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RESUMO

O estudo do protestantismo ¢ algo que tem fascinado a muitos pesquisadores nos ultimos
anos. A multiplicidade que o constitui, as combinagdes que ele engloba e as metamorfoses
pelas quais tem passado sdo o cerne tematico dessa dissertacdo. Com a finalidade de
contribuir com as pesquisas vigentes no campo da historia das religides e religiosidades, esse
trabalho visa estudar as metamorfoses do sagrado no protestantismo brasileiro, a partir do
caso da Igreja Presbiteriana Independente Filadélfia, em Londrina. Para tanto, articulado
tedrica e metodologicamente com o pensamento de Michel de Certeau, e com as nocdes de
pratica e experiéncia, empreendeu-se uma investigacdo que combinou diferentes fontes: orais
— entrevistas com lideres e membros da IPI Filadélfia e outras pessoas direta ou indiretamente
envolvidas nos processos analisados — e escritas, quais sejam, documentos proprios da igreja e
outros produzidos por lideres e tedlogos da Igreja Presbiteriana Independente do Brasil, seja
em ambito institucional ou de carater mais académico. Constata-se, a partir desse caso, que 0
tema do “avivamento”, que gerou crises e divisdes na IPI na década de 1970, ¢ um assunto
recorrente na historia da IPI Filadélfia, e que reapareceu de modos diferentes em diferentes
periodos, mudando perspectivas, gerando metamorfoses. Postulou-se que o sagrado que se
manifesta nesse dmbito ndo ¢ fruto de mera repeticdo de modelos, mas de recriacdes,
reinvengdes da tradicdo, a partir da experi€ncia singular de fé das pessoas em seus contextos
particulares de vida. Em virtude disso, tanto nos discursos como nas praticas religiosas
ocorreram rupturas, que ora penderam para uma flexibilizagdo, ora para um reforco de
trincheiras religiosas. Metamorfoses do sagrado se constitui, portanto, em um emblema de
posturas e praticas que ora combinam, ora repelem elementos dispares e que revela as fissuras
e inversdes do pensavel contidas no hiato engendrado numa comunidade de praticantes entre a
fé representada e a fé experimentada.

Palavras-chave: Igreja Presbiteriana Independente Filadélfia; avivamento; protestantismo;
metamorfoses do sagrado; praticas; experiéncia; tradigado.
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ABSTRACT

Studying Protestantism is a fascination for many researchers for the last few years. The
thematic core of this thesis is made up by its multiplicity, embodied combinations and
constant metamorphosis. Through historical theories and researches about the religions and
religiosities the goal of this assignment is to contribute of studying the metamorphosis on the
sacred in the Brazilian Protestantism by the study case of Philadelphia Independent
Presbyterian Church in Londrina (PIPC). In order to do that, working with Michel de Certeau
theory and methodology thinking and with the concepts of practice and experience, this
investigation was combined from different sources, as well as: orals by interviews with
leaders and members of PIPC and others direct and indirect involved people in the analysis,
and writing, as follows: church documents and leaders church production and also church
theologians of Independent Presbyterian Church of Brazil (IPI), both institutionally and
academically. From this study case it flew the theme of “revival”, which caused crisis and
divisions in the IPI during the decade of 1970, whose subject is still alive in the life of PIPC,
and reappeared with different ways and periods, changing perspectives, and so
metamorphosing. It is admitted that manifestation of sacred in this environment is not a
consequence of mere repetition and patterns, but recreation, reinventions of tradition, from a
simple people faith experience in their private life context. In addition to that, both in
discourses and religious practices have occurred ruptures, as going to flexibility as going to a
reinforcement of religious trenches. Metamorphosis of sacred is thus an emblem of postures
and practices that both combines and repels double elements, and also it reveals the fissures of
thinkable inversion within the hiatus in the community of practitioners between represented
faith and experienced faith.

Keywords: Philadelphia Independent Presbyterian Church; revival, Protestantism;
Metamorphosis of sacred; practices; experience; tradition.
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INTRODUCAO

“Coloque uma faixa grande na frente dessa igreja, dizendo: O avivamento ja chegou!”,
conclamou o pastor Nilton Tuller, preletor convidado da Campanha “Aviva 2008, realizada
em Junho/Julho de 2008, na Igreja Presbiteriana Independente Filadélfia', em Londrina. A
igreja estava repleta de gente para uma noite especial. Era o encerramento dessa campanha,
com duracdo de sete semanas. Pessoas de outras igrejas na cidade estavam presentes,
vigilantes, avidas pela chegada do avivamento, de um movimento extraordinario do sagrado,
entdo anunciado. O clima religioso parecia ser promissor para um acontecimento de tipo
fortuito, uma presenga sobrenatural, algo que os membros dessa igreja esperavam ha alguns

anos, o retorno do avivamento, o “retorno do diferente”.

A equipe de musica ministrava um cantico sugestivo, no qual se dizia repetidas vezes:
“O meu calice transborda, o meu calice transborda”. Ndo bastava ter um calice cheio,
almejava-se um calice transbordante do “vinho divino” invadindo os corredores ¢ fileiras da
congregacdo. Enquanto isso, o dirigente da equipe dizia: “Se vocé foi batizado pelo Espirito
Santo e fala em linguas, fale em linguas”. Em seguida, ele mesmo comega a balbuciar
palavras desconhecidas, uma “lingua estranha”, sobre-humana, evidenciando, aos que créem,

o batismo aludido, sendo que muitas pessoas da igreja comegavam a fazer o mesmo.

Ao final do culto, quando Tuller concluia sua prele¢ao, foi feito um apelo, convidando
as pessoas, que desejassem ser tocadas de modo especial pela “novidade de Deus”, a que se
dirigissem a frente, em fila, para receber uma “oragdo forte” dos obreiros da igreja, entre os
quais havia alguns pastores e outros membros, responsaveis por orar ¢ interceder por aquelas
pessoas, declarando cura, decretando libertagdo. Os obreiros formavam um tunel, e por ele as
pessoas deveriam passar para receber a “un¢do com o6leo” e a suposta cura, em todos os

sentidos possiveis e necessarios.

A medida que as pessoas afluiam, o pastor alertava: “Todos vdo orar por vocé. Mas
cuidado, pode ser que alguns caiam enquanto passam. Se enquanto vocé estiver passando pelo
corredor Deus disser ‘Caia’, pode cair! Caia na presenca do Senhor”. Assim, algumas pessoas,
antes mesmo de chegar ao corredor, estavam trémulas, cambaleantes, como se estivessem
¢brias. Em alguns momentos, os presentes puderam ouvir gritos, gemidos, ver alguns

pulando, outros ameagando cair ao chao, e outros ja deitados, com expressoes extaticas. Como

1 Esse ¢ o nome por extenso da comunidade. Doravante, utilizarei o termo abreviado: IPI Filadélfia.
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era fim de noite, Tuller procurava estimular o publico a ficar e experimentar a “ben¢ao”: “Nao

va embora”, o proferiu, “perca o 6nibus, mas ndo perca a beng¢do”.?

Cerca de trinta e seis anos antes, em 1972, porém, Tuller, entdo pastor da Igreja
Presbiteriana Independente do Brasil (IPIB), dirigindo uma congrega¢do na cidade de
Cianorte, Parana, era convidado a sair dessa denominagdo, junto com um grupo consideravel
de pastores, na reunido do orgdo diretivo maximo da institui¢ao, o “Supremo Concilio”, na
cidade de Brasilia, Distrito Federal. A razdo anunciada para a excomunhao era precisamente o
“avivamento espiritual”, que Tuller e muitos de seus colegas vinham apregoando em suas
igrejas, espalhadas pelo Brasil afora, e que causara uma crise institucional e doutrinaria que
levaria os dirigentes da IPIB a discutir seriamente a questdo em ambito nacional, no intuito de
controlar algo que parecia, ha certo tempo, estar além do controle. O resultado da expulsdo e
resolugdes outras desse concilio foi que, com a saida desses lideres da denominagdo, muitas

igrejas locais passaram por divisdes, dentre elas, a propria IPI Filadélfia.

A ironia desse acontecimento, entretanto, esta no fato de que o mesmo Tuller, que
outrora havia sido banido pelas portas do fundo da IPIB, em razdo de ter espalhado os
“germes” de um avivamento, adotado por muitos membros de igrejas, mas renegado pela
cupula da denominagdo, regressa pelas portas da frente em carater extraordinario em 2008, a
uma das igrejas da IPIB, a IPI Filadélfia, para realizar uma “Campanha de Avivamento”.
Entre esses dois paralelos antagdnicos da historia de um mesmo lider (Tuller), de uma mesma
denominac¢do (a IPI) e de uma mesma igreja local (a IPI Filadélfia), ha um hiato marcado por
metamorfoses religiosas, que nao so transformaram o rosto do protestantismo brasileiro, como
também foi sendo construido um campo fértil de analise para historiadores, socidlogos,
antropologos e outros pesquisadores interessados nas religides e religiosidades e seu universo

de leituras e combinagdes possiveis.

E como forma de observagdo pratica da maneira como operam algumas dessas
metamorfoses e combinagoes, escolhi fazer um estudo de caso na IPI Filadélfia. Em primeiro
lugar, porque um estudo de caso, em particular, permite ao historiador uma aproximacao com
as experiéncias vivenciadas no ambito do préprio grupo pesquisado, bem como com as
historias que sdo contadas e recontadas pela comunidade de praticantes, dos que estiveram ou
estdo no interior da experiéncia. Nesse sentido, ha aqui uma aproximacao indispensavel entre

a historia e a antropologia, como destaca Roger Chartier:

2 Cf. Observacao participante, feita na Igreja Presbiteriana Independente Filadélfia em 28/07/2008.
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A antropologia tem muito a oferecer ao historiador: uma abordagem (ganhar a
entrada em outra cultura a partir de um rito, texto ou ato, aparentemente
incompreensivel ou opaco); um programa (“tentar ver as coisas a partir do ponto de
vista do nativo, entender o que ele quer dizer e buscar dimensdes sociais do
significado™); e um conceito de cultura como “mundo simbdlico” no qual simbolos
compartilhados servem ao pensamento ¢ a agdo, moldam classificacdo e julgamento,
e fornecem avisos e acusa¢Oes. Entender uma cultura, entdo, é acima de tudo
redescobrir as significagdes investidas nas formas simbdlicas das quais a cultura se
utiliza. (Apud. PROENCA, 2007, p. 08).

Em segundo lugar, porque essa comunidade tem em sua historia uma relagdo muito
peculiar com as mencionadas transformagdes pelas quais passou o campo religioso protestante

nos idos de 1970, e as que estdo em processo até os dias de hoje.

A comunidade existe (como igreja organizada) desde 1965, na Vila Casoni, em
Londrina, mesmo bairro onde comegaram suas primeiras reunides de Escola Dominical, em
1943, na casa da professora Guiomar Brudder. E, pelos relatos contados por seus membros,
essa ¢ uma comunidade que, em maior ou em menor medida, dependendo da situagao
vivenciada, sempre esteve aberta a mudangas ou a reformas em sua maneira de ser. “E uma
igreja que ndo tem medo de mudar”, confidenciou Leonardo Mendes Neto, um dos pastores

atuais da comunidade, em uma conversa informal.

Ao mesmo tempo, tentarei expor que essa sua ligeira flexibilidade para com as
novidades, que tanto tiveram procedéncia externa como interna a comunidade, gerou nao
somente dividendos — me refiro aqui ao perfil carismatico®, celebrado por muitos de seus
membros — mas também possiveis perdas, lamentadas pelos mesmos, do ponto de vista
institucional, sim, mas também afetivo; perdas essas expressas em conflitos e rupturas
vivenciadas pela comunidade ao longo de sua historia. E a primeira dessas rupturas
marcantes, como ja narrado, se dd em 1972, com a saida de um grupo de lideres ¢ membros da
igreja em virtude de um movimento de renovacdo e avivamento concebido no interior dessa
igreja e que, por sua vez, gerou uma “crise de identidade” que culminou na cisdo. Dessa cisdo,
surgiu em Londrina, no mesmo ano, a Primeira Igreja Presbiteriana Independente Renovada,

de vertente pentecostal.

Uma de minhas observagdes nessa pesquisa € que essa comunidade apresentou, em
situagdes diversas, um misto de encanto e estranhamento frente as metamorfoses que se

procederam em seu interior, muitas delas ligadas com esse perfil mais carismatico da igreja e

3 Para todos os efeitos, o uso do termo “carismatico” nesse contexto refere-se a palavra “carisma”, que
significa dons. Assim, 0 movimento carismatico ou as igrejas com um perfil carismatico sdo aquelas que dao
maior vazao e énfase a chamada manifestacdo dos “dons espirituais”. O mais propalado dentre os dons ¢ o
chamado “dom de linguas” ou “glossolalia”, em que individuo munido de tal dom ¢é capaz de falar em
“linguas estranhas”, também concebida como “lingua dos anjos”.
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suas “aproximagdes e conflitos” (CAMPOS, 1996) com o movimento pentecostal, que
afetaram nao somente a vida institucional, o culto e as formas litargicas da igreja, mas
também as historias de vida das pessoas que presenciaram e introjetaram, em seu modo de ser,
a intensidade de tais experiéncias. A mutualidade e cumplicidade comunitiria em muitas
delas, me permite concluir que ¢ insuficiente uma abordagem de tais mudangas,
especialmente as mais recentes, nos anos 90, apenas no sentido de uma “pentecostalizacao”
proveniente de fora, sem nenhum processo de recepgdo-criagdo engendrado em sua vida
comunal interna. E preciso, antes, investigar posturas, condutas e praticas que foram sendo
ora adotadas e preconizadas, ora combatidas e rechagadas, e que permitam uma avaliaciao

mais nuang¢ada dessas relagoes.

Um dos pontos centrais dessa investigacdo, portanto, norteia-se pelas seguintes
questdes: como tem se dado essa ja averiguada coexisténcia de tragos litlirgicos e teologicos
peculiares de uma tradi¢do reformada*, da qual faz parte o presbiterianismo independente no
Brasil, aliados ou avessos a elementos que, para muitos, representam uma “contravengao” dos
valores que norteavam as visdes de mundo dos membros desta determinada confissao? Como
tem sido a convivéncia da membresia® mais “ortodoxa” com aqueles que foram e sdo
considerados “renovados” ou “avivados” e promotores das praticas condizentes a sua antiga

ou nova identidade dentro da IPI Filadélfia?

Quando iniciei essa pesquisa, confesso ter tido pretensdes muito maiores, de
entrevistar varias pessoas, assistir a muitos cultos, colher o montante maior de documentos
interconectados que conseguisse, além de abordar ndo somente uma, mas trés igrejas onde
ocorrem fendomenos muito similares ao que pretendo analisar, na cidade de Londrina. Todo
esse planejamento foi, em certo sentido, apropriado, para que se cumprisse uma etapa da
evolucdo dessa investigacdo. Contudo, chegou um momento em que foi preciso colocar os pés

no chao e perceber que tais pretensdes eram demasiadas para os limites deste trabalho.

Desse modo, passei entdo a etapa de triagem documental e delimitagdo dos percursos —

tematico, tedrico e historico. Eis entdo que cheguei ao tema do “avivamento” — tema ao qual

4 O entendimento de tradigdo reformada ¢ controverso, pois inclui uma gama de doutrinas e expressodes
teologicas — como a da majestade e gloria Divina, a doutrina da Providéncia, a autoridade maxima das
Escrituras - que foram desenvolvidas e adotadas como principio pelos reformadores, luteranos e calvinistas,
do século XVI, mas também trabalhadas por seguidores de correntes diferentes, como Jodo Wesley, no
século XVIIL. De qualquer forma, me parece razoavel adotar a percep¢do de John Leith em seu livro 4
tradi¢do reformada: uma maneira de ser na comunidade cristd, que entende a tradigdo reformada como
sendo “o padrdo de cristianismo protestante que tem suas raizes na Reforma do século XVI, na Sui¢a ¢ em
Estrasburgo” (LEITH, 1996, p. 08).

5 Determinado corpo de membros de uma comunidade, seita ou religido.
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me dedico mais especificamente no primeiro capitulo, ¢ que reaparecera, doravante, em todo
o trabalho — em decorréncia de um afunilamento ¢ de um olhar mais cuidadoso para tudo o
que até entdo vinha sustentando como hipotese® (e até de algumas conclusdes) levando em
considera¢do os documentos mencionados e a peculiar e instigante historia da IPI Filadélfia.
O produto deverd surgir de um cruzamento, que espero ter sido proficuo, das fontes

mencionadas e o que de peculiar observei em cada uma delas.

Quanto a producdo historiografica especifica acerca de meu objeto de pesquisa, desde
a elaboracdo e delimitagdo do trabalho como projeto, verificou-se que havia uma caréncia de
obras que enfocassem esse fendmeno do ponto de vista historiografico. Ha, com certeza, uma
vasta bibliografia — algumas delas foram ou serdo aqui mencionadas e utilizadas — sobre as
muitas facetas do protestantismo, em especial sobre o pentecostalismo e o
neopentecostalismo, que ja surgiram e que continuam surgindo, levando em consideracao a
contribuicdo ndo somente de historiadores, mas também de socidlogos e antropdlogos da
religido.’

Por outro lado, existem varios artigos que foram produzidos por pastores e tedlogos da
Igreja Presbiteriana Independente, em carater de avaliagdo histdrica, institucional e teoldgica

dessas transformagdes ocorridas especialmente em sua denominagdo, € mais especificamente,

6 Como a questdo da neopentecostalizagdo das igrejas historicas. Percebi que esse, apesar de ser um termo
apropriado de um ponto de vista analitico mais amplo, ndo se encaixava totalmente com o que comecei a
observar: primeiro, ao delimitar meu campo de pesquisa (a Igreja Presbiteriana Independente Filadélfia), e,
segundo, ao lidar diretamente com os documentos escolhidos e produzidos nessa pesquisa. O termo
“neopentecostalizagdo” ¢ referente ao “neopentecostalismo” — expressdo utilizada por Antonio G. Mendonga
(1992), Leonildo S. Campos (1994) e pelo socidlogo Ricardo Mariano (1995) em sua dissertagdo de
Mestrado pela USP, posteriormente publicada com o titulo: Neopentecostalismo: A Sociologia do Novo
Pentecostalismo Brasileiro — que se designa, nos termos de Paul Freston, como a “terceira onda” do
pentecostalismo — movimento carismatico que privilegia os dons e o “mover” do Espirito Santo (fazendo
alusdo ao “pentecostes” do livro de Atos dos Apostolos, Novo Testamento), cuja aparigdo publica se deu
primeiramente em Topeka (1901) e Los Angeles (1906), ambas cidades norte-americanas —, trazido para o
Brasil em 1910 pelo italiano Luigi Francescon, que no mesmo ano fundou em Sao Paulo a Congregacdo
Cristd do Brasil; e em 1911, em Belém do Para, por meio dos irmdos suecos Daniel Berg e Gunnar Vingrem,
fundadores da Igreja Evangélica Assembléia de Deus. Estas duas denominagdes representam o chamado
Pentecostalismo Classico ou de “primeira onda”. A “segunda onda” do pentecostalismo (que surgiu na
década de 50, resultante, em sua maior parte, da fragmentacdo do pentecostalismo classico) ¢ comumente
denominada Pentecostalismo de Cura Divina ou Neoclassico, representado principalmente pelas seguintes
denominagdes: Igreja do Evangelho Quadrangular, Igreja Pentecostal O Brasil para Cristo e Igreja Nova Vida
(1960). Ja o Neopentecostalismo, formou-se a partir da década de 70 e encontrou a sociedade brasileira
urbanizada, vivendo uma crise social sem precedentes em sua historia. Este movimento tem como maiores
denominagdes a Igreja Universal de Reino de Deus (1977) e Internacional da Graga de Deus (1980).

7 Para fins de consulta e pesquisas nessa area, gostaria de fazer uma mengdo a parte aos trabalhos que dois
historiadores do fendmeno religioso neo/pentecostal no protestantismo produziram como tese de doutorado
mais recentemente. O primeiro deles ja foi publicado, o segundo ainda esta no prelo, quais sejam: OLIVA,
Alfredo dos Santos. A histéria do Diabo no Brasil. Sdo Paulo: Fonte Editorial, 2007; PROENCA, Wander
de Lara. Sindicato de Magicos: uma historia cultural da Igreja Universal do Reino de Deus (1977-2006).
Tese de Doutorado. Assis: UNESP, 2006. Uma lista completa desta historiografia a que me refiro podera ser
encontrada na bibliografia desta dissertacao.
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acerca de temas como o “avivamento espiritual”’, a IPI e os “renovados”, bem como
ponderacdes sobre o fendmeno pentecostal/neopentecostal e a relagdo que IPI teve ou tem
com ele. Minha intengdo, ao manusear esses textos, sera a de dialogar com eles,
problematizando-os e fazendo gradativamente um inventario de alguns dos discursos que se
fazem presentes nesses documentos. O que eles pontuam, tencionam ou ocultam? Qual a
relagdo que essas andlises podem ter com o caso da IPI Filadélfia? Qual ¢ o resultado
especifico de uma comparagdo entre tais discursos e as praticas ali vigentes? Essas sdo

algumas das questdes que desejo focalizar nessa analise documental.

O campo religioso brasileiro dinamiza-se por sua constante mutagao e plasticidade, e
os historiadores, enfim, come¢am a preencher uma lacuna® que havia no ambito da historia
sobre a questdo das religides e religiosidades. Como se escreve uma historia social das
religides e religiosidades? Escreve-se respeitando e levando em consideracdo a flexibilidade
do campo, de seus atores e suas prdticas e experiéncias. Isso torna ainda mais desafiadora a
tarefa de iniciar um trabalho sobre essa tematica. Que “novos” fendmenos podem ser
estudados e sob quais perspectivas ou lentes? Como esses fendomenos podem ser captados
pelo discurso histérico? Invertendo a questdo, como a historiografia pode contribuir na

constru¢do de discursos acerca de fendmenos religiosos?

No que concerne ao estudo das religides e religiosidades, quer dizer, daquilo que pode
ser (e €) visto como constructo humano e, a0 mesmo tempo, suposta expressao de seu estado
interior mais primitivo, os historiadores podem se encontrar frente a outra aporia: como
analisar objetivamente aquilo que ¢ produto de subjetividades ou de “pura” abstracdo? Ou,
como interroga Dominique Julia, “como compreender com as nossas categorias mentais €

nossos conceitos de hoje o que ¢ fundamentalmente diferente, ou fundamentalmente outro?”

(JULIA, 1976, p. 109. Grifo do autor).

Ora, se uma das matérias-primas da historia ¢ aquilo que o homem faz — ainda que
suas expressoes possam se configurar como mentalidades ou discursividades — poder-se-ia
identificar nas praticas um aporte inicial para o estudo das religides e religiosidades. Um dos

sentidos desse termo, o qual adoto ao longo desse trabalho, ¢ aquele dado pelo historiador

8 Lacuna esta que foi pontuada por Ronaldo Vainfas (2000), ha alguns anos atras, numa entrevista concedida a
Folha de Sao Paulo. Ali ele afirma: “Nao deixa de ser intrigante essa lacuna, sendo o Brasil até hoje
embebido de religido, pais catolico onde se multiplicam seitas protestantes e onde o sincretismo religioso esta
em toda parte, como na Umbanda carioca. Isso sem falar nas africanidades, como o candomblé baiano, e
noutros ritos de morfologia complexa, como os catimbés tradicionais ou o ‘moderno’ Santo Daime. E
evidente o contraste entre a forca de nossa religiosidade e a desatengdo de nossa historiografia”. Folha de
Sao Paulo, edicao de 02 de Abril de 2000.



18

Michel de Certeau — principal referencial tedrico dessa pesquisa — em sua obra A escrita da

historia (2006).

Nessa obra, de Certeau dedica toda a segunda parte para propor uma “arqueologia
religiosa”, utilizando como aporte a historia religiosa na Franca dos séculos XVII e XVIIL
Seu interesse, como ele mesmo enuncia, foi verificar “o movimento que se produz no nivel
das praticas religiosas durante os séculos XVII e XVIII. Este movimento questiona,
simultaneamente, as modificacdes sociais e as mudancas na axiomatica do agir”. Esse
movimento produz ainda, segundo ele, uma “nova formalidade das praticas” no dmbito das
condutas religiosas e seu funcionamento. A religido desloca-se, assim, do terreno das
ideologias religiosas e do solo seguro da instituicdo, para o terreno movedico e flutuante das

praticas (CERTEAU, 2006, p. 128).

Interessa-me, portanto, a maneira como de Certeau entende “pratica”, nesse contexto,
como forma de aplicabilidade e leitura das metamorfoses do sagrado no protestantismo. As
praticas, na concepg¢ao defendida por esse autor (2006, p. 152), sao enunciadoras de sentido,
capazes ndo apenas de engendrar novos significados, como também de gerar novas “regras de
funcionamento”, novos discursos e novos quadros de referéncia. Nesse caso, o interesse do
historiador estd em analisar as “regras de funcionamentos sociais” contidas nas praticas

religiosas ou ndo-religiosas dos individuos ou dos grupos.

Logo, como explica de Certeau (2006, p. 143),

Mais fundamentalmente, o historiador estabelece, espontaneamente, como tarefa,
determinar o que um setor definido como “religioso” lhe ensina de uma sociedade
(assim o fazemos todos). O que ele situa pelo termo “sociedade” ndao é um dos pdlos
de confronto com a religido, mas o eixo de referéncia, o “modelo” evidente de toda
inteligibilidade possivel, o postulado atual de toda a compreensdo histérica. Nesta
perspectiva “compreender” os fendmenos religiosos €, sempre, perguntar-lhes outra
coisa do aquilo que eles quiseram dizer; ¢ interrogé-los a respeito do que nos podem
ensinar a respeito de um estatuto social através das formas coletivas ou pessoais da
vida espiritual.’

Ainda segundo de Certeau (2006, p. 162), uma das tarefas da histdéria consiste em
“medir a distancia, ou as relagdes, entre a formalidade das praticas e a das representacdes; por

ai se pode analisar, com as tensdes que trabalham uma sociedade na sua espessura, a natureza

9 Parece-me que Dominique Julia (1976, p. 108) tem um ponto de vista analogo a de Certeau, no que tange as
preocupagdes mais iminentes de uma historia religiosa: “O que interessa ao operador, ao analista, ndo ¢ a
condi¢do de verdade das afirmagdes religiosas que estuda, mas a relagdo que mantém essas afirmagoes, esses
enunciados com o tipo de sociedade ou de cultura, que os explicam. Tornaram-se, assim, sintomas, sinais de
uma coisa diferente daquela que pretendem dizer. Quer se trate do clero, quer das praticas de piedade ou das
teologias, nds interrogamos os fendmenos religiosos em fungdo daquilo que sdo suscetiveis de ensinar-nos de
certa condigdo social, quando, justamente, essas teologias eram, para os contemporaneos o proprio
fundamento da sociedade”.



19

e as formas de sua mobilidade”. Isso significa que as representagdes provenientes dos
discursos e ideologias religiosas nem sempre coadunam com a formalidade das praticas, isto

¢, com a expressao do costume, da vivéncia, da experiéncia.

“Experiéncia”, por sua vez, ¢ outro conceito que aparecera constantemente na
narrativa a ser empreendida nesse trabalho. Foi utilizado pela primeira vez pelo historiador
inglés Edward Palmer Thompson, em seu livro The making of the english working class
(1968)." Na acepgdo por mim utilizada nesse estudo, a experiéncia propriamente religiosa
pode ser vista como aquilo que ultrapassa os limites do dogma, e transcende os
enquadramentos do paradigma. Ela acontece, muitas vezes, no interregno entre os interesses e
categorizagdes emblematicas elaboradas pelos profissionais da religido, sim, mas ndo se limita
a eles. A experiéncia ¢, ao mesmo tempo, simbiose e culminancia das praticas religiosas; pode
ser tanto aquilo que delimita um costume ou tradi¢do, como aquilo que os transpassa,

ingressando no territorio sempre imprevisto e indeterminado das metamorfoses.

Por fim, embora muitas vezes transcendam as temporalidades — enquanto remetem a
uma historia sagrada, paradigmatica, meta-temporal — as expressoes religiosas sdo re-
significadas nas épocas e vivéncias concretas dos homens, isto ¢, indicam uma experiéncia
historica e remetem a um clima social e as regras de funcionamento de uma determinada
cotidianidade social, a medida que alteram a cosmovisao e o “sentido da vida” para os seres
humanos. Nesse sentido, ¢ necessario ao historiador das religides e religiosidades que, antes,
estude e compreenda os enredos que envolvem dado fendomeno religioso, a fim de que, como

corolario, perceba seus intercimbios com a cultura a qual pertence.

Ao estudar um fendmeno religioso, o pesquisador se depara com uma série de
elementos pouco apreensiveis por categorias racionais e histéricas. Todavia, nem mesmo isso
deve impossibilitar uma escrita da historia das religides, pois, como elucida Mircea Eliade

(1989, p. 22):

10 A idéia de making (fazendo, produzindo) tem a ver, como explica Thompson, com um estudo em processo
ativo, posto que “classe ndo nasce como o sol, num tempo determinado”, mas ela nasce enquanto faz-se a si
mesma (Thompson, 1968, p. 09). Dessa compreensdo, o autor formaliza seu proprio conceito de classe: “Por
classe eu entendo como um fendmeno histérico, unificando um nimero desconectado de eventos diferentes e
analogos, ambos no elemento cru da experiéncia e em consciéncia”. Para Thompson, esse conceito ndo pode ser
atomizado em uma “estrutura”, muito menos em uma “categoria”, mas como algo que acontece nas relagdes
humanas. Assim, o conceito de classe ndo pode ser concebido fora ou em dissociagdo com o de experiéncia, ou
seja, com as multiplas vivéncias contraidas pelas pessoas, que dificilmente se encaixam em um padrio ou
estrutura definida. Portanto, para ele, classe acontece quando, e somente quando, “alguns homens, como
resultado de experiéncias comuns (herdadas ou compartilhadas), examinam e articulam a identificagdo de seus
interesses tanto entre eles mesmos, como contra outros homens cujos interesses diferem (e usualmente estdo
opostos) aos deles” (THOMPSON, 1968, p. 09). No original: “some men, as a result of common experiences
(inherited or shared), feel and articulate the identify of their interests as between themselves, and as against other
men, whose interests are different are different from (and usually opposed to) theirs”.
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Um dado religioso “puro”, fora da historia, é coisa que ndo existe, pois ndo existe
um dado que ndo seja, a0 mesmo tempo, um dado histérico. Toda experiéncia
religiosa ¢ expressa e transmitida num contexto histérico particular. Mas admitir a
historicidade das experiéncias religiosas ndo implica que elas sejam redutiveis a
formas nao-religiosas de comportamento. Afirmar que um dado religioso é sempre
um dado historico ndo significa que ele seja redutivel a uma historia ndo-religiosa —
por exemplo, a uma historia econémica, social ou politica.

O estudo do protestantismo ¢ hoje algo promissor, € a0 mesmo tempo, complexo.
Promissor, pois o interesse acerca desse tema tem crescido muito nos ultimos anos, vide as
muitas produgdes académicas dedicadas a isso, seja no ambito da sociologia, antropologia,

filosofia ou da historia — algumas das quais devo mencionar adiante, ao tratar diretamente de

meu objeto.

E quando falamos de “protestantismo histérico”, temos de ser assertivos quanto ao seu
sentido moderno, conforme ¢ apresentado por Antonio Gouvéa Mendonga (2000, p. 72), que o

entende como

Todo o conjunto de instituicdes religiosas surgidas em conseqiiéncia da Reforma
Religiosa do século XVI nas suas principais vertentes que sdo a luterana e a
calvinista e que procuram manter os principios basicos que formam o principio
protestante da liberdade: a justificag@o pela fé, a “sola scriptura”, o livre exame e o
sacerdocio universal de todos os crentes.

Porém, esse estudo ¢ também complexo, pois ha muitas outras formas, que se
renovam constantemente, de se referir a um protestante. No Brasil, uma delas tem sido o

termo “evangélico”.

O protestantismo, enquanto instituicao histdrica, teve multiplas e sucessivas fases de
formacdo. Fala-se em uma Primeira Reforma (luteranos e anglicanos), uma Segunda Reforma
(com as chamadas “igrejas livres” - presbiterianos, congregacionais, batistas), e até numa
terceira ou quarta reformas, com o “boom” dos avivamentos dos séculos XVIII ¢ XIX na
Inglaterra ¢ EUA, o surgimento do metodismo, das missdes modernas e, por fim (nem tao
“final” assim), o pentecostalismo e suas ramificacdes. Isso ja pode ser visto como uma
indicativa da dificuldade de se orientar pelo “simples” codinome protestante, visto que a

palavra, em si, ¢ polissémica.

O que dizer entdo do vocabulo “evangélico”? Alguns dicionarios em inglés apontam-no
como sendo derivado da palavra “evangelical”: relativo ao evangelho ou aos evangelhos. Ha,
fora da América Latina, uma diferenciag@o entre “protestante” e “evangélico”. Conforme cita
José Miguez Bonino (2003, p. 138), o dicionario norte-americano Webster New College
Dictionary faz essa separagdo, definindo “evangélico” como um setor do protestantismo que,

originalmente dentro do anglicanismo e, posteriormente, em igrejas livres, defende “que a
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esséncia do evangelho consiste principalmente em suas doutrinas da condi¢cao pecaminosa do
homem e sua necessidade de salvagdo, da revelacdo da graga de Deus em Cristo, da
necessidade de uma renovacdo espiritual e da participagdo na experiéncia de redencdo

mediante a £&”.

Outro dicionario, citado também por Bonino, o Oxford Student's Dictionary, refere-se
ao grupo como sendo “aqueles protestantes que sublinham a importancia de uma fé pessoal” e
o arrependimento pela morte de Jesus Cristo. Para Bonino, falar em conservadores, liberais,
fundamentalistas, e assim por diante, ndo melhora muito as condi¢des de delimitacdo e
compreensdo. Parece mesmo que tanto a insignia protestante, como evangélico, nasceram sob
o sol escaldante da palavra “divisdo”. Para complicar ainda mais o quadro, afirma Bonino
(2003, p. 138), “na América Latina o termo 'evangélico' € utilizado indistintamente para todas
as igrejas originadas direta ou indiretamente da Reforma e, em muitos casos, ¢ praticamente

sindnimo de protestante”.

Assim, na maioria dos casos, o contexto ¢ o que vai determinar o sentido empreendido
ao termo. Mendonga (2002) faz uma diferenciagdo interessante no que diz respeito ao uso dos
termos “protestante” e “evangélico”, que engloba a forma adotada por estudos académicos,
como também a que aparece na linguagem quotidiana dos protestantes de linha mais historica,

0s pentecostais e outros grupos. De acordo com Mendonga:

Atualmente, a designagdo de “protestantes” aplicada aos cristdos ndo-catolicos no
Brasil, por ter sentido histdrico e técnico mais acentuado, vem sendo usada
preferencialmente por historiadores e socidlogos, talvez pela necessidade de um
conceito de relativa neutralidade. No entanto, historiadores denominacionais
comprometidos diretamente com as Igrejas continuam fiéis a auto-identificagdo
evanggélica. (...) De modo esquematico, quanto a identificagdo atual dos cristdos néo-
catélicos no Brasil, a situagcdo ¢ esta: o termo “crentes” identifica pentecostais e
protestantes em regides rurais''; a designagdo  “evangélicos” auto-identifica
protestantes tradicionais de regides urbanas e ¢ o preferido dos ‘“historiadores”
dessas denominagdes; o termo “protestantes” € utilizado por historiadores, teélogos
e socidlogos ndo necessariamente alinhados com esses grupos. (MENDONCA,
2002, p. 16).

A designagdo do estudo de Mendonca, sem desmerecer suas reconhecidas
contribui¢cdes para a analise sobre o protestantismo, se apresenta deficitdria num plano mais
atual. Isto, pois o protestantismo vem sofrendo paulatinamente metamorfoses das mais
variadas em seu arcabouco cultural, litirgico e denominacional. Eis a razdo pela qual escolhi

abordar o tema das metamorfoses do sagrado no protestantismo, porque ele tem se constituido

11 No momento em que este texto foi escrito, final dos anos 80, isto deduzido de sua primeira edigdo (1990), a
populagéo brasileira ja vinha num crescente de éxodo rural, desde a metade dos anos 70; contudo, o processo
ainda ndo havia se acelerado tanto como nos ultimos anos, quando se aponta uma estabiliza¢do da ocupagdo
populacional das cidades por uma maioria (80%), enquanto uma minoria permanece nas zonas rurais (20%).
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como um fendémeno religioso mutante, especialmente a partir das rupturas que se operam nos

anos 70 em diante, periodo de delimitag¢ao desse trabalho.

Em uma andlise mais recente que a de Mendonga, a antrop6loga Maria Lucia Montes
(1998, p. 87) também defende que ¢ dificil delimitar com precisdo a categoria de
“evangélicos” no Brasil, ja que conglomera uma grande diversidade organizacional, teoldgica
e littrgica. Na verdade, “o termo ¢ usado ora englobando o conjunto das igrejas protestantes,
as chamadas congregacgdes ‘historicas’ assim como as igrejas pentecostais, ora referindo-se
apenas as diversas modalidades do pentecostalismo, ‘classico’, ‘neoclassico’ ou
‘neopentecostal”. E o mix sobre o qual havia mencionado anteriormente, que tenta colocar
todos os religiosos identificados com o protestantismo no Brasil sob um mesmo guarda-

chuva, fazendo do estudo desse fendmeno algo muito peculiar em nosso pais.

Como ainda analisa Montes (1998, p. 87):

Assim, “evangélico” torna-se antes uma categoria “nativa”, um rétulo identitario por
meio do qual, no grupo disperso, se demarcam fronteiras, incluindo-se ou nao
determinados segmentos no interior do grupo de acordo com aquele que dele se
utiliza, no constante processo pelo qual se desconstroem e se refazem identidades.
(...) visto de fora, “evangélico” remete a um conjunto de caracteristicas que tragam
um perfil relativamente bem definido de um grupo que engloba um numero cada vez
mais significativo de pessoas. E isso ndo deixaria de ter conseqiiéncias.

Pretendo pontuar nesse estudo algumas dessas possiveis conseqiiéncias. Isso, farei
tomando de empréstimo o termo metamorfoses do sagrado, utilizado por Maria Lucia
Montes, para designar essa marca cada vez mais estilhacada e pluralistica das experiéncias
com o sagrado, que acompanharam o recrudescimento da complexidade de uma vida social no
mundo globalizado, conduzindo ainda a um colapso — mas ndo ao desaparecimento — das
instituicdes tradicionais, que suponho transitarem entre uma fase de ascensdo, depois de
declinio ou ostracismo, em fun¢do das transformagdes da sociedade ¢ de um nao
acompanhamento, a priori, de tais “avancos”, e, por fim, por uma fase de reinvencdo da

propria tradi¢@o a luz de tais transformagodes.

Sobre a questdo das metamorfoses do sagrado, Montes (1998, p. 141) ainda pondera:

A medida que, numa sociedade cada vez mais complexa, a experiéncia da vida
social se torna multipla e fragmentaria, as institui¢des que pretendiam formular
sistemas de interpretagdo abrangentes, capazes de enfeixar numa tonalidade unica a
compreensdo da realidade, derivando dai os preceitos adequados a orientagdo da
conduta nas diversas dimensdes da vida privada, vdo perdendo gradativamente sua
for¢a normativa.

Ao olhar para as fontes escolhidas para essa pesquisa, percebo o “gesto fundador”, do

qual fala Michel de Certeau. Estou tratando, mormente, de dois tipos gerais de fonte: as orais
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(entrevistas com lideres e membros das comunidades estudadas), e as escritas (documentos
“internos” produzidos por protestantes sobre questdes como a do “avivamento espiritual” e a
“pentecostalizacdo da IPI”). A intencdo ¢ a de perceber as regras que condicionam os
discursos elaborados por essas pessoas, que serdo de fundamental importancia a construgao do
conhecimento sobre os niveis de aproximacdo e de conflito entre um protestantismo de
vertente mais tradicional e um protestantismo de vertente mais carismatica — concentrando-se

nas metamorfoses.

Paralelamente a esses dois tipos de fonte mencionados, também farei uso de algumas
anotacdes provenientes da pesquisa de campo, fruto de um procedimento metodologico
chamado “observacao participante”. Esse método pode ser entendido como a inser¢ao, por um
curto, médio ou longo periodo de tempo, do pesquisador no cotidiano do grupo em anélise, a
fim de entender objetivamente aspectos particulares da conjuntura daquele grupo que, estando
de fora, ndo seria capaz de compreender. De acordo com os estudos de Wander Proenca
(2007, p. 09), havendo maior aproximag¢do do contexto ou ambiente do grupo a ser
investigado, “o pesquisador podera entdo efetuar interpretacdes sobre o seu objeto de estudo

com maior correspondéncia ao modo como os proprios integrantes vivenciam sua crenga’.

Ainda segundo ele, diferentemente das entrevistas ou da analise textual:

Na observag@o participante o pesquisador vivencia pessoalmente o evento de sua
analise para melhor entendé-lo, percebendo e agindo diligentemente de acordo com
as suas interpretacdes daquele mundo; participa nas relagdes sociais e procura
entender as agdes no contexto da agdo observada. As pessoas agem e ddo sentido ao
seu mundo se apropriando de significados a partir de seu proprio ambiente. Assim,
na observagdo participante, o pesquisador deve se tornar parte de tal universo para
melhor entender as agdes daqueles que ocupam e produzem culturas, apreender seus
aspectos simbdlicos, que incluem costumes e linguagem (PROENCA, 2007, p. 09).

O olhar dirigido a essas fontes requer, ao menos, dois tipos de cuidado, inter-
relacionados com as idéias aqui trabalhadas: primeiro, elas ndo sdo espelho da realidade que
se quer observar, mas gestos que podem proporcionar uma criagdo; segundo, ndo se pode
tomar essas fontes como base de informacgao histérica sem uma devida problematizagdo das
mesmas. Trata-se, portanto, de uma combinacao de olhares em torno de uma combinacao de

praticas e discursos.

Nesse estudo, a histéria oral se constitui como uma das molas mestras, que
possibilitara um exercicio intelectual mais proficuo e uma aproximagdo mais pratica com a
historia das pessoas e institui¢des que pesquiso. Antes de tudo, porque se trata de um objeto
em constru¢do, ndo apenas por sua recente configuracdo no campo da historia das religides e

religiosidades, como também por ser um fendmeno corrente e, como tal, inacabado.
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Na visao de Paul Thompson (1990, p. 26), em primeiro lugar, “a histdria oral implica,
para a maioria dos tipos de historia, certa mudanga de enfoque”. Isso muda a perspectiva do
historiador da educacdo, do historiador militar, social, politico, economista, do cotidiano, e
assim por diante, que passam abordar a histdria sob o ponto de vista dos outros: ndo mais de
uma elite, branca, dominante, ou de posi¢des oficiais, mas das pessoas ditas “comuns”, que
vivem problemas comuns no cotidiano comum, cada vez mais tornado objeto observavel da
historia, sob os diferentes enfoques supramencionados, em suas artes de fazer e as praticas

que engendra, conforme o estudo de Michel de Certeau.'

Da mesma maneira pode ocorrer com o historiador do protestantismo, preocupado em
analisar as “regras de funcionamentos sociais”, contidas nas praticas religiosas ou nao-
religiosas dos individuos ou dos grupos. E necessério, antes, interroga-los, verificar suas
proprias percepgdes e sentimentos acerca do fenomeno vivido, permitindo que essas mesmas
percepgdes possam inverter o pensavel, e talvez, uma reformulagdo de nossas pretensoes

historiograficas.

Em segundo lugar, ainda conforme Thompson, em alguns campos a histdria oral pode
acontecer nao apenas como uma mudan¢a de enfoque, mas também como uma “abertura de
novas areas importantes de investigagdo”. Desse modo ele coloca algumas das muitas
possibilidades que se abrem: “o estudo do lazer e da cultura da classe operaria, por exemplo;
ou do crime, do ponto de vista do pequeno ladrdo, gatuno ou pé-de-chinelo comuns, muitas

vezes ndo identificados e socialmente semitolerados™ (ibid., p. 27).

De igual modo, o historiador do protestantismo faz uso da historia oral para criar
possibilidades, engendrar novos enfoques e abordagens, ou mesmo novas capilaridades
tematicas no interior de enfoques antigos. Penso que meu objeto se enquadra nessa categoria
mencionada por ambos os autores, porque procura dar destaque ao ponto de vista de pessoas
simples, anonimas da “historia”, mas que poderdo ser agentes de novas e interessantes
historias, que se encetam a partir de suas experiéncias e desembocam em todo um escopo
social contemporaneo, de abertura para novas praticas misticas e religiosas. Trata-se de uma
metodologia que serve a essa pesquisa na medida em que serdo de suma relevancia as
entrevistas com os lideres ¢ membros da IPI Filadélfia. Nesse sentido, como apontou José

Carlos Sebe Bom Meihy, ndo ¢ apenas quando ndo existem documentos que a historia oral

12 Segundo anuncia o autor: “Este trabalho tem portanto por objetivo explicitar as combinatorias de operagoes
que compdem também (sem ser exclusivamente) uma ‘cultura’ e exumar modelos de agdo caracteristicos dos
usuarios, dos quais se esconde, sob o pudico nome de consumidores, o estatuto de dominados (o que ndo quer
dizer passivos ou doceis). O cotidiano se inventa com mil maneiras de caga ndo autorizada”. (CERTEAU,
1994, p. 38. Grifo do autor).
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acontece. E valido supor, segundo ele, a historia oral como um “discurso independente”,
sustentado por uma série de entrevistas. De tal maneira que ela ¢ “vital também para produzir
outras versdes das historias elaboradas com documentos cartoriais, consagrados e oficiais”

(MEIHY, 2002, p. 24).

Tudo, portanto, depende de escolhas. Assim, a opgao feita nesse trabalho foi por uma
historia oral do tipo “hibrida”, isto €, o uso dos depoimentos colhidos com outros documentos
na andlise. Julguei que o cruzamento ndo somente de informagdes como também de
percepcdes do fendmeno em andlise tornaria muito mais rica a narrativa. As diferentes
versoes surgem das diferentes “vozes” ouvidas. Nesse aspecto, como outra vez destaca Meihy
(2002, p. 35), nao hd como negar o carater positivo, “politicamente correto”, da historia oral,
“que promove a subjetividade humana, a inclusdo social e a reavaliacdo de pressupostos

muitas vezes legitimados por repeti¢des historiograficas”.

Nessa tarefa de articular os documentos orais com outros documentos, impds-se a
necessidade de se fazer escolhas também quanto as entrevistas. Inimeros caminhos
metodoldgicos se abriram a frente. E a opg¢ao feita ndo foi em torno de um método fechado, ja
que eles sdo varios” e nem todos, se concebidos como sistemas fechados, contemplam as
necessidades especificas da pesquisa. Assim, a alternativa foi a mescla entre tipologias. No
caso, aparecerao no texto formas do que Meihy (2002, p. 135, 145) chamou de “histérias orais
de vida”, como as de uma ‘“historia oral tematica”. Em resumo, a “histéria oral de vida” é
aquela derivada das vivéncias do entrevistado, ndo necessariamente como uma reconstru¢ao
biografica, mas como uma abordagem de episodios, pequenos fatos recortados dessas
vivéncias que tenham ligagcdo com o tema abordado. A “histéria oral tematica”, por sua vez,
tem um carater mais especifico, pois a perguntas estdo mais objetivamente relacionadas com o
topico da pesquisa, revelando aspectos uteis a informacdo temadtica central e a comparagdo

com outras fontes que tém a mesma finalidade.

As entrevistas foram, portanto, pessoais, com encontros marcados previamente; em
geral aconteceram na residéncia dos entrevistados, e foram gravadas, com a devida cessdo de
direitos pelos mesmos. O questionario foi dirigido, com perguntas que variaram entre uma
abordagem direta e indutiva para uma indireta e dedutiva (MEIHY, 2002, p. 146). Isto
significa que houve tanto questdes que se ativeram mais ao fato em questdo — o tema do

“avivamento”, a historia e o perfil carismatico da IPI Filadélfia — e outras que propunham

13 Sobre procedimentos e possibilidades metodologicas em historia oral, levo em consideragdo os modelos, dos
quais, sob diferentes perspectivas, lancam mao José Carlos Sebe Bom Meihy — Manual de Historia Oral
(2002) — e Marieta Ferreira e Janaina Amado — Usos e abusos da Historia Oral (2002).
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uma maior ambientagdo do problema proposto, alargando os horizontes tanto para uma
avaliacdo mais ampla de fatos que se integram com os da andlise, bem como de experiéncias e

trajetorias pessoais dos entrevistados. Assim, conforme expde Meihy:

Ha projetos tematicos que combinam algo de historia oral de vida. Nesses casos o
que se busca é o enquadramento de dados objetivos do depoente com as informagdes
colhidas. Essa forma de histéria oral tem sido muito apreciada porque a informagao,
mesclando situagdes vivenciais, ganha mais vivacidade e sugere caracteristicas do
narrador (MEIHY, 2002, p. 148).

Boa parte do interesse do historiador sobre a oralidade gravita em torno de uma égide
do presente sobre a histéria. Nao apenas porque, num sentido estrito, toda histéria € historia
do “tempo presente”, visto que ¢ produzida no presente (de quem a produz), como também
porque o recorte historico de grande parte das pesquisas “orais” esta circunscrito ao presente.
E, de acordo com Jacques Le Goff (2003, p. 207), “como o presente nao se pode limitar a
instante, a um ponto, a defini¢do da estrutura do presente, seja ou ndo consciente, ¢ um
problema primordial da operagdo histérica”. Le Goff ainda afirma que o tempo historico,
como ndo pode ser exprimido em termos narrativos, no ambito do historiador ou da memoria
coletiva, “comporta uma referéncia constante ao presente, uma focalizagdo implicita no

presente” (LE GOFF, 2003, p 214).

Mas, afinal, o que ele é? No entender de Marc Bloch (2001, p. 60-61), o presente é:

No infinito da duragdo, um ponto minusculo e que foge incessantemente; um
instante que mal nasce morre. Mal falei, mal agi e minhas palavras e meus atos
naufragam no reino da Memoria. (...) Condenada a uma eterna transfigura¢do, uma
pretensa ciéncia do presente se metamorfosearia, a cada momento de seu ser, em
ciéncia do passado. (...) Na linguagem corrente, ‘presente’ quer dizer passado
recente. (...) Embora o momento atual, no sentido estrito do termo, ndo seja sendo
uma perpétua evanescéncia, a fronteira entre o presente e o passado ndo se desloca
por isso num movimento menos constante.

Na concep¢ao de Eric J. Hobsbawm (1998, p. 25-26), o presente ndo ¢ uma mera
repeticdo de fenomenos ou acontecimentos passados. Tal como a historia ndo se repete, o

passado ndo se reverte no presente, nem continua a ser como antes fora.

A crenga de que o presente deva reproduzir o passado normalmente implica um
ritmo positivamente lento de mudanga histérica. (...) Quando a mudanga social
acelera ou transforma a sociedade para além de um certo ponto, o passado deve
cessar de ser o padrdo do presente, e pode, no maximo, tornar-se modelo para o
mesmo. ‘Devemos voltar aos caminhos de nossos antepassados’ quando ja ndo
trilhamos automaticamente, ou quando ndo ¢ provavel que o fagamos. Isso implica
uma transformagdo fundamental do proprio passado. Ele agora se torna, e deve se
tornar, uma mascara para inovagdo, pois ja ndo expressa a repeticdo daquilo que
ocorreu antes, mas ac¢des que sdo, por defini¢do, diferentes das anteriores.

Na analise de Luisa Passerini — que se remete a Hannah Arendt — o presente pode ser

delineado como “lacuna” entre o passado e o futuro: “o tempo ndo ¢ um continuum, mas
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interrompe-se no ponto onde o ser humano se encontra e onde ele/ela tem que se posicionar
contra o passado e o futuro juntos. A lacuna ndo ¢ um mero intervalo, mas um campo de
forgas gerado pelo esforco do homem para pensar” (PASSERINI, 2002, p. 214). Talvez por
isso seja tao dificil, porque subjetivo, situar o presente na historia, ou mesmo fazer historia do

presente. Mas nem por isso torna-se uma tarefa menos importante ou desnecessaria.

Quanto a ansia, em grande parte ja ultrapassada, de alguns estudiosos em historia de
“reviver” acontecimentos, pessoas, costumes ou civilizacdes do passado no presente, Paul
Veyne lembra o fato de que somos seres do hoje em dia, e como tais temos a tendéncia ou
1134 ~ 9 : : :

ilusdo” de querer julgar ou, mais precisamente falando, compreender o passado, tal como se

passou, a partir de nossa vivéncia habitual.

Reviver o proximo, reviver o passado? E apenas uma palavra (...), ou melhor, ¢ uma
experiéncia ilusoria e decepcionante. Reviver os sentimentos de um cartaginés que
sacrifica aos deuses seu primogénito? (...) Se, para compreender o cartaginés,
consideramos que motivos poderiam nos levar, vivendo numa civilizagdo que ¢é
nossa, a nos conduzir como ele, iremos supor sentimentos intensos 14, onde, para o
cartaginés, s6 havia conformismo; ¢ uma das ilusdes mais freqiientes, de uma certa
maneira de escrever a historia das religides, aquela em que se desconhece que toda
conduta se extrai de uma base de normalidade, da quotidianidade de sua época
(VEYNE, 1982, p. 91).

Para Hobsbawm, porém, a recorréncia ao passado tem sua importancia em fungdo da
analise das mudancas correntes; o passado, entdo, torna-se uma espécie de devir, e ndo um

simples cddigo identificador do presente:

Paradoxalmente, o passado continua a ser a ferramenta analitica mais util para lidar
com a mudang¢a constante, mas em uma nova forma. Ele se converte na descoberta
da historia como um processo de mudanga direcional, de desenvolvimento ou
evolugdo. A mudanga se torna, portanto, sua propria legitimagdo, mas como isso ela
se ancora em um ‘sentido do passado’ transformado. (...) Em suma, o que agora
legitima o presente ¢ o explica ndo é o passado como um conjunto de pontos de
referéncia (por exemplo, a Magna Carta), ou mesmo como duracdo (por exemplo, a
era das institui¢cdes parlamentares), mas o passado como um processo de tornar-se
presente (Idem, p. 30).

Nem o passado ¢ um cddigo identificador do presente, nem ao historiador do presente
cabe gerar, em sua producdo, um cédigo identificador do “real”, pois esse sempre lhe escapa.
A linguagem historiografica ndo ¢ capaz de “dar conta de”; trabalha sobre o limite e com o
limite o tempo todo. Isso ndo significa, porém, que o historiador tenha de abrir mao da
verdade ou que ela ndo exista; entendo que a verdade-objeto do conhecimento histérico muda
de estatuto: ndo mais o dado imovel, puramente objetivo, pronto e inscrito no documento, mas
uma produgdo a partir de um Jlugar (lugar do historiador) e por meio da escrita: uma

operagao historiografica (CERTEAU, 2006, p. 65).
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Logo, como ressalta Frangois Bédarida (2002, p. 229), a historia do tempo presente

3

ndo s6 ¢ lacunar, como também ¢, por natureza, inacabada: “uma historia em constante
movimento, refletindo as comog¢des que se desenrolam diante de nds e sendo, portanto, objeto

de uma renovagdo sem fim”.

Nisso, a meu ver, reside a dupla aventura de se fazer histéria oral: primeiro, no
privilégio de um expectador, de observar a histéria se construindo, se movendo, sofrendo
mutagdes e rupturas; segundo, no incessante e meticuloso trabalho do investigador, que ndo se
contenta com “versdes” mastigadas, nem se da ao luxo de apenas “ver a banda passar”, mas
que observa cuidadosamente e participa da realidade histérica a qual ele, ao mesmo tempo,
constroi com os demais atores, “vozes” do passado e do presente. E viver na fascinante tensdo

de ser um investigador-expectante.

Cabe, por fim, apresentar a estrutura desse trabalho. No primeiro capitulo o tema
principal é o avivamento. A afirmagdo basilar desse capitulo ¢ a de que a histéria da IPI
Filadélfia ¢ uma histéria de avivamento, e as metamorfoses que ali se operam estdo associadas
com essas “‘experiéncias” de avivamento. Nesse sentido, pretende-se, antes de tudo, responder
as perguntas: o que pode ser entendido como um avivamento? E que tipo de avivamento
chega a institui¢ao IPI, num primeiro plano, e a IPI Filadélfia em Londrina, num plano mais
especifico, j& que existiram relagdes estreitas entre o movimento de “renovacgdo espiritual”
ocorrido na denominacdo e o caso especifico dessa comunidade? A fim de objetar a tais
questionamentos, apresento inicialmente um mapeamento histérico do que se constituiu
primordialmente como uma experiéncia de avivamento, focalizando principalmente o
“despertar” ocorrido na metade do século XVIII, em Northampton, EUA, que teve na figura
de Jonathan Edwards um de seus principais lideres. Em seguida, procuro abordar a forma
como esse tema “retorna”, no século XX, com um aporte diferente, bem como com préaticas
distintas — dai a utilizagdo do conceito deleuzeano de “eterno retorno da diferenga” — no
contexto da IPI do Brasil e, de forma paralela, na IPI Filadé¢lfia. Nesse sentido, inicio também
o dialogo com minhas fontes primadrias, a saber, as fontes orais e os documentos produzidos
pela instituicdo sobre essas questdes reentrantes, procurando fazer uma intersec¢ao entre as
informagdes nelas contidas, que ora se complementam, ora se contradizem, tornando esse

encontro ainda mais atraente.

O segundo capitulo se volta para o tema das metamorfoses do sagrado. O percurso

sera: fazer um breve inventario das principais transformagdes que ocorrem no protestantismo
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depois desse rearranjo ocorrido nos anos 70, ¢ que fizeram culminar, especialmente nos anos
90, num impressionante crescimento dos evangélicos no Brasil, em quantidade e diversidade;
conferir especial destaque a como o tema do avivamento torna-se outra vez uma das tonicas, e
por quais tipos e matizes de discursos e praticas ele ¢ auspiciado; observar a postura da
instituicdo IPI em resposta a esses desafios, através dos textos produzidos por seus lideres, em
grande parte de abominagdo, frente ao desaparecimento de fronteiras liturgicas e doutrinarias
no interior de suas comunidades, como a IPI Filadélfia. Essa se aproximou de certos
movimentos vigentes naquele momento, como o da “Ben¢do de Toronto”, além de adotar
algumas programacdes muito semelhantes com a de igrejas neopentecostais, como a Igreja
Universal do Reino de Deus. Assim, o objetivo ¢ abordar essas metamorfoses a luz de um
rearranjo ¢ das ambivaléncias desse rearranjo, como ¢ o caso do desaparecimento das

barreiras simbdlicas anteriormente estabelecidas entre diferentes identidades religiosas.

No terceiro e ultimo capitulo, trabalho a questdo da tradicdo. Como e por que surgem
as tradi¢des? E como e por que se da sua crise e derrocada? Isso significa o fim das tradi¢des,
ou uma “reinven¢do” a luz das fissuras provocadas pelos rearranjos do campo religioso
contemporaneo? Para responder a tais questdes, alguns estudos sobre tradi¢do, mudangas
culturais e inovagdo, como os desenvolvidos por Eric Hobsbawm, Zygmunt Bauman e
Anthony Giddens, servirdo de colaboracdo para que se possa pensar junto sobre a questdo do
que propriamente estou chamando de “reinven¢do da tradi¢do” no protestantismo brasileiro.
Por fim, o ltimo passo sera o de perceber de que maneira ocorre essa reinvengao da tradicao
no contexto da IPI Filadélfia, historiando algumas das mutagdes que ela vem sofrendo nesse
contexto, e procurando perceber quais sao as fontes e as vias de acesso para essas mutacoes e
que tipo de recepcdes elas tém tido no seio dessa comunidade, principalmente através da
comparagdo discursiva: de seus lideres e suas formas de gerir os conflitos e construir
significados, com os de membros (os “praticantes”) da comunidade, e perceber as variagdes

de percepg¢des e, como corolario, de experiéncias que ali se engendram.

Nao tenho a inten¢do de fazer uma “descricao densa” do objeto, tendo em vista que, de
acordo com Jorn Riisen (1997), em cada descricdo densa se oculta uma teoria. Meu desejo,
porém, ¢ que as linhas tedricas desse trabalho ndo fiquem implicitas simplesmente, mas
continuem sendo explicitadas a medida que transcorram as linhas narrativas propriamente
ditas. Na opinido de Riisen (1997, p. 98), com a qual comungo, “uma descri¢do que explicita
suas linhas mestras tedricas e seu quadro referencial ¢ muito melhor do que uma descricao

que apenas alega dizer o que efetivamente ocorreu”.
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Por fim, nesse trabalho ndo ambiciono apagar quaisquer elementos que revelem minha
dependéncia do tempo e lugar dos quais produzo meu discurso. Pelo contrario, trata-se de um
olhar localizado e muito particular dos eventos estudados. E ao expor a contingéncia,
aparecerdo também potencialidades. A aventura da constru¢do, nesse sentido, ¢ algo
fascinante. Fazer historia, parafraseando Marc Bloch (2001), é render-se ao espetaculo da
busca. Assim, espero que esse texto também represente isso: confissdes acerca das trilhas

percorridas e da constru¢do de meu fazer historiografico. Como opina esse historiador,

Todo livro de historia digno desse nome deveria comportar um capitulo ou [, caso se
prefira], inserida nos pontos de inflexdo da exposi¢do, uma sériec de paragrafos que
se intitulariam algo como: “Como posso saber o que vou lhes dizer?”. Estou
convencido de que, ao tomar conhecimento dessas confissoes, inclusive os leitores
que ndo sdo do oficio experimentariam um verdadeiro prazer intelectual. O
espetaculo da busca, com seus sucessos ¢ reveses, raramente entedia. E o tudo
pronto que espalha o gelo e o tédio (BLOCH, 2001, p. 83).
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CAPITULO 1

Uma historia de avivamento: a Igreja Presbiteriana
Independente Filadélfia e o eterno retorno da diferenca

A historia, genealogicamente dirigida, ndo tem por
finalidade reencontrar as raizes de nossa identidade, mas,
ao contrario, obstinar-se em dissipda-la; ndo busca
demarcar o territorio unico de onde viemos, essa primeira
patria a qual voltaremos; ela pretende fazer aparecer
todas as descontinuidades que nos atravessam.

