre a esfera do sobrenatural com a qual
estabelece vinculos através da religido. Assim, autor analisa o processo de
formacao, doutrina e ritual e define que estes cultos compéem os cultos de

possessao no qual o sobrenatural se faz presente por meio do transe.

Outra questdo relevante na analise sobre as influéncias dos escravos na

religiosidade brasileira seria a diversidade inerente a essas culturas vindas de
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diferentes regides africanas ao longo de trés séculos. Religibes e mitos
diversificados compunham essas organizagfes sociais que foram reduzidas,

inclusive seus deuses, a um denominador comum: a escravidao.

Este processo de reducdo impactou os sistemas causando dissolucdo de suas
estruturas religiosas, transformando-os num conjunto uniforme cujo aspecto
comum era a cor e a serviddo. A reducdo além de ndo reproduzir as fronteiras
sociais e culturais de origem continha em si a artificialidade, visto que eram “[...]
classificacOes arbitrarias, pois juntavam individuos de reinos, tribos, aldeias e
linhagens diferentes [...]” (MAGNANI, 1991, p.14).

Entretanto, a juncdo produziu quadros de referéncias sociais possibilitando a

conservacgao de crencgas, tradi¢cdes e lingua

“[...] loruba ou nagb - e suas subdivisdes queto e ijexa - jeje, fanti-ashanti
sdo algumas das nacbes do chamado grupo sudanés; angola, congo,
cabinda, benguela, mocambique, do grupo banto; haussa, peul, mandinga,
tapa, nacdes islamizadas” (MAGNANI, 1991, p. 15).

No contexto da escraviddao encontros de cunho religioso eram proibidos,
relegados a condicdo de feiticaria, mas aceitavam-se confraternizacdes profanas
de dancas, batuques (nome dado as dancas profanas e em alguns lugares
designa os cultos afro-brasileiros). Mas dada a falta de limites claros entre folclore
e religido nestes sistemas religiosos a eficacia da proibicdo deve ser questionada
e considerada. Simples folguedos serviam a manutencdo de rivalidades e as
dancgas podiam conter evocagdes aos deuses tribais. Assim ressignificados, neste

processo de fragmentacao as culturas conseguiam garantir sua preservacao.

O autor ressalta a contribuicho da Igreja Catdlica neste processo de
fragmentacao/preservacdo e cita que nas confrarias, irmandades de “homens
pretos” as divisdes tribais reapareciam em outro contexto. Enquanto o objetivo da
Igreja era a erradicacéo dos cultos “fetichistas” os escravos mantinham a partir de
reelaboragdes do culto oficial das confrarias suas tradigbes usando, por exemplo,

0s santos como disfarces para seus deuses:

“Essa utilizagdo de santos catélicos como méascaras para o culto dos
orixas tinham como base as caracteristicas atribuidas aos santos,
produzindo, assim, uma série de correspondéncias: Santa Barbara,
por exemplo invocada como protecdo contra tempestades, é
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associada com lansd, orixa dos ventos e dos raios; Sao Jorge,
montado num cavalo e subjugando o dragdo com sua lanca, servia
para representar Ogum, orixa guerreiro e senhor do ferro; Nang,
considerada a mée de todos os orixas, era cultuada sob o disfarce
de Santa Ana, mde da Virgem Maria, e assim por diante.”
(MAGNANI, 1991, p.15)

Assim a tolerancia oficial aos batuques, confrarias e nac¢fes configurou um
espaco de refugio e contato transformador de tradicdes que em principio desejava
extinguir. Magnani, entdo, empreende a analise das diversas crencas que foram

preservadas ou reelaboradas em outras estruturas.
Candomblés

O processo de transformacao e preservacao das crengas, mitos e tradicbes ndo
se deu no mesmo nivel para todas as nacbdes. Segundo Magnani (1991), os
nagds (queto e ijexa) mantiveram mais intactas suas tradigcbes religiosas,
conseguindo, com isso, a imposi¢cdo de deuses e praticas religiosas as demais
nacoes. Nesse sentido seus sistemas religiosos com suas respectivas estruturas
contribuiram para limitar a desintegracdo. Os bantos ao contrario dos nagos
estruturavam-se por meio do culto aos antepassados e nao conseguiram
perpetuar suas tradicdes, devido a dispersdo territorial. Nos primeiros a
organizagdo mitica era feita através da linhagem e os deuses representavam
forcas da natureza, sendo cultuados por sacerdotes e iniciados em favor de toda

comunidade.

Um exemplo da desagregacéao e reelaboracéo relativa ao culto dos bantos esta no
fato de Ogum, por ndo poder mais ser cultuado pela relagdo com a linhagem e por
grupos individualizados, passou a ser adorado em outra l6gica que permitiu sua
permanéncia “[...] serd venerado em sua qualidade de orixa guerreiro, senhor do
ferro e patrono das atividades ligadas a esse metal [...] os novos lugares de culto
[...] renderdo homenagem a varios deles, de forma coletiva [...]” (MAGNANI, 1991,
p. 16 - 17). Dessa forma a complexidade mitica, substrato ritualistico das religides
das nacdes sudanesas contribuiram parcialmente para a unidade mito/rito que do
contrario faria com que cantigas, passos de dancas e objetos de culto perderiam

seu sentido.
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Bantos, entdo foram mais permeaveis a outros cultos, principalmente nagés e
jejes. Adotaram o pantedo, ritos de iniciagdo e as estruturas das cerimonias e
associaram, também, elementos dos cultos indigenas de pajelanca e catimbd.
Dessa forma nas cerimdnias de angolas e congos ndo sdo mais 0s antepassados
gue recebem homenagens “[...] mas os antepassados da raca negra escravizada
(Pai Jodo, Maria Conga, Pai Joaquim de Angola), ao lado dos espiritos indigenas:
os caboclos” (MAGNANI, 1991, p. 17).

Da disperséo territorial surgiria duas vertentes do Candomblé, a primeira resultou
nos Candomblés, do grupo sudanés, mais especificamente os nagds e a outra
vertente resultaram no candomblé caboclo ou candomblé de angola. Cabe
ressaltar que o termo candomblé designava originalmente, as dancas dos negros,
tanto as de carater religioso quanto profano. Progressivamente o termo foi

associado as tradicdes e cultos religiosos das nac¢des sudanesas.
A macumba

A diferenca por nagbes prossegue, segundo o autor, até a primeira década do
séc. XX, os sudaneses possuiam seus candomblés e os bantos a cabula. Por sua
plasticidade a cabula assimilou dos candomblés nagd a estrutura dos cultos e
alguns de seus orixas “[...] em contato com outras crencas e ritos adota os
cablocos catimbozeiros, praticas magicas européias e muculmanas, 0s santos
catélicos e, finalmente, sofre o influxo do espiritismo, que fora introduzido no
Brasil por volta da segunda metade do século XIX” (MANGANI, 1991, p. 21).

Assim emerge a macumba resultado do sincretismo no qual elementos de varias
nacdes sdo apropriados. Estdo presentes elementos nagds, jeje, muculmano,
banto, caboclo, espirita e catolico. Magnani (1991, p.22) cita Carneiro que define

0 termo macumba;

“Antes de dancar, 0s jongueiros executam movimentos especiais
pedindo a bencdo dos cumbas velhos, palavra que significa
jongueiro experimentado, de acordo com essa explicagdo de um
preto centenario: ‘cumba € jongueiro ruim, que tem parte com o0
demadnio, que faz feiticaria, que faz macumba, reunido de cumbas’.
O jongo, danca semi-religiosa precedeu, no centro-sul, o modelo
nagd. Como o vocabulo é sem duvida angolense, a sua silaba inicial
talvez corresponda a particula ba ou ma que, nas linguas do grupo
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banto, se antepde aos substantivos para a formacao do plural, com

provavel assimilacao do adjetivo feminino ma.

Para autor a primeira macumba ndo era tdo organizada como culto constituindo-
se num agregado de elementos do candomblé, cabula, tradicdes indigenas,
catolicismo popular, espiritismo e praticas magicas, mas, ainda, sem a estrutura

mitologica e doutrinaria que |he integrasse os elementos num todo significativo.
Kardecismo

Derivacdo do nome de Allan Kardec, poeta celta, kardecismo foi adotado pelo
teodrico da doutrina, o francés Leon H. Rivail (1804-1869). Pode ser definido como
um sistema filosofico-religioso cujo substrato é a juncdo da concepc¢do hinduista
do carma (crenca em reencarnagfes) e a comunicagao entre vivos e mortos. No
plano especificamente religioso trabalha o postulado de um Deus inacessivel ao
homem pelo seu distanciamento, os espiritos dos mortos ao contrario estariam
mais proximos e sua missdo seria a de ajudar a humanidade na expiacdo de

faltas passadas e na sua evolugéao.

