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RESUMO

Esta pesquisa se propde a analisar a interagdo entre trés objetos de estudo: a
experiéncia do transe, 0s mitos pentecostais e a propria religido, o Pentecostalismo. Tendo como
base a indagacdo se a experiéncia de transe pode ser considerada uma expressao do corpo fisico
do mito religioso, busco analisar os fendmenos da glossolalia (o falar linguas estranhas), da
possessdo e do éxtase. Para contextualizar a experiéncia extatica a uma realidade simbdlica
religiosa, a teoria de universo simbélico elaborada por Berger e Luckmann (2014) se entrelaca
as obras de Jung, Durkheim e Campbell, sobre as relacfes do mito e a sociedade que se constroi
atraves de suas narrativas. Para estudar as experiéncias de transe citadas, analiso os mitos de
Pentecostes e do Diabo, considerando além da pesquisa bibliografica o discurso dos fiéis e a
tratativa dada nos cultos, colhidos em pesquisa de campo. O estudo desses mitos atravessa duas
novas teologias — da Prosperidade e do Dominio — que ddo sustentacdo a novas formas de
comportamento no meio pentecostal. Essa mudanca de postura se reapresenta também na forma
de como as experiéncias de transe sdo vivenciadas, dando maior espago a intimidade entre
sujeito e divindade, que ao papel do Inimigo. Por fim, em contrapartida a presenga de um
Inimigo, o trabalho analisa o papel de heroi, evidenciado por essa nova compostura pentecostal,

e suas consequéncias praticas a partir de uma ideologia bélica, dada pela mitica Guerra Santa.

Palavras-chave: Transe. Mito. Pentecostalismo. Corpo. Religido.



ABSTRACT

This research aims to analyze the interaction between three objects of study: the
experience of trance, Pentecostal myths and the religion itself, the Pentecostalism. Based on the
question if the trance experience can be considered an expression of the physical body of the
religious myth, | seek to analyze the phenomena of glossolalia (speaking strange languages),
possession and ecstasy. In order to contextualize the ecstatic experience into a religious
symbolic reality, the theory of the symbolic universe elaborated by Berger and Luckmann
(2014) intertwines with the works of Jung, Durkheim and Campbell, about the relations of myth
and the society that is built through their narratives. To study the trance experiences cited, |
analyze the myths of Pentecost and the Devil, considering in addition to the bibliographical
research the discourse of the faithful and the treatment given in the cults, gathered in field
research. The study of these myths goes through two new theologies - Prosperity and the
Domain - which give support to new forms of behavior in the Pentecostal environment. This
change of posture is also represented by the way trance experiences are experienced, giving
more room to the intimacy between subject and divinity, than to the role of the Enemy. Finally,
as counterpart of the presence of an Enemy, the work analyzes the role of Hero, evidenced by
this new Pentecostal composure, and its practical consequences from a warlike ideology, given

by the mythical Holy War.

Keywords: Trance. Myth. Pentecostalism. Body. Religion.
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2 INTRODUCAO

Eu queria falar dos deuses — aqueles que as enciclopédias descreviam com fotos
coloridas, esbanjando festas imensas de povos que eu nunca havia conhecido. Estavam nas
tribos primitivas apresentadas pelos documentarios do canal pago; ou em igrejas dos Estados
Unidos que os filmes mostravam; estavam naquelas festas do bairro da Penha onde me davam
doces; estavam na missa que minhas tias frequentavam, com outros nomes e roupas. Alguns
giravam, dangavam, outros riam alto, gargalhavam, outros cantavam e choravam. A vida foi
seguindo seu caminho e os livros e os documentarios seguiam junto comigo. Mas em algum
momento, entre as xerox de psicologia da faculdade, o chao de terra batido do meu terreiro e 0s
louvores emocionados das duas mulheres que trabalhavam comigo, eu pensei: ora, ora, eis onde
os deuses estdo! E sdo visiveis, sim! Eu os vejo através do corpo de quem acredita: nessa danca,
OuU nesse canto, nessa oracao exaltada, nesse girar. Se eram deuses, neuroses ou delirios, ja ndo
importava para mim. Importava aqueles gestos, aquelas expressdes, a voz, o ritmo, pois eu havia
enxergado algo palpavel que vibrava fora dos livros e da tv; era algo sensivel a ser observado.
Entdo eu passei a observar, é claro, como quem observa um espetaculo de imenso significado.

No fundo, talvez seja isso mesmo.

Pensar a experiéncia do transe ndo foi um resultado direto da minha formagdo em
psicologia, mas é claro que foi profundamente influenciada por ela. As aulas de antropologia
quase me roubaram da profissdo, que mundo complexo existe por trds do mundo! Ali, o transe
era uma experiéncia social, um conceito que eu achei muito curioso, no minimo. Cada
sociedade, tinha uma crenca; cada crenca, uma divindade; e cada divindade, um ritual religioso.
Mas nas imagens desses rituais, 0s gestos se repetiam, as lagrimas, o coro, a danca. Havia algo

de universalmente humano naquela experiéncia que me chamou a atencéo.

Os terreiros eu ja conhecia, desde menina, vi 0 transe nas culturas afrodescendentes
como uma expressdo tdo natural daquela religiosidade como o préprio ato de rezar um Pai
Nosso é para os catolicos. Mas aquele louvor entoado com tanto amor e devogao — de quem 0s
meus colegas falavam tdo mal — eu ndo entendia. Para quem choravam? E suas musicas,
cantadas o tempo todo? E aquelas figuras na TV, com gestos de possessao, vozes profundas
deliberando maldicBes? Percebi que de verdade, eu ndo sabia nada sobre o mundo evangélico
além das mencOes preconceituosas do meu préprio mundo religioso; entdo era ébvio que eu

precisava estuda-lo e entendé-lo através de quem realmente vivia aquele outro universo.
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2.1 O projeto de pesquisa

Para além desse interesse profundamente pessoal, é incontestdvel a presenca e a
influéncia da religido evangélica no Brasil de hoje, e como seu modo de pensar e viver tem cada
vez mais construido solidas bases no proprio modo de ser brasileiro. De fato, 0 movimento
pentecostal obteve uma répida e extensa ascensao no cenario religioso brasileiro desde a década
de 1950. Em 2010, o tltimo censo do IBGE constatou que mais de 42 milhdes de habitantes do
pais se declaravam como evangeélicos. Em 2016, o Instituto de Pesquisas Datafolha (2016)
apontou que 22% da populacdo fazia parte de alguma igreja evangélica; ja agora em 2020, esse
ndmero atingiu a marca de 31% da populacdo (BALLOUSIER, 2020). Esse aumento
populacional se deu em paralelo ao aumento da presenca da religido na midia, na musica, na

politica e, até mesmo, em um mercado restritamente evangélico.

Em tempo, é importante ressaltar que este trabalho usard ambos os termos — evangélico
e pentecostal — desconsiderando outras divisdes académicas do mesmo cenario religioso, como
neopentecostalismo? ou pentecostalismo classico, uma vez que tais classificagdes ou separacdes
ndo fazem parte do objetivo da pesquisa. Coube a pesquisa reconhecer como pentecostal ou
evangélico toda e qualquer denominacgio? do movimento evangélico que assim se auto intitular,
desde que tenha em sua base litlrgica a crenca no Espirito Santo, o mito de Pentecostes e dos
dons concedidos pela Graga Divina.

Dentro do contexto pentecostal, esta pesquisa destaca outros dois objetos de estudos e
suas correlacdes: o transe religioso e 0s mitos religiosos. Essas duas Ultimas categorias serao
melhor explicadas, separadamente, no proximo capitulo. Por hora, é preciso compor a estrutura
da pesquisa em que esses trés objetos se comunicam e, para isso, devo evidenciar a hipétese
principal que deu inicio a esse projeto: de que o transe é a forma de expressar, através do corpo
do crente, a realidade mitica composta pela realidade religiosa — no caso, da religido

pentecostal. Em outras palavras, o corpo em transe é um objeto de materializacao da experiéncia

1 As classificagdes propostas por Paulo Freston (1994) ndo serdo consideradas no decorrer do trabalho, dada a
complexidade das novas denominacgdes que hoje, somam caracteristicas das 3 ondas em si. Da mesma forma, o
termo neopentecostalismo proposto por Ricardo Mariano (2014) ndo parece englobar o fato de que mesmo
denominag@es mais classicas — como a Congregacéo Cristd — hoje possui experiéncia de transe.