(FOUCAULT, 2000, p. 271).
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Meu trabalho nesse capitulo partird da premissa da ruptura ou descontinuidade. Isso
ndo significa que ndo existam ou que ndo possam ser observadas continuidades no fenomeno
analisado. Significa apenas que minha énfase ou recorte recairdo, mormente, sobre as
descontinuidades. Logo, minha busca aqui ndo ¢ por “padrdes de repetibilidade” que estariam
inscritos no objeto. Se minha énfase sdo as rupturas, o resultado desse olhar serd a colheita
mais de diferengas. A historia, nessa perspectiva, € o inventdrio das diferengas, isto €, “o
inventario explicativo ndo dos homens ou das sociedades, mas daquilo que ha de social no

homem, ou mais precisamente, das diferengas manifestadas por este aspecto social” (VEYNE,

1983, p. 26).

A afirmacdo bdasica aqui ¢ que a historia da IPI Filadélfia ¢ uma historia de
“avivamento”. Porém a questdo ¢é: em que se constitui afinal um “avivamento”? E que tipo de
avivamento ¢ esse? Pois, a tendéncia de muitos, ao fazer men¢do aos chamados “grandes
despertamentos” ou avivamentos na historia do cristianismo, ¢ enxerga-lo (o avivamento)
como um fendmeno universal, marcado por fios de ininterrup¢do nos muitos lugares e
instantes histéricos em que aparece, redundando em pensamentos tais como: “O Espirito
manifestou-se com poder na China, e estd fazendo o mesmo no avivamento que ocorre entre
nds”. Essa € uma perspectiva de dentro desse fenomeno religioso, que ja ouvi em cultos e

cerimonias religiosas que ja participei como pesquisador observante.

O que busco defender aqui ¢ que tanto o discurso acerca do avivamento como as
praticas que ele engendra sdo inovagdes da fé de pessoas marcadas pela insignia de uma
experiéncia singular, num contexto especifico. Como afirma Paul Veyne (idem, p. 26),
“nenhuma loucura ¢ a propria loucura, nenhuma ciéncia € a ciéncia, nenhuma pintura ¢ toda a

pintura, nenhuma guerra ¢ a guerra absoluta”.

Peter Burke, estudando a cultura popular na idade moderna, faz uma tipificacdo do
carnaval, festa popular na Europa desse periodo, a partir de sua singularidade em cada
contexto: “Nenhum Carnaval era exatamente idéntico ao outro. Existiam variagdes regionais,
e existiam outras diferencas devidas ao tempo, a situagdo politica ou o pre¢o da carne numa
determinada época” (BURKE, 1995, p. 206). De modo andlogo, pode-se aferir, a titulo de
hipotese, que nenhuma experiéncia de avivamento ¢ o avivamento de sempre, de antes ou o

clone do mesmo em outra roupagem.

Gilles Deleuze utiliza a visdo do Eterno Retorno de Nietzsche ndo para subordinar os

fendomenos ao estigma do idéntico, mas para “subordinar o idéntico ao diferente”. Em outras
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palavras, a filosofia nietzscheana do eterno retorno, sob a 6tica deleuzeana, é uma filosofia da
diferenca e ndo da identidade, ao contrario do que pode aparentar. Nas palavras de Deleuze

(1988, p. 83):

Com o eterno retorno, Nietzsche ndo queria dizer outra coisa. O eterno retorno ndo
pode significar o retorno do Idéntico, pois ele supde, ao contrario, um mundo (o da
vontade de poténcia) em que todas as identidades prévias sdo abolidas e dissolvidas.
Retornar ¢ o ser, mas somente o ser do devir. O eterno retorno ndo faz o “mesmo”
retornar, mas o retornar constitui o tinico Mesmo do que devem. Retornar ¢ o devir-
idéntico do proprio devir. Retornar €, pois, a Unica identidade, mas a identidade
como poténcia segunda, a identidade da diferenca, o idéntico que se diz do
diferente, que gira em torno do diferente. Tal identidade, produzida pela diferenga ¢é
determinada como “repeticdo”. Do mesmo modo, a repeticdo do eterno retorno
consiste em pensar o mesmo a partir do diferente.

Desse modo, se ainda assim quisermos pensar que ha algo de retorno nas experiéncias
de avivamento ao longo da historia, quero particularmente no caso da IPI Filadélfia defender

que o que retorna ndo é o idéntico, mas o diferente."

No entanto, mesmo ao estudar as variagdes, como ressalta Burke (idem, p. 206) acerca
do carnaval, ndo podemos fazé-lo sem nenhum critério normativo que nos permita avalia-las,
ou que nos permita ver as peculiaridades que atravessam os paradigmas. E € precisamente isso
que me interessara ao tentar estabelecer um inventario, ainda que parcial, dos discursos e
praticas subjacentes aos avivamentos, para fins de andlise desse fendmeno na histéria da IPI

Filadélfia.
1.1.Um rosto avivalista do Protestantismo?

Escrever a historia de uma faceta do protestantismo no Brasil significa entrar num
campo onde as fronteiras quase nunca sao muito bem definidas. Fronteiras culturais, sociais e,
mormente, fronteiras de identidade — teologica, liturgica, doutrinaria, denominacional — que

definem e re-definem, expressam e re-expressam a multifacetada religiosidade protestante.

Segundo analisa Wander de Lara Proenca,

Na vertente evangélica, por exemplo, houve o surgimento de inGmeras
denominagdes, que passaram a desafiar os pesquisadores da religido ndo apenas
quanto as filiagdes tipologicas convencionalmente estabelecidas, como também no
sentido de se entender os elementos mais profundos que sustentam praticas que
permanentemente se recriam (PROENCA, 2007, p. 3).

Escolhi abordar a histéria da IPI Filadélfia, uma expressao localizada, também porque
ela denota essa perspectiva de um campo em constante mutagdo nos qual as fronteiras sao

movedigas; ndo transparentes algumas vezes, em outras muito visiveis; quase intransponiveis

14 Para saber mais sobre a conceituacio explicita no subtitulo desse capitulo, ver: JULIAO, José Nicolau. O
eterno retorno da diferenca (A interpretacdo deleuzeana de Nietzsche). Dissertagdo de Mestrado.
Departamento de Filosofia. Universidade Federal do Rio de Janeiro, 1994.
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e permeadas por intolerancia em certos momentos, muito transigentes e flexiveis em outros. E
um campo onde nada parece estar definido, mas sempre em processo, na fornalha da

transformacao, da metamorfose.

Mas, ¢ claro, a inten¢do desse olhar ao particular que se expressa na historia da IPI
Filadélfia é, em menor propor¢do, de poder fazer algumas anotagdes sobre o protestantismo
no geral, quer dizer, sobre esse fenomeno do campo religioso chamado, historicamente, de

protestantismo.

A historia dessa comunidade acompanha, em parte, a propria histéria da cidade de
Londrina. Fundada em 1934, Londrina, desde seus primoérdios com os processos de
colonizagdo aqui engendrados, teve na religido protestante uma de suas colunas-mestras, no
sentido de corroboragdo para o discurso quase religioso que se constituiu em torno dessa
“terra” — do Eldorado, Terra da Promissdo, Nova Canad'> — e também do discurso acerca do
“progresso”, um dos icones da modernidade, que se fez notavel por meio dos discursos

politicos, e igualmente nos discursos religiosos.

Em 1932, antes mesmo da fundacdo da cidade, chegaram os primeiros evangélicos a
Londrina. Eram presbiterianos e metodistas, vindos, em sua maioria, do interior paulista, de
uma regido conhecida como Alta Sorocabana (PROENCA, 2004, p. 43). A Primeira Igreja
Presbiteriana Independente de Londrina estabeleceu-se na cidade nesse periodo, através de
familias provenientes do interior de Minas Gerais e Estado de Sdao Paulo e, posteriormente,
dos esforcos evangelisticos dessas através de seus membros e pastores, a fim de gerar aqui

novos “filhos na fé” e construir seus primeiros templos.'®

Jorge Cernev afirmou que Londrina, ja na década de 1950, podia ser considerada a
“capital protestante do Brasil”, referindo-se justamente ao contingente populacional
evangélico presente nesta cidade. Seu trabalho trata especificamente da colonizagdo no Norte

do Parana e nele aborda a contribui¢io da Etica Protestante (uma leitura weberiana) pensando

15 Para fins de aprofundamento acerca de tais discursos, ver: ARIAS NETO, J. Miguel. O eldorado:
representacdes da politica em Londrina — 1930/1975. Londrina: Eduel, 1998. E ver também a discussdo sobre
o discurso “norte do Parand” em: TOMAZI, Nelson D. Norte do Parana: historias ¢ fantasmagorias.
Curitiba: Aos Quatro Ventos, 2000. O discurso “norte do Parana”, conforme defende Tomazi, é uma
“construcdo ideologica e fantasmagorica, feita por idedlogos vinculados aos dominantes, na regido em
estudo, ¢ que traz embutida uma visdo historica vinculada & manuten¢do daquele poder e do status quo”
(TOMAZI, 2000, p. 08).
16 O primeiro templo evangélico em Londrina foi da Igreja Presbiteriana Independente, inaugurado em 1937. J4
o da Primeira Igreja Presbiteriana do Brasil em Londrina foi inaugurado em 1943, apesar de que os cultos desta
igreja ja vinham sendo realizados em um saldo desde 1936, onde foi erguida uma casa de madeira simples na
Rua Benjamin Constant, 1647, mesmo enderego onde esta localizada a Igreja Presbiteriana Central atualmente.
Estas duas sdo as maiores igrejas presbiterianas de Londrina em ntimero de membros até o momento, ambas
variando na casa dos trés a quatro mil membros.
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no fator “progresso” da cidade de Londrina, conforme os auspicios da modernidade. A
“presenga de evangélicos na regiao”, defende Cernev (1997, p. 105), “em propor¢des
superiores a média brasileira, aliada ao fato da sua atuacdo nas diferentes camadas da
sociedade e & presenga atuante nos mais diversos setores economicos, politicos e sociais, ndo

pode ser ignorada”.

E dentre as muitas familias migrantes, quero fazer mencao — para fins de analise — por
sua ligagdo com a historia da IPI Filadélfia — a familia Casoni. Em um brevissimo historico,
escrito pelo pastor Jonas Dias Martins, um dos primeiros pastores da IPI em Londrina, por
ocasido da abertura do primeiro livro de atas da IPI Filadélfia — entdo Segunda Igreja
Presbiteriana Independente de Londrina, fundada em 24 de Abril de 1965 — encontra-se o
seguinte relato: “Logo pelo ano de mil novecentos e trinta e seis chega o hoje presbitero
Domingos Casoni, que logo inspirou ao seu pai, o presbitero Jorge Casoni de saudosa
memoria, que veio também com toda a familia para este ‘eldorado’ que era Londrina. A

clarinada da fé, o toque de reunir dos fiéis, congregaram estas familias™."’

E, abaixo da referida descricdo, foram escritas as seguintes palavras: “A familia
Casoni, crentes idealistas, com visdo comercial, amigos do progresso, compraram um sitio
confinado com Londrina”.'"® Ou seja, ao que parece a familia Casoni, uma das primeiras
familias de “notaveis” — do ponto de vista tanto do poderio econdmico como do prestigio
alcangado por fazer parte do inventario de colonizadores reconhecidos da cidade — que
compusera o rol de membros da Segunda Igreja, tinha muitas atribui¢cdes e predicados
considerados importantes nesse momento: eram comerciantes'’, amigos do progresso e, além

disso, eram “crentes idealistas”.

A que ideal esses predicados estdo remetendo? Segundo a perspectiva adotada por
Cerneyv seria o ideal liberal, do progresso, tanto no sentido politico-econdmico, como também
religioso, tendo em vista que muitos dos interesses dos protestantismos anglo-saxao e norte-
americano transportados ao Brasil na metade do século XIX coadunavam com a politica e os

interesses propriamente liberais.

17 Livro de Atas. Igreja Presbiteriana Independente Filadélfia. Ata 01/1972, p. 02.

18 Ibid.

19 Aqui talvez caiba outra mencao a perspectiva adotada por Tomazi — visivelmente preocupado em fazer uma
historia ao modo de uma historiografia militante, e um pouco fazendo jus a alguns dos postulados da terceira
geracdo dos Annales — a partir dos “de baixo”, quando afirma que a idéia de trabalho que subjaz a esse tipo
de discurso é tomada num sentido amplo ¢ homogeneizador, isto é, visando, na perspectiva desse autor,
“silenciar as contradi¢des envolvidas na esfera do trabalho, procurando apenas reforcar a idéia de que quem
trabalha progride. Assim, trabalho e progresso formam um casal harmdnico. Esquece-se de acrescentar que
muitos trabalham, mas poucos sdo os que recebem o beneficio do progresso” (TOMAZI, idem, p. 54).
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De acordo com José Miguez Bonino (2003, p. 09), a segunda metade do século XIX “¢
o lugar para onde convergem na América Latina esses trés processos: o projeto liberal, o
predominio da presenga dos Estados Unidos e a entrada do protestantismo”. Para Bonino, ndo
se trata aqui propriamente de uma semelhanca de idéias, mas uma “convergéncia de

interesses”. Essa alianga foi importante para ambas as partes, como ressalta esse autor:

Cabe supor que a “associa¢do” tenha ocorrido com base numa coincidéncia em
afirmar uma sociedade democrética — para a qual o modelo norte-americano atraia a
todos — e, provavelmente mais ainda, na necessidade missionaria de conseguir uma
abertura para a liberdade de consciéncia e de culto. Os dirigentes latino-americanos,
por sua vez, encontravam nessa alianga um apoio para sua luta contra a oposi¢do
clerical as reformas que pretendiam introduzir (Ibid., p. 12).

Percebe-se, por inferéncia ou associagdo, a presenga de facetas de uma ideologia
liberal — ndo propriamente aquela do século XIX — na chegada dos protestantes a Londrina e,

particularmente, na fala citada sobre a familia Casoni.”

Contudo, a faceta ou rosto liberal, fazendo alusio a tese de Bonino, ndo ¢
propriamente o que me interessa na historia da IPI Filadélfia. O rosto para o qual desejo
devotar atencao aqui ¢ o que podemos chamar de rosto avivalista do protestantismo, € essa

comunidade serd uma expressao particular desse rosto.

Para entender a particularidade desse rosto na historia dessa igreja, antes farei algumas
observagoes necessarias a fim de observar que tipos de conotagdes que alguns estudiosos do
protestantismo deram a ele. Num segundo momento, darei um enfoque especial a produgao
dos lideres da institui¢do IPI acerca do avivamento, desde a década de 1970, até chegar aos
discursos produzidos tanto por lideres como membros da IPI Filadélfia, fazendo, portanto, um

cruzamento de percepgoes e significagdes que foram sendo criadas sobre a questao.
1.2.Algumas variag¢oes do rosto: os grandes despertamentos

Falar dos chamados “grandes despertamentos” €, antes de tudo, falar em experiéncias
histéricas que marcaram época na Inglaterra e EUA, e serviram de modelo e referéncia para
os protestantes até o tempo presente, especialmente quando o que estd em cena € o discurso
do “avivamento”. Essa ¢ uma palavra que ganhou popularidade no interior das igrejas
oriundas da Reforma Protestante nos séculos XVIII e XIX. O verbo “avivar” era utilizado a
partir de noc¢des extraidas da Biblia para designar um retorno a vida daquilo que estava morto

ou dormente.

20 Em homenagem a essa familia, hoje o bairro onde inclusive estd localizada a IPI Filadélfia em Londrina foi
batizado de Vila Casoni.
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Para Alfredo dos Santos Oliva (2007, p. 108), “a idéia de avivar e reavivar estd
relacionada a retomada do fervor religioso que havia marcado as igrejas nascidas da reforma
protestante”. Porém, ndo se deve atribuir o mesmo sentido a “despertamento” quando falamos
de Reforma (séc. XVI) e Grandes Despertamentos (séc. XVIII-XIX). O protesto dirigido por
Martinho Lutero, Jodo Calvino e outros foi um protesto de natureza teoldgica e doutrinaria.
Queria-se o re-despertar de uma consciéncia eclesiastica que havia marcado a experiéncia dos

cristdos primitivos, especialmente em assuntos de autoridade, liberdade religiosa e salvagao.

A razdo de ser do protesto advindo dos grandes despertamentos, por sua vez, parece-
me ter sido de natureza mais empirica. Ou seja, tem a ver com um descontentamento frente a
um protestantismo da ortodoxia, engessado pela doutrina e pelos dogmas racionais. Em parte,
foi o protesto do emocionalismo (religido como “sentimento”), de vertente mais empirica e
fluida, contra um racionalismo, de vertente mais teorica e dogmatica. Conforme defende
Joachim Wach (1990, p. 196), “suas criticas dirigem-se explicita ou implicitamente ao
tradicionalismo, ao intelectualismo e ao ceticismo dominantes nas organizagdes religiosas;
contra a indiferenca e a frouxiddo; contra a estagnacdo e o declinio da vida religiosa no pais”,
referindo-se ao movimento nos Estados Unidos. Talvez tenham sido os primeiros ecos de uma

reinvengdo protestante do mythos frente a um logos.

Roger Bastide (2006, p. 97) inicia seu ensaio sobre a mitologia moderna fazendo
alusdo a observa¢do de Karl Marx de que “nossa civilizagdo, longe de destruir os mitos,
multiplicou-0s”; e, também, cita Bergson: “o homem ¢ uma maquina de inventar deuses”. De
fato, ao tentar abolir todos os deuses e mitos criados pelas religides, a modernidade acabou
inventando muitos outros, erigindo para si uma religido propria, porém, uma religido “sem
Deus”. Mata-se o Deus cristdo, o Senhor criador do Universo, para edificar altares
“religiosos” (sem ser) a novos deuses, como a razdo e a ciéncia. Como ressalta Bastide (idem,

p. 96, 97), o objetivo era de desmitificar tudo.

E na verdade s6 criaram mais um mito, o da desmitificacdo, infinitamente mais
mistificador que os outros todos que se queria abolir. Pois 0 homem ndo pode viver
sem mitos; o mito estd, de certa forma, na raiz ontoldgica de seu ser, e todo
individuo que se respeite ird sempre negar-se a se deixar castrar para ser bem mais
domesticado. (...) A ciéncia ndo destruiu esses mitos, destruiu apenas a sua
ordenac¢do; logrou apenas, em seu esforgo obstinado de negacdo, cumprir o papel das
Bacantes, dispersando mundo afora os membros arrancados de Dioniso, Orfeu e
Osiris... SO logrou matar a mitologia “culta”, deixando-a perpetuar-se em estado
“selvagem” e, por conseguinte, ainda mais passivel de irromper dentro de n6és com
toda a sua flria por estar agora “incontrolada”.

Além de Bastide, ndo poderia deixar de mencionar a andlise de Mircea Eliade, que,

antes dele, ja havia postulado que a recusa do homem nao-religioso quanto a sacralidade do
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mundo, assumindo, assim, apenas uma “‘existéncia profana”, purificada de toda experiéncia
religiosa, nao implicou, contudo, na abolicdo do sentido religioso, em si. Desse modo, a
oposicao entre existéncia sagrada e existéncia profana, supostamente atenuada pelo processo
de secularizagdo da morada humana, ndo conseguiu eliminar inteiramente o sentimento
religioso, que permaneceu, ainda que tacito, re-significado, redirecionado para outros campos,
como o da ciéncia moderna. Os mitos nao foram abolidos, de tal forma que, defende Eliade
(1996, p. 79), “¢ o eterno presente do acontecimento mitico que torna possivel a duragdo

profana dos eventos historicos”.

Como ainda ressaltou esse autor:

E preciso acrescentar que uma tal existéncia profana jamais se encontra no estado
puro. Seja qual for o grau de dessacralizagdo do mundo a que tenha chegado, o
homem que optou por uma vida profana ndo consegue abolir completamente o
comportamento religioso. (...) Até a existéncia mais dessacralizada conserva ainda
tracos de uma valorizagao religiosa do mundo. (ELIADE, 1996, p. 27).

A supressdo ou tentativa de eliminagdo dos mitos parece ter sido uma das razdes para
sua recriacdo e renascimento, com muito mais “furia” que antigamente. O racionalismo
protestante encontrou no iluminismo um inimigo feroz — pela tentativa de “matar” a religido —
mas também um amante torrido, por sua énfase na razdo. Segundo Antonio Gouvéa de
Mendonga (1997, p. 108), o protestantismo desenvolveu a racionaliza¢do da doutrina com a
conseqiiente dissolucdo do mistério religioso. “A educagdo protestante conseguiu formar

homens proeminentes, intelectuais, mas fracassou como religido das massas”.

Na andlise de Proencga (2003, p. 26),

A medida que a instituigio se burocratiza, os especialistas ¢ exegetas da religido
acabam por aperfeicoar um discurso escrito e oral ‘sobre’ o sagrado, compilando
livros de doutrina e canones formadores ou mantenedores da ortodoxia, afastando a
magia da crenga para lugares cada vez mais confinados.

Essa coloca¢ao de Proenca nos auxiliara mais a frente na observacdo de como a
institui¢do IPI e seus lideres se esforcaram por produzir um discurso que pudesse conter os

avancos de uma religiosidade mais emocional, simbolica e magica no interior de suas igrejas.

Por hora vale observar, conforme reitera Oliva (idem, p. 110), que “nesse contexto de
acentuada valoriza¢do de modos de pensar e viver de forma tdo racionalizada é que deve ser
situada a alternativa de se buscar uma vivéncia religiosa mais emocionalizada”. A partir de
entdo, muitos sentidos ou praticas discursivas sobre o que se chamou de avivamento foram
construidos. Minha inten¢do aqui ¢ de fazer um “inventério”, que nio se pretende exaustivo,
desses sentidos, procurando neles “diferengas” — embora se reconheca que a consideracao de

certas similaridades ou convergéncias de praticas discursivas serd inevitavel.
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1.2.1. Alguns sentidos para o Avivamento

A expressao popular “dois raios ndo caem num mesmo lugar” cabe bem a historia, em
especial, uma historicizagdo disso que muitos chamam “avivamento”, outros
“despertamento”, e ainda ha a expressdao “reavivamento”. O “avivamento” ¢ um evento que
acontece de tempos em tempos, € que, nem em termos praticos, muito menos discursivos
apresenta um padrao de repetibilidade. Podemos, sim, encontrar semelhangas, tentativas de
inferéncia e até mesmo de copia deste ou daquele modelo, especialmente a partir do discurso.
Mas essa palavra, consciente ou inconscientemente, acaba assumindo uma significancia

particular para cada contexto ou comunidade de praticantes.

Na definicao mais genérica de Martin Lloyd Jones (1959), “avivamento” ¢

Uma experiéncia na vida da igreja quando o Espirito Santo faz um trabalho
incomum. Ele faz aquele trabalho, primariamente, sobre os membros da igreja; é um
reavivamento dos crentes. Vocé ndo pode reviver uma coisa que nunca teve vida,
entdo avivamento, por defini¢do, ¢ antes de tudo uma revitalizagdo e despertamento
dos letargicos, dormentes, quase moribundos membros de igreja. (...) As duas
caracteristicas mais imediatas do avivamento sdo: primeiro, essa extraordinaria
revitalizacdo dos membros da igreja, e, segundo, a conversdo das massas que
estavam 14 fora em indiferenga e pecado.”

O “avivamento” foi uma das primeiras experiéncias que comecou a distinguir o
evangélico ou o evangelical do grupo de protestantes. John Stott (2000), conhecido lider do
protestantismo na Inglaterra, afirma que o “anseio por reavivamento” ¢ uma caracteristica do
ser evangélico. Segundo atesta Sébastien Fath (2007, p. 65), foi no século XVIII, mais
especificamente nas décadas de 1730 e 1740, que “o protestantismo evangélico se afirmou de
forma plena e completa, durante o Grande Despertar (Great Awakening) que agitou as
colonias americanas”. Desde o exemplo dos ocorridos nesse avivamento, os chamados
evangglicos, em certos momentos, tentam recorrer a eles como forma de revitalizagao, de
manter aceso o mito, ¢ uma for¢a sagrada propulsora da vida espiritual do fiel. Essa

experiéncia em que se tenta recorrer ao avivamento deu-se o nome de “reavivamento”. Stott

(2000, p. 119) apresenta uma definigdo propria:

A maioria dos evangélicos iria certamente concordar que reavivamento ¢ uma
visitacdo inteiramente sobrenatural do Espirito soberano de Deus, pela qual uma
comunidade inteira toma consciéncia de sua santa presenca e ¢ surpreendida por ela.
Os inconversos se convencem do pecado, arrependem-se ¢ clamam a Deus por
misericordia, geralmente em niimeros enormes e sem qualquer intervengdo humana.
Os desviados sdo restaurados. Os indecisos sdo revigorados. E todo o povo de Deus,
inundado de um profundo senso de majestade divina, manifesta em suas vidas o
multifacetado fruto do Espirito, dedicando-se as boas obras.

21 Texto ndo paginado. Grifo meu.
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Magali do Nascimento Cunha (2007, p. 105) afirma que o “avivamento” ¢ entendido
como “o processo de renovagao da igreja promovido pelo ‘derramamento do Espirito Santo’,
ou seja, por uma experiéncia mistica com o divino que transforma o jeito de ser e de cultuar
de uma determinada comunidade”. E ainda entendido como “aquele curto periodo de tempo
em que o Espirito Santo de Deus atua macicamente no meio de um grupo de crentes de um
determinado lugar”. Nesse sentido, cré-se que “o avivamento em si pode durar pouco tempo,

mas os efeitos que ele produz podem durar muito tempo”.?

O norte-americano Paul Pierson (1997, p. 03), propde trés acepgdes que tentam
mostrar a inter-relagdo entre esses fendmenos e suas caracteristicas: a) Renovagdo (Renewal):
acontece em nivel pessoal ou em pequenos grupos, preocupagdo com ambos, a pessoa € a
igreja, énfase na oragdo, tanto individual como nos chamados grupos de intercessao, e grandes
possibilidades de crescimento desses grupos pequenos; b) (Re) Avivamento (Revival): envolve
uma parte significativa da igreja, podendo ser local ou mais vasto. E marcado pelo
avivamento dos crentes e a conversao de muitos cristdos nominais da igreja; c)
Despertamento (Awakening): promove uma pratica de evangelismo na comunidade mais
ampla e uma responsabilidade para com o social em vérios niveis: individual (moralidade),
ajuda aos pobres, escolas e outras institui¢des, além de mudancas no nivel de legislagdo

societaria — anti-escravidao, anti-trabalho infantil, e assim por diante.

No ambito da IPI Filadélfia, veremos que diferentes discursos e praticas foram capazes
de aglutinar, ao longo de sua histdria, diferentes tipos de “avivamento”, de tal modo que as
acepgOes postuladas por Pierson podem ser vistas ndo apenas como tipologias isoladas, mas,
sim, cujas caracteristicas podem aparecer combinadas em uma ou mais comunidades de

praticantes, a partir de re-significagdes engendradas a partir de sua experiéncia particular.
1.2.2. Os grandes despertamentos

Parece-me que, no bojo dessas defini¢des e caracterizagdes do avivamento, ha
também uma tendéncia em alguns dos pesquisadores do protestantismo, estudiosos da
questdo, que ¢ o de realizarem quase sempre digressoes historicas grandes, recorrer a periodos
longos, a continuidades e cadeias de relagdes causais entre certos movimentos, sem a devida
consideragdo, também ou em contrapartida, das singularidades que envolvem cada um deles.
Aqui cito dois desses pesquisadores. Magali Cunha (idem, p. 105) associa o avivamento aos
pré-reformadores (séc. XV) e reformadores (séc. XVI), tais como John Wycliffe, John Huss,

Lutero, Calvino, John Knox, até chegar por cadeia de influéncia no movimento moravio,

22 Reavivamento sob o ponto de vista historico. In: Ultimato. Edicdo Setembro-Outubro, 2000, p. 24.
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liderado pelo conde Nicolau Von Zinzendorf e no movimento metodista do século XVIIIL.
Leonildo Silveira Campos (1996, p. 79), ao estudar mais especificamente o protestantismo em
relacdo com o pentecostalismo, afirma que “precisamos buscar na histdria as origens, raizes e

causas de seu surgimento, bem como os motivos de seus sucessos e fracassos”.

Muitas dessas digressdes sdo intteis, pois criam um falso senso de continuidade
historica, apagando do discurso o descontinuo que hd em cada um desses movimentos, €
transferem a idéia de avivamento a um periodo que ndo a corresponde. Pensar na Reforma
Protestante, por exemplo, como um evento que deu “origem” aos avivamentos dos séculos
XVIII e XIX ¢ quase o mesmo que dizer que o capitalismo tal como modernamente concebido
comega com a expansao comercial européia no século XVI. Embora certos vocabularios
sejam re-apropriados, alguns costumes sofrem transformagdes. Como ressalta Marc Bloch
(2001, p. 63), “para desespero dos historiadores, os homens ndo tém o habito, a cada vez que

mudam de costumes, de mudar de vocabulario”.

De outro modo, pensar na Reforma como um complexo acontecimental e discursivo
nao-monolitico que deve ser posto em perspectiva quando estudamos o avivamento ¢ algo, a
meu ver, mais interessante. Que se queira chamar “avivamento” aquilo que aconteceu na
Reforma e nos movimentos mordvio e wesleyano. Contudo, é preciso ressaltar que a
linguagem ou discurso do avivamento tem um lugar particular no século XVIII,
primeiramente no intervalo entre os anos 1730-1740, através das praticas engendradas no
chamado primeiro “Grande Despertamento”, embora alguns autores contemporaneos a usem

para designar também periodos precedentes.

Segundo a interpretagado feita por de Certeau sobre os fendmenos religiosos:

Tanto num caso como no outro serd preciso, pois, inicialmente, diferenciar as
maneiras pelas quais os "fatos" religiosos (supondo-se que estes fatos sejam
idénticos) funcionam, quer dizer, distinguir as ordens que determinam os
reempregos destes fatos e, portanto, suas significagdes sucessivas — isto antes e a fim
de poder apreender qual ¢ a relag@o historica entre estas formas e, assim, nosso meio
de "compreendé-las" ou de interpreta-las "fielmente" (CERTEAU, 2006, p. 147).

Esse termo “avivamento” ganhou popularidade inicialmente através dos sermoes de
um filésofo e tedlogo norte-americano chamado Jonathan Edwards. Alids, costuma-se
associar o inicio desse despertamento a pregagdo desse tedlogo sobre a “justificagdo pela fé”.
Segundo Martin Lloyd Jones (1993, p. 59), é costume nos avivamentos dar-se énfase a esta
pregacdo, que significa na visdo protestante “o fim de quaisquer ilusdes a nosso proprio
respeito, a respeito da nossa bondade, das nossas boas obras, da nossa moralidade e de todos

0s nossos proprios esfor¢os”. Jones afirma que um exame da histéria dos avivamentos nos
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conduzira a homens e mulheres em desespero, considerando-se trapos imundos e seres sem
valor. E ndo somente os chamados avivalistas deram énfase nessa mensagem. Conforme
apontam os estudos de Jean Delumeau (2003, vol. II, p. 311), também os reformadores do
século XVI e, depois deles, a maioria dos mestres do protestantismo, “viram na doutrina da
justificacdo pela fé a tinica teologia capaz de tranqiiilizar os pecadores que nds somos e que

seremos até a morte”’.

De acordo com Procoro Velasques Filho, o grande avivamento comecou em
Northampton, EUA, em 1734, depois se espalhou por outros lugares da mesma regido e, por
conseguinte, para outros estados, como Connecticut ¢ Nova Jersey. Como observa Velasques
Filho, “a técnica usada era muito simples: pregacao pelo pastor, seguida de reunides de oragao

divididas por idade e, finalmente, entrevistas pessoais com o pastor”. E complementa:

Os sermdes tratavam sempre da justificagdo pela fé, numa interpretagdo tipicamente
calvinista, enfatizando a incapacidade humana de alcancar, por seus proprios meios,
a satisfacdo da justi¢a divina. Ainda em uma linha calvinista, forte énfase era dada a
soberania absoluta de Deus, o que fazia com que o neoconverso, mesmo depois de
sua experiéncia de conversdo, ainda permanecesse em duvida sobre sua salvagdo.
Edwards e seus seguidores inculcavam em seus ouvintes o temor da ira e do
julgamento divinos falando do perigo que a alma de cada ouvinte corria de sofrer
eternamente no Inferno (MENDONCA E VELASQUES FILHO, 2002, p. 83. Grifo
meu).

Nota-se que, embora a teologia de Edwards fosse tipicamente calvinista®, como
coloca o autor, pode-se objetar que os resultados por ela promovidos no fiel, traziam em seu
bojo uma tonalidade pratica que indicava uma transcendéncia a propria doutrina. Isso, pois,
por exemplo, para o calvinismo, ndo ha margem de incerteza quanto a sua condi¢do de “eleito
de Deus”. O eleito ¢ aquele que foi predestinado por Deus, desde antes de seu nascimento,
para a vida eterna e a salvacdo. Logo, a pessoa de fé, dentro dessa concepgdo calvinista,
possui a convic¢ao de que € um eleito, e que nada poderia lhe abstrair dessa condigdo a partir

do momento em que se converte.

1.2.3. Pecadores, puni¢do e medo

Ainda segundo Velasques Filho (idem, p. 85), a teologia do avivamento nos tempos de
Edwards e George Whitefield (outro pregador avivalista), “centrava-se no medo da punigao
eterna, na soberania absoluta de Deus e na doutrina calvinista da elei¢ao”. A funcdo do

pregador era convencer seus ouvintes de qudo pecadores esses eram, conduzi-los ao

23 Sistema de crengas popularizado a partir do século XVII, baseado no pensamento do reformador Jodo
Calvino. Uma das crengas desse sistema é que o ser humano esta “morto” em seus “pecados e delitos”, ou
que ¢ “totalmente depravado”, e que, por isso, ndo tem em si a capacidade de fazer nada em beneficio da
salvacdo de sua alma, sendo essa, fruto de uma operacdo da graca divina, que elege pessoas para viverem
com ele eternamente, independentemente do que elas fazem.
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arrependimento de seus pecados, tornando-os aptos a uma livre aceitacdo ou rejei¢do da
salvagdo, isto ¢, a uma decisdo pessoal por Cristo. Para tanto, “era necessario que se criasse

um clima altamente emocional, onde choros, desmaios e ataques histéricos eram habituais”.

Martin Lloyd Jones (idem, p. 71) reafirma tal perspectiva ao aferir que
“invariavelmente, quando um avivamento acontece, homens e mulheres sdo profundamente
convictos de pecado. Sentem que Deus nao pode perdod-los... pecado em qualquer forma ou
manifestacdo ¢ sempre um dos maiores obstaculos a visitacdo do Espirito de Deus”. Esse 6dio
tenebroso ao pecado e o desprezo pela natureza humana fazem parte de uma herancga teoldgica
e doutrindria que o protestantismo absorveu, mormente da teologia de Santo Agostinho,
tedlogo cristdo do século V, considerado um dos “pais da Igreja”.** Para ele, o0 homem era
apenas um “fragmentozinho” da criacdo, arrastando sua mortalidade e publicando o

testemunho de seu pecado entre os viventes.

Jean Delumeau dedicou-se a estudar a culpabiliza¢do no Ocidente entre os séculos 13-
18, resultando na obra O pecado e o medo (2003). Segundo ele, “no curso da historia crista,
exame de consciéncia de um lado, severidade para com o homem e o mundo de outro lado,
apoiaram-se um no outro, refor¢aram um ao outro” (DELUMEAU, 2003, vol. I, p. 19). Para
Delumeau, a teologia do pecado, sempre como uma re-leitura de Sao Paulo, provém de uma
antropologia dualista — orfica, platonica e depois estdica — extremamente negativa para com o
homem e o mundo, instalando-se na doutrina dos doutores capadocios (Atandsio, Gregorio de
Nazianzo, Basilio, Jodo Cris6stomo) no século IV, depois em Agostinho e Boécio. No
discurso pessimista desses mestres espirituais do cristianismo, “o desprezo de si mesmo esta
associado a uma lamentagao sobre a miséria da condi¢ado humana e o carater transitorio das

parcas satisfacdes deste mundo” (Ibid., p. 58).

Nessa perspectiva, o fiel conduz sua existéncia dentro de uma visdo maniqueista e
dualista, onde o espirito, a alma e o sobrenatural s3o supervalorizados em detrimento de uma
sub-valorizacdo e denegacdo da matéria, da carne e do natural. A vida interior tem
precedéncia sobre vida exterior. No fundo, aquilo que acontece no universo exterior da vida
do fiel ¢ apenas um reflexo das batalhas travadas em seu interior. Nesse sentido, a teologia de
Sao Paulo parece ser com freqiiéncia uma referéncia em comum. “Lutas por fora, tremores
por dentro”, disse o apostolo. A vida crista ¢ descrita por ele, em sua Epistola aos Romanos,

no capitulo 7, nas dimensdes de uma luta contra a natureza pecaminosa que habita em cada

24 Os Pais ou “Padres” da Igreja ficaram assim conhecidos por serem os representantes diretos e indiretos da
tradi¢do apostolica, isto ¢, a tradicdo do cristianismo.
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ser humano. A luta ¢ entre um bem que se deseja (com a consciéncia), mas que ndo se faz —

em virtude do pecado que atua nos membros de seu corpo — e um mal que se detesta, mas que,
. . ~ ~ 13 99 L4

quanto mais se detesta, mais se faz, em fun¢do da atuacdo desse outro “ser” que ¢ o pecado

dentro de si mesmo. De tal maneira que, diante de um labirinto em que € colocado, o apostolo

brada: “Desventurado homem que sou! Quem me livrara do corpo desta morte?”’.

A teologia de Sao Paulo marca substancialmente, ao lado do maniqueismo e do
neoplatonismo, a visdo de Santo Agostinho sobre o pecado. Sobre ele e sua obra, Delumeau
(idem, p. 194) afirma: “A obra do Bispo de Hipona ¢ imensa. Ela tocou em todos os grandes
problemas dogmaticos, morais, ascéticos ¢ misticos. Ela orientou nossa civilizagdo para o
conhecimento ¢ o aprofundamento do homem interior”. A obra de Agostinho carrega em si
diferentes facetas dele mesmo, do ser humano e do proprio cristianismo. E claro que sua
antropologia ndo ¢ completamente negativa. H4 sim uma inspiragdo positiva, principalmente
por considerar uma teologia da /mago-Dei (imagem de Deus) que habitaria todo ser humano e
o faria, em parte, ser irremediavelmente bom, numa certa dimensao. Contudo, se por um lado
Agostinho foi um guia e um animador do humanismo, de Petrarca a Erasmo, por outro lado,
defende Delumeau (idem, p. 496), “ele serviu de porta-estandarte e de ponto de encontro a

todos aqueles que denegriam o quadro da condigdo humana”.

Isso se pode deduzir inclusive do proprio relato de sua conversdo ao cristianismo, feito

por ele mesmo, Agostinho, em suas Confissoes:

Quando, por uma analise profunda, arranquei do mais intimo toda a minha miséria e
a reuni perante a vista do meu coragao, levantou-se enorme tempestade que arrastou
consigo uma chuva torrencial de lagrimas. [...] Retirei-me, ndo sei como, para
debaixo de uma figueira, e larguei as rédeas ao choro. Prorromperam em rios de
lagrimas os meus olhos. Este sacrificio era-Vos agradavel. Dirigi-Vos muitas
perguntas, ndo por estas mesmas palavras, mas por outras do mesmo teor: “E Vos,
Senhor, até quando? Até quando continuareis irritado? Nao Vos lembreis das minhas
antigas iniqiiidades”. [...] Assim falava e chorava, oprimido pela mais amarga dor do
coracdo. Eis que, de stbito, ougo uma voz vinda da casa proxima. N3o sei se era de
menino, se de menina. Cantava e repetia freqiientes vezes: “Toma e lé; toma e lé”.
[...] Abalado, voltei onde Alipio estava sentado, pois eu tinha ai colocado o livro das
Epistolas do Apostolo, quando de 14 me levantei. Agarrei-o, abri-o e li o primeiro
capitulo em que pus os olhos: “Nao caminheis em glutonarias e embriaguez, nem em
desonestidades e dissolu¢des, nem em contendas e rixas; mas revesti-vos do Senhor
Jesus Cristo € ndo procureis a satisfagdo da carne com seus apetites” ». Ndo quis ler
mais, nem era necessario. Apenas acabei de ler estas frases, penetrou-me no coragao
uma espécie de luz serena, e todas as trevas da divida fugiram (AGOSTINHO,
1996, p. 222-223).

A autoconsciéncia moral acerca de qudo odiosa ¢ sua natureza ¢ um dos primeiros
passos do fiel, desde sua conversdo, na escalada espiritual rumo a santidade e perfeicdao

cristds, temas que tanto fizeram parte da pregacdo dos avivalistas e que teve no pregador

25 Romanos 13:13.
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inglés, precursor do metodismo e influenciado pelo pietismo alemao, John Wesley, um de

seus maiores preconizadores

Segundo Velasques Filho (idem, p. 97) o ponto central e distintivo da teologia de
Wesley, que seria de grande importancia nos avivamentos, ¢ a doutrina da perfei¢do crista.

Sobre essa doutrina, ele acrescenta:

A perfeicao era simplesmente a completa devocdo a Cristo e isso devia se expressar
em cada atitude ou pensamento. Ela era o sempre presente poder de Cristo
transformando a natureza humana a fim de que o homem faga apenas aquilo que
reflita a sua vontade.

A nova vida do convertido, portanto, implicava em progresso espiritual, ou seja, em
santidade e perfei¢do cristas. Para tanto, era automatico também o afastamento do mundo, que
“jaz no maligno”. Dentro dessa compreensdo, joio € trigo ndo se misturam, pois havia um
grande receio de que o bom trigo, plantado com o inicio de uma nova vida, fosse estragado
pelo joio, o mal, que tanto habita corporalmente no ser humano, quanto ¢ representado pelas
forcas malignas, reunidas na e pela figura do Diabo, e que grassam nos mais diversificados
componentes de uma vida mundana, sendo, via de regra, associados com alguns “vicios” —
tais como prostitui¢do, libertinagem, luxuria, jogatinas, bebedeiras, o fumo, e assim por
diante, todos eles condenados como pecados veniais pelos protestantes, em especial os de

orienta¢do puritana, tal como Edwards.

Para convencer o fiel ou o novo convertido que deixasse completamente os rudimentos
de sua “antiga vida”, era necessario causar-lhe medo e, por conseguinte, repulsa de si mesmo
e das “coisas do mundo”. Nas palavras de Delumeau (2003, vol. II, p. 320), “a Lei nos
desespera por suas exigéncias ¢ faz aparecer a0 mesmo tempo nossa natural corrupgdo ¢ a
danagdo que deveria resultar dela”. E o horror causado pelo enfrentamento face a face de sua
natureza pecaminosa deveria, igualmente, fazer aumentar o “medo-panico” de um Deus cuja

imagem ¢ a de um ser algoz, cruel e punitivo, como ressalta Delumeau (2003, vol. I, p. 572):

Medo-panico da macula e consciéncia de uma divida insolvavel, imagem de um
Deus devorador, ao mesmo tempo odiado e amado, que ndo concede nenhum desejo
proprio a seus suditos e se satisfaz com o martirio deles, sdo alguns fatores que
impelem ao mesmo tempo ao perfeccionismo e ao narcisismo. Porque o sentimento
de culpabilidade associa dois temores: o de perder o amor do outro ¢ o de ser
indigno de si mesmo. Quando tal sentimento se exaspera, o preco a pagar pelo amor
do outro jamais parece bastante elevado. A impossivel identificagdo com o pai
idealizado leva a automutilagdes que desvinculam o paciente de seu destino humano.

Essa visdo negativa sobre o ser humano e sobre o mundo arrastou-se pela historia do
protestantismo, assumindo, obviamente, diversas nuances em diferentes contextos e discursos.

Uma dessas nuances se pode observar na pregacdo avivalista de Edwards, como, por exemplo,
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em um de seus mais famosos sermdes: “Pecadores nas maos de um Deus irado”, pregado em
08 de Julho de 1741, em Enfield, Connecticut, EUA. A prédica tem uma conotagdo
evangelistica, como boa parte das pregacdes dirigidas ao publico nesse periodo de
avivamento. Seu foco estd no pecador, isto €, nas pessoas perdidas no mundo e distantes de

Deus.

De uma forma amedrontadora ele se dirige a esses pecadores e fala da ira divina e do

destino dos infiéis e injustos que seria o inferno:

Oh, pecador, pense no perigo terrivel que se encontra! E sobre uma grande fornalha
de furor, sobre um abismo imenso ¢ sem fim, cheio do fogo da ira, que vocé esta
pendurado, seguro pela méao de Deus, cujo furor acha-se tdo inflamado contra vocé,
como contra muitas pessoas ja condenadas no inferno.*

E ele conclui esse sermao da seguinte forma:

Portanto, todo aquele que esta fora de Cristo, desperte e fuja da ira vindoura. A ira
do Deus Todo-Poderoso paira agora sobre todos os pecadores. Que cada um fuja de
Sodoma: ‘Livra-te, salva a tua vida; ndo olhes para tras, nem pares em toda a
campina; foge para o monte, para que ndo peregas.”’

A énfase no “furor” divino que se manifesta contra a desobediéncia do ser humano,
identificada muito mais com uma devassidao de ordem moral, deveria produzir nas pessoas
um arrependimento, que, pelas palavras utilizadas, viria ndo necessariamente pelo império da
convic¢ao, mas pelo império do medo. O medo da ira divina e das conseqiiéncias ndo apenas
para a vida presente, mas muito mais para a era vindoura, ou o destino da alma. Para que a
decisdo fosse imediata, o discurso também precisava assumir uma conotacao impactante,
desafiadora, que fizesse com que a pessoa deixasse de levar a vida que levava, em virtude de

um horror em relagdo a sua condicao.

Dessa forma, como analisa Delumeau (2003, vol. II, p. 324),

O necessario horror de si mesmo e a certeza da punicdo merecida devem langar o
crente nos bragos da misericordia divina. E entdo impossivel ir para o Salvador sem
uma peregrinagdo prévia ao pais do medo. Aquele “desespero” do espirito e o
discurso dos pastores eram o Unico caminho para o perddo. Pode-se, entretanto,
perguntar se essa doutrina ndo assumiu um carater traumatizante quando era
afirmada em termos demasiadamente rudes.

Jonathan Edwards (apud. Matos, 2006, p. 39), ao avaliar o avivamento de
Northampton, que se tornou ‘“modelo” para outras instancias, observa nele nove

caracteristicas principais:

1. A cidade foi transformada, ficando cheia de amor ¢ de alegria como resultado da
presenca de Deus.

26 EDWARDS, Jonathan. Pecadores nas maos de um Deus irado. Disponivel em: www.monergismo.com.
Acesso em 19/08/2008. Grifo meu.
27 Ibid.


http://www.monergismo.com/
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As familias foram renovadas mediante a conversdo de filhos, maridos e esposas.
A igreja foi renovada em seu culto publico, abandonando a frieza anterior.

A pregacdo da Palavra de Deus se tornou especialmente desejada.

Temas espirituais tornaram-se o centro da vida diaria.

Pessoas de todas as idades se converteram.

N R wN

Houve um ntmero extraordinario de conversdes tanto de homens como de
mulheres.

8. A obra de Deus foi realizada de modo rapido e eficaz.

Tendo posto destaque nessas oito caracteristicas, Luiz Roberto Frang¢a de Matos afirma
que Edwards passa entdo a dar énfase naquela que foi considerada a maior evidéncia, em sua
percepcao, de que a obra de avivamento realmente “vinha de Deus”: a convic¢do do pecado.
Como observa Matos, Edwards dedica uma se¢do inteira de seu livro Fiel Narrativa, um
relato sobre esse avivamento, para destacar as variadas maneiras pelas quais se obteve a

[3

conversao dos pecadores. O pecado, nesse contexto, era entendido como “um estado de
rebelido contra Deus”. Logo, as reacdes das pessoas seguiam a dire¢do de convicgdes
espirituais repentinas ou até mesmo mais lentas e graduais, mas sempre indicando um claro
avanco de consciéncia quanto a sua condi¢do miseravel enquanto pecadores. Nas palavras de

Edwards (Ibid.),

Alguns sdo levados a essa convic¢ao por um forte senso de sua pecaminosidade, em
geral o fato de que sdo criaturas tdo vis e impias no coragdo e na vida; outros tém os
pecados de suas vidas colocados diante de si de maneira extraordinaria, um grande
nimero dos mesmos s6 entdo vindo a sua memoria e sendo colocados diante deles
com seus agravamentos.

Alguns dos lideres e pastores dos “avivamentos” dos dias de hoje, tém em Edwards
uma referéncia em termos do que poderia ser considerado como um “avivamento real”.
Parece ser o caso dos atuais pastores da IPI Filadélfia, Silas Barbosa Dias e Leonardo Mendes
Neto. Tanto que, pelo menos no discurso®™, se pdde notar a énfase na crenga em um
“avivamento” que abrange ndo somente a vida individual, a conversdo, a renovagao da vida
interna da comunidade, mas também que redunda em uma transformacao social, no sentido de
que novas conversdes acontecem, pessoas comecam a abandonar seu estilo de vida anterior e
supostamente passam a viver conforme os padrdes divinos, de tal modo que o bairro onde
aquela igreja, que passou pelo “avivamento”, estd inserida, comega a ser influenciado num
sentido positivo. Ha, portanto, uma referéncia a esse passado, de Edwards e Northampton,
como sendo um ideal, um modelo. Resta saber, porém, que tipo de impacto isso tem sobre a

vida das pessoas que se véem seduzidas por um “avivamento” contemporaneo, cuja proposta

28 Os referidos pastores langaram em 2007 um livreto chamado “Avivamento real”, no qual manifestam um
posicionamento mais “oficial” acerca do avivamento por parte da lideranga dessa igreja. Uma andlise mais
apurada desse documento aparecera no terceiro capitulo dessa dissertagao.
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recal mais na experiéncia em si, do que nos possiveis efeitos sociais dessa experiéncia. E o

que veremos em momento oportuno.

Para todos os efeitos, além das implicagdes religiosas dessa mensagem presente nos
avivamentos, hd quem afirme que também houve implicagdes sociais sem precedentes. A
partir da énfase na conversao individual e na mudanca radical dos habitos de vida, as pessoas
deixam de freqiientar os bares da época, as chamadas tavernas e/ou estalagens, e passaram a
ficar mais tempo em casa, com a familia. Com isso, houve uma conversdo de motivacao
moral-religiosa, porém, com implica¢des inclusive econdmicas. Se por um lado gastava-se
menos tempo e dinheiro com diversdo, orgias ¢ bebedeiras, por outro, trabalhava-se mais,
poupava-se mais, gerando, conseqlientemente, mais lucro e um crescimento gradativo da
renda e qualidade de vida. Segundo Matos (idem, p. 40), “os habitos sociais foram

instantaneamente transformados, produzindo mudangas radicais na cidade como um todo”.

Eric Hobsbawm defende que nos paises protestantes, como Gra-Bretanha e Estados
Unidos, o impacto da sociedade individualista e comercial era mais forte que nos paises
catolicos, onde a Igreja ainda exercia um controle significativo sobre outras instdncias além
da esfera religiosa. Segundo ele, a insisténcia protestante na comunicac¢ao individual entre o
homem e Deus, bem como sua austeridade moral, tornava essa religido atraente para os

empresarios e pequenos comerciantes em ascensao. E complementa:

Sua sombria e implacavel teologia do inferno e da maldi¢do e de uma austera
salvagdo pessoal tornavam-na atraente também para homens que levavam vidas
dificeis em um meio ambiente muito duro: para o homem das fronteiras e o
pescador, para os pequenos cultivadores € os mineiros ¢ para os explorados artesdos.
(...) Finalmente, sua associagdo com a emocionante ¢ subjugadora “conversdo”
pessoal abriu caminho para uma ‘“restauracdo” religiosa massiva de intensidade
historica, na qual os homens e as mulheres poderiam encontrar um bem-vindo
relaxamento das tensdes de uma sociedade que ndo proporcionava outras saidas
equivalentes para as emogdes das massas, e destruia as que tinham existido no
passado (HOBSBAWM, 1996, p. 249. Grifo meu).

Entretanto, ainda que consideremos que a teologia do pecado (ou do “inferno”) tenha
sido um tema recorrente, embora ndo de forma monolitica, nos discursos provenientes dos
avivamentos, seria reducionista demais pensar que ha somente uma formulacao teologica ali

subjacente.

Como defende Velasques Filho (idem, p. 88), “¢ evidente que cada avivamento tinha a
sua propria teologia e cada momento historico refletiu o pensamento de um contexto
especifico”. Hobsbawm fala acima de uma teologia da “conversao” pessoal, ou o
salvacionismo pessoal de John Wesley, intensamente irracionalista e emotivo. Mas essa foi

uma das vertentes teoldgicas possiveis de se encontrar nos avivamentos.
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Segundo propde Velasques Filho, ha pelo menos duas facetas teoldgicas nesse
movimento avivalista que ganha corpo no século XVIII. A primeira delas ¢ a que ele chama
de teologia puritano-avivalista. Segundo ele, essa teologia estd presente no comego do
trabalho teologico de Jonathan Edwards em 1734, e estende-se até aproximadamente 1880.
Ela poder ser resumida como “calvinismo de Westminster”” e de Dort®, modificada por uma
concepgao mais €tica de Deus, maior énfase na liberdade e responsabilidade humanas e énfase
na virtude do amor”. Trata-se, portanto, de um mix entre a doutrina calvinista da soberania de
Deus, que coloca de lado a liberdade e responsabilidade humanas, e um pouco da énfase

arminiana na livre-escolha do individuo por Deus.

Dessarte, a segunda faceta teoldgica elencada pelo autor ¢ da teologia arminiano-
avivalista. Esta se baseava, mormente, na doutrina arminiana® que enfatizou a liberdade e
responsabilidade humanas, e na pregacdo wesleyana sobre a santidade e perfei¢do cristas.
Velasques Filho identifica aqui duas escolas de grande influéncia no cenario norte-americano,
entre 1833 e 1902, quais sejam as escolas de Oberlim, onde se destacou o nome de Charles
Finney, e de Yale, cujo principal nome foi Samuel Hopkins. Como ressalta esse autor, a
teologia do avivamento elaborada em Oberlim e Yale praticamente decretou o enceramento
da predominancia do puritano-avivalismo de Edwards. “Aos poucos, seus seguidores foram
introduzindo e destacando, cada vez mais, a liberdade e a responsabilidade do ser humano em
responder o convite & conversdo” (Ibid.). A principal linha divergente de Edwards com a
teologia arminiano-avivalista, por exemplo, além dessa maior énfase na responsabilidade
individual, foi o emocionalismo descontrolado proveniente das reunides em que se efetivou

essa pregacao.
1.2.4. Fenomenos e manifestagoes extaticas

Uma das evidéncias exteriores do avivamento de Northampton, em especial o de 1741,

foram os chamados fenomenos e manifestacdes extaticas. Cada periodo ou situagdo historica

29 Velasques Filho fala aqui sobre o Sinodo de Westminster, realizado pelos puritanos em 1646, que serviu de
inspira¢do para presbiterianos e congregacionais. A partiu dele produziu-se uma série de documentos — os
Westminster Standarts — composta pela Confissdo de Westminster e pelos catecismos maior ¢ menor. Esses
documentos sdo considerados “simbolos de f&” pelos presbiterianos no mundo todo até os dias de hoje. (Ibid.,
p- 88).

30 Referente ao Sinodo de Dort, que teve lugar na Holanda, entre 1618 e 1619. Esse sinodo condenou o
arminianismo como heterodoxia e ordenou a excomunhdo dos arminianos, em ocasido da adesdo oficial a
predestinagdo absoluta.

31 O arminianismo ¢ um nome derivado de seu iniciador, o tedlogo holandés Jacob Arminius (1560-1609),
acusado muitas vezes de heterodoxia em virtude de sua interpretagdo da doutrina da predestinagdo. Embora
fosse calvinista, Arminio discordava do preceito da predestinagdo que, segundo ele, atribuia a Deus a
responsabilidade pelo pecado e condenacdo ou eleicdo da humanidade. Sua énfase, em contrapartida, recaiu
sobre a liberdade de escolha do individuo quanto a aceitagdo ou rejeicdo da graca da salvagdo.
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em que surge um “avivamento” ¢ marcado por formas diferentes de manifestacdo, e quero

destacar isso adiante.

Grande parte dessas manifestagdes estava, no caso especifico desse fendmeno no
século XVIII, vinculada com emogdes religiosas, tais como choros repentinos e
descontrolados, desmaios e transes. As pessoas que recebiam esse tipo de manifestacdo eram

vistas como “abengoadas” e logo incidiam no impeto de se orgulharem de tal experiéncia.

Preocupado com esse aspecto do avivamento, tanto com as manifestacdes em si, como
o produto delas na vida dos fiéis, como o chamado “orgulho espiritual” e o desejo por mais
experiéncias, Edwards publicou duas obras: As marcas distintivas de uma obra do Espirito de

Deus (1741), e o Tratado sobre as afeigoes religiosas (1746).

Em ambas as obras Edwards procura orientar seus leitores a um discernimento acerca
de um “verdadeiro” e um “falso” avivamento, quando tenta distinguir legitimos sinais da obra
do Espirito Santo, que, segundo ele, poderiam redundar em experiéncias emocionais fortes, de
um emocionalismo puro e simples, de incidéncia psicologica e ndo, necessariamente,

espiritual.

Segundo ele, apud. Matos (idem, p. 79): “grandes efeitos sobre o corpo ndo sdo
evidéncias seguras de que as afei¢des sdo espirituais”, visto que “tais efeitos muitas vezes
resultam de grandes afeigdes sobre coisas temporais”. Conforme ainda aponta Matos (Ibid.),
Edwards “aceitou a tarefa de avaliar a confiabilidade do avivamento, julgando se este deveria
ser considerado uma obra de Deus”. Para Edwards, a ‘“conversdo”, sim, era umas das

principais evidéncias do avivamento.

O papel exercido por Edwards parece ter tido uma dupla conotacao: de um lado, uma
pregacdo que exerceu profunda influéncia sobre os fendomenos religiosos que a sucederam; de
outro, ao perceber o “descontrole”, do ponto de vista de uma religido dogmatica, intervém, ao
modo tradicional, com palavras de exortagdo e de tentativa de supressdo de expressdes mais
“selvagens” do sagrado, usando aqui uma terminologia bastidiana. Conforme descreve Matos

(idem, p. 46), do ponto de vista de Edwards,

Ao contrario do avivamento precedente, a obra do Espirito parecia estar fora de
qualquer controle, misturando experiéncias espirituais genuinas com histeria pura e
simples. Uma grande e continua comogdo afetou toda a cidade, dia e noite. Surgiram
afeigdes religiosas maiores do que nunca, resultando em estranhas manifestagdes
tais como transes, desmaios € tremores.

Distinguir o “verdadeiro” do “falso”, experiéncias espirituais “genuinas” do

emocionalismo, e manifestacdes aceitaveis de manifestagdes “estranhas™ parece ser mesmo
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tarefa de uma religido constituida, tradicional, frente a novidades que sdo subjacentes a
experiéncia que ocorre entre os leigos. Mas a pergunta ¢: tal discurso e tentativa de
“amansamento” dos fi¢is foram ou sdo capazes de conter o aflorar de tais experiéncias? A
experiéncia que marca uma religiosidade banhada de emogado e uma relagdo mais pessoal e
intima com o sagrado, nesse caso, parece falar mais alto que o discurso racional e logico
vindo dos pulpitos, dogmas ou dos livros de teologia, de modo que a tentativa de conter o
transbordar dessas manifestacdes passa pela sugestdo, e em muitos casos imposi¢do, de que

elas sejam abandonadas, sem, porém, que se obtenha o sucesso esperado.

Segundo Hobsbawm, na Europa do inicio do século XIX, havia também grupos do
“despertar religioso” nos quais os €xtases e histerias coletivas — importados da fronteira norte-
americana, dos Camp meetings — tinham grande apelo entre as pessoas, tanto em virtude do
alivio que este promovia frente a dureza e monotonia de suas vidas, tanto em func¢ao do senso
comunitario criado entre grupos de pessoas “desesperadas”. Alguns desses eventos, afirma o

autor, coincidiram com periodos de violenta tensao social e intranqiiilidade. Assim ele relata:

Em sua forma moderna, esse despertar religioso foi o produto da fronteira
americana. O “grande alvorecer” comecou em torno de 1800 nas montanhas
Apalanches com gigantescas “reunides campais” — a de Kane Ridge, Kentucky
(1801) reuniu cerca de 10 ou 20 mil pessoas sob o comando de 40 pregadores — ¢
um grau de histeria orgiastica dificil de ser concebida: homens e mulheres
“sacudiam-se”, dancavam até a exaustdo, milhares entravam em transes, “falavam
com espiritos”, ou entdo latiam como caes (HOBSBAWM, idem, p. 250).

Sem essas expressoes da interioridade, que muitas vezes redundam numa profusdo de
manifestagdes na exterioridade, a religido acaba por degenerar-se a si propria. O
“avivamento”, dentro dessa concepg¢do, ¢ uma renovacgdo da vida do fiel a partir do interior,
quando se dd maior espago ndao aos dogmas racionais da instituicdo, mas a expressao de seus

instintos mais espontaneos no interregno de sua busca incessante pelo sagrado.