Na sua vertente mais corrente o universo € hierarquizado em planos diferenciados
conforme a posi¢cdo na escala evolutiva que parte de um plano inferior proximo a
matéria até um plano superior da suprema perfeicdo espiritual. Inserido na lei de
evolugdo sO que nesse caso interiorizado em cada ser tem implicita a idéia de

ascensao espiritual:

“Neste ordenamento evolutivo, a Terra ocupa um dos mais baixos
escalbes: é o lugar onde campeia 0 mal, sob a forma de vicios,
ignorancia, sofrimento, doencas. Mas a Terra € também o lugar de
provacdo e expiacdo: pelo sofrimento os seres podem purificar-se,
redimir-se de suas culpas e ascender em busca da perfei¢cdo. O Mal,
assim, é ao mesmo tempo sinal de imperfeicdo e condicdo de sua
superacao: adquire inteligibilidade na medida em que se articula ao
movimento de um sistema mais amplo. S6 pode ser pensado por
oposicdo ao Bem, que no apice da escala comanda 0 processo
evolutivo” (MAGNANI, 1991, p. 23 - 24).

Considerando o distanciamento entre os planos e a progressdo no acesso por
meio de sucessivas reencarnacdes o reino do Bem e da Luz adquire
transcendéncia e se funda num cédigo ético no qual os estdo previstos a pratica
do bem, da caridade e do amor ao proximo. No Brasil o aspecto religioso teve

maior expansdo, embora existissem correntes mais racionalistas voltadas para
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teorizacOes a respeito do sobrenatural. Por outro lado a vertente popular pouco se
dedicou as teorizacbes do sobrenatural, mas em contrapartida enfatizou sua
atuacdo por meio de incorporacbes “[...] dos desencarnados nos mediuns,
trazendo aos adeptos palavras de consolo, livrando-os dos eflivios maléficos e
oferecendo lenitivos para seus males fisicos e espirituais” (MAGNANI, 1991, p.

24). Dessa forma os aspectos magicos foram mais relevantes.

Entre os desencarnados a presenca de espiritos escravos e indigenas ndo era
incomum. Todavia, foram, progressivamente, perdendo seus aspectos
individualizantes para se constituir nesse culto em categorias genéricas de preto-
velhos e caboclos. Nesse processo denominado baixo-espiritismo, houve a
aproximacdo do espiritismo das concepgdes e dos cultos bantos dos
antepassados resultando numa integracdo nos quadros de referéncia da

macumba mais do que nos quadros do espiritismo kardecista erudito.

Essa aproximacdo realizada por adeptos insatisfeitos com o racionalismo
excessivo e mais sensiveis aos problemas concretos de seus membros. Apesar
disso, ela foi feita de forma seletiva excluindo aqueles elementos considerados
incompativeis com a doutrina kardecista, como, por exemplo, os sacrificios de
animais, oferendas de comidas e bebidas, etc., mantiveram, entretanto, 0s
espiritos de preto-velhos e caboclos. Aspectos considerados primitivos referentes
a cultura negra foram retirados e a Africa transformou-se num lugar de passagem

de espiritos pelo plano evolutivo, em busca de expiacéo:

“N&o se podia, contudo, ignorar e descartar todo o conjunto de
instrumentos e objetos rituais mobilizados nos cultos. Se o
kardecismo oferecia um arcabouc¢o doutrinrio capaz de articular,
numa nova estrutura, praticas religiosas desvinculadas de antigos
mitos, para justificar a permanéncia de determinados elementos
materiais nos ritos, recorreu-se a um discurso ‘cientifico’ onde as
noc¢des de quimica, fisica, etc. coexistem com a astrologia, ocultismo
e a teosofia.” (p.25)

Umbanda

Nas primeiras décadas do século XX surgiu no Rio de Janeiro um novo culto
inserido entre os cultos de possessao no qual o sobrenatural se faz presente pela
via do transe. Considerada essencialmente sincrética, a Umbanda contém

elementos de varias religides das quais apropriou, reelaborou e resignificou mitos,
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e praticas rituais. Numa sessdao de Umbanda pode-se perceber esta

condensacao,

“[...] No altar ou conga, encontram-se imagens de Cristo, Nossa
Senhora, Cosme e Damido, Sdo Jorge, ao lado de estatuetas de
Buda, lemanja, indios, ciganos, pretos-velhos e, mais dissimulados,
representacdes que sugerem a figura do diabo [..] Rezam-se
padres-nossos, ave-marias e invocam-se 0S 0rixas; 0S espiritos
descem nos iniciados através do transe, provocado pelo toque dos
atabaques, cantiga e sinais cabalisticos desenhados no chéo: os
pontos riscados [...] durante a cerimbnia os médiuns, tomados por
seus guias, dancam [..] ddo passes e conversam com O0S
assistentes [...] A cor das roupas € predominantemente branca [...]"
(MAGNANI, 1991, p.12).

A Umbanda deriva-se, entdo, de um duplo movimento: apropriacdo de elementos
de cultos, ritos e valores religiosos populares presentes na macumba, baixo
espiritismo e candomblé; e da re-interpretacdo e re-significagdo destes elementos,
pela logica do kardecismo, numa nova estruturacdo daquelas praticas magico-
religiosas num novo discurso, e que pela institucionalizacdo almejava espaco e

legitimacgao social.

Com a expansao veio a visibilidade e a busca por espaco e legitimidade na
estrutura social. Mas devido ao seu processo de apropriacdo e reelaboracao de
elementos heterogéneos nem todos legitimados, tornou-se alvo de criticas da
Igreja Catdlica, instituicbes médicas e cientificas, da imprensa e da policia. Todos
os discursos tendiam a desqualificar os aspectos que no seu processo de
estruturacdo a Umbanda procurou descartar, como, por exemplo, sacrificios de
animais e outros considerados demasiados primitivos. Nos argumentos de um
cardeal catolico tém-se acusacdes de feiticismo, heranga africana e indigena,
denominada genericamente de macumba e acusacdes de magia negra. No
discurso médico associacdo da religido com o aumento dos casos de doencas
mentais entre os adeptos e de curandeirismo e charlatanismo, acusacbes que

cabiam a policia averiguar. (p. 27 - 28)

Para se defender os umbandistas reafirmaram suas praticas e as bases
cientificas de sua doutrina e rituais, buscaram protecdo juridica na
institucionalizacdo. Em seu conjunto enfatizaram as praticas assistencialistas
pautadas no preceito da caridade considerada o cerne de sua doutrina.
(MAGNANI, 1991)
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Como os demais cultos de possessdo, Candomblé, rituais bantos, espiritismo o
eixo central da Umbanda é a comunicacao entre o mundo material e espiritual,
por meio da incorporacdo de entidades espirituais no corpo do iniciado, embora
detenha especificidades em relagcdo aos outros cultos, como por exemplo o fato
de suas entidades serem espiritos desencarnados representativos de categorias
genéricas — caboclos e pretos-velhos - que descem a terra em busca de expiagcéo
e sdo por isso doutrinados. Diferente do candomblé no qual os espiritos séo
representativos das forgcas da natureza e configurados como reis, rainhas e herois

divinizados que mantém sua individualidade e relacédo com aquelas forgas.

Outra caracteristica refere-se ao transe que difere na Umbanda em relagdo ao

Candomblé e Kardecismo:

“[...] no candomblé, ele é regulado por um conjunto de mitos que
contam as peripécias dos deuses e que 0s iniciados repetem,
através da coreografia, canticos e roupas; as possessoes individuais
se complementam, atualizando, para a comunidade, uma histéria
muito antiga, mitica [...] No espiritismo kardecista os médiuns
emprestam seu corpo, sua voz, sua matéria, enfim, para que os
despojados de involucro fisico possam continuar comunicando-se
com os parentes, amigos, discipulos [...] Na umbanda o transe nao é
nem estritamente individual nem propriamente representacéo mitica,
mas a atualizacdo de fragmentos de uma histéria mais recente
através de personagens tais como foram conservados na memoria
popular: o caboclo Urubatdo ou o Pai Joaquim de Angola [...]
representacdo de indios brasileiros e escravos africanos”
(MAGNANI,1991, p. 31 - 32).

Assim pelos sinais distintivos séo re-atualizados no imaginario dos adeptos. Essa
diferenciacao no transe, da Umbanda, deve-se ao seu distanciamento do real por
meio do imaginario, dando espaco a constantes recriacdes e variantes no interior
de seus terreiros mais populares. No Candomblé e no Espiritismo Kardecista
exige-se maior fidelidade aos modelos mitico e pessoal relativo a cada entidade
ao contrario da Umbanda que a despeito das regulacdes existentes abre espacos
para re-interpretacdes e acréscimos no qual os simbolos interagem com os

adeptos dificultando codificacdes rigidas.

Por seguir a légica do Espiritismo Kardecista a Umbanda classifica os espiritos
em linhas e falanges a fim de formar um sistema de ordenacéo, assim 0s espiritos
séo inseridos nas linhas conforme o estagio de evolucdo em que se encontram.