2 Denominacdo é o nome dado a uma igreja, ou um conjunto de igrejas, que assumem determinadas caracteristicas
em comum. Por exemplo: a Assembléia de Deus é uma denominacao, e existem varias igrejas com esse mesmo
nome que seguem determinadas premissas; a igreja Deus é Amor é outra denominagao, e por sua vez possui
algumas regras e crencas que diferem da Assembléia de Deus.
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mitica, da construcdo do mito como uma experiéncia real e que faz parte do cotidiano do crente,

aquele que cré no mito religioso.

Ao me propor analisar a experiéncia do transe religioso, era necessario delimitar quais
experiéncias seriam abordadas, dada a grande variedade de experiéncias e rotulacdes do que
viria a ser transe. Como leiga, iniciei a pesquisa buscando dar maior atencdo aos eventos que
eram mais conhecidos popularmente: a glossolalia, mais conhecido no meio evangélico como
“falar linguas estranhas”; a possessao (demoniaca) e o que chamei de éxtase, uma espécie de
rompante de alegria e deslumbramento diante da sensacgéo de se ter a presenca do Espirito Santo.

Todas essas experiéncias também serdo melhor elaboradas no capitulo dois.

Destacadas as experiéncias de transe que eu buscava analisar, era preciso evidenciar
como elas teriam relagdo com a mitologia pentecostal — o conjunto de estorias que determinam
um saber sobre 0 mundo e a regulacdo do comportamento do fiel religioso. Apesar descender
da fonte mitica cristd catdlica, a mitologia pentecostal possui particularidades quanto a
determinadas interpretacdes do texto biblico, que serdo analisadas a partir do discurso

apresentado em campo no decorrer do trabalho.

Buscando compor uma estrutura que oferecesse um norte para a pesquisa, elaborei sete
hipoteses, que foram sendo lapidadas no decorrer do estudo, e que pretendo responder no ultimo

capitulo deste trabalho:

1.0 mito de Pentecostes € o mito fundador da religido pentecostal, e seu ponto de
conexdo com Deus. Assim, a glossolalia € a manifestacdo do encontro com a figura da
Divindade (Espirito Santo)?

I1.A glossolalia constitui um status para o individuo dentro da religido, por ter se tornado
elo direto com a divindade?

I11.A possessdo é a experiéncia que traduz o mito da Guerra Espiritual?

IV.A figura do Diabo, que é essencialmente uma entidade externa a si, um “néo-eu”, é
usado como uma forma de transferir a responsabilidade das falhas individuais a uma
fonte externa?

V.0 éxtase € uma manifestacdo coletiva, ou pode ser individual?

V1.0 éxtase pode ser motivado ou conduzido somente pela fé, ou deriva necessariamente
da estética visual, de sons (musicas) e tons de voz (discurso) para emocionar o publico?

VII. A Teologia da Prosperidade modificou 0 modo de interpretacdo do mito fundante, de

forma que os fiéis pentecostais se identificam com o papel do Heroi-Salvador?
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Como jé citado, para me aproximar das respostas a essas perguntas ndo bastaria, para
uma leiga como eu, apenas uma pesquisa bibliografica sobre o tema; era importante visualizar
a triade mito-transe-individuo em acédo, e ouvir o que as pessoas que frequentam os cultos
pentecostais tém a dizer sobre essas experiéncias. Diante do desafio de entrelacar uma pesquisa
bibliografica com uma observacdo em campo, optei por classificar como objetivos secundarios

da pesquisa 0s seguintes passos:

" Localizar o quadro tedrico nos ultimos 10 anos, referente a: a) pentecostalismo;
b) manifestacGes de transe religioso; c) expressdes simbolicas dentro do contexto pentecostal.

" Observar as manifestacdes do transe religioso através da pesquisa de campo;

" Analisar a manifestagdo dos mitos inseridos na prética religiosa;

. Descrever e analisar os componentes simbdlicos dentro dos cultos.

Entre esses passos, havia no inicio do projeto a pretensdo de relacionar os aspectos
sociais atuais ao contexto do mito religioso, porém tal empreitada se mostrou muito mais
abrangente e diversa do que eu esperava e, por isso, ndo pode ser aprofundada nessa pesquisa.
Isso porque a dindmica social dos grupos pentecostais ndo é uma dindmica comum a todas as
denominacdes, e nem entre igrejas da mesma ordem denominacional. Na verdade, o que pude
compreender no meio do caminho é que ha um abismo de diferencas sociais, culturais e
econdmicas, que exigiriam varias outras pesquisas a parte, que pudessem contemplar as
dindmicas da religiosidade pentecostal em relacdo a classe social, género, idade, grau de
instrucdo e tantas outras singularidades. Portanto, a pesquisa se limita ao dialogo entre o
individuo e sua experiéncia religiosa, compreendendo como contexto social, por hora, somente
0 contexto de um grupo religioso comum, que possui uma mitologia comum, mas que
socialmente € imensamente diverso em si mesmo e ndo pode ser equalizado sendo em
fragmentos de outros grupos sociais. Ainda assim, tal sentido torna mais instigante a analise
mitica do atual cenario pentecostal brasileiro que agrupa, mesmo em tamanha diversidade, a

mesma matriz de construcao simbolica para o universo religioso.

2.2 Pesquisa bibliografica

Logo no inicio do mestrado, busquei diversas fontes sobre o cenario pentecostal
brasileiro, suas atuacdes e sua historia. Ha inimeros estudos sobre o tema, e enquanto eu lia 0s
classicos como Mariano (2014) e Freston (1994), buscava também autores publicados em

nossas revistas académicas, fossem socioldgicos, antropélogos ou cientistas da Religido, como
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Gomes (2017), Rabelo (2005), Ricci (2007) e outros apresentados no decorrer do trabalho.
Além dos trabalhos nacionais, destaco a presenca do livro “Spirits and Trance in Brazil: An
Anthropology of Religious Experience” (2017) da antrop6loga aleméa Bettina Schmidt, que foi
de extrema valia no inicio da minha pesquisa. Sua obra traz um olhar que discute as
manifestacdes do transe religioso no Brasil, a partir das religiGes afrobrasileiras e também das
pentecostais — 0 que me permitiu ter um pezinho em terra conhecida, para comecar a caminhar

em direcdo a uma religido de que eu nada sabia.

Para compreensdo das experiéncias de transe, utilizei abordagens classicas como de
James (2017), Lewis (1977) e Bastide (2006), passando em seguida pela proposta
psicobioldgica de Taves (1993) e, adiante, abordei estruturas tedricas que priorizassem a
combinacdo dos aspectos psicologicos, sociais e culturais, como apresentados por Sundén
(citado por Maraldi, 2020) e Schmidt (2017). Até, por fim, propor uma definicdo singular a
respeito da experiéncia de transe religioso que possa ser Util no desenvolvimento desta pesquisa,

buscando atrelar a dindmica dos mitos no campo da experiéncia religiosa extatica.

Para tratar dos mitos, trago a percepc¢do de Joseph Campbell acerca da construcao
social e temporal da maneira de se contar os mitos, que variam de sociedade para sociedade,
ainda que em esséncia mantenham uma identidade comum — exatamente como ocorre com a
mitologia cristd, que se reveste de diversas formas em suas variadas composic¢des religiosas,
como o proprio Pentecostalismo. E necessario esclarecer a questdo quanto a terminologia que
aqui uso: mitologia crista. Os textos biblicos sdo contados em dois livros, chamados de Velho
e Novo Testamento; seus mitos buscam atravessar o tempo cronolégico e, dessa forma, se
conectar a uma linha temporal paralela a Historia da Humanidade. Para uma anélise simbdlica,
como aqui proponho, se ha confirmagao historica dos relatos ou ndo é de pouca ou nenhuma
importancia; de fato, os contos enquanto realidade mitica desta religido sdo verdadeiramente a
parte que interessa ao objeto de estudo. E a realidade simbélica trazida pelo mito — dai 0 uso do
termo mitologia cristd — que estd sendo analisada neste trabalho. Para o estudo mitologico, li
diversas variacdes dos mitos usados na pesquisa, como o de Pentecostes e uma passagem sobre
Lucifer, do apostolo Isaias. Por fim, optei pela Biblia Sagrada da Editora VVozes (1985), por um

apreco pessoal, pois € a Biblia da minha mée.