Na apreciagdo de alguns estudiosos da religido, como o antropodlogo Clifford Geertz, a
religido (instituicao), por si s6, ndo sobrevive sem a religiosidade (relagdo pessoal, Gnica e
intransferivel do fiel com o seu Deus). E até espiritos mais reticentes e parcimoniosos quanto
a necessidade de se ter uma religido, como Friedrich Nietzsche (2005, p. 93), chegou a
defender “que os espiritos livres menos ponderados se chocam apenas com os dogmas, na
realidade, e conhecem bem o encanto do sentimento religioso; ¢ doloroso para eles perder este

por causa daqueles”.

Desse modo, conforme opina Geertz, a partir de uma leitura de William James:

A religido sem interioridade, sem uma sensagdo “banhada em sentimento” de que a crenga
importa, e importa tremendamente, de que a fé sustenta, cura, consola, corrige as
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injusticas, melhora a sorte, garante recompensas, explica, impde obrigacdes, abengoa,
esclarece, reconcilia, regenera, redime ou salva, mal chega a ser digna desse nome. (...) E
resta, suponho, a torturante questdo de saber se algum credo, por mais profundo que seja,
chega perto de ser suficiente para seus fins (GEERTZ, 2001, p. 159).

1.3.0 transito do sagrado mutante: o avivamento no contexto da IPI Filadélfia

Minha inten¢do nos topicos anteriores foi muito mais de mapear um pouco em
perspectiva histérica a questdo do avivamento — tema central desse capitulo — recorrendo
principalmente a experiéncia de Edwards em Northampton®, a titulo ndo somente de
referéncia, como também de distanciamento frente aquilo que irei desenvolver daqui pra

frente.

Comego nesse topico a trabalhar efetivamente com minhas fontes primarias. E o que
chamo aqui de fontes primarias sdo, em primeira instdncia, documentos selecionados
produzidos por uma lideranga “oficial” da instituicdo IPI sobre a questdo do avivamento a
partir dos anos 70, e, em segunda instancia, os documentos orais produzidos por mim no
processo de pesquisa, quais sejam, as entrevistas com lideres e membros da IPI Filadélfia,
além de outros fragmentos provenientes de uma apostila, confeccionada pelos pastores dessa

igreja, atas, boletins e anotagdes das observacdes participantes nos cultos.

Todas essas fontes foram importantes para a analise que aqui devo proceder. E 6bvio
que nesse processo deve haver também uma operagdo de retalhe, ndo somente das fontes em
si — escolho abordar na fonte aquilo no momento mais me chama a aten¢ao — como do grau de

relevancia que cada uma delas tera no percurso aqui adotado.
1.3.1. A IPI Filadélfia e o avivamento

Na histéria da IPI Filadélfia, a partir dos relatos até aqui colhidos, percebe-se certa
unanimidade (dos membros) em afirmar que essa € uma igreja que foge aos “padrdes” de uma

¥, uma igreja “diferente”, e para qual muito regularmente se

igreja presbiteriana tradiciona
usa o codinome de “avivada”. Ao mesmo tempo, existem zonas limitrofes que apareceram de

modo singular em alguns momentos da historia dessa igreja, muitas vezes para dizer um

32 Tal escolha se da em virtude da constante meng¢ao nas fontes dessa pesquisa sobre a experiéncia de Edwards
como modelo e referéncia para os avivamentos contemporaneos.

33 Aqui me refiro parcialmente as formas e padroes de culto. Nas igrejas presbiterianas, tradicionalmente, nao ¢
costume se admitir gestos, expressdes corporais ou formas litirgicas que descentralizem o culto da Palavra,
lida e pregada, e da racionalidade propria desse meio. Logo, os tradicionais hinos, momentos de oragdo e
confissdo sdo contidos, e devem remeter ao centro dos atos do culto, o momento em que a palavra ¢ aberta e
passa-se propriamente a prédica (homilia, no contexto catélico). E um padrdo que inibe as manifestagdes
emocionais e outras expressdes, como a insercdo de outros ritmos musicais, instrumentos musicais (como a
guitarra e a bateria), e a uma ativa participacdo das pessoas no culto, com dangas, risos, brados de “aleluia” e
“gléria a Deus”, tipicos das igrejas pentecostais.
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“auto-1a!”. E, em diferentes contextos, sempre que esse “auto-la” apareceu, a igreja sofreu
algum tipo de transformacado, seja por meio da resolugcdo interna de conflitos e possiveis
mudangas de enfoques e estratégias, seja por meio da divisdo — a culmindncia sempre tragica
de um conflito de cosmovisdes dentro de uma comunidade religiosa, visto que implica na

publicidade do conflito e nas demais conseqii€ncias provenientes de uma separagao.

Como afirma Joachim Wach (1990, p. 198), “o protesto coletivo dos movimentos de
Despertar levaram certos individuos e grupos a separacdo. Isso formava mais a exce¢do do
que a regra, porém”. E claro, divisdes ndo podem ser vistas como regra, pois sdo rupturas
muitas vezes radicais que se operam no interior das instituigdes, agremiagdes ou comunidades

de praticantes.

No caso do protestantismo, ndo se pode ver na divisdo uma regra propriamente, mas
uma resultante inerente ao carater celular e estratificado dessa religido desde seu principio, o
que vem se acentuando demasiadamente nos dias atuais, de modo que por “protestantismo”
nao se pode entender um guarda-chuva institucional o qual contém uma diversidade, mas um
fendomeno historico que teve inicio no século XVI e a partir do qual se disseminou uma
diversidade e independéncia denominacional, sob o sol escaldante da liberdade, um dos

principais preceitos humanistas. Como atesta Antonio Gouvéa Mendonga (2000, p. 81):

Os Reformadores e seus seguidores pelos séculos seguintes — ja hd quase cinco — a
semelhanga de Hércules “na encruzilhada”, escolheram uma vida dura e trabalhosa
do exercicio da liberdade. Ninguém sera capaz de entender o protestantismo com
suas divisdes, conflitos ¢ contradigdes se ndo for a partir de uma compreensio
adequada de seu principio basico, de sua esséncia mesma. Ha algo de anarquico no
protestantismo e, por isso mesmo, ¢ forgoso ao estuda-lo ter em mente seu principio
norteador a fim de contornar confusdes entre os varios movimentos e correntes que
sdo facilmente, as vezes, confundidos com protestantismo.

Como corolério, tem-se nas ultimas décadas uma grande dificuldade de definir as
fronteiras entre o que € protestante, evangélico, pentecostal, neopentecostal, carismatico, e
assim por diante, visto que nem sempre a historia particular de uma comunidade — a IPI
Filadélfia, por exemplo — se encaixa definitivamente em um dentre esses e tantos outros

padrdes outrora criados ou em constante processo de criacao e recriacao.

Assim, € possivel identificar aquilo que se chama de “avivamento” nessa comunidade
com os avivamentos do século XVIII, por exemplo? Sim, no sentido de que, em muitos dos
discursos com os quais me deparei se faz referéncia a tais experiéncias passadas e aos
modelos por elas engendrados, mas, ao mesmo tempo, digo que ndo, pela simples razao de
que sdo dois momentos distintos, lugares distintos, sendo que entre eles, no caso do Brasil em

especial, hd rupturas significativas, como o surgimento, expansdo e estratificacdo do
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pentecostalismo e sua significativa proeminéncia no campo religioso protestante, que veio
causar uma reviravolta naquilo que veio se conceber como “avivamento” no Brasil, e mais

afuniladamente na IPI do Brasil.

Logo, ndo se pode deixar de associar o que aconteceu na IPI Filadélfia no inicio da
década de 70, isto ¢, cinco anos apOs sua organizagdo como igreja, com um movimento de
renovagdo espiritual que vinha ocorrendo nas igrejas histéricas, desde os anos 50, causando
rebulico no campo protestante brasileiro e uma ligeira reorientacdo de seus rumos. E isso, ¢
claro, far-se-4 procurando perceber de que modo a historia da IPI Filadélfia pode ser

particularizada nesse processo todo.
1.3.2. A comunidade e seus perfis

A TPI Filadélfia, na visdo de um de seus pastores atuais, Leonardo Mendes Neto, ¢
uma igreja que nasceu sob muita oracdo, sob praticas evangelisticas e missionarias e sob um

sonho de avivamento.

Um “nome forte” ¢ o do pastor Jodo Batista Ribeiro Neto, um ex-jogador de futebol do
Corinthians, na época apelidado de “Maracai”, porque era original da cidade de Maracai,
interior de Sao Paulo, e foi o primeiro (e até hoje o mais lembrado) lider da comunidade.

“Depois que ele foi pastor, é dificil ser pastor na 2* IPI”, afirma Mendes Neto*.

Ribeiro Neto ¢, pelos membros mais antigos da igreja, via de regra, descrito como
tendo sido um lider eloqiiente, préximo das pessoas, evangelista, visitador e que deixou raizes
profundas na igreja, de modo que as pessoas que foram discipuladas® por ele, nunca sairam

da igreja.

Além desse perfil mais eloqiiente e relacional, muitos o identificaram como um lider
carismatico e um avivalista. E uma das “marcas profundas” dessa igreja direta ou
indiretamente associadas com o pastorado de Ribeiro Neto ¢ precisamente essa “veia”

carismatica.

Muitos acreditam que uma igreja pode ser substancialmente impactada em sua

identidade por um lider com o perfil carismatico. Segundo Max Weber,

34 Entrevista concedida no dia 27/02/2008. Material digitalizado.

35 “Discipulado” € o processo de ensino acerca das concepgdes basicas de fé pelo qual uma pessoa passa a
partir do momento em que se converte ao evangelho. Esse processo pode ser tanto formal, passando por
classes especificas de discipulado na igreja, e/ou informal, isto é, feito pessoalmente, quando uma pessoa,
que pode ou ndo ser o pastor da igreja, resolve caminhar com a outra e, a partir dessa vivéncia, resolve ir
ensinando-a acerca dessas concepgdes basicas.
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A expressdo ‘carisma’ deve ser compreendida como se referindo a uma qualidade
extraordindria de uma pessoa (...) ‘Autoridade carismatica’, portanto, refere-se a um
dominio sobre os homens (...) a que os governados se submetem devido a sua crenca
na qualidade extraordinéria da pessoa especifica (apud. Proenga 2006, p. 175).

Segundo Proenga, a compreensdo do carisma ndo estd associada apenas a uma pessoa
— o lider, sacerdote, profeta ou feiticeiro magico — mas a todo um grupo no qual se desenvolve
essa representacao e sobre o qual se exerce poder, com toda a eficacia e o prestigio conferidos

pelo carisma. Conforme Bourdieu:

O poder carismatico, conferido a individuos supostamente dotados de qualidades
especiais que lhes asseguram uma irradiagdo social excepcional, estd baseado numa
delegagdo de poder dos liderados em beneficio dos que lideram, que s6 faz exercer
sobre aqueles o poder que eles proprios depositaram em suas méos (...). E isso que
explica o fato de que alguns individuos, dotados inicialmente de talentos comuns,
mas bem servidos por circunstancias comuns, tenham galgado posicdo de poder
(apud. Proenca 2006, p. 175).

Aprofundando-se teoricamente sobre a constru¢ao do poder simbolico e do carisma
do lider na Igreja Universal do Reino de Deus, seu objeto de pesquisa, Proenca esboga
consideragdes interessantes, sobre aspectos da formacao de nosso campo religioso brasileiro e

a “alquimia” que envolve a produgdo da crenga, que podem ser aplicadas a questdo mais

especifica dessa composicao identitdria mais “carismatica” que percebo na IPI Filadélfia:

A crenga em poderes divinamente concedidos a “individuos iluminados” é um dos
componentes do capital simbélico do campo religioso brasileiro. (...) Com isso,
desmistifica-se a autonomia do carater sagrado do carisma religioso, pois, sua
producdo ¢ considerada resultado de um amplo empreendimento de alquimia social,
na qual colabora o conjunto dos agentes envolvidos no campo da produgdo e
circulagdo. (...) em relacdo ao carisma, pode-se dizer que o sucesso de tal alquimia
se constitui na medida em que o aparelho de consagragdo e de celebragdo se torna
capaz de produzir e de manter tal poder simbolico bem como a sua necessidade. (...)
Portanto, a constituicdo de um poder carismatico ocorre pela alquimia da
consagracdo ¢ pela existéncia, no campo religioso, de crengas que promovem o
revestimento com carater sagrado do que é produto humano (PROENCA, idem, p.
176-180).

Em meados de 1971, a IPI Filadélfia, que na época era chamada apenas de Segunda
Igreja, ficou muito conhecida por causa do movimento avivalista, que se alastrava pelas
igrejas da regido norte do Parand, e, em seu caso especifico, também através da pessoa do
pastor Jodo Batista Ribeiro Neto. A igreja tornou-se notoéria como uma comunidade cativante,
regida por um pastor igualmente cativante, que conduzia os cultos e a vida da igreja com uma
vivacidade bastante admirada por muitos — dai o codinome “avivalista”. E a igreja, por seu

engajamento com esse perfil, também assumiu internamente e publicamente essa identidade.

Uma de minhas entrevistadas foi Débora Meire Brudder Mazzo, participe da

comunidade desde sua fundacdo. Ela considera que o perfil pastoral de Jodo Batista Ribeiro
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Neto pesou significativamente na defini¢do de perfis pastorais posteriores a aposentadoria

dele, em 1981, apos 14 anos de pastorado ali:

Eu mesma sou uma que quando vdo convidar algum pastor para pregar aqui (num
processo de escolha ou eleicdo de pastor) eu digo: ‘ndo convida ninguém que va
fazer a gente dormir’. Pode ter uma boa palavra, mas tem que ser vibrante. A gente
sempre que ia escolher um pastor ja perguntavamos: ¢ avivado, canta, visita? Esse
mesmo, o pastor Jodo Batista de Campos, quando veio fazer sermdo de prova, ele
falava muito bem, era animado, ndo deixava a igreja dormir, ele era aquele que vocé
ficava do comeg¢o ao fim da palavra sem piscar... Por exemplo, o reverendo
Leonardo Neto: ele tem todas as caracteristicas que eram do reverendo Jodo Batista
Ribeiro Neto, ele cativa, ele visita, ele é jovem, entdo a gente fez um esfor¢o de
trazer ele pra ca. O Silas (também pastor da igreja), por sua vez, ja ¢ mais professor,

mas ele também tem a palavra que ndo deixa vocé dormir, entende, vocé consegue

ficar olhando para o que ele fala do comego ao fim, vocé néo se distrai.*

Nas palavras da entrevistada, percebe-se que o perfil pastoral “avivado” de Ribeiro
Neto causou grande impressao na igreja, nos membros que fizeram parte dela nesse periodo,
ao ponto de se desejar que os futuros ministros também apresentassem, pelo menos em seu
estereotipo pastoral, caracteristicas de carisma muito semelhantes as do primeiro pastor. A
idéia de um sermao ou prédica que “faz dormir” pode ser uma rejeigao a esse modelo de culto
mais racional, logocéntrico e liturgicamente ordenado, marca do protestantismo tradicional,
do qual a igreja presbiteriana ¢ uma das filhas, e da qual a IPI Filadélfia, circunstancialmente,

ora se distanciou, ora assumiu.

E ¢ precisamente devido a essas caracteristicas genealogicamente identificadas nessa
igreja, que reorientei meu olhar para esse fendmeno de transformagdes ocorridas no
protestantismo. E simplista e até ingénuo falar apenas em um puro “processo de
pentecostalizacdo”. O que observo, inicialmente, e isso desenvolverei com mais
detalhadamente nos dois capitulos subseqiientes, ¢ que ha, sim, um processo metamorfico da
compreensdo e vivéncia do sagrado muito mais intricado e que retne elementos que nao
podem ser atribuidos apenas a uma adaptacdo a um modus operandi pentecostal ou
neopentecostal. Tem a ver com uma identidade religiosa que, de tempos em tempos, tem
passado por composi¢coes € recomposi¢oes, nas quais ¢ muito comum observar tanto a mescla
como a busca por “purificacdo” doutrindria, a adaptacdo a uma novidade, num momento, ¢

noutro a denegacdo da mesma.

Devido a ndo aceitagdo ou inadequagdo de alguns membros a esse perfil avivalista, e a
excitacdo de outros frente a possibilidade de vivenciar uma fé mais carismatica, expressiva e

simbolica, houve alguns cismas na historia dessa igreja.

36 Entrevista concedida em 25/05/2008. Material digitalizado. Grifo meu.
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O primeiro aconteceu em 1972, do qual surgiu a Primeira Igreja Presbiteriana
Renovada Independente em Londrina, uma denominagdo de tradigdo presbiteriana com
caracteristicas bastante mescladas com o pentecostalismo, que havia sido fundada em
Cianorte, Parand, ap6s um entrevero institucional que ja vinha ocorrendo na denominagdo em
nivel nacional, em fun¢do da questdo do “avivamento espiritual”. Esse evento marcou uma

primeira “grande ruptura” na vida eclesial dessa igreja.

Ap6s a divisdo, a entrevistada conta que a igreja passou por um periodo de supressao
dessas manifestacdes avivalistas, em decorréncia dos exageros subjacentes a crise que
engendrou a saida de um grupo de membros da igreja. Embora fosse uma igreja “avivada”,
nos dizeres de Débora, nio se tinha o habito doutrinario de guardar os “usos e costumes”?’,
por exemplo, caracteristica muito propria do pentecostalismo mais cldssico, representado

pelas Igrejas Assembléia de Deus e Congregacao Cristd do Brasil, e que fez parte do corpo

doutrinario da recém-fundada Igreja Presbiteriana Independente Renovada (IPIR).

Maria Delmo Carvalho (2003, p. 11), fala sobre a lista de mudancas nos usos e
costumes da época, “que passavam pelas roupas, proibindo-se o uso de calgas compridas para
as mulheres, cabelos longos para os homens, assim como pelo combate ao consumo de

bebidas alcoodlicas e ao fumo”.

Ha coincidéncias com o que diz a entrevistada e o que encontrei num dos registros
“oficiais” da igreja, a Ata de uma reunido do Conselho — 6rgao local de governo presbiteriano,
formado por presbiteros e pastores — em 1972, logo apds essa primeira divisdo que ocorreu na
igreja. Ali se relata que: “Usando a palavra, falou o pastor (...) a respeito da necessidade de se
incentivar os crentes a permanecerem firmes na doutrina de nossa igreja, mormente no
periodo presente quando varios irmaos deixaram nossa igreja e se agregaram a recém-formada

IPIR”.*®

A necessidade patente de se reforgar o doutrinamento se da precisamente pela
constatacdo de uma exacerbacdo dos limites de uma igreja tradicional e seus dogmas. A
estratégia usada aqui ndo foi a da adaptagdo — passar a fazer o que os outros fizeram ou
estavam fazendo — mas a de gerar consciéncia de uma identidade presbiteriana até entdo

mesclada com o fervor avivalista daquele momento.

37 Concernentes basicamente a posturas comportamentais ¢ maneiras de se vestir. Entre as mulheres, por muito
tempo foi cerceado o uso de cabelos curtos, de calgas longas, ou de blusas mais decotadas. Entre os homens,
houve restricdes quanto ao uso de bigode, barba e cabelos crescidos, ou a vestir e usar publicamente
camisetas mais curtas e bermudas.

38 Ata 11/77, da reunido do Conselho da Segunda Igreja Presbiteriana de Londrina, realizada em 03/09/1972.
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A reafirmagdo dos dogmas e crengas que sustentaram durante décadas o trabalho
presbiteriano independente foi recolocada & comunidade dos membros, ndo s6 para
serem lembradas, mas para dar seguranca doutrindria aos que permaneceram fiéis a
denominagdo (CARVALHO, idem, p. 17).

Nas igrejas que aderiram ao movimento avivalista na década de 70, as mudancas se
observavam na ordem, programacao ¢ dire¢dao dos cultos dominicais. O movimento de
renovacado espiritual atendia a aspectos ignorados pelas igrejas tradicionais € muito proximos
do movimento pentecostal como o “batismo com o Espirito Santo” e os “dons carismaticos”,
“de linguas” ou “espirituais”. Nesse sentido, esse movimento de avivamento dos anos 70
apresenta uma peculiaridade: ¢ um avivamento pentecostal, com diferentes nuances, dentro

das igrejas historicas.”

De acordo com Mendonga (2002, p. 246), “nas congregagdes pentecostais o sinal
extatico classico da posse do Espirito € o dom de linguas, cujos componentes principais sao
universais nas religides, como profecia e clarividéncia”. Conforme relata Carvalho (idem, p.

11):

Os hinos tradicionais foram substituidos gradativamente pelos corinhos ou hinos do
avivamento, de apelo e compreensdo faceis, e por um vocabuldrio com uso

LR T3

abundante de expressdes como “mandar”, “batiza”, “fogo”, “poder”, entremeados de
muitos “gldrias a Deus”, “aleluia”, “amém”, destacando-se também um espaco para
testemunhos de vida, oportunidade em que as pessoas relatavam alguma

transformagao profunda, a cura de doenga ou a solug@o de algum problema.

Ainda segundo Carvalho, para completar essas praticas — de ligeira orientacdo
pentecostal — que, aos poucos, ganhavam mais adeptos e defensores, houve também uma
mudanca no estilo da prédica, que saiu um pouco do ambito racional, tornando-se mais fluida,
direta, simples e cativa de um publico mais sensivel a apelos emocionais. Observam-se tais

mudancas também nos programas dos cultos semanais:

A substitui¢do dos instrumentos musicais tradicionais (6rgdo, piano, violino) por
instrumentos mais populares e, conseqlientemente, mais provocativos: guitarras
elétricas, teclados, baterias. O templo, enquanto local de recolhimento e siléncio, foi
transformado em espago de participagdo, palmas e expressdes de louvor. Uma
mudanca radical. Em pouco tempo as IPIs de Assis, Londrina, Maringa, Bauru
revelaram-se pioneiras ¢ na dianteira do movimento de renovagdo espiritual, com
uma lideranga que ndo dava sinais de admitir nenhuma forma de controle, censura
ou impedimento (Ibid., p. 11-12).

1.3.3. Cerco institucional aos “avivados”

O ano de 1972 na vida da IPI do Brasil ndo foi somente um ano de mudangas radicais,

devido ao “surto” de avivamento de viés pentecostalizante que vinha se sucedendo, mas,

39 O uso da expressdo “igrejas historicas” ou “tradicionais” vem dos pentecostais e da diferenciagdo que fazem
entre suas igrejas e as chamadas ‘“historicas”, entre as quais estdo os batistas, metodistas, anglicanos,
congregacionais e presbiterianos.
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como corolario, foi também um ano de decisdes e rupturas institucionais radicais. Boa parte
da lideranga da IPI (denominagdo), descontente com o quadro instaurado nas igrejas pelas
vertentes renovadoras, comegou a tomar algumas medidas de contencdo e represélia contra as
muitas praticas adotadas, criando um “cerco institucional” aos avivados, que, por sua vez,
também nao se viam dispostos a negociar a experiéncia que vinha marcando as vidas deles e

dos membros de suas igrejas em ebuli¢do e éxtase pelo avivamento.

A grande “pedra no sapato” para esses lideres, obviamente, era a ligacdo que eles viam
disso tudo com o movimento pentecostal em ascensdo no Brasil, em especial, com a “segunda
onda” do pentecostalismo, que surgiu a partir dos anos 50 e se identificou basicamente pela

énfase na “cura divina”. Assim, como relata Carvalho (idem, p. 14):

Os documentos emitidos pelo Supremo Concilio de 1972 rejeitavam pentecostais
como membros das igrejas; faziam defesa intransigente do doutrinario presbiteriano
independente; advertiam pastores e oficiais adeptos do movimento; e, segundo o
Codigo Disciplinar, os pastores ndo deveriam permitir que os pulpitos fossem
ocupados por pregadores que podiam deixar ou criar duvidas na consciéncia dos
seus seguidores e deveriam examinar rigorosamente os que pedissem transferéncia
para a IPI do Brasil vindos de igrejas pentecostais.

Num desses documentos, intitulado “Avivamento Espiritual”, os redatores atirmavam
que esse movimento havia adquirido formas “nitidamente pentecostalistas”, e que em suas
praticas apresentavam um comportamento que estava fora das tradigdes doutrindrias e formas
de culto presbiterianas. E concluem que esses grupos formados dentro das comunidades
presbiterianas pelos chamados “profetas” e “profetizas”, com suas praticas de “o0sculo santo”,
usos de “linguas estranhas”, “atividades de cura” e “cumprimentos na paz do Senhor”, sdao
“. . N . . . . -

identifica¢des das igrejas pentecostais assumindo atitudes concorrentes e de substitui¢do aos
que continuam fiéis a nossa tradicdo presbiteriana”. Uma das propostas foi inclusive a de

“eliminar a infiltracdo inconveniente as nossas igrejas”.*

Contudo, na opinido de Eber Ferreira Silveira Lima (1996, p. 247), o movimento foi
muito mais de dentro para fora do que de fora para dentro. Com isso quer-se dizer que, se
havia um “fogo pentecostal” no seio das igrejas presbiterianas independentes, esse fogo era
muito mais intrinseco que extrinseco a essas mesmas igrejas. Portanto, nessa interpretagao, a
qual eu também defendo, “ndo houve propriamente um assédio pentecostal vindo de fora,

mas, sim, um crescimento da populagdo simpdtica ao pentecostalismo dentro da propria IPI”.

A linguagem e pratica “avivalistas”, naquele momento, a linguagem e pratica

favoreciam e muito uma aproximacdo com o fendmeno pentecostal, ja que ambos tinham

40 O Estandarte. Ano 80. N. 5. Sao Paulo, Fevereiro de 1972, p. 16.
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énfases muito parecidas, como a santidade cristd e a liberalidade para manifestagdes
sobrenaturais do Espirito Santo, com dons e “linguas estranhas” (glossolalia), embora a ultima
seja uma caracteristica mais peculiar ao pentecostalismo, o que me leva a considerar que,
nesse processo, ha um intercambio tanto intencional como ndo intencional de praticas e que o
transito do sagrado ¢ livre nesses ambientes de abertura a novidades e vulnerabilidade as
expressoes de cunho mais mistico. E por comportamento mistico, aqui, utilizo a concepgao de
Mendonga (idem, p. 244) de que se trata de uma “recusa de qualquer tipo de intermediagdo
entre o crente e o sagrado no sentido da obtengdo de um contato direto”. Nesse sentido, ainda
segundo Mendonga, o €xtase ¢ a exacerbacdo desse contato mais direto com o sagrado em seu

mais alto grau; ¢ a “tomada do homem pela divindade”, na acepgao de Loan Lewis.

Nesse sentido, a posi¢do de Leonildo Silveira Campos (1996, p. 100) converge com a

de Mendonga, ao afirmar que:

O “falar em linguas” também teve para aquelas pessoas uma importante fungdo
socioldgica e psicologica, pois ofereceu ao adorador a oportunidade de ser possuido
por uma forca maior, recebendo dai uma nova identidade. A glossolalia supera as
divisdes da linguagem humana, na medida em que capacita os adoradores a se
unirem a um sagrado transcendental. Também a crenga na comunhdo direta com o
sagrado, sem a mediagdo da religido institucional, possui antigas e fortes raizes na
cultura brasileira e no catolicismo popular.

Lima asseverou, numa andlise mais de um ponto de vista institucional e politico, que
as razdes para a adesdo de muitos lideres a “onda avivalista” teve finalidades politicas e
ideoldgicas. A denominacao passava no final dos anos 60 e inicio dos 70 por crises advindas
de outras frentes. Segundo ele a tematica do avivamento avangou politicamente em virtude da
concorréncia que faziam os temas do comunismo (externamente a igreja), ecumenismo e
liberalismo teologico (nos circulos eclesiasticos). Para ele, a igreja “usou” o avivamento como
contrapeso a disseminacdo de tais debates no contexto eclesidstico, assim como poderiamos
aferir, como adendo, que a Igreja Catolica se aproveitou do ensejo (estratégico ou ndo) do
aparecimento da Renovagdo Carismatica Catdlica, no final dos anos 60, para suprimir os
significativos avangos e popularidade da Teologia da Libertacdo e seus movimentos
derivados. Nas palavras de Lima (1997, p. 37): “O avivamento foi a férmula encontrada para
acomodar o processo de conscientizacdo politica da IPI (especialmente entre os jovens),
provenientes dos grandes congressos promovidos pela Confederagdo Evangélica do Brasil”.
Em outras palavras, para que a “massa’” ndo se insurrecionasse politicamente falando, foi-lhe

dado um pouco de “Opio” para que ela se entorpecesse.

Todavia, isso nao ¢ tudo. Resta saber se esses meandros politicos passavam pelo

habitus comum dos membros simples da igreja, adeptos do avivalismo e até mesmo dos
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lideres carismaticos emergentes nos mais diferentes contextos, como no caso da IPI Filadélfia,
o pastor Jodo Batista Ribeiro Neto. Inversamente, minha hipdtese ¢ de que a aproximacao
dessas pessoas das comunidades de praticantes ao fenomeno avivalista tem a ver com
experiéncias espontaneas vividas e contadas por cada um deles. As oportunas estratégias que
possivelmente tenham atravessado tais praticas sao apenas eventos que corriam a margem da

vivencia religiosa em si, e das quais os praticantes, na maioria das vezes, nem se deram conta.

Segundo Maria Lucia Montes (1998, p. 101), outros elementos precisam, maiormente,

ser levados em consideragdo numa analise das mudangas no campo religioso:

E preciso avaliar também o espirito que preside a essas transformagdes, entender o
etos e a visdo de mundo diferenciais que cada religido procura tornar congruentes ao
seu modo especifico e que se desfazem e refazem, ou se esbocam e consolidam, ao
longo desse processo, sob pena de se reduzir o significado da religido a epifendmeno
do social, e assim avaliar mal o impacto das diferentes religiosidades que se
confrontam no campo religioso contemporaneo no Brasil, da perspectiva da vida
privada.

1.3.4. Avivamento: historia e historias

Entre os lideres que naquele momento se entusiasmaram com as praticas e
experiéncias pentecostais de avivamento, estava o pastor Nilton Tuller. Tuller era pastor da
Igreja Presbiteriana Independente de Cianorte, no Parand, igreja que ja vinha vivenciando,
desde o fim dos anos 60, experiéncias pentecostais de avivamento que atrairam a aten¢do nao
somente da cidade e regido, como de outros lugares do Brasil e até do mundo. Tuller era um
pastor de perfil carismatico e que, dentro da propria igreja, havia tido experi€ncias pessoais
sobrenaturais. Até hoje, Tuller continua sendo uma referéncia para as igrejas evangélicas

quando o assunto ¢ “avivamento”.

Meu encontro com esse lider foi assaz casual. No comeco de Agosto de 2008, eu havia
ido visitar um dos cultos de segunda-feira da IPI Filadélfia, chamado de “Culto da Uncgao
Renovadora”. Aquele era o ultimo culto de uma campanha de sete semanas feita por essa
igreja, cujo nome foi “Aviva 2008”. Tuller foi o preletor principal dessa campanha e estava la

naquela noite.

No dia seguinte, enquanto analisava alguns documentos que falavam sobre a questao
do avivamento na IPI na década de 70, o nome de Tuller apareceu entre os principais
mentores desse movimento avivalista dentro da IPI, ¢ como um dos fundadores da
denominagdo que surgiu da cisdo entre a IPI e os renovados em 1972, a ja mencionada IPIR.
Minha curiosidade se agucou naquele momento, em perceber que um pastor, que havia saido

da IPI em fungdo dessa discordia com a “ctpula” sobre a questdo do avivamento e sua
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disseminagdo entre as igrejas, 36 anos depois estava de volta a uma comunidade presbiteriana
independente, que ndo por acaso era a IPI Filadélfia, para ser o porta-voz principal de uma
campanha de avivamento. Diante de tal constatagdo, resolvi procurar esse pastor, que aceitou

conceder-me uma entrevista, cujo assunto principal ndo poderia ser outro: o avivamento.

O pastor contou-me que sua “vida espiritual” comegou propriamente em 1959 com
sua conversdao ao evangelho no Rio de Janeiro, na Praca Tiradentes. Mas ele morava em
Rolandia, Parand, quando recebeu um “chamado divino” para o ministério pastoral. Sua
familia toda era de tradicdo presbiteriana, o que reforca mais a singularidade de sua
experiéncia avivalista-pentecostal. Fez o seu primeiro ano de teologia no ISBL (Instituto
Biblico de Londrina). Por ter aceitado um convite de um pastor da IPI de Marialva, Parana,
passou entdo a estudar no Seminario da IPI (Instituto Teoldgico Jodo Calvino, no Rio de
Janeiro) e dali sua vida denominacional mudou de presbiteriano do Brasil (IPB) para

presbiteriano independente (IPT).*

Depois de formado, foi pastor em varias igrejas de cidades da regido norte do Parana,
até que se tornou lider principal da IPI de Cianorte, onde ele afirma ter comegado sua “vida de
avivamento”. Antes disso, ele diz ter sido durante toda a sua vida “terrivelmente contra toda a
obra pentecostal”. Isso ja era uma reminiscéncia que vinha de seu seio familiar, de
presbiterianos antigos, que eram ferrenhamente contra a obra pentecostal. Esse pastor
menciona como ilustracdo, uma experiéncia por ele presenciada em que seu avo chegou a
expulsar uma pessoa de sua terra porque ela era da Igreja Assembléia de Deus. Em seu seio

familiar, portanto, havia essa barreira de preconceitos contra os pentecostais.

Naquele tempo, apos ter perdido um filho no Rio de Janeiro, fato que segundo ele
ajudou-o a se preparar para o que viria adiante, ele foi pastorear a igreja em Cianorte, e além
de pastor era também professor de um semindrio para-eclesidstico dirigido por um pastor
chamado Jonatan, de origem pentecostal. Chamava-se Instituto Biblico de Cianorte (hoje
Seminario da Igreja Presbiteriana Renovada). Ele conta que num domingo a noite, apds um
culto, foi ao instituto, que ficava ao lado da igreja, e sem querer nem planejar recebeu o
batismo com o Espirito Santo. Isso 30 dias depois de ter perdido um filho, experimento

doloroso em sua vida: “Eu sempre falo isso porque a perda daquele filho me deu uma

41 Em termos teoldgicos e doutrinarios ha poucas diferencas entre as duas denominagdes. A igreja presbiteriana
chegou ao Brasil em 1959, através do missionario norte-americano Ashbel Green Simonton, enviado pela
igreja presbiteriana dos Estados Unidos. Essa ¢ a data oficial da fundagdo da Igreja Presbiteriana do Brasil
(IPB). Ja a Igreja Presbiteriana Independente do Brasil (IPI) nasceu em 1903, como dissidéncia da IPB, por
iniciativa de um grupo de lideres liderados por Eduardo Carlos Pereira, que alegaram, como motivos
principais para a saida, a ligacdo da IPB com a maconaria, e o desejo pela independéncia em relacdo a
ingeréncia norte-americana. Dai surge o nome “independente”.
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quebrada, eu era muito orgulhoso, usava colarinho clerical, gostava de ser chamado de
professor, e aquilo me deu uma quebrada, e me preparou para o batismo com o Espirito

Santo... isso ja era 1968”.** Essa foi sua primeira experiéncia com o avivamento.

O nome de Tuller esta entre os fundadores da Igreja Presbiteriana Renovada e o
primeiro presidente nacional da denominagdo. Foi mentor na criagdo do “Jornal Aleluia”, que
continua sendo produzido até os dias de hoje, e também do “Hindrio Aleluia”, livro de
canticos e hinos da [PR. Em 1975 também fundou o MOLIVE — Movimento para Liberta¢ao
de Vidas — embora ja viesse fazendo esse trabalho de libertagao de drogados e alcodlicos em
sua casa desde 1967. Pelo MOLIVE ele afirma terem passado mais de 6.500 jovens, sendo
que 103 desses sao hoje considerados seus “filhos espirituais™ e pastores. Em 1978 fundou a
Igreja “Casa de Oragdo Para Todos os Povos”, uma igreja pentecostal que ndo tem carater de
denominacdo, segundo ele, pois as muitas igrejas fundadas até entdo sdo independentes. Ele ¢
também um compositor de hinos evangélicos. Fez um hino conhecido no meio evangélico
chamado “Vaso Novo”, que hoje ¢ cantado em mais de 193 paises, gravado em mais de 120

linguas. Além disso, escreveu alguns livros e ¢ membro da Academia de Letras de Maringa.

Quando perguntado sobre as razdes de sua saida da Igreja Presbiteriana Independente
junto com um grupo grande de lideres que sairam — ou “foram saidos” — em 1972, ele faz o

seguinte relato:

Com o avivamento acontecido em Cianorte (1967-70), Cianorte foi uma espécie de
Meca do Avivamento, onde nés tinhamos encontro com 5, 10 mil pessoas que
comiam gratuitamente durante trés dias, e gente que vinha de lugares do mundo
inteiro, Estados Unidos, Africa, Argentina, e outros lugares que vinham ver o que
estava acontecendo. Esse avivamento se espalhou por muitos lugares do Brasil, e
com esse avivamento e a histéria de renovagdo espiritual que estava se processando
ndo apenas na historia da igreja presbiteriana, mas todas as igrejas: luterana,
metodista, batista, todas as igrejas tradicionais, incluso a igreja catolica, que era o
movimento carismatico, que nasceu 14 dentro. Entdo esse avivamento comegou a se
alastrar e incomodar.”

Ele afirma que os pastores “avivados” ndo queriam dividir a IPL, e que ela ndo seria
dividida caso o presidente do Supremo Concilio na época, chamado Darli Resende, nao
tivesse morrido num desastre de automovel. Isto, pois, segundo Tuller, esse pastor nao
deixava a igreja dividir, visto que era capaz de colocar numa mesma mesa para dialogarem
pentecostais, tradicionais e “incrédulos” que havia dentro da igreja, identificados por ele nas
figuras dos liberais e dos comunistas. Ele afirma que nos idos de 1964 o comunismo estava
“adentrando os arraiais das igrejas”, e que havia até um lider avivalista, Enéas Tognini, que

fazia uma reunido por ano de jejum e oracdo no Brasil inteiro, dia 15 de novembro, a fim de

42 Entrevista concedida em 05/08/2008. Material digitalizado.
43 Idem.
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bradar o grito avivalista para que ndo entrasse o comunismo no Brasil, o que a mim
particularmente parece ter a ver com o uso politico da experiéncia de avivamento,

mencionado por Lima.

Como ele relata, com a morte de Darli Resende, entrou em seu lugar o Rev. Coelho, de
Campinas, que ingressou para “expurgar” os renovados da IPI. Segundo ele, o movimento era
legitimo e se havia algum fanatismo ¢ porque todo movimento acaba caindo no fanatismo. Por
fanatismo, aqui, ¢ possivel que ele esteja se referindo aos chamados “exageros” provindos das
multiplas experiéncias do “avivamento”. Buscava-se na visdo de Tuller uma “linha de
equilibrio” nesse movimento, o que nem sempre foi possivel. Isso acabou por promover o
corte de mais de 100 pastores renovados na reunido do Supremo Concilio em Brasilia, 1972.
“Com isso a igreja presbiteriana ndo suportou os pentecostais”, dispara ele, que defende,
particularmente, que seu desejo era ndo ter saido da IPI, mas permanecido nela, e que isso

teria acontecido caso a instituigdo nao tivesse lhe “convidado a ser retirar”.

Ha, contudo, discursos dissonantes a esse de Tuller, quanto a saida dos renovados. Na
interpretagdo de Lima (idem, p. 39) desse conflito, ja havia entre os renovados “o consenso da
cisdo, que veio em seguida, alguns meses depois, com o surgimento da Igreja Presbiteriana
Independente Renovada (IPIR)”. De modo muito parecido, Carvalho (idem, p. 16) descreve o

evento:

Os pastores lideres do movimento, Abel Amaral Camargo, Nilton Tuller, Laércio
Dias e Adolfo Neves, bem como os estudantes Natanael Palazin, Alvino de Paula e
Francisco José da Silva expuseram em cartas demissorias suas posi¢oes quanto ao
movimento de renovagdo espiritual e as decisdes do Supremo Concilio. Mais tarde,
foram eles os formadores do primeiro corpo eclesiastico da futura denominag@o,
juntando-se a eles a maioria dos oficiais leigos: presbiteros, didconos e de outras
ocupacdes nas igrejas.

H4 que se ressaltar que, tanto as posicdes de Lima como de Carvalho sdo de vozes
internas a IP1. De qualquer forma, numa primeira reunido realizada em Arapongas, PR, ainda
em 1972, os lideres que sairam ou “foram saidos” da IPI fundaram a Igreja Presbiteriana
Renovada Independente (IPIR), que em 1975 mudou seu nome para Igreja Presbiteriana
Renovada (IPR). Seguindo essa trajetoria de divisdes, a IPR também sofreu uma. Segundo
Tuller, a igreja comecou a trilhar um caminho de fanatismo, a estreitar sua visdo doutrinaria e
a adotar “usos e costumes”, que acabou fugindo da visdo inicial que tiveram os primeiros

lideres.

A busca por uma “magia coletiva” no movimento popular ou “de massa”, que vem dos

leigos, muitas vezes, ¢ capaz de extrapolar o movimento oficial, a religido institucional ou até
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mesmo o controle da lideranga. Segundo Mendonga (idem, p. 239), é muito raro que, num
dado momento, os clérigos comecem a exercer a magia coletiva. “Sao os leigos que o fazem,
produzindo na religido dominada uma inversdo mais ou menos radical”. Esse movimento ¢
capaz de suplantar todos os referenciais. Conforme aponta Jean Baudrillard, (2004, p. 12) em
seu estudo sobre o fim do social e o surgimento das massas, elas sdo “a caixa preta de todos
os referenciais, de todos os sentidos que ndo admitiu, da histéria impossivel, dos sistemas de
representacdo inencontraveis, a massa ¢ o que resta quando se esqueceu tudo do social”. E,
quanto a impossibilidade de fazer circular entre elas o sentido, Baudrillard afirma que o

melhor exemplo ¢ o de Deus:

As massas conservaram dele somente a imagem, nunca a idéia. Elas jamais foram
atingidas pela idéia de Deus, que permaneceu um assunto de padres, nem pelas
angustias do pecado e da salvagdo pessoal. O que elas conservaram foi o fascinio
dos martires e dos santos, do juizo final, da dang¢a dos mortos, foi o sortilégio, foi o
espetaculo e o cerimonial da Igreja, a imanéncia do ritual — contra a transcendéncia
da idéia (Ibid., p. 13).

Voltando a questdo dos “usos e costumes”, principal razdo apontada para a crise que
também sofreu a nova igreja, o pastor afirma o que se fez foi uma “copia cega das igrejas
Assembléia de Deus e Congregagdo Cristd, sem uma andlise biblica”. O problema de usos e
costumes em igrejas como IPR, opina ele, ¢ que eles mudam conforme muda a diretoria.
Assim, o que antes ndo era pecado, passa a ser, e vice-versa. A resolugdo desse impasse foi
que os lideres fundadores da igreja — pastores Nilton Tuller, Jonatan e Celsino — foram
convidados a se retirar da igreja. Assim, eles dela sairam e fundaram a Casa de Oragdo para
Todos os Povos, em 1978, onde Tuller permanece até hoje. Ele assim faz uma observacao
interessante: “a obra é de Deus, mas o comando aqui na terra é dos homens... Hoje, por
exemplo, eu prego na Igreja Presbiteriana Independente levando o avivamento, quando eu fui

tirado de 14 por causa de avivamento”.*

O pastor observa que, no meio do avivamento, também houve muito engano. Muitas
pessoas sairam da IPI utilizando o avivamento como pretexto, quando, no fundo, era mais por
politicagem de “maus crentes” que desejavam incitar o espirito divisério no meio da igreja.
Seu papel era, entdo, ir 14 e corrigir, filiar a nova comunidade a IPR, reparar os enganos, e
assim por diante. E para dar sua parcela de justificativa a essas divisdes que se multiplicaram

e se multiplicam até hoje no protestantismo brasileiro, ele afirma:

Se vocé olhar para a historia, Jesus fundou a sua igreja e estava ali implantando sua
igreja de doze homens, que foram batizados com o Espirito Santo. Dos doze, 25%
deu trabalho pra ele: um vendeu outro nio creu e o outro negou. Entdo, de doze, trés

44 Entrevista concedida em 05/08/2008. Material digitalizado. Grifo do autor.
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da 25%. Entdo se com Jesus o negdcio ainda funcionava assim quanto mais quando
nos ndo temos a presenca dele aqui como pessoa.*’

Em seguida, ele afirma que o avivamento “valeu a pena”, utilizando-se do argumento
da propria divisdo, visto que da Igreja Metodista saiu a Igreja Metodista de Renovacao, da
Igreja Batista saiu a Igreja Batista Nacional, de vertente mais pentecostal — e no caso dessa
denominacdo, multiplicaram-se também muitas outras comunidades com o nome “batista” e
com alguma variacdo nomenclatural: de renovagao, de sinais e prodigios, da Gloria, e assim
por diante — houve um movimento carismatico também dentro do préprio luteranismo e até do

catolicismo.

Questionado sobre esse discurso, utilizado tanto por parte de quem fica como de quem
sai em uma divisdo, de que “saimos ou ficamos por uma dire¢do que recebemos do Espirito
Santo”, Tuller rebate afirmando que “o Espirito Santo ndo dirige ninguém, nem pra ficar nem
pra sair. Porque as vezes a gente pde culpa no Espirito Santo, ou entdo ndo ¢ culpa, mas a
gente arruma um apoio do Espirito Santo para sair”. O desejo de Deus, segundo Tuller, é que
a igreja esteja unida. Mas, se e quando isso ndo € possivel, nem assim ele “retira sua bengao”.
Se nao ¢ a vontade direta de Deus que promove uma divisdo, pelo menos €, segundo ele, uma

“vontade permissiva de Deus”,

Pois ele abengoa o grupo que fica e o grupo que sai; e aquele grupo que sai, depois
outro grupo vai sair daquele. A igreja independente saiu da presbiteriana, depois
outros saem da igreja presbiteriana independente e formam a igreja renovada, e da
igreja renovada ja sairam grupos, ja formaram outros grupos.*

De acordo com Mircea Eliade (1996, p. 171), a religido ¢ a “solug¢do exemplar de toda
crise existencial”, que ndo apenas resolve a crise, mas, simultaneamente, torna a existéncia
“aberta a valores que j4 ndo sdo nem contingentes nem particulares, permitindo assim ao
homem ultrapassar as situacdes pessoais e, no fim das contas, alcangar o mundo do espirito”.
Assim, ainda segundo Eliade, tais recursos sdo, por sua vez, produto da a¢do do inconsciente
sobre o individuo, inconsciente esse que lhe oferece “solucdes para as dificuldades de sua
propria existéncia e, neste sentido, desempenha o papel da religido, pois, antes de tornar uma

existéncia criadora de valores, a religido assegura-lhe a integridade (ELIADE, 1996, p. 173).

Dessa maneira, a percepcao de Tuller acerca de uma “vontade permissiva de Deus”,
que admite as divisdes e que ainda ¢ capaz de abengoar os grupos que dela derivam, pode ser
interpretada ndo apenas como uma tentativa de justificar uma condicdo, ainda que temporaria,

em que se encontram individuos ou grupos no plano das relagdes religiosas, em fungao das

45 Idem.
46 Idem.
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circunstancias que as envolvem; mais do que isso, trata-se de um esfor¢o em atribuir
significado as experiéncias com o sagrado na contingéncia ou potencialidade a partir da qual
se apresentam; e ¢ a “soluc¢do religiosa” que da sentido e confere legitimidade a essas

experiéncias.

1.3.5. Tempos de transformagado

Os anos 60 ¢ 70 foram, portanto, anos em que os temas do ‘“avivamento” e da
“renovacdo” num sentido pentecostalizante tomaram conta do cenério religioso protestante.
Contudo, ha diferencas entre essas novas denominagdes € o pentecostalismo, pois o desejo
dos dissidentes, em sua maioria, ndo era a divisdo e sim uma renovagdo da igreja na qual

faziam parte.

No caso especifico de Tuller e os lideres e membros dissidentes da IPI, o desejo era de
uma maior liberdade para que as manifestacdes e praticas advindas dos eventos de
avivamento pudessem também ter lugar cativo no interior dessas igrejas. “Avivar nao ¢ criar.
Avivar ¢ fazer viva uma coisa que ja existe”. Assim o pastor justifica seu nao desejo de sair
das igrejas pelas quais passou, pois seu interesse era “avivar” e ndo dividir ou criar algo novo,
embora esse, muitas vezes, seja um produto inevitavel de tais querelas. Ele faz a seguinte

analogia:

Mamae tinha um fogdo a lenha, e acabava de fazer a comida no dia anterior. Entao
estavam 14 os tigdes, e havia fogo embaixo dos tigdes, cinza, carvao, mas tinha fogo
ali. E, de manhd, mamae fazia o qué: assoprava, e aquele fogo revivia. O
avivamento ¢ um sopro. (...) por isso todos os crentes tradicionais, das igrejas
presbiterianas, presbiteriana independente, batista, metodista, quando recebem o
halito de Deus, que ¢ o sopro do avivamento, eles sdo melhores crentes, porque ¢
muito mais facil eles se equilibrarem pelo pano de fundo doutrinario que eles tém.
(...) Avivamento se da de tempos em tempos, € um sopro, um vento, que vem sobre
a igreja para acordar a igreja. Quando o vento vem, vem a chuva, e o avivamento ¢
uma chuva acompanhada de um vento que vem a priori, de um vento que vem no
prentincio, e esse vento muitas vezes derruba arvore, derruba telhado... o que € isso
na linguagem nossa? Esse vento vem quebrar incredulidade, vem quebrar orgulho,
vem quebrar rompantes, como eu que gostava de anel de professor, de colarinho
clerical, ¢ de repente vem e derruba, ¢ faz o Farao ir 14 no chado, faz o
Nabucodonosor comer capim e reconhecer que Deus é Deus.*’

Na perspectiva de Velasques Filho (2002, p. 258), esse movimento — que ele chama
de movimento carismatico protestante, como referéncia a um movimento similar que surgiu
nos Estados Unidos em 1960 — “procura se manter no interior dos quadros tradicionais, de
modo a fermentar as igrejas com seu entusiasmo. Preocupa-se primordialmente em recrutar
adeptos dentro das igrejas tradicionais”. Nao sendo possivel, contudo, uma coexisténcia de

tais anseios no seio do protestantismo “tradicional”, como aconteceu na IPI Filadélfia e nos

47 Idem.
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casos mencionados, o caminho foi mesmo o da cisdo. Conforme corrobora a contribui¢do de

Carlos Tadeu Siepierski (2003, p. 60):

Essas igrejas, embora adotem muitas das doutrinas pentecostais, conservam a
organizagdo eclesidstica de suas denominagdes de origem, que geralmente ndo
permite a lideranga isolada do pastor, o qual ¢ subordinado a um conselho de que
fazem parte os presbiteros eleitos em assembléias ordinarias. Essa ¢ uma diferenca
marcante em relagdo as outras igrejas pentecostais, em que o pastor ¢ sobretudo um
lider carismatico e exerce a lideranca praticamente sem restri¢des, de tal maneira
que, quando ha um choque decorrente do surgimento de novas liderancas, ocorre
invariavelmente uma cisdo, dando inicio a uma nova igreja.

Observa-se, no caso da IPI Filadélfia, que a espontaneidade com a qual se deu o
aparecimento dos dons, dos carismas, das linguas e outras manifestagdes que comegaram a
permear o ser da igreja, fez com que essas fossem alimentadas inicialmente sem grande
preocupacdo. E apropriado dizer que, de uma lideranga carismatica e de uma comunidade
aberta a recepc¢do dos carismas, ¢ natural que nascesse uma igreja com um perfil que fugiria
aos padrdes presbiterianos, onde os cultos sdo mais formais e onde comumente nao hé tal

abertura.

Contudo, nem por isso sua identidade presbiteriana se desvanece por completo. Ha
uma instituicao por tras, a que se tem de responder. Dai brotam os conflitos, acirrados, ¢ claro,
pelo calor de um movimento que envolvia também a Igreja Presbiteriana Independente
nacional e ndo apenas a essa comunidade. Mas percebe-se que a necessidade de padroes
reaparece a medida que as coisas comegam a fugir do controle da lideranca da igreja. E as
vias de acesso a penetracdo dos novos costumes, nesse caso, tanto sdo os proprios membros
da igreja, que se entregam a tais experiéncias e novidades, como a lideranga que as permite e
muitas vezes as alimenta. Ha ai um jogo de cumplicidades técitas, que s6 passa a ser
interrompido quando o conflito institucional de identidade se instaura. Somos uma igreja
pentecostal ou tradicional, reformada, presbiteriana? H4 lugar para o “avivamento” com todas
as suas implicagdes contemporaneas em nossa comunidade? O que fazer diante das medidas

sugeridas pelo Supremo Concilio, de supressao de tal “surto” avivalista?

A decisao do conselho da igreja de permanecer fiel a institui¢do e, mais uma vez, de
“exilar o sagrado” — ndo obstante aos diversos fatores internos da vida da comunidade, e
inerentes a sua formagdo, que permearam, propiciaram e foram solo fértil para a co-existéncia
de tais praticas ali vis-a-vis com um aparato de igreja tradicional — redundou na saida do
grupo descontente com a impossibilidade de vivenciar intensamente ou com munificéncia

suas novas experiéncias e cosmovisdes. E um dos aspectos nevralgicos que podem ter
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desencadeado essa divisdo tem a ver com a adogao e tentativa de implante de doutrinas como

a dos “usos e costumes” no seio dessa igreja.

Na analise de Siepierski, esse intenso movimento pentecostalizante que se deu no
campo protestante entre os anos 60/70 fez com que se acentuasse de um modo mais profundo
sua variedade institucional, organizacional, doutrindria e litrgica. O “avivamento” e suas
praticas nesse periodo deixaram marcas singulares também na IPI Filadélfia. Desde entdo ela
passou a carregar consigo o emblema ndo somente de uma experiéncia negativa, de cisdo, de
ruptura, mas também o emblema de uma busca incessante por mudancas, por ser diferente,
por ser marcante, por ser uma igreja carismatica. E a acomodacdo de caracteristicas
doutrinarias, litirgicas e eclesiologicas tdo paradoxais em seu interior, faria dessa igreja um
tipo de congregagdo sui gemeris, ¢ uma fonte extremamente rica para fins de andlise das

metamorfoses do sagrado no protestantismo contemporaneo.

Contudo, parafraseando Siepierski (2003, p. 63), as transformagdes estavam longe de
terminar. “Se naquela ocasido, as igrejas historicas que se pentecostalizaram foram expulsas
de suas denominagdes, hoje as coisas tém ocorrido de forma bem diversa”. Novas énfases e
correntes apareceriam a partir do final da década de 70, a exemplo do neopentecostalismo e
movimentos de comunidades pentecostais emergentes, como a Renascer em Cristo e a Sara
Nossa Terra, e, a reboque, o movimento e cultura “gospel”. Um “novo” tipo de avivamento
estava as portas e, como corolario, o transito do sagrado mutante se tornou cada vez mais
hibrido ¢ acelerado, tornando a visao das fronteiras, consecutivamente movedigas, cada vez
mais turva. Nesses processos, multiplas metamorfoses sao acionadas no ambito do sagrado. E
¢ esse fendmeno que gostaria de estudar mais cuidadosamente no segundo capitulo, ainda

utilizando como aporte o tema do avivamento e a historia mais recente da IPI Filadélfia.
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CAPITULO 2

As metamorfoses do sagrado e as novas facetas de um
protestantismo carismatico

A esséncia da historia ¢ sua eterna mutabilidade.
(BURCKHARDT, 1961, p. 33).

A religido ndo nega a mudanga, porém a considera
unicamente como perda, ou regressdo, em relagdo as
origens, como enfraquecimento da dindmica das Igrejas,
da vida interior dos homens, como arrefecimento do
fervor das criagoes. (BASTIDE, 2006, p. 112-113).
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O proposito desse capitulo é prosseguir fazendo um inventario das mudancas
historicas sob o signo candente e atual das metamorfoses do sagrado no protestantismo. O
foco principal sdo as transformagdes que se procederam no protestantismo nos anos 90, sendo
que aqui retorna uma vez mais o tema do “avivamento”, outra vez como o “diferente”, isto &,
um avivamento que no campo religioso brasileiro inspira novas facetas e, como tais, também
novas abordagens. O grande interesse despertado em areas como a antropologia, sociologia e,
mais tardiamente, a historia, acerca dos fenomenos religiosos nessa ultima década do século
XX, foi um sinal de que os especialistas estiveram interessados em “repensar a configuragao
do campo religioso brasileiro as vésperas do terceiro milénio” (Montes, 1998, p. 65). E
repensa-la a luz de um rearranjo e das ambivaléncias desse rearranjo, como ¢ o caso do
desaparecimento de muitas das barreiras simbdlicas anteriormente estabelecidas entre

diferentes identidades religiosas.

Como indica Maria Licia Montes (1998, p. 69), na década de 90 “se achava em curso
um rearranjo global do campo religioso no Brasil, cujos efeitos, oscilando entre o mundo
publico e o privado, ainda deveriam ser melhor explorados para que pudessem ser

devidamente avaliados”.

Ha algumas perguntas que desejo levantar nesse capitulo, quais sejam: quais foram os
principais sinais dessa transformacao? Se hd mesmo um novo tipo de “avivamento” ocorrendo
no protestantismo brasileiro nesse periodo, de que tipo ele ¢? Como diferencia-lo de outros
“avivamentos”? Que metamorfoses do sagrado podem ser observadas desde o contexto da IPI

Filadélfia?

Hé muitas formas de se abordar as transformagdes ocorridas no protestantismo nesse
periodo. Aqui quero aborda-las do ponto de vista dos abalos que elas provocaram nas
institui¢des tradicionais produtoras de sentido — sem aqui me preocupar em demasiado com o
aporte a tradi¢do, assunto do capitulo seguinte. Isto, pois, em boa parte serd uma analise de
dois movimentos que correram em paralelo na IPIB: o das igrejas locais, como a IPI
Filadélfia, que de alguma forma se inseriram nesse processo metamorfico, € o da institui¢do
IPI, que se dedicou a refletir doutrinariamente sobre os efeitos desse recrudescimento
carismatico em seu interior, e, como coroldrio, sobre seu enfraquecimento institucional.
Antes, porém, pretendo colocar alguns fatores pontuais que podem ter contribuido para tal

preocupacao institucional.
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2.1. Rearranjo do campo religioso protestante no Brasil
2.1.1. Um campo em transformagado

Ap6s aqueles fatos ocorridos nos anos 60/70, conforme analisei no primeiro capitulo,
estudiosos apontam um grande avango carismatico no campo religioso protestante que
desencadeou transformagdes significativas. Uma dessas transformagdes veio a tona com o
surgimento de uma terceira vertente dentro do pentecostalismo, que foi o neopentecostalismo.
Através de igrejas como a Igreja de Nova Vida (1963), a Igreja Universal do Reino de Deus
(1977) e a Igreja Internacional da Graga de Deus (1980), o neopentecostalismo foi se
firmando como uma das forgas motoras das metamorfoses do sagrado no protestantismo

brasileiro, devido a sua crescente influéncia e permanente reconfiguracao.

Junto com o recrudescimento desse fendmeno, observou-se também um fendmeno
paralelo, porém ndo desconectado desse, que ¢ o do crescimento da religido evangélica como
um todo. Segundo nimeros do IBGE (Censo, 2000), o evangélico é a tipologia que mais
cresce ao lado dos chamados “sem-religiao”. Houve uma duplicacdo quantitativa: dos 13
milhdes registrados no Censo de 1991, para 26 milhdes em 2000, ou 15,45% da populagao.
Hoje, as vésperas do final de mais uma década, ja se fala em quase 30 milhdes de evangélicos.
Segundo Marcelo Ayres Camurga (2006, p. 37), “dentre os evangélicos, vale a pena ressaltar

a predominancia pentecostal, pois apenas eles correspondem a 17 milhdes do contingente”.

Como indica Montes (1998, p. 68), particularmente o final dos anos 80, e os anos 90
em diante, foi um periodo em que ocorreu a “afirmacdo de um novo poder” — o
neopentecostalismo, com especial destaque a proeminéncia cada vez maior da Igreja
Universal do reino de Deus (IURD), inclusive na midia e na politica — e decorrentes mutagdes
no campo religioso protestante. Quais sdo os sinais dessas mutagdes? Através da andlise de

Montes, destaco trés deles:

Primeiro, a ampliacdo e diversificagdo do mercado dos bens de salvagdo. Isso
significa que algumas igrejas comecam a ser engendradas e gerenciadas como verdadeiros
empreendimentos empresariais. O exemplo mais simbolico, ¢ claro, é outra vez o da IURD.
Nesse interim, pode-se mencionar como fator marco a compra da TV Record por essa igreja,
que passa a ter a “supremacia” em termos de programagao religiosa na televisdo e no radio,
gerando um misto de admiragdo, desconfiangca e inveja por parte das demais camadas
protestantes brasileiras. Tal fato gerou um clima promissor as aproximacdes e conflitos entre

o protestantismo histérico € o neopentecostalismo, conforme observa Wander de Lara
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Proenga (2003, p. 139): “No final de 1989, viria a noticia que iria perturbar o mundo da midia
e acirrar os animos da concorréncia pelo controle da producdo simbolica brasileira.
Representantes de Edir Macedo compraram, por 45 milhdes de ddlares, a Rede Record de

Televisao™.

A partir dai, a igreja evangélica se fazia presente ndo apenas através dos muitos
templos que pipocavam aqui e ali, mas por sua aparicdo macica na midia, que entdo passou a

ser diariamente. Como observa Montes (1998, p. 87),

E sobretudo por intermédio da midia que o poder dessa nova presenca evangélica se
faz sentir, penetrando na intimidade do lar a cada noite, gragas a programagdo
radiofonica e televisiva especializada que preenche os horarios tardios de grande
parte das emissoras com a difusdo de sessdes de culto, clipes musicais e mensagens
religiosas, ou mesmo o hordario integral de algumas estagdes de radio e TV, de
propriedade das proprias igrejas, a exemplo da TV Record, adquirida pela Universal
no inicio da década de 90.