Cita como exemplo espiritos de marinheiros e sereias que descem na linha de
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lemanja e assim por diante. Mas ressalta que todos estes espiritos sao

considerados de luz

“[...] em contraposi¢do as entidades das trevas, que ocupam 0s
Ultimos escaldes na hierarquia espiritual: os exus e quiumbas. Estes
sdo espiritos de mortos, as almas penadas na tradicdo do
catolicismo popular, ainda muito proximos da matéria e nao
provocam transe, mas ‘obsessfes’ nas pessoas em quem encostam,
devem ser identificados e em seguida doutrinados para iniciarem
seu processo de evolucdo espiritual. O exu que na mitologia nagd
representa o principio da energia vital e do movimento que introduz

0 acaso e a mobilidade no universo, é identificado, na umbanda,
como a figura do diabo; seu correspondente feminino é a pomba-gira
[...]" (MAGNANI, 1991, p. 34).

Na Umbanda os exus sao reconhecidos e classificados em sete linhas, embora
nao se preste culto a eles. Naqueles terreiros de Umbanda que admitem a
presenca em seus cultos determinam dias especiais, por exemplo, sexta-feira,
mas antes sdo tomadas providéncias. Tais espiritos pertencem ao reino da
Quimbanda, esquerda, que esta em oposi¢cdo a Umbanda, direita, considerada do
reino da Luz e do Bem. Segundo o autor Quimbanda foi o que restou da
macumba original apds a apropriacédo feita pela Umbanda “[...] nela se realizam os
trabalhos mais pesados, que utilizam cabelos, unhas e ossos humanos, visceras
de animais, terra de cemitério, etc. [...]” (MAGNANI, 1991, p. 35).

Outra diferenca importante é que nas cerimdnias publicas do Candomblé os
Orixads ndo se comunicam diretamente com a assisténcia visto que a finalidade
delas é a renovacao e a reatualizacéo da presenca do orixa, por meio de cantigas
gestos e indumentérias ritualistica. A comunicagéo se efetua por meio de “[...] um
sacerdote especializado — o babalad — que, através do jogo de buzios ou colar de

If4, interpreta e transmite suas ordens e vaticinios” (MAGNANI, 1991, p. 36).

Na Umbanda ao contrario os espiritos descem nos iniciados para trabalhar, o
objetivo é o atendimento aos participantes da sessbes, com conselhos, passes e
receitas. Autor identifica dois tipos de sessdes: as de desenvolvimento e a de

trabalho ou demanda,

“[...] Nas primeiras os médiuns se capacitam progressivamente para
dar passagem aos guias, a fim de que estes possam cumprir com
sua missdo de caridade na Terra, atendendo aos consulentes,
mitigando seus sofrimentos, ajudando-os em suas dificuldades [...]
Os iniciados aprendem a controlar o transe [...] diferentemente do
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candomblé, onde cada iniciado recebe apenas um orixa: o dono de
sua cabec¢a” (MAGNANI, 1991, p. 36 - 37).

O processo de apropriacao e reelaboracdo numa nova estrutura como foi 0 caso
da Umbanda nao se deu sem conflitos. Além dos atagues da imprensa, Igreja e
outros setores da sociedade, resisténcias internas foram comuns. A depuracgéo de
certos elementos dos cultos afros e indigenas operada pelos primeiros
umbandistas usando como filtro o Espiritismo Kardecista foi considerada uma
deturpacédo por alguns membros, que acusa na atualidade a presenca de uma
onda de mistificacdo. Além de sugerir no seu processo de formacdo a
demonizacdo daqueles cultos a partir de estereotipo j4 presentes no imaginario

religioso de seus adeptos engendrados em sua maioria no Catolicismo.

Nesta breve sintese pode-se observar que as persegui¢des aos cultos indigenas,
afro e, posteriormente, o espiritismo e o kardecismo, remontam a sua propria
constituicdo historica num Brasil que durante séculos mesclou religi&o e politica.
Igreja e Estado, primeiramente, depois um ou outro revestiu-se de praticas,
discursos e saberes elitistas, fundamentados no etnocentrismo, no evolucionismo
positivista e nos preconceitos culturais e raciais para legitimar e justificar as

perseguicdes e a demonizacéo destas religides. (MARIANO, 1999)
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APENDICE 2

Jornal “A Folha Universal’ n°® 714

Séo Paulo — Hoje, quem a vé vaidosa, sorridente e “vendendo saude em sua
floricultura no bairro da Pedreira (zona sul/SP), sequer imagina que Maria Aparecida
Santos, 47 anos, escapou da morte em um acidente de transito, ficou entrevada em
cima de uma cama e, de acordo com os meédicos, so teria 15 dias de vida por causa
de um tumor no cérebro. Profundamente deprimida e sem expectativa de vida, viu

na morte a saida para tanto sofrimento.

- Pensei: "Preciso morrer”; e ja tinha planejado tudo. Se ndo morresse do tiro,
morreria da queda no barranco da represa, pois eu ndo sabia nadar. Mas no
caminho vi uma luz e, ao chegar perto, vi que a luz vinha de dentro de uma Igreja

Universal. Entéo, decidi entrar para fazer uma oracéo — recorda.

Dois anos e meio sem andar Maria Aparecida nasceu com uma deficiéncia na

coluna que por anos a fez andar corcunda e manca.

- Nasci com duas vértebras coladas e minha perna esquerda eram maior que a
direita. Por isso, ndo conseguia andar ereta. Nas crises, tinha convulsbes e
desmaios por causa da dor. Fui internada varias vezes e, em consequéncia dos

medicamentos, que eram muito fortes, acabei tendo Ulcera de estbmago — conta.

O problema de saude piorou depois que Maria Aparecida quase morreu num
acidente de transito. Ela dirigia pela Avenida Cupecé, importante via da zona sul de
Sé&o Paulo, quando um veiculo entrou na contraméo e colidiu violentamente contra o

Seu carro.
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- No acidente, as duas ultimas veértebras da coluna, proximas ao coéccix, se
descolaram e surgiram duas hérnias de disco. Por essa razao fiquei dois anos e
meio internada no Hospital Alvorada, em Santo Amaro, sem conseguir andar —

relembra. Vida transformada apds a Fogueira Santa.

Enquanto aguardava para ser operada das hérnias, Maria Aparecida submeteu-se a
uma tomografia, em que foi detectado um tumor cerebral. O médico disse, que se
ela ndo morresse em 15 dias, prazo em que fariam uma cirurgia de emergéncia para
retirada do tumor, provavelmente morreria na mesa de cirurgia, pois estava muito

fraca.

Desenganada, Maria Aparecida comecou a recusar todos os medicamentos. Até
gue, certa noite, um pastor da Igreja Universal foi visitar uma pessoa que estava

internada no hospital, mas se enganou de quarto.

- Tentei falar que ele estava no quarto errado, mas ele pediu que eu ficasse em
siléncio e pensasse em Deus. Quando terminou de orar e tirou sua médo de minha
cabeca, a dor havia sumido. Consegui levantar da cama e andar. Vendo aquela
melhora repentina, os médicos permitiram que eu passasse alguns dias em casa

antes da cirurgia. Mas mesmo assim decidi me suicidar — relembra.

Munida de um revélver, Maria Aparecida saiu de casa em direcéo a represa Billings,
decidida a p6r um fim aquele sofrimento. Porém, no meio do caminho, a luz vinda do

interior de uma Igreja Universal transformou completamente a sua vida.

- Entrei na IURD e tenho certeza de que aquele dia foi o inicio da minha libertacdo -

afirma.

Jornal “A Folha Universal’ n® 715
lara Maciel

Curitiba/PR — A experiéncia que a jovem Lannyce Corona Branco, 22 anos, teve aos
16, foi um grande marco em sua vida. Vitima de Sindrome de Reiter, doenga

reumatica que pode deixar graves sequelas, a jovem perdeu totalmente a vista
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esquerda e 0 movimento da perna direita, tendo que andar de muletas. Durante dois

anos, Lannyce chorou todas as noites.

- No auge da minha adolescéncia, eu vi todos os meus sonhos se distanciando cada
vé mais. No meu caso, a doenca foi muito agressiva e os meédicos ndo tinham

nenhuma perspectiva de melhoras — conta Lannyce.

Ela sentia muitas dores no corpo e o pé direito inchou muito, ficou preto e cheio de

hematomas.

- Figuei varios meses com a perna engessada, mas cada vez que tirava 0 gesso,
meu pé estava pior. Durante seis meses eu fiqguei sem poder andar; era carregada
ou usava muletas. Foi quando me submeti a uma cirurgia de reconstrucéo de tendéo

— lembra Lannyce.

Ainda em recuperacao, alguns meses depois, Lannyce sentiu que estava perdendo
a visédo do olho esquerdo e, num espaco de apenas trés dias, para seu desespero, ja

nao enxergava nada naquela vista.

Com o olho muito inchado, completamente deformado, devido a inflamacédo que
aumentava a cada dia, os médicos decidiram aplicar uma injecéo dentro da vista da

jovem.

- Sem resultado, falaram que o problema era irreversivel, que eu deveria me
preparar para agquela nova fase da minha vida. Eu ndo gostava de Deus por estar
sofrendo com aquela doenca. Também me odiava, acreditava que era culpada por

estar doente; eu s6 pensava em morrer, gueria me suicidar — admite.

Devido aos medicamentos fortissimos, Lannyce teve queda de cabelo, o corpo
inchou e ela adquiriu 10 quilos. Com auto-estima baixa, completamente debilitada,
Lannyce planejou varias formas de se suicidar, acreditando que sO assim 0s

problemas terminariam.