Essa percep¢do, de uma esséncia comum entre 0os mitos de diferentes povos, foi
fundamental na teoria do psiquiatra suico Carl Gustav Jung, sob a forma mitica que 0 mesmo
nomeou como Arquétipos. Neste trabalho, darei énfase as figuras arquetipicas do Herdi, do Pai

Divino e do Vildo (ou o Inimigo), apresentando como a formulacdo desses personagens é
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elaborada pela realidade construida pelo grupo social, ao mesmo tempo que atribui uma gama
de normas e restrigdes comportamentais & mesma sociedade pela evidéncia do mito no seu
cotidiano. Para entdo compor essa realidade construida por um determinado grupo social, utilizo
como a teoria de Universo Simbolico de Berger e Luckmann (2014), enlagando a composicao
do mito como instrumento necessario a consolidacdo de determinados valores e normas que

vao, enfim, constituir a base cultural (e religiosa) de uma sociedade.

Apesar da variedade de estudos sobre os objetos dessa pesquisa (Pentecostalismo,
transe e mito), a minha falta de experiéncia com o primeiro objeto era um obstaculo para a
compreensdo de determinados termos, costumes e até mesmo, da forma como os mitos eram
contados e compreendidos no meio pentecostal. A figura de um Her6i Salvador — e na verdade,
a propria idéia de Salvacdo era absolutamente estranha a minha compreensao. Portanto, entendi
que antes de ler os mitos pentecostais, era necessario conhecé-los em sua forma pratica, vivida

e absolutamente humana.

2.3 Pesquisa de campo

Embora o carater predominante desta pesquisa seja bibliografico, para que eu pudesse
conhecer de fato a dindmica do mito e sua ritualistica religiosa, era de fundamental importancia
que eu pudesse transitar entre os espacos religiosos, visualizar os cultos, ouvir os louvores, ver
as dancas e 0s gestos durante esses ritos, ouvir as oracdes e 0s testemunhos dados durante o
ritual. E claro, se possivel, buscar ouvir e conhecer os fiéis pentecostais. Para tanto, busquei
visitar algumas igrejas localizadas no municipio de Guarulhos, no Estado de S&o Paulo, e
realizar algumas entrevistas, quantas fosse possivel. O periodo disponivel para pesquisa de
campo se deu a partir de setembro de 2018 até abril de 2019, dado o tempo necessario para

analisar o material colhido devidamente.

Nesse periodo, realizei dez visitas em denominacdes diferentes. Optei por conhecer
mais de uma denominacao, para observar a variedade de modelos interpretativos da mitica
religiosa, ou seja, busquei observar como cada igreja ressalta determinados pontos da mitologia
biblica, enquanto outros parecem ter menor importancia ou sdo compreendidos de forma
diferente. Os critérios de escolha para as visitas eram a localizagdo (dentro do municipio de
Guarulhos) e a minha propria disponibilidade tanto para chegar ao local quanto no horario do

culto. As denominagfes visitadas foram: Internacional da Graca de Deus, Assembleia de
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Deus/Ministério do Belém (a sede e uma segunda, pequena de bairro), Deus € Amor, Renascer
em Cristo, Verbo Vivo, Universal do Reino de Deus e Videira. Também procurei conhecer

cultos diferentes, como os cultos de Santa Ceia e de Libertacdo.

Durante as visitas, eu entrava na igreja como quem vai simplesmente assistir ao culto
— e S0 me apresentava como pesquisadora quando perguntada. Na maioria dos cultos em que
estive, muitas pessoas se aproximavam de mim, fosse para me apresentar a igreja (me
percebendo como uma novata), fosse para me oferecer bencaos e oragfes. Nesses momentos,
tive valiosas conversas que ndo puderam ser registradas como entrevistas formais, mas que

possuem um caréater tdo valioso quanto na elaboragdo deste estudo.

Ja as entrevistas formais, de fato, foram um processo a parte. Tive muita dificuldade
em conseguir colaboradores para as entrevistas formais, apesar de garantir o sigilo e
anonimidade do entrevistado. Por diversas vezes, fi€is, diaconos e pastores prometiam um
horéario e esse horario nunca era marcado — a resposta era sempre a mesma, falta de tempo.
Todos sabiam que se tratava de uma pesquisa académica, a respeito da religido pentecostal, sem
mais detalhes. Com o avancar do tempo, decidi que a escolha dos entrevistados fosse realizada

por conveniéncia, e assim, pude realizar somente cinco entrevistas.

Todas as entrevistas eram realizadas em um local escolhido pelo entrevistado, e
somente um (o pastor), a realizou na prépria igreja. Visitei locais de trabalho, cafés e até mesmo
via Skype. Tratdvamos o local, dia e hora pelo aplicativo de mensagens no celular. O tipo de
entrevista era livre, baseado na historia de vida de cada um: minha intencdo era de que as
informacdes viessem da forma mais espontanea possivel, sem que eu induzisse respostas, ainda
que indiretamente. Em poucos momentos, porém, dado o foco do trabalho, era necessario que
eu abordasse a respeito das experiéncias de transe, ainda que fosse para colher tdo somente

opini@es, ja que nem todos 0s entrevistados apresentaram té-las vivenciado.

O conteudo dos relatos de visitas e 0s resumos das entrevistas estdo no Apéndice, ao

final deste trabalho.
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3 A EXPERIENCIA RELIGIOSA E SEUS UNIVERSOS

Este capitulo traz uma construgdo teérica a respeito da experiéncia religiosa, as
concepcdes de ambiente e comportamento que ddo o contorno dessa manifestacdo simbolica.
Como ponto de partida, trago definigdes do termo “simbolo”, a partir das percepgdes de Jung
(2008), Campbell (2007) e outros autores. Estruturada a nossa compreensdo do simbolo como
um instrumento de comunicacdo, abordo a teoria-chave desta pesquisa: o conceito de universo
simbolico, de Berger e Luckman (2014), como modelo conceitual da construcéo de realidades,
incluindo, a realidade religiosa que dara sustento a uma experiéncia de transe. Dentro dessa
estrutura, onde aparecem os mitos religiosos, abordo rapidamente o conceito de arqueétipos, para
apresentar as trés figuras miticas que iremos analisar durante a pesquisa — Grande Pai, Her6i e
Antagonista. Para melhor compreensao sobre os mitos, além dos autores citados trago as vozes
contemporaneas de Silveira e Sampaio (2018) e Santos (2018), que apresentam o conceito de
“narrativas miticas” enquanto formas de propagacéo e consolidagédo daquilo que entenderemos
como realidade simbdlica. Nesse contexto, a obra de Durkheim (2008) nos da o parametro de
uma estrutura social concebida estruturalmente pela dindmica dos mitos. J& na segunda parte
do capitulo, discuto algumas defini¢Ges de transe religioso, passando pelos modelos classicos
de James (2017), Lewis (1977) e Bastide (2006), em seguida pela proposta psicobioldgica de
Taves (1993) e, adiante, destaco as estruturas tedricas que priorizam a combinacdo dos aspectos
psicoldgicos, sociais e culturais, como apresentados por Sundén (citado por Maraldi, 2020) e
Schmidt (2017). Por fim, proponho uma breve definicao da experiéncia de transe religioso a ser
usada neste trabalho, que possa servir ao objetivo de compreender a dindmica dos mitos no

campo da experiéncia religiosa extatica.

3.1 O lugar do universo simbdlico

Para elaborar uma pesquisa capaz de apresentar a cena da experiéncia do transe
religioso, primeiro € necessario compor o cendrio que Ihe da contorno, buscando compreender
a experiéncia de forma mais congruente e menos retalhada possivel. Para tal composicéo,
busquei um quadrante tedrico que sustentasse uma andlise simbdlica das experiéncias de transe,
e considero adequado aqui 0 uso da teoria de universo simbolico de Berger e Luckmann (2014),

que coordena a construcdo de um cenario (a realidade) através das diversas percepcdes e
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consequentes elaboragfes humanas sobre o seu meio, seu grupo e das condi¢des naturais que

Ihe permeiam.