Segundo, ocorre uma reinvengdo das tradi¢oes eclesiasticas a maneira dos fiéis. Ha
uma queda na cotagdo dos credos metodicos, com a conseqiiente fragilizagdo das institui¢des,
e um aumento significativo de crengas mais fluidas, espontaneas, pluralizadas, muitas vezes
mixadas ou transformadas no interior das proprias igrejas tradicionais, ficando “ao encargo
dos fi¢is complementar a sua maneira a ritualizacao das praticas religiosas € o conjunto de
valores espirituais que elas supdoem” (1998, p. 69). Por sua vez, as posturas dos representantes
da tradicdo, como desejo explicitar especificamente no terceiro capitulo, tém se movido do
campo da inflexdo, para atitudes nao lineares, que vao desde a rejeicao das novas praticas, a
aceitagdo fazendo-se “vista grossa”, a troca de conhecimentos num processo de adaptacao ao
modus operandi, até recorréncia e pratica direta dessas crengas, que saem do status de

estranhas para o de familiares.

Comentando sobre essa situagio no presbiterianismo, Eber Ferreira Silveira Lima
afirma que “o presbiterianismo brasileiro deixou de ser anti-pentecostal para se tornar filo-
pentecostal” (LIMA, 2001, p. 62. Grifo meu). Campos (1996, p. 99) corrobora com essa
visdo, ao afirmar que, como resultado desse processo, “fronteiras, desde ha muito demarcadas,
simplesmente se tornaram irrelevantes. Antigos adversarios se reconciliaram, € os amigos de
antes ndo sao mais os mesmos”. A pergunta ¢: por que se da essa mudanca de status — de
inimigo a amigo, ou vice-versa — e o que ela tem acarretado? E algo que desejo expor adiante,

como fruto dessa investigacao.

O terceiro elemento que destaco da andlise de Montes ¢ o da privatizag¢do da religido.

A religido tem se inclinado cada vez mais para o campo do privado e agora depende quase
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que exclusivamente das escolhas individuais. Logo, segundo Jos¢ Comblin (2003, p. 14), a
religido que sofre os impactos dessa cultura ¢ a “religido hierarquizada”, posto que o que ele
chama de pds-modernidade “tende a desacreditar todas as discriminagdes de hierarquia”; ndo
suportando o controle clerical, essa cultura leva as pessoas a procurarem, a cada momento, “a

religido que lhes convém”.

Segundo analisa Zygmunt Bauman (1998, p. 224), se os “profetas” da experiéncia
religiosa tradicional procuravam recrutar seus adeptos sob os auspicios de uma vida
despojada, abnegada, de rejeicao aos valores materiais e “mundanos”, os “novos profetas” da
dita pdés-modernidade buscam arrebanhar seguidores sob o signo da autovalorizagdo e,
portanto, do consumo maximo possivel e da prosperidade de bens e negdcios. Eles sdo
recrutados, como diz Bauman, “na aristocracia do consumismo” e chamados a “consumir

produtos mais refinados e consumi-los de um modo mais requintado”.

Montes (1998, p. 69-70) faz uma caracterizacdo geral desses sinais:

Fluidez do campo religioso, baixo grau de institucionalizacdo das igrejas,
proliferacdo de seitas, fragmentagdo de crengas e praticas devocionais, seu rearranjo
constante ao sabor das inclinagdes pessoais ou das vicissitudes da vida intima de
cada um: esses seriam os sinais que revelariam a face da modernidade — ou seria da
po6s-modernidade? — enfim se deixando entrever no campo religioso. (...) Da mesma
forma, a privatizag@o e intimiza¢do das crencas ¢ praticas constatadas no universo
religioso  corresponderia, contraditoriamente, mostrando uma face dessa
modernidade, um envolvimento cada vez maior e mais complexo por parte das
igrejas com o mundo social, sua busca de controle dos instrumentos de riqueza e
prestigio, e a disputa aberta de posigdes de poder na vida publica, gracas a
participagdo direta na politica.

2.1.2. A revolta do instituinte contra o instituido

A revolta do ser humano no mundo contemporaneo nao € contra a religido como um
todo — que contém, mas ndo abarca as multiplas expressdes da religiosidade — mas contra a
religido hierarquizada, que se desenha sob os moldes da institui¢do formal. E contra toda a
tentativa de contengdo das expressdes espontaneas, em detrimento de um corpus litargico e
doutrinario formal, e ¢ contra o intento, quase sempre improficuo, de domesticar o sagrado.
Por essa razdo, o protestantismo tradicional, nesses tempos de transformagdo, luta por
sobrevivéncia, num campo cada vez mais flexivel as manifestacdes do sagrado em seu estado

primitivo, um “sagrado selvagem”, nos dizeres de Roger Bastide.

As perguntas que ele propde no inicio de seu famoso ensaio O sagrado selvagem
(2006), tém a ver com a constatagdo de uma revolta contra os Deuses instituidos. “Serd que a

crise das organizacoes religiosas nao adviria de uma ndo-adequacgao, cruelmente vivenciada,
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entre as exigéncias da experiéncia religiosa pessoal e os quadros institucionais nos quais
quiseram molda-la?”, pergunta ele diretamente, dando a entender que a crise do instituido
poderia ter a ver com sua propria rigidez e incapacidade de lidar com os multiplos anseios
religiosos que se vao desenhando a medida que os tempos sdo outros. Dessarte, ele langa outra

pergunta fundamental para a construg¢@o de sua argumentagdo ao longo do ensaio:

Finalmente, serd que ndo estariamos hoje assistindo entre os jovens a uma nova
busca apaixonada pelo sagrado, como se 0s nossos contemporaneos, depois de um
razoavelmente longo periodo de desenvolvimento do ateismo, ou apenas de uma
entrega a indiferenga, estivessem outra vez se dando conta da existéncia, dentro de
si, de um vazio espiritual a ser preenchido e constatassem, a partir dessa sensagdo de
vazio, que uma personalidade que nio se enraiza numa espécie de entusiasmo
sagrado ndo passa, afinal, de uma personalidade castrada daquilo que constitui uma
dimensdo antropoldgica universal e constante para todo homem que vivencia a
dimensao religiosa? (BASTIDE, 2006, p. 251).

E claro, as perguntas de Bastide sio de cunho e premissa antropologicos, e
ultrapassam uma mera anotagdo de ritos ou costumes dos povos, mas questionam o que o ser
humano faz a partir de seus anseios mais primitivos, demonstrados ou ndo, nio para julgar se
essa ou aquela experiéncia religiosa corresponde a uma verdade presumida, mas fomentando
uma reflexdo antropoldgica no sentido de pensar se essa revolta contra as instituicoes, mais do
que o signo de um tempo, ndo seria uma revolta inerente ao proprio homem, um grito da
dimensdo interior de um ser — melhor definida como “religiosidade” — em busca de
experiéncias que vao além do que as institui¢des religiosas, castradoras por natureza, podem
ou tém oferecido como forma de suprimento. E a historia, que também nao ¢ mera descricao,
outra vez se vé numa aproximagao de fronteiras com a antropologia, sobre o que muito se tem
escrito ha algumas décadas. Fala-se, porém, em “descricdo densa” (Geertz) ou “descricdo
analitica”, como ressalta Antonio Paulo Benate (2007, p. 06), em que “a escrita desce ao nivel
do cotidiano vivido, criando um efeito de realidade capaz de nos familiarizar com pessoas

comuns, gente como a gente, mas a0 mesmo tempo muito diferentes de nos”.

Logo, os historiadores antropologicos passaram a se interessar pelo que antes
supostamente estava fora de seu campo de importancia, como sentimentos, emogdes, padroes
de comportamento, estados de espirito, e assim por diante. Nesse sentido, o interesse do
historiador das religides e religiosidades nao estd diretamente no que Rudolf Otto chamou de
“numen” ou “numinoso”, isto ¢, no mistério, no tremendo, ou no sagrado em si, mas no ser
humano e suas maneiras de se relacionar e representar, individualmente ou coletivamente,
esse sagrado. Dessarte, essa ponte Antropologia-Histéria permite ao pesquisador vislumbrar

diferentes perspectivas dos fendmenos sociais, como sendo parte de um tecido de relagdes
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humanas cotidianas mais intrincadas, e de praticas que compdem a vida de pessoas ordinarias.

Como ressalta Benate:

A absorcdo do olhar antropolégico reforga e permite uma visdo de histdria capaz de
evidenciar, entre o passado ¢ o presente (a partir do qual necessariamente o
historiador observa o passado), toda uma série de descontinuidades e diferencgas.
Além disso, a escala microscopica, no caso da micro-historia, estimula a reflexdo
historiografica para além dos macro-objetos tradicionais da historiografia moderna
(o Estado, a Nagdo, a Revolugdo, as grandes épocas, os grandes processos, as
grandes individualidades historicas). A incorporacdo do afetivo, do mental, do
psiquico coletivo, demandava métodos e instrumentos conceituais variados, o que
resultou numa abertura ainda mais radical, e, significativamente, no privilegiamento
das interfaces com a antropologia e mesmo, ainda que em menor grau, com a
psicanalise. Porém, mais que a utilizagdo e adaptacdo de conceitos operatorios de
uma ciéncia social vizinha, trata-se de traduzir, transmigrar e transcriar um estilo,
um questionario, um modo de olhar e de inquirir as matérias sociais. (BENATE,
2007, p. 20. Grifo meu).

Ao observar a transmutacao dos gostos e estilos de vida na sociedade contemporanea,
€ uma reaproximag¢ao com o sagrado de uma forma diferente, Bastide afirma que esse sagrado
que ressurge, com novas facetas, quer-se um “sagrado selvagem”. Também que, embora ele
busque muitas vezes seus modelos nos transes coletivos das ditas populagdes primitivas, nos
cultos de possessao, “um sagrado selvagem ¢ criagdo pura, ndo repeticao” (BASTIDE, 2006,

p. 251).

Um exemplo contemporaneo disso que Bastide defende ¢ o da IURD e suas praticas de
re-significacdo cultural de elementos provenientes de outras religides, como os cultos afro e o
catolicismo popular. Diferentemente dos protestantismos de imigracdo e de missdo outrora
implantados no Brasil, que se distanciaram da cultura tupiniquim a medida que os associavam
com o pecado e a dissolu¢cdo moral — tendéncia que se perpetuou por muito tempo nas igrejas
de vertente mais tradicional, como o presbiterianismo — a [URD com destreza se apropriou de
diferentes elementos simbolicos do campo religioso brasileiro, criando uma forte identificagao
cultural, uma das formulas para seu sucesso e projecdo metedricos. Com habilidade, em

3

adaptacdo a “modernidade”, essa igreja rompeu com os antigos “usos e costumes”
preconizados pelo pentecostalismo classico, e ultimamente até tem estimulado valores

relacionados a estética, tanto feminina como masculina.

Segundo os estudos desenvolvidos por Proenga (2006, p. 254), “os discursos, as
configuragdes conceituais e as praticas iurdianas consistem, pois, em apropriagoes de uma
realidade simbdlica social ja existente”, mas que se configuram de tal modo a também recriar

crengas, gerando um novo ethos e novos habitos, como explica esse autor:

Ao fazer uma resignificacdo de elementos reconhecidos e profundamente arraigados
no imaginario religioso, ou na(s) matriz(es) religiosa(s) brasileira(s), de uma forma
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bastante peculiar e eficaz a IURD rompe com praticas de carater mais
intelectualizado ou racionalizante — como demonstrado pelo protestantismo classico
— para ir ao encontro de um universo encantado j& preexistente no fiel, que
dificilmente obteria tanta ressonincia em outro lugar. Essa igreja promoveu
apropriagdes e empregos distintos, em relagdo a outros grupos religiosos, dos
mesmos bens simboélicos acumulados e em circulagdo no campo. Nesse sentido, o
que se observa é que o movimento iurdiano ndo somente participa de um processo
de “reencantamento”, mas, principalmente, recria cren¢as ja ‘“‘encantadas”
(PROENCA, 2006, p. 265. Grifo meu).

Seguindo a tese de Bastide (2006, p. 252), movimentos como o neopentecostalismo,
tratam de desagregar o sagrado domesticado das igrejas, para fazer jorrar o sagrado selvagem
com toda a sua furia. Bastide busca na sociedade razdes para tal “furia do sagrado”, e aponta
duas razdes basicas: a crise das institui¢des religiosas e o que ele chama de “anomia social”,
isto ¢, a recorréncia aos cultos e reunides religiosas em que ocorrem as chamadas
manifestacoes extaticas seria um tipo de “grito das massas” contra as penosas condi¢des
sociais a que sdo submetidas muitas vezes. E parte também de sua resisténcia ao instituido e,
como diz Baudrillard, ao “imperativo da comunicagdo racional”. O que déa sentido a elas,
segundo esse autor, ¢ o espetdculo. “Nenhuma forca pode converté-las a seriedade dos
conteudos, nem mesmo a seriedade do codigo (...) elas querem apenas signos, elas idolatram o
jogo de signos e de esteredtipos, idolatram todos os contetidos desde que eles se transformem

numa seqiiéncia espetacular” (BAUDRILLARD, 2004, p. 15).

Ha, portanto, dois movimentos em jogo: o movimento do instituido € o antimovimento
do instituinte. As instituicdes sdo criadas para servir o viver humano. Mas, a partir de certo
momento, parece que elas passaram a ter maior importancia que o proprio humano, a quem
elas deveriam servir, € comegaram a existir para controlar o viver, dar conta do viver. Logo,
segundo analisa Bastide, a instituicdo se volta contra o vivido para aprisiona-lo através de
seus dogmas ou de sua liturgia burocratizada, “de modo a que ele nao mais desperte em
inovagdes perigosas, em outro discurso que ndo o unico aceitado pela ortodoxia, ou nado se
exalte em desmedidas”. Chega-se a0 momento em que o instituinte passa a ser jugulado,
controlado pelo instituido. Ele ndo esperava que sua criagdo se transformasse nesse Frankstein
dominador, ditador das regras, mantenedor da ‘“ordem”. Assim acontece nas relagdes

eclesiasticas. Como observa Bastide (2006, p. 263),

Toda Igreja constituida possui decerto seus misticos, mas desconfia deles, delega-
lhes seus confessores e diretores espirituais para dirigir, canalizar e controlar os seus
estados extaticos, isso quando ndo os trancafia em algum convento de onde seus
gritos de amor desvairado nao conseguem se fazer ouvir.

Assim também, ha o antimovimento, quando o instituinte se rebela e passa a rejeitar

todo instituido, produzindo nele uma crise. A sociedade comega a mudar e passa a gerar
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blocos sociais que desejam manter distante ¢ enterrado o passado e tudo o que relembra o
instituido — embora esse esforco ndo signifique necessariamente o assassinato do instituido,
com todo o seu arcaboucgo de regras e tradigdes. Muitas vezes, a mudanga, que ser quer
radical, pode ser vista apenas como uma reforma ou reinven¢do do proprio instituido, e nao
sua aboli¢do, instaurando o que Bastide chama de “continuidade descontinuada”. Mas, esses
antimovimentos cumprem sua funcao social. Dai os despertares, movimentos de reformas, as
heresias, 0os messianismos e milenarismos surgem “para tentar lutar contra a defasagem

sempre crescente entre as infra-estruturas moveis e as superestruturas conservadoras” (idem).

Paradoxalmente, esses mesmos movimentos religiosos, que surgem como contestacao
do instituido, promovendo sagrados selvagens, sagrados revoltados, sagrados oniricos, num
movimento dialético, também e paulatinamente se tornam institui¢des. Isso historicamente
aconteceu com os movimentos estudados no primeiro capitulo; por exemplo, o metodismo
wesleyano, ou o avivalismo de Edwards. Dai cabe aqui a pergunta levantada por Bastide, se
“inverter uma religido ndo serd, ainda, segui-la?” (BASTIDE, 2006, p. 264). As inversdes, as
reformas ou as metamorfoses do sagrado ndo implicam necessariamente na morte dos
fundamentos do qual elas mesmas nasceram (me refiro as tradi¢des); pode, sim, implicar, e,
muitas vezes, implica, numa reinvengdo dessas tradigdes. “As religides tradicionais”,
complementa Mendonga (2006, p. 92), “dificilmente se extinguem, embora sofram

transformagdes que ndo chegam a desfigura-las integralmente”.

Contudo, ainda permanece a observagdo desse topico de que o Deus que se quer morto
nesse processo metamorfico pelo qual passa o campo religioso nas ultimas décadas é o “Deus
institucionalizado”. Os protestantes, como diz Bastide, comecam a trocar a religido do livro
pela da inspirag¢do divina. E o abandono da religido por parte de protestantes tradicionais,
segundo Mendonga, encontra uma primeira explicagdo no chamado “cansago de religido”,
fendmeno freqiiente nas ultimas décadas no protestantismo e no catolicismo tradicional.
Como defende Mendonga, “a soliddo da fé protestante, a exclusiva dependéncia individual
tanto da ética como a salvacdo, assim como o continuo envolvimento nas atividades
paroquiais tidas como dever inelutdvel, contribuem muito para esse cansaco ou enfado”

(MENDONCA, 2006, p. 90).

Ainda de acordo com esse autor, a tendéncia desses “cansados” ou ¢ a de migrar para
o descompromisso dos “sem-religido”, ou buscar consolo e guarida em religides de estilo
mais imediatista, aquelas que ndo pregam esperanca, mas solu¢do imediata, como ¢ o caso dos

“pentecostalismos” ou das igrejas inclinadas a dar respostas muito parecidas. E Mendonga
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(2006, p. 91) indica uma diferenca basilar: “Enquanto as tradicionais insistem numa ética
salvacionista que expressa grandes principios dogmaticos universais transcendentes, as pos-
modernas pregam e agem fora de sistemas de verdades eternas e firmam-se na pura

contingéncia das necessidades imediatas”.

Em 2003, quando iniciei essa pesquisa ainda no tempo da gradua¢do em Historia,
fazendo as primeiras leituras e observacgdes, nao tive como ndo comparar — ainda sem muitos
pardmetros de pesquisa mais profundos, porém, ja cdnscio do intrincado campo de
intercAmbio ou adogdo de praticas entre diferentes comunidades religiosas ou movimentos —
um dos anuncios que encontrei no boletim da IPI Filadélfia em uma de minhas primeiras
visitas aquela comunidade. Tratava-se de um convite para a “Noite da Uncdo Renovadora”,
culto especialmente devotado a campanhas, libertagdo e curas, que acontece as segundas-
feiras, que trazia as seguintes palavras: “Traga os enfermos e aflitos, principalmente os ‘sem

igreja’. Serd uma Noite de milagres ™.

Compare-se isto com uma das campanhas realizadas pela IURD, em fevereiro de
1997, em que se podia encontrar o seguinte anuncio: “Terca-Feira, o dia que podera mudar a
sua vida! 70, 70, 70 homens orando por vocé! O retorno dos milagres, onde pessoas ja
tiveram suas vidas transformadas pelas maos de Deus. Aboli¢do, Av. Submarina, 7702, vocé
nao pode perder” (Apud. FONSECA, 2003, p. 193. Grifo meu). Seria simplista se dissesse
que essa coincidéncia de abordagens e de linguagem seja apenas fruto de uma estratégia
mercadoldgica da IPI Filadélfia a fim de atrair tantos fiéis quanto igrejas como a IURD sao
capazes de atrair. Porém, seria temerario demais afirmar que ndo existe algum tipo de relagdo
entre elas, ndo apenas em que uma adote estrategicamente as praticas bem-sucedidas da outra,
e sim, uma relagdo marcada pelos efeitos de um tipo de globalizacdo na religido, sobre o que

gostaria de explorar mais adiante.

Destaco, porém, que uma das facetas da religido que se reinventa no final do século
XX ¢ aquela banhada em sentimento, em sensagoes, € que deseja o inusitado, o sobrenatural,
o selvagem, que se encontra nos cultos pentecostais, nas igrejas historicas que se reinventam a
luz dessas metamorfoses, como a IPI Filadélfia, nas chamadas comunidades independentes,
isto ¢é, aparentemente livres dessas tipologias menos abrangentes ou fechadas, e em outras
tantas multiplas expressoes disponiveis nas grandes metropoles brasileiras, “as pequenas
seitas esotéricas, os consultorios de astrologos, as clinicas dos novos curandeiros”

(BASTIDE, 2006, p. 365).

48 Cf. Boletim Informativo. IPI Filadélfia. Londrina, 01 de Margo de 2003. Grifo meu.
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Como ainda elucida esse autor, a morte do Deus instituido ndo é a morte da
religiosidade, do desejo pelo sagrado, mas talvez sejam momentos, porque ndo ¢ apenas um
fendomeno desse tempo, em que acontece a ruptura reinventiva, o aparecimento de novas
linguagens, novas expressdes historicas e fenomenologicas, e porque ndo dizer, novas
instituigoes.

Em suma, a crise do instituido, ou seja, das Igrejas, ndo acarreta uma crise do
instituinte, ou seja, da efervescéncia dos corpos e coragdes, da experimentacao
procurada da dindmica do sagrado. O problema ¢ que as jovens geragdes querem
permanecer no fervor dos instituinte sem chegar a constituicdo de novos instituidos,
os quais imediatamente o cristalizariam e mineralizariam em novas instituigoes de
idéias sistematizadas, de gestos estercotipados, de festa regrada e sempre

recomegada. Por isso, o sagrado de hoje se quer um sagrado selvagem, em oposi¢do
ao sagrado domesticado das igrejas. (BASTIDE, 2006, p. 266. Grifo meu).

2.2. Protoétipos de um “novo” avivamento
2.2.1. Uma explosdo gospel

Minha breve incursdo por esse “rearranjo” sobre o qual se debruca Montes (1998)
passa nesse segundo topico por aquilo que Magali Cunha (2007) chamou de “Explosao

Gospel”, que se d4, mormente, nos anos 1990.

A década de 90 foi uma década marcada pela busca por inovagdes, pelo “avivamento”
ou “reavivamentos” da igreja, e por um apelo grande as manifestagdes sobrenaturais. Um
grande veiculo para isso, sem duvida, foi e ainda tem sido a musica. Em entrevista ja citada, o
pastor Nilton Tuller afirmou que esse momento foi um momento de “novo avivamento”.
Antes, ele fez um breve inventario do “avivamento” no contexto por ele vivenciado, a partir
dos anos 50/60: “A partir dos anos 50, meados dos anos 60, vem um avivamento de batismo
com o Espirito Santo, dons e tal... Deus queria que aquilo continuasse, mas ele (o avivamento)
deu uma arrefecida. Nas décadas de 80 e 90 veio um avivamento de louvor no mundo

inteiro...”.*

O que Tuller analisa, dando o nome de “avivamento”, tratou-se de um movimento que
atingiu diferentes denominacgdes, tradigdes, idades e culturas dentro desse mundo evangélico,
que se convencionou chamar de movimento gospel. E mais que qualquer outro elemento, a
musica (ou o “louvor”) ajudou a consolidar o gospel como fenémeno cultural, que fez gerar
uma explosdo: de investimentos, de sons, de estilos, de bandas, cantores, e também de publico
para essa chamada “cultura gospel” que foi se criando. Como expde Magali do Nascimento

Cunha, estudiosa desse fenomeno gospel dos anos 90: “A musica d4 sentido a esse modo de

49 Entrevista concedida em 05/08/2008. Material digitalizado.
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vida religioso ndo como simples expressao liturgica, mas como mediacao do sagrado. Na
cultura religiosa gospel, por meio da musica pode-se chegar a Deus e até mesmo pode-se

tornar como Deus” (CUNHA, 2007, p. 87).

A autora faz uma diferencia¢do entre duas formas de expressdo que configuram o
modo de vida gospel: a expressao musical dos artistas gospel, e a dos ministérios de louvor e
adoragdo. Para pensar nas convergéncias entre essa transformagao ocorrida nos anos 90 com
os aspectos peculiares da veiculagdo disso na IPI Filadélfia, devo me ater nesse momento a
comentar o poder de influéncia exercido hoje pelos ministérios de louvor e adorag¢do. Segundo
Cunha (2007, p. 105), a procedéncia deles é a mesma dos artistas: a explosao gospel dos anos
90, com uma diferenga: o eixo condutor. Se o dos artistas ¢ um mercado promissor que se
expande na trilha do movimento musical, no caso dos ministérios trata-se de um novo clima
religioso de “avivamento” que toma conta do discurso e praticas da igreja evangélica nos anos

90, e que segue uma trilha mais pentecostal.

Cunha define “avivamento”, nesse contexto especifico, como sendo um “processo de
renovacdo da Igreja promovido pelo ‘derramamento do Espirito Santo’, ou seja, por uma
experiéncia mistica com o divino que transforma o jeito de ser e de cultuar de uma

determinada comunidade” (2007, p. 105).

Esse “novo avivamento” tem tragos hibridos; apresenta-se a partir do rosto gospel
como uma novidade e uma transgressdo dos padrdes tradicionais, porém uma contravencao
que ndo pressupde abandono completo da tradigdo evangélica. Novas paginas sdo inseridas
nesse mundo complexo chamado mundo evangélico, mas algumas caracteristicas que marcam
a vida das igrejas historicamente, desde as pentecostais as tradicionais, sao preservadas. Nao
se trata de uma ruptura total e sim de uma reinvencdo. O que ndo significa afirmar que a
reinvengdo € um processo de dar um novo rosto para o mesmo. Nos processos de reinvencao,
ao sabor de um pluralismo de crengas, hd também perdas simbodlicas, mesmo quando a
inten¢ao tenha sido a de preservacao. Nem sempre um processo intencional de criagdo gera o
novo; de igual maneira, nem sempre o discurso de conservagdo de uma crenca implica num
retorno ao passado ou a verdade como ela era concebida e como, talvez, se gostaria que

continuasse sendo no presente.

De qualquer maneira, os discursos se revestem de novas roupagens simbolicas
mescladas com antigas. Em muitos contextos, vé-se uma globalizagdo do discurso dos

adoradores; aquilo que alguém ou um movimento comega a fazer ou dizer contagia a outros.
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Segundo Cunha (2007, p. 124), “a forma de falar do divino e de relacionar-se com ele por
meio da expressao musical ¢ elaborada com elementos originados da doutrina pentecostal”,
forma predominante entre as tendéncias desse universo gospel; e a autora da destaque as
formas intimistas de se referir ao Espirito Santo, a Batalha Espiritual e a Teologia da

Prosperidade, as duas tltimas constituindo um universo muito mais neopentecostal.

Como ainda analisa Cunha, o ntcleo ou conteudo desses discursos, expressos tanto
através dos canticos, como dos dizeres dos ministros de louvor ou cantores evangélicos,

gravita em torno de alguns temas ou énfases. A autora destaca cinco:

Soberania e poder de Deus. Fundamentada na tradicdo monarquica do Antigo Testamento,
sdo enfatizadas palavras relacionadas a realeza de Deus como: rei/reinar, trono, coroa/coroar,
majestade, gloria, dominio, governo. Sempre prevalece a imagem do Deus vitorioso,
triunfante e glorioso. A nocdo biblica do Deus servo, humilde, sofredor, dos pobres, ¢

desconsiderada. Eis um exemplo em um trecho de uma das cangdes:

Jeova é o teu cavaleiro (Kleber Lucas)

Jeova ¢ o teu cavaleiro que cavalga para vencer
Todos os teus inimigos cairdo diante de ti

Sobre tua vida, meu irmao, ndo vale encantamento
Sobre tua vida, meu irmao, esta a ben¢dao do Senhor
A forca dos teus opressores nunca te alcancgara (...)

Uncdo. Essa ¢ uma nog¢ao tomada da tradi¢ao biblica. A unc¢do constituia-se como um rito
religioso de consagracdo, em que geralmente se utilizava 6leo ou balsamo para constituir
objetos ou pessoas — reis, sacerdotes — como consagrados a Deus, possuidoras de seu Espirito.
J& “a énfase intimista e avivalista na relagdo com o Espirito Santo retrabalhou o termo para
expressar a presenga do Espirito Santo na vida de uma pessoa ou de um grupo de pessoas.
Passa-se a classificar quem ¢ e quem ndo ¢ ungido pela qualidade da adorag¢ao” (2007, p.
125). No contexto da homilia, o pregador “ungido” é aquele que fala com eloqiiéncia, que
toca o coragdo e as emocgdes das pessoas, que ministra cura e libertagdo, que evoca o poder de
Deus para combater o “inimigo”, derrotar as for¢as do mal e declarar a bén¢ao sobre os filhos

de Deus e instigd-los a buscar e a querer sempre “mais de Deus”, como no trecho a seguir:
Mais de Ti (Davi Silva)

(...) Senhor eu quero mais, mais de ti

Eu quero muito mais, mais de ti

Eu quero mais do teu amor, mais da tua ung¢do, Senhor,
Mais do teu poder (...)
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Intimidade. O foco aqui € na relagdo intima do adorador com seu Deus. Preconiza-se que o
verdadeiro adorador ¢ aquele que consegue estabelecer intimidade num nivel profundo com o
seu senhor, assim como na relagdo noivo-noiva, marido-esposa; e a palavra chave aqui ¢
“apaixonar-se”, da qual vém acompanhadas declaracdes intimistas como: “te desejo”, “te

2 e

quero”,

99 ¢

te adoro”, “quero te beijar”, “quero te abracar”, e assim por diante. Segundo Cunha
(2007, p. 128), “o discurso ¢ construido de forma que a mensagem pode ser facilmente
utilizada numa comunicagdo em que Deus fique de fora, que seja, por exemplo, entre um

homem e uma mulher apaixonados”. Isso fica explicito na seguinte reproducao:
Quero me apaixonar (Diante do Trono)

Tenho saudades, saudades de Ti

Minha vontade € voltar atras, onde cai

E recomecar tudo de novo

E nunca mais deixar meu coragdo se esfriar
Te quero, preciso do Teu calor...

Quero me apaixonar por Ti outra vez

Quero me entregar a Ti mais e mais, Senhor...
Leva-me de volta ao meu primeiro amor (...)

O “avivamento” desses tempos pds-modernos reveste-se de pessoalidade, de
afetividade. Ser avivado, portanto, ¢ ser intimo do Pai, ¢ poder “deitar em seu colo”, ¢ poder
fazer “afagos” e “cafunés” em Jesus, ¢ dancar com ele, se apaixonar por ele. Como analisa

Cunha (2007, p. 185):

Centrada na énfase intimista de Deus, que faz da adoracdo por meio da musica um
modo de vida, a cultura gospel passa a representar uma forma mais eficiente de
avivamento religioso. Essa renovacdo deve refletir-se na vida pessoal, com a busca
do alcance das béngdos materiais € na vida coletiva, com as formas de culto
marcadas pela libertagdo das emocdes, com expressdo corporal e menor rigor
litirgico — que se reverte em instrumento de crescimento numérico para os
diferentes grupos e, conseqiientemente, produz hegemonia evangélica.

Auto-afirmagdo. Consiste em frases de efeito e declaracdes do adorador para si mesmo, do
tipo “eu sou filho de Deus”, “sou mais que vencedor”, ou até mesmo para seu irmao ou irma
ao lado, nos cultos, impulsionados pelo ministrante, que diz: “vire-se para seu irmao do lado e
diga x, y, z”. Muito se fala nesse meio que as “palavras tém poder”, que aquilo que vocé diz
pode se voltar contra vocé ou a seu favor. Logo, dizer coisas boas, profetizar béngaos, ¢ o
primeiro passo para se recebé-las hoje ou no futuro. Segundo Cunha (2007, p. 129), “as
técnicas baseiam-se na valorizacdo da estima do individuo, pregando a idéia de que o sucesso

depende de a¢des que estdo ao alcance de todos, contrariando a propria realidade econdmica e

cultural competitiva e desigual de nossa sociedade”. E esse tipo de discurso se dissemina na



c.

84

midia e ¢ reproduzido pelos crentes nas igrejas locais. Barreiras doutrinarias ou

denominacionais sao transpostas nesses processos de adocao-repetigao-resignificagao.

Dualismo  Igreja-Mundo. Nesse elemento, Cunha observa mais conservagdo que
transformagdo. E o elemento da continuidade aqui estaria na manuten¢do de um discurso e
postura austeros, substrato das crengas e tradigdes puritanas, pietistas e fundamentalistas, que
marcaram a cosmovisao e identidade do evangélico brasileiro no tempo de implantagdo do
protestantismo, século XIX. Nele estd embutida a idéia de que “ndo somos do mundo”, de que

“somos peregrinos aqui”, e de que “o céu € o lugar onde eu vou morar”.

Gostaria de investir um pouco mais nesse topico. De forma geral, a tendéncia histérica
dos evangélicos no Brasil tem sido a de aversdao a cultura brasileira, preferindo manter
distancia em relacdo as coisas “mundanas”, demonizando-as, e adotando uma postura e
mentalidade de ‘“gueto”, o que aponta para certo sectarismo religioso. Wander de Lara
Proenca afirma que “tal distanciamento da cultura brasileira ja& podia ser observado nas
primeiras tentativas de inser¢do dos valores protestantes no Brasil colonial, feitas por
holandeses no nordeste brasileiro, no séc. XVII”. E acrescenta ainda que “o protestantismo
inserido no Brasil procurou propagar uma mensagem preocupada em moldar as idéias e as
crencas de seus fiéis a verdade racional dos seus dogmas. Dai sua dificuldade de inser¢ao,

sobretudo nas camadas mais populares” (PROENCA, 2003, p. 52).

Uma vertente dos Anabatistas no século XVI, ja defendia a absoluta rejei¢do aos
prazeres carnais, afastamento do mundo e um alto padrio de comportamento moral. Esse
grupo representava o que muitos historiadores chamam de “reforma radical”, em parte porque
postulava uma reforma ndo apenas clerical e eclesidstica, mas também social (envolvendo o
povo, camponeses); por outro lado, porque possuia um ideal ético de “retorno” aos padroes e
costumes da Igreja Primitiva, formando comunidades de reclusdo e ajuda mutua, que se
batizavam entre si e procuravam viver uma vida alheia as ingeréncias do Estado, além de
rejeitar outras formas de culto protestantes (luterana, zwingliana) e postular somente a sua

como sendo a “correta”.

O protestantismo que chega a América Latina vem profundamente embebido da
teologia e pratica dos missionarios, vindos da Europa e principalmente EUA; é um
protestantismo de conversao (Candido P. F. Camargo), de mudanca de vida (american way of
life) e de proselitismo. Por ser extremamente anti-catdlico, acaba se apresentando, como
corolario, de maneira avessa aos costumes e cultura dos povos latino-americanos. No Brasil,

como atesta Antonio Gouvéa Mendonca (1990, p. 135), “acabou sendo produto
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essencialmente de missdes que, sendo tardias, ja ndo encontram espacgo na cultura brasileira.
O espaco ja estava ocupado pela religido do conquistador e colonizador. Assim, nao

participando da formag¢ao da cultura brasileira, veio a ser um estranho permanente”.

Dentro desse “corpo de crengas” trazido pelos protestantes ao Brasil, a salva¢do da
alma ocupou um lugar central. Como observa Lyndon de Araujo Santos (2006, p. 233),
“identificada como evento nuclear da fé cristd, o sacrificio de Jesus Cristo, Filho de Deus,
numa cruz romana, a salvacao foi o elemento diferenciador da mensagem protestante no seu
esfor¢o proselitista no Brasil”. Embora ndo fosse uma expressdo nova aos brasileiros,
diferenciou-se quanto ao tempo de sua experiéncia e o seu método de aplicagdo. No
catolicismo a moral era frouxa, e a disciplina maleavel. J4 a prédica protestante ndo admitia
uma “terceira alternativa”, como coloca Santos: ou era a salva¢do ou a perdi¢ao (2006, p.
234). Uma boa representacdo dessa visdo dualista ¢ o quadro dos Dois Caminhos, como se

observa abaixo.

FIGURA 1 — Quadro dos Dois Caminhos (Fonte: Op. Cit. SANTOS, 2006, p. 241).
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O quadro ¢ uma representagcdo de uma visao pietista do texto de Mateus 7.13-14. Sua
procedéncia remonta o século XIX, na Alemanha, sendo que sua autoria ¢ atribuida a uma
diaconisa luterana chamada Charlotte Reihlen. De acordo com Santos (2006, p. 246), “a
autora reproduziu no quadro as imagens do pietismo em suas preocupacdes puritanas,
missionarias e assistencialistas”. Seu ambiente religioso era, portanto, pietista, bastante
influenciado pela literatura de John Bunyan (O Peregrino, 1878) e de Richard Baxter (O
Descanso dos Santos, 1650). Os primeiros exemplares da gravura foram trazidos para o Brasil
na primeira década do século XX, e o que ¢ mais interessante, por um ex-padre, o Rev.
Ricardo Mayorga. Foi muito utilizado na pregagdo proselitista protestante. Lyndon Aratjo
Santos faz uma analise mais ampla do quadro em sua tese de doutorado em historia, intitulada
“As outras faces do Sagrado” (2006), em que estuda a relacdo entre protestantismo e cultura

no Brasil na Primeira Republica.

Abaixo, faco uma breve comparacdo de caracteristicas presentes nos dois caminhos, a

partir das representagdes do quadro e da analise de Santos:

QUADRO 1 — Analise comparativa dos Dois Caminhos

OS DOIS CAMINHOS

Caminho Largo Caminho Estreito
A - Cheio de pessoas e atratividades A - Poucas pessoas, nada atrativo
B - Multiplas opgdes B - Opgdes limitadas
C - Estrada larga e aberta, da “carne” e do ||C - Estrada apertada e sinuosa, da cruz e
prazer sacrificio
D - Mundo = lugar de perdi¢ao D — Igreja (protestante) = lugar de salvacao
E - Espaco para pecadores e “mundanos” | E - Espago dos eleitos e santos
F - Institui¢cdes profanas (prostituicao, F - Institui¢cdes sagradas (igreja, templos,
jogo, teatro, luxuria, danga, etc.) edificios e simbologias religiosas)
G - Universo do prazer: estatuas de Vénus |G - Universo da abnega¢do: um mundinho &
(deusa da formosura e do amor) ¢ Baco parte, alheio as conseqiiéncias da vida no
(deus do vinho) dao as boas-vindas mundo
H - Triade: Perdicao-morte-Satanas H - Triade: Salvacao-vida-Deus
I - Seu fim € o inferno I - Seu fim € o céu (paraiso idilico)

Esse conjunto de caracteristicas (aqui ndo esgoto todas), segundo Santos, estruturou
um projeto e um ideal protestante para o olhar do brasileiro convertido:

As prédicas dos lideres religiosos e missionarios reafirmavam esse ideal baseado na
teologia pietista e nos avivamentos. Por certo, o discurso protestante acrescentou
novas praticas “mundanas”, tipicas da paisagem e da cultura brasileiras, ao conjunto
do caminho largo, tais como carnaval, a praia, o fumo, a musica, o bar e mais tarde o
cinema e, significativamente, o futebol. A negagdo dessas praticas teve uma
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motivagdo moral e religiosa. Ela foi identificada como uma negagdo a cultura
brasileira e uma incorporacdo da cultura anglo-saxa. Diferentemente da ética
protestante vivenciada na Europa e nos Estados Unidos, “... no Brasil a ética
protestante ¢ interiorizada e individualizada. O fiel recorre a disciplina
comportamental ndo para transformar o mundo, mas para dominar-se reprimir-se.
Ele tem consciéncia de que ¢ diferente ¢ de que o mundo seria bem melhor se todos
fossem iguais a ele”. (SANTOS, 2006, p. 254).

O “mundo” pode ser entendido como esse espaco que ndo ¢ da igreja, dos salvos, dos
separados por Deus para uma vida eterna e de gozo numa terra (nova Jerusalém) que ¢ a
“verdadeiramente sua”. Logo, pertencer a Cristo e a Deus ¢ igual a “nao ser do mundo”, como

fica ilustrado no trecho da cang¢do abaixo, de origem mais recente:

Te Agradeco (Kleber Lucas)

(...) Vocé mudou a minha historia

E fez o que ninguém podia imaginar
Vocé acreditou e isso € tudo

S6 vivo pra vocé, nao sou do mundo, ndo

Sobre essa relacao estar em Cristo versus estar no mundo, Rubem Alves escreve:

O mundo ndo ¢ nem lar e nem destino. Nenhuma solidariedade une o crente com o
mundo. Entre eles permanece uma relagdo de estranheza, de contigiiidade incomoda.
O mundo ndo é o fim. E apenas um meio. Crer em Cristo ¢ definir-se como
peregrino aos céus, que passa pelo espago e pelo tempo sem ama-los, caminhando
sempre a jornada que s6 termina com a morte (ALVES, 1979, p. 136).

Ainda a esse respeito, Cunha comenta:

O dualismo “igreja-mundo” constituido como base da teologia e da acdo dos
evangélicos brasileiros ¢ conservado ainda que em meio as transformagdes pela
composicdo de melodias pop, entoadas por cantores pop. A nocdo de que os que sdo
“salvos em Cristo”, os que “ndo estdo no mundo”, estdo apenas de passagem nesta
vida, “peregrinos”, que marca a hinologia classica do protestantismo, ganha versdo
pop, mas garante a mesma mensagem: ‘“Para ser salvo por Deus, ndo se pode
misturar com o mundo — hé que se separar” (CUNHA, 2007, p. 131).

Concordo com Cunha no aspecto de que a mensagem ou o discurso, especialmente no
campo teologico, pode ser reproduzivel, caracterizando uma permanéncia em meio a um
campo de metamorfoses. Alids, uma das caracteristicas do protestantismo ¢ a repeti¢ado.
“Repetir, para o protestante, equivale a dizer que a ‘velha mensagem’ ainda ¢ valida”
(ALVES, 1979, p. 113). Contudo, as experiéncias da comunidade de praticantes demarcam
mudangas, rupturas, ainda que remontem uma infinidade de costumes, transmitidos de
geracdo em geracdo. Nem sempre essa fusdo tradicdo/inovagdo se d4 de maneira harmoniosa
— os conflitos até aqui abordados s3o uma amostra disso. E ¢ essa tensdo entre um ideal
concebido em nivel discursivo e um real contraposto no nivel das praticas — elas mesmas,

multiplas — e de outros discursos, em especial aqueles que se ouve diretamente dos chamados
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leigos, que sdo produzidos a partir delas, ¢ que faz do estudo desse campo enquanto fendmeno

algo complexo e, a0 mesmo tempo, fascinante.

Isso, pois, ninguém apenas recebe passivamente idéias transmitidas por outras
geracdes de tempos em tempos. H4, ainda que nos pordes do inconsciente, novas concepgdes
sendo criadas e reinventadas a luz das anteriores. Isso se aplica ao estudo de como pensam as
comunidades. Quando esse ¢ o objetivo, a citacdo de declaragdes oficiais da institui¢do ou
denominag¢do nem sempre ¢ segura — a menos que seja feita de modo comparativo, com uma
andlise do que diz a comunidade. Isto, pois, como observa Alves (1979, p. 96),
“freqlientemente a teologia exprime o pensamento das elites, nada tendo a ver com as

categorias da religiosidade dos fiéis”.

Nesse sentido, ¢ valido relembrar Menocchio, um moleiro do século XVI estudado por
Carlo Ginzburg, como exemplo. Ginzburg utiliza o conceito de “circularidade cultural” para
falar de um processo que interpde a cultura erudita e a cultura popular, e denunciar a
ambigiiidade do conceito de “cultura popular”. As classes subalternas da sociedade pré-
industrial, defende Ginzburg, ora atribuira-se uma passiva adequagdo ao subproduto cultural
oferecido pelas classes dominantes, ora uma tacita proposta de valores que surgiu a revelia do
produto dessas classes, ora um completo estranhamento que os colocara para além de tal
cultura. Ao estudar particularmente o caso de Menocchio, todavia, o autor encontra uma via
alternativa, para ele mais frutifera, através de uma hipétese formulada por Bakhtin, de uma
“influéncia reciproca” entre classes subalternas e classe dominante, de um didlogo entre

erudito € popular (GINZBURG, 2001, p. 24).

Ao se deparar com as leituras de Menocchio e a maneira como as processara,
Ginzburg logo constata que aquele ndo se tratava de um leitor que recebia passivamente idéias
alheias, e sim que, ao recebé-las, as reinventava, criando novos significados, a partir do
substrato de uma cultura popular, embora fosse sui generis, pois se pde em didlogo com livros
e leituras que, maiormente, a cultura erudita tinha acesso. H4, nesse interim, portanto, um
processo inventivo em que se toma uma religido dogmatica e racional e se transforma numa
“religido simplificada, sem caracteriza¢cdes dogmaticas ou confessionais”. Como constata

Ginzburg (2001, p. 114):

Tudo o que vimos até agora demonstra que Menocchio nio reproduzia simplesmente
opinides e teses de outros. Seu modo de lidar com os livros, suas afirmagdes
deformadas e trabalhosas sio sem davida sinais de uma reelaboragdo original. E
evidente que esta ndo partira do nada. Cada vez com mais nitidez, vemos como ali
se encontram, de modos e formas a serem ainda precisados, correntes cultas e
correntes populares.
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De modo semelhante, em contextos de igrejas evangélicas como a IPI Filadélfia, em
que se da uma recepcao desse nucleo pratico-discursivo advindo do boom Gospel dos anos 90,
existe sim o elemento da circularidade cultural — uma tendéncia ao espetacular e ao
emocional e irracional, sendo mesclada com expressdes culturais de uma religido tradicional,
como ¢ o presbiterianismo, por exemplo — e uma instancia de reelaboragdo original a partir
da comunidade de praticantes, ndo apenas publico de receptores passivos, mas atores
criativos. E essas reinvencdes nem sempre se ddo ao modo de um Menocchio, a partir de uma
cultura oral mesclada com leituras e livros; as praticas se reinventam na medida da condicdo e
vivéncias dos praticantes. E nesse processo mudangas ocorrem, a revelia das percepgdes ou

avaliacdes daquilo que esta na superficie, ou mesmo dos posicionamentos oficiais da igreja.

Nesse sentido, discordo da observacdo de Cunha (2007, p. 206) de que a “explosdo
gospel” € mais fruto de uma estratégia de integracdo a modernidade do que uma mudanca
propriamente dita. Talvez pudéssemos concebé-la como estratégia (ou fdtica) € como
mudanca. E por “mudanca”, aqui, ndo se entenda apagar completamente quaisquer rastros
indesejados de uma tradicdo, que se apresentem como bloqueio das inovacgdes, mas
precisamente essa, muitas vezes, inevitavel e inconsciente reelaboracdo que se da no nivel das
praticas, seja na rejeicao da tradicdo e recepcao das novidades, seja no combate as novidades
e exaltacdo da tradicdo. As opgdes sao multiplas e o transito do sagrado, agitado. Em
conseqiiéncia, metamorfoses ocorrem. Nada mais pode ser “como era antes”, em tempos de

transformagdo. Voltarei a questdo das estratégias em momento adequado.
2.2.2. Um espirito global: a “beng¢do de Toronto”

Nao se pode aferir que esse movimento gospel que ganha propor¢des cada vez mais
gigantescas nos anos 90, especialmente pelo poder de alcance da musica do tipo gospel, seja
um movimento majoritariamente autoctone. Pelo contrario, a idéia de “gospel” vem do inglés
e significa literalmente “evangelho”. A adoc¢do desse nome tem a ver com a co-existéncia de
um movimento proporcional ou maior nos Estados Unidos chamado “gospel”, e da influencia
que veio de 1a em termos de ritmos, de letras e tendéncias musicais. Basta observar quantas
dessas musicas cantadas nesse periodo e até nos dias de hoje nas igrejas evangélicas ndo sdo
versao ou tradugdo dos originais cantados por artistas do gospel norte-americano ou de outras
partes do mundo. Cabe, portanto, a observacdo de que o movimento gospel no Brasil ¢
marcado também pelo fluxo Aibrido de influéncias e trocas com movimentos do exterior, que
fazem sucesso 14 e s@o, por isso, importados por seu congénere tupiniquim. Qutra vez as

observagoes de Magali Cunha sdo aqui tteis:
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A formagdo da cultura evangélica no Brasil assentou-se sobre as bases de uma
negacdo das manifestacdes culturais autdctones e a supervalorizagdo do american
way of life e da cultura religiosa anglo-saxd; do autoritarismo, presente no forte
clericalismo; da intolerancia religiosa e do antiecumenismo; de uma visdo de mundo
dual em que o sagrado e o profano sdo antagoOnicos, concretizados no dualismo
igreja-mundo, alicerces de um sectarismo; de um antiintelectualismo, baseado em fé
de certezas; de uma religiosidade racional, com pouca énfase na emog¢do; de um
modo de vida rural, inserindo praticas e costumes rurais nas formas de
institucionalizagdo e organizagdo (CUNHA, 2006, p. 194).

Um desses movimentos exteriores, em cujo um dos canais de atuagdo mais forte foi a
musica, ficou conhecido como “Beng¢ao de Toronto”, ou simplesmente Movimento Vineyard,
que teve na Igreja Vineyard do Aeroporto de Toronto, no Canadé, sua expressao local-global
mais conhecida, especialmente pelos fenomenos ali ocorridos a partir do ano 1994. O
ministério Vineyard ¢ uma rede de igrejas com sede em Anaheim (Califérnia), fundado e
liderado por John Wimber. Wimber ganhou notoriedade devido a um controvertido curso
denominado Signs and Wonders (Sinais e Maravilhas), ministrado por ele e pelo tedlogo,

também norte-americano, Peter Wagner no Seminario Teologico Fuller (Califérnia).

A énfase em demonstracdo de sinais e maravilhas fez com que o ministério de Wimber
e da Vineyard causasse grande impacto em outras igrejas € denominagdes espalhadas por todo
o mundo, algumas de perfil pentecostal, portanto, muito préximo dessa énfase, outras de perfil
mais tradicional, mas que foram “tocadas” por esse avivamento de propor¢des globais
proveniente do norte do Atlantico. Segundo analisa John White (1998, p. 196), novos
movimentos como Vineyard “atraem ndo apenas maiores propor¢des de grupos de menor
formacdo educacional, mas também os instaveis e insatisfeitos”. Portanto, Vineyard também
cumpre nos anos 90 o papel de movimento religioso que potencializa a revolta contra as
instituicdes, ja que atinge os “decepcionados” ou cansados de religido, a0 mesmo tempo em

que reforca a tendéncia da busca por sagrados mais “selvagens”.

De acordo com David Lyon (2000, p. 98), a “Ben¢ao de Toronto” oferece
oportunidades para se considerar algumas relacdes entre globaliza¢do (como o mais
significante espaco de mudancas pos-modernas) e religido, devido ao fato de essa manifestar
conexoes globais e de evidenciar diversidade. Seu ponto especifico ¢ que “essas inversoes
culturais sdo levantadas com a glocalizag¢do, na qual sinais, individuos e commodities viajam
mais livremente, para produzir uma transposi¢do de fronteiras” (LYON, 2000, p. 99. Grifo
meu).” Lyon faz uso do conceito de Roland Robertson de “glocalizagdo”, para se referir as

inversdes ou mudancas de front que ocorrem com a pds-modernidade e que envolvem uma

50 No original: “The point is that these cultural shifts are bound up with glocalization, in which signs,
individuals, and commodities travel more freely, to produce a blurring of boundaries”.
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superproducao global de imagens, diferengas, verdades, e objetos que tém incidéncia sobre o
local; igualmente, abordando a dindmica do conceito, usa exemplos locais, como ¢ o caso da
Bencao de Toronto, para exemplificar o modo como o local também pode desembocar ou
convergir para o global, ainda que de modo espontdneo ou ndo necessariamente fruto de

estratégias ou lobbies politico-eclesidsticos.

Para Renato Ortiz, devido a sua vocagdo “transnacional”, a religido, ao menos em tese,
pode atuar de modo mais abrangente sem constrangimento das “for¢as locais”. Isso, pois “na
medida em que a religido tem capacidade de agregar pessoas em escala ampliada, criar lagos
sociais, ela adquire um poder maior, linguagem, ideologia e concep¢ao de mundo, uma grande

area territorial, vincula os interesses e coordena as agdes coletivas” (ORTIZ, 2001, p. 66).

Isso pode ser observado por certa “globalizacdo” da bengdo, que se desencadeia apds
os idos de Janeiro de 1994, quando a congrega¢do Vineyard do Aeroporto, em Toronto,
liderada pelo casal John e Carol Arnott, estava passando por um “avivamento”, repleto de
manifestacdes e sinais extaticos, onde algumas pessoas comegavam a cair repentinamente ao
receberem a “un¢do”. O ministério do casal Arnott era tipico da “terceira onda” do
pentecostalismo: cura interior, batalha espiritual, libertagdo, expulsdo de demonios; a0 mesmo
tempo, a Igreja Vineyard tinha uma visivel influéncia do movimento de musica Gospel, e
passou a influenciar também com os muitos CDs por eles produzidos. Na teologia de John
Arnott, via-se a influéncia forte vinda da famosa pregadora Kathryn Kuhlman, o renomado

pastor carismatico Benny Hinn e, naturalmente, John Wimber, lider da denominagao.

Segundo relata Augustos Nicodemos Lopes, antes desse “avivamento”, John e Carol
vinham se sentindo exaustos e aridos no ministério. Assim, comecaram a buscar em diferentes
fontes algum tipo de ilumina¢do. Em 1992, foram a uma conferéncia de Benny Hinn em
Toronto. Sairam dela decididos a buscar a “beng¢do” preconizada por Hinn. Nesse processo,
foram necessarios outros intercdmbios, ¢ pode-se dizer que o “avivamento” nos anos 90 é
marcado por esses multiplos intercambios e trocas de experiéncias entre diferentes lideres e
comunidades evangélicas por todo o mundo. Tinha-se a idéia de que a benc¢do poderia ser
“importada”, em certo sentido; que se Deus estava fazendo algo poderoso na vida de crentes
na Argentina, ele certamente o poderia fazer em outros lugares, ja que o “mover divino”,

dentro dessa acepc¢ao, seria universal.

Logo, o casal foi a Argentina conhecer o “avivamento” que estava em curso através

do ministério de Claudio Freidzon. Segundo Nicodemos Lopes, numa das reunides, John e
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Carol foram a frente, ¢ Freidzon orou por eles. John caiu no chdo. Quando se levantou,
Freidzon lhe perguntou: “Vocé quer a uncdo?” John respondeu, “Quero, sim, quero de
verdade”. “Entdo, aqui esta ela, receba-a”, disse Freidzon, batendo com sua mao espalmada
na mao aberta de John. E segundo John relata, naquele momento Deus lhe falou dizendo: “O

que vocé esta esperando? Por favor, receba-a, € sua!”. E entdo ele recebeu a “ungdo” pela fé.”!

Paulo Romeiro afirma que esse “avivamento” em Toronto também esteve relacionado
com a ida de um pregador chamado Randy Clark, em janeiro de 1994, aquela igreja para
pregar sobre sinais ¢ maravilhas. Randy vinha de uma conferéncia com o evangelista sul-
africano Rodney Howard-Browne, bastante conhecido por suas cruzadas evangelisticas e por
ser um dos precursores do que depois veio a ser denominado “avivamento do riso” ou “ungao
do riso”. Por isso havia sido convidado para um culto especial na Igreja de Toronto, a fim de
testemunhar sobre sua experiéncia. E o que era para ser apenas um culto, acabou explodindo
numa maratona de cultos durante a semana, exceto na segunda-feira. Foi entdo que, conforme

relata o proprio Arnott:

No dia 20 de Janeiro de 1994 a béngdo do Pai caiu sobre as cento e vinte pessoas
que estavam presentes para o culto naquela quinta-feira & noite em nossa Igreja.
Randy deu seu testemunho, ¢ o periodo de ministério comegou [0 pastor e obreiros
oram com imposi¢do de maos sobre os que vieram a frente em resposta ao apelo].
As pessoas cairam pelo chdo debaixo do poder do Espirito, rindo e chorando.
Tivemos que empilhar as cadeiras para termos espago para todos. Alguns tiveram
que ser carregados para fora (ARNOTT, 1995, p. 59).

Segundo relata Paulo Romeiro (1999, p. 79), “as manifesta¢des verificadas na ocasiao,
como gargalhadas, cair no Espirito e embriaguez no Espirito, foram tdo poderosas que aquela
igreja em Toronto comegou a fazer reunides seis vezes por semana”. Esse fendmeno ficou
entdo conhecido mundialmente como “Bencdo de Toronto” — nome dado por alguns
jornalistas ingleses apos terem ido in loco para observar o que estava ocorrendo. Para muitos,
essa bengao ¢ “transferivel”, isto ¢, pode ser vivenciada da mesma forma por diferentes

grupos. Isso fica explicito na maneira como a propria igreja descreve a bengdo em seu site:

A bencdo de Toronto é uma ungdo transferivel. Em sua forma mais visivel, os
adoradores sdo dominados por manifestagdes de riso, choros, tremores, queda,
“embriaguez”’, e até mesmo comportamentos que tém sido descritos como um
“cruzamento entre uma selva e o patio de uma fazenda”. De grande significancia,
contudo, sio as vidas transformadas.*

51 Augusto Nicodemos Lopes. “Entendendo a Bencdo de Toronto”. Material disponivel em:
http://www.thirdmill.org/. Acesso em: 23/11/2008.

52 No original: “The Toronto Blessing is a transferable anointing. In its most visible form it overcomes
worshippers with outbreaks of laughter, weeping, groaning, shaking, falling, "drunkenness," and even
behaviours that have been described as a "cross between a jungle and a farmyard." Of greater significance,
however, are the changed lives”. In: “What is the Toronto’s blessing? Some facts and Figures”. Material
disponivel em: http://www.tacf.org. Acesso em: 23/11/2008. Grifo meu.
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Podem-se observar, portanto, variagdes no aspecto da chamada un¢do (anointing). Ha
a “ung¢ao do cai-cai”, em que as pessoas sao tomadas pelo Espirito e comecam a cair no chao,
ficando ali por uma relativa quantidade de tempo; outra expressdo das mais difundidas ¢ a
“uncao do riso”, que faz a pessoa gargalhar repentinamente durante o culto, e as vezes assim
permanecer durante o culto inteiro; ha também o que alguns chamaram de “cola no Espirito”,
porque os receptores da uncao ficavam ‘“colados” literalmente nas paredes. Havia ainda a
“uncdo do ledo”, por meio do que se podiam ver pessoas engatinhando pelos arredores e se
dizendo tomadas pelo “Ledo da Tribo de Jud4”, profetizando e, simultaneamente, urrando
como se fossem um ledo. Alguns, como Paul Gowdy, ex-lider da Igreja de Toronto, afirma ter
ocorrido ali também o fendmeno dos “dentes de ouro”. Um dos sinais da un¢do divina
consistia em que Deus abencgoava certas pessoas, durante os cultos, com dentes de ouro.

Conforme descreve Gowdy: “Pessoas de nossa congregacdo abriam a boca umas para as

outras procurando os dentes de ouro que Deus colocara ali para provar o quanto nos amava”.”

Gowdy ainda conta que “depois que se iniciou a bencdo de Toronto, os periodos de
ministracdo mudaram e as unicas oragdes que ouviamos era ‘Mais, Senhor’ com gritos de ;

Fogo!’, sacudidelas esquisitas do corpo e expressdes de ‘Oh!” ‘Uuu!” “Yehh!””.>*

Nicodemos Lopes conta que em 1996, quando se encontrava de passagem pela cidade
de Toronto, resolveu ir a alguns cultos para checar com seus proprios olhos aquilo que vinha

ouvindo acerca do movimento. Assim ele relata os ocorridos em uma de suas visitas:

No culto da manha, um homem atrds de mim comegou a falar em linguas. Outras
pessoas simplesmente ficaram paradas, com as maos estendidas para o alto. Uma
mulher africana a minha frente comegou a tremer incontrolavelmente, ¢ finalmente
abriu os bragos como se fosse um passaro gigantesco, € comegou a emitir sons como
se fosse uma dguia. Varios gritos soaram de outra parte do auditério. Uma mulher
gritou: "Cantem na minha casa como criangas, diz o Senhor". Ela repetiu esta
"profecia" duas ou trés vezes. O guitarrista comegou a balbuciar, e logo as pessoas
se juntaram a ele, produzindo um balbuciar conjunto, ndo muito alto. Gradualmente
o som foi diminuindo, até que finalmente cessou. O periodo de louvor a noite nao
foi diferente, com as mesmas manifestagdes: gritos, tremores, gesticulagdo estranha.
Mas desta feita, foi seguido de um periodo de "ministério de cura". O dirigente
profetizou que havia alguém no auditério que tinha um tumor, e que o Senhor estava
revelando que queria curar aquela pessoa, que ela viesse a frente. Um bom grupo foi
a frente, enquanto o guitarrista mantinha um ambiente elétrico e tenso variando em
uma Unica nota da guitarra. A equipe de obreiros veio a frente, e os "apanhadores" se
posicionaram atras das pessoas. Quando a oragdo pela cura comegou, varios cairam,
outros comegaram a gritar ¢ a tremer. No auditorio as pessoas levantavam as maos,
muitas pareciam em transe (como uma mulher ao meu lado). Uma mulher descalga
corria e corria e dangava no corredor lateral do local, com um véu branco na mio.*

53 “Ex-lider da Igreja de Toronto denuncia arrependido faras heréticas”. In: Mensageiro da Paz. Orgio Oficial
das Assembléias de Deus no Brasil. Ano 77 n. 1.468, Setembro de 2007, p. 15.