O momento da cura
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A mae de Lannyce, Leonilse Corona, 39 anos, desesperada por ver a filha naquela
situagdo, também pensou em suicidio. Ela explica como aconteceu a cura de sua
filha.

- Eu estava totalmente desesperada. Desempregada e com altos gastos com
remédios, nao tinha dinheiro nem ara comprar alimentos para meus filhos. Muito
deprimida, sai de casa com a intencdo de me matar. Nesse dia entrei numa Igreja
Universal do Reino de Deus. Voltei para casa, e retornei a IURD com todos 0os meus

filnos — diz Leonilse.

Lannyce lembra que naquele dia entrou na igreja sem enxergar nada, carregada por

sua mae.

- O pastor fez uma oracdo e manha seguinte quando acordei ja senti bastante
diferenca na minha visdo. Trés dias depois, quando retornei a Igreja, eu estava

completamente curada do problema no olho — conta Lannyce.

Ela diz que aprendeu a agir a fé na IURD, e Deus fez o impossivel se tornar

possivel.

- Esta experiéncia me levou a conhecer o Poder de Deus, e passamos a orar pela
cura da minha perna, que ndo demorou a acontecer. O Senhor Jesus me deu
também a cura interior, mas nada aconteceu da noite para o dia. A vitéria s6 foi
possivel porque eu e minha mé&e unimos a nossa fé. Hoje tenho um profundo prazer

em viver — conclui Lannyce.

Jornal “A Fola Universal’ n® 717
Silvana Cordeiro

Sao Paulo/SP — “Ele mesmo tomou as nossas enfermidades e carregou com as

nossas doencas” (Mateus 8.17).

A prova de que esta passagem biblica é verdadeira tem nome e atende por Carmem

Fernandes Marques, 57 anos. Ela ja havia se conformado em viver presa a uma
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cadeira de rodas, quando um tumor cerebral tirou completamente sua expectativa de

vida. Porém, se agarrou a fé e hoje esta completamente curada.

Folha Universal (FU) — Como a senhora foi parar em uma cadeira de rodas?

Carmem — Eu estava andando e torci o pé direito. Por causa desse acidente perdi os
ligamentos do tenddo. Foram 32 dias de internagéo e todos os médicos diziam qu
nunca mais eu iria andar. Fiquei muito tempo na cama, depois um ano e meio em

uma cadeira de rodas.
FU — E o tumor no cérebro?

Carmem - Eu ja estava conformada com a cadeira de rodas quando comecei a sentir
muita dor de cabeca. Eram dores violentas que me faziam gritar dia e noite. S
meédicos pediram alguns exames e diagnosticaram um tumor maligno (cancer) de
dois milimetros na base do cérebro. Por causa da localizacdo do tumor, eles néo

guiseram operar e disseram a meu marido que eu teria no maximo uma ano de vida.

FU — E como explica o fato de hoje estar viva e andando perfeitamente?

Carmem — A Unica explicagcédo € a fé! Sabe quando vocé se segura em algo com as

duas maos? Foi assim que me apeguei a Deus e Ele me salvou.
FU — Como isso se deu?

Carmem — Uma amiga, ja falecida, ao saber da minha situacdo, me levou a Igreja
Universal. Era um verdadeiro sacrificio ir a igreja, porque iamos de 0Onibus e eu
ainda estava na cadeira de rodas. Mas nao desanimei; participava das reunides
diariamente, de manha, de tarde e de noite. Comecei a fazer as correntes de
libertacdo e cura. Lembro-me de que participei da Fogueira Santa e depois de algum
tempo levantei da cadeira de rodas. Passei a andar com o auxilio de muletas e, mais

tarde, voltei a caminhar normalmente.
FU — Mas e o tumor na cabeca? A senhora ndo voltou ao médico?

Carmem — Voltei ao médico sim. Ele refez os exames e confirmou o diagndstico. Sé

gue desta vez, a equipe médica decidiu fazer uma cirurgia para drenar o liquido que
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estava em minha cabeca, em funcéo do tumor. Novamente apelei para a fé e, depois
da cirurgia, quando eles compararam 0s exames, constataram que o tumor havia
sumido. Hoje tenho as cicatrizes na minha perna e na cabeca para provar tudo o que

Deus fez por mim.
FU — E os médicos, o que disseram sobre o seu caso?

Carmem — Eles ficaram tdo surpresos que decidiram encaminhar todos os meus
exames e 0 meu prontuario para a Organizacdo Mundial de Saude (OMS), que
estavam fazendo um estudo especial sobre a cura pela fé. O que sdo tumores

cerebrais?

Tumor ou neoplasia é o resultado do crescimento anormal de um tecido, devido a
multiplicacdo excessiva de suas células, e sdo classificados como benignos e

malignos.

Sob o ponto de vista clinico, um tumor benigno pode ser considerado maligno se
estiver localizado em uma estrutura que impeca sua remogao ou tratamento, no

caso de Carmem, em que estava localizado na base do cérebro (ilustragéo).

Jornal “A Folha Universal” n° 719

S&o Paulo/SP — “A (ltima coisa da qual me lembro é que parei no post de
combustiveis para abastecer e segui viagem. Pela gravidade do acidente tenho
certeza que eu fui salvo peds maos de Deus”, declara Nilton César dos Santos, 33

anos.

No dia 25 de fevereiro do no passado, ele trafegava pela rodovia Rachid Ayres (SP-
333), que liga as cidades de Assis e Marilia, no interior de S&o Paulo, quando o
veiculo que dirigia colidiu frontalmente com um caminhdo que vinha no sentido
contrario. Pessoas que presenciaram o0 acidente e acompanharam o0 caso Ssdo

unanimes em afirmar que ele so6 estava vivo e sem sequelas gragas a um milagre.

O acidente
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“Eu ndo via meus pais ha mais de um ano, por isso, estava indo para Rancharia, no
interior do Estado, visita-los. Sai de S&o Paulo a méis-noite da quinta-feira e viajei a
noite inteira. Por volta das seis e meia da manhad seguinte, errei a entrada de
Rancharia e acabei parando em um posto de gasolina na cidade de Assis para pedir
informacéo. Quando voltei para a estrada, o0 sono me pegou. Invadi a pista contraria

e bati de frente com um caminhao”, relata Nilton.

Quando voltou a si, ele ja estava no Pronto-Socorro Municipal de Assis, imobilizado
por um colar cervical. Nilton conta que se desesperou quando a enfermeira pediu
gue ele ndo tentasse se movimentar, pois havia uma suspeita de fratura na coluna e

o risco de ele ficar paraplégico.
Palavras contrarias

Depois de permanecer por quase nove horas numa maca, Nilton foi transferido para
o Hospital e Maternidade de Assis, onde s6 entdo foi receber o atendimento
adequado.

- S6 no hospital é que foram me dar banho e retirar os cacos de vidro do meu rosto.
Na mesma noite passei por uma cirurgia para colocar uma haste e quatro parafusos,
porque eu fraturei o fémur. Na verdade, ele explodiu e se partiu em varios pedacos —

relembra.

Depois de dois dias, Nilton recebeu alta e foi para a casa dos pais, onde
permaneceu por uma semana. De volta a sua casa, em Taboao da Serra, municipio

da Grande Sao Paulo, foi submetido a uma nova bateria de exames.

- Os médicos em Sdo Paulo disseram que eu precisaria passar por uma nova
cirurgia, pois a primeira ndo estava correta e poderia até me deixar paralitico ou com
sequelas. Mas aquelas palavras contrarias ndo foram suficientes para abalar a
minha fé. Pensei comigo: “O que o médico tinha que fazr, ja fez; agora é com Deus”

— ressalta.

A recuperagéao
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Nilton decidiu que nao iria se submeter a uma nova cirurgia. Ele teve que
permanecer um més e meio deitado e, depois, mais quatro meses numa cadeira de
rodas. Comecou a fazer fisioterapia e por trés meses caminhou com o auxilio de

muletas.

- Disseram que eu teria dificuldades em caminhar sem um apoio e que nao iria me
recuperar antes de uma ano e meio. No entanto, depois de oito meses eu ja estava

caminhando normalmente e sem precisar sequer de bengala — frisa.
Transformacéo de vida

Nilton afirma que o Salmo 91 e as lembrancas de quando chegou a Igreja Universal

foram fundamentais para que sua recuperacao fosse rapida.

- H4 dez anos, quando conheci a Igreja, eu era viciado em drogas e bebidas. Mas ao
ouvir o pastor falar que havia um Deus vivo, decidi me entregar e minha vida mudou.
Por isso, naguele momento dificil, ndo me abalei, pois sabia que tinha uma alianca
com Deus e que Ele ndo iria me abandonar. Eu falava para a minha esposa: “Nao
posso ficar sem andar, porgue tenho que trabalhar ainda mais para o Senhor Jesus,

pois devo minha vida a Ele” — testemunha Nilton, que atualmente € pastor da IURD.