Mas antes de prosseguir no aspecto tedrico dessa composicao, € preciso elaborar
melhor o que de fato significa algo simbolico, ou a0 menos determinar de que forma usarei o
termo simbolo e suas variantes neste trabalho. Nesse momento, retorno as origens da minha
formacdo em psicologia e me apoio na descri¢do de Carl Gustav Jung, que tratava o simbolo
como um dispositivo de comunicacdo, e que para diferenciar um simbolo dos signos e dos
sinais, determinou essa comunicacéo (através do simbolo) necessariamente deveria indicar algo
além do evidente, do l6gico ou do tradicional. Segundo o autor (2008, p. 18-19), “uma palavra
ou uma imagem é simbolica quando implica alguma coisa além do seu significado manifesto e
imediato. Esta palavra ou esta imagem tem um aspecto ‘inconsciente’ mais amplo, que nunca
¢ precisamente definido ou inteiramente explicado”. Jung defendia que o significado de um
simbolo era, por sua natureza, inesgotavel, e por isso, compreender um simbolo demanda
compreender o entorno do objeto simbdlico, para quem e de quem ou sobre o0 que o simbolo
estd falando. De fato, toda a teoria desenvolvida por Jung floresce nas orlas de ligacéo entre
simbolos, os planos psiquicos inconscientes e a vida consciente do individuo. Muitos dos
simbolos estudados pelos junguianos, incluindo pelo préprio psiquiatra, possuem ou ja

possuiram um carater religioso, dada a imerséo de afetos em suas interpretacdes.

Joseph Campbell, mitélogo e pesquisador de religibes comparadas, buscava
compreender a dindmica de mitos, simbolos e as praticas culturais dos mais diversos povos,
buscando interfaces culturais desde as sociedades mais primitivas aos metropolitanos das
Américas de 1980-90. Bebendo da fonte da teoria de Jung, a sua principal critica quanto a
definicdo de um simbolo em diversos trabalhos académicos de sua época era identificad-lo como
um produtor de significados, quando na verdade seu papel seria na verdade de um condutor de
significados®. Para Campbell, o simbolo n4o ¢ aquilo que expressa de forma direta ou objetiva,
mas é em si um instrumento que carrega e direciona para o individuo determinado significado,
para que o proprio individuo possa interpreta-lo dentro de seu contexto sociocultural. “Os
simbolos s@o meros veiculos de comunicacdo; ndo devem ser confundidos com o termo final,
o ponto essencial a que se referem” (CAMPBELL, 2007, p. 230).

Essa defini¢do funcional do simbolo como condutor de significados é de fundamental

importancia na construcao deste trabalho, pois complementa a teoria do universo simbélico

3 Grifo meu.
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enquanto a tradugdo dessa realidade para determinados objetos (simbolos) que, por sua vez,
carregam determinados significados ao sujeito (crencas), tanto de maneira individual quanto
coletiva. O proprio transe religioso, um dos objetos deste estudo, é carregado de simbolos que
sdo constituidos por esse entorno socialmente construido — o chamado universo simbdlico — ao
mesmo tempo que é uma experiéncia particular. Determinadas experiéncias de transe s&o
socialmente aceitas por determinado grupo, enquanto outras ndo, ainda que em outro grupo
sejam praticas comuns ou mesmo de valor social significativo. Essa dualidade individuo-
sociedade, delicada como um jogo de equilibrar pratos, € o que de fato estimula e compGe a
identidade da experiéncia religiosa (BERGER, 1985; DURKHEIM, 2008; SCHMIDT, 2017).

Para conhecer o significado compreendido por um simbolo é preciso, como ja foi dito,
conhecer as estruturas que sustentam o objeto enquanto algo simbolico. Por exemplo, uma
mosca, no senso comum, é tdo somente um inseto e ndo possui maiores significados para quem
ndo possui determinadas crencas; mas na mitologia cristd, as moscas estdo associadas a
doencas, ao mal e ao deménio chamado Belzebu; enquanto que entre os indigenas navajo, esse
inseto estd associado a entidade Dontso, mensageira dos espiritos ligadas a cura
(KINDERSLEY, 2012, p.72).

Nesse mesmo sentido, Cirlot (2005, p. 32-33) afirma que a interpretacdo de um
simbolo conduzida por um Unico individuo €, irrestritamente, composta das crencas e das
experiéncias pessoais de seu interlocutor. Dessa forma, um simbolo jamais pode ser literalmente
interpretado, mas somente compreendido dentro de um contexto singular e de uma determinada
compreensdo cultural. Compor uma analise simbolica significa conhecer os paradigmas
culturais a quem o simbolo se destina — é conhecer para qual publico aquele objeto (no caso
acima, a mosca) tem algum significado. E preciso entrelacar ao objeto tanto um significado
guanto um contexto que pertencam a realidade no qual o objeto esta inserido. Em outras
palavras, ndo ha analise simbdlica possivel sem a devida compreensdo da realidade tal como é

constituida pelo grupo sdcio-histérico-geografico do qual o objeto-simbolo faz parte.

Essa tal realidade é o que Berger e Luckmann (2014) denominaram de universo
simbolico. Os autores compartilham da definicdo de simbolo como um instrumento de
comunicagao, e ressaltam que o simbolo é uma forma de linguagem que expressa uma realidade
transcendental, ou seja, que ndo poderia ser explicada de outra forma sendo a simbolica. Por ter
essa qualidade que Ihe permite transcender a realidade visivel ou empirica, é que o simbolo esta

intimamente relacionado as experiéncias religiosas.
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Qualquer tema significativo que abrange assim esferas da realidade pode ser
definido como um simbolo, e a maneira linguistica pela qual se realiza essa
transcendéncia pode ser chamada de linguagem simbolica. Ao nivel do
simbolismo, por conseguinte, a significagdo linguistica alcan¢ca 0 maximo
desprendimento do ‘aqui e agora’ da linguagem cotidiana e a linguagem eleva-
se a regides que sdo inacessiveis, ndo somente de facto, mas também a priori,
a experiéncia cotidiana. A linguagem constroi, entdo, imensos edificios de
representacdo simbolica que parecem elevar-se sobre a realidade da vida
cotidiana como gigantescas presencas de um outro mundo (BERGER e
LUCKMAN, 2014, p. 59).

Considerando o simbolo uma forma de comunicacdo entre aquilo que ndo é
empiricamente possivel de ser definido, explicado ou informado, sendo através de si mesmo —
0 proprio simbolo — posso agora apresentar de que forma a institucionalizacdo de um universo
simbdlico, tal como € concebido por Berger e Luckman (2014), se consolida através de estorias

sobre esse mesmo universo, sua constru¢ao, manutencao e finalidade: os mitos.

Todo universo simbolico € uma construcdo humana, de ordem social, que estabelece
um modelo de comunicacéo entre o individuo e um sistema de crencas que tem por objetivo dar
significado a propria existéncia humana. Esse sistema busca responder as principais perguntas
gue nos cercam sobre a vida, a morte, a criagdo do mundo (e sua finitude, se houver), como
devemos viver a vida e, principalmente, qual o sentido em viver. Além disso, essas crencas
estabelecem normativas, estruturas do que € certo ou errado, bom ou ruim, e dessa maneira
constroem as bases culturais desse universo, ou melhor, dessa sociedade. E através dessa base,
que vem a definir o universo simbolico, que, consequentemente, um individuo se reconhece, se
identifica e se define seja como um filho de Deus, de Ala ou de Oxala. Com base nos mitos e
simbolos agregados a essas divindades, essa sociedade no qual o individuo esta inserido define
também as qualidades que guiardo seu comportamento, sua moral e até mesmo o0s seus habitos;
iSso porque as virtudes das divindades, suas qualidades e suas leis s@o as paredes que sustentam
a edificagdo dos padrdes normativos desse universo simbolico. Esse aglomerado de
informagdes, que tém como premissa uma relevancia divina ou universal, é dado como o real e
unico mecanismo de interpretacao da realidade por um conjunto de pessoas. Em consequéncia
dessa forma de interpretacéo, se estabelece naturalmente que determinados comportamentos,
pensamentos e atitudes sdo corretos enquanto outros podem ser considerados contrarios a essa
realidade estabelecida; e dentro da configuragdo de um universo simbélico, a contravencdo ndo

é apenas como uma contravencdo individual ou de opinido; se trata de um atentado a prépria
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realidade, a verdade estabelecida ndo somente pela sociedade®, mas que foi anteriormente
cedida pela propria divindade. “Quando o universo simbdlico € estabelecido, normas e valores
morais predeterminados dentro desse sistema sdo a base constituinte de uma realidade divina,
que nao pode ser de nenhuma forma desrespeitada ou violada” (BERGER e LUCKMAN, 2014,
p. 130-131).