54 Ibidem.

55 Augusto Nicodemos Lopes. “Entendendo a Bencdo de Toronto”. Material disponivel em:
http://www.thirdmill.org/. Acesso em: 23/11/2008.
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Alguns cristdos se escandalizaram com tais praticas, vendo-as como abomindveis e
procurando “denuncia-las” ao povo evangélico em geral — como me parece ser os casos de
pesquisadores como Nicodemos Lopes e Romeiro, e do ex-pastor do movimento, Gowdy, que
anos depois de ter sido lider naquela Igreja, presenciado os fendomenos ocorridos, resolveu
abandona-lo, apos ter tido uma experiéncia durante um dos cultos, enquanto se encontrava
“bébado no Espirito”, da propria voz de Deus lhe dizendo que aquilo era “coisa do Diabo”.
Recentemente ele escreveu uma carta de dentincia ao movimento e de arrependimento, com
pedido de desculpas ao povo evangélico, veiculada na Internet, depois traduzida e publicada

parcialmente em matéria do “Mensageiro da Paz”. Eis alguns trechos da carta:

Depois de trés anos ‘inundados’ orando por pessoas, sacudindo-nos, rolando no
chdo, rindo, rugindo, rosnando, latindo, ministrando na igreja Internacional do
Aeroporto de Toronto, fazendo parte de sua equipe de oracdo, liderando o louvor e a
adoragdo naquele local, praticamente vivendo ali, tornamo-nos os mais carnais,
imaturos e os crentes mais enganados que conheci. (...) Era algo irreverente e
blasfemo ao Espirito Santo da Biblia. (...) Ensinaram-nos nas pregagdes que
tinhamos apenas duas opg¢des: uma enfermaria pulsando a vida (de bebés) em meio a
fraldas sujas e criancas chorando, ou o cemitério, onde tudo esta em ordem, mas s6
ha mortos. Pastor jovem e inexperiente, optei pela vida no caos. Ndo percebia quer
que amadurecamos e cres¢amos nele. (...) Ndo estavamos ai para nos arrepender, ¢
sim para fazer “Festa ao Senhor!” (...) E, como sempre, o avivamento sempre estava
“ja chegando”, dobrando a esquina. No préximo més, no proximo ano, etc. essa ¢ a
mensagem dominadora que tem sido ensinada em todo o movimento profético,
espiritual, especialmente do Vineyard.>

Outros (a maioria, eu diria), num movimento oposto, se encantaram por elas, a tal
ponto de viajar até Toronto para ver o “avivamento” de perto, para depois levar a “beng¢ao” a
suas igrejas, de origens das mais variadas. Os efeitos disso logo se tornaram internacionais.
Apds um ano da expansdo, foi estimado que cerca de quatro mil igrejas somente no Reino
Unido foram tocadas pelo “avivamento” de Toronto. Foi um “avivamento” responsavel pela
transgressao de fronteiras, onde pentecostais, presbiterianos, batistas, metodistas, anglicanos,
e assim por diante, se viram marcados pela influéncia desse movimento. Como destaca Lyon
(2000, p. 109), “a palavra da boca dos peregrinos da Ben¢ao ajuda na publicidade. Visitantes

retornam a seus paises de origem e contaram a historia; outros vém para ver por si mesmos”.>’

Do ponto de vista historiografico, experiéncias nao sao transferiveis. No maximo,
pode haver uma re-significacdo da experiéncia, o que de qualquer maneira redunda em outra
experiéncia. As formas sempre variam conforme os contextos ¢ momentos histéricos. Mas do

ponto de vista daqueles que estdo “na fé”, muitas vezes, a bencdo de Deus pode se estender

56 “Ex-lider da Igreja de Toronto denuncia arrependido faras heréticas”. In: Mensageiro da Paz. Orgdo Oficial
das Assembléias de Deus no Brasil. Ano 77 n. 1.468, Setembro de 2007, p. 14, 15.

57 No original: “Word of mouth from Blessing pilgrims helps publicity. Visitors return to their countries of
origin and tell the story; others come to see for themselves”.
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aos seus filhos em todas as partes seja no sul ou no norte, no leste ou no oeste. O “avivamento
daqui”, pode, portanto, ser o “avivamento de 14”. Pelo menos foi assim que a Beng¢do foi
compreendida naquele momento, por muitos que a vivenciaram. Eles retornaram para contar
suas historias, e entregar a “benc¢do” em seus locais de origem, incitando os seus que a
buscassem com “fervor”, mas ja indicando os atalhos presumiveis para encurtar tal busca e
proporcionar seu alcance rapido, do modo espetacular e magico, como requerem muitos dos

peregrinos religiosos dos tempos atuais.

A Bengao pode, assim, ser considerada um canal para o fluir de praticas religiosas e,
numa extensdo menor, idéias, junto aos processos de glocalizac¢do do final do século
vinte. Essa paisagem sagrada revela as influéncias de culturas em pos-modernizagao,
com o foco no espetaculo, desinibi¢do corporal, um ascetismo variado e
contemporaneo, o uso extensivo de CITs (tecnologias de informacdo e
comunicagdo), € o encorajamento ao turismo espiritual (LYON, 2000, p. 110).®

Ainda conforme a analise de Lyon, a Ben¢do também evoca um fenomeno de
metamorfoses interessante; a0 mesmo tempo em que tenta ultrapassar o foco tradicional do
protestantismo no /ogos, ndo o nega completamente. Um “sagrado selvagem” entra em cena
outra vez através das maultiplas formas de “transe religioso”, como decomposicao,
desestruturagdo e resisténcia a toda e qualquer forma de domesticacdo. “As quedas dos
corpos, safandes, tremores, barulhos, sdo usados em extravagante demonstragdo, como parte
de uma experiéncia religiosa desregulada”. Aqui, a experi€éncia nao-verbal confere
plausibilidade a experiéncia. Ao mesmo tempo, algum tipo de regulagdo reaparece, sugerindo
a presenca de uma domesticacdo do transe, de uma ordem ao “caos” — rangos de um nao
completo rompimento com o habitual. Como observa Lyon, “cuidados sdo tomados para
garantir que apenas pessoas autorizadas segurem os corpos em queda, e apenas conselheiros
aprovados orem com os atribulados, o que regularmente vem acompanhado de um toque em

seus corpos” (LYON, 2000, p. 110).”

O “avivamento” em tempos de Bengdo de Toronto tem no signo do sempre emergente
uma de suas marcas principais. Parte da crenca num discurso “profético” de que o
“avivamento” sempre estd vindo, sempre urgente, ja chegando, no proximo ano, ou neste ano,
neste meés, neste proximo encontro em que o poder de Deus se manifestard sobre o povo que o
busca. Nao se trata de um conceito abstrato, nem uma utopia inalcangavel, mas ¢ um poder,

uma ung¢do, um toque ou sopro especial de vida de Deus, disponivel ao fiel, onde quer que ele

58 No original: “The blessing may, then, be considered one channel for the flows of religious practices and, to a
lesser extent, ideas, within the glocalization process of the late twentieth century. This sacred landscape
reveals the influences of postmodernizing cultures, with its focus on the spectacle, a lack of bodily inhibition,
a varied and contemporary aesthetic, the extensive use of CITs, and the encouragement of spiritual tourism”.

59 No original: “Care is taken to ensure that only authorized catchers cushion bodily falls, and only approved
counselors pray with the troubled, which is often accompanied by their touching of the body”.
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esteja; mas preferencialmente acontece se ele estiver nos lugares onde as fronteiras espirituais
sao rompidas, nos espagos onde a adoragdo pode ser tdo livre que beira o extravagante, o
exotico, 0 novo, o estranho, mas atrativo precisamente por ter esse carater. A expectativa de
um “avivamento” que “estd vindo”, se expressa, por exemplo, numa das cangdes do primeiro
CD do Diante do Trono, um dos ministérios de musica mais bem-sucedidos do meio

evangglico, pertencente a Igreja Batista da Lagoinha, de Belo Horizonte:

Em toda a terra pode se ouvir, um novo som que comega a surgir. A adoracdo de um
povo justo e restaurado, um som de avivamento. Em toda a terra comega a queimar,
um fogo santo que vai incendiar. As fortalezas das trevas tudo o que ¢ impuro.
Queima fogo do espirito. Quero ouvir este som, quero ser parte deste povo. Queima
em mim o teu fogo, do avivamento. Em toda a terra sinto o soprar de um vento forte
que me faz voar E um sopro do céu, livre e impetuoso, sopra vento do espirito. Na
terra seca comecga a chover uma chuva fresca que Deus faz descer. Abre rios nos
desertos, fontes nos vales, chuva de dguas vivas. Quero voar em tuas asas, sopra em
mim o teu vento. Quero dancar em tua chuva, do avivamento.®

E ainda um avivamento que nio apenas batiza com linguas — tema candente no
avivamento dos anos 70 — mas que evoca uma nova linguagem onde todos os elementos da
natureza estdo envolvidos: terra (tremor), agua (rio de Deus, chuva), fogo (fogo do céu,
incéndio da igreja), vento (sopro de vida, de avivamento). Também faz uso de uma linguagem
apocaliptica (do Antigo e do Novo Testamento), na qual animais sdo utilizados como forca de
uma simbolizacdo com suporte religioso: o Ledo (da Tribo de Judd), o Cordeiro (imolado,
Cristo), a Aguia (que voa nas alturas), e do “ser semelhante a0 homem”. Muitos movimentos
que tém adotado tal pratica convencionaram chama-la “Un¢do dos quatro seres”. A ungao
consiste em que as pessoas possuidas por ela comegam a agir como se fossem um desses
animais: um ruge como o ledo, outro bate os bracos como a 4guia as asas, outro imita o
cordeiro, e outro, tomado pela “uncdo do homem”, comeca a ter acessos de choro repentinos.
Todas essas manifestagdes e muitas outras apontam para metamorfoses importantes que “o
sagrado” (ou a sua compreensdo e experiéncia) foi sofrendo e também para o que Lyon
chamou de “espirito global”, referindo-se ao alcance, recep¢do e abrangéncia dessas
metamorfoses em outros lugares do mundo. Toronto foi uma espécie de “Meca do
Avivamento” nos anos 90, e dali espalhou sementes que redundaram nao necessariamente em
copias de um avivamento prenunciado, mas em nuances de acordo com os contextos € 0s

costumes em comum de cada comunidade de praticantes.

John Arnott (2001, p. 8-9), principal referencial da comunidade, afirma que o

avivamento de Toronto tem um “rosto diferente”.

60 “Quero o avivamento”. Diante do Trono. Igreja Batista da Lagoinha, 2001. Grifo meu.
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E principalmente sobre restauracio de um amor intimo com o Pai ¢ um chamado a
noiva de Cristo para um relacionamento de amor e santificacdo com seu Esposo
Celestial. Ele também vai além de coisas como amargura e orgulho quem podem
fazer com que a noiva pare de se preparar para seu marido. Continuamos com seis
noites por semana em Toronto, todas as noites exceto segunda. Milhares de crentes
tém sido refrescados, ¢ outros milhares tém sido salvos. Nds temos presenciado um
aumento significativo nas curas fisicas, que estdo levando a ainda mais conversdes.
O Rio esta a aprofundar-se. Nas igrejas, em locais como Bath, Inglaterra, temos
visto conversdes e curas poderosas fazendo um impacto na comunidade. Por baixo
de tudo esta o alicerce do amor e da graga do Pai que vem através da renovagdo.®'

2.2.3. A IPI Filadélfia na “Era” Silas Barbosa Dias

Magali Cunha afirma que os reflexos, ou a criagdo de um estilo de vida a partir desse
“avivamento contemporaneo”, diferentemente dos anos 60, ndo sdo marcados pela insignia da
divisdo, mas da incorporagdo. Em suas palavras: “a busca do crescimento numérico e da
visibilidade, alcancados pelos pentecostais, levou grupos do protestantismo historico a
incorporarem aspectos da religiosidade pentecostal em sua liturgia e em sua pratica pastoral:
este movimento é denominado, portanto, avivamento” (2007, p. 106). E claro que o que se
pode denominar “avivamento”, a partir do proprio universo lingiiistico-social construido por
essas pessoas, lideres, comunidades, ndo cabe apenas nessa defini¢do. Mas isso ¢ algo que

ainda pretendo ampliar. Por enquanto, fiquemos com essa.

Esse processo de incorporacdo de praticas, em razdo da adaptacdo do modus operandi
de ser igreja, quica do modo de ser tradicional, levando em consideragdo prototipos oriundos
dessas transformacgdes de natureza multipla no campo religioso evangélico brasileiro, ¢ algo
que tem marcado o ministério da IPI Filadélfia, em especial, na “era” Silas Barbosa Dias. A
trajetoria do pastor Silas Barbosa Dias ¢ bastante peculiar as proprias caracteristicas da IPI
Filadélfia. E uma pessoa que se auto-define como uma “metamorfose ambulante”, uma
metafora descritiva que ele utiliza para sua trajetoria pessoal e ministerial. Isso obviamente
remonta a famosa e celebrada can¢do de Raul Seixas, “Metamorfose ambulante” (1973), onde
se diz: “Eu vou desdizer aquilo tudo que eu lhe disse antes, eu prefiro ser essa metamorfose

ambulante, do que ter aquela velha opinido formada sobre tudo”.

Atualmente, Dias se enquadra profissionalmente como “consultor Multifocal”. Dirige

o Instituto Multifocal. E professor nos cursos de Psicologia e Teologia da UNIFIL, Londrina,

61 No original: “It is primarily about restoring intimate love with the Father and drawing the Bride of Christ into
a sanctifying love relationship with her heavenly Bridegroom. He is also going after things like bitterness and
pride which can stop the bride from making herself ready for her Husband. We are still going six nights a week
in Toronto, every night except Monday. Thousands of believers have been refreshed and thousands more have
been saved. We are seeing an increase in significant physical healings, which are leading to even more
conversions. The River is deepening. In churches in places like Bath, England we are seeing powerful healings
and conversions making an impact on the community. Underneath it all is a foundation of the Father’s love and
grace that has come through renewal”.
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Brasil. E doutorando pela Vrije Universiteit Amsterdam. Mestre em Estudos Ecuménicos pela
Université de Geneve (Suiga). Coordenador dos cursos de Inteligéncia Multifocal no Brasil,
Portugal e Espanha. Pesquisa na area de Sabedoria no contexto de Globalizagdo e Exclusao
Social. Além de tudo isso, dd prosseguimento a sua vida como pastor, sendo o presidente do

conselho na IPI Filadélfia, em Londrina.

Em 2008, Dias publicou dois livros por uma editora conhecida (Cultrix) por publicar
livros relacionados com temas como auto-ajuda, parapsicologia, esoterismo, espiritismo,
espiritualidade, sabedoria oriental, novos rumos, astrologia, e assim por diante. O primeiro foi
“Quatro passos para a mudancga interior”, e o outro foi intitulado “No jardim do pensador”,
ambos versando sobre o pensamento de Augusto Cury, famoso escritor de livros de auto-
ajuda no Brasil atualmente. Na introdu¢@o do primeiro livro ele afirma: “Este ¢ um livro sobre
mudangas e também sobre um segredo que ¢ a chave para a transformacgao. (...) Quem pensa
bem gera boas mudangas. (...) Pensar ¢ mudar. Pensar ¢é se trans-formar” (DIAS, 2008, p. 11-

12. Grifo do autor).

A mudanga, portanto, ¢ a mola-mestra desse livro. Para o autor, ela foi, no final do
século passado, a Unica coisa permanente e que hoje, no século XXI, at¢é a mudanca esta
mudando. “Vivemos no tempo de inovar a inovagdo”, afirma ele. E a medida que as
mudancas constituem os processos de vida, Dias convoca seus leitores a se integrarem nessas
mudangas e a mudarem também, a partir de uma transformacdo desde seu “‘eu-interior”. A
inércia para o autor ¢ algo ruim, conduz a conformacao que, por sua vez, leva a deformacgao.
A transformacgdo, porém, vem do ndo conformar-se, da escolha pela mudanga. Assim, ¢

interessante sua meng¢ao sobre as metamorfoses:

Somos uma metamorfose ambulante. Para entender o que ¢ uma “metamorfose”,
pense na lagarta que, ao mudar completamente sua forma, faz surgir a borboleta.
Mudar ¢ desprender-se do que precisa ser eliminado e determinar-se a ser diferente.
E escrever um novo roteiro, uma nova histéria, recriando sonhos. (...) Ninguém esta
pronto quando nasce. O ser humano € uma tarefa inacabada; ¢ um ser que se
constrdi, enquanto avanga pelas trilhas e avenidas da existéncia. (DIAS, 2008, p. 13,
14. Grifo do autor).

A maxima da introducao de seu livro € essa: “Deformar, nunca. Conformar, as vezes.
Transformar sempre”. Alguns pesquisadores, como Magali Cunha, talvez vissem nessa mais
recente investida de Dias, uma mera estratégia de abordagem que tem a ver com as mais
prementes necessidades e tendéncias do ser humano hoje em dia, com suas preferéncias por
livros e mensagens que enfoquem a auto-ajuda, a psicologia, a terapia, e assim por diante. Ou

seja, seria uma investida mercadoldgica apenas.
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Nao descartando completamente essa leitura, porém, indo um pouco além, o
historiador deve desconfiar daquilo que esta na superficie, da realidade aparente, daquilo que
esta explicito. Ele precisa fazer aquilo que Michel de Certeau chamou revolugdo fundamental,
visto que ela “substitui o fazer historiografico ao dado historico. Ela transforma a pesquisa de
um sentido desvendado pela realidade observada, em andalise das opgdes ¢ das organizagdes

de sentido implicadas por operacdes interpretativas” (CERTEAU, 2006, p. 41).

Nesse sentido, minha interpretacdo ¢ que o envolvimento de Dias com tais tendéncias
ndo é ocasional ou apenas estratégico, mas emblematico, pois marca sua ambivalente®
trajetoria na qual as mudangas e as metamorfoses que ele tanto preconiza nesse livro se
fizeram presentes, e ndo de modo tacito, secreto ou clandestino, mas aberto e publico. Ele
afirmou em entrevista concedida para essa pesquisa que € precisamente isso que intriga seus
criticos, isto ¢, o fato de que ele ndo teme as mudangas e nem se envergonha delas; para ele,
ndo existe demérito algum em aderir a uma moda ou movimento hoje, e amanha se desfazer
dessa roupagem e partir para outra. “Os movimentos sdo como piscinas de aguas profundas”,
afirma ele, “nas quais devemos mergulhar, ¢ depois sair extraindo o que ha de melhor”.®

Segundo esse pastor, certamente hé aqueles que mergulham e ficam ali imersos, mas que esse

ndo foi e ndo € o seu caso.

A IPI Filadélfia foi sua igreja-mae. Foi ali que ele teve sua experiéncia religiosa nos
tempos da juventude. Mas depois ele saiu, foi estudar para ser pastor, e teve sua experiéncia
em outras igrejas, como a Primeira Igreja Presbiteriana Independente de Londrina. Ali, ele foi
pastor por alguns anos e nela fez parte de um grande movimento de “avivamento” através dos
eventos que aconteceram no “Espaco Esperanca”, antiga garagem de Onibus comprada por
essa igreja e transformada num mega-espago para cultos e eventos. Apenas na segunda
metade dos anos 90 ¢ que Silas retorna a “casa”, em dezembro de 1995, cinco anos depois que
a IPI Filadélfia sofrera um baque grande, sua segunda grande divisdo em 1989, com a saida de

um grupo de membros junto com o pastor da época, Jodao Batista de Campos.

Débora Meire Brudder, membro da comunidade, comenta em entrevista um pouco
sobre o ministério de Campos na IPI Filadélfia, e afirma ter sido ele um pastor muito
“autoritario” para o estilo dessa igreja. “Ele falava o que ele achava e achava que tinhamos

que concordar, entende?”. Ela retrata a divisdo da igreja da seguinte maneira:

62 A medida que utilizar essa palavra, estarei entendendo, como Zygmunt Bauman (2008, p. 78), que “quando
dizemos que coisas ou situagdes sdo ambivalentes, o que desejamos dizer ¢ que ndo podemos estar certos do
que vai acontecer nem saber como se comportar, tampouco prever qual serd o resultado de nossas agdes”.

63 Entrevista concedida em 14/11/2007. Material digitalizado.
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Nos tivemos no domingo um culto maravilhoso, a igreja cheia, aquela coisa; de
repente, no outro domingo, a igreja meio vazia; ele saiu e, porque era bem
carismatico, conseguiu levar bastante gente, mas também nao frutificou né! Ficou
um tempo muito bem, mas depois foi indo, foi indo, foi indo, ¢ o pessoal foi
voltando, voltando, voltando; a nossa igreja, que tinha de 300 a 350 membros, ficou
com uns cento € poucos, porque muitos sairam com ele, mas também tiveram os
jovens que ndo concordavam com sua visdo e, com sua saida, também se desligaram
porque ficaram decepcionados com a fé, mas também acabaram voltando terminado
aquele periodo de luto pelas perdas dos amigos; entdo, foi dificil, mas isso nos
também superamos.®

r

Ela afirma que a IPI Filadé¢lfia ¢ uma igreja constituida em torno de um regime
bastante democratico, de modo que ela ndo aceita muito facilmente qualquer coisa, qualquer
ordem, tampouco posturas “autoritarias”. O que a entrevistada chama aqui de “democratico”,
obviamente, tem de ser ler como “representativo”, visto que o governo presbiteriano, como o
nome ja diz, ¢ feito por presbiteros. H4& um conselho que decide por toda a igreja. A
inadequacdo desse pastor se deu, assim, em parte por uma questdo de disputa de poder, para
ver quem tem a voz de comando. E isso, numa igreja presbiteriana, ¢ praticamente “sentenca
de morte” ao pastor, a menos que ele tenha o conselho “em suas maos”, isto ¢, um conselho
“marionetes”. Do contrario, quando o conselho det¢ém uma autonomia e diversidade de
pensamento em seu interior, fica mais dificil uma atuacdo independente do pastor. Tudo o que
ele faz, pensa ou decide, que envolva a vida da igreja, deve passar pelo crivo do conselho. E o
conflito que salta aos olhos, nesse caso, parece mesmo ser sobre os rumos doutrinarios e
litargicos a igreja deveria seguir. O perfil carismatico desse pastor — que, diga-se de
passagem, ndo seria nenhuma aberracdo no contexto da IPI Filadélfia, pelo contrario, trata-se
de algo bem aceito e até requerido de seus lideres, ou seja, que eles tenham caracteristicas
“avivalistas” — parece ter extrapolado os limites ndo necessariamente do que a igreja como um
todo esperava de seu pastor, mas, mormente, do que o conselho concebia como aceitavel ou

aprovavel.

Rodney Cesar Antunes Pereira — que hoje ¢ um dos pastores da comunidade, lider
responsavel por alguns ministérios na igreja, além de ser o responsavel pelo culto da “un¢ao
renovadora”, as segundas-feiras — na época era um jovem, entusiasta do ministério de Joao
Batista e das tendéncias carismaticas na igreja. Teve uma experiéncia muito forte fora dali, na
Comunidade Evangélica Nova Alianga. Nessa comunidade, ele recebeu o “batismo com o
Espirito Santo”, isto ¢, teve sua experiéncia pentecostal (falar em linguas, glossolalia). Pereira
assume que, no tempo em que Jodo Batista era o pastor da igreja, Deus deu a esse pastor uma
“outra dire¢do”, e ele saiu da igreja, fundando a Comunidade Evangélica de Londrina (CEL).

Muitos membros e lideres dessa nova igreja eram dissidentes da IPI Filadélfia, dentre eles o

64 Entrevista concedida em 25/05/2008. Material Digitalizado.
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proprio Pereira. Ele diz ter passado uns quatro anos nessa comunidade. Afirma que Joao
Batista migrou da CEL para a Comunidade Sara Nossa Terra, apés um contato com o lider
nacional dessa denominag¢do, Robson Rodovalho. Depois disso, eles sairam e a igreja passou a

se chamar Comunidade Resgate.

Ao ser questionado sobre o perfil pastoral de Campos e sobre possiveis razdes para
sua saida, Pereira apresenta uma visao um pouco diferente da de Débora Brudder. Em
primeiro lugar, ele afirma que o perfil de Campos era o de um grande discipulador; ele tinha
habilidade para desenvolver nas pessoas o talento para ser lideres na igreja, o que para ele é
umas das falhas atuais da comunidade, isto é, a auséncia de lideres com esse perfil. Em
segundo lugar, Pereira comenta que, para ele, a razdo de Campos ter deixado a igreja foi a de
“querer quem sabe ver esse ministério dele sendo realizado em outra denominagdo ou fora de
denominac¢do, eu penso que ele encontrou uns obstaculos aqui, deve ter encontrado, de querer
fazer as coisas e as vezes ndo conseguir...”. Nesse sentido, sua percep¢ao corrobora com a de
Brudder no sentido de que a divisdo teve a ver com possiveis “obstaculos” criados por outras

liderangas que ndo concordavam com o estilo e a forma de Campos gerir a comunidade.

Indagado a que nominasse tais obstaculos, o entrevistado, como era de se esperar, teve
certa dificuldade em responder a questdo. A razdo mais ampla apontada foi a estrutura de
poder. A igreja € regida por um conselho, representativo de toda comunidade, composto de
presbiteros e pastores. O entrevistado indica em sua fala que pode ter havido um embate entre
a vontade do pastor de implantar certas medidas na igreja, e a vontade do conselho, em conter,
por alguma razdo, essas medidas. Mas, ele afirma, outra vez em uma espécie de defesa de
Campos, que ao mesmo tempo havia um respeito por parte desse pastor: “Ele ndo queria
agredir a cultura da igreja, a historia da igreja, que j4 vem de muito tempo. Entdo eu acho que

ele considerou isso, relevou isso e também respeitou essa questao”.

Com esse pastor, sairam em torno de 20 familias da igreja, muitas das quais depois
retornaram. Pereira comenta que o seu retorno propriamente dito se deu por uma questdao de
“raizes”: ali estavam sua familia, seus amigos, e ali se tem toda uma estrutura que, por
exemplo, uma igreja neopentecostal ndo poderia oferecer (até por seu perfil), como a Escola
Biblica Dominical. A partir de certo momento, conta ele que sentiu o desejo de que seus
filhos tivessem a mesma formacao que ele obteve quando crianga na igreja. Seu retorno se
deu em 1999-2000, por um convite feito diretamente pelo pastor Silas Barbosa Dias.

Perguntado sobre a que se deve a ocorréncia de tais “cismas” na igreja, ele afirma:
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Sdo por questdes espirituais, de uns quererem crescer muito e querer extravasar sua
fé de uma maneira, e dentro desse caminhar encontrar algumas barreiras até na
propria denominagdo, de ndo aceitar, por exemplo, porque aqui tem uma forma de
governo onde se decide se o pastor fica ou ndo, né, e quando a igreja decide ndo
ficar com ele, algumas pessoas ficam tristes, saem da igreja e algumas coisas
assim.”

Silas Dias, portanto, chegara a IPI Filadélfia na condi¢do de “pastor interventor”, isto
¢, pastor enviado pelo presbitério especialmente para que, durante um ano, atuasse como uma
espécie de mediador colocando a vida daquela comunidade em ordem. Contudo, de mero
“interventor”, Dias comec¢ou a paulatinamente conquistar a confianca da comunidade e aos
poucos se firmou como seu lider. Foi um processo de mutua identifica¢do: a igreja vinha de
um momento doloroso de divisdo, com perda de membros e buscava a recuperagdo; Dias
vinha de um periodo de “exilio”, apds ter se afastado da Primeira IPI por motivos pessoais,
mas suas caracteristicas carismaticas, até em funcao de sua filiacdo a IPI Filadélfia no passado
e participagdo no movimento de “avivamento” na comunidade anterior, lhe renderam um
perfil do qual a igreja, também de caracteristicas carismaticas, necessitava naquele momento.
E o que comegou como um namoro discreto terminou como um casamento que ja dura mais

de 10 anos.

Nos primeiros anos de Dias como pastor dessa igreja, ela sofreu influéncia direta do
movimento da “Ben¢do de Toronto”. Assim como muitas igrejas brasileiras o fizeram, a IPI
Filadélfia mergulhou de cabeca nas novidades advindas desse movimento, desde os canticos
espirituais por eles produzidos, recebidos ali através de versdes musicais adaptadas, até as
experiéncias sobrenaturais dali oriundas, como a “un¢do do riso”, o “tombo no Espirito” e a
“uncdo do Ledo”, identificadas como marcas ou pegadas da acdo Espirito Santo e, como

corolario, do avivamento na vida dessa igreja.

Com a chegada do pastor, muitas pessoas, que haviam saido na divisdo de 1989,
comegaram a voltar para a igreja, a convite dele. E a IPI Filadélfia voltou a crescer. Os cultos
de segunda-feira eram pouco freqlientados. Dias entdo resolveu batiza-lo de “Noite da Ungao
renovadora”, direcionando o culto para a libertagdo, cura, louvor e adoragdo, e varias pessoas
de Londrina e outras localidades comegaram a freqiienta-lo. Essa experiéncia ¢ relatada

Débora Meire Brudder da seguinte maneira:

Nos tinhamos aquele movimento tremendo, aquele culto avivadissimo... As pessoas
vinham de fora, caravanas vinham de fora, recebiam oragado e tal, tinham diversas
pessoas de fora do Brasil também que vinham para participar, ministérios de louvor
de outros paises ja vieram aqui ministrar, e todo mundo tem saudade dessa época.
Mas ai, o presbitério sentindo que a igreja estava muito avivalista, comegou a ficar
com medo e comegou assim eu acho que cortar um pouco do movimento avivalista...

65 Entrevista concedida em 29/03/2008. Material digitalizado.
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Mas ndo ¢ exagero, sabe o que é, é que pessoa vai receber oracdo e cai, entdo acho
que ¢ isso, o presbitério vem, vinha uma ou outra pessoa assistir ao culto de
segunda-feira né, e dai via assim aquelas musicas... E o pessoal ndo queria palavra,
porque palavra tinha em suas igrejas. Queriam ¢ receber oragdo, queriam cantar, ¢
tinha muita musica, era feito assim aquele louvor que parecia chegar ao céu, era
assim muita, muita fé, ¢ a gente sentiu quando acabou. Agora estamos tentando
voltar.%

Segundo relatam alguns membros da igreja, como Rodney Pereira, a “ung¢do
renovadora” foi um trabalho que nasceu em decorréncia do movimento de Toronto no
Canada. Ele afirma que o pastor Silas esteve em Toronto, € que o que 1a aconteceu contagiou
muito a igreja local daqui. A igreja experimentou um crescimento vertiginoso; pessoas dos
varios setores da cidade comecaram a migrar para ela. E de 14 para c4, manteve-se entdo esse
trabalho, que se fixou como uma das programagdes da igreja. Pereira a define como uma
“noite informal”: “A nossa igreja tem uma caracteristica diferente das outras presbiterianas,
porque ¢ uma igreja mais avivada, mais voltada, espiritualista mesmo, na busca de dons,
conversdo, € preservou essa segunda-feira justamente por causa disso, com um louvor bem
solto, com liberdade, e na segunda-feira o pessoal se sente mais a vontade ainda”. O perfil de
pessoas que freqiientam esses cultos sdo, segundo o entrevistado, pessoas que querem mais de

Deus e, por isso, “buscam mais”.%’

Em resposta a essa busca, a igreja comecou a adequar seus perfis de culto. O exemplo
da “Noite da Ung3o Renovadora” ¢ emblematico, pois a linguagem desse culto
especificamente ¢ carismatica e relembra um culto performatico neopentecostal. Os canticos
remetem a isso, bem como a postura de alguns membros da igreja com gestos, gritos,
expressoes corporais, € dos lideres, com a impostacdo da voz, mensagens mais curtas e que
conclamam a comunidade a se impor e se mover, porque, como entdao se diz, o Espirito esta
disposto a fazer o milagre, basta que se queira ir além e transcender as situagdes de dor,
sofrimento e aflicdo que acometem as vidas das pessoas. E preciso ir a frente, tomar uma

atitude de fé e crer na cura e na libertacao.

E ndo somente a linguagem, mas os cenarios cultuais também sdo semelhantes. Numa
observa¢do que fiz em um desses cultos®, no momento de apelo e oragdo por aqueles que
haviam ido a frente, os pastores se revezavam na condugdo da “oragdo forte”, tocando as
cabecas e os ombros das pessoas, ungindo-as com O6leo e clamando por cura, libertagdo,
vitéria sobre os males e sobre a agdo do Diabo na vida daquelas pessoas. Nomes de doencas

fisicas como cancer, artrite, artrose, problemas de coluna, e de doencas psicologicas e

66 Entrevista concedida em 25/05/2008. Material Digitalizado.
67 Entrevista concedida em 29/03/2008. Material digitalizado.
68 Observagao participante em 26/11/2007.
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psicossomaticas tais como depressdo, sindrome do panico, ansiedade, foram mencionados
enquanto os pastores “declaravam” que as pessoas, pela fé, estariam sendo curadas de suas
cadeias e mazelas aprisionantes. O nome do Diabo foi constantemente mencionado, como o

grande provocador das desgragas na vida das pessoas.

Esse discurso apresenta uma transposicdo em relacdo a como o protestantismo
tradicional (dentro do qual a denominacao IPI se situa historicamente) costuma conceber o
Diabo. Na concepgdo tradicional ndo ha batalha espiritual, ndo ha luta corporal ou exorcismo,
ndo hé atribuicdo de doencas e mazelas a acdo demoniaca, tampouco referéncias tao
constantes a pessoa do Diabo, como acontece no ambito neopentecostal. Ha outras formas de
se entender a a¢ao do Diabo, bem como de se conceber uma resisténcia dos cristaos a ela.
Sobre a concepc¢ao de mal apresentada pelos protestantes tradicionais, assim analisa Alfredo

Oliva (2007, p. 153, 164):

O principal modo de acdo do Adversario consiste em distorcer doutrinariamente a
integridade da palavra de Deus. Esta afirmag@o estd em sintonia com o principal
valor do protestantismo tradicional: correcdo ou expressdo racionalmente adequada
de conceitos doutrindrios. Seu avesso ¢ a imprecisdo, logo, o modo de agdo
privilegiado do Inimigo de Deus. (...) Ndo ha nenhuma menc¢ao a teologia da batalha
espiritual, tampouco a pratica do exorcismo. Pode-se subentender que se resiste ao
inimigo de Deus através de uma vida de fidelidade ao Pai Eterno e procurando ser
santo e separado dos prazeres do mundo.

Ainda falando sobre o culto, a mensagem ou prédica apresentou elementos que podem
ser entendidos tanto como de aproximagao quanto de conflito com a teologia neopentecostal.
O tempo dela € curto — em comparagdo com os momentos de louvor, por exemplo — cheia de
assertivas breves do tipo: “Deus se manifesta na calamidade”, “Deus age com poder”, “Deus
vai te dar a vitoria”, e assim por diante. Por outro lado, mantém ainda um estado de
“conflito”, a medida que também estdo presentes elementos estruturais comuns a prédica
protestante: sermao textual, o uso de trés pontos (tendéncia particular do presbiterianismo),
apelo no final, e assim por diante. Simultaneamente, a linguagem recebe inser¢des da
Neurolinguistica (“Repita comigo”) e da chamada Confissdo Positiva — “Creia, pois a tua
causa nao passa despercebida diante de Deus”; “Declare a tua vitéria”. Igualmente a
linguagem do milagre, do “avivamento”, do “Deus dos impossiveis”, da “fé que move
montanhas” encontra ressonancia pujante nos cultos de “ung¢do renovadora”, demonstrando o
poder avassalador que esse tipo de mensagem tem sobre as pessoas e comunidades religiosas

no mundo de hoje.

Para finalizar esse topico, quero voltar & questdo da estratégia e mudancga, levantada

por Magali Cunha. Afirmei que minha discordancia com essa autora estd em sua afirmagao de
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que, no caso da cultura gospel, observa-se muito mais uma inclinacdo a adequacdo aos
ditames da modernidade, enquanto uma “estratégia” (de crescimento, de sobrevivéncia), do
que uma mudanga propriamente dita, devido as permanéncias relacionadas ao modelo
convencional de protestantismo que ela observa. Em resposta, proponho que hé nessa cultura,
e nas multiplas expressdes comunitarias dela dimanadas, tanto o elemento da mudanga
(metamorfose) como o da estratégia. Todavia, aqui gostaria de expor uma diferenciacao entre
estratégia e tatica, baseado na analise de Michel de Certeau (2002) sobre a presenca de ambas

no que ele chama de “cotidiano”.

Para de Certeau, ha muitas praticas cotidianas que sdo do tipo estratégia, ¢ outras que
sdo do tipo tdatica. O que ele chama de estratégia pode ser entendido como “o célculo das
relacdes de forcas que se torna possivel a partir do momento em que um sujeito de querer e
poder ¢ isoldvel de um ambiente”. A estratégia postula um lugar que pode ser definido como
um “préprio”, definido, instituido, capaz de servir de base para a gestdo de suas relagdes com
um exterior dela distinto. E, portanto, o célculo prévio, o estabelecimento de um lugar, a
gestdo de forgas, em busca do poder, de um objetivo durdvel, de uma unidade estavel

(CERTEAU, 2002, p. 46).

Ja o que ele denomina tdtica é, ao contrario, um calculo que ndo pode contar com um
proprio, com um lugar estabelecido. As taticas geralmente ndo sdo prévias, mas sao
formulagdes que acontecem no decorrer das praticas e conflitos cotidianos. Assim, “ela ndo
dispde de base onde capitalizar os seus proveitos, preparar suas expansdes € assegurar uma
independéncia em face das circunstancias”. O autor define o “préprio” como “uma vitoria do
lugar sobre o tempo”. A tatica, ao contrario, por nao ter um lugar, joga a todo instante com o
tempo e sua habil utilizagcdo, com as possibilidades, com as inconstancias de um nao-lugar. A
estratégia ¢ organizada pelo postulado de um poder; a tatica, por sua vez, ¢ determinada pela
auséncia de um poder. Ela tem de jogar constantemente com o0s acontecimentos para
transforma-los em ocasido, e com as ocasides para torna-las oportunidade. Dessarte, ela
“combina elementos heterogéneos, (...) mas a sua sintese intelectual tem por forma ndo um
discurso, mas a propria decisdo, ato e maneira de aproveitar a ‘ocasido’” (CERTEAU, 2002,

p. 46, 47. Grifo meu).

Assim, pensando com de Certeau, ao invés de estratégia, prefiro utilizar o termo
tatica, associado ao de mudanca ou metamorfose para designar aquilo que ocorreu em igrejas
como a IPI Filadélfia em tempos de explosdo gospel, avivamento e Bencao de Toronto. As

taticas, nesse contexto, sdo as formas inventadas para se “injetar credibilidade” nos aparelhos,
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nas institui¢cdes que estdo caindo em ruinas ou fechando, em detrimento da proje¢ao paulatina
dos movimentos emergentes. As taticas ndo promovem as metamorfoses, elas sdo parte delas.
A adocgdo de cultos especificos, a adaptacdo de formas litirgicas, a transposicao dos discursos
religiosos sdo taticas que ocorrem para acomodar as metamorfoses, visiveis e invisiveis, que
ja estdo se processando no interior da experiéncia religiosa pessoal dos fiéis, injetando o
combustivel através do qual se acionardo novas experiéncias, novas praticas, na medida em

que se arquiteta um lugar propicio para que elas ocorram.

Durante aproximadamente 10 anos, desde a confluéncia da visdo litirgica desta igreja
com o movimento de Toronto no Canadd, que se deu, mormente, em meados de 1996, houve
uma clara centralizacdo dos atos do culto no chamado “momento de louvor”. Em visita a
igreja, no ano de 2003, pude observar que isso de fato era uma tonica, quando eram dedicados
quase que 50 minutos do culto apenas para a parte de louvor e adoragdo, momentos este
comandado por um dos carros-chefe dessa comunidade: a musica. E pode-se dizer em fungado
desse olhar para a historia dos chamados evangélicos no Brasil desde a explosao gospel dos
anos 90, que essa tem sido uma marca da Igreja Evangélica em geral. Trata-se de uma
progressiva descentralizagdo do /ogos, € uma centralizagdo ou entronizagdo da emotividade e

das expressdes mistico-ritualisticas, um mythos.
2.3. Reacgdes do instituido: aproximacoes e conflitos
2.3.1. Uma mudanga de front: do conflito a aproximagdo

Na percepcao de Silas Barbosa Dias, pastor titular da IPI Filadélfia atualmente, esse
movimento fez com que a institui¢ao IPI, na pessoa de seus lideres, se preocupasse em refletir
seriamente sobre temas tais como “o papel do Espirito Santo na vida da igreja”, e a
“contemporaneidade dos dons espirituais”, extremamente preocupados com o impacto disso
em suas igrejas, até mesmo levando em consideracgdo as experiéncias historicas anteriores que
a IPI teve com tendéncias internas ao “avivamento” e com o pentecostalismo, desde os anos
50, com a experiéncia da IPI do Cambuci, em S3o Paulo. Aquela foi uma historia de cismas,
de tensdes e de divisdes, historia essa que a IPI Filadélfia, em Londrina, certamente ajudou a

€SCrever.

Como ficou patente na narrativa feita até aqui, a década de 90 foi de transformagdes
no campo religioso protestante no Brasil, década de explosao gospel, de um rejuvenescer do
movimento carismatico e seu crescimento no interior das igrejas histdricas, e de uma mudanca

de front, com especial destaque para a IPI. No passado, essa aproximagdo gerou cismas e
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conflitos, deixando marcas indeléveis; nessa década, a aproximacao se deu de um modo mais
pacifico; ndo houve muitas divisdes mais; a preocupacao crescente das igrejas tradicionais
com o seu crescimento ou nao-obsoléncia, face a rapida projecdo e sucesso das igrejas do
movimento neopentecostal, fez com que os tradicionais passassem, cada vez mais, do estagio
de anti-carismaticos para o de filo-carismaticos. Passou-se, portanto, de uma situagdo em que
predominou o cisma para uma situa¢ao de acomodacdo. O pluralismo, a abertura para novas
expressoes, € a convivéncia entre diferentes crengas parece ter encontrado lugar cada vez mais

cativo nessas igrejas.

Entretanto, esse clima de paz e deleite espiritual ndo significou, pelo menos em termos
institucionais, auséncia de conflitos. Como descreve Eber Ferreira Silveira Lima (2007, p.

59):

Os lideres religiosos vendedores de novidades, surgidos aos borbotdes no Brasil nas
décadas de 80 e 90, egressos do meio pentecostal ou provenientes de movimentos
carismaticos ocorridos nas igrejas de tradicdo histoérica, tornaram-se, via televiso,
“pastores” e “pastoras” do povo evangélico em geral (Valnice Milhomens, Edir
Macedo, R. R. Soares, o casal Estevdo e Sonia Hernandes, Robson Rodovalho, Caio
Fébio, etc.). Era o produto religioso ideal para um periodo tdo confuso, superficial e
complicado, chamado de “p6s-modernidade”. Esse € o pano de fundo que nio pode
ser retirado da vida e da histdria da IPI nos anos finais da década de 80 ¢ iniciais da
década de 90.

A questdo carismatica, no ambito comunitario, comeg¢a a receber outro tipo de
tratamento, como temos visto no exemplo da IPI Filadélfia, que, talvez pelas muitas marcas
deixadas pelas divisdes do passado, tenha encontrado na adesao uma forma de resolver os
conflitos. Porém, o carismatismo e a crise institucional na IPI, entre a “ctpula”, se assim
posso dizer, passaram a ser tratados como “problemas a serem enfrentados com urgéncia”
(LIMA, 2007, p. 63). O referido tema, candente em circulos institucionais, comeca a
incomodar os lideres e te6logos da igreja. Pronunciamentos oficiais e extra-oficiais comegam
a aparecer em virtude dos acontecimentos. Muitos desses pronunciamentos inspiram repulsa
as tendéncias novidadeiras, outros, cautela e moderacdo. Mas o fluxo tematico parecia mesmo
convergir para os perigos do carismatismo e a crise institucional, fruto de uma suposta “falta

de lealdade a igreja”.

Os documentos com os quais pretendo dialogar em parte aqui, em parte no préoximo
capitulo, sdo producdes da Igreja Presbiteriana Independente do Brasil. Artigos, reflexdes,
pronunciamentos, apostilas e afins, todos eles focam essa discussdo sobre a questdo
carismatica e a IPI. A intencdo ¢ a de analisar e comparar os discursos. Para qual diregao eles

apontam? Quais sdo as principais tendéncias? Existe uma convergéncia interna na analise
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institucional da IPI quanto a questdo carismatica? Ou, mesmo em meio a uma “causa em

comum” — da preservagao institucional — haveria conflitos de opinides e perspectivas?
2.3.2. O Supremo Concilio e a Questdo Carismdtica

O tratamento da questdo institucionalmente nos anos 90 teve na transi¢do de
legislatura do Supremo Concilio um fator importante. Em maio de 1990, o entdo presidente
Rev. Assir Pereira licenciou-se do cargo para candidatar-se a uma vaga de deputado federal
por Sdo Paulo. Em seu lugar, assumiu o Rev. Abival Pires da Silveira. Silveira passou a se
manifestar de maneira constante através da “Palavra do Presidente” no 6rgao oficial da IPIB,
“O Estandarte”, sobre a questdo carismatica e a crise institucional que a IPI vinha
enfrentando. Sua abordagem enfocava os conflitos praticos de identidade e a necessidade de

permanecer fiel 4 instituicao.

Ja no final de 1991, ele defendeu um modelo de igreja que poderia ser “animado” e
“forte” vigorosa e espiritualmente sem ter que “transmudar nossas igrejas em igrejas
carismaticas com suas indefectiveis énfases em ‘revelagdao’, ‘profecia’, ‘curas’, ‘linguas
estranhas’, batismo por imersdo, etc.”. Ao final ele ressaltou que a IPI ¢ uma igreja que cré e
vive no e pelo poder do Espirito Santo, mas ndo uma igreja de governo, doutrina e natureza
“carismaticas”. (O ESTANDARTE, Dez. 1991, p. 12). Sua “solucdo” para evitar as
dissidéncias do passado foi a de enfrentar essas questdes com “competéncia pastoral,
administrativa e espiritual”. E isso passou por enfatizar, com todas as letras, que “ha um estilo
presbiteriano de fé, de vida e pratica da Igreja que ¢ diferente daquele que chamamos

pentecostal”.

A intengdo, como foi ficando explicito pelas, cada vez mais, constantes palavras do
presidente (muitas delas em tonalidade mais agressiva) era a de expurgar praticas e lideres

3

considerados “‘estranhos” para o contexto presbiteriano. No caderno especial de “O
Estandarte” de Janeiro de 1993, Silveira assim se pronuncia: “Vamos cuidar da docéncia da
igreja, vamos ensinar bem o nosso povo; vamos desmitificar esses ‘milagres’ e ‘milagreiros’
que sdo um atentado a integridade do evangelho, bem como essas ‘profetizas modernas’ que
muitas vezes nao passam de mulheres mal resolvidas psicoldgica e espiritualmente falando”

(O ESTANDARTE, Jan. 1993, p. 01).

Quero dar destaque a duas outras figuras que, num plano institucional, pronunciaram-
se naquele momento de modo incisivamente contrario a0 movimento carismatico dentro da

IPI. Um deles foi o Rev. Antonio de Godoy Sobrinho, dedo do naquela época Semindario
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Teologico de Londrina (hoje Seminario Teoldgico Antonio de Godoy Sobrinho, em
homenagem a esse pastor). Dedicando-se ao tema do “Ministério do Espirito Santo”, Godoy
(como era chamado) afirmou que a IPI ndo deveria seguir o “método dos pentecostais”, visto
que eles falam muito e de modo unilateral sobre apenas alguns dons do Espirito. “Mas ndo
falam o necessario sobre santificagdo, sobre a vida no Espirito. Separam brutalmente o
Espirito Santo da nossa eleicao e da nossa justificagdo em Cristo” (O ESTANDARTE, Jan.
1992, p. 15). A ansia de Godoy estava em defender um ministério do divino Espirito que,
numa visdo teologica, teria dimensdes mais amplas que a as enfatizadas pelos pentecostais,

dando énfase as doutrinas reformadas da elei¢do e da justificagdo.

Outro lider que se ocupou desse tema — e talvez o que mais tenha se ocupado — foi
Eber Ferreira Silveira Lima. O interessante na trajetoria de Lima estd em sua transicdo de
fases e de posturas ao longo dos anos que se transcorreram apos o novo alvorecer carismatico
da década de 90. Ora Lima se dirigiu em tons mais defensivos e agressivos, defendendo
ardentemente a posi¢ao da institui¢do, ora procedendo de forma mais pastoral e diplomatica, e
em artigos mais recentes, analisando a questdo numa perspectiva fenomenoldgica. Nesse
periodo do inicio dos anos 90 e as vésperas da reunido do Supremo Concilio, esse pastor teceu
em um de seus textos consideragdes fortes acerca do fenomeno carismatico. Chamou os
pastores adeptos de “infié¢is”, pregadores de ‘“doutrinas duvidosas”, “invencionices” e o
movimento de “ondas desagregadoras”, uma “tendéncia nociva de desagregacdo”. Sustentou
ainda a idéia de que ocorreu um fortalecimento do que ele chamou de neo-carismatismo
dentro da IPI e com o inevitdvel envolvimento de membros e lideres da igreja em

“exacerbagOes neo-carismaticas’:

O movimento conhecido pelo nome de neo-carismatico ou de neo-pentecostalista,
cada vez mais se faz presente e se fortalece na IPI, aninhado que estd em varias de
nossas igrejas. Ele € paixdo de liderangas entusiasmadas, inebriadas que estdo com
“sinais” ¢ “prodigios”. E o modismo dos evangélicos de classe média, ou ainda, a
versdo sofisticada das “casas da beng@o” do pentecostalismo praticado pelas massas
empobrecidas. (...) Ser carismdtico hoje é “in”, ndo ser carismatico é “out”. (...)
Nao ¢ um rebate falso: sdo presbiterianos independentes indo para o meio de
parques e florestas, porque querem ver o fogo do céu se manifestar nalgum graveto
ou folhagem; sdo presbiterianos independentes enxergando demonios que esvoacam
pelos tempos das igrejas; sdo presbiterianos independentes que caem para tras como
que tomados por uma forga sobrenatural; sdo presbiterianos independentes que
dizem ter suas obturacdes transformadas em ouro.®

Lideres como Lima e outras liderangas da denomina¢do em todo o Brasil foram
convocados para a reunido do Supremo Concilio (6rgdo maximo de governo presbiteriano),

que foi realizado em S3o Sebastido, litoral de Sdo Paulo, de 15 a 19 de Fevereiro de 1993, e

69 Eber Ferreira Silveira Lima. “A pentecostalizagdo da IPI do Brasil”. Margo, 1994. Texto ndo publicado, ndo
paginado. Disponivel no CDPH da Faculdade Teoldgica Sul Americana. Grifo do autor.
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incluia a “questdo carismatica” na pauta como um de seus principais assuntos a serem
tratados. De acordo com o proprio Lima, a assembléia estava dividida. Nela havia uma
significativa representatividade de pastores carismaticos, que viam naquele encontro uma
oportunidade para mudar a igreja e coloca-la “nos trilhos da espiritualidade pentecostal”.
Outros, mais moderados, tinham ao menos a expectativa de dar aos carismaticos um lugar
reconhecido, coisa que ndo aconteceu, por exemplo, no Supremo Concilio de Brasilia em
1972, gerando um considerdvel cisma. “Estavam 14 também os defensores das cores da igreja
e de sua doutrina habitual, ansiosos por uma reunido que pudesse por ordem na casa. E havia
os que desejavam uma acomodagdo, uma espécie de acordo entre as tendéncias” (LIMA,

2007, p. 63).

Essa situacdo de tensdo tomou corpo através dos estudos que foram apresentados no
plenario do Concilio, por pastores e tedlogos representantes das diferentes tendéncias dentro
da IPI. Cada palestra teve pelo menos duas reagdes ao encargo de outros lideres, versando
sobre dois grandes temas: “A doutrina do Espirito Santo e seu futuro na vida da Igreja”, e “O
fortalecimento institucional da igreja”. Aqui desejo mencionar e comparar alguns dos

diferentes discursos proferidos.

Julio Zabatiero apresentou uma abordagem fenomenologica a questdo. Em reagdo a
palestra de Gerson C. de Lacerda, ele defendeu que o termo “pentecostal” nao ¢ totalmente
adequado para se abordar o “fendmeno carismatico”, ja que “os fendmenos que hoje se
apresentam como sinais do Espirito Santo ultrapassam os limites da compreensdo e pratica
pentecostais da doutrina do Espirito Santo” (O ESTANDARTE, Jun. 1993, p. 07). Em outras
palavras, esses movimentos do Espirito que tomam corpo nos anos 90 com ares de
“avivamento”, na visdo de Zabatiero, ndo estdo restritos ao ambito pentecostal. No que
concerne as tais “manifestagdes extaticas” como quedas, choros, linguas e profecias, esse

tedlogo procura dar uma explicacdo “naturalistica”:

Os fendmenos extaticos religiosos sdo fendmenos perfeitamente “naturais”. Se
observados desde a perspectiva psicologica, podem ser chamados de “estados
alterados da consciéncia”. Se observados desde o angulo antropoldgico cultural,
podem ser chamados de cultos de possessdo. Se observados desde um angulo
socioldgico, podem ser classificados como “suspiro dos oprimidos”. Em outras
palavras, fendmenos que ocorrem em cultos pentecostais, em reunides carismaticas
ou em encontros de grupos do pentecostalismo auténomo também ocorrem em
cultos afro-brasileiros, em cerimdnias Bali, em religides tribais africanas etc. (O
ESTANDARTE, Jun. 1993, p. 08).

J& Silas Barbosa Dias, na época pastor da Primeira I[Pl em Londrina, dava amostras de

sua simpatia pelo “avivamento” ao modo carismatico e pelas “mudangas”, tdo propaladas em



111

suas mais recentes obras, como ja mencionei. Ele defendeu, também como reagdo a palestra
de Lacerda, que optar pelo Espirito Santo “significa fazer mudangas”. As criticas que ele
teceu tém a ver com a resisténcia de algumas liderangas da IPI a tais mudancas e a maneira
como historicamente as haviam tratado. Primeiro, ele afirmou ter ouvido falar muito sobre o
tema da identidade da igreja. Esse era o tema que subjazia aquela reunido do Supremo.
Porém, para ele, “muitos querem fazer a tal identidade ser apenas uma repeti¢ao do passado”.

E outra vez se encontram protestantismo e repeticao.

Segundo, ele acusou muitos dos defensores ferrenhos da fé doutrinal presbiteriana de
“tradicionalismo”. E fez uma diferenciagdo entre tradi¢do e tradicionalismo: “Tradic¢do ¢ a fé
viva daqueles que ja morreram. Tradicionalismo ¢ a f¢ morta daqueles que estdo vivos, ou
pensam que estdo”. Nesse sentido, Dias afirmou ser possivel permanecer fiel a tradi¢do
reformada e manifestar na pratica os dons espirituais. E demonstrou ndo aceitar ser
confundido com alguém que simplesmente aderiu as praticas pentecostais: “Eu creio que ¢
possivel ser cheio do Espirito Santo, manifestar os dons, inclusive falar em linguas estranhas,
na tradicdo biblica, sem ter que adotar praticas pentecostais” (O ESTANDARTE, Jun. 1993,
p. 09. Grifo meu).

Terceiro, ele conclamou a um abandono do “radicalismo”, afirmando que as divisdes
do passado foram fruto de radicalismo de grupos, que, segundo ele, ndo “tiverem a coragem
de abrir a Biblia em didlogo teologico”. Para Dias, a igreja j& havia entrado numa era “pds-
pentecostal”, que ndo se poderia confundir o desejo por mudangas, pela renovagdo e
avivamento da igreja como sendo influéncia do pentecostalismo. Em outras palavras, sua
posicdo naquele momento, ao menos perante o Supremo Concilio, foi de simpatia pela
renovagdo, mas nao ao “modo pentecostal”. Resta saber como essa clivagem, tdo clara no
discurso de Dias, seria possivel no campo das praticas e da experiéncia comunitaria, tendo em
vista os relatos ja aqui expostos. De qualquer forma, para ele a fusdo era possivel: ser

carismatico e reformado; buscar mudancas, sem o prejuizo da identidade.

Uma igreja sem a agdo renovadora do Espirito Santo, torna-se timulo de planos e
projetos jamais executados. (...) eu me cansei de um ministério sem poder. Eu me
cansei de uma igreja sem manifestagdes visiveis do Espirito Santo. Eu me cansei
daquilo que Paulo chamou de palavras sem o poder do Reino. (...) Meu amor pela
Igreja Presbiteriana Independente do Brasil me faz optar pelo mover do Espirito
Santo (O ESTANDARTE, Jun. 1993, p. 09).

Por sua vez, o Rev. Antonio Carlos Nasser fez uma apologia mais aberta do
movimento carismatico dentro da IPI. A adesdo ao mover do Espirito e as manifestacdes de

seus carismas constitui-se, para ele, ndo na morte da igreja, mas na “recuperacao da realidade
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da fé cristd”. Ele afirmou ter por certo que “as IPIs que estdo mais abertas a uma renovacao
espiritual constante, a uma abertura maior as experiéncias carismaticas (...) tém recuperado

sua visdo biblica de igreja” (O ESTANDARTE, Jun. 1993, p. 24).

Um dos beneficios do carismatismo, em sua opinido, ¢ que o crente carismatico tem
recuperado seu relacionamento com Deus, que deixou de ser um ser apenas simboélico para se
tornar pessoal e parte da vida daquele fiel; assim, o fiel recupera também seu prazer na
oracdo, que antes era apenas parte de um ritual, como ir a igreja aos domingos. De um
“cristdo nominal”, ele passa a ser uma “testemunha eficaz que ndo perde a oportunidade para
compartilhar a sua fé&”. Nasser contou, como ilustragdo, a interessante experiéncia de um dos

membros de sua igreja:

Tenho podido compartilhar da f¢ com um médico e Presbitero de nossa igreja que,
em um de nossos cultos, no momento de oragdo apds o sermao, teve uma visdo de
uma pomba descendo sobre ele. Na hora ndo compreendeu o que estava
acontecendo, visto jamais ter tido uma visdo. Naquele momento, segundo suas
palavras, passou sobre sua mente que ele era como crente, seus preconceitos, seus
medos em assumir uma postura mais viva e confiante diante do Senhor e diante da
Igreja. Quis levantar os bragos para como que tocar naquela visdo, mas feve receio.
Quando recuava, a “pomba”, vista por ele, voava para cima; quando levantava um
brago a “pomba” descia. Neste exato momento, disse ele, que jd ndo interessava o
que os outros iriam pensar. Levantou os dois bragos, estando no primeiro banco de
nossa Igreja, e comegou a glorificar ao Senhor com alegria e lagrimas. Seus labios
passaram a falar em linguas ndo conhecidas ¢ o gozo era por demais belo e
inexplicavel (O ESTANDARTE, Jun. 1993, p. 24. Grifo meu).

Observa-se pela fala do pastor, elementos interessantes que compdem a experiéncia
religiosa numa igreja tradicional. Trata-se de uma circunstdncia em que as posturas e
sentimentos sao ambivalentes: ser um crente nos moldes tradicionais ou assumir uma postura
mais “viva” perante Deus e a igreja, isto €, permitir-se ser tocado pelo “avivamento”? Manter-
se “domesticado” como os demais, ou deixar-se ser embriagado pelo Espirito e comecar a
fazer e falar coisas que os outros nao vao entender, mas sem se preocupar com 0s possiveis
julgamentos? E um conflito tipico de um crente tradicional com tendéncias carismaticas,
conflito que ndo existiria, por exemplo, num culto pentecostal, onde a “regra” ¢ o
extravasamento das emog¢des a medida que se € possuido pelo Espirito. Portanto, tal conflito
ou “culpa”, ainda que momentanea, s existe em contextos de exercicio da fé comunitaria em

que ha uma permanente vigilancia para com os niveis de experiéncia pessoal.

Rubem Alves (1979, p. 92) define essa racionalidade religiosa como sendo
“essencialmente ambigua”, tendo em vista que ela se constréi a partir de uma experiéncia
emocional (conversdo ou reconversao), “mas uma de suas fungdes ¢ exatamente obscurecer o

terror que tal experiéncia contém”. As experiéncias, para um protestante tradicional, sdao
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perigosas, pois elas sd3o o fluir permissivo daquilo que o dogma interdita. Porque elas dao
mais lugar a emoc¢do do que a razdo. Ainda que a experiéncia possa se constituir no inicio de

uma vida de f¢é, ela precisa ser solidificada pelo dogma. Ainda de acordo com Alves:

O Protestantismo ndo pode, portanto, firmar-se na experiéncia emocional, como
experiéncia fundadora. A experiéncia da conversdo deve perder o seu status de
origem e deve ser compreendida por referéncia a um conhecimento absoluto, final,
proposicional, dogmatico (ALVES, 1979, p. 94).

Ao revelar o testemunho de um membro de sua igreja, que teve uma experiéncia
religiosa particular na qual houve a manifestacdo do fendmeno da glossolalia (dom de falar
linguas desconhecidas), o pastor precisou justificar o valor e a legitimidade de tal experiéncia
num contexto em que ela ndo tem lugar cativo, diferentemente do contexto pentecostal onde o
“falar em linguas” ¢ uma pratica fundante. Assim, ele afirmou que o “falar em linguas
caracteriza este momento como um sinal de Deus, e fez uma critica indireta a Zabatiero ao
dizer que “muitos irmaos tém negado a validade do ‘falar em linguas’, utilizando

argumentacao mais filosofica do que teoldgica”. Assim, ele prosseguiu com sua defesa:

Creio que a Igreja Tradicional tem perdido muito de aprender a orar em linguas, pois
¢ um excelente treinamento para o espirito humano. O que falta ¢ o ensino eficaz
que abengoe e ndo proibe. Dizer que ndo se deve falar em linguas, ou que o batismo
no Espirito Santo é conto da carochinha, ndo convence ¢ ndo convencera. (...)
Afinal, os que professam ter tido uma experiéncia de Batismo no Espirito Santo e de
falar em linguas sdo milhdes em todo mundo. Que grande fendmeno é esse que
alcanga apenas “psicologicamente” as pessoas de paises diferentes, culturas e
linguas diferentes e tdo distanciadas geograficamente? (O ESTANDARTE, Jun.
1993, p. 25).