Jornal “A Folha Universal” n° 721

S&o Paulo/SO — As trajetdrias de vida dos irmaos Maria Cristineide, 33 anos, e
Cristévao Paulo da Silva, 35, sdo uma prova incontestavel do poder da fé. Tudo
comecou quando Neide — como Maria Cristineide gosta de ser chamada — estava

com 27 anos.

- Eu trabalhava e, de repente, comecaram a aparecer manchas no meu corpo. Além
disso, passei a emagrecer, sentir muito cansaco, dores de cabeca e nos 0ssos. Fiz
exames no posto de saude e o médico diagnosticou anemia profunda. Depois de
uma semana tomando o remédio que ele me receitou, acordei com as unhas, 0s

labios e os olhos pretos e a pele amarelada — relembra.
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Assustada, ela procurou o Hospital Jodo XXIIl, na Moca [sic], zona leste de Séo
Paulo, onde foi imediatamente conduzida a sala de emergéncia. Depois de uma
nova bateria de exames, o terrivel diagndstico: leucemia (cancer no sangue) em

estagio avancado.

- Os médicos me deram um més de vida. Fui transferida para o Hospital das
Clinicas, onde iniciei o tratamento que, segundo 0s especialistas, tinha apenas 2%
de chance de dar certo. Foi nessa época que comecei a assistir os programas da
Igreja Universal pela televisdo e, no periodo, sem gque eu soubesse, meu irméo, que

estava preso no Carandiru também ja estava buscando Deus por mim — conta.

Durante quatro meses, Neide foi submetida a quimioterapia, mas seu organismo
reagiu mal, ela passou a ter convulsdes e chegou a ficar inconsciente por 24 horas.
Estava muito debilitada, pesando apenas 30 quilos. Mesmo assim, os médicos

decidiram fazer uma ultima tentativa, mas sem muitas esperancas de obter sucesso.

- Como nao havia doadores compativeis entre meus familiares, foi feito um
transplante autéctone (da propria medula do paciente). Minha medula foi retirada e
congelada durante 30 dias, periodo em que fiquei no isolamento e cheguei a ter
infeccao hospitalar. Por um verdadeiro milagre, meu organismo reagiu e os médicos

conseguiram reimplantar a medula — recorda.

Ele recebeu alta, mas ainda corria risco de morte. Porém, lembrou dos testemunhos

gue havia visto na televisao.

- Minha mae, mesmo sendo catdlica, me levou a Igreja Universal. Os obreiros
precisavam me carregar nos bragos, pois eu estava fraca, careca e usava mascara.
Era época de Fogueira Santa e fiz um propésito com deus. Em menos de um més,
guando retornei o hospital para refazer os exames, o médico ficou surpreso ao
constatar que eu estava curada, afinal, quando decidiram fazer o transplante, ndo
acreditavam sequer que eu sobreviveria — declara Neide, que hoje esta

completamente curada.

Obra completa
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Nem o aterrorizante ambiente da Casa de Detencdo de Séo Paulo fez com que
Cristévao Paulo da Silva, 35 anos, irméo de Neide, se arrependesse de seus erros e
desejasse mudar de vida. Preso diversas vezes por furto e condenado a cumprir
pena no extinto Carandiru, ele continuava viciado em crack e maconha e a traficar

facas dentro da cadeia. Por isso, constantemente era removido de pavilh&o.

Mesmo tendo sido evangelizado pelos agentes religiosos da IURD que costumavam
visitar os presidios, Cristovdo ndo dava ouvidos a Palavra de Deus. Até o dia em
gue recebeu a noticia de que sua irma estava com cancer e so tinha um més de

vida.

- Aquilo despertou a fé que existia em mim e comecei a me lembrar daquelas
pessoas que haviam falado que Deus podia curar e transformar vidas. Entdo, decidi
ir a Igreja Universal que havia dentro do Carandiru. Chegando la, me ajoelhei e em
lagrimas pedi pela vida da minha irma. Pela primeira vez na vida fiz um voto com
Deus e prometi que se Ele salvasse a minha irma, eu me voltaria para 0os seus

caminhos. E foi 0 que aconteceu — testemunha.

No mesmo ano, Cristovao foi liberto dos vicios e da prisdo. Ao sair da cadeia,
manteve-se firme em seu compromisso de buscar a Deus e hoje sua vida esta

completamente transformada.

- Hoje tenho a alegria de ver minha irma saudavel. Casei-se com uma mulher de
Deus, Ivonete, e tenho um filho lindo, Cristian, que esta com um ano e dois meses.

Trabalho por conta prépria e ja construi minha casa — finaliza satisfeito.

Jornal “A Folha Universal” n°® 732

A busca pela solucdo de problemas e a comunhdo com Deus tém levado muitos a
Igreja Universal. Nos templos diariamente s&o realizadas reunides enfocando os
problemas que mais atingem a humanidade nos aspectos espiritual, familiar e no
financeiro e no que diz respeito a cura de doengas, muitas vezes consideradas sem

solucéo para a medicina.
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No Rio de Janeiro, o bispo Romualdo Panceiro realiza a Concentracdo de Fé e
Milagres. Apesar da infra-estrutura e de oferecerem todo o conforto, os templos

tornam-se pequenos, ja que multidées comparecem as reunides.

Recentemente as Igrejas d Penha, na zona norte, Cabo Frio e Macaé, na Regiao
dos Lagos, receberam a visita do bispo Romualdo, que enfatizou a importancia do

encontro com Deus.

- De repente vocé ja procurou a solucéo de seus problemas em varios lugares, e néo
encontrou. Coloque-os nas maos do Senhor Jesus que, com certeza, 0 milagre vai

acontecer — pregou.

Os bispos Léo Vivas, Eduardo Lopes e os pastores Aldir Cabral e Alexandre de

Jesus participaram das concentracdes onde também intercederam pelo povo.
Milagre na failia

Entre as milhares de pessoas presentes as reunides estava Marineide Pereira de
Azevedo, 48 anos. Para ela, as reunifes sao fundamentais, pois muitos se libertam

de problemas, como os que ela tinha antes de conhecer a IURD.

bY

- Cheguei a Igreja com meus filhos doentes, meu marido envolvido com agiotas,

devendo oito meses de aluguel e luz — lembra.
A situagdo, que era critica, se tornou insustentavel.

- A dona do mercado onde eu comprava fiado me convidou para ir a [IURD. Hoje
tudo mudou e ndo passo mais necessidade. Conheci um Deus vivo que mudou a

minha vida — finaliza Marineide.

Jornal “A Folha Universal” n°® 732

Contagem/MG — “Eu ndo acreditava mais na existéncia de Deus, pois 0 médico ja
havia me desenganado. Mas, quando is tentar o suicidio pela terceira vez, ouvi um

programa de radio que me fez procurar a Igreja Universal. L4, o pastor me disse que
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o Senhor Jesus ja havia Se entregado na crus por mim, por isso, eu ndo podia
aceitar tanto sofrimento. Aquilo me fez pensar e lutar pela vida”, relembra Maria das

Gracgas Silva dos Anjos, 64 anos.

Casada, mae de seis filhos e residente em um sobrado no bairro de Inconfidente, em
Contagem (regido metropolitana de Belo Horizonte, MG), dona Graga, como €
conhecida, hoje esbanja saude. Mas, ha 18 anos, quando chegou a IURD, era o que

podemos chamar de “um farrapo humano”.
Desenganada pela medicina

Dona Gracga conta que sempre foi saudavel, porém, certo dia, comegou a sentir
dores de cabeca e nas pernas. Foi ao hospital e ndo demorou a receber o
diagndstico: meningite bacteriana. Imediatamente foi internada e depois de um breve
tratamento recebeu alta. Porém, mal sabia ela que o que parecia ndo passar de um

susto, era apenas o primeiro sinal de uma verdadeira via-cracis.

- Depois de dois anos, fui internada pela segunda vez, também com meningite. Na
época, eu era muito religiosa e cheguei a procurar um rezador, que disse que eu
estava com encosto. A partir dai, tudo piorou. Passei a ter hemorragias, sofri trés
cirurgias no utero, até foi preciso retira-lo. Também fiz trés cirurgias na coluna por
causa do surgimento de uma hérnia de disco. Além disso, as dores de cabeca ndo
passavam, eram téo fortes que eu tinha crises de desmaio. Cheguei a ser internada
dez vezes no hospital Galba Veloso, em Contagem, com suspeita de doenca mental
— recorda.

Contudo, o pior ainda estava por vir. Pela terceira vez, Maria das Gracgas foi
internada com meningite, agora com um agravante: ela seria submetida a uma

cirurgia no cérebro.

- O médico disse que as meningites estavam sendo causadas por uma fistula (uma
espécie de canal ou cavidade) que estava fazendo com que o liquido do cérebro

saisse por minhas narinas, por iSso a cirurgia era a unica forma de cura — relata.



190

A operagéo correu bem, mas o resultado ndo foi o esperado. Dona Graga voltou a
ter meningite por mais duas vezes. Os meédicos alertaram que uma ova reincidéncia

da doenca poderia maté-la, ja que clinicamente ndo havia mais o que ser feito.
Nascendo de novo

Mais que o sofrimento fisico, a doenca trouxe também dor a alma e destruiu a

familia de Maria das Gracgas, que viu na morte uma saida.