Mas como o sistema de crengas de um universo simbdlico é transmitido? Como se
conta de forma tdo natural a histéria do mundo, do povo a qual pertence, as interpretaces

simbolicas da vida e do que € ser humano?

Segundo os autores da teoria do universo simbolico, Berger e Luckman (2014), os
mitos compdem todo o conhecimento que qualquer um, seja intelectual ou iletrado, seja
sacerdote ou leigo, pode ter sobre o mundo e sua ‘verdade’. E essa verdade nada mais € que o
conhecimento (ou crenca de um saber) como o mundo foi feito, como as civilizacGes se
originaram, e qual o papel de cada ser humano nesse mundo. Seguindo esse mesmo
pensamento, Campbell e Moyers (1990) afirmam que 0s mitos contam as histdrias que
compdem o tecido da realidade social, apresentando a sociedade o mundo ao qual habita, o
cendrio em que protagoniza. Os mitos relatam a experiéncia da vida humana e suas
correspondéncias contrarias do que é ser um ser divino ou espiritual; os mitos tracam o caminho
no qual o ser humano cresce, sorri, sofre, ama, odeia — pois atravessam todas as passagens

inerentes a todos os seres humanos, desde o nascimento até a inescapavel morte.

Se 0s mitos sdo estorias que retratam como uma sociedade compreende o
funcionamento do mundo, o conjunto dessas estdrias — uma mitologia — € o0 conjunto de um
conhecimento dado como real, imperativo e determinante do modo de vida de sua sociedade.
Mas ainda sim, do que séo feitos os mitos? De estdrias tdo fantasticas, sobrenaturais e sobre-
humanas, protagonizadas por herdis, deuses, monstros? Baseado no termo de Lévy-Bruhl,
“représentations collectives®”, Jung pesquisou profundamente como determinadas imagens
coletivas se repetiam nos mitos contados por toda e qualquer populagdo, em qualquer tempo
cronoldgico ou espaco fisico do nosso planeta. Essas imagens representam etapas da vida
humana, como 0 amor, a maternidade, a vida em sociedade e o luto; representam também suas
preocupacOes, medos e enfrentamentos diante do mundo natural (como as florestas, as

tempestades, 0 mar, o fogo e a propria morte); e, certamente, apresentam a idéia de forcas além

4 Essa sociedade pode se referir tanto a um grupo pequeno de uma determinada religido, como a toda uma
sociedade, como no caso da sociedade cristd, por exemplo.
> Do francés: representacdes coletivas.
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da presenga humana na vida material de sociedade, que ird de toda forma influenciar em sua
sobrevivéncia (como 0s espiritos naturais, 0os anjos, demdnios, génios e deuses). A essas
imagens, Jung deu o nome de arquétipos (JUNG, 2014, 85). Os arquetipos s&o as linhas de um
tecido que cada ser humano carrega consigo, por possuir um psiquismo humano®; porém, cada
sociedade humana ira recortar e costurar essas linhas de acordo com a sua propria cultura,
dentro de sua propria construgdo social. Essa Ultima construcdo se equipara ao que Berger e

Luckmann determinam como universo simbdlico.

Para ilustrar melhor o que séo os arquétipos, dou trés exemplos. Na mitologia grega
temos Zeus, o0 Rei dos deuses e 0 senhor da justica, enquanto na mitologia egipcia, quem ocupa
esse lugar é Osiris. Ambos contemplam em si a figura arquetipica do Grande Pai, uma
representacdo da lei, da ordem no mundo. Geralmente sdo deuses responsaveis pela Criacdo, e
detém poder sob o destino da Humanidade. Na mitologia cristd, o papel do Grande Pai, muito
claramente, é dado a Deus. Outra figura arquetipica significativa para nosso trabalho é o Her6i
no seu aspecto de Salvador: para os gregos, o filho de Zeus com uma mulher humana, Héracles
(ou Hércules), foi consagrado heroi ao passar por 12 trabalhos impossiveis, matando monstros
e resgatando tesouros; para os egipcios, Horus trazia consigo o poder dos Céus, uma vez que
seus olhos trazem o brilho do sol e da lua, e sua luz afastava da terra a personificagdo do mal,
seu tio Seth; e por fim, no mito cristdo Jesus Cristo se sacrifica na cruz pelos pecados dos
mortais. Esses trés herdis tém como caracteristica comum a missdo de salvar 0 seu povo, seja
de desastres do mundo material e/ou do mundo espiritual, devolvendo ao universo a ordem e a
paz designadas pelo Grande Pai. Mas, para completar nossa triade arquetipica, € preciso
apresentar a uUltima personagem, o Antagonista, ou vildo. Nos mitos gregos, Héracles foi
desafiado pelo préprio primo, o rei Eristeu, aticado deusa Hera, e seus antagonistas foram
muitos, desde monstros, deuses e humanos. Também parte da familia, o deus egipcio Seth
tramou a morte do irmao, Osiris, e depois guerreou contra seu filho Horus, até ser vencido pelo
jovem deus por sua astticia em uma corrida de barcos. Por tltimo, o antagonista cristdo, o Diabo,
era o anjo favorito do Pai, Deus, e ao confronta-lo, acaba sendo expulso do Paraiso, iniciando
ali uma guerra sem fim entre Céu e Inferno (BULFINCH, 2006, p. 147-151; WILKINSON,

2013, p. 240). Essas trés figuras arquetipicas — Pai, Heroi e Antagonista sdo personagens

8 Para Jung, a psique humana é composta, além da consciéncia (nosso estado alerta, onde esta nossa concepcdo de
Eu, o Ego), mais dois tipos de estruturas inconscientes: um pessoal, onde ficam as memorias e as experiéncias
individuais; e o inconsciente coletivo, que como uma fonte criativa e autbnoma, faz parte do psiquismo humano,
tal como os cromossomos fazem parte do DNA. As imagens arquetipicas e, por consequéncia, 0s mitos, teriam
como origem figuras provindas do inconsciente coletivo.
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constantemente presentes no Cristianismo, mas com diferentes configuragGes de interagéo entre
si, que parecem se desenvolver de forma bastante singular e distinta no Catolicismo, no
Protestantismo Classico e no Pentecostalismo. Esse dialogo entre as trés figuras miticas sera

melhor abordado nos préximos capitulos.

Observando os exemplos e suas distintas mitologias, percebemos sem dificuldade que
as figuras miticas, apesar de serem construidos com a mesma base arquetipica, ndo sdo
exatamente iguais; pelo contrario, cada um possui sua prépria personalidade e historia. 1sso
porque 0s mitos sdo construcdes sociais vivas, organicas e que se desenvolvem paralelamente
as sociedades. Ao deixarem de se remodelar, de se reconstruir, 0S mitos morrem, ou seja,
perdem seu potencial simbdlico e as crengas daquela mitologia deixam de fazer parte da vida
cotidiana de sua sociedade — como aconteceu com as mitologias egipcia e grega. Nas palavras
de Campbell (2015, p. 7), “o material do mito ¢ o material da nossa vida, do nosso corpo, do
nosso ambiente; e uma mitologia viva, vital, lida com tudo isso nos termos que se mostram

ainda mais adequados a natureza do conhecimento da época”.

A importancia da continuidade da transmissao dos mitos também é apresentada pelos
pesquisadores contemporaneos Silveira e Sampaio (2018, p. 13) que descrevem como “para
perdurar no espago-tempo, todo mito, ou toda narrativa mitica, ou histdria contada, depende de
discursos, escritos ou orais, mantidos, reproduzidos e transmitidos por grupos e individuos™.
Para os autores, 0 estudo dos mitos — e principalmente, dos mitos religiosos — se faz necessario
para compreender as mudancas nas sociedades e suas praticas religiosas, sendo assim papel dos

cientistas da religido se debrucarem sobre o tema.

Também contemporaneo, Santos (2018, p. 76) explicita a funcdo do mito como uma
forma de estruturacdo social, em que “ao reconhecer a origem mitica da autoridade, o homem
estava preservando, de certa forma, a sua propria existéncia no mundo contra a anomia na
medida em que opunha a ordem ao caos”. O autor traz o conceito bergeriano de anomia
enquanto valor para a solidificacdo de estruturas sociais, politicas e claro, também religiosas.
Essas estruturas vao se tornar arestas em torno do molde da sociedade em manutengéo pelo
mito, ou seja, do préprio universo simbdlico construido a partir de determinadas narrativas
miticas. Ainda segundo o autor, € no mito que se elabora as condi¢es éticas de pertencer aquela

comunidade e sua ordem social.