Pode-se citar outro momento dentro da IPI em que um pastor tentou justificar a
importancia do “dom de linguas”. Uma histéria emblematica apareceu em “O Estandarte” na
edicdo de Fevereiro de 1994. O titulo da matéria foi “O pastor que ressuscitou”, que falava
sobre o testemunho fornecido por um pastor que supostamente ressuscitou na IPI Getsémani,
em Santos. O Rev. Paulo Martins de Almeida, autor do artigo, abordou irdnica e criticamente
uma série de passagens da fala do referido pastor, ao contar seu testemunho sobre diferentes

temas. E um desses temas foi precisamente o “dom de linguas™:

Ao enfatizar a necessidade de falar em linguas estranhas, faz esta espantosa
afirmag@o: ‘orar em portugués ou em qualquer outra lingua ¢ como mandar uma
carta ou sedex pelo correio. Mas orar em linguas ¢ passar um fax para Deus. A
oracdo chega diretamente ao trono da graca. Dai a importincia de se orar em
linguas, devendo todos os crentes solicitar esse dom a Deus’ (O ESTANDARTE,
Fev. 1994, p. 03).

O Supremo Concilio de Sao Sebastido, em combate a esse tipo de manifestacdo
fecunda, produziu, apos quase dois anos de trabalho, como resultado daquele encontro, o texto

“A Doutrina do Espirito Santo” (1997). Varios pastores, sob coordenagdao do Rev. Antonio de
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Godoy, se uniram para produzir um texto que sintetizasse a posi¢do da IPI sobre a questio
carismatica na igreja, tocando a doutrina, a histdria, a teologia, liturgia e fenomenologia do
assunto. Vale observar que o resultado demonstrou um interesse da comissdao em adotar uma
perspectiva conciliatoria, mas que acabou pendendo muito mais para uma “domestica¢do” que
para uma abertura. Como exemplo, basta citar o tltimo documento contido no texto intitulado

“Orientacdes pastorais”, dirigido tanto aos pastores como aos membros da denominagao.

Aos pastores, incitou-se a um maior controle e vigildncia quanto a “saude espiritual”
de suas comunidades, colocando-os na responsabilidade inclusive de observar e controlar o

que acontece no ambito da experiéncia pessoal dos crentes. Eis algumas recomendagdes:

Procurar conhecer as experiéncias espirituais de rebanho, muitas das quais diferentes
das suas, subordinando-as a Palavra de Deus; evitar a formagdo de grupos a parte
(...) o pastor deve tomar o cuidado de acompanhar e/ou ter conhecimento de tudo o
se passa. (...) Ser apto e estar atento para ensinar a sua Igreja sobre a vida celebrativa
e o ato de adoracdo, ¢ ndo se adotar costumes e praticas de grupos pentecostais
tradicionais ou neo-pentecostais, (...) Tais imitagdes podem prejudicar ou criar
barreiras, limitando, com isso, o ato inovador doi Espirito Santo, impingindo desta
forma velhos jargdes vazios e sem conteudos, descaracterizando a nossa identidade
reformada (GODOY et. ali. 1997, p. 170. Grifo meu).

Aos membros as recomendacdes seguiram a mesma tonica de controle e domesticacao
do sagrado, recomendando-se para que se evitasse divulgar ou compartilhar “sem disciplina e
sobriedade suas experiéncias espirituais com os outros, antes de té-las comprovado e avaliado
biblicamente, visto ndo poderem elas ser fonte de doutrina” (idem, p. 172). Se tivesse de
repartir sua experiéncia, antes o membro deveria compartilha-la com seu pastor, para entao,

sob a autorizacdo deste, divulgé-la.

Embora as discussoes tenham avang¢ado na década de 90 — e, em termos praticos,
tenha-se alcangado um patamar muito mais da assimilagdo que da divisdo, como foi
constatado — a posicao “oficial” da instituicdo IPI naquele momento esteve inclinada mesmo a
uma “domesticacdo do sagrado”. Como indica Bastide (2006, p. 272), “ndo ha troca de
experiéncias, nem dons ou contradons, e sim coexisténcia e paralelismo de experiéncias que
permanecem, para cada um, num dominio estritamente pessoal”. De modo contrario, o
“sagrado selvagem” seria, por defini¢ao, “aquilo que esta fora de toda lei, e isso quando ele
ndo quer ser mais ainda, contestagdo a qualquer Regra”. Instaurava-se, portanto, uma
condi¢do ambivalente em ambos os niveis: no nivel da comunidade de praticantes, uma forte
inclinagdo ao carismatismo, porém, sob o temor da vigilancia e do julgamento externo; € no

nivel dos discursos oficiais, uma defesa da instituicao, sua doutrina e identidade historicas,
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com uma pitada de reconhecimento, porém, do valor e pujanga de um movimento carismatico

cada vez mais crescente no interior da denominacao.

O que devemos deixar bem claro € que somos uma Igreja historica, herdeiros da
Reforma do século XVI e, portanto, temos um legado precioso em termos de
comprovada piedade, pratica litargica, riqueza exegética e contetido histérico e
teoldgico. O que tem ocorrido ao longo da histéria ¢ o fato de pessoas ou grupos,
logo que sdo influenciados por movimentos de natureza pentecostal, abandonarem
este precioso legado, demonstrando, com isto, total falta de amor a Igreja como
instituicdo, bem como evento (GODOY et. ali. 1997, p. 173.Grifo meu).

2.3.3. O transito do sagrado carismatico: um episodio em Londrina

A situagdo pratica, porém, fugia aos limites do controle da instituicdo. A IPI em
Londrina, através da Primeira Igreja, experimentava um vertiginoso crescimento numérico e
havia se tornado, como a Igreja do Aeroporto em Toronto, uma espécie de “Meca” do
“avivamento” no Norte do Parana nos anos 90. Um dos marcantes episodios envolvendo a IPI
ocorreu com a vinda do evangelista norte-americano Benny Hinn para dar uma de suas
“conferéncias” no Espaco Esperanca, no dia 17 de marco de 1994. Hinn é conhecido por ser
um lider carismatico e por arrastar a suas reunides, por todo o mundo, grandes concentragdes
de pessoas interessadas em receber cura, libertagdo e ver a operagdao de milagres e de um
discurso cheio de “uncao” e de “poder”. Ele também ficou famoso por suas sacudidelas com o
paletd e seu “sopro”, que fazem as pessoas cairem em éxtase diante da “for¢a” sobrenatural

emanada de tais atos (que ficou conhecido como “Tombo no Espirito™).

Segundo Lima (2007, p. 65), sua vinda ‘“causou furor no Espaco Esperanca ao
derrubar os dois pastores da 1* Igreja com sonoros tapas nas maos dos mesmos. Com essa
espécie de uncdo, declarou publicamente que lhes transmitia esse mesmo poder”. Tal episodio
provocou diferentes reagdes na IPI, uns vendo todo aquele movimento como a chegada do
“avivamento” a cidade, outros com desconfianga e até desprezo. Serviu também como uma
espécie de divisor de dguas entre os “carismaticos” e “tradicionais”, que ganharia contornos

de um debate, recheado inclusive por ataques de ambas as partes.

Um exemplo de manifestacdo de repudio foi um artigo assinado por Carlos Calvani
publicado em “O Estandarte” de margo de 1994 sob o titulo: “Em Londrina, um som incerto”.

Assim Calvani relatou o ocorrido:

Apds a pregagdo, considerada herética por poucos ¢ abengoada por muitos, Hinn
promoveu uma sessdo conhecida por “tombo no Espirito”. Assoprando e
empurrando algumas pessoas, essas cairam no chdo, numa cena tipica dos terreiros
de umbanda. Até mesmo os pastores da 1* IPI levaram o tal tombo. Chamados a
frente pelo pregador, os Revs. Silas Barbosa Dias e Messias Anacleto Rosa cairam
no chdo para o delirio da multiddo. Ao presbitero Ariovaldo Ferraz Arruda coube,
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dentre as muitas responsabilidades, o papel de acolher as pessoas que iam caindo,
inclusive seus pastores. Apos a cena, ambos sairam soprando e empurrando outros,
completando o show. Enquanto isso, a Igreja Universal do Reino de Deus, ramo
pentecostal dos mais radicais, alertava seus fiéis através do radio: “Nao comparegam
ao Espago Esperanca, pois o que estd acontecendo ali ¢ obra de Satanas”. (O
ESTANDARTE, Mar¢o 1994, p. 10. Grifo meu).

Nessa primeira parte da fala de Calvani, observa-se um fator interessante quando se
tem em mente esse fendmeno das metamorfoses do sagrado, que € o transito de posturas dos
agentes religiosos, configurando uma situacdo de disputa, ou o que Pierre Bourdieu (2001)
chamou de “concorréncia simbdlica” pelo controle do “mercado de bens de salvagdo”.
Calvani, como representante de uma elite teoldgica, colocou-se diametralmente antagdnico ao
acontecido no Espaco Esperanca, encenando aquilo que Bourdieu chamou de “burocracia
politica”, que “se caracteriza por um profundo desprezo por toda religiosidade irracional, o
que se alia a consciéncia de que ela pode ser utilizada como meio de domesticagdo”

(BOURDIEU, 2001, p. 87-88).

Por outro lado, em sua fala ele ainda explanou, como forma argumentativa de
incrementar a situacao, uma reacao da Igreja Universal utilizando do radio para dizer que
aquilo que estava acontecendo era “obra de Satands”. A disputa se estendeu, portanto, para
além do ambito da IPI. Nao somente os tedlogos e lideres da igreja estavam descontentes com
tal demanda. Também a IURD se manifestara contrariamente ¢ da forma como ela com
eficiéncia procede com outras concorrentes, como a Umbanda e o Candomblé: através da
demonizacdo do outro — ainda que sua postura cotidiana seja a de anexac¢do ou re-significagdo
de praticas e condutas preconizadas por essas “outras faces do sagrado”. Essa igreja ¢
concorrente direta desse tipo de evento, que, por sinal, possui caracteristicas de dramaticidade
muito semelhantes aquelas encontradas em cultos iurdianos e outros de inclinagao

neopentecostal, como pontua Proenca (2003, p. 92):

Desde o emocionalismo dos discursos dos pastores, passando pelas repetitivas letras
de musicas, até a cenografia do templo, tudo se dirige como um apelo as emogdes do
publico. Nas palavras do proprio Umberto eco, todos os elementos se apresentam
como ‘efeitos ja confeccionados’. Assistir ao culto ¢ também participar de um
espetaculo visualmente bem construido, no qual a performance do lider religioso
ganha centralidade a ponto de arrancar palmas, gritos e outras formas de emogdes da
platéia.

Configura-se, portanto, numa metamorfose interessante no interior do campo,
inclusive considerando a propria analise de Bourdieu, a luz de Max Weber: ndo somente se vé
os sacerdotes opondo-se ao corpo de profetas, mas os profetas conflitando com profetas, ainda
que de outro reduto e categoria. Mas, como analisa Bourdieu, a acao profética € imprevisivel,

extraordinaria, descontinua e nao seria, portanto, uma total “surpresa”, a presenca de posturas
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como essa da IURD. Como explica esse autor: “A agdo carismatica do profeta exerce-se
fundamentalmente por forga da palavra profética, extraordinaria e descontinua, ao passo que a
acao do sacerdocio exerce-se por for¢a de um ‘método religioso de tipo racional’ que deve as
suas caracteristicas mais importantes ao fato de que se exerce continua e cotidianamente”

(BOURDIEU, 2001, p. 89).

Na tultima parte de seu artigo, Calvani se mostrou estarrecido com essa confluéncia de
praticas e experiéncias dentro da IPI, inclusive acusando os pastores da Primeira Igreja, dentre
os quais estava Silas Barbosa Dias, de deliberadamente infringir as orientagcdes do Supremo
Concilio. Ele ainda afirmou serem raros os presbiterianos independentes de Londrina que
ainda se mantinham fiéis ao “bom senso e¢ ao Evangelho”, certamente colocando a si mesmo e

a seus colegas do Seminario entre os tais. Eis o restante de seu discurso:

Ora, sabemos da existéncia de tais fendmenos no espiritismo e em movimentos
pentecostais afins: o que nos estarrece ¢ constatar que a 1* IPI de Londrina esteja
comandando tais praticas no Norte do Parana, uma atitude frontalmente contraria a
orientagdo do Supremo Concilio. Os poucos presbiterianos independentes de
Londrina, que permanecem sdbrios e fiéis ao bom senso e ao Evangelho, estdo
ofendidos e infelizmente tém que ouvir quietos (e o que ¢ pior, concordar) com a
observagdo de um conhecido pastor batista da regido: ‘Os presbiterianos
independentes estdo envergonhando o Evangelho em Londrina’. Que pena! (O
ESTANDARTE, Margo 1994, p. 10).

No més seguinte, outra declaragdo publica vinda de Londrina veio a tona em “O
Estandarte”, dessa vez sendo assinada por varios professores do Seminario Teoldgico de
Londrina’™, sob o titulo “Declara¢do a IPI do Brasil”. Na declaracdo, ndo se fez menc¢io direta
ao episodio do Espago Esperanga, mas falou-se em “tombos, arrebatamento, levitagdes,
revelagdes, ressurreigdes, recep¢do de dentes de ouro, transes extaticos, visdes e coisas do
Género”. Como preocupagdes, os declarantes pontuaram a demasiada atencdo a tais
manifestacdes como sendo “sinais da obra do Espirito”; a “manipulacdo de sentimentos
religiosos e deliberada indugdo a comportamentos anormais a vida humana”, além do
“desprezo total que os grupos comprometidos com essas praticas manifestam em relagdo a
teologia, doutrina e a tradig¢do cultica e litirgica reformada” (O ESTANDARTE, Abril 1994,
p. 02).

Percebe-se, tanto pela fala de Calvani como pela declaracdo acima exposta, que a
preocupagdo alarmante, nesse caso, ndo foi tanto a perda de membros para igrejas como a
ITURD, e tampouco tem a ver com uma agenda inclinada a uma légica de mercado, mas ¢ uma

inquietagdo de ordem doutrindria e teoldgica do comeco ao fim. O “escandalo” se configurou

70 Assinaram os professores: Antonio de Godoy Sobrinho, Uriel Silveira, Eber F. Silveira Lima, William
Palmer Adley, Carlos Eduardo B. Calvani, Carlos Jeremias Klein, Alfredo dos Santos Oliva, Lilian de Moura
Silveira Lima.
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primeiro como lamento, porque os membros da IPI em Londrina estavam, na visdo dos
declarantes, “envergonhando o Evangelho” com suas praticas, e depois como dentncia, contra
lideres que estrategicamente estariam ‘“manipulando” sentimentos religiosos em prol de
beneficios pragmaticos, que no caso das IPIs, seria o crescimento numérico das comunidades

a custa da adaptagdo ao movimento carismatico.

Observa-se, portanto, um fendmeno de metamorfoses que se da no hiato entre esses
dois movimentos, identificados ao longo desse capitulo: 1) O das igrejas locais, como a IPI
Filadélfia e a Primeira IPI de Londrina, com sua adesdo ao carismatismo, que se deu na
afluéncia entre as experiéncias dos praticantes e as inventividades delas inerentes, e as fdaticas
dos lideres, que elaboraram um ambiente propicio a sua acomodag¢dao e se viram na
necessidade de transformar os acontecimentos (as metamorfoses do sagrado) em ocasido, e
fazer da ocasido oportunidade; 2) O da institui¢do, cujos programas enfatizaram a
sobrevivéncia em meio a obsoléncia, mas com especial enfoque nos aspectos teoldgico e
doutrinario, transmitindo seu recado através de idéias vinculadas em sermoes, textos e

prelecdes teoldgicas, com rara possibilidade de alcance dos membros comuns de igreja.

Por fim, vale dizer que dentro do contexto de um protestantismo tradicional na era das
“metamorfoses do sagrado”, parece sempre haver lugar para a coexisténcia nem sempre
harmoniosa, mas em processo de transformacdo, de posturas que se transmutam entre a
aproximacdo e o conflito com as tendéncias a um sagrado carismdtico, ora em seu estado
selvagem, ora domesticado, e ao ‘“avivamento” da igreja. Nesse processo, elementos
heterogéneos muitas vezes sdo combinados, passando por fases em que se tenta colocar filtros
de “purificacdo” nessas combinagdes, nem sempre bem-sucedidas sob um ponto de vista
institucional. Tais “revisdes”, programadas ou ndo, acabam por configurar uma reinvencao da

tradi¢do, elemento peculiar dessa analise que sera assunto do terceiro e tltimo capitulo.
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CAPITULO 3

Artifices de sua propria historia: uma reinvenc¢io da
tradicao

A historia coloca a nossa frente uma pluralidade de
protestantismos. (ALVES, 1979, p. 27).

O protestantismo, o que equivale no Brasil a evangélico, é
um universo pleno de contradic¢oes. Afirma principios e
direitos que as vezes contradiz na pratica; libera o
pensamento, ao mesmo tempo em que estabelece
ortodoxias, normas e defini¢oes de verdade. Entender o
protestantismo é tarefa ingrata. Todavia, ndo estaria ai
seu fascinio que atrai atualmente tantas pesquisas e teses
académicas? (MENDONCA, 2006, p. 110).
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Por que terminar esse trabalho com a tradi¢do? Em que esse particular interesse em
seu estudo pode contribuir para o entendimento das metamorfoses do sagrado no
protestantismo recente? E o que particularmente estou entendendo por “tradicdo”? Que tipo
de tradi¢do seria essa, devido a amplitude e polissemia do termo? De alguma forma, pretendo
nesse ultimo capitulo que essas questdes sejam nao inteiramente respondidas, mas pelo menos
que sejam debatidas e problematizadas a luz da narrativa que se fez até aqui e que se

continuard empreendendo em didlogo com as fontes.

Enquanto alguns estudos socioldgicos, como o de Carlos Rodrigues Brandao (1994) e
o de Dario P. B. Rivera (2000), apontam para a crise ou derrocada das “institui¢cdes
tradicionais produtoras de sentido”, ou como ainda o de Anthony Giddens (2002) para o
advento de uma “sociedade poés-tradicional””’, ainda resta saber se, de fato, as tradigdes
estariam mesmo desfalecendo, em que medida e o que se tem posto ou edificado em seu
lugar. E claro que, em face das metamorfoses aqui estudadas no protestantismo, nio se pode
dizer que tudo permanece intacto ou como era antes. A “crise” promove mudancas (ou,
inversamente, as mudangas, crises), € a histéria se move para frente a medida que tais
mudangas irrompem. Contudo, ndo se pode aferir que as mudancas pelas quais o
protestantismo passou e tem passado implicassem numa cisdo completa com a sua tradi¢ao. A

historia da IPI Filadélfia ¢ um exemplo disso.

Assim, minha tese aqui ¢ que, no contexto dessa comunidade, ocorre uma reinvencao
da tradi¢do,; novos paradigmas sdo construidos ndo necessariamente em cima dos velhos, mas
numa tentativa de acomodar as novas experiéncias dentro de um arcabougo tradicional ja
existente. Isso implica em dizer que o avivamento na IPI Filadélfia assume, num periodo mais
recente, novos contornos, em que ha uma combinacdo de multiplos: Na teoria, o
“avivamento” recebe contornos de uma velha ortodoxia protestante; na pratica o novo € o
velho, a palavra e a experiéncia, a tradi¢ao e a inovagdo, porém — € isso se expressa na vida e
linguajar dos membros da comunidade — mescla-se parte da ortodoxia, absorvida e recriada
com uma heterodoxia, na qual o avivamento ainda ¢ poder e manifestacdo do Espirito na vida

dos fiéis, com suas vividas e multiplas expressdes.

Nesse sentido, me sera util a nogdo de tradi¢do inventada, que aparece no texto

introdutério de Eric Hobsbawm no livro “A Invengdo das Tradigdes” (1984), organizado por

71 Ao contrario do que se poderia pensar, o conceito de Giddens remete ndo ao fim das tradigdes, mas a um
excedente de tradi¢cdes multiplas: “o excesso de leituras do passado competindo pela aceitagdo, a auséncia de
uma leitura Unica da historia merecendo possivelmente a confianga universal ou quase universal” (Cf.
BAUMAN, 2000, p. 137). Assim, como afirma Giddens (2002, p. 181), “formas de autoridade tradicional
tornam-se apenas ‘autoridades’ entre outras, parte de um pluralismo indeterminado de especializagdes”.
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ele e por Terence Ranger. O que me interessa particularmente nesse conceito ¢ a dinamicidade
nele contida que permite a combinacdo de elementos aparentemente dispares, como o da
invencao e da tradicdo, passado e presente, continuidade e ruptura, que se aplica ao fendmeno
aqui estudado. Parafraseando Hobsbawm (1984, p. 22), sejam quais forem as continuidades
historicas ou ndo envolvidas nesse processo metamorfico que se opera na IPI Filadélfia e seu
conceito de avivamento, ha sempre um componente construido ou inventado, ao sabor das
experiéncias e construgdes simbolicas do presente. Logo, como observa Zygmunt Bauman
(2000, p. 136), “o conceito de tradi¢do ¢ paradoxal, uma vez que fala de uma coisa, mas prevé
outra completamente diferente e ndo pode fazer sendo isso”. E é particularmente a imersdo

nesse paradoxo que me interessara ao longo desse capitulo.
3.1. Uma experiéncia de multiplos protestantismos
3.1.1. Autoridade tradicional e autoridade carismatica

No capitulo anterior, procurei demonstrar que na “era” Silas Barbosa Dias, os cultos
da IPI Filadélfia se revestiram de um “vigor espiritual” mais pendente ao carismatico que ao
tradicional; tratava-se, como foi dito, de uma progressiva descentralizacdo do /ogos, € uma
centralizacdo do mythos, ou entronizacdo da emotividade e das expressdes mistico-
ritualisticas em detrimento da centralidade na pregagdo ou no pulpito. E isso ocorreu em
virtude da sintonia dessa comunidade com tendéncias e movimentos vindos de fora, como a
“Bencdo de Toronto”, e a uma abertura cada vez maior para a presenca e expressividade do
diferente; logo, numa Unica e mesma comunidade, podia-se encontrar convivendo membros
mais tradicionais, afeitos a doutrina e ao modo de ser presbiteriano, ¢ membros mais
carismaticos (em geral, jovens), que ali também encontraram liberdade para a adocdo de

praticas como o “cair no Espirito” ou a “unc¢ao do riso”.

Ao mesmo tempo, observou-se a capacidade dessa comunidade em absorver as
mudangas ao seu redor ¢ de ela mesma ir mudando. Dai vem seu carater metamorfico, de tal
modo que se pode dizer que a IPI Filadé¢lfia se define pela mudanga, isto €, por sua constante
redefini¢do e alteracdo de rumos. Essa premissa converge com o pensamento de seu principal
pastor, Silas Barbosa Dias, que dedicou um livro inteiro para falar de mudangas, como
expressdo de uma nova tendéncia a qual ele se dedica atualmente, que é a da “Inteligéncia

Multifocal””?. Em suas palavras:

72 Teoria de auto-ajuda sobre o funcionamento da mente e o processo de construcdo do pensamento
desenvolvida pelo escritor e psiquiatra Augusto Cury.
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O que é renovar? E mudar o pensamento antigo, é reformar idéias. Por que continuar
repetindo o que ndo estd funcionando? Quando uma pessoa percebe que esta indo
pelo caminho errado, o jeito ¢ ela decidir mudar imediatamente a direcdo para poder
chegar ao seu destino. Entdo, ¢ hora de mudar a forma — trans-formar — mudar o
pensamento para um novo, reformular, reinventar, para entdo agir de uma nova
forma, usar uma nova formula (DIAS, 2008, p. 25. Grifo do autor).

Caracteristica bem presente na historia dessa comunidade, especialmente desde a “era”
Silas Barbosa Dias, ¢ precisamente essa capacidade de renovagdo, de perceber que algo que
funcionava e nao funciona mais deve ser deslocado ou deixado de lado, ou aquilo que no
passado funcionava e que, em virtude das mudangas mesmas, fora esquecido, seja
relembrado, retomado e reinventado a luz das experiéncias mais recentes vividas pela
comunidade e das idéias e visdes concebidas por seus lideres. Isso veio se expressar num
caminho de retorno as fontes de sua fé reformada que essa comunidade adotou, especialmente

na segunda metade dos anos 2000. Tratava-se de uma tentativa de regressar ao /ogos.

O pastor Dias disse, em sua entrevista, que ha alguns anos atrds havia sentido a
necessidade de voltar as bases da tradigdo reformada. Para tanto, sua estratégia pessoal foi ir
até Genebra, um dos bergos do protestantismo, € entrar em contato outra vez com essa fonte.
Em uma ata (Ata 06/00) do Conselho da IPI Filadélfia reunido em 12/03/2000, foi transcrita
uma carta entregue por Dias aquele Conselho solicitando a auséncia do pastorado da
comunidade por 11 meses, a fim de fazer um curso de mestrado em Genebra, na Sui¢a. Eis

alguns trechos da carta:

Venho por meio desta informar o seguinte: como ¢ de conhecimento de todos, fui
aceito como aluno do curso de mestrado do Instituto de Estudos de Bossey, ligado a
Universidade Protestante de Genebra, na Suica. (...) Quero informar ao Conselho
que vejo isto como uma dadiva de Deus, pois desde os meus tempos de seminarista a
mais de 25 anos atras, um desejo profundo invadiu meu coragdo de um dia ir ao
lugar original da Reforma, ou seja, estudar onde os reformadores comegaram.
Vejam, a Universidade de Genebra foi fundada por Jodo Calvino. Por isso estou
adorando a Deus por essa vitoria.

Depois de vivenciar a efervescéncia religiosa trazida por movimentos como a Bencao
de Toronto nos anos 90, e experimentar muitas “coisas boas” que ele afirma ter visto nesse
movimento, tais como um forte compromisso de fé e piedade, e também de passar a enxergar
muitos excessos, a partir de sua propria experiéncia comunitaria, isto ¢, da vivéncia in loco do
“avivamento” preconizado por Toronto, obviamente que passando por um processo de intensa
recriacdo a partir de sua propria realidade, Dias entdo resolve ir a Genebra, um dos ber¢os do
protestantismo no século XVI, e passar um tempo 14 estudando aquelas doutrinas basilares
que deram propulsdao ao presbiterianismo. E esse foi um dos fatores, a partir do lider local,
inspiradores desse novo momento da IPI Filadélfia, quando se afirma a necessidade de um

“avivamento na Palavra”.
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Ao longo da entrevista, percebi na fala desse pastor — mais até que na de alguns
membros — certa liberdade e fluidez para falar do tema proposto, isto €, a coexisténcia do
carismatico com o tradicional, da inova¢do com o antigo. Obviamente que, como em toda fala
ou discurso, existem siléncios, omissdes ou supressdes. Mas me parece que algumas coisas
sdo ponto pacifico para ele: a igreja tem, sim, um perfil mais carismatico, embora seja de
tradicao reformada; o ministério dele ¢ marcado por essas “metamorfoses”, em que ora ha um
mergulho no interior de um movimento de inovagdo, ora ha um cansaco e desencanto com
aquela expressdo religiosa e, conseqiientemente, uma partida rumo a outros horizontes. Parte-
se, portanto, para outras “aventuras espirituais”, instaurando uma dinamica de mutacdo, que
se expressa ora pela renovagao, ora pelo retorno ou reinvencao da propria tradicdo. Logo, os

discursos se flexibilizam e se recriam de acordo com a tendéncia indicada pelo momento.

Atualmente ele afirma estar muito mais maduro quanto ao que entende por
“avivamento”. Segundo Dias, o avivamento ¢ Cristo. Ele acontece quando a igreja d4 uma
maior liberdade ao agir do Espirito Santo, sim! Mas nunca fora da Palavra. “Espirito e Palavra
nunca se separam”, afirma ele. Ao analisar a atual situacdo da IPI Filadélfia, ele diz: “A igreja
hoje busca um equilibrio pela Palavra, porque estad calejada pelo sofrimento”, referindo-se
aqui as experiéncias dolorosas de separagao por disputa de poder e divergéncias de foco com
liderangas em tempos anteriores. Dessarte, ele ¢ bastante taxativo ao falar de sua relagdo com

a tradigdo: “Queremos tradi¢do, e nio tradicionalismo”.”

Ainda seguindo nessa andlise, as formas terminoldgicas de Max Weber (1982) sdo
uteis para entender esse processo. O tradicionalismo, na acep¢do weberiana, refere-se as
“atitudes tomadas em relagao ao dia habitual de trabalho e a cren¢a na rotina diaria como
normas inviolaveis de conduta” (WEBER, 1982, p. 340). Ou seja, ha uma ordem pré-existente
e o tradicionalismo se baseia nessa ordem, que segue uma légica e uma rotina muito proprias.
Logo, uma autoridade tradicionalista seria aquela totalmente baseada na tradi¢do, naquilo que
sempre ai esteve e que deve ser seguido; € a rotina cotidiana da crenca numa doutrina que se

quer inviolavel, e na manuten¢do de preceitos sagrados.

Tomando como exemplo o patriarcalismo (autoridade do pai, do marido, do mais
velho ou idoso na familia ou no cld) e das regras da realeza e aristocracia (o que faz de
alguém um principe ou um nobre), Weber afirma que essas pessoas ndo galgam nem se
mantém em suas posi¢des em virtude de qualidades exclusivamente pessoais, € sim de

“qualidades adquiridas ou herdadas, ou porque foi legitimado por um ato de eleicio

73 Entrevista concedida em 14/11/2007. Material digitalizado. Grifo meu.
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carismatica”. Portanto o dominio tradicionalista se baseia numa ‘“crenca na santidade de

rotinas cotidianas” (idem, p. 341).

De semelhante modo, a autoridade de tipo tradicionalista na IPI baseia-se no fato de
que, primeiro, o ministro foi eleito ou vocacionado por Deus para o “sagrado ministério”;
segundo, de que ele foi submetido a um processo formal, que comeca desde seus estudos
teologicos, até a admissao, licenciatura e ordenagao pelo presbitério; e, por fim, sua posi¢ao
como pastor de uma congregacao especifica se d4, na maioria das vezes, ou por orientacdo ou
designacdo de seu presbitério de origem, ou por um convite formal do conselho da igreja. A
participagdo da comunidade na escolha de seu pastor ocorre se, € somente se, o conselho
decide convocar uma elei¢do, chamando um niimero x de pastores que serdo examinados, até
que se chegue ao escrutinio, em que a comunidade entdo decide quem serd o seu pastor.
Contudo, a forma predominante ainda ¢ o convite do conselho e, em casos especiais — como

uma situagdo em que € necessaria uma “intervencao” — pela designacao do presbitério.

Outra forma terminolégica utilizada por Weber, freqiientemente contraposta a anterior
— embora haja excegdes, como defenderei — ¢ a da autoridade carismatica. Proveniente da
expressdo carisma — que para Weber tem o sentido de “uma qualidade extraordinaria de uma

. . A . .

pessoa, quer seja tal qualidade real, pretensa ou presumida” — a autoridade carismatica refere-
se a um dominio distinto (idem, p. 340, grifo do autor). Se o tradicionalista ¢ baseado numa
submissdo em virtude de qualidades adquiridas ou herdadas pelo lider (sacerdote), o
carismatico ¢ baseado numa submissdo em funcao da crenca numa qualidade especial do lider

(profeta).

Na diferenciacao feita por Bourdieu (2001, p. 89),

A acdo carismatica do profeta exerce-se fundamentalmente por forca da palavra
profética, extraordinaria, e descontinua, ao passo que a a¢do do sacerdocio exerce-se
por forca de um “método religioso de tipo racional” que deve as suas caracteristicas
mais importantes ao fato de que se exerce continua e cotidianamente.

Ainda sobre a autoridade do profeta, Weber (idem, p. 340) complementa:
A legitimidade de seu dominio se baseia na crenca e na devogao ao extraordinario,
desejado porque ultrapassa as qualidades humanas normais e originalmente
considerado como supernatural. A legitimidade do dominio carismatico baseia-se,
assim, na crenga nos poderes magicos, revelagdes e culto do heroi. A fonte dessas

crengas € a “prova” das qualidades carismaticas através de milagres, de vitorias e
outros €xitos, ou seja, através do bem-estar dos governados.

Conforme a analise de Weber, essa autoridade, real, pretensa ou presumida, tem uma
espécie de prazo de validade, a medida que ¢ sustentada ou legitimada por uma crenca,

passivel de se esvair. E a crenga se esvai tdo logo falta a prova de poder, quando a pessoa
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carismatica, por algum motivo, deixa de realizar seus feitos extraordinarios por estar
destituida de seu “poder magico”, ou quem sabe, eu acrescentaria, por ter entrado num estagio
em que seu carisma ¢ rotinizado, deixando de ser extraordindrio. O milagre, nesse interim, ¢
visto como tal & medida que tem o cardter de extraordindrio, de inaudito, misterioso,
tremendo. Quando o “milagre” transforma-se na regra e ndo na excegao a regra, na subversao
das normas gerais, ha uma transposi¢cdo de estagio; ele deixa de ser milagre, ¢ um tipo de

tradicionalizacdo tem inicio.

A preocupagio de Dias e de outros lideres de igrejas historicas’™ da atualidade para
que o aprego ¢ zelo pela tradigdo nao redunde em um tradicionalismo deve-se precisamente
pela consciéncia de que manifestacdes de tradicionalismo, que beiram a intolerancia, em
tempos de crise das tradig¢des, tende a gerar mais desinteresse das pessoas pela igreja e a gerar
mais “cansaco de religido— o que, na linguagem weberiana, poderia ser lido como
desencantamento do mundo”. Tal cansago ou desencantamento tem feito, como vimos nos
capitulos anteriores, com que as pessoas, ndo somente as de estratos socioecondomicos €
culturais mais baixos, como também as de classe média e alta, migrem para outros tipos de
protestantismo ou outras formas de religiosidade, firmadas na “pura contingéncia das
necessidades imediatas” (MENDONCA, 2006, p. 91), ou juntem-se ao crescente numero de

pessoas lotadas entre os “sem-religiao”.

Assim, a fim de romper com o processo de rotinizacdo dos carismas, o lider deve se
submeter a constantes reinvengdes, onde multiplos sdo combinados, tendéncias sdo adotadas,
anunciagdes e promessas religiosas sdo trocadas por respostas imediatas aos problemas,
adequando as doutrinas religiosas preconizadas pela tradigdo as necessidades religiosas da

comunidade. Voltarei a este assunto no momento oportuno.
3.1.2. Em defesa de um “logos” protestante

A tradicdo reformada legou as igrejas dela advindas, como a Igreja Presbiteriana, uma
ordem simbolica que prima por uma valoragdo a Palavra lida e pregada. Dessarte, como
afirma Mendonga, “a atragdo simbolica das igrejas presbiterianas € a pregagdo da palavra”.’

Dentro desse modelo, o centro dos atos do culto ¢ o momento em que o /ogos € posto em

74 Aquelas procedentes diretamente da Reforma, a saber: Luterana, Presbiteriana, Anglicana e
Congregacional.

75 Para um estudo mais aprofundado desse conceito, ver: PIERUCCI, Antonio Flavio. O desencantamento do
mundo: todos os passos do conceito em Max Weber. Sdo Paulo: USP, Curso de Pés-Graduagdo em
Sociologia/Ed. 34, 2003.

76 MENDONCA, Antonio G. “A Igreja Presbiteriana Independente do Brasil e o campo religioso brasileiro”.
Texto apresentado na reunido do Presbitério da IPI de Osasco, SP, em 2004. Nao publicado, ndo paginado.
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evidéncia; o pregador entrega mensagem de Deus através da exposi¢do biblica, que se quer
normativa para a conduta de toda a comunidade. E para ser normativa, ela precisa ter uma
relacdo intrinseca com a verdade, que se quer absoluta. Assim, para Rubem Alves (1979, p.

270), “o centro do espirito protestante ¢ a sua obsessao pela verdade”.

De tal modo, quando se fala em “tradi¢ao”, numa igreja presbiteriana, antes de tudo se
remete a essa atracdo simbolica pela pregacdo, a essa obsessdo pela verdade, visto que a
pregacdo da palavra ¢ a expressdo da verdade, e a um corpo normativo de doutrinas que
historicamente se defende como sendo reformadas; e o tradicionalismo pode ser entendido
como a exacerbagdo da tradi¢do, a sua elevagdo até as ultimas conseqiliéncias — “pela tradicao
tudo, sem a tradi¢dao nada”. O que Alves denomina Protestantismo de Reta Doutrina (PRD) —
que se expressa na ‘“concordancia com uma série de formula¢des doutrindrias, tidas como
expressoes da verdade, e que devem ser afirmadas sem nenhuma sombra de duvida, como
condi¢do para a participacdo na comunidade eclesial” (ALVES, 1979, p. 35) — poderia ser

visto, portanto, como a culminancia de uma igreja a um tradicionalismo.

Trata-se de uma religido logocéntrica e cartesiana, herdeira do protestantismo
missionario do século XIX, que, segundo Mendonga, pagou “pesado tributo ao racionalismo”,
uma das marcas mais pujantes da modernidade. Em nome desse racionalismo, priorizaram-se
mais certas coisas que outras, como indica Mendonga, em consonancia com a perspectiva de
Alves: “O racionalismo exige verdades e em nome da verdade sacrifica tudo o mais:
sentimentos, emogoes, beleza e mistério”. O mistério ¢ sua nebulosidade seria, dentro dessa
compreensdo, artimanha perigosa capaz de desviar as atengdes do fiel em sua obediéncia a
doutrina, do caminho para a “verdade” (MENDONCA e¢ VELASQUES FILHO, 2002, p.
188).

De acordo com a observagdo de Mendonga, os missiondrios pioneiros encontraram no
Brasil uma religido estabelecida — o catolicismo — no interior da qual havia uma tacita mistura
de crengas que amalgamava a ortodoxia catdlica, considerada moralmente “frouxa” pelos
protestantes, com um substrato de crengas populares proveniente das religiosidades africana e
indigena. Logo, uma forma de desalojar essa religido seria a de deslegitima-la perante o fiel,
mostrando toda a sua “falsidade”. O nucleo da mensagem protestante nesse momento gravita
em torno da “verdade” em contraposi¢cdo ao “erro”. Assim refor¢ou-se a énfase na pregacgao

como icone maximo da liturgia tradicional:

Dai, o feliz casamento da retorica tradicional brasileira com a retorica sacra dos
reavivamentos. Se o objetivo central do culto era convencer os presentes a sair do
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“erro” e a aceitar a “verdade”, os sermdes se tornaram cada vez mais pegas
aprimoradas de oratéria com as classicas partes de introducdo ou proposta,
argumentacdo, prova, conclusdo e apelo. O pietismo funcionava como alavanca
sentimental para mover as vontades que, preguicosas, ndo respondiam ao apelo da
razdo. Como conseqiiéncia, refor¢ou-se a centralidade da pregagdo no culto: num
dado momento a pregacdo “era” o culto. (MENDONCA ¢ VELASQUES FILHO,
2002, p. 189. Grifo meu).

Ainda conforme esse autor, numa segunda fase do que Lyndon de Araujo Santos
(2006, p. 149) chama de protestantizacdo do Brasil, isto ¢, “o processo de construcdo da
identidade religiosa e cultural evangélica que inclui estratégias que visavam estabelecer
sentidos”, passado esse periodo de busca dos fiéis nas igrejas, a questdo entdo seria a
manutengdo; os templos foram cada vez mais transformados em “salas de aula”. O fiel,
parafraseando Emile G. Léonard (1963, p. 241), ia para a igreja literalmente para aprender.

Nas palavras de Mendonga (idem, p. 189):

Os sermdes continuaram sendo demonstrativos da verdade contra o erro, mas foi
desaparecendo o elemento sentimental. Havia pouca gente para converter ¢ por isso
a carga emocional ja ndo era essencial; o importante era reforgar as convicgdes
intelectuais dos fiéis e fazer com que permanecessem na igreja. Neste sentido, o
conteudo emotivo do culto, embora secundario, acabou sendo cada vez menor, se é
que em muitas circunstancias ndo desapareceu completamente.

O corolario disso, como Mendonga e Alves ponderaram, foi o recrudescimento de uma
pobreza estética, artistica, mistica e ritualistica nos cultos protestantes. No afa de se
diferenciar do “inimigo”, no caso o catolicismo, anulou-se quase toda uma riqueza alegorica
cristd de antanho; o simbdlico dava lugar ao meramente discursivo, as demonstragdes a
palavra, e as emoc¢des junto com o lado mistico da religido foram sacrificadas no altar ao
racionalismo. As “idéias claras e distintas” dos protestantes inibiam o fluir da imaginacao e as
fantasias. E, para Mendonga (idem, p. 190), “ndo hd maior inimigo do culto do que as idéias
claras e distintas”, tendo em vista que o cerne do culto cristdo estd, segundo ele, no mistério.
Eliminado o mistério, elimina-se o culto, e com ele as fontes de sentido propriamente mistico
que conectam o fiel ao sagrado. Sua unica forma de “revelacdo” nesses templos-escola ¢ por

meio do /ogos.

Como pondera Velasques Filho:

Os elementos do culto devem ser absolutamente racionais, devidamente explicados e
adequados as categorias de uma religido leiga como o protestantismo. O exilio do
mistério ¢ narrado até mesmo pela arquitetura protestante no Brasil: estilos
tradicionais deram e continuam dando lugar a saldes — tristemente semelhantes a
grandes garagens — mobiliados com um pulpito, banco ou cadeiras (MENDONCA ¢
VELASQUES FILHO, 2002, p. 161).

Como conseqiiéncia, era natural que se manifestasse nesse ambito uma resisténcia a

“inovacdo”, especialmente aquela de natureza mistico-ritualistica. Bater palmas, dangar,
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incluir ritmos e instrumentos musicais diferentes dos quase monofonicos hinos tocados no
orgao, bem como rir, fazer gestos ou qualquer outra forma de expressao corporal mais brusca,
significaria colocar em perigo a totalidade de um sistema teologico, mental e ideologico que

domina o protestantismo brasileiro” (idem, p. 163).

Em uma andlise feita em “O Estandarte” de abril de 1994 — no tempo em que IPI
discutia institucionalmente a questdo carismatica, como visto no capitulo anterior — Leonildo
Campos escreveu um texto intitulado “Manifestagdes pentecostais: quem tem medo do
ridiculo”. Tratando a questdo de modo pastoral (como tal, parcial), como ministro da IPI,
Campos indagou sobre as razdes que teriam levado pastores da denominagdo a “perderem o
senso do ridiculo”, reprogramando a vida de suas igrejas “em funcao de lendas, dignas de um
anedotario” do que ele chamou de “neoprotestantismo com pitadas de espiritismo, umbanda e
catolicismo popular”. A responsabilidade por tais manifestagdes, para ele, vem de dentro da
propria IPI; em primeiro lugar, responsabilidade dos proprios lideres, artifices do que ele
define como sendo “epidemias psicologicas e espirituais a grassar nas igrejas historicas”. Em
segundo lugar, responsabilidade da propria instituigdo por manter-se sendo apenas

instrumento de conservagdo e perpetuacao de uma pobreza estética tipicamente protestante.

Os religiosos tradicionais se esqueceram da capacidade ludica, criativa e festiva do
brasileiro. Tentaram engessar a liturgia e o ritual religioso em férmulas prontas,
trazidas de fora. Ao chegarem os pregadores do “pentecostalismo de cura divina”, a
forca das fantasias, da imaginagao e da criatividade foram estimuladas e os odres se
romperam. Foi entdo que novas realidades eclesiasticas comecaram, a se desenhar
diante dos olhos extasiados. Incapazes de entender, ou aderiram festivamente ou
entdo passaram a condenar, sem ao menos buscar conhecer as causas desse enorme
devaneio coletivo. (O ESTANDARTE, Abril 1994, p. 04).

O discurso de Campos aponta para uma dupla condicionalidade de reacdes a essa
supremacia do pentecostalismo sobre o protestantismo histérico em termos de projecao e
crescimento numérico. A nova realidade eclesidstica a qual ele menciona tem a ver com essas
metamorfoses que se operam no protestante em virtude da pluralizagdo do campo, como
analisei no capitulo anterior. Essa realidade, para ele, indica dois tipos de postura e discursos:
o de uma adesao “festiva” ou o de uma rejeicdo sem reflexdo sobre os motivos, expressos ou
camuflados, que conduziram boa parte das igrejas IPI a uma participacdo no que ele chama

jocosamente de “devaneio coletivo”.

Sobre as observacdes de Campos gostaria de fazer dois comentarios. Primeiro, ele
expressa ao mesmo tempo uma consciéncia da inabilidade das igrejas histéricas ao longo do
tempo de se reinventar liturgicamente a fim de atender mais as necessidades religiosas e

ludicas das pessoas, e um julgamento as manifestagdes pentecostais, fora e principalmente
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dentro da IPI, como expressdes capazes de representar, num certo nivel, essa ponte, mas a que
ele considera um “devaneio coletivo”. Trata-se da legitimagdo de um discurso proprio dos
intelectuais da IPI em funcdo de uma desqualificacdo do outro como aquele que invadiu os
arraiais da igreja para “destruir a instituicdo”, e mudar a face de um povo que, segundo
Campos, era pequeno, mas “mui feliz”.”” Segundo, ao falar das reagdes a essas manifestagdes
pentecostais como sendo apenas de adesdo ou rejeicdo, sua avaliagcdo ndo capta uma tendéncia
que ja nos anos 90 se desenhava e que encontra uma de suas expressdes na IPI Filadélfia e em
Silas Barbosa Dias: a de uma combinagdo de multiplas posturas, bases de autoridade e

praticas ao longo de uma trajetoria.
3.1.3. Uma combinagdo de multiplos

Apesar de delinearem bem as dindmicas que envolvem a estrutura do campo religioso
— apontando para a interagdo simbolica entre os agentes (o sacerdote, o profeta, o magico e o
leigo), bem como as diferentes bases de autoridade — os “tipos idéias” de Weber sdo
instrumentos teorico-metodologicos que ndao podem ser aplicados como se a realidade
correspondesse justamente a eles, ou como se 0s contextos e os proprios agentes ndo fossem
0s responsaveis muitas vezes por transcender tais tipologias, combinar multiplos ou engendrar
outros modelos. Nem mesmo Weber tinha uma intencao diferente, ao deixar claro aos seus
leitores que, com a terminologia sugerida, ndo desejava “forcar esquematicamente a vida
historica e multifaria, mas simplesmente criar conceitos Uteis para finalidades especiais e para

orientacao” (WEBER, 1982, p. 345).

Destarte, em dado momento a dindmica interior ao campo pode passar por inversoes,

nas quais papéis podem ser combinados, como pondera Mendonga:

Um sacerdote pode se tornar profeta ao levantar sua voz contra desvios
institucionais; um profeta pode se transformar em sacerdote quando seu movimento
¢ vitorioso; um magico pode se transformar em profeta ou até mesmo em sacerdote
quando consegue mobilizar muitas pessoas em redor de seus dotes de carisma, ¢ um
leigo pode vir a ser magico, profeta ou sacerdote pelas mesmas razdes, isto &,
capacidade de lideranga.”

Um exemplo pratico disso que considera Mendonga aconteceu na IPI Filadélfia no ano
de 2000. Um lider leigo da igreja havia solicitado ao conselho para encaminhé-lo ao
semindrio para realizar estudos formais em teologia a fim de se tornar pastor. Sua postura,

pouco tempo depois, mudou. Ele decidiu deixar o seminario ¢ a comunidade e, sob uma

77 Referindo-se a saida da IPI da condigdo de “igrejinha dos milagres” (como ela costumava ser chamada no
passado), para a uma era de crescimento numérico e edificagdo de “mega-igrejas”, ao menos em algumas
realidades — como ¢ o caso da Primeira IPI de Londrina, que hoje conta com mais de 4.000 membros em seu rol.
78 MENDONCA, Antonio G. “A Igreja Presbiteriana Independente do Brasil e o campo religioso brasileiro”.
Texto apresentado na reunido do Presbitério da IPI de Osasco, SP, em 2004. Nao publicado, ndo paginado.
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direcdo segundo ele “dada por Deus”, fundar sua propria comunidade, que seria uma
comunidade pentecostal. Assim se encontra o relato nos registros em ata (04/00) de uma

reunido do conselho daquela igreja, realizada em 10 de janeiro de 2000:

O presbitero Edson disse que ha alguns dias veio pedir a este conselho para
encaminha-lo para fazer o curso de teologia no nosso seminario teoldgico e hoje
vem pedir para sair. Disse estar com uma visdo madura e apés orar a Deus e
conversar com alguns pastores, testificou em seu coragdo de sair da Igreja
Presbiteriana Independente Filadélfia, mas expressou seu amor por ela, pediu perdao
pelo que fez e também pediu a bengdo do conselho para sair; disse que
primeiramente se alicer¢ara para que no futuro venha cursar um semindrio teologico.
Continuou dizendo sobre a dire¢do que Deus esta dando, que ¢ de abrir uma igreja
no Jardim Industrial, pois em uma igreja pentecostal serd pastor de forma mais
rapida, mas a intengd@o ¢é louvar ao Senhor, ¢ conta com as oragdes da igreja.

As observacdes de Mendonga e o exemplo acima arrolado nos auxiliam e perceber a
dindmica permanente no interior do campo religioso, promotora de metamorfoses e
combinagdes das mais inusitadas. Nesse sentido, outra vez a figura do pastor Silas Dias ¢é
emblematica. Por ser essa “metamorfose ambulante”, em termos de perfil religioso, ele
conseguiu reunir em sua trajetoria caracteristicas de diferentes agentes, ¢ amalgamar bases de
autoridade distintas, ora sobressaindo-se mais como autoridade carismatica, ora como

autoridade tradicionalista, variando de acordo com as necessidades circunstanciais.

Tal como um profeta, ele foi capaz de integrar leis novas, com praticas que
naturalmente estariam alheias a circulos eclesiasticos mantidos pela tradigdo, como ¢é a IPI;
semelhantemente a um sacerdote, ele soube, com o fundamental apoio de seu auxiliar, pastor
Leonardo Mendes Neto, nos ultimos trés anos, como habilidosamente reorientar o rebanho do
“fervor” de um avivamento das linguas, dos tombos, dos risos e outras manifestacdes —
estimuladas e endossadas por ele mesmo no passado — para um “avivamento na palavra”,
cristocéntrico, conforme reza a tradicdo reformada, em especial a tradicdo calvinista com a
qual ele se pde a dialogar e da qual extrai suas bases. A dindmica dessa reorientacdo ficara
mais patente no topico seguinte pela analise de um documento produzido por Dias e seu

auxiliar, pastor Neto.

4 7

Por hora, ¢ valido dizer que essa descontinua inversao ou combinacao de papéis
heterogéneos auxilia-nos a compreender que o trabalho do historiador consiste em algo mais
que estabelecer categorias fechadas, estruturas ou grandes unidades; o historiador deve estar
pronto a captar o fortuito, o impensavel, as inversdes e imprevisdes, € a reorganiza-las
conforme seu olhar particular. Seu trabalho se da, como diria Michel de Certeau (2006, p.
131), no limiar entre dois movimentos: primeiro, o das coisas que sdo analisaveis e se movem

diante de noés; segundo, o daquilo que nds movemos “com relacdo a maneira pela qual elas
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foram vividas e pensadas pelos contemporaneos ou por nossos predecessores na
historiografia”. A historia, portanto, se encontra em movimento, € sua escrita ¢ aquilo que se
produz na conjung¢do entre esses dois movimentos, o dos “objetos” que se movem e o de nossa

habilidade em mové-los.

Interessa-me nesse momento a analise que de Certeau faz da dinamica de equilibrio e
tensoes internas da sociedade religiosa no século XVII, apresentadas de forma antindmica e
ligadas a uma percepcdo contemporanea, como ele mesmo diz. A partir de uma andlise de
Alphonse Dupront, o autor nota uma inversao, por ele colocada como “grande fato moderno”,
qual seja o momento em que o ‘“herético notdrio” tornou-se “ministro de igreja”. O
heterodoxo — que etimologicamente seria 0 mesmo que herege — passou a ser ortodoxo. E ja
que de Certeau fala a partir do presente, como qualquer historiador, pode-se aferir que o seu
ponto referencial ¢ uma sociedade pluralista, para falar de uma sociedade em processo de
pluralizagdo, onde cada vez menos se tem como clara a defini¢ao de clivagens entre o herético
e o ortodoxo; de tal forma que “o estatuto de conforme e do nao-conforme, do ortodoxo e,
como diz Bossuet, do ‘extraviado’ se torna problemdtico” (CERTEAU, 2006, p. 132. Grifo do

autor), e num sentido especifico:

Neste sentido em que os critérios doutrinais se desacreditam pela sua propria
oposi¢do, e que se impde como critério de substituicao, progressivamente, a adesdo
ao grupo religioso. A partir do momento em que os principios se relativizam e se
invertem, a pertenca a uma Igreja (ou a um “corpo”) tende a fundamentar a certeza,
mais do que o conteudo (que se tornou discutivel porque parcial, ou comum mas
oculto, “mistico”) das verdades proprias de cada um. (idem, p. 132-133. Grifo do
autor).

Seguindo a ldégica desse autor, pode-se dizer que, de semelhante modo, no caso de
Silas Dias e da IPI Filadélfia ocorre uma inversao de critérios; onde ndo havia norma, passa-
se a ter, as prioridades de antanho sdo reorientadas e reconfiguradas a partir de um novo
ethos, que se quer apresentar como antigo, porque vinculado a uma tradi¢ao, a um retorno as
fontes da historia eclesiastica presbiteriana e suas origens reformadas. E isso se dé através da
produgcdo de um determinado saber, que se quer normativo, gerenciador de condutas e
praticas. Assim, “o saber se torna, para a sociedade religiosa, na sua catequese ou nas

controvérsias, um meio de se definir” (idem, p. 133).

Nesse sentido, pode-se vislumbrar uma confluéncia com o Protestantismo de Reta
Doutrina (PRD) de Rubem Alves, a medida que num campo onde imperam as controvérsias,
a pluralidade de caminhos, impde-se um saber, instaurador de uma memoria que relembra ou
reinstitui “o caminho”, “a verdade”. Verdade que, como percebe de Certeau (idem, p. 133),

“aparece menos como aquilo que o grupo defende, do que aquilo através do que ele se
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defende: finalmente, é o que ele faz, sua maneira de representar, de difundir e de centralizar o

que €. Opera-se uma mutagdo que inverte os papéis reciprocos da sociedade e da verdade”.

Dessa forma, sdo uteis e aplicdveis a IPI Filadélfia e a Silas Dias as nogoes de
ortodoxia e heterodoxia (heresia), ou o ortodoxo e o herege. De modo simplificado, pode-se
entender ortodoxia como a doutrina correta ou pensamento correto € o ortodoxo como aquele
que defende e preserva tal pensamento, e tem poder para fazé-lo. De modo inverso, heresia
seria a subversdo ou questionamento da doutrina tida como correta, sendo o herege o agente
plantador de uma desavenca com o corpo de “verdades” postulado por uma dada ortodoxia,
sem, no entanto, ter poder reconhecido para tal. O ortodoxo se define por sua fidelidade
singular a uma sociedade religiosa, e o herege ¢ aquele que, conforme de Certeau (idem, p.

134), rompe com a Unica sociedade religiosa, ou que a ameagca.

Nos tempos da Santa Inquisi¢do, a heresia era considerada alta trai¢do cometida ndo
apenas contra a Igreja e o Papa, mas contra a majestade divina, configurando-se, assim, como
abandono da fé, ou apostasia. Um questionamento ou interpretacdo religiosa diferente da
“oficial”, j& seria considerado heresia, cuja pena poderia ser a prisdo € em muitos casos a
execucdo e morte do herege. Como exemplo outra vez pode-se evocar o Menocchio, de
Ginzburg, moleiro herege, que ndo apenas “ndo reconhecia, na hierarquia eclesiastica,
nenhuma autoridade especial nas questdes de f&”, como também reinventava a fé a revelia dos
valores dessa mesma hierarquia. Uma amostra disso era sua concep¢do de Deus, como na
passagem seguinte:

“O ar é Deus [...] a terra, nossa mde”; “Quem ¢ que vocés pensam que seja Deus?
Deus ndo ¢ nada além de um pequeno e tudo o mais que o homem imagina”; “Tudo
o que se v€ ¢ Deus e nds somos deuses”; “O céu, a terra, o mar, o ar, o abismo e o
inferno, tudo ¢ Deus”; “O que é que vocés pensam, que Jesus Cristo nasceu da
Virgem Maria? Nao ¢ possivel que ela tenha dado a luz e tenha continuado virgem.
Pode muito bem ser que ele tenha sido um homem qualquer de bem, ou filho de

algum homem de bem”. (GINZBURG, 2001, p. 44).
Essa maneira heterodoxa, criativa e que conjuga angulos “multifocais” de percepcao
acerca de Deus também pode ser observada em uma passagem do livro 4 passos para a

mudanga interior, de Silas Barbosa Dias, quando ele afirma:

Se examinarmos a palavra “Deus”, teremos “D” + “eu” + “s”, com o “eu” dentro de
Deus; ¢ apenas uma maneira de dizer que vocé precisa “estar perdido em Deus”.
Isso tem a ver com a palavra “entusiasmado”, ou seja, em + theos + animus, que
significa “cheio de Deus”. (...) O Autor da Vida quer escrever a sua historia, mas Ele
nao quer fazer isso sozinho, quer fazé-lo com vocé tomando as decisdes. Com vocg,
agindo por meio de escolhas. Com critérios, para se tornar o co-autor dessa historia.
(DIAS, 2008, p. 28. Grifo do autor).
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As idéias de Menocchio conduzem para uma tentativa de reinterpretar Deus,
apresentando uma face mais humana do divino ao mesmo tempo em que delineando uma face
mais divina do humano. Para Menocchio, ndo somente nds e os demais seres da terra “somos
deuses”, como Jesus também pode ter sido apenas “um homem de bem”. Ja Dias, utilizando-
se da linguagem da auto-ajuda — uma das tendéncias na literatura, no business world e
também na religido, que mais tem feito sucesso e conseguido seguidores no mundo todo nos
ultimos tempos — ndo afirma que “nds somos deuses”, mas que, em outras palavras, estamos
“dentro de Deus”. Destaque para sua imagina¢do ao encontrar a palavra “eu” na palavra
“Deus” e interpretar, assim, que precisamos estar “perdidos em Deus”. A acdo, para a
inteligéncia multifocal, comega no “eu”, comeca no pensamento, visando uma transformacgao
de atitude para que a pessoa resgate a lideranga de um “eu” saudavel (DIAS, 2008, p. 27). E
isso vem ao encontro, especificamente na sociedade de hoje, de uma mensagem religiosa cada
vez mais focalizada no individuo, que pode, pelo poder da mente, transformar sua situagao de
vida da pentria e da desgraga para um estado de graga, prosperidade e felicidade. E Dias

reorienta seu discurso aproveitando-se dessa tendéncia contemporanea.

No contexto do PRD, de acordo com Alves, o confronto entre heresia e ortodoxia pde
a termo o conflito entre opinides mantidas como verdadeiras pela maioria, € as contraposi¢des
a tais opinides por um individuo. Como defende ele, “a heresia, portanto, ¢ uma rebelido de
um contra muitos. Ou, em outras palavras, uma rebelido dos fracos contra os fortes, porque os

individuos sdo sempre mais fracos que grupos ou institui¢des” (ALVES, 1979, p. 272).

O sentido para herege que aqui emprego nada tem a ver com uma possivel visdo intra-
eclesiastica, que o defina como maldito, apostata ou muitas vezes inculto, pouco dado a
organizar seu pensamento. Pelo contrario, o herege ¢ bem capaz de organizar suas idéias e
expressa-las a partir de uma légica propria, assim como pode continuar sendo um “homem de
f¢”, mas que foge aos padrdes tradicionais. Adoto a perspectiva de Alves — pois se aplica aos
propositos do uso no estudo de caso aqui empreendido — na qual estd implicita a idéia de que
o herege ¢ aquele individuo capaz de se opor as tendéncias e movimentos oficiais da
instituicdo, reinventando formas e subvertendo cosmovisdes num movimento paralelo. Se
estiver dentro da institui¢do, como ¢ o caso de Dias, entdo sera o discurso oficial contra as

praticas nao-oficiais correntes.

O herege, nesse estrito senso, constroi seus proprios padrdes, rejeitando itens e
adotando somente o que lhe interessa; leva a sério o conselho paulino de “provar de tudo e

reter o que € bom”. Ele ndo se faz prisioneiro de um sistema absoluto de conhecimento, mas
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acessivel as novidades e invencdes e resoluto contra qualquer posi¢ao hermética. A verdade

r

para ele ¢ um campo aberto, empirico, que se encontra nas expressoes de uma busca
incessante, ndo se limitando as dimensdes de um conceito. Se a experiéncia abre as portas da

ineficacia do conceito, ele reedifica seus conceitos baseado nas diretrizes da experiéncia.

Como ressalta Peter Burke, “as idéias duram, certamente — tal como surge — como
resposta as situagoes, a experiéncia”. Assim, o herege ¢ um camaledo recalcitrante, que nao se
detém a heteronomias de qualquer natureza, mas brinca com elas. Assim, completa Burke, “a
experiéncia vai tornando a tradicdo cada vez mais obviamente irrelevante, ¢ o paradigma

estala sob o seu peso” (BURKE, 1992, p. 214, 217).

Alves apresenta uma visdo amplificada de herege, que se expressa nas palavras

abaixo:

O pensamento correto, paralelamente ao comportamento correto, ¢ aquele em que o
homem disciplina o seu pensar, de sorte que o seu discurso seja simplesmente
repetitivo: o individuo repete o discurso da consciéncia coletiva. O herege,
entretanto, ¢ aquele que se recusa a isto. Ele leva a sério o livre exame. Nao se
esqueceu da intuicdo inicial do seu momento de conversdo. Tem a coragem de
sustentar-se apenas sobre os seus pés, ao falar. Recusa a repeticdo. Atreve-se a dizer
o novo. Pressupde que a verdade ndo se esgotou no passado. Recusa o dogma.
Propde novos mundos. Anuncia novas visdes. Cria valores. Ndo se move,
respeitosamente, entre os pilares de um mundo j& construido, tentando descobrir
atalhos para seus propdsitos pragmaticos. Ndo trapaceia. Destruidor de mundos.
Iconoclasta. Rejeita que o discurso seja idéntico ao ser. E se o divino estd mais além
do discurso, a verdade ndo pode ser afirmada como uma posse. Verdade ¢ um
horizonte, o objeto de uma busca. (ALVES, 1979, p. 274. Grifo meu).