- Eu estava desenganada pelos médicos, meu marido, viciado em bebida e com
amantes, meus filhos viviam largados. Por isso, pensei em matar todos e depois me
suicidar. Esperei minha familia dormir, abri o gas, mas nao tive coragem de atear
fogo. Foi entdo que tentei me enforcar, mas minha filha consegui me impedir —
testemunha dona Graca, que tentaria pela terceira vez tirar a propria vida. E foi

durante essa Ultima tentativa que algo extraordinario aconteceu.

- Era meia-noite, todos estavam dormindo e me levantei decidida a me matar.
Estava amarrando a corda no telhado para me enforcar. Foi quando ouvi no radio
um programa da Igreja Universal. As palavras do pastor me fizeram desistir da
morte. Naquele momento me ajoelhei, comecei a chorar e a falar com Deus. No dia
seguinte, procurei a Igreja e passei a seguir as orientacdes do homem de Deus, que
me ensinou a usar a minha fé, determinando a cura na minha vida. Hoje, ndo s6
estou curada de toda e qualquer enfermidade como fui transformada. Meu
casamento foi restaurado e meus filhos sdo uma béncédo — conclui Maria das

Gracgas. “Somente Deus poderia salva-la”.

“Minha mae néao tinha vida e, com isso, todos nds sofriamos. Seus desespero era
tanto, que ela tentou suicidio mais de uma vez. O pior momento foi quando precisou
ser internada para fazer a cirurgia na cabeca. Depois de tanto sofrimento, vé-la,
hoje, como estd € uma grande alegria. Somente Deus poderia ter feito algo tao

grande”, conta S6nia da Silva dos Anjos, 38 anos, filha de Dona Graca.
“Era uma pessoa sofrida e sem paz”

“Somos amigas desde a infancia. Lembro-me quando a doenga passou a ser uma

constante na vida de Graca e ela se tornou uma pessoa muito sofrida e sem paz.
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Vivia mais nos hospitais do que em casa. Aos olhos humanos sua cura era
impossivel. Tenho prazer em estar perto dela, porque ela me transmite vida”, diz

Joana D’arc da Costa, 43 anos, aposentada, vizinha e amiga de Maria das Gragas.

Jornal “A Folha Universal” n°® 733
DIVIDIA ESPACO COM URUBUS NO LIXAO
Jorge O’hara

N&o sei nem se posso chamar aquilo de vida. Era muita miséria. Vivia como um
urubu nos lixbes em busca de comida, recorda, chorando, Maria da Concei¢éo
Figueira Alves, de 47 anos, que sobrevivia das migalhas disputadas ni lixao de

Bangu, na zona oeste do Rio de Janeiro.

De uma familia pobre, com nove irméos, Concei¢cdo conta que chegou um momento
em que a crise financeira atingiu seus pais. Foi quando os filhos tiveram que sair

mais cedo de casa para levar o sustento ao lar.

- Por incrivel que pareca, fomos buscar refugio no lixdo. Eu e meus irmaos

catdvamos xepa, papeldo, cobre, aluminio e vendiamos para sobreviver — lembra.

Em meio a material hospitalar, incluindo seringas e gaze, ela confessa que chegou a

comer restos do lixao.

- Comi galinha, frutas e usei roupas do lixo. Na verdade eu competia com os urubus,
porque ficava literalmente com a cabeca enfiada no lixo. O mau cheiro era
insuportavel, sem contar que disputava material com outros catadores. Chegava até

a sair briga, tudo pela sobrevivéncia — relata.
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Contudo, Conceicao conta que o momento mais dificil de sua vida foi quando teve

gue se prostituir para comprar comida para o filho recém-nascido.

- Uma vez vizinhos tiveram que amparar meu filho, dando um prato de comida,
porque ele se contorcia de tanta fome — lembra, bastante emocionada, Maria da
Conceigéao.

Com isso, ela contraiu doencas venéreas, entre elas, sifilis e cancro.

- Eu ndo podia vestir pecgas intimas, andava com vestidos largos porque a dor era

insuportavel — revela.
De catadora a empresaria

A mudanca de vida comecou quando Conceigao passou por mais um sofrimento.
Segundo ela, um dia choveu forte, durante dez minutos, e a casa onde morava, em
Realengo, na zona oeste da cidade, encheu de agua, tendo que ficar com os filhos

em cima do muro até que a agua baixasse.

- Eram ratos e baratas subindo pelas paredes. Entdo desabafei com Deus: “Nem

cachorro agienta isso. O Senhor tem que me tirar dessa lama!”

A esperanca de mudar de vida surgiu quando ela ouviu um convite de um astor

atraves da programacao da Igreja Universal numa emissora de radio.

- Nao tinha mais perspectiva de vida, cheguei a tentar suicidio duas vezes, mas
aceitei o convite e comecei a participar das correntes de libertacdo, seguindo a risca

tudo o que os homens de Deus orientavam a fazer — recorda.

Hoje Maria da Conceicdo é outra pessoa. Ela ndo passa mais necessidades, ndo se

prostitui, estd casada e se tornou empresaria.

- Hoje sou dona de escola, foi um presente de Deus para mim. Reconheco que o
gue habitava em mim era um espirito de miséria, mas nao olhei para as dificuldades
e segui buscando minha felicidade. Hoje minha vida estd pautada na Palavra de

Deus — testemunha Conceigao.
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LIVRES DAS PREOCUPA(;OES
lara Maciel

S&0 muitas as pessoas que vivem ansiosas por respostas em varias areas das suas
vidas. Quando isto ndo acontece, se desesperam e desistem de lutar. Esta
observacédo tem sido feita nhas concentracdes de Fé e Milagres realizadas pelo bispo
Romualdo Panceiro, nas Igrejas do Rio de Janeiro. Durante as reunides, que sempre

ficam superlotadas, ele tem explicado porque isso ocorre.

- O Senhor Jesus nos adverte que ndo devemos nos entregar a inquietagdo. A
pessoa deve ter consciéncia de que Deus sabe das necessidades de cada um. Isto
nao significa que se deve cruzar os bragos, mas aprender a lutar sem ansiedade —
orientou o bispo em recente concentracdo realizada domingo, as 10 horas na
Catedral Mundial da Fé.

Ele citou o exemplo biblico das irméds Marta e Maria.

- Quando o Senhor Jesus entrou na casa delas, Maria considerou que Ele era mais
importante do que tudo que ela estava fazendo, ja Marta continuou ansiosa nos seus

afazeres; para ela, eles eram amis importantes — disse.
O bispo falou dos peri-gos [sic] da ansiedade na vida do ser humano.

- As pessoas se destroem, ficam deprimidas e perdem a direcdo de Deus em suas
vidas. Elas trocam o Senhor pelas suas preocupac¢fes, conforme aconteceu com
Marta. Quem conhece a Deus né&o se desespera, pois Ele sabe das nossas

necessidades, dai a importancia de ter o encontro com Ele — observou.
O tormento acabou

Ao ouvir os exemplos citados pelo bispo Romualdo, Josiane F. C. Calazans, 26

anos, relembrou que era muito ansiosa.
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- Ha cinco anos, era depressiva devido a ansiedade e tinha insbnia, um vazio
interior. Participando das reunides de libertagcdo e aos domingos fui liberta. Hoje o

Senhor Jesus ocupa o primeiro lugar em minha vida — afirmou.

Jornal “A Folha Universal’ n°® 745

VIVA APOS TIRO NO OUVIDO

“Eu era muito infeliz, via vultos, ouvia vozes, tinha desejo de morrer desde crianca.
Aos 15 anos comecei a beber muito e a usar cocaina. Tentei o suicidio duas vezes
e, na ultima vez, s6 ndo morri porque minha méae fez um porpodsito com Deus na
Fogueira Santa do Monte Sinai. O Senhor Jesus ouviu 0 seu clamor e me salvou da

morte”, conta a auxiliar de enfermagem Cristina Ziebarth, 24 anos.

Quem acompanhou a louca vida que a jovem levava custa a acreditar em sua

mudanca.

- Mesmo sendo menor de idade, ela freqientava os lugares mais perigosos e
proibidos. Minha mée e meu padrasto tentavam me alertar que aquela vida estava

errada, mas eu ndo dava ouvidos — admite.

Tentativa de suicidio

Aos 17 anos, devido as brigas em casa, Cristina foi morar com uma amiga, mas

também nao deu certo.

- Um dia peguei uma corda, amarrei no pescoco e fui apertando aos poucos. Senti
dor, comecei a ficar roxa e a chorar. Queria morrer, mas lago me impedia de
continuar. Voltei para casa, fui ao médico e ele disse para eu fazer um tratamento

psiquiatrico, mas nao levei a sério. Ao contrario, aprofundei-me nos vicios — relata.

Risco de morte
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Aos 19 anos, Cristina Ziebarth acreditava que sua vida ndo tinha a menor
importancia. Um dia chegou em casa, pegou a arma do padrasto, que era

seguranca, e se trancou no quarto.