Nesse sentido, € imprescindivel retomar a obra do antrop6logo Emile Durkheim (2008)

gue, baseado no estudo dos mitos e das praticas de tribos africanas, apresentou o sistema
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totémico, um tipo de sociedade na qual as estruturas religiosas (rituais e mitos) organizavam de
forma intrinseca o sistema social e politico. Ao demonstrar a codependéncia dessas trés
instancias, ainda que em polos mais extremos (e menos modernos, por assim dizer), Durkheim
nos abre uma janela de onde € possivel perceber as nuances que persistem nessa comunicacao
até a atualidade. Ao mesmo tempo em que a sociedade se molda em torno de determinados
mitos e crengas como modelo de interpretacdo da realidade, esse universo simbdlico passa a ser
um organismo em si mesmo, que se adapta e se desenvolve sempre em carater de
autopreservacao. O pensamento social possui uma autoridade que ndo pode ser subjugada pelo
pensamento individual, que por sua vez, tende a ceder a essa autoridade, naturalmente. Para que
haja uma acéo antagdnica individual, que atue diretamente contra esse pensamento social, €
preciso um esforco hercdleo do individuo, além de promover profundo sofrimento ao mesmo,
uma vez que terd de cindir com a sua prépria sociedade em que esta inserido (DURKHEIM,
2008, p. 284). A sociedade baseada em determinada realidade simbdlica buscara sempre
preservar sua estrutura de crencas. Uma vez preservada a sua crenca, a sociedade também se
preserva. Cultura, religido e politica sdo pontos entrelacados que estruturam determinada
sociedade de forma continua e codependente. Sendo um universo simboélico construido com
bases em crencas e que por vezes, serdo tratadas como religiosas, a partir de uma elaboracéo
baseada na fé e ndo na verificacdo de fatos empiricos; é possivel dizer que essas crencas
fundamentais (e religiosas) impregnam os valores fundamentais da cultura como modo de vida,

e da politica, como forma de organizacdo social, como as monarquias.

De fato, a estrutura simbdlica da base de crencas que fomenta uma sociedade é também
estrutura para a construgdo dos modos de vida e sua organizacao social. E a manutencdo dessa
realidade simbdlica depende da convivéncia e sobrevivéncia de seus respectivos simbolos no

meio social.

Alias, sem simbolos, os sentimentos sociais sO poderiam ter existéncia
precaria. Muito fortes enquanto os homens estdo reunidos e se influenciam
reciprocamente, terminada a assembleia, s6 subsistem sob a forma de
lembrangas que, abandonadas a si mesmas, véo empalidecendo cada vez mais,
porque, COMO 0 grupo nesse momento ndo esta mais presente e operante, 0S
temperamentos individuais facilmente voltam a tona (DURKHEIM, 2008, p.
287).

A permanéncia dessa realidade, ou universo simbdlico, como realidade Gltima e
inquestionavel, requer que seus dogmas e simbolos facam parte ndo apenas das atividades
religiosas, mas da propria vida cotidiana de cada um dos individuos que compdem a sociedade.

Por isso, é impossivel supor ou requerer que as religides se limitem ao tempo e lugar de seus
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cultos e ritos. A natureza de um universo simbolico abrange a vida de um individuo em todas
as suas esferas: a vida profissional, familiar, e pessoal, no que tange, inclusive, sua identidade
e suas concepcOes de ter uma missdo, uma funcao e um lugar dentro do universo construido. A
religido, antes de ser uma esfera institucional dentro de uma sociedade €, primeiro, um universo
simbdlico em si mesma — e por isso, ndo pode ser contingenciada as paredes de um templo.
Essa determinacdo nos revela um novo questionamento: e as experiéncias extaticas
religiosas — também chamadas de transe religioso? Poderdo se limitar aos templos e ritos, ou se
apoderam de situacOes cotidianas dos individuos religiosos? Antes que eu me aventure a
discutir as singularidades dessas experiéncias em nosso campo de pesquisa, a religido
Pentecostal, primeiro é preciso evidenciar de que forma o transe sera abordado no decorrer da
pesquisa, uma vez que o tema se espalha dentro de um quadro tedrico tdo amplo e complexo,

gue abrange tanto aspectos religiosos quanto sociais, culturais, psicolégicos e bioldgicos.

3.2 O corpo da experiéncia de transe religioso

Em sua obra “As variedades da experiéncia religiosa”, William James discursa sobre
a dificuldade em se estabelecer critérios que possam, de uma forma absoluta, definir o que é
religido e, consequentemente, o que é ou como se da uma experiéncia religiosa. Ainda assim,
0 autor sugere que a observacao da experiéncia em si seja baseada no individuo e na sua relacao
com aspectos divinos, tendo como ponto de partida a subjetividade daquela vivéncia. Em suas
palavras, sugere que “quando em nossa defini¢ao de religido falamos da rela¢do do individuo
com ‘o que ele considera divino’, faz-se mister interpretarmos o termo ‘divino’ de modo muito
lato, como se denotasse qualquer objeto semelhante’ a divindade, seja ele uma divindade
concreta ou ndo” (JAMES, 2017, p. 43). Esta definicdo me permite trabalhar com a experiéncia
religioso e o transe religioso dentro da neutralidade que se espera de um trabalho cientifico,
além de permitir evocar a realidade simbolica do sujeito como patamar de elaboracdo da
realidade da experiéncia, indiferentemente a correlagdo dessa realidade com fatos de qualquer
outra ordem.

Como demonstrarei durante o trabalho, minha preocupacdo em observar as
experiéncias religiosas pentecostais, fossem com a percepgdo de um transe ou nao, era de que
0 universo simbolico fosse destacado e respeitado enquanto verdade do sujeito e, portanto,

também verdade neste estudo. O que de fato importa na minha observacdo do universo

7 Grifo do autor.
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simbolico pentecostal, € compreender sua dindmica e suas facetas, e ndo distinguir em nenhum
ponto se ha aspectos de invenc¢do, fantasia ou inadequacdo racional. Se tais interpretacdes ndo
fazem parte do discurso, ndo sdo sequer mencionadas; quando sdo percebidas pelos proprios
fiéis, sdo entdo apresentadas dessa forma. Nesse sentido, tanto o discurso quanto o
comportamento observado em campo é a verdade desse universo simbolico que me é alcangavel
no momento da pesquisa, que é possivel de ser observada e analisada e, portanto, é a Unica
verdade que interessa a este estudo. Essa explicacdo se faz necessaria dada a complexidade de
se estudar o transe religioso, que abre um enorme leque de interpretacGes, que nem sempre
levam em consideracdo a veracidade do universo simbolico que lhe cabe. O transe religioso é
uma experiéncia que transita entre corpo e espiritualidade, entre o fisico e o0 ndo-visivel; e por
tras da experiéncia do corpo que gesticula, que cai ao chao, que pula, que chora, grita, ou fala
linguas estranhas, ha sempre uma estoria que lhe da sentido, interpretacdo, razdo de ser e status
no meio em que é experenciada. A experiéncia do transe religioso, quando descrita de forma
meramente visual e descontextualizada, se torna ndo mais que um conjunto de expressdes
corporais incomuns ou desajustadas a vida cotidiana — o que ndo faz jus a realidade da
experiéncia dentro de seu cenario natural, o religioso. De fato, € o mito que da significado real
a uma experiéncia de transe religioso, no sentido de que suas caracteristicas pertencem a uma
realidade definida por um determinado universo simbolico que a sustenta.

Em um determinado ponto dos estudos de analise sobre a experiéncia de transe, e é
importante citar sua existéncia para que eu possa dar um posicionamento sobre, estdo as
consideracdes de que se trataria sintomas psicopatoldgicos, com base em disturbios fisicos ou
emocionais. Embora ndo seja 0 meu objetivo analisar o transe religioso dentro dos parametros
da Psicologia, da Psiquiatra ou demais area da Medicina, € necessario demarcar a relacdo da
experiéncia com o corpo do individuo, tanto em seu aspecto bioldgico quanto psiquico. Afinal,
mais que uma experiéncia cultural, o transe religioso é uma experiéncia corporal.