Em seguida, ele forja uma interessante antinomia entre o ortodoxo e o herege:

O ortodoxo tenta preservar o velho. O herege tenta destruir o velho, para que o novo
nasca. O ortodoxo tem medo do novo, da surpresa, do inesperado. Eles ameagam a
sua salvacdo. O herege vé o velho apenas como um caminho na diregdo do novo. O
velho ndo é definitivo. E o provisério. Etapa a ser ultrapassada. Visdes de mundos
que se opdem. O ortodoxo vé um mundo petrificado, acabado, completo, fixo,
imutavel. O herege vive num mundo que se move, ainda incompleto, aberto,
inacabado. Mundo onde ¢é necessario buscar. Processo descontinuo, de saltos
qualitativos, onde a vida e a liberdade se mantém pela dialética da morte e da
ressurrei¢do. (ALVES, 1979, p. 275).

Dias, particularmente, ndo cabe dentro das nogdes ou apenas de ortodoxo ou de
herege. Por sua dindmica mutabilidade, talvez se pudesse pensar em outra no¢do, mais
englobante, a de herege-ortodoxo. Essa seria uma fusdo entre as figuras do ortodoxo e do
herege até aqui delineadas, abrindo margem para outras capilaridades ou tipologias. E herege,
por estar num processo descontinuo de metamorfoses, num caminho espiral, mas sempre em
busca de um “novo”, com sua abertura e apreco pelas mudangas. Ao mesmo tempo, ¢
ortodoxo, pois tem o poder de inverter os critérios na medida em que convergem as

metamorfoses do tempo e da sociedade em que vive e as suas proprias; ndo rejeita o “velho”,
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ndo rompe de vez com a tradicdo, mas quer se manter longe do que ele chama de

“tradicionalismo”.

Cai-lhe bem a alcunha de “metamorfose ambulante”, pois subverteu condutas e
normas, instaurando uma dindmica de flexibilidade e estimulo as experiéncias do rebanho —
parte de um habitus j& concernente as caracteristicas historicas da IPI Filadélfia — para depois
restabelecer e reinventar normas de conduta, conforme a conveniéncia ou orientagdo do
momento. Diferentemente de um herege aos moldes convencionais, Dias ndo abandona a
instituicdo. Sua postura ‘“camalednica” condiz com um novo momento da IPI, em que
divergéncias, mesmo as consideradas mais inconcilidveis ndao tém como corolario
necessariamente o cisma; ¢ uma ‘“era” das metamorfoses, na qual € possivel o amalgama ao

invés da disjun¢do, da fusdo ao invés do rechacar de for¢as diametralmente opostas.

Na “era” Silas Barbosa Dias, a IPI Filadélfia ganhou uma sobrevida em relagdo aos
traumas e cismas do passado, podendo-se, desde entdo, encontrar em seu interior, numa
relagdo de conflito tacito ou quem sabe de harmonia aparente, a concomitancia de diferentes
“tipos” de protestantismo. Um “Protestantismo de Reta Doutrina” se observa pela persisténcia
de formulacdes doutrindrias e na valoragdo do pulpito e da pregacdo ainda como simbolos
centrais. Um “Protestantismo do sacramento” se observa pela “participagdo emocional e
mistica” na liturgia e na ministracdo dos sacramentos (Eucaristia e Batismo). Por fim,
marcadamente também se observa um “Protestantismo do espirito”, para o qual, segundo
Alves, a marca distintiva da participagdo eclesial ndo ¢ “nem a reta doutrina e nem a
participagdo nos sacramentos, mas uma experiéncia subjetiva de éxtase intenso”. Assim,
como ainda observa esse autor, a presenga de tipos divergentes dentro de uma mesma igreja

ou organizacdo explica o aparecimento de conflitos em seu interior (1979, p. 36).

Todavia, Dias conseguiu administrar tais conflitos sem ter de pagar o 6nus da divisdo.
Ele alcancou respeito e admiracdo tanto de tendéncias carismaticas como tradicionais no seio
de sua comunidade. Sua linguagem ¢ uma construcao criativa, pois une influéncias de varios
ambitos — da teologia, da filosofia, da psicologia, do movimento carismatico, da tradi¢do
reformada e, mais recentemente, da auto-ajuda, que em seus livros e palestras recebe o nome
de “inteligéncia multifocal”. Essa miscelanea resulta num discurso hibrido e dificil de
categorizar, muitas vezes. Por isso ele pode ser visto como um herege-ortodoxo. Prefere o
presente “vivo” que o passado “morto”, embora ndo sacrifique por inteiro sua heranga do

passado nos altares de sua paixdo pelo presente, pelo “hoje”.
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Observa-se em sua trajetdria, portanto, a presenca concomitante ou descontinua de
tipologias antagdnicas, instaurando instancias onde ¢ possivel observar combinagdes de
multiplos, ou a “inversdo do pensavel” (CERTEAU, 2006, p. 131). Sua habilidade em
subverter critérios normativos da instituigdo vivendo “fora da forma”, num dado momento,
sem, porém, abandona-la, e depois reverter tal processo pelo discurso de novo em direcio aos
mesmos critérios, anteriormente denegados na pratica, tem feito dele e de sua comunidade
artifices de sua propria historia. Em outra passagem de seu livro, essa idéia aparece indicando
que “ser lider de sua propria historia” deve ser um caminho a ser percorrido pelos corajosos e

pelos valentes. Em suas palavras:

Viver ¢ ser transformado pela renovagdo da mente, criando pensamentos de
possibilidades. Viver ¢ ser capaz de ser lider de sua propria historia, isto €, ndo se
conformar, mas se transformar. E decidir que ndo vai ficar na platéia, assistindo a
um mundo patologico, ¢ conformado com o que estd sendo proposto. Viver ¢
assumir ousadamente a autoria da propria historia, exigindo mai de si mesmo no
ato de se transformar pela renovagdo dos pensamentos, a fim de experimentar
qualquer que seja a boa, agradavel e perfeita vontade do Autor da Vida (DIAS,
2008, p. 29. Grifo meu).

3.2. Um avivamento real: reinventando a tradicao

Como tenho defendido ao longo desse trabalho, um dos temas que acompanhou a
historia da IPI Filadélfia foi e continua sendo o “avivamento”. Todavia, cabe outra vez a
pergunta: Que “avivamento” ¢ esse? E a resposta ¢: ndo se trata de um “avivamento”, mas
varios. Pois a mensagem do “avivamento” nessa igreja assume formas particulares em
momentos diferentes de sua historia. As énfases e praticas se metamorfoseiam conforme a
propria igreja se vé numa espiral de reveses repentinos e de mudangas. Dois fatores correm
paralelamente. O primeiro, recapitulando o que foi dito logo no primeiro capitulo, ¢ que a IPI
Filadélfia possui uma forte tendéncia a ser uma comunidade fervorosa, e isso ja se percebia
nos cultos realizados desde os primeiros anos dessa igreja. Um dos grandes responsaveis por
isso foi o pastor Jodo Batista Ribeiro Neto, que, por seu perfil de evangelista e avivalista,
refor¢ou essa tendéncia e conduziu a igreja nessa dire¢do. O segundo fator € que a mensagem
do “avivamento” tem sentido quando a comunidade est4d passando por um estado de paralisia

ou letargia. Se a vivacidade ja estd presente, ndo ha o que “avivar”. Portanto, o tema perpassa

e retorna em momentos especificos, porém como o “diferente”.

No ano de 2007, o tema do avivamento retorna, agora através de um meio normativo
ou pedagogico. Os pastores Silas Barbosa Dias e Leonardo Mendes Neto produziram um
livreto direcionado a igreja com o titulo de “Avivamento real”. Alguns grupos da igreja foram

convocados a estudar conjuntamente essa apostila, mas o enfoque especial, segundo informou
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Mendes Neto, foi para que se tornasse um material referéncia na formagao de liderangas na
comunidade, em especial um texto para ser lido e estudado com o ministério de intercessdao”.
A pergunta que fiz ao tomar conhecimento disso foi: por que enderegar o texto, mormente, ao
ministério de intercessdo? Aonde exatamente se queria chegar com isso? Medidas como essa
ndo sdo tomadas por acaso. Algo de peculiar rondava as reunides e trabalhos desse grupo para
que ele recebesse essa correspondéncia especial vinda diretamente de seus pastores. Mas o

que poderia ser?

Através de uma combinagdo de fatores — como a observancia de algumas das
entrevistas com lideres ¢ membros, aliada a uma anéalise dos discursos presentes no referido
livreto — cheguei a uma hipotese acerca disso. Mas antes de abordar esse ponto, quero
estabelecer um didlogo com o documento em questdo, tentando mostrar a logica utilizada por
esses lideres para alcangar seu proposito final; qual € esse proposito e em que essa logica que
a ele conduz coaduna ou ndo com praticas anteriores ou ainda vigentes no seio da

comunidade? E o que pretendo discutir a seguir.
3.2.1. Entre a “falsa” e a “genuina’ experiéncia

Pode-se dizer, inicialmente, que o texto tem um teor combativo. Quer-se argiiir contra
uma idéia de “avivamento” que fora anteriormente preconizada e apresentar outra, que deve
ser, sutilmente, colocada no lugar. A idéia contida na expressao “avivamento real”, para mim,
sugere isso: que existe um avivamento real ou verdadeiro em detrimento da existéncia de um
avivamento ilusério ou falso. Logo no primeiro estudo, os autores escrevem: “Nesse primeiro
estudo, objetivamos mostrar que certos tipos de manifestacdes na igreja, tidas como verdade
espiritual, ndo passam de inveng¢des humanas e nada t€ém de avivamento real” (MENDES
NETO e DIAS, 2007, p. 04). Antes disso, os autores anunciam que o titulo foi escolhido na
tentativa de mostrar para a igreja o que vem a ser o que eles chamam de “avivamento

genuino”.

Outra vez se pode fazer um paralelo com Jonathan Edwards e o Grande
Despertamento do século XVIII. Apds as experiéncias ocorridas em Northampton, Edwards
sentiu a necessidade de avaliar as marcas do que, em sua compreensdo, poderiam distinguir a
obra do Espirito de Deus da “obra de Satands” naquela comunidade, bem como as “genuinas”
das “falsas” afeicOes religiosas ali vigentes. Assim, ele escreveu obras como “As marcas

distintivas de uma obra do Espirito de Deus” (1741), e “Tratado sobre as afei¢des religiosas”,

79 Departamento da igreja, que retine pessoas leigas e é responsavel principalmente por todas as programacdes
na igreja que envolvem oracdo e libertacao.
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(1746). Sua ansia era a de discriminar com seguranga, como um dos mentores do avivamento
naquele momento, e at¢ em funcao das pressdes do ambiente histdrico-teoldgico, a piedade

supostamente genuina da espuria, as afei¢des religiosas® sobrenaturais das naturais.

3

Em resumo, o que Edwards defendia era que a “verdadeira religido” consiste em

afei¢des religiosas. Entretanto, mesmo nas vidas dos cristdos mais piedosos seria possivel
encontrar o que ele chamou de ‘“afei¢cdes mistas”, ou seja, uma mistura de afei¢des
“sobrenaturais” com aquelas consideradas “naturais” — sendo natural um termo que poderia
ser entendido, nesse caso, como ndo procedente de Deus ou da acdo do Espirito. Dessa
mistura, segundo ele, surgem os comportamentos “errados” de muitas pessoas, que se deixam
levar pelo emocionalismo e por “exageros espirituais” — como gritarias, risos, cantorias, saltos
e palmas. Edwards ainda via nessa inclinacdo uma estratégia do Diabo no sentido de estimular
“falsas afeicdes” e desacreditar o proprio avivamento. Assim ele constréi um de seus

argumentos:

Embora ele [Satands] visse que as afei¢des estavam muito em voga, sabendo que a
maior parte do povo ndo era versada em tais coisas, e ndo tinha muita experiéncia de
grandes afeicOes religiosas para poder julga-las corretamente, e distinguir entre o
verdadeiro e o falso, ele sabia que poderia fazer melhor o seu jogo semeando o joio
no meio do trigo e misturando falsas afeigdes com as obras do Espirito de
Deus...Mas agora, quando aparecem as mas conseqiiéncias dessas afeigdes, e se
torna muito claro que algumas daquelas emogdes realmente ndo eram nada, o diabo
considera do seu interesse agir de outra maneira e esforcar-se ao maximo para
propagar a firmar a persuasdo de que todas as afeicdes e emocdes sensiveis da
mente, nas coisas da religido, ndo devem ser consideradas de modo algum, mas
antes se deve evita-las e precaver-se cuidadosamente contra elas, como coisas de
tendéncia perniciosa (Apud. MATOS, 2006, p. 77. Grifo do autor).

Também Nilton Tuller, lider espiritual do “avivamento” na IPI nos anos 1970, defende
a existéncia de um “verdadeiro” e de um “falso avivamento”, apontando ndo apenas para o
que acontece no interior das comunidades, mas fora delas, em outras religides. Muitos dos
ritos e praticas existentes num avivamento e que se pode encontrar, de formas similares, em

outras religioes, segundo ele, sdo formas de “imitacdo” do Diabo. Em suas palavras:

Tudo o que existe de espiritual o Diabo imita. Por exemplo: no avivamento existe
lingua estranha. La no candomblé, 14 no baixo espiritismo, também existe lingua
estranha... Agora, para mim, todas as coisas que estdo no avivamento, e o Diabo
imita, ¢ a melhor prova de que ¢ legitimo. Porque ninguém falsifica uma nota de 30
reais, por que ela ndo existe, s6 se falsifica nota de 10, de 20, de 5, de 2, de 50, de
100, porque elas existem. O Diabo ndo tem nenhuma preocupac¢do em falsificar
nada que ndo seja legitimo. Agora, nos, especialmente os brasileiros, temos a
capacidade de falsificar as coisas; ndo sdo s6 os chineses ndo, nos também. Entdo
existe hoje um evangelho falsificado, um avivamento falsificado... Claro que existe
hoje um pseudo-avivamento. Sabe por qué? Porque o verdadeiro avivamento traz

80 Para Edwards, como indica Matos (2006, p. 73), as afei¢des ndo devem ser entendidas como meros
sentimentos. Na acep¢do dada por aquele avivalista, elas sdo “os exercicios mais vigorosos e sensiveis da
inclinagdo ¢ da vontade da alma”.
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barulho, mas o barulho ndo traz avivamento. Se for legitimo, pode ter barulho, mas
barulho de lata cheia; quando vocé pega uma lata d’agua e bate, ela tem um barulho,
quando vocé joga a agua fora e bate ela tem outro barulho, um barulho oco.*

Para Tuller, existe um “falso avivamento”, pois € possivel que um lider ou movimento
religioso “imite” um ‘“avivamento”, a medida que promove um encontro no qual estdo
presentes de forma artificial todos os elementos de um “avivamento genuino” — que segundo
ele se expressa em dons espirituais, batismo com o Espirito Santo, cura, libertagdo, e assim
por diante. Considera ainda que, mesmo as igrejas pentecostais, onde por natureza ja existe
uma maior espontaneidade para manifestacdes extaticas, correm esse risco de fazer ressoar

um “avivamento” onde ha apenas “barulho oco”.

Por isso que o grande perigo das igrejas pentecostais ¢ se esfriarem de tal maneira
que fique s6 barulho, e a uncdo, e 0 movimento carismatico mesmo, os carismas de
Deus, se perdem. Enquanto o combustivel do avivamento estd sendo oragao, leitura
da Palavra, a busca de santidade, entdo o fogo do avivamento ¢ legitimo. Se vocé
comega s6 com arrastar dinheiro a rodo, se vocé comeca s6 fazer um culto de
histeria, um culto s6 de emog¢éo, de emocionalismo; é muito facil eu chegar numa
igreja, ndo precisa ser o Silvio Santos pra fazer uma igreja vibrar, eu, por exemplo,
que tenho a facilidade de cantar, de tocar muitos instrumentos, eu posso em qualquer
lugar que eu quiser imitar uma noite de avivamento e ser confundido com um grande
despertamento, um grande avivamento. Qual serd a pedra de toque pra saber se isso
¢ legitimo? Os resultados.*

Segundo esse pastor, portanto, existe uma crise de legitimidade na igreja evangélica no
sentido de discernir o “verdadeiro” do “falso”, o joio do trigo, € que o principal antidoto
contra a “falsificagdo” de um avivamento s3o os resultados, isto ¢, aquilo que o tal

avivamento rendeu em termos de frutos na vida da comunidade.

J4 Mendes Neto e Dias (2007, p. 07), em sua revisdo do conceito, afirmam que um
sinal patente de que o “avivamento” estd chegando ¢ ver vidas sendo transformadas pela
Palavra. Em nome de uma espontaneidade e liberdade, questionadas por esses lideres, eles
afirmam que “verdadeiras baguncas t€m sido feitas com as coisas de Deus em nome de um
avivamento barato que ndo leva a pessoa para um compromisso”. Compromisso esse que se
expressa, nessa visdo, em uma maior intimidade com a Biblia e suas ordenangas, sendo uma
delas a manutenc¢ao da “ordem” e “decéncia” no culto. Para tanto, utiliza-se freqiientemente
nesse contexto o exoérdio paulino de Romanos, capitulo 12, em que o apostolo diz: “Rogo-vos,
pois, irmaos, pelas misericordias de Deus, que apresenteis 0 vosso corpo por sacrificio vivo,

santo e agradavel a Deus, que € o vosso culto racional” (Grifo meu).

Um “avivamento correto”, em contrapartida, na visdo de Mendes Neto, ¢ um

“avivamento cristocéntrico”. Assim ele complementa:

81 Entrevista, concedida em 05/08/2008. Material digitalizado. Grifo meu.
82 Entrevista, concedida em 05/08/2008. Material digitalizado. Grifo meu.
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Porque quando a gente pensa em avivamento, a gente pensa em experiéncia. Hoje o
avivamento neopentecostal ¢ um avivamento fincado nas experiéncias. O
avivamento reformado ¢ um avivamento fincado em Cristo e na Palavra. A Igreja
Catolica vé o Espirito Santo no dogma, na forca da instituicdo. O
neopentecostalismo v€ o Espirito Santo e, por conseguinte o avivamento, na
experiéncia. O Protestantismo que se preze tem que ver ¢ o avivamento e Espirito
santo na Palavra. Jodo Calvino diz que ndo existe testemunho do Espirito Santo fora
da Palavra. E o Espirito Santo se manifesta apontando pra Cristo. Nunca ¢ diferente.
O Espirito Santo tributa gloria para Cristo ¢ o avivamento tributa gloria para
Cristo.”

Nada, portanto, dentro ou fora do “avivamento” pode fugir da Biblia, sob pena de ser
considerado ilegitimo, segundo o ponto de vista desses pastores. Eles criticam as posturas dos
profetas e profetizas de hoje, que ndo se submetem a autoridade pastoral e se valem do poder
“magico” que as expressdes “Deus me revelou” ou “Deus manda dizer”, tem sobre a vida das

pessoas. Nesses contextos, afirmam os autores:

O proprio pastor tem sido apenas mais um no culto, porque as atengdes estdo todas
nos novidadeiros, naqueles que vivem em ondas e novidades. O que temos
presenciado sdo verdadeiras bagungas: litirgicas, teologicas e missionarias. Alguns
cultos estdo apresentando uma liturgia chamada “informal” que infelizmente ndo
informa ninguém, antes aliena as pessoas, onde o enfoque principal esta na emogao,
no sentir, no ter visdes e arrepios. Dai, certos cultos so terem espago para o chamado
“louvorzao” e para as “oragdes fortes” (MENDES NETO e DIAS, 2007, p. 07-08.
Grifo meu).

Espacos onde o mistério ¢ enlevado, sdo desqualificados pelos autores, e ndo podem
ser titulados de momentos de culto, pois o que se tenta preconizar ¢ outra concep¢ao e pratica
do culto cristdo. O mistério deve ser arrancado do culto, pois, dentro dessa concepgao, ele
gera enganagao, confusao e “bagunca” no meio da igreja, levando-a a um “colapso espiritual”.
Em seu lugar, coloca-se a Palavra: “A musica ndo ¢ o centro do culto, nem as oragdes, mas

sim a Palavra de Deus”, afirmam Mendes Neto e Dias.

Contudo, como ja se observou no capitulo anterior, a musica e as “oracdes fortes” ja
estiveram no centro dos cultos da IPI Filadélfia, ficando o “pulpito” em segundo plano.
Assim, a palavra dirigida a “muitas igrejas”, no fundo parece apontar apenas para uma, a
propria IPI Filadélfia, como na passagem seguinte: “E comum vermos em muitas igrejas
certos tipos de reunides, as quais nem sempre podemos chamar de culto, um enfoque muito
grande na musica ¢ um desleixo com a Palavra de Deus. Ou seja, gastam-se 60 minutos
cantando e no maximo 15 minutos estudando a Biblia” (MENDES NETO e DIAS, 2007, p.
10. Grifo meu).

No culto dominical dessa igreja, realizado em 01 de julho de 2003, o que se podia

observar era exatamente isso. Foi dado um espago grande a musica, em torno de 50-60

83 Entrevista, concedida em 27/02/2008. Material digitalizado.
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minutos, € um tempo curtissimo a pregacdo (em torno de 20 minutos), comparativamente
falando. No pregador, o pastor Israel Ramos, via-se algo diferente: um desejo de entreter a
platéia e prender sua aten¢do a todo custo, com uma linguagem simples, direta e objetiva, sem
muita reflexdo ou aprofundamento de contetdo, como ¢ comum na prédica protestante. Isso,
depois de um tempo longo em que a comunidade estivera cantando e fazendo expressoes de
louvor corporalmente, numa explosao de adoragdo coletiva, onde se podiam ouvir gritos e
demonstracdes de éxtase, como a glossolalia, bem como pessoas se sacudindo, pulando,
gesticulando, caindo ao chdo. O pastor dizia ao publico que aqueles que se prestavam a tais
praticas estavam “bébados na presenca do Senhor”. No ar havia uma tensdo. Algumas
pessoas, uma minoria eu diria, estavam incomodadas com tudo aquilo. Seria mesmo aquele
um culto de uma igreja presbiteriana? — pareciam se perguntar em seus olhares e expressdes
faciais perplexas. Ao passo que o pastor, notando o clima, dirigiu-se a congregacao dizendo:
“Tem algumas pessoas que estdo assustadas. Nao precisa ficar assustado. Tenha

discernimento. Se ¢ de Deus e do Espirito Santo, aceite, porque o que vem de Deus ¢ bom”.

De igual modo, os profetas e profetizas ora criticados, ja tiveram lugar cativo nas
atividades dessa igreja, em especial nos ministérios de louvor e intercessdo. A idéia de
“palavra profética”, por exemplo, a0 menos nesse sentido mais contemporaneo de ser porta-
voz daquilo que Deus tem a dizer, ¢ algo que se convencionou primeiramente nas igrejas
pentecostais. Ali hd momentos do culto em que homens e mulheres, profetas e profetizas, se
levantam para “entregar” uma mensagem, que pode tanto ter uma conotacdo bem especifica —
como a cura para um doente, o consolo a alguém em desespero, uma revelagdo com antncio
do nome da pessoa ¢ a situagdo vivenciada — ou mais geral, referindo-se a um chamado, uma
convocacao a igreja como um todo, um anuncio de que Deus vai tomar a cidade e enché-la

com seu avivamento, ¢ assim por diante.

Esse tipo de postura mais “profética” tem sido um elemento que aparece como
componente desse campo de combinagdes multiplas na IPI Filadélfia — dai a necessidade de
uma mensagem “oficial”, que venha conter ou até mesmo calar os profetas e profetizas da
comunidade, visto que esses fazem, como citado, com que o pastor ou sacerdote seja apenas
“mais um no culto”. O que ¢ mais curioso de se observar, ¢ que ha lideres reconhecidos da

comunidade e do conselho que, explicitamente, possuem esse perfil rechagado pelos autores.

Esse parece ser o caso do pastor Rodney A. Pereira, como se pode notar em um culto
especial realizado em 20 de julho de 2008, quando o ministério de jovens da igreja havia

preparado um teatro evangelistico chamado “Hotel Celestial”. Apos o teatro, houve um apelo
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feito pelo pastor Mendes Neto; muitas pessoas foram a frente, alguns ndo-crentes, outros ja
crentes, mas num processo de “reabilitagao espiritual”. ApoOs a oracao geral pelos que foram a
frente, aceitando ao apelo de que convertessem ou re-convertessem seu caminho a Cristo,
Mendes Neto convida os membros do grupo de jovens que elaborou e apresentou o referido
teatro, e também convida Pereira, para que este orasse por eles e os abengoasse. Pereira, por
sua vez, dirigiu-se ao grupo utilizando-se precisamente da linguagem criticada no documento
em andlise: “Deus manda dizer a vocés”. E em seguida completou: “Deus me falou que cinco
homens e cinco mulheres aceitaram o nome do senhor Jesus como seu senhor e salvador... o

Espirito me mostrou isso nitidamente”.

Assim, o combate travado nesse texto, embora se dirija muitas vezes a igreja
evangélica no geral, me parece ser uma peleja interna a IPI Filadélfia, contra um tipo de
avivamento entdo predominante, mas que nesse momento passa a ser visto como falso,
extremista, a medida que, numa visdo que se quer reformada, ndo procede da Biblia. Ha,
portanto, uma divergéncia de posi¢des, como diria Michel de Certeau, entre o sentido vivido e
o fato observado. Por isso esse autor diz que, “compreender os fendmenos religiosos significa
“perguntar-lhes outra coisa do aquilo que eles quiseram dizer” (CERTEAU, 2006, p. 143). No
caso, para com esse discurso que preconiza um “avivamento real”, significa manifestar a
davida para com o dito e uma pressuposi¢ao intuitiva que engendra a suposi¢do de um nao-

dito. Em situa¢gdes como a acima narrada, um fato curioso ocorre, como nota de Certeau:

Os comportamentos religiosos que manifestavam um sentido critico numa prdatica
social se quebram. Existe uma dissociagdo entre a exigéncia de dizer o sentido ¢ a
logica social do fazer. A afirmag@o de um sentido cristdo se isola num dizer e parece
cada vez menos compativel com a axiomatica das praticas. (CERTEAU, 2006, p.
165. Grifo do autor).

Em outras palavras, uma coisa, portanto, ¢ o ‘“real” que se apresenta no nivel
ideologico, discursivo; outra coisa € o que se desenha no plano de uma axiomadtica do agir.
Entre eles, nesse caso especifico ou em situagdes em que a amostra do carisma foge aos
limites do controle e vigilancia institucional, ha um abismo que constitui ou revela a presenga
do “desvio”. Assim, o “genuino” se mistura com o “falso”, e o ortodoxo coexiste com o
heterodoxo. E as fronteiras religiosas, nesse interim, podem ser vistas como formalidades
instituidas pelo discurso, mas denegadas, em certas conjunturas, pelo agir de individuos ou
comunidades. O historiador atento a isso, como completa de Certeau, “ndo pode nem se
contentar com descrever o fato postulando cegamente a sua significagdo, nem admitir como
incognoscivel uma significagdo que seria susceptivel de uma expressdo qualquer”. Antes,

cabe a ele elucidar a relagdo entre significante e significado (CERTEAU, 2006, p. 145).
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3.2.2. Remendo novo em pano velho

Um anseio por um “retorno as fontes” da f€ crista presbiteriana. Assim pode ser vista
essa iniciativa da lideranca da IPI Filadélfia em produzir esse texto. Trata-se de um texto que
¢ um retrato parcial de um momento permeado de mutabilidades e ambivaléncias.
Primeiramente, uma mutabilidade do discurso; o ‘“avivamento” das manifestagoes ¢
“novidades”, como foi o tempo em que se “bebeu” das fontes da “bencao de Toronto”, nao
serve mais. Agora se quer um avivamento que ndo interfira na “ordem” e “decéncia” do culto,
e ndo subverta as caracteristicas historicas e teoldgicas da IPI, mas que leve em consideracao

suas “matrizes” — a doutrina, a Palavra, a pregacao.

Sobre a influéncia do movimento Vineyard na IPI Filadélfia, Leonardo Mendes Neto

assim se posiciona:

Eu acho que, no momento, foi uma fonte muito inspiradora para a igreja. Mas
acredito que seja uma fonte que ja secou. Eu vejo que hoje nds ndo podemos mais
estar dentro daquele contexto. Acho que foi valido. Hoje segue como uma opgéo,
mas ndo como a regra... Hoje ainda cantamos essas cangdes, que acredito serem
fantasticas também, mas a gente tem que se abrir para o novo... Hoje a gente tenta
unir isso com o amor ds nossas tradi¢oes, a nossa historia. Isso vai desembocar, eu
acredito, numa qualidade de letras e de melodias. Musicas que falam da comunhao,
musicas que falam da obra da reden¢éo, da cruz, da pratica dos talentos, musicas
extraidas diretamente dos textos biblicos, musicas congregacionais.*

Em segundo lugar, nota-se uma ambivaléncia postural de se querer colocar vinho
novo em odres velhos, ou remendos novos em panos velhos, parafraseando as metaforas
biblicas. Imaginemos que a estrutura teologica e doutrinaria presbiteriana seja o pano velho.
Esse pano tem um tecido préprio, feito de um material antigo, que nao se encontra mais no
mercado a ndo ser em formas retrabalhadas, em versdes reconstruidas. O pano velho tem
alguns furos, que precisam ser remendados. Como ndo se acha nada igual hoje, remenda-se
com um tecido novo — que aqui seria uma representacdo do “avivamento”. Os buracos foram
tapados, mas, aos olhos de quem observa, ¢ possivel notar a disparidade entre a roupa que esta
por detras e os remendos, sdo dois tecidos diferentes. Assim se desenha a ambivaléncia
presente no documento e na postura dos lideres da IPI Filadélfia: num mesmo discurso, tenta-
se unir um enunciado teolodgico tipicamente reformado com a presenca do elemento do

“avivamento”, que no caso dessa comunidade até entdo tinha contornos carismaticos.

Trata-se, desta feita, de uma domesticagdo do “avivamento”. As experiéncias nao
devem ser mais o norte que orienta o fiel na identificagdo da presenca de um ‘“avivamento

real”. Esse norte deve ser a Palavra, lida e pregada. Mendes Neto e Dias (2007, p. 11) se

84 Entrevista, concedida em 27/02/2008. Material digitalizado. Grifo meu.
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dirigem a seus leitores de forma a desmistificar o valor de suas experiéncias e relativiza-las a
luz da “reta doutrina”: “Lembre-se de algo... seus arrepios nao valem mais que a Palavra de
Deus. Nenhuma profecia, que ndo passe pelo crivo da Palavra pode ser aceita na igreja. Tudo
o que falamos, pensamos e fazemos deve ter respaldo na Palavra, sendo, ndo tem valor”.
Queixam-se ainda do fato de que, quando a perspectiva € inversa, isto ¢, quando o que
prevalece ¢ a visdo de um “avivamento” calcado nas experiéncias, acontece que as “grandes
reunides” e os cultos de “cura e uncdo” ficam repletos de gente, enquanto a “Escola
Dominical” — espago onde predomina o “ensino da Palavra” — que, segundo os autores, “traz
um alicerce substancial para nossas vidas”, cai na obsoléncia e, muitas vezes, acaba sendo

abolida.

Por isso, esses lideres ressaltam que “a principal arma para o avivamento da igreja € o
pulpito”, reforcando a idéia aqui defendida de uma postura combativa presente no texto. Isso
nos remete outra vez a percep¢ao de Mendonga de que a principal “atragdo simbolica” do
protestantismo € a “pregacao”. Ocorre, portanto, nesse ambito uma oposi¢ao simbolica entre a
Palavra e a Experiéncia. Quando caminham separadamente, uma coisa se torna a denegagao
da outra. Por essa razdo ¢ que, dentro da logica utilizada no texto em analise, a experiéncia
que existe apartada da palavra é e sempre sera considerada “falsa”. Ela s6 tem sua razdo de
existir quando for considerada verificagdo pratica da palavra pregada, a medida que a palavra
pregada ¢ a Unica fonte de legitimidade para a experiéncia. “A certeza ndo vem de nossa
experiéncia, mas do testemunho de Deus”, afirma Dias (MENDES NETO e DIAS, 2007, p.
60. Grifo meu).

Hé uma tentativa de se voltar aos rudimentos da “religido do livro” e uma religido
altamente discursiva, na qual o pulpito e a pregacdo tém lugar e papel fundamentais. Como
completam os autores, “uma igreja avivada estd voltada para o pulpito e dele recebe o recado
de Deus” (MENDES NETO e DIAS, 2007, p. 19). Ocorre, parafraseando de Certeau, uma
“inversao interna” do funcionamento do “avivamento”: “A interpretacdo ambiente modificou

a substancia ‘religiosa’ dos mesmos signos objetivos” (CERTEAU, 2006, p. 172).

Dessa forma, opera-se uma reinven¢ao da tradi¢do, na qual uma inversdo do pensavel
se da por uma conjugacdo de elementos dispares, o “avivamento” e o pulpito, num casamento
para 1a de improvavel, em que a legitimidade do primeiro esta condicionada pela centralidade
e instrumentalidade do segundo. A autoridade do “avivamento” ndo vem do fazer (préaticas) e
sim do dizer (discurso). Reinventa-se a tradi¢do (reformada) a medida que se agrega a ela um

elemento que lhe ¢ alheio (o “avivamento”, tal como concebido em ambitos carismaticos), e
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reinventa-se o proprio “avivamento” na medida em que hd uma mudanca de sua “substancia

religiosa” — ndo mais as experiéncias, € sim a palavra.

O termo “tradi¢do inventada” foi cunhado pela primeira vez por Eric Hobsbawm, no
livro A invengdo das tradi¢oes (1984), organizado por ele e por Terence Ranger. A parte que
me interessa na obra ¢ a introdugdo, escrita por Hobsbawm, que versa mais diretamente sobre
esse conceito. O que autor entende por “tradi¢do inventada”, tem uma relagdo com o que
venho desenvolvendo até aqui: “Um conjunto de praticas, normalmente reguladas por regras
tacita e abertamente aceitas; tais praticas, de natureza ritual ou simbolica, visam inculcar
certos valores e normas de comportamento através da repeticdo, o que implica,
automaticamente, uma continuidade em relagao ao passado” (HOBSBAWM e RANGER,
1984, p. 09).

Essa ¢ uma primeira caracteristica que precisa ser novamente destacada: essas
tradigdes precisam, sempre que possivel, estabelecer uma continuidade com um “passado
historico apropriado”. A continuidade, postulada por Hobsbawm, ndo se trata de algo
ininterrupto, como se existisse um passado cultural ou politico, por exemplo, que perpassasse
a comunidade de praticantes de uma dada tradicdo. Pelo contrario, dada a distancia para com
certo passado e até mesmo a auséncia desse “passado” na vivéncia e nas memorias cultivadas
pelas pessoas, seria preciso entdo inventar um passado em comum que servisse para modelar
o presente e servir como elemento de coesdo aos propositos de uma lideranca. Em certo
sentido, como corrobora Zygmunt Bauman® (2000, p. 137), “toda tradi¢do, pelo menos toda

tradi¢do em nosso tipo de sociedade, tem que ser inventada e ndo pode ser sendo inventada”.

Seguindo essa forma de raciocinio, destaco da leitura de Hobsbawm uma segunda
caracteristica: sejam quais forem as continuidades historicas que elas representem, nessas
tradicdes ha sempre um componente construido ou inventado. Conforme realga o autor, nos
casos por ele exemplificados, “a inova¢do ndo se torna menos nova por ser capaz de revestir-
se facilmente de um carater de antiguidade” (HOBSBAWM e RANGER, 1984, p. 13). Por
essa razao usa-se o termo “invenc¢do”, pois, embora seja uma recorréncia ao passado, as
premissas sdo do presente e respondem a uma situacdo presente. Portanto, como destaca
Hobsbawm, a titulo de uma referéncia a um passado historico, a continuidade com ele

estabelecida ¢ bastante superficial. De modo que essas tradi¢des seriam, como defende

85 Hobsbawm (HOBSBAWM ¢ RANGER, 1984, p. 23), defende que o estudo da “invengdo das tradi¢des” é
interdisciplinar, requerendo, assim, a colabora¢do das diferentes ciéncias: antropologia, histéria, ciéncias
sociais e outros estudiosos das ciéncias humanas. Por essa razdo, é possivel se ter uma combinagdo de autores
de diferentes “escolas” e/ou areas do saber, da altura do préprio Hobsbawm, de um Peter Burke, e de
socidlogos como Bauman, Hall e Giddens.
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Anthony Giddens (2002, p. 191), “modos de encapsular e representar tendéncias modernas,

mais do que elos com um passado historico profundamente sedimentado”.

No caso da IPI Filadélfia, como se tem observado, as “praticas tradicionais existentes”
— como o apre¢o simbodlico do protestantismo pela palavra lida e pregada — foram sendo
incluidas “novas” praticas, como ¢ o caso do “avivamento”, cuja roupagem ¢ linguagem
simbolicas passaram por uma modificagdo, ritualizagcdo e institucionalizagdo, para atender a
outros propoésitos e rumos dados pela lideranca a comunidade. Assim, o “avivamento”, que,
por suas ligacdes com um movimento carismatico, na percep¢ao de alguns lideres e membros
da comunidade, ¢ visto como “o novo”, foi sendo enxertado dentro de uma linguagem

“antiga” e bem peculiar ao protestantismo tradicional.

Uma terceira caracteristica que pode ser destacada dessa analise ¢ que essas tradi¢des
sdo reacdes a alguma coisa, geralmente a situagcdes novas, a transformagdes inesperadas e,
para alguns, indesejaveis, visto que desestruturam a seguranca de uma cosmovisao instituida,
para substitui-la por outros valores, diferentes sendo diametralmente opostos aos precedentes.
Elas surgem como critica a mutabilidade e a variabilidade, estabelecendo a ligagdo com um
passado que se quer invariavel, mas que, pela simples referéncia a uma continuidade, em si, ja

representa uma ruptura ou variagdo, como desejo comentar mais adiante.

De acordo com a analise de Hobsbawm, espera-se que ocorram “invengdes” com mais

freqiiéncia quando:

Uma transformagdo rapida da sociedade debilita ou destroi os padrdes sociais para
os quais as “velhas” tradi¢des foram feitas, produzindo novos padrdes com os quais
essas tradi¢des sdo incompativeis; quando as velhas tradigdes, juntamente com seus
promotores e divulgadores institucionais, ddo mostras de haver perdido grande
parte de adaptagdo e da flexibilidade; ou quando sdo eliminadas de outras formas.
Em suma, inventam-se novas tradigdes quando ocorrem transformagdes
suficientemente amplas e rapidas tanto do lado da demanda quando ta oferta.
(HOBSBAWM e RANGER, 1984, p. 12-13. Grifo meu).

Com essas observagdes, percebe-se que, para Hobsbawm, existe um processo através
do qual, de maneira geral, acontecem as invengdes das tradi¢des; comunidades ou sociedades
estavam passando por intensas transformagdes, metamorfoses, que afetavam as estruturas
produzindo outros paradigmas, que ndo se coadunavam com os antigos. Dai brotava entdo a
necessidade de se criar ou se recriar, inventar ou reinventar novos padrdes, que poderiam ser
em substituicdo aos anteriores, sim, mas também engendrando uma mescla ou combinagdo do
(13 2 (13 M 2 b . . 5 ~ Al b

novo” com o “antigo”, o que chamo aqui mais propriamente de uma reinvencao, a medida

que se aplica ao caso especifico da comunidade em estudo.
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Ao mesmo tempo, Hobsbawm critica certa forma precipitada de pensar esses
processos, como se fossem engrenagens que possuem as pecas certas para 0S encaixes
perfeitos. Ele recusa engendrar modelos que possam ser vistos como formulas, produzindo,
assim, um pensamento simplista, que ndo se ocupa dos desvios, ou daquilo que transcende o

proprio paradigma. Assim, segundo ele, € preciso evitar duas formas de raciocinio:

1) Dizer que antigas formas de comunidade e autoridade, e as tradigdes a elas associadas,
eram inflexiveis e, por essa razao tornaram-se obsoletas. Essa talvez seja a forma mais
simples de se pensar a “crise das tradi¢cdes”, ou seja, alegando a incompeténcia de uma
estrutura reminiscente em gerir a si propria, num mundo em transformagao, o que logo

a levaria a obsoléncia completa.

2) Associar o surgimento das “novas” tradigdes simplesmente em funcdo de uma
incapacidade de utilizar ou adaptar as tradi¢des velhas. Houve adaptacdes,
combinagdes de multiplos e desvios, € sdo precisamente esses que relegam ao
historiador o 6nus, ou a dadiva, depende do ponto de vista, de pensar outras formas de
entender os proprios processos pelos quais passam comunidades ou sociedades em
tempos de metamorfoses. A adaptagdo ocorreu na IPI Filadélfia — e o livreto sobre o
“Avivamento real” parece ser um indicio disso — “quando foi necessario conservar

velhos modelos para novos fins” (HOBSBAWM e RANGER, 1984, p. 13).

Peter Burke, de modo andlogo, considera que multiplas tradi¢des podem coexistir
facilmente numa mesma sociedade, agremiacdo ou comunidade, masculina ou feminina, laica
ou religiosa. Assim, trabalhar com a idéia de tradi¢do ndo ¢ pensar em modelos que mais
serviriam como camisas de forga para teorias unilateralistas. Pelo contrario, em sua
percepcao, “trabalhar com a idéia de tradigdo libera os historiadores culturais da suposicao de
unidade ou homogeneidade de uma ‘era’”. E, assim, levam-se em consideracdo dois
problemas principais, que Burke considera como sendo os paradoxos gémeos da tradi¢ao: a)
“Uma aparente inovacao pode mascarar a persisténcia da tradicdo”; b) “Inversamente, os

signos externos da tradi¢do podem mascarar a inovagao” (BURKE, 2004, p. 39).

Poder-se-ia adicionar outro problema, igualmente aplicavel ao estudo aqui
empreendido: as categorias da tradi¢do e da inovagdo, se concebidas separadamente, podem
mascarar a coexisténcia, harmonica ou conflitiva, de ambas numa combinagdo de multiplas
interpretagdes e representacdes de uma realidade, ora defendendo a inculcacdo de um sistema

de valores, ora a subversdo deste pela inculcagdo de outros. Assim, discursos aqui analisados
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como sendo de um possivel “retorno” a tradigdo, podem estar indicando o oposto daquilo que
enunciam, isto ¢, uma “reinven¢do”, em que predomina nao o modo passado, mas o presente,

a medida que o tal retorno seria nada mais que uma reagao a uma situagao presente.

Nesse sentido, como declara Michel de Certeau, a relagdo com a tradi¢do, ao menos na
mente do historiador, observador e narrador, também muda; ele visiona que um “retorno” se
revela mais como vontade, e, como tal, redunda em uma impossibilidade: a de resgatar aquilo

(ou o passado) que se perde na linguagem — oral, documental, escrita:

O “retorno as fontes” enuncia sempre o contrario daquilo em que cré, pelo menos
neste sentido que supde um distanciamento com relagdo a um passado (espago que
define exatamente a historia: através dela se opera a mutagdo da “tradigdo” vivida
da qual se faz um “passado”, ob-jeto de estudo) e uma vontade de recuperar aquilo
que, de um modo ou de outro, parece perdido na linguagem recebida. Desta maneira
0 “retorno as fontes” ¢, também, sempre um modernismo (CERTEAU, 2006, p. 142.
Grifo meu).

3.2.3. Poder e identidade: preservar ¢ preciso

Nessa pesquisa, procurei estar atento aos temas que foram surgindo a medida que
lidava com os documentos selecionados, e as fontes orais — o depoimento e opinido das
pessoas, os “atores” e “atrizes” do enredo aqui escrito. Um dos temas que apareceu de modo
implicito, tanto nas entrevistas com os lideres € membros como no documento “Avivamento
real”, foi o tema da identidade — intimamente relacionado com a questdo do poder. Por
exemplo, em dado momento no qual discutiam as chamadas “Caracteristicas de uma igreja
avivada”, Mendes Neto e Dias (2007, p. 33) se perguntam: “Os avivamentos de hoje, na Igreja
moderna, tém valorizado nossa tradi¢do, nossas bases biblicas e teoldgicas, ou tém
negligenciado tais principios?”. A resposta dos autores para tal aporia, ao que parece, foi
“ndo”, dada a demanda encontrada em produzir um texto com essa conotagdo, de distinguir o

“verdadeiro” do “falso”.

Assim, a critica por eles dirigida ¢ a um “avivamento” ndo “genuino”, que focaliza as
“novidades” (manifestagdes extaticas, “uncdes”, etc.) em detrimento do que eles chamam de
“bases” (Escrituras Sagradas, tradi¢do reformada). E a pergunta continua rondando: quem sao
os destinatarios dessa mensagem? Quem s30 0S grupos ou pessoas contra as quais esses

lideres travam um “combate”, no campo das idéias e utilizando-se de sua autoridade pastoral?

O foco parece mesmo ser “grupos de leigos”, individuos que ndo se sujeitam com
facilidade as orientagdes de cunho pastoral, em especial aquelas que vao de encontro as
praticas correntes desses grupos/individuos. Ha, assim, uma disputa de poderes em jogo.

Esses pastores reclamam a existéncia de pessoas que se dizem avivadas e que querem
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monopolizar o poder. Mas que poder seria esse, que pode colocar em concorréncia lideres e
leigos? Na percep¢ao de Pierre Bourdieu, seria um “poder religioso”, capaz de inculcar
valores e habitos, realizando uma domesticacao dos carismas, ou dando-lhes “rédeas soltas”.

Como explica o autor:

A concorréncia pelo poder religioso deve sua especificidade (em relagdo, por
exemplo, a concorréncia que se estabelece no campo politico) ao fato de que seu
alvo reside no monopdlio do exercicio legitimo do poder de modificar em bases
duradouras e em profundidade a pratica e a visdo de mundo dos leigos, impondo-
lhes e inculcando-lhes um habitus religioso particular, isto ¢, uma disposigdo
duradoura, generalizada e transferivel de agir e de pensar conforme os principios de
uma visdo (quase) sistematica do mundo e da existéncia (BOURDIEU, 2001, p. 88.
Grifo do autor).

Dominar e modificar, a partir das “bases”, a mundo dos leigos, como indica Bourdieu,
parece ser uma inten¢ao exposta pratica e visao de no documento em analise, como reagao ao
um grupo de leigos da igreja que esses pastores chamam de “super crentes”, artifices de um
avivamento contrario a visdo atual da lideranga, que, segundo eles, “passam por cima da
autoridade pastoral e muitas vezes querem ditar a maneira como o culto, bem como outras
coisas da algada pastoral, devem acontecer” (MENDES NETO e DIAS, 2007, p. 12). Essas
pessoas sdo por eles consideradas insubmissas, rebeldes, e afirmam que “a rebeldia ¢ coisa do
Diabo, ndo tem nada a ver com Deus”. O “avivamento” por elas preconizado, portanto, ndo

seria um “avivamento que vem de Deus”.

Em entrevista concedida para essa pesquisa, o pastor Mendes Neto justificou a

producdo do referido documento, dando indicativas inclusive de seus destinatarios:

Nos produzimos aqui uma apostila que se chama “Avivamento Real”. Essa apostila
¢ hoje usada para o treinamento de lideres com o ministério de oragdo; porque nos
enfrentamos muitos extremismos no ministério de oragdo, extremismos de profecia,
de visdes, de revelacdes, muito espirito assim de confusio, entendeu, coisas que nao
emplacaram, que bateram na trave, soaram mal, e a gente entendeu a necessidade de
chamar esse ministério de oragdo, depois de mais de trés anos de trabalho e fazer
com eles um estudo na Palavra sobre o que € avivamento real, ndo jogando balde de
agua fria em ninguém, mas direcionando; acho que as pessoas ndo tém que ser
cortadas, elas t€ém que ser direcionadas, para que isso se multiplique; avivamento é
isso, é organiza¢do, ndo é confusdo. O avivamento pode incluir barulho, mas nédo é
s6 barulho, alids, muitas vezes é o siléncio.*

Diante dessas palavras, cabe aqui indagar se os “super crentes”, indicados no texto
“Avivamento real”, tém alguma relagcdo de identificagdo com os membros do “ministério de
< . . . . . .
ora¢do”, mencionados na entrevista como sendo objetos da preocupacao da lideranca da igreja
em produzir tal texto. Ambos seriam um e o mesmo grupo? Nao se pode afirmar com toda
certeza; porém, ndo restam duvidas da semelhanca de abordagens na referéncia a ambos os

29 ¢

grupos: na apostila, os autores falam de “bagungas”, “rebeldia” e “insubmissdo’; ja no trecho

86 Entrevista, concedida em 27/02/2008. Material digitalizado. Grifo meu.
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da entrevista acima arrolado, Mendes Neto menciona a existéncia de “extremismos”,
“barulho” ¢ “confusdo” nesse ministério de oracdo. Em ambos os casos, a intencdo ¢ a de
coibir tais praticas indicando que o caminho para o avivamento ¢ um caminho de unidade,
ordem, obediéncia e submissdo a direcdo que “Deus da” por meio da palavra lida e pregada
com autoridade por seus “legitimos” profetas, os pastores da comunidade. Busca-se com isso,
como afirma Bauman (2000, p. 138), “justificar uma proposta alternativa combinada com a

rejeicao de outras”.

Como orientam os referidos pastores:

Avivamento que € avivamento leva o cristdo a se ver cada vez mais como um servo,
como um escravo de Jesus Cristo. (...) Uma igreja avivada ¢ aquela em que todos os
membros estdo sob uma mesma missao (submissio), a qual Deus tem dado para ser
seguida. Uma igreja onde um realiza motim para derrubar o outro, onde os membros
nido caminham juntos com a lideranga em seus projetos, pode estar acontecendo
tudo, menos avivamento. Avivamento ¢ humildade, submissdo (MENDES NETO E
DIAS, 2007, p. 12. Grifo meu).

No jogo de forgas estabelecido, o controle ¢ exercido, como ja indicou Bourdieu, por
um poder simbdlico, uma capacidade inerente ao lider, constituido e reconhecido como
“ungido de Deus” por um ato de consagracdo, de fazer crer em suas palavras, de estabelecer
uma relagdo de dominacgao tacita, isto €, sem parecer que o esta fazendo. Por isso ¢ um poder
simbdlico, ndo violento, fisico ou explicito, mas um poder subliminar, que age por meio da
introjecao de valores e normas comportamentais que sdo interiorizados. A “interiorizagdo”,
como observa Wander Proenga (2006, p. 179), “permite agir sem ser obrigado a lembrar-se

explicitamente das regras que € preciso observar para agir”.

Um exemplo pratico disso esta na colocacdo feita outra vez por Mendes Neto:

Quando vocé entra com direcionamento, num primeiro momento, a pessoa pode se
revoltar, porque aquele direcionamento pode vir contra uma pratica que ela tem
exercido, que para ela ¢ a verdade absoluta; mas a partir do momento que vocé nao
apenas manda, mas estd acompanhando e mostrando pela Palavra de Deus como tem
que fazer... Quando vocé faz isso, vocé ganha os seus liderados, pois eles passam a
pensar assim: ‘poxa, alguém estd se preocupando com a nossa satde espiritual’,
entdo ai a pessoa ta me entendendo. E eu vou dizer uma coisa: as pessoas gostam de
ser lideradas. Num primeiro momento, pode até causar uma revolta, mas depois as
pessoas se sentem cuidadas, se sentem amparadas.®’

Pelas palavras desse pastor, pode-se afirmar que existe uma cumplicidade tacita entre
os liderados, que se aprazem dessa sua condicdo, e os lideres, que se alimentam do prazer de
seus liderados em serem cuidados, amparados, orientados. Tratam-se, em ambos os casos, de
escolhas, que fazem de nossa sociedade, como diria Bauman (2000, p. 138), uma “sociedade

de optantes”. Nesse sentido, ndo ha vitimas e nao ha algozes, ha optantes em ambos os lados e

87 Entrevista, concedida em 27/02/2008. Material digitalizado. Grifo meu.
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em multiplos sentidos. Ou, como diria Jean Baudrillard, referindo-se a relagdo dos politicos

ao ha manipulador manipulados:
com as “massas”, nao ha ipulador nem ipulad

Porque se o politico procura captar as massas numa camara de eco e de simulagdo
social (os meios de comunicagdo, a informagdo), em compensacdo sdo as massas
que se tornam a camara de eco ¢ de simulagdo gigantesca do social. Nunca houve
manipulagdo. A partida foi jogada pelos dois, com as mesmas armas, ¢ ninguém
hoje poderia dizer quem a venceu: a simulag@o exercida pelo poder sobre as massas
ou a simulagdo inversa, dirigida pelas massas ao poder que nelas se afunda
(BAUDRILLARD, 2004, p. 29. Grifo meu).

Trata-se, portanto, de escolha, ainda que essa escolha seja fruto ndo de uma integragao
com a proposta, mas de uma “compulsdo”, ou o que Anthony Giddens chamou de “vicio”™®.
Isso, pois, segundo Bauman (idem, p. 139), “vicio” ndo € somente o que fui for¢ado a fazer; ¢
o que escolhi ser for¢ado a fazer; “a consciéncia da escolha e da responsabilidade pelo que foi
escolhido ¢ inerente ao vicio € ndo pode ser extirpada dele”. Ainda resta saber, contudo, como

esse suposto “cuidado”, mencionado por Mendes Neto, ¢ visto por outros membros dessa

comunidade, assunto que pretendo desenvolver no ultimo tépico desse capitulo.

A idéia que me remeteu a tradicdo pode ser também encontrada implicita em outros
termos utilizados por lideres da IPI como “nossa doutrina”, ou “nossa eclesiologia®”. E outra
expressdo que passa a ser utilizada na IPI a partir dos anos 1980, de acordo com Eber F. S.
Lima, é a de “recuperagdo da identidade da Igreja™, tendo em vista que a igreja ja passava

por uma série de alteragdes em seus padrdes de identidade.

A idéia de identidade, associada com um desejo em preservar um “passado em
comum” — ou engendrar um senso de preservagdo pela criacao da idéia de uma tradi¢do ou da
continuidade com tal passado — ¢ algo que aparece direta e indiretamente nos discursos dos
lideres da IPI Filadélfia. Em dado momento, fazendo uma analise geral, os pastores Mendes
Neto e Dias reconhecem na Igreja uma “crise de identidade”, na qual denominagdes estariam
promovendo uma ‘“salada espiritual”, ndo tendo uma “linha” nem uma ‘“base definida” a
seguir, ¢ gerando igrejas “sem face”. Em contrapartida, na opinido desses lideres, “o
avivamento deve levar a Igreja a ter um carater definido, a ter uma identidade que se coadune

com a Palavra de Deus™; ainda deve “aclarar” as bases dessa identidade, ¢ ndo “oculta-las”

(MENDES NETO e DIAS, 2007, p. 32-33. Grifo meu).

88 De acordo com Bauman (2000, p. 139), para Giddens, o vicio € o oposto do investimento fixo e permanente
da confianga (so6lida); o vicio ¢é fragil, inseguro, carente de confianga e precisa constantemente de um
“renovado conhecimento” como forma de alimenta-lo. E “o inverso da integridade que a tradi¢io outrora
conferia e que todas as formas de confianga também supdem”.

89 Que literalmente significa estudo da igreja, remetendo-se, portanto, aquilo que constitui ou que forma, em
bases teologicas, uma igreja, o que ela € e para qué serve.

90 Entrevista, concedida em 03/01/2009. Material digitalizado.
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Assim, o “avivamento” passa a ser concebido ndo mais como um movimento de
contestacdo a uma Igreja petrificada pelo tradicionalismo, que promove um turbilhdo em suas
bases — como vimos no primeiro capitulo, a exemplo dos grandes despertamentos — e sim algo
moldado pelo logos, e que revela uma identidade bem definida e alicergada em bases
historico-teoldgicas confidveis, como ¢ para os autores a tradicdo reformada. Todavia, esse
movimento de “retorno ao passado”, como tenho defendido até aqui, de preservagao de uma
identidade histérica, no maximo tem conseguido uma tradicdo reinventada, ainda que essa
tradi¢do venha, como afirma Eric Hobsbawm (1984, p. 21), utilizar “a historia como

legitimadora das agdes € como cimento da coesdo grupal”.

Zygmunt Bauman (2008, p. 178) observa que o tema da identidade agora se tornou o
prisma, através do qual “outros aspectos topicos da vida contemporanea sdo localizados,
agarrados e examinados”. Tudo parece passar a ser relativo a identidade a medida que a
identidade, seja ela de que natureza for, passa a ser relativizada. Como ressalta Stuart Hall
(2000, p. 08), a identidade sO passa a ser uma questao a medida que se apresenta em crise. E
se tem falado muito em crise nas ultimas décadas, precisamente porque estes tém sido, como
Jé& ocorrera em outras épocas, tempos de transformacao. Isso pode nos levar a concluir que a
idéia de identidade também tem se deslocado com essas mudangas, de um campo das certezas
e defini¢des, para o das incertezas e das indefini¢des, ou, como tenho sugerido aqui, 0 campo

das combinagoes.

Estudos como o de Bauman e Hall, tém indicado que, o que antes era visto, em termos
de identidade, como previamente composto, unificado e estavel, estd se tornando
fragmentado, entrado em colapso (HALL, 2000, p. 12), ou estdo desintegrando-se com
rapidez e assumido formas “liquidas” (BAUMAN, 2008, p. 185). Por isso, o discurso de um
retorno a uma identidade fixa, como se v€ no caso dos lideres da IPI Filadélfia, aparenta ser
um elemento estranho num tempo em que a identidade torna-se uma “celebragdo movel”,
como aponta Hall (2000, p. 13): “formada e transformada continuamente em relacdo as
formas pelas quais somos representados ou interpelados nos sistemas culturais que nos

rodeiam”. Como ainda analisa esse autor:

O sujeito assume identidades diferentes em diferentes momentos, identidades que
sdo unificadas ao redor de um “eu” coerente. Dentro de ndés hd identidades
contraditérias, empurrando em diferentes direcdes, de tal modo que nossas
identificagdes estdo sendo continuamente deslocadas. Se sentimos que temos uma
identidade unificada desde o nascimento até a morte € apenas porque construimos
uma comoda estoria sobre nés mesmos ou uma confortadora “narrativa do eu”. 4
identidade plenamente unificada, completa, segura e coerente ¢ uma fantasia. Ao
invés disso, a medida que os sistemas de significacdo e representagdo cultural se
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multiplicam, somos confrontados por uma multiplicidade desconcertante e
cambiante de identidades possiveis, com cada uma das quais poderiamos nos
identificar — ao menos temporariamente (HALL, 2000, p. 13. Grifo meu).

A TPI Filadélfia, como temos visto, € uma comunidade que se insere nesse universo
metamorfico e transitério de identidades possiveis, com as quais se aproxima
temporariamente, para depois abandonar ou reinventar a si mesma em nome de outra causa. A
mudanga n3o ¢ considerada um problema, e sim uma caracteristica marcante dessa
comunidade. As palavras de Antonio G. Mendonga, citadas no inicio desse capitulo, lhe caem
bem: trata-se de um universo pleno de contradi¢des. “Afirma principios e direitos que as
vezes contradiz na pratica; libera o pensamento, ao mesmo tempo em que estabelece

ortodoxias, normas e defini¢cdes de verdade”.

Por essa razdo ¢ que se tem em Silas Barbosa Dias — o herege-ortodoxo — um
referencial emblematico da trajetoria da IPI Filadélfia. Uma alcunha, porém, talvez seja
insuficiente para um individuo como ele, sumariamente “desencaixado”, usando o termo de
Bauman. Em seu livro “4 passos para a mudanca interior”, ele se auto-define como uma
“metamorfose ambulante”. J& em sua mais recente obra, “No jardim do pensador”, ele
também usa uma metafora interessante, referindo-se a si mesmo como um eterno caminhante,
alguém em constante “busca de si mesmo”, em busca da “outra face, da face que pensa, que

sente, que deseja, que sonha” (DIAS, 2008, p. 134).

Com ares poético-filosoficos, ele afirma que viver € uma “eterna reinvencao de mim
mesmo, pela experiéncia de um dia de cada vez” (idem, p. 136), e que reinventar-se ¢ poder
“tirar do folego dos potenciais os instrumentos necessarios para reproduzir resultados
incalculaveis” (idem, p. 97). Assim, ainda que Dias e sua igreja possam ser vistos como
universos plenos de contradi¢des, pelo menos essas sdo contradigdes assumidas e até mesmo
celebradas. Como artifice de sua propria historia, Dias faz outra declaracdo que poderia ser
autobiografica: “Enfrentamos descontinuidades pessoais em nossa caminhada continua”
(idem, p. 18). Para ele, a “grande aventura da vida” ¢é avancar sempre, em meio a

continuidades e rupturas.

Assim, em vez de falar em identidades, Bauman prefere falar em identificagdo, ou
seja, “uma atividade que nunca termina, sempre incompleta, na qual todos noés, por

necessidade ou escolha, estamos engajados”. Logo, como ele completa:

Ha pouca chance de que as tensdes, os confrontos e os conflitos que essa atividade
gera irdo subsistir. A busca frenética por identidade ndo é um residuo dos tempos
pré-globalizagdo que ainda ndo foi totalmente extirpado, que tende a se tornar
extinto conforme a globalizagdo avanga; ele ¢, pelo contrario, o efeito colateral e o



154

subproduto da combinagdo das pressdes globalizantes ¢ individualizadoras ¢ das
tensdes que elas geram. As guerras de identificacdo ndo sdo nem contrarias nem
estdo no caminho da tendéncia globalizante: sdo crias legitimas e companhias
naturais da globalizagdo, e, longe de deter sua marcha, lubrificam suas rodas
(BAUMAN, 2008, p. 193).