- Coloquei a ama no ouvido e atirei. Quando percebi que ainda nao tinha morrido,
pensei em pega-la novamente e dar o segundo tiro. Mas minha mae arrombou a
porta e me levou para o hospital. Eu fiquei consciente todo o tempo, ndo senti dor,
sangrei pouco, mas perdi o nervo facial direito, na hora meu rosto entortou todo —

relembra.

O caso da jovem era gravissimo. Os médicos lhe deram apenas trés horas de vida.
Se escapasse da morte, poderia fica numa cadeira de rodas ou com alguma

deficiéncia.
O voto com Deus

Dona Tereza Pankal, mée de Cristina, conta que tentou em diversas religibes mudar
o comportamento da filha. Ela dizia que, desde crianca, a filha era perturbada pelos

encostos, ouvia vozes e via vultos.

- O médico disse que eu tinha que leva-la para um hospital particular. Falou ainda
gue era para eu vender a casa, carro ou algum bem material par pagar os gastos e

salvar a vida dela — lembra.
Tereza se dirigiu ao banheiro do hospital e fez um clamor a Deus.

- Lembrei do meu voto com Ele na Fogueira Santa. Falei ao Senhor Jesus que a
vida da minha filha estava nas méos d’Ele. Se quisesse poderia livra-la da morte,
mas se fosse para continuar com a mesma vida, entdo que a levasse. As pessoas
me criticaram muito, mas ndo dei ouvidos, apenas confiei em Deus. Pois o voto que

fiz era a certeza da minha vitoria — acrescenta Tereza.
O impossivel aconteceu

Em pouco tempo, Cristina foi levada para um hospital publico melhor equipado, fez

0S exames necessarios e ficou apenas cinco dias internada.
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- O neurologista me chamou e explicou que a bala estava alojada na cabeca, mas
gue ela ndo corria perigo. Explicou que ela tinha perfurado o timpano e teria apenas
gue usar um medicamento no ouvido e nos olhos durante a vida toda, para néo ficar

surda e cega completamente, mas nem isso foi preciso — assegura.
Mudanca de vida

ApOs sua recuperacao, Cristina Ziebarth ainda relutou em entregar sua vida nas

maos de deus, mas, aos poucos, comecou a ir a [URD.

- Frequentei reuniées em horérios diferentes dos da minha mae, até que um dia a
convidei ara irmos juntas. Era o dia do meu batismo nas aguas. Nunca mais precisei
tomar remédios. Hoje sou uma nova pessoa, gracas aos votos de minha méae na

Fogueira Santa do Monte Sinai — testemunha.

Jornal “A Folha Universal’ n® 746
Os grandes milagres da Fogueira Santa de Israel
“Eu vi a grandeza de Deus no Sinai”

Johanesburgo/Africa do Sul — “Cheguei a Igreja Universal do Reino de Deus
arruinado e morando em um barraco. Quando chovia, tinhamos que nos mover
durante toda a noite, pois havia infiltragbes em varios lugares”, recorda o hoje bem-
sucedido empresario Siviwe Mpengesi. Ele garante que o grande diferencial em sua

vida foi o fato de ter participado da Fogueira Santa do Monte Sinai.

Com a sua vida completamente destruida comecou a participar dos propoésitos de

oracédo da Igreja Universal.

- De imediato consegui um emprego. Trabalhava como seguranca, porém n&o
estava feliz, meu salério ndo chegava a US$ 200 por més. Quando se iniciou o
propoésito da Fogueira Santa, fiz meu vota com Deus. E foi nessa campanha que Ele
mudou minha visao, pois desde entdo passei a crer que eu poderia abrir a minha

propria companhia de seguranga — conta.
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Decidido a mudar de vida, Siviwe conseguiu registrar uma empresa, que logo
comecou a prosperar. Em menos de um ano ja estava com mais de 100

funcionérios.

- Além disso, eu pude morar em outra casa, deixando para traz aquele barraco que

chovia mais dentro do que fora. Também comprei um carro zero — relata.
Tudo ou nada

Segundo Siviwe, apesar da visivel mudanca, muitos duvidavam da sua

prosperidade.

- Muitos me diziam: “Isto é obra do destino”; “Alguém o ajudou”; “Vocé tem muita
sorte”. Essas palavras provocavam uma revolta muito grande dento de mim. Fiz
novamente o propésito da Fogueira Santa e decidi sacrificar mais do que nunca.
Queria comecar do zero para que todos soubessem que o que eu havia adquirido
veio por intermédio de uma prova de fé. Empenhei-me ao maximo, dei o meu tudo.

Fiz questao de ficar na dependéncia do Senhor Jesus — assegura.
Honrado por Deus
Apbs o seu voto com Deus, ele garante que foi duplamente abengoado.

- Abri uma outra companhia que agora me proporciona um excelente lucro mensal.
Tenho mais de 300 empregados e ampliei meus negécios. Minha empresa é
responsavel pela manutencdo do aeroporto que um dia eu era um mero seguranca.
Todas as vezes que vou ao aeroporto, meus antigos colegas de trabalho sdo os que
abrem o portdo para mim. Eles ndo acreditam no que aconteceu na minha vida —

garante.
Mudanca surpreendente

Constantemente, Siviwe é indagado como um negro que possui apenas um

certificado de seguranca e se tornou um grande empresario na Africa do Sul.

- Eu sempre respondo dizendo que minha vida mudou através do poder de Deus,

pois ndo tenho nenhum diploma. Meu Unico estudo € a minha fé. Hoje tenho seis
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carros novos. Comprei uma casa enorme onde eu e minha familia estamos vivendo
em perfeita paz e harmonia. Muitos dos que eu lutava para virem a Igreja e que me
criticava, hoje me perguntam: “O que eu posso fazer para ter uma mudanca de vida
gue vocé teve?”. Sempre respondo que eu vi a grandeza de Deus no Sinai —

testemunha.

Jornal “A Folha Universal” (Agosto de 2006)

Florian6polis/SC — Para a empresaria Antonieta Max dos santos, 36, o dizimo é
fundamental para se ter uma vida vitoriosa. Dona de uma conhecida panificadora e
confeitaria de Joinville, afirma que o seu progresso financeiro provém de sua

lealdade a Deus.

Antonieta recorda que nasceu numa familia pobre e comecou a trabalhar cedo como
domeéstica para ajudar nas despesas. Pensando em melhorar de vida, casou-se

jovem, porém os problemas logo comegaram.

- Meu esposo tinha um bom salario, mas o dinheiro ndo rendia. Com isso,
comecamos a adquirir dividas que aumentavam. A miséria era tanta que meus filhos

ndo tinham o que comer ou vestir e viviamos de doacdes — relata emocionada.

Financeiramente fracassada, nome sujo na praca, cheques devolvidos e devendo a

agiotas. Foi assim que Antonieta chegou a Igreja Universal.

- Frequientando as reunides aprendi que para vencer teria que colocar em pratica a
fé e ser dizimista fiel. A partir daquele dia minha vida mudou radicalmente. Eu estava
desempregada e comecei a fazer bolachas caseiras para vender nas ruas da cidade

—diz.

Em pouco tempo, o saboroso biscoito ficou conhecido e, devido a grande quantidade

de vendas, ela conseguiu quitar todas as dividas e recuperar o crédito.

- Com muita luta, adquiri uma panificadora e confeitaria, que é uma das mais bem

equipadas e bonitas da regido. Sou dizimista fiel e tenho prosperado a cada dia,
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tenho desfrutado de uma vida de fartura e béncdos. Tudo o0 que conquistei é
resultado de minha fidelidade a Deus — conclui.

Sao Paulo/SP — A boa aparéncia, inteligéncia e esfor¢co de Selma da Costa, 32, ndo

foram suficientes para garantir-lhe um bom emprego.

- Eu ndo parava mais do que trés meses em um emprego: quando nao era demitida,
pedia demissdo. Cheguei a trabalhar como diarista, faxineira e vendedora
ambulante, mas também néo deu certo. Isso me deixava muito frustrada e deprimida

— lamenta.

Um dia, Selma recebeu um convite para participar de uma reunido na Igreja
Universal. Ela foi, ndo gostou do que ouviu e, por isso ndo retornou. Porém, a

semente foi plantada em seu coracgao.

- Lembrei-me do pastor dizendo que Deus poderia mudar a minha vida e decidi
conferir. Foi quando descobri que eu ouvia falar de Deus, mas ndo O conhecia.
Comecei a participar das reunides e aos poucos, a velha Selma morreu. Fui liberta
dos vicios e de todo o mal que atrapalhava a minha vida. Passei a ser dizimista fiel

pois tinha sede de vencer — recorda.

Selma comecou a trabalhar como manicura, foi se especializando na area de beleza
e estética até abrir o seu saldo num ponto comercial privilegiado da cidade de Sé&o

Paulo. Ela afirma que tudo o que possui atualmente € fruto da sua fidelidade a Deus.

- Ser dizimista é tudo, porque quando vocé é fiel nos dizimos, Deus te honra. Hoje o
Senhor Jesus € meu sOcio. Sou grata por tudo o que tenho e por ser dizimista —

testemunha.