Esse estreito debate, que visa afirmar se o transe religioso € ou ndo uma anomalia da
salde fisica ou mental de um individuo ou um grupo, é antigo e complexo em suas
intencionalidades, e ainda hoje se estende sem solugdo. Muitos pesquisadores ndo atribuem a
experiéncia do transe suas correlacfes culturais — o que dificulta a propria constru¢do de uma
caracterizacdo de ‘satde mental’ possivel fora de uma raiz intelectual e elitista nesse mesmo
sentido, que desvaloriza toda realidade cultural incompativel com as argumentagdes de cunho
racional. Muitas vezes permeado por preconceitos étnicos ou religiosos, determinadas

interpretacdes de experiéncias sobrenaturais acabam servindo de ferramenta de construcéo de
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um imaginario negativo sobre os seus crentes e suas respectivas culturas (ALMEIDA et al,
2007; MARALDI E KRIPPNER, 2019).

Buscando responder a essa questdo, a pesquisadora Ann Taves (1993) compreende a
dissociacdo® como uma capacidade psicobioldgica do ser humano que pode ou nio ser
patoldgica, e que pode ou ndo ser de fundo religioso. Para a autora, quase todas as culturas e
seus respectivos povos ja deram diversos nomes a esse mesmo fendmeno, taxados pelos
antrop6logos como transe, possessao, possessao espiritual ou xamanismo. “Como essa
capacidade psicobiologica é utilizada, institucionalizada e modelada depende do processo de
interpretagdo e significagdo, que ird variar de acordo com cada época e cada cultura.” (TAVES,
1993, p. 202). Ainda, ¢ preciso ressaltar que, ao nomear o fendmeno como uma “capacidade
psicobiologica”, Taves (1993) reafirma a natureza transcendental da experiéncia do transe
religioso, no sentido de que ndo é possivel limitd-la nem ao enquadre subjetivo das teorias
psicoldgicas, tampouco as restritivas paredes da Medicina e da Biologia. O transe é entdo
considerado uma acdo natural do corpo em relagédo ao seu ambiente cultural e religioso, que
pode ser reconhecido em toda e qualquer cultura, ainda que sob aspectos diferentes. De fato,
sua disposicao de comparacdo quanto a diversidade de experiéncias de transe se assemelha a
teoria de Jung quanto aos arquétipos, enquanto imagens simbdlicas universais.

Jé outros autores buscaram compreender a dindmica do transe como uma expressao de
posicBes sociais, como um instrumento capaz de posicionar o individuo muitas vezes em papéis
e situagBes que, de outra forma, nio poderiam ser alcangadas. Em sua classica obra “Extase
Religioso”, o antropologo loan Lewis (1977) demonstra como o transe religioso em forma de
possessdo pode ser utilizado como ferramenta de superagédo social em determinadas sociedades
em que individuos de camadas subalternadas e desfavorecidas, como escravos e esposas,
podiam se dar o direito de fazer exigéncias, obter presentes e conquistar um determinado
respeito no grupo. Junto a atribuicdo sociologica, Lewis definia o transe com base na definicéo
do Penguin Dictionary of Psychology?®, sugerindo um aspecto de ordem bioldgica & experiéncia.
Segundo o autor, o transe “pode compreender dissociacdo mental completa ou apenas parcial e
é, frequentemente, acompanhado de visdes excitantes ou ‘alucinagdes', cujo contelido nem
sempre é lembrado subsequentemente de maneira clara quanto nas duas experiéncias citadas
anteriormente™ (LEWIS, 1977, p. 41).

8 Distarbio onde a psique se desdobra em varios personagens, como se mais de uma pessoa ou personalidade
vivesse no mesmo corpo. E geralmente atribuida as experiéncias de incorporagao e/ou possessao.
° Fonte citada pelo autor.
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Outro autor que se destaca na concepgdo de uma estrutura cultura na base do transe
religioso é Roger Bastide, um socidlogo francés que estudou o transe religioso em diversas
religiBes, e se aprofundou nas experiéncias religiosas de matriz africana no Brasil. Para ele, o
transe religioso ¢ uma forma de evidéncia da relacdo entre religido e comportamentos
socioculturais latentes que, embora ndo possam se apresentar de forma explicita na sociedade,
encontram no espaco religioso um lugar de expressdo. O socidlogo acreditava haver uma
correlacdo direta entre a violéncia apresentada nas experiéncias de transe e a propria
configuragdo da religido enquanto unidade reguladora da sociedade, por seu atributo ‘catartico’.
Ao manifestar o transe, o individuo é capaz de liberar uma energia até entdo suprimida pelas
normas sociais, e que ndo teria outro lugar, sendo o religioso, para ser trazida a tona (BASTIDE,
2006, p. 259-261). Dado seu contorno social, a religido atuaria, entdo, como centro acolhedor
e mantenedor da sociedade, a0 mesmo tempo que, atraves de seus rituais, da 0 espaco necessario
ao individuo para que possa contextualizar sua violéncia dentro de um ambiente e um roteiro
socialmente aceitavel. Esse ambiente teria ainda um carater mitico, ou seja, que fara parte da

mitologia religiosa em que o sujeito esta inserido.

Muitos outros autores destacaram em suas pesquisas essa dualidade interpretativa
sobre o transe — como ferramenta social e de composicdo biol6gica — e buscaram compreender
0s ganhos que um individuo ou um grupo poderia obter em estado de transe, dado seu contexto
socioeconémico, hierarquico ou mesmo cultural. Maraldi (2020) apresenta muitos desses
autores em sua obra “Principios de Psicologia da Religido: as contribui¢des de Théodore
Flournoy e outros pais fundadores”, onde narra a construcdo das diversas perspectivas da
psicologia sobre as experiéncias de transe. Nesse trabalho, Maraldi destaca a teoria apresentada
pelo te6logo Hjalmar Sundén (1908-1993), que redefine as experiéncias religiosas como um
resultado da cultura ou tradicdo religiosa e da sua influéncia na construcéo cognitiva do sujeito,
que vai condicionar seu processo de percepcao da realidade e Ihe atribuir determinados papéis
sociais. Para Sundén, ndo basta apenas uma estrutura cultural que dé suporte a experiéncia
religiosa, € preciso que o individuo tenha interiorizado essa estrutura como parte de sua propria

percepcdo de mundo — ou seja, parte da sua forma de construir os alicerces de sua realidade.

Sundén parte do pressuposto de que uma experiéncia religiosa s é possivel,
psicologicamente falando, supondo-se a insercdo do individuo em um
contexto devotado ao compartilhamento e a pratica de um determinado
conjunto de representacGes religiosas e seus respectivos rituais ou atividades.
A mente humana precisa estar, de alguma forma, ‘preparada’ para que a
experiéncia religiosa se dé; isto &, uma experiéncia sO serd percebida,
entendida e relatada como de procedéncia espiritual ou transcendente, caso o
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individuo tenha previamente se submetido a um apropriado quadro de
referéncia e a um processo de aprendizagem social capaz de Ihe oferecer os
recursos cognitivos e comportamentais para tal interpretacéo e personificacao.
Mesmo que o individuo primeiro vivencie algo estranho ou peculiar para
depois buscar uma explicacdo ao que lhe era inicialmente anémalo, a
experiéncia so se tornara plenamente religiosa, ao fim e ao cabo, frente a sua
ulterior assimilagdo por um dado conjunto de contetdos e praticas religiosas.
Antes disso, porém, ela pode ter sido parcialmente assimilada segundo
diferentes quadros de referéncia disponiveis; afinal, defini-la como “anémala”
ja equivale a rotula-la de algum modo segundo uma particular concepgéo de
mundo que pretende prescrever o que é ou ndo é uma anomalia. Tal como em
outros processos perceptivos, o estimulo sensorial s6 adquire sentido se
mediado. Mas entre ter uma vaga experiéncia ou sensacao difusa — digamos,
ouvir a voz de alguém que se sabe distante daquele ambiente — e ter uma
efetiva experiéncia religiosa, ha uma grande distancia: certamente ai o
aprendizado religioso desempenhara um importante passo no aprofundamento
e assimilacdo cada vez maiores dessas tendéncias ou experiéncias incipientes,
transformando-as, por fim, em ricas e detalhadas experiéncias espirituais
(MARALDI, 2020, p. 98).

Nesse contexto, a forma de assimilacdo de informacdes sobre a realidade — os
processos cognitivos desenvolvidos pelo sujeito — séo parte importante para compor uma
andlise da experiéncia religiosa. Sem a devida concepc¢do de determinados significados, a
experiéncia religiosa ou de transe pode ficar a deriva de compreensGes aleatorias ou
emprestadas, como no caso de uma defini¢do de uma experiéncia “estranha”, sem sentido ou
sem explicacdo. A experiéncia religiosa so se torna significativamente religiosa a partir da
compreensdo de um contexto religioso —no mesmo sentido, o transe religioso, para ser definido
como tal, necessita estar concebido dentro de um contexto religioso, ndo apenas para 0

observador mas, principalmente, para o individuo que o vivencia.

Essa dinamica de olhares, do observador e do observado, foram pontos de fundamental
preocupacao durante todo meu trabalho. Enquanto eu tinha minhas préprias observacgdes e
experiéncias a respeito do transe religioso, era necessario, para uma pesquisa cientifica de
qualidade, me colocar diante de uma perspectiva que compreendesse a realidade pentecostal
sobre o transe, como esse universo definiria a experiéncia religiosa e suas proprias atribuices
ao termo. Com essa preocupacao, utilizei como parametro para toda a pesquisa de campo o
trabalho da antropologa alema Bettina Schmidt, que em 2017 realizou um meticuloso estudo
sobre as manifestacfes do transe religioso no Brasil, dando enfoque as religides evangelicas e
nas afrodescendentes. A pesquisadora defende em seu trabalho que, para maior assertividade
em estudos sobre o transe, é preciso dar verdadeira importancia para a observacdo das

manifestacdes dentro de seu contexto ritualistico e, principalmente, ouvir das préprias pessoas
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0 que, para elas, significava aquela experiéncia. Seu trabalho evidencia a influéncia de aspectos
socais nas experiéncias de transe, incluindo fatores como discriminagéo racial ou de género,
opressao politica ou desigualdade social. “Meu argumento ¢ este, quando os fatores estruturais
de uma sociedade estdo mudando, entdo a explicacdo da experiéncia tem que se adaptar
também. A possessdo e o transe ndo sdo, portanto, apenas instrumentos de mudanca social, mas
em suas explicaces locais também vemos um reflexo da mudanca social'® (SCHMIDT,
posicdo 941, traducdo livre). Para a autora, a definicdo de qualquer experiéncia religiosa deve,
sumariamente, transcorrer pela definicdo que a prépria comunidade religiosa Ihe d&, sendo tdo
somente complementada em sua analise pelos discursos académicos e suas ponderacées. 1sso
porque a cultura vai dar um contorno de realidade a experiéncia que ndo pode ser concebida

dentro de parametros estrangeiros a essa propria realidade.

Em sua passagem no Brasil, Schmidt entrevistou o psicoterapeuta José Jorge de
Morais Zacharias, especialista em religiGes afro-brasileiras. Sobre a experiéncia do transe, em

seu contexto religioso, ele descreve:

Imagine que uma adolescente comeca a ver figuras e pessoas as vezes falam
com ela. Se ela estiver em uma Igreja bastante Cat6lica ou Protestante, ela esta
louca, estd com problemas, porque vocé ndo pode ver esse tipo de coisa. A
idéia de que vocé esta vendo alguma coisa € considerado alucinacao; é loucura
e serd uma ameaga a sua identidade. Como resultado em ter a identidade
ameagada, ela se sente enlouquecendo. Essa ameaga de desintegracdo gera
ansiedade. Essa ansiedade acentua o sentimento de desordem e traz medo,
podendo causar até mesmo panico. A pessoa pode desenvolver uma
enfermidade e sera mandada para o hospital onde dardo drogas psiquiatricas
para ele ou para ela. Vocé pode criar uma perturbagao quimica no cérebro que,
por consequéncia, ird gerar uma perturbagdo no ego. Por outro lado, e eu ja vi
isso acontecer muito, um parente ou um vizinho do individuo diz ‘Vamos te
levar no centro, ela deve estar vendo espiritos’. Quando essa informagao ¢
passada para a pessoa que convive com isso, ela pensa ‘eu vejo espiritos’.
Quem sdo esses espiritos? Oh, entdo ha espiritos e hd um plano espiritual, e
acontece que algumas pessoas tém um dom. ‘Ah, ainda que eu esteja os vendo,
eu nado estou louca, mesmo que os outros nao os vejam’. A nova identidade ¢é
refor¢ada. ‘Eu ndo estou ficando louca, eu vejo espiritos’. Depois de algum
treinamento no centro espirita, o individuo comeca a aprender o significado
do fendmeno e se torna um membro ativo do grupo porque isso se torna uma
forma de comunicacdo. Entdo se inicia um processo de doutrinacdo, onde ela
ou ele vera espiritos durante as sessdes, e por ai vai. A experiéncia se torna
estruturada. Nao ha patologia, mas um conjunto de idéias” (SCHMIDT, 2017,
posicdo 1871, traducdo livre, grifo do original)*.

10 «“My argument is that, when the structural factors of a society are changing, then the explanation of the
experience has to adapt, too. Possession and trance are therefore not only instruments of social change but in
their local explanations we also see a reflection of social change ”.

11 “Suppose a teenager begins to see figures and people sometimes talk to her. If she is in a very Catholic or
Protestant church, she’s crazy, she’s in trouble, because you cannot see such things. The idea that you are seeing
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Enquanto psicéloga, tomo como conduta regular a interpretacdo da realidade a partir
do discurso do paciente; enquanto psicologa junguiana, ndo limito a esse discurso um
entendimento como somente patologico ou ndo, pois a priori, € sempre a forma mais saudavel
possivel para aquela psique lidar com o seu ambiente. Como cientista da religido, trago essas
posturas comigo e trabalho com a experiéncia religiosa a partir da realidade religiosa em que
esta inserida, de como seu universo simbdlico e seu sistema de comportamentos adequados
institui o que é valido ou ndo, o que é saudavel, positivo e até desejado, em termos de estrutura
e status social. Além disso, tenho a preocupacéo, diante das definicdes de transe ja dispostas
neste capitulo, de ndo atribuir um significado ndo-religioso a experiéncia, ou que fugisse de
qualquer atribuicdo prépria da realidade na qual a experiéncia esté inserida. Em busca de uma
neutralidade cientifica para o trabalho, me ausento propositadamente de discursos de valor
como uma analise de papéis sociais ou estruturacdo psicologica — que, ainda que sejam validas
compreensdes da dindmica religiosa, ndo compartilham do meu objetivo em compreender a
realidade simbdlica do movimento pentecostal. Além disso, acredito que para executar tais
analises com qualidade, se demanda um profundo e extenso estudo das praticas religiosas em
um determinado grupo a ser observado por maiores periodos, 0 que ndo € o caso. Por fim, todas
essas definicdes ndo me parecem absolutas, mas complementares, que em soma resultam na
complexidade que é uma experiéncia religiosa e, por conseguinte, uma experiéncia de transe
religioso. Uma experiéncia que s6 pode ser medida através de suas diversas esferas: social,
bioldgica, psicoldgica, politica, mitica. Onde delinear uma Unica camada ndo me parece ser
capaz, tampouco suficiente, para transcrever a experiéncia em sua totalidade de sentido tanto
para o individuo quanto para 0 seu grupo; assim como é, na verdade, condi¢do béasica para a

compreensdo de toda e qualquer experiéncia humana.

something is regarded as a hallucination, it’s crazy and will pose a threat to your identity. As a result her identity
is threatened, she feels like she’s going crazy. This threat of disintegration of identity generates anxiety. This
anxiety accentuates the feeling of disorder and brings fear, and can even cause panic. The person can develop a
disorder and will be sent to hospital where he or she will be given a psychiatric drug. You can create a disruption
in the brain chemistry that actually disrupts the ego. On the other hand, and I've seen this happen a lot, a relative
or a neighbour of the individual says, ‘We take her to the centre, she must be seeing spirits’. When this information
is passed to the person who is living with it, she thinks, ‘I see spirits’. Who are these spirits? Oh, and there are
spirits in the spiritual plane, and appear to some people who have a gift. ‘Ah, but I'm seeing it, ['m not going
crazy, even though others do not see them’. The new identity is reinforced. ‘I am not going crazy, I see spirits’. . .
. After some training in the spiritual centre the