No caso de Dias e da IPI Filadélfia, ndo ha possibilidade de um reencaixe final no fim
da estrada; “estar na estrada tornou-se o modo continuo de vida dos individuos (agora
cronicamente) desencaixados” (BAUMAN, 2008, p. 186). Assim, o discurso de preservagio
(reinvencao) de uma identidade que ser quer definida e estavel parece ser um reencaixe fragil
“num mundo caleidoscopico de valores embaralhados, de pistas que se movem € marcos que

derretem” (idem, p. 188).

Ainda de acordo com esse autor, a racionalidade desse mundo exige que as
possibilidades, quanto mais possivel, permane¢cam abertas; ao passo que “ganhar uma
identidade que se adapte muito bem, que de uma vez por todas ofereca igualdade e
continuidade, resulta na diminuicdo de op¢des ou em perdé-las de antemao” (ibidem). Sua

palavra de ordem, com isso, deve ser flexibilidade:

Todas as estruturas devem ser leves e moveis, de forma a poderem ser rearranjadas
pouco depois, ruas de mao Unica devem ser evitadas, nenhum compromisso deve ser
tao preso a ponto de restringir a livre movimentacgdo. A solidez é um anatema, como
toda permanéncia — agora um sinal de falta de adaptagdo ao mundo que muda de
maneira rapida e imprevisivel, assim como as oportunidades-surpresa que ele traz e
a velocidade com a qual transforma os bens de ontem nos riscos de hoje
(BAUMAN, 2008, p. 289).

3.3. Uma inversdo do pensavel pelas praticas
3.3.1. Experiéncias de praticantes

A tradicdo pode inculcar cosmovisdes, mas a experiéncia e as praticas tém o poder de
marcar ¢ transformar modos de ser de individuos ou grupos. Citando outra vez Michel de
Certeau (2006, p. 135), a pratica ¢ “um fato constatdvel”. Ela pode ser, e nesse caso €, menos

a verifica¢do do que a inversao do pensavel. A pratica, ainda segundo esse autor:

Prova que a fé vem dela mesma, ¢ a visibilidade apologética de uma crenga que
também obedece, de agora em diante, aos imperativos da utilidade social através da
obliqliidade da filantropia e da defesa da ordem. Estes diversos elementos tém uma
importancia variavel. (...) Mas tém em comum o fato de que, atestando igualmente
uma desconfianga sob o ponto de vista das representacdes religiosas, substituem um
gesto social a assimilagdo interior de uma verdade crista universalmente reconhecida
de direito. No limite, este gesto consiste antes em constituir a verdade do que em
"pratica-1a". O lugar decisivo, doravante sdo os costumes mais do que a fé. O critério
religioso muda lentamente; e o que assim se elabora no interior da Igreja durante o
século XVII, ¢ sem duvida o que hoje se ressalta, promovido ao estatuto de critério
cientifico, na "sociologia religiosa" (CERTEAU, 2006, p. 135. Grifo do autor).
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Quero aqui, portanto, dar atengao especial as experi€ncias de praticantes; pessoas para
quem os costumes’ tém lugar privilegiado frente a fé representada; pessoas que receberam
um “beliscdo do destino”, como diria Clifford Geertz (2001). Para Geertz, agora que esse
“beliscao do destino” — metafora da religido em William James — parece estar tdo presente no
mundo, “a experiéncia, atirada porta afora como um ‘estado de fé¢’ radicalmente subjetivo e
individualizado, volta pela janela como sensibilidade comunal de um ator social que se afirma

em termos religiosos” (GEERTZ, 2001, p. 159. Grifo meu).

Em sua andlise, especificamente desenvolvida no livro “Nova luz sobre a
antropologia”, Geertz (2001, p. 152) relativiza a religido tal como concebida por William
James no final do século XIX, como “os sentimentos, atos e experiéncias de homens
individuais em sua soliddo, na medida em que eles se apreendem como estando relacionados
com o que possam considerar divino”, pois essa, segundo ele, ja ndo parece adequada para
moldar nossa compreensdo ou descricdo das religides e religiosidades no mundo
contemporaneo. Outras palavras, além da “experiéncia”, mais transpessoais e extrovertidas,
talvez possam ser aplicadas em contextos onde a religido deixa de ser um assunto privado
apenas, atingindo avassaladoramente, seja por meio da midia, da cultura ou outros meios, o
publico em suas multiplas expressdes. Para ele, essas palavras podem ser “Sentido”,
“Identidade”, ou “Poder”. Segundo Geertz, quando olhamos para o nosso mundo “‘sintonizado
na midia, para tentar ver o que nele hd de religioso”, ndo vemos apenas expressoes
individualizadas de experiéncia como via James: “convertidos absortos, seus solitarios em
éxtase e suas almas adoecidas, uma luminosa linha divisdria entre as preocupagdes com o
eterno e as do cotidiano; alids, praticamente nao vemos linha diviséria nenhuma” (GEERTZ,

2001, p. 153).

Ao mesmo tempo, ao criticar a percep¢do individualizada de James de “experiéncia
religiosa”, esse antropologo ndo menospreza o valor da experiéncia em si, para fins de andlise
do fenomeno religioso na contemporaneidade. Pelo contrario, ele contraria até¢, em dado

momento, o fato de que “as dimensdes pessoais” da mudanga religiosa, “aquelas sobre as

91 Vale ressaltar que o sentido de “costume”, em de Certeau, estd associado com aquilo que se faz em fungao
ou em detrimento de uma dada ordem institucional. Eric Hobsbawm, no estudo j& aqui mencionado, faz uma
diferenciacdo entre os conceitos de “tradicdo” e de “costume”. Uma das caracteristicas da tradi¢do, pelo
menos na intencdo, ¢ a invariabilidade, que se refere a continuidade com pratica fixas, tais como a repeticao.
Ja o costume tem a dupla funcdo de “motor e volante”. Da asas as inovagdes a0 mesmo tempo em que €
tolhido pela exigéncia de que deve ser compativel com o precedente. Porém, “ndo se pode dar ao luxo de ser
invariavel, porque a vida ndo € assim, nem mesmo nas sociedades tradicionais”. Hobsbawm tenta ainda
clarear as diferencgas: “Costume’ ¢ o que fazem os juizes; ‘tradi¢do’ (no caso, tradi¢do inventada) é a peruca,
a toga e outros acessOrios rituais formais que cercam a substincia, que ¢ a agdo do magistrado”
(HOBSBAWM, 1984, p. 10).
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quais (geralmente) temos de falar com pessoas vivas, se quisermos encontra-las, mal chegam
a ser investigadas” (GEERTZ, 2001, p. 159). Geertz pontua, assim, a negligéncia ou
desatencdo para com a variedade de experiéncias pessoais nos estudos das religides e

religiosidades:

Toda a imensa variedade de experiéncias pessoais — ou, falando com mais critério,
de representacdes da experiéncia pessoal — que James explorou tdo primorosamente,
por um lado, e que, por outro, barrou resolutamente dos “ditadores daquilo em que
podemos crer”, do publico, do social e do cotidiano, ndo apenas torna a ser isolada
das circunvolugdes da historia, como passa inteiramente despercebida (GEERTZ,
2001, p. 160).

Minha inten¢do, portanto, ndo ¢ suprimir € nem supervalorizar as experiéncias vividas

e contadas pelos atores dessa pesquisa, mas dar-lhes devido lugar na construcao dos sentidos
acerca das identidades aqui postuladas, e observar sua importancia nos jogos de poder
propriamente religioso que sdo estabelecidos. Como ja alertara Bauman (2008, p. 22), existem
mais formas de contar a historia do que sonhamos em nosso contar de historias diario; e que
existem mais formas de vida sugeridas em cada uma das histérias que contamos, as quais

acreditamos ser as Unicas possiveis”.

Mauro e Cristiane de Oliveira sdo membros confessantes da IPI Filadélfia desde 2001.
Cristiane era evangélica, desde sua conversdo ao evangelho em 1989. J4 Mauro, nunca se
declarou religioso no sentido de freqiientar uma igreja ou professar a fé numa religido. A parte
ludica de sua vida estava em jogar futebol com os amigos e beber (muita) cerveja, a ponto de
ter de ser carregado para casa, as vezes. Ele conta também que era muito recriminado pelos
seus familiares por isso. Embora ambos ndo fossem “evangélicos” por confissdo nessa época,
casaram-se em uma igreja evangélica, atendendo a um desejo de Cristiane. Ela havia
garantido a ele que sO se casaria se a cerimOnia pudesse ser realizada na igreja de sua mae,

uma pequena igreja pentecostal localizada num dos bairros da periferia de Londrina.

Suas histérias de vida se cruzaram com a da IPI Filadélfia em virtude de uma
consternagdo. Cristiane estava gravida de gémeos. Foi uma gravidez cheia de complicagdes;
ela tinha de tomar remédios para combater uma doenga contraida com a gravidez. Por ser uma
medicacgdo forte, acabou por afetar a propria gravidez e a saiide dos bebés. Assim, ao sexto
meés de gestagdo, o corpo de Cristiane ja ndo conseguia reter seus filhos. Um parto prematuro
aconteceu. Sob muitas contingéncias fisicas, as criangas tiveram de permanecer em
incubadoras especificas para bebés prematuros. Contudo, seu estado era preocupante, e as

chances de sobreviver cada vez menores.
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Mauro, que ndo era evangélico e nem gostava dos “crentes”, resolveu fazer o que ele e
muitos evangélicos chamam de “proposito com Deus”: se Deus existisse mesmo e pudesse
livrar seus filhos da morte, ele passaria a crer nele e o servir. Assim, foram 55 longos e
angustiantes dias em que as criangas permaneceram no hospital, entre a vida e a morte.
Durante aquele tempo, Mauro comecgou ir esporadicamente a IPI Filadélfia, ao lado de sua
esposa Cristiane, que ja havia comecado a congregar 14. Segundo ele, Deus foi aumentando
sua fé aos poucos, e a confianca de que livraria seus filhos e os conservaria em saude. Assim,
Mauro converteu-se a fé nesse periodo, tornou-se evangélico. Seus filhos sairam do hospital
com vida. A experiéncia fez com que os pais mudassem de idéia quanto ao nome dos
meninos: eram para se chamar William e Wesley, passaram entdo a se chamar Tiago e Lucas,

em homenagem aos personagens biblicos™.

Tornou-se habitus do cristianismo a idéia de conversdo associada a uma experiéncia
extraordinaria, sobrenatural. A propria biblia tem exemplos notaveis, como o de Saulo de
Tarso, um dos maiores perseguidores do cristianismo em seus primoérdios, que teve uma
experiéncia extraordinaria no caminho para a cidade de Damasco. A narrativa biblica de Atos
dos Apostolos, no capitulo 9, conta que, enquanto cavalgava em busca de outros “desertores”,
Saulo teve a visdo de uma luz forte, que o derrubou do cavalo e o cegou. Aquela luz seria o
proprio Cristo, que viera pessoalmente para confrontar seu perseguidor: “Saulo, Saulo, por
que me persegues?”, indagara-o. Tal experiéncia ¢ descrita como a conversao de Saulo, que, a
partir de entdo, de perseguidor e algoz de cristdos passa a se tornar ele mesmo um cristdo e
“instrumento de Deus” para levar o evangelho tanto para gentios” como para judeus. Ele ndo

seria mais Saulo, e sim Paulo, conhecido como o “ap6stolo dos gentios”.

Ap0s a experiéncia de conversdo, ocorre uma mudanga de rumos. O crente de maneira
suposta deixa de ser aquilo que era antes, passando a ser, dentro da linguagem habitual, uma
“nova criatura”: as “velhas coisas” ficaram para tras, ¢ “tudo se fez novo”. Essa nova criatura
nasceu de novo para um mundo novo, para Deus e o seu Reino. No protestantismo de tipo
“evangélico”, a prova de que o individuo encontra-se “regenerado” estd em sua conduta a
partir da conversdo, quando ele deve “morrer” para o mundo e seus prazeres € encontrar
novos tipos de deleite na verdade espiritual e revelada. Ele ingressa entdo num processo de
“santificagdo”, no qual estd implicado que “a vida total do crente pertence a Deus: seus bens,
talentos, tempos e, sobretudo, seu coracdo” (MENDONCA e VELASQUES FILHO, 2002, p.
220).

92 Cf. Entrevista, concedida em 17/04/2008. Material digitalizado.
93 Gentios eram considerados todos aqueles que nao pertenciam etnicamente a casta dos judeus.
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4

O que me interessa particularmente com esses exemplos € o fato de que a experiéncia
engendra uma nova ordem de vida, na qual o individuo ¢ marcado por uma dupla
condicionalidade: (a) a condicionalidade do meio ao qual passa a pertencer, sua comunidade
de fé com suas crencgas, doutrinas € modo de ser particulares, e (b) a condicionalidade da
experiéncia de conversio e de fé, com uma marca pessoal e intransferivel. E claro, ha
experiéncias que sao partilhadas entre grupos de pessoas, mas, mesmo essas, sao absorvidas
de modo diferente por cada pessoa, multiplicando-se, portanto, em diversas experiéncias. A
vida numa comunidade de fé ¢, assim, uma conjugagio entre a fé representada® (oficial,
recebida ou imposta) e a fé experimentada (vivida, praticada)”. Essa conjuga¢do nem sempre
se da harmonicamente, isto ¢, quando o experimentado estd de acordo com o representado. E
mesmo quando ha esse acordo, tacito ou aberto, ainda assim existem fissuras, que aparecem
por ocasido das representagdes que cada um tem das proprias representacdes, € a maneira

particular como elas se conjugam com as praticas individuais.

Falando sobre os limites existentes entre uma “verdade constituida” e uma ‘“verdade

praticada”, de Certeau faz a seguinte analise:

Ao mesmo tempo se aviva uma diferenga (tida como intoleravel) entre a consciéncia
religiosa dos cristdos e as representagdes ideoldgicas ou institucionais de sua fé.
Fato verdadeiramente novo? O que sobretudo chama a atengdo nos textos ¢ menos o
fato da diferenca (sempre muito dificil de apreciar) do que o sentimento explicito de
uma distancia entre as crengas e as doutrinas, ou e entre a experiéncia e as
institui¢des (CERTEAU, 2006, p. 134-135. Grifo do autor).

Quando entrevistei os membros da IPI Filadélfia, uma das perguntas por mim dirigidas
foi qual seria a percepcao daquele membro sobre o perfil religioso daquela comunidade. Seria
ela mais tradicional, mais carismatica ou beirando ao pentecostal? Mesmo considerando que
deve haver diferentes percepcdes em cada pessoa sobre o que seja cada um desses perfis, ou
mesmo uma confusdo, por exemplo, entre 0 que seja o carismatico ou o pentecostal, mantive
essa questdo, ndo para esconder, mas para vislumbrar mesmo as fissuras entre os conceitos e
as experiéncias.

Mauro de Oliveira, por exemplo, diz conseguir observar “um pouco dos trés” na IPI
Filadélfia. Mas em seguida afirma: “O Espirito Santo tem liberdade 14 *°, indicando que —
embora existam esses trés — para ele, o aspecto que mais interessa ou importa ndo sido as

potencialidades que essa igreja possa ter na area do ensino e doutrinagdo na Palavra (numa

94 Por “representacdo”, aqui, estou entendendo o conjunto de projecdes ideoldgicas e signos feitos por uma
dada institui¢@o no sentido de inculcar certos valores e educar seu publico.

95 Conforme a formulagdo especifica feita por Michel de Certeau (2006, p. 135), “a referéncia ao
experimentado (iluminador ou desolador) coloca sem cessar o problema de sua relagdo com o representado
(oficial, recebido ou imposto)”.

96 Entrevista, concedida em 17/04/2008. Material digitalizado.
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perspectiva tradicional), e sim a énfase tanto do carismatismo, esse movimento dos dons e dos
carismas no cristianismo tradicional, como (e mais até) do pentecostalismo na liberdade e

poder de a¢do dados ao Espirito Santo, o agente do Pentecostes.

A pergunta seguinte ainda foi mais direta: “em qual desses perfis vocé melhor se
encaixa”? Ao se depararem com inquietante pergunta, os entrevistados Mauro e Cristiane
sorriram embaracados — como se aquela fosse a questao mais obvia e, a0 mesmo tempo, mais
indiscreta que se lhes poderia fazer. E, em seguida, Mauro disse: “Vocé esta perguntando isso
a pessoa errada”, seguindo com mais risos. Quando perguntei “Por que”, veio entdo a razao
para tanto embarago e risos: “Porque sou pentecostal”, garantiu, num tom de quem estava
achando tudo aquilo muito engragado e simultaneamente constrangedor, porém convicto de
sua identidade.”’

Ora, tal afirmacao tem diferentes pesos, dependendo do lugar do qual se fala. Para um
membro de uma igreja pentecostal, dizer “sou pentecostal” ¢ quase que um pleonasmo. Ja a
mesma afirmacdo no contexto de uma igreja como a IPI Filadélfia, de premissas e historia
institucional, a0 menos em tese, diametralmente opostas, soa bem diferente. E ecoa, no
minimo como incoerente, aos ouvidos de irmaos dessa mesma confessionalidade. Ainda que a
IPI Filadélfia possua uma historia de “avivamento”, a condu¢do dada por sua lideranga no
presente tem representado uma supressdo de parte do legado dessa histéria em fungdo da
reinvengdo de outro legado, de matrizes reformadas. Assim, tal confissdo passa a ser estranha,
clandestina, dita com voz embargada e rosto constrangido, num contexto de certezas

ambivalentes e mutaveis.

Mauro afirma que sua esposa teve a experiéncia do “batismo com o Espirito Santo”, e
que, embora ele ndo tenha tido ainda essa experiéncia, garante que Deus o usa para adora-lo
com dangas, pulos, rodopios, e assim por diante, € que isso “ndo ¢ para o homem entender;
Deus falou que no ¢ para ninguém entender”®. Ele ainda ressalta que as pessoas ao seu redor
na igreja véem isso com um olhar de estranhamento, acham que ¢ “loucura”, muitas vezes.
Conta que isso comegou quando conheceu o pastor Paulo, da Igreja Evangélica Pentecostal O
Brasil para Cristo, com o qual tem amizade e com quem durante um ano seguido foi “orar na
mata”, lugar aonde muitas pessoas de igrejas vao, pois créem que em lugares ermos assim o
poder de Deus se revela aqueles que o buscam com fervor. Essas experiéncias se acentuaram,

portanto, quando ele comecgou a ir & mata orar, embora, ali na igreja local, ele ja tivesse

97 Entrevista, concedida em 17/04/2008. Material digitalizado.
98 Entrevista, concedida em 17/04/2008. Material digitalizado.
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alguma liberdade para tais manifestagdes, por causa das reunides de vigilia de oracdo,
coordenadas pelo ministério de intercessao, o mesmo ministério o qual, segundo o pastor

Leonardo Mendes Neto, vinha gerando uma série de “extremismos” nessa igreja.

Sua esposa, Cristiane, assim relata a experiéncia de seu marido:

Eu vejo assim, ¢ minha maneira de pensar, né: ele foi dar uma maior liberdade ao
Espirito Santo... Nesse dia em que ele foi orar por essa moga que estava com alguns
problemas, ele liberou, deixou Deus conduzir e fazer da maneira que quisesse, ai ele
perdeu o controle da situagdo; antes quando ele orava ele tinha o controle, e naquele
momento Deus que tomou o controle. E eu vejo assim, que o contato com a outra
igreja (O Brasil para Cristo) foi bom porque a gente viu o que tava acontecendo, e
deu pra gente ndo se assustar com tudo o que tava vindo, e as vigilias sdo assim, a
gente tem crescido muito nas vigilias. Na igreja, ele ta conseguindo deixar Deus usar
ele da maneira que Deus quer; a gente vé que até na igreja assim tem pessoas que as
vezes ficam assustadas, porque tem o tradicionalismo né, tem tudo... Eu vejo que
aquele pessoal que ¢ mais tradicional, que estd mais tempo ali e que nasceu naquela
igreja, sabe, pessoas de idade mesmo, as vezes até se assustam um pouco.”

Percebe-se na fala da entrevistada uma diferenciacdo entre o controle exercido pelo
divino e o controle exercido pelo humano, uma clivagem entre o poder da imanéncia e o da
transcendéncia. A experiéncia de rodopios, de possessdo corporal pelo sagrado se da a partir
do momento em que a oragdo deixa de ser um ato dirigido pelo ser-em-si, controlado
mentalmente, e passa a ser um ato orquestrado pelo sobrenatural. “Deus estd no controle”, e
isso significa que algo supra-racional toma conta, algo que as pessoas ao redor certamente nao
compreenderdo e até estranhardo. Como observa Alphonse Dupront, a manifestagdo do que é

sobrenatural, como tal, ¢ de uma ordem diferente. E completa:

O nosso conhecimento, o qual, quanto a essa ordem, deve ter uma reveréncia
perfeita, pode apenas registrar os tragos, a fertilidade e os tragos psiquicos no
coletivo humano, que recebe essa ordem do alto ou do além. Nesses limites entre a
transcendéncia ¢ a imanéncia, entre a natureza ¢ o que ¢ sobrenatural, o fervor do
sagrado conhece uma palpitante intensidade, um ardor de criagdo, criador e
alimentador excepcional. Todos os seus sinais do humano assumem um poder de
expressividade de ambicdo do sagrado, desde as palavras da aparicdo até as lendas
inumeraveis pelas quais o imaginario humano concretiza o comércio quase inefavel
entre os dois mundos (DUPRONT, 1988, p. 87. Grifo meu).

Nota-se também que o tradicionalismo € apontado pela entrevistada como fator que
gera o estranhamento nas pessoas ao se depararem com tais manifestagdes. Os
tradicionalistas, nesse caso, seriam aqueles que, por um estreito apego e observancia da
tradicdo — a base historica e teoldgica de sustentacdo da igreja — dirigem-se com olhares ou
posturas de reprovacao aqueles que, como “estranhos num ninho”, imergem no fluir de
praticas e experiéncias consideradas nio-tradicionais. E, assim, gerada uma situacio de
tensdo. Cristiane e Mauro relatam que as pessoas ficam olhando para eles durante os cultos,

espantadas com aquele “corpo estranho” que se move bruscamente fazendo sinais, gestos e

99 Entrevista, concedida em 17/04/2008. Material digitalizado. Grifo meu.
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ruidos e, de alguma forma, atrapalhando a “ordem” do culto. Mencionam inclusive a postura
pastoral quando isso acontece: ‘“Pelo olhar, as vezes a pessoa sO falta mandar parar,

entendeu”, confessa Mauro.'”

Entretanto, tais expressdes ndo apenas chocam os ndo-adeptos, mas também
contagiam o0s quase-adeptos, ou quem sabe ja-adeptos, porém reclusos devido as
contravengdes criadas por um ambiente de vigilancia que se estabeleceu na IPI Filadélfia,

particularmente nos ultimos anos. Isso se expressa nas palavras de Cristiane:

E essas atitudes quando ele comeca, durante o louvor, até eu quando estive sentada
porque ndo tava podendo ficar em pé, um dia ele quase caiu em cima de mim, e eu
falei ‘segura um pouquinho’, mas ele ndo consegue controlar... Tem hora que eu
vejo membros da igreja olhando assustados, pastores... Tem outro irmao 14 que ele
falou assim que estava se segurando porque ele disse que na hora em que comeca,
ele disse que sobe um calor nele e uma vontade de comecar bater a mao e bater o
pé... Eu vejo assim que a igreja esta passando por uma mudanca. Teve uma época
em que a igreja estava passando por um avivamento, as pessoas estavam tendo mais
liberdade, de repente acabou, parece que foi uma coisa assim de momento; ¢ agora
eu tenho visto que isso parece que esta retornando, s6 que assim, eu creio que ainda
tem muita barreira, a gente vé muita barreira mesmo.'"!

Essa perspectiva de uma mudancga de enfoque na IPI Filadélfia, indicada por Cristiane,
¢ também confirmada por Débora Meire Brudder Mazzo. Ela afirma que, a medida que o
tempo passou, o pastor Silas Barbosa Dias comegou a mudar o estilo do culto, inclusive o da
“Uncao renovadora”, essencialmente carismatico e que atraia, assim, pessoas de outras igrejas

e outras regides. Ao invés de ter mais oragdo e musicas, como antigamente, informa ela:

Comecou a ter muita palavra, era um culto comum. Entdo as pessoas disseram: ‘Ah,
se ¢ pra assistir a um culto comum, entdo eu fico na minha igreja, nao vou sair fora
da minha cidade’, porque eles queriam ver aqui algo diferente; vinham aqui receber
uma oragdo, vinham aqui e as vezes o pastor Silas rodava os corredores e orava
pelas pessoas, conforme Deus ia tocando em seu coragdo, ele colocava a mio na
pessoa e orava por ela ali, e a pessoa comegava a chorar e saia renovada. E o que eu
falo para vocé, as vezes um culto desse vale mais que o tratamento de um ano com
um psicologo, nao digo que seja ruim, ¢ 6timo, até eu ja fui ao psicélogo conforme o
caso, mas eu digo assim, um trabalho desse, conforme o tipo do problema que a
pessoa esta passando, ela encontra a cura na hora... Sabe, através da oragdo acontece
um milagre mesmo; ¢ o que eu digo, aqui em nossa igreja nos valorizamos,
acreditamos na cura, que Deus pode curar.'™

Interessante observar que um “culto comum”, na percep¢ao da entrevistada, ¢ um culto
que tem “muita palavra” — sendo a palavra pregada, como ja foi ressaltado, a principal atracao
simbolica do protestantismo. Até mesmo o pastor Silas Barbosa Dias indicou ter consciéncia
dessa latente insatisfagdo presente em alguns membros da igreja. De forma muito perspicaz, o

pastor reconhece que nisso tudo ha uma tensdo, e afirma: “Certamente existem grupos na

100 Entrevista, concedida em 17/04/2008. Material digitalizado.
101 Entrevista, concedida em 17/04/2008. Material digitalizado.
102 Entrevista, concedida em 25/05/2008. Material digitalizado.
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igreja que querem o ‘Silas de antes’, aberto as novidades e manifestagdes”.'” Ou seja, a
tensdo esta em perceber que existem pelos menos dois grupos dentro da igreja: aqueles que
estdo radiantes e vibrantes com esse novo momento, mais logocéntrico, € aqueles mais
nostalgicos do tempo em que a comunidade e sua lideranca estavam abertas a um

“avivamento” que se expressava, mormente, nas manifestacdes extaticas e sobrenaturais.

As ambivaléncias da trajetdria mais recente da IPI Filadélfia também aparecem na fala
da entrevistada Cristiane, quando esta afirma que houve um tempo em que a igreja estava
passando por um “avivamento”, no qual as pessoas tinham mais liberdade, mas que, de
repente, aquele “avivamento acabou” — acabou ou foi suprimido? — e que estaria ocorrendo
um retorno, porém ainda de forma muito timida e discreta. Isso, pois esse retorno se trata de
um “avivamento” as avessas, com vimos, que ao invés de “bagunca”, desordem, que venha
mais pela palavra e menos pelas experiéncias, que deve fortalecer a identidade da igreja, e ndo
relativiza-la, como parece ser a tendéncia das identidades nesses “tempos liquidos”, utilizando
a terminologia de Bauman. Assim, num mundo estilhacado pelos efeitos de uma globalizacao
da vida, no qual se nota um enfraquecimento das fronteiras entre crengas, paradoxalmente,
também se pode encontrar o refor¢o das trincheiras e o fascinio do fundamentalismo; “as
diferengas de crengas, as vezes muito radicais, sdo mais diretamente visiveis, com freqiiéncia
crescente, ¢ mais diretamente encontradas: prontas para a suspeita, a preocupagao, a

repugnancia e a altercagdo” (GEERTZ, 2001, p. 158).

O casal Cristiane e Mauro ainda relata que fora cerceado de participar (oficialmente)
com pessoas da igreja dos cultos nas matas. Isso, afirmam eles, foi dito diretamente por um
dos pastores da comunidade. Asseveram que até o ano de 2007, era costume de varias pessoas
da igreja ir ao Acampamento Waldomiro Ferreira, de propriedade da IPI de Londrina,
acompanhados inclusive de alguns presbiteros e lideres de ministério, para fazer o que eles
chamam de “vigilias de oragdo”. Vindo, porém, a “ordem de cima”, muitas pessoas deixaram
de ir. E a explicagdo de Cristiane para tal fato ¢ “falta de perseveranca” dessas pessoas — ao
contrario deles, que, a revelia de tal direcionamento, continuaram com essas idas, mas em
outro local e extra-oficialmente, levando consigo ainda outros membros da igreja. Quando
foram chamados pelo pastor para uma conversa, e receberam a noticia de que o antigo lugar
ndo estava mais disponivel para que eles pudessem ir 1a orar, a pergunta de Cristiane foi:

“Onde na biblia diz que a gente ndo pode orar?”. Diante de tal questdo, ela diz que o pastor

103 Entrevista, concedida em 14/11/2007. Material digitalizado
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emudeceu, e depois teve de concordar com ela, de que ndo havia nenhuma “base biblica”

contra esse tipo de pratica.

Assim, como analisa Bauman, o que ¢ ordem para as pessoas que se encontram no
poder, em alguns casos, aparece como caos para as pessoas a quem elas comandam, como
algo extremamente contestado, erratico, fonte de discordancias e desvios. Ainda segundo esse

autor:

Na luta pelo poder, queremos sempre que o outro seja mais “ordeiro”, mais
previsivel; sdo sempre os passos dados pelo outro lado que desejamos tornar
rotineiros e despidos de todos os elementos de contingéncia e surpresa, enquanto
deixamos para no6s o direito de ndo observar a rotina e de nos movermos
erraticamente. Na luta pelo poder, a constru¢do da ordem deve ser um processo
guiado pelo conflito (BAUMAN, 2008, p. 47-48).

Esse controle e rotinizacdo dos passos dados pelo outro, porém, pode parecer algo
bem-sucedido para um corpo de lideres, interessado em resultados, estatisticas, quantos se
converteram, quantos foram batizados, doutrinados, discipulados, e assim por diante, mas que
muitas vezes nao consegue observar como a mensagem ¢ acomodada na mente dos fiéis, e,
apos esse processo de acomodacao, como ela ¢ re-significada ou reinventada ao modo deles.
Esse ¢ um processo que ocorre muitas vezes a revelia dos olhares da instituicao, preocupada
mais com grandes processos, rupturas significativas, balancetes positivos ou negativos, sem se
dar conta, assim, que uma suposta aceitagdo de uma “verdade” pode ocultar o amalgama
dessa verdade com outras “verdades”, que sdo construidas pela comunidade de praticantes.
Esse amalgama pode ser notado no seguinte trecho, em que Cristiane fala sobre a composi¢ao

de seu “credo” pessoal:

Eu creio em cura, em libertagdo; pra mim o que falta é o pessoal estar realmente
impondo as maos, determinando cura, libertagdo, eu digo, porque eu j& presenciei
isso dentro da minha casa, eu vi, eu ja passei por isso também porque eu tinha uma
miopia altissima, eu usava oculos... O que falta é a igreja abrir para que o Espirito
Santo faga aquilo que ele realmente quer: que € curar, é libertar, ¢ demonstrar
aquele amor, sabe, por uma prostituta, por um andarilho que entra... Eu acho que
falta uma liberdade maior para o Espirito Santo, ndo com bagun¢a, porque eu
acredito que o Espirito Santo ndo causa bagunca, ele faz as coisas com uma ordem
e tudo, mas eu acho que falta essa liberdade maior, sabe deixar o Espirito Santo
conduzir louvor, conduzir palavra, conduzir totalmente o culto.'™

Nota-se por essa passagem que elementos aparentemente dispares sdo unidos: a cura, a
libertacdo, a liberdade para o Espirito Santo, mas com ordem e ndo com desordem. Nesse
aspecto, pelo uso de termos como ordem e desordem, que aparecem no discurso preconizado
por seus lideres, € possivel pensar que ha uma introje¢do de alguns valores, sem, no entanto,

prejudicar ou eliminar outros. A mensagem do lider ¢ interpretada e relida a luz das

104 Entrevista, concedida em 17/04/2008. Material digitalizado.
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necessidades dos fiéis, e incorporada a outro discurso; ndo ¢ o mesmo, ndo se trata de
repeticdo pura e simples. Instaura-se, desse modo, uma categoria que avanga frente a uma das
marcas do protestantismo, que para Rubem Alves ¢ a da repeticdo. Repete-se criando,

invertendo o pensavel, reinventando a propria reinvengao.

Dessa maneira, a “constru¢do da ordem”, parafraseando Bauman, ¢ abastecida pelo
conflito de interpretagdes e perspectivas que pode ser localizado dentro de uma mesma
comunidade. Pode se enquadrar no que Peter Burke chamou de o conflito interior das
tradicoes, a disputa inevitdvel entre regras universais e situagdes especificas em
transformagdo. A mensagem do lider ndo ¢ tdo complicada que ndo possa ser compreendida,
nem tao simples que ndo passe por nenhum processo de simplificagdo, ou sofisticagdo. Como
reitera Burke (2004, p. 40), “alguns seguidores enfatizam um aspecto, alguns enfatizam outro,

segundo seus proprios interesses ou a situacao em que se encontram”.
3.3.2. Outras experiéncias de avivamento

Na segunda parte desse capitulo, vim relatando um pouco do conceito de
“avivamento” que aparece no discurso de Mendes Neto e Dias, pastores da IPI Filadélfia.
Interessante, porém, ¢ também notar como esse mesmo conceito aparece na percepcao de
alguns dos membros dessa comunidade, expostos a visdo de sua lideranga, € a0 mesmo tempo
suscetiveis as transformagdes aqui abordadas, bem como as experiéncias a elas subjacentes.
Logo, em primeira instancia se percebe que aquilo que se constitui como o “avivamento real”,
na elaboracdo do corpo de sacerdotes, ndo ¢ o mesmo “avivamento” na percep¢do dos
“leigos”. O conceito sofre uma metamorfose a medida que passa pelo filtro das experiéncias,

e as experiéncias pelo filtro da linguagem dessas pessoas.

Nesse sentido € que ocorrem as rupturas, as re-significagdes e as reinvengdes. Como ja
observara Jean Baudrillard (2004, p. 37), “os microgrupos e os individuos, longe de se
alinharem em uma decodificacdo uniforme e imposta, decodificam as mensagens a sua
maneira”, interceptando-as e transpondo-as, “opondo ao cddigo dominante seus sub-codigos
particulares, e terminam por reciclar tudo o que os atinge em seus proprios ciclos”. Ao
interceptar a mensagem, o fiel vé-se na contingéncia, a luz das revelagdes pessoais que ele
recebe, de acrescentar, manter ou mudar algo na mensagem original, que nem sempre lhe
agrada por completo. Assim, instaura-se uma combinagdao de sistemas de pensamento

distintos, € o avivamento aparece como “um outro modo do pensavel”, parafraseando Michel

de Certeau (2006, p. 128).
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Diferentes respostas surgem, portanto, para uma mesma pergunta: “O que ¢
avivamento para voc€?”. Para Mauro de Oliveira, o “avivamento” tem a ver com um processo

que Deus estabelece de cura e de libertagao:

Avivamento ¢ a presenca do Espirito Santo que vai gerar cura, cadeira de rodas a
pessoa vai entrar e deixar a cadeira do lado, cegos vao entrar, vai ser isso dai... SO
que nem todos vao aceitar né, com esse tradicionalismo alguns vao sair, e dai é que
vai aumentar mesmo, porque a igreja esta querendo, mas a hora que vier, ndo sei se
vao estar preparados. Tanto é que a gente sofre persegui¢do porque a gente ora em
mata, né, e a igreja proibiu, e de Deus usar eu também 1a rodando, eles acham que a
gente quer causar divisdo na igreja'®.

J& para Débora Meire Brudder Mazzo, o “avivamento” tem a ver com uma disposi¢ao

que a “pessoa avivada” tem para ir a igreja, participar dos cultos e servir ao seu Deus:

A pessoa avivada ela tem compromisso. Freqiienta os trabalhos da igreja, ndo ¢
critica... A pessoa avivada ela muda, ndo ¢ s6 pelo barulho do avivamento; claro que
a pessoa avivada vai cantar com mais vigor, vai orar com mais vigor, porque ela
extravasa aquela alegria. Eu mesma sempre fui muito tradicional, mas eu comecei a
estudar isso e passei a entender... Porque eu acho que a pessoa avivada ela se dispde

mais. Eu acho que sou avivada, mas nio tanto quanto meu marido... Ele sempre esta

bem e sempre vai aos cultos'®.

O que de comum ha na fala dos dois entrevistados ¢ que o “tradicionalismo” ou o ser
“muito tradicional” estd associado com uma falta de compreensdo dos efeitos que o
“avivamento” produz. Mauro, por exemplo, diz que muitas pessoas na igreja desejam o
“avivamento”, mas que, quando esse avivamento vier, muitas delas ndo estardo preparadas
para ele, devido a seus efeitos. Débora, por sua vez, afirma que, pelo fato de ser muito
tradicional em tempos anteriores, ndo compreendia que o ‘“avivamento” implica em
extravasamento espiritual, pelo vigor e énfase com a qual a “pessoa avivada” passa a orar.
Além disso, hd uma admissado interessante na fala de Mauro — a meu ver, referente ao suposto
despreparo das pessoas na igreja ao se depararem com o “avivamento” — quando ele diz que
existiu ou existe uma espécie de perseguicdo a sua pessoa pelo fato de orar em matas e por
seus conhecidos rodopios no decorrer dos cultos. Por esses atos representarem, aos olhos da
lideranga, uma espécie de rebeldia ou contravencdo a normatizagao vigente, o entrevistado

assevera que “eles acham” que sua intengao ¢ dividir a igreja.

Todavia, nos bastidores, existem outros fatores em jogo. A IPI Filadélfia, como outras
igrejas evangélicas de porte médio ou grande em termos de nimeros de membros, ¢ dividida
entre os chamados grupos familiares. Os grupos sao repartidos por familias ou pessoas que

moram em regides mais proximas e se reunem nas casas umas das outras semanalmente, com

105 Entrevista, concedida em 17/04/2008. Material digitalizado. Grifo meu.
106 Entrevista, concedida em 25/05/2008. Material digitalizado. Grifo meu.



166

o objetivo de estudar a Biblia e ter comunhdo. Um desses grupos se reiine na casa de Mauro e
Cristiane todas as sextas-feiras, e ¢ liderado pelo marido de Débora, o Sr. Jair Mazzo, a quem
ela se referiu como “mais avivado” que ela. Essas reunides domésticas ja chegaram a ter cerca
de 100 pessoas, visto que, além de membros da igreja, outras pessoas da circunvizinhanga da
residéncia do casal também s3o convidadas e vado para participar. Muitas dessas pessoas sao
visitadas pelo proprio Mauro durante a semana, que usa seu veiculo particular, se preciso for,

para buscé-las nos dias em que ha reunido.

Em geral, pelo perfil dos membros que ali freqlientam — a ala dos considerados mais
“avivados”, boa parte deles pertencentes ao ministério de intercessdo da igreja — essas
reunides tém mais foco nas “oragdes fortes”, para cura, ungdo e libertagdo, que no proprio
“estudo da Palavra”. No periodo em que o grupo comeca orar, cria-se uma ambiente de maior
liberdade as expressividades outrora combatidas pelos lideres da igreja, onde & possivel,
segundo relatam alguns participantes, como o casal anfitrido, ver algumas pessoas falando em
“linguas estranhas”, bem como tendo acessos, quedas, choros, ou mesmo ver Mauro

rodopiando e batendo os pés como se estivesse possesso por um “espirito”.

Ha, portanto, pelo menos dois elementos que devem ser levados em consideracio
diante da constatacdo do entrevistado, quanto ao receio, ao que tudo indica da lideranga ou do
conselho da igreja, quanto a ele ser um potencial agente causador de divisdes na igreja. Em
primeiro lugar, por se tratar de um lider, que, além de ser respeitado e admirado por um grupo
especifico de pessoas na igreja, que recebem dele o cuidado e atencdo que talvez ndo
obtenham dos lideres principais, ainda possui um carisma especial que o diferencia dos
lideres reconhecidos e constituidos. Em segundo lugar, por existir no grupo familiar do qual
ele faz parte elementos considerados perigosos pela lideranca, os extremismos do qual tanto
falaram Mendes Neto e Dias no livreto “Avivamento Real”. Fatores que, na pratica, conferem
as experiéncias legitimidade e lugar a partir do qual “Deus fala e aviva a sua obra”, mais do
que ao pulpito, como almejam tais lideres, com base no referido documento, além de gerar
nessa lideranca constituida a sensacdo de ter no interior de sua igreja um movimento tdo
pujante em si mesmo, ao ponto de ser capaz de gerar um cisma, e se transformar num

movimento externo.

Receando que isso acontecesse, a estratégia dessa lideranga, como temos visto, foi a de
reeducar essas pessoas acerca de outro tipo de “avivamento”, reinventado a luz da tradi¢do da

igreja. O combate ali travado ¢ contra o que eles chamam de “extremismos”, e os destinatarios
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sdo claramente identificados no ministério de intercessdo, como destacou em entrevista o

pastor Rodney Antunes Pereira:

Passamos aqui por algumas situagdes, através principalmente do ministério de
intercessdo, as vezes se vocé ndo toma as rédeas uns ficam mais espirituais que os
outros, comecam a ter mais palavra do que o outro ¢ acham que Deus esta falando
toda hora com ele ¢ por isso tem-se que respeitar ele, entdo tem esses orgulhos
espirituais com que se tem que tomar cuidado, porque sendo vocé perde as rédeas e
o controle, e acaba indo para um outro lugar que Deus ndo quer. E por essa igreja
ter essa caracteristica de intercessdo, isso ja aconteceu algumas vezes.'"’

Todavia, para reeduca-las e “tomar as rédeas” de volta, antes foi necessario reeducar a
propria lideranga, como parece ser o caso do proprio Rodney, que teve experiéncias
carismaticas no passado e, a0 mesmo tempo, passou por uma educacdo formal em teologia
visando ser pastor, o que lhe conferiu diferentes “status” nessa comunidade ao longo de seus
anos ali. Como ministro de louvor, Rodney era conhecido de todos por seu carisma e pela
maneira como conduzia os momentos de musica na igreja, incentivando e dando liberdade
para expressdes mais extravagantes de louvor, que iam desde saltos, gritos e brados, até risos,

dancas e quedas no espirito'®

. Nos ultimos anos, a caminho de ser ordenado pastor, ficou
encarregado do culto da “uncdo renovadora”, as segundas-feiras, precisamente por seu
historico e perfil de lideranga. Por fim, em 2007, ap6s o lancamento do livreto “Avivamento
real”, Rodney, que ja acumulava também a lideranga do ministério de intercessdo, ficou

responsavel por ministrar essa apostila a esse grupo.

Perguntado a respeito do que seria, portanto, o “avivamento” para ele, veio entdo a
seguinte resposta:
Avivamento para mim é um viver Deus o dia inteiro. E o ansiar por uma mudanca
social. Avivamento para mim ndo é sé fazer profecias, falar em linguas, ter uma
igreja avivada, bater palmas, sabe, ter uma igreja cheia; avivamento pra mim ¢ essa
igreja aqui nesse bairro, tendo o privilégio da mordomia, de servir os vizinhos aqui,
e ser alguém que vai influenciar uma mudanga muito profunda no bairro...
Avivamento ndo é de baixo para cima, mas de cima para baixo. De baixo para cima

eu digo, porque tem muitas igrejas hoje que querem fazer verdadeiros espetaculos
espirituais, e ndo é assim.'®”

Percebe-se que o discurso de Rodney sobre o “avivamento” ressurge agora, em funcao
de sua posi¢do atual no jogo de interesses religiosos, muito mais moldada a visao desejada por
Mendes Neto e Dias. A consonancia ¢ revelada em pelo menos dois momentos. Primeiro,
quando ele afirma que o avivamento deve influenciar ndo somente a vida interna da igreja,

mas a uma mudanga social, mais ampla. No livreto “Avivamento real”, encontra-se 0 mesmo

107 Entrevista, realizada em 29/03/2008. Material digitalizado. Grifo meu.

108 Quando a pessoa cai ao chdo, ¢ se alega que cla esta possuida pelo Espirito, manifestagdo extatica que
marcou o movimento de Toronto (ver: Capitulo 2, p. 86).

109 Entrevista, realizada em 29/03/2008. Material digitalizado. Grifo meu.
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desejo, de que o avivamento que ndo se manifeste apenas com “linguas estranhas e
revelagdes, mas um avivamento que se manifeste na justica social, na educacdo, nas cestas
basicas, no combate & fome, no combate a prostituicdo, etc.” (MENDES NETO e DIAS,
2007, p. 09).

Em segundo lugar, uma ocorréncia, agora de modo quase literal, estd na afirmacao
tanto de Rodney como daqueles pastores de que o “avivamento” € algo que procede de cima
para baixo e ndo de baixo para cima, no sentido de que provém de Deus ao ser humano e ndo
do ser humano a Deus. Como apontam eles: “Muitas igrejas ndo experimentam um
avivamento genuino, pois tal acontecimento se dd de baixo para cima, quando deveria ser de

cima para baixo” (MENDES NETO e DIAS, 2007, p. 15).

A identidade nessa comunidade de praticantes, como se nota no caso de Rodney,
parece ser mesmo uma ‘“‘celebracdo movel”, parafraseando Bauman. Nao héa caixas de
reencaixe permanentes; vivencia-se um processo descontinuo de mudangas e metamorfoses. E
mesmo quando as fronteiras passam a ser outra vez demarcadas numa reinvencao da tradigao,
na pratica pelo menos, embora ndo se saiba até quando, as op¢des permanecem abertas, seja
por uma questdo de habitus, seja por sobrevivéncia num campo em que dominam as
incertezas ¢ a falta de seguranca. E, como ja alertara Bauman (2008, p. 197), “na auséncia da
seguranca de longo prazo, a ‘satisfacdo instantdnea’ parece uma estratégia sedutoramente

razoavel”.

Como, de forma decidida, defendeu Mauro: “Porque hoje as pessoas ndo querem
muita conversa, elas sdo muito carentes, querem alguém pra abragar, pra conversar, € nao
importa a classe social, estdo todos sofrendo. Estamos no século da depressao... € se 0 homem

ndo mudar, Deus vai mudar, Deus estd com pressa, ele ndo esta ta pra brincar ndao”.'°

A vida societaria e seus pressupostos fundantes demarcam, assim, os limites e
possibilidades de agdo propriamente religiosa. Dessa forma, citando outra vez Michel de
Certeau, para o historiador das religioes e religiosidades, o termo sociedade nao ¢ um dos
polos de confronto com a religido, mas ¢ o eixo de referéncia, o “modelo evidente de toda
inteligibilidade possivel, o postulado atual de toda compreensao historica” (CERTEAU, 2006,
p. 143).

110 Entrevista, concedida em 17/04/2008. Material digitalizado. Grifo meu.
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CONSIDERACOES FINAIS

Essa dissertagdo reuniu os resultados de uma pesquisa de cinco anos. Desde o periodo
em que cursei minha graduacdo em histdria, mais especificamente o seu ultimo ano, 2003, ja
me interessava em pesquisar a “historia das religides e religiosidades” — e foi quando esbocei
os primeiros rascunhos do que viria a ser um projeto de pesquisa, que visava abordar o campo
religioso protestante e, como estudo de caso, a IPI Filadélfia. Na época, havia visitado alguns
cultos dessa igreja, em virtude de uma pesquisa paralela que realizava, e iniciei uma trilha de
curiosidade, primeiramente pessoal e, por conseguinte, académica, acerca das multiplas

combinagoes religiosas que ali presenciei.

Constatei, entdo, que aquele poderia ser um objeto interessante de se estudar sob o
prisma historiografico, até pela auséncia de pesquisas sobre o protestantismo que enfocassem
o que na época chamei de “processo de neopentecostalizagao do protestantismo e historico”, e
que, com a maturagdo da pesquisa propriamente dita, notou-se ser um processo descontinuo e
muito mais intrincado de metamorfoses e que tendeu a subverter categorizagdes e paradigmas,
a0 mesmo tempo em que gerar ou combinar outros. Aquele projeto inicial ficou engavetado
por trés anos, aparente frustragdo, que hoje me parece ser recompensada por uma visdo mais
dilatada que foi se configurando ao longo da intensificacdo do processo de pesquisa, através
do Programa de Po6s-Graduagdo em Historia Social da Universidade Estadual de Londrina,
nos ultimos dois anos. O “espetaculo da busca”, como diria Marc Bloch, com seus sucessos ¢
reveses, foi 0 que incrementou a essa pesquisa, a0 menos para seu autor, o elemento de

fascinacdo, ndo apenas pelo objeto, mas pelo oficio de historia-lo.

Desde o principio desse trabalho, defendi que a histéria da IPI Filadélfia pode ser
entendida como uma “histéria de avivamento”. Em primeiro lugar, porque € assim que os
membros dessa igreja a entendem, como uma comunidade ‘“diferente” das igrejas
presbiterianas em geral, que teve um “sonho de avivamento”, isto €, o sonho de uma igreja
que pudesse ter como marca o fato de ser “avivada” ou em permanente busca de
“avivamento”. Em segundo lugar, porque essa foi uma linguagem com a qual me deparei ao
estudar os documentos e fontes selecionadas para essa pesquisa. Independentemente do que
seja ou de como acontece um “avivamento”, numa perspectiva religiosa, esse foi um dado

geral observado, isto €, a presenca dessa

Dessa forma, postulei que nas vezes em que o tema do “avivamento” retornou na

historia dessa igreja, tratou-se de um “retorno do diferente”, o que implicou em defender que
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nenhuma experiéncia de avivamento ¢ o “avivamento de sempre”, de antes ou o clone do
mesmo em outra roupagem. Levou-se em consideragdo ainda que o que se chama de
“experiéncia de avivamento”, em si, ¢ algo carregado de uma ambivaléncia pratica, que se
expressa entre como as pessoas significam, ou sao induzidas a significar sob determinagdes de
uma lideranga, discursivamente essa experiéncia, € como elas a vivenciam. Isso se observa
ndo apenas pelos atos dessas mesmas pessoas nos cultos, como também em seus proprios
discursos, através de um amalgama entre o que créem de fato, pelas prdticas que adotam, e

aquilo que foram ensinadas a crer.

Procurei mostrar que, embora se tente dar dimensdes universais ao que se chama
“avivamento” na igreja evangélica nos dias atuais, trata-se de uma experiéncia singular de fé
de um grupo de fiéis, assumindo uma significdncia particular para cada contexto ou
comunidade de praticantes. Ha que se contextualizar o problema, gesto historiografico que,
segundo José D’Assungdo Barros (2004, p. 162), implica em “inserir o seu texto especifico
em um °‘texto’ maior (que € precisamente esta realidade envolvente que lhe dara novos
significados, ou que podera ajudar a iluminar certos aspectos que vocé estard examinando no

seu estudo de caso)”.

Entendi ser necessario dividir aquela abordagem em dois momentos. O primeiro, uma
digressao historica até o século XVIII a fim de delinear a concepgdo de avivamento a partir do
contexto em que ele foi gerado, na experiéncia de Jonathan Edwards e do “Grande
Despertamento”, ndo tencionando explicar, mas diferenciar, entendendo, como Paul Veyne,
que uma das tarefas do historiador ¢ a de fazer um inventario das diferencas. Cheguei a
conclusdo de que o avivamento naquele contexto era concebido como uma renovagao da vida
do fiel a partir do interior, quando se d4 maior espago ndo aos dogmas racionais da instituigao,

mas a expressdo de seus instintos mais espontaneos no interregno de sua busca incessante

pelo sagrado.

Num segundo momento, abordei a questdo do ‘“avivamento” no contexto da IPI
Filadélfia, a partir de um marco importante que foi a primeira divisdo interna pela qual ela
passou, em 1972. Procurei observar os perfis da comunidade e sua relagdo direta ou indireta
com a chamada “questdo carismatica”, que foi um tema incomodo na Igreja Presbiteriana
Independente do Brasil, em especial na década de 1970, com o crescimento de grupos
carismaticos no interior das “IPIs”, o tratamento radical dado pela lideranca nacional da

instituicdo, e os cismas subseqiientes, com destaque para a divisdo de 1972, da qual procedeu
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a Igreja Presbiteriana Renovada, uma vertente que une elementos do pentecostalismo e do

presbiterianismo.

A partir de tal episddio, tentei chamar a atencdo para o fato de que multiplas
metamorfoses foram sendo acionadas no ambito da relagdo desses fi¢is com o sagrado. O
foco, destarte, foram as transformagdes ocorridas no protestantismo nos idos de 1990. Devido
a especificidade de meu objeto, escolhi abordar tais transformagdes a luz dos abalos
provocados por ela nas “instituicdes tradicionais produtoras de sentido”, analisando dois
movimentos que correram em paralelo: os das igrejas locais, como a IPI Filadélfia, e sua
relacdo com essas novas facetas do sagrado que foram paulatinamente insurgindo, ¢ o da
institui¢do, no caso a IPI, cujos programas enfatizaram a sobrevivéncia em meio a obsoléncia.
Tomou-se de empréstimo o conceito de sagrado selvagem, desenvolvido por Roger Bastide,
dada a aplicabilidade de suas observagdes de que o sagrado que ressurge reinventado nos
gostos ¢ estilos de vida do religioso contemporaneo quer-se um sagrado selvagem, e, mais do
que isso, de que esse sagrado ndo se trata de simples repetigdo, mas de “criacdo pura”,

engendrado por um processo de mudangas.

Mudanga, alids, que foi a principal marca da trajetoria de Silas Barbosa Dias nos
ultimos 13 anos de existéncia da IPI Filadélfia. Chegou-se a constatagdo de que esse tema nao
foi apenas a mola mestra dos ultimos livros escritos por esse pastor, quando ele se auto-
identifica — aplicando, porém, a uma gama maior de pessoas — pela metafora de “metamorfose
ambulante”, mas a insignia de uma busca incessante, dele e de sua comunidade, pelo “novo”,
pelo que esta por vir, pela transformacdo. Apontei, nesse sentido, que uma das tendéncias
abragadas por ele e por essa igreja foi a chamada “Ben¢do de Toronto”, movimento
carismatico canadense que atingiu muitas igrejas no mundo todo e no Brasil, sendo a IPI
Filadélfia uma delas. Destaquei ainda que o envolvimento de Dias com tais tendéncias ndo ¢
meramente ocasional, mas fruto de sua trajetoria de ambivaléncias, na qual metamorfoses se
fizeram presentes, ndo de modo tacito ou clandestino, mas aberto e publico, fato que, segundo

ele, intriga as pessoas do proprio meio que sempre o criticaram.

A linguagem do “avivamento” continuou se fazendo presente, porém, outra vez como
o “diferente”. Foi ndo apenas um “avivamento” que batizou com “linguas estranhas” — marca
do movimento nos anos 70 — mas evocou novos “batismos”, ou seria melhor dizer “ungoes”,
em que elementos da natureza (terra, dgua, fogo, vento) foram agregados a linguagem
simbdlica desse “novo” avivamento, junto com a men¢do de animais, a exemplo do que

fizeram os profetas Ezequiel e Daniel, no Antigo Testamento. Assim, tem-se a “Uncdo dos
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Quatro seres” — o ledo, a dguia, o cordeiro ¢ o “semelhante a0 homem” — em que as pessoas
por ela tomadas comeg¢am a agir de maneira imitativa a esses seres, indicando estarem
“possuidas pelo Espirito”. E um “avivamento” conduzido pela “explosio gospel” dos anos 90,
e todo o poder que esse género musical teve de atingir diferentes camadas de fiéis dentro do
protestantismo. Tem no signo do sempre emergente — de algo que estd vindo, na iminéncia de
acontecer — uma de suas marcas principais, aliadas a um discurso “profético”, que anuncia a
vinda do avivamento, sobre a igreja, sobre a cidade, sobre o pais. Logo, expressdes como:
“Essa cidade ¢ de Jesus” e “O povo de Deus vai governar sobre essa nacao”, sdo formas
emblematicas que denotam esse profetismo contemporaneo, € que estdo ndo apenas na boca
de profetas “autorizados” ou reconhecidos, mas sao socializadas e reproduzidas também pelas

pessoas adeptas desse tipo de crenga.

De modo andlogo, considerei que as metamorfoses do sagrado nesse contexto nao
implicam na morte dos fundamentos em reagdo aos quais ou pelos quais elas mesmas
nasceram, me referindo aqui as tradigdes. Pode implicar e, muitas vezes, implica numa
reinvengdo das tradigdes, como busquei demonstrar no terceiro capitulo, no qual se viu
posturas que se transmutam entre a aproximacao e o conflito com as tendéncias a um sagrado
carismatico, ora em seu estado “selvagem”, ora “domesticado”, e ainda ao avivamento da
igreja.

Nesse sentido, dois conceitos de Michel de Certeau me foram tteis. O primeiro foi o
de tatica, denotando, no contexto da IPI Filadélfia, formas inventadas para “injetar
credibilidade” nos aparelhos; observei, nesse aspecto, que as taticas ndo produzem as
metamorfoses, mas sdo efeito e parte delas. Em termos de como pensava de Certeau, afirma
Peter Burke (2004, p. 103), “as pessoas comuns faziam sele¢des a partir de um repertdrio,
criando novas combinagdes entre o que selecionavam e, igualmente importante, colocando em

novos contextos aquilo de que haviam se apropriado”.

Seguindo essa percepcdo, notei que os discursos propriamente religiosos se
flexibilizam ou se recriam de acordo com a tendéncia indicada pelo momento. Nao hé fixidez
nem posturas permanentes, pelo menos nesse contexto. O “avivamento” das manifestacdes
deixou de ser conveniente, a0 menos aos olhos da lideranga, que passou a construir outra
percep¢ao, que se quer normativa a toda a comunidade. Essa percep¢ao retine elementos da
principal atracdo simbolica do protestantismo — o pulpito, a palavra lida e pregada — com os
da atragdo simbolica carismatica, no caso, ainda a linguagem do “avivamento”. Nesse interim,

ocorre uma reinvengdo da tradigdo por uma combinagdo de multiplos, a medida que nesse
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“retorno as fontes”, nessa mencdo ao passado, ha sempre um componente construido ou
inventado, conforme observou Eric Hobsbawm. O “avivamento”, em tal ambito, ndo nasce
das experiéncias nem esta restrito a elas. Antes, ele vem “pela pregacdo”, e ndo pode fugir
daquilo que “a palavra diz”, isso de acordo com a visdo introjetada pelos lideres da IPI

Filadélfia, Leonardo Mendes Neto e Silas Barbosa Dias.

Tipo analogo de combinagdo se observou na figura emblematica de Dias. Nele, se
pdde enxergar a combinagdo, nem sempre concomitante ou ndo-conflitante, de tipos de
autoridade, ora tendendo mais ao carismatico, ora mais ao tradicional. Da mesma forma,
postulou-se que esse lider ndo pode ser encaixado em apenas uma tipologia, por sua dindmica
mutabilidade que o fez transitar, enquanto lider, entre a “heresia” e a “ortodoxia”, conforme
delineados no ultimo capitulo dessa dissertacdo. Por essa descontinuidade, ousei denomina-lo
herege-ortodoxo, por sua astuciosa habilidade e poder de “inverter os critérios” na medida em
que convergem as metamorfoses do tempo e da sociedade em que vive e as suas proprias, o

que tem feito dele e de sua comunidade artifices de sua propria historia.

Praticas foi o segundo conceito emprestado de Michel de Certeau para designar a
visibilidade vivida do pensavel, ndo como verificagdo e sim como inversdo deste. Observei
que as praticas, no contexto propriamente religioso, podem ser concebidas como a conjugacao
entre a fé representada e a fé experimentada, nem sempre havendo acordo, porém, entre
representado e experimentado, e, mesmo nos “acordos”, se pode observar fissuras, inversoes.
No ambito das experiéncias da comunidade de praticantes ¢ que se nota o nivel de
aplicabilidade das representacdes inculcadas pela lideranca. Pelas historias de vida e de fé,
individuais ou comunitérias, contadas por alguns membros da IPI Filadélfia a quem pude
entrevistar, observou-se que o “sonho de avivamento” de antanho se perpetua numa dinamica
descontinua: ndo ha apenas um “avivamento”, mas varios, ndo s6 de acordo como pessoas ou
grupos o vivenciam, mas a maneira como se apropriam e recriam essa propria linguagem.
Assim, pode-se ressalvar tanto uma reinvencao da tradigdo como uma reinvencao da propria

reinvencao.

Por fim, vale ressaltar que postular as metamorfoses do sagrado no protestantismo
num trabalho académico ndo tem, nem poderia ter, o sentido de fazer uma narrativa das
mudancas do sagrado em si, entendendo que o “sagrado” seria uma categoria inapreensivel
objetivamente. Dessa forma, as metamorfoses do sagrado s3o, na realidade,
antropomorfismos, isto ¢, a transformagdo do homo religiosus e seu universo mental; seria,

em ultima instancia, a metamorfose dos adeptos de uma crenga em sua maneira de entender,



174

significar e se relacionar com o sagrado a medida que se relaciona com seu ambiente ou
comunidade de fé. Estuda-se, assim, uma variedade de experiéncias humanas e societarias
nesse complexo mutavel de variedades de experiéncias religiosas. Para o historiador, e ndo
diferente para o historiador das religides e religiosidades, a historia é, como diria Marc Bloch
(2001, p. 128), “uma vasta experiéncia de variedades humanas, um longo encontro com o0s

homens”. Uma das aventuras da narrativa histérica ¢, a meu ver, aprender e continuar

aperfeicoando a arte de transformar esses encontros em enredos fascinantes para o leitor.
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Baixar livros de Literatura de Cordel
Baixar livros de Literatura Infantil
Baixar livros de Matematica

Baixar livros de Medicina

Baixar livros de Medicina Veterinaria
Baixar livros de Meio Ambiente
Baixar livros de Meteorologia
Baixar Monografias e TCC

Baixar livros Multidisciplinar

Baixar livros de Musica

Baixar livros de Psicologia

Baixar livros de Quimica

Baixar livros de Saude Coletiva
Baixar livros de Servico Social
Baixar livros de Sociologia

Baixar livros de Teologia

Baixar livros de Trabalho

Baixar livros de Turismo
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