Jornal “A Folha Universal” n® 763 (novembro de 2006)
De bdia-fria a empreséario

Alice Mota



200

Como acontece com muitos brasileiros, Ary Tavares Alves, 49 anos, comecou a
trabalhar na roga quando ainda era crianga. Aos 21, deixou 0s pais e 0s irméos mais
novos no interior do Estado do Espirito Santo e foi buscar uma vida melhor na
cidade do Rio de janeiro. No inicio, aquilo que parecia ser um sonho passou a ser
um sofrimento: de bdia-fria passou a cameld. Agora, ele ndo plantava, vendia
plantas na feira; ndo comia mais em marmitas, bebia agua da torneira, e era a
vizinha quem lhe dava um prato de comida; n&o vivia mais com 0s pais, morava num
guartinho sem janela e banheiro e ndo andava mais pelos campos, mas por ruas

barrentas e sem tratamento, onde morava num barraco.

Muitas humilhagoes

Foram anos dificeis. A situacdo, que ja era terrivel, piorou quando se casou. A
esposa Cristiane, que antes de casar tinha uma vida estavel com os pais, passou a

ajuda=lo.

-Minha esposa nunca havia passado necessidades com os pais. Isso me angustiava.
Quando casamos, aluguei um imével, mas ndo consegui manté-lo por muito tempo.
Fomos entdo morar em uma casa propria que eu ja tinha, porém com muitos
problemas: janelas quebradas e portas sem fechadura. Para melhorar nossa renda,

ensacavamos legumes e ofereciamos de casa em casa — lembra.

Ary tinha um carro, mas enguigava com freqiiéncia por causa de falta de gasolina ou

por problemas mecanicos, que causava muitos constrangimentos ao casal.

- Era uma Kombi velha que precisava ser empurrada. A minha revolta contra aquela
situacdo aconteceu no dia em que vi minha esposa gravida, empurrando, junto
comigo, aquele carro enguicado num engarrafamento. As pessoas olhavam e néo
ajudavam. Naquele momento, fiz um clamor a Deus: “Senhor, ndo posso mais vier

nessa situagcdo. Nao aceito essa vergonha” — conta Ary.
Momento de transformacéao

O ex-boia-fria chegou a IURD muito desmotivado, mas ainda restava a esperanca de
gque o Senhor Jesus pudesse mudar a sua vida. Apos ter recuperado sua auto-

estima passou a fazer propdsitos com Deus.
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- Decidi participar da Fogueira santa, fui perseverante e em nenhum momento
duvidei que seria abengoado. Hoje sou um empresario, proprietario de uma grande
floricultura. Temos trés caminhdes, carros de passeio, casa de praia, sitio — onde
crio gado -, imoveis alugados e terreno em um condominio, onde vou construir uma
casa ainda melhor para morarmos. Eu e Cristiane somos felizes com nossos filhos,

Ary janior, de 13 anos, e André, de 10 — testemunha.

Jornal “A Folha Universal’ n® 767 (dezembro de 2006)

De endividado a empresario bem-sucedido

Americana/SP — “Trabalhei durante 22 anos agindo pela forgca do meu brago sem,
contudo, conquistar absolutamente nada. A mudanca, em todos os sentidos, sO
aconteceu quando Deus tomou a dire¢gdo da minha vida e eu aprendi que somente
através do sacrificio seria possivel uma transformacéo completa, porque até entéo
s6 havia tido melhoras. Participei da Fogueira Santa porque ndo aglentava mais
sofrer e a minha vida mudou completamente”, declara o empresario do ramo

fotogréafico Aristodemo Caetano Gatti, 53 anos.

Sem diregéo

Ele conta que, mesmo trabalhando muito, ndo conseguia propiciar a familia um
conforto financeiro em funcéo dos problemas do dia-a-dia, passava a maior parte do

tempo nervoso, deprimido e irritado com tudo e com todos.

- Tratava as pessoas com grosseria: clientes, fornecedores, funcionarios. Em casa
nao era diferente. Quando me casei, tudo parecia perfeito, mas logo comegaram as
brigas. A principio verbais, mas, com o passar do tempo, intensificaram-se, até
tornarem-se agressoes fisicas — chegamos ao extremo de arrancar sangue um do
outro. Por diversas vezes ameacamos nos separar. Era uma destruicdo total. O
relacionamento com meus filhos era muito complicado. Muitas vezes eu negava o
gue eles me pediam n&o apenas pela situacao financeira, mas porque era uma

pessoa ruim de coracdo. Nao os via com carinho, com amor. Na verdade tinha um
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vazio imenso na alma. Eu néo tinha paciéncia e viviamos numa desavencga sem fim

— relembra.

No aspecto profissional, Arisodemo n&do conseguia alcancar sucesso, embora

tivesse muita experiéncia no segmento em que atuava — e ainda atua.

- O meu problema era a falta de ponderacéo. Queria resolver tudo na hora, do meu
jeito, o que acabava prejudicando o meu trabalho, afinal, ndo tinha uma direcao
certa, queria agir de acordo com os meus pensamentos. Chegou uma época em que
entrei em desespero, pois as dividas se acumulavam e eu ndo via uma saida para

quita-las.

Um dia, na loja, Aristodemo sentiu uma angustia profunda. Estava imensamente
descontente e infeliz. Chorou muito porque nao sabia mais o que fazer para dar um
fim a tanto tormento. Passou muitas noites em claro e quando conseguia dormir,
acordava mal, pois ficava pensando em uma forma de resolver os problemas. Na
época, estava disposto a vender a Unica loja que possuia para pagar as dividas que

havia contraido e voltar a ser um funcionério.
O desejo de mudanca

A transformacdo comecou a acontecer quando a esposa, Sandra Gatti, chegou a
IURD e passou a agir de forma diferente dentro de casa. Ela ja ndo revidava as
agressodes do marido, agia com amor e tranquilidade, o que o fez procurar entender

0 que estava acontecendo.

- O comportamento dela mudou, ndo brigavamos mais, ela passou a me ouvir e iSso
fez a diferenca porque eu também desejei mudar. Nesse intervalo, Sandra participou
da Fogueira Santa e fez um propésito em favor da nossa vida sentimental e familiar.

Seis meses depois decidi acompanha-la a Igreja — conta.

- Comecei a fazer as correntes e a mudanca foi acontecendo dentro de mim. Claro
gue nao foi da noite para o dia, exigiu muita perseveranca. Na ocasiao, ouvi falar da
Fogueira Santa, decidi participar e Deus mudou minha visdo, deu-me nova direcao.
Com muito sacrificio, as coisas foram mudando: a loja — que outrora estava em

gueda — comecgou a prosperar, o trabalho dobrou, novos clientes chegaram e eu



203

aprendi a conciliar tudo com tranquilidade. Ja ndo era mais aquela pessoa agressiva

— afirma.
A volta por cima
Profissionalmente, a vida de Aristodemo deu uma guinada.

- Teve a oportunidade de abrir a segunda loja; algum tempo depois, a terceira e,
atualmente, estamos com a quarta loja, algo imponente e inovador, com
equipamentos de ultima geracdo. Antes, sO colhia derrota, mas hoje, ap6s nove
anos na presenca de Deus, tudo se fez novo. Recentemente adquiri um terreno
onde construiremos a sede da empresa. Temos carros € moramos em uma casa
ampla, da forma que sonhamos. Nosso casamento foi restaurado, meus filhos
trabalham comigo nas lojas e hoje vivemos em harmonia. Enfim, houve uma

transformacéo em nossas vidas em todos os sentidos — conclui o0 empresario.
ACONTECEU NA UNIVERSAL
Fé que promove a superagéo

Salvador/BA — A baiana Elisia de Souza Montenegro, 44 anos, é mais um
incontestavel exemplo de que a fé, quando usada de forma inteligente e pautada na
palavra de Deus, influencia positivamente a vida daqueles que a praticam.
Proprietaria de duas lojas, ela comercializa pecas femininas que vao da moda praia
ao jeans. A empresaria conta que enfrentou momentos dificeis, quando, de repente,
as vendas cairam e suas dividas s6 aumentavam. Com isso, passou a viver

angustiada e desesperada.

- Quem tem uma empresa sabe que existem momentos em que ha débitos, porém
sempre com o planejamento para salda-los. Fi=ui acumulando dividas e ndo sabia

como paga-las. A minha auto-estima declinou — relembrou.

Foi sem animo para prosseguir que Elisia chegou ao Templo Maior da Igreja
Universal, localizado na Avenida Antonio Carlos Magalhdes 4278, em Salvador. L4,
ela aprendeu a usar a fé como arma para mudar aquela situacdo. Na IURD

entendeu a importancia de se tornar dizimista. Ciente de que nada acontece da noite
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para o dia, Elisia lutou e perseverou, mesmo nos momentos em que as coisas

pareciam nao dar certo.

- O fato de ter aprendido a confiar em deus e a devolver o dizimo fez toda a
diferenca na minha vida. Recuperei minha auto-estima, consegui pagar as dividas e
tenho seguido em frente, investindo e colhendo bons frutos. As lutas sempre vém,

assim como as vitorias também — finalizou.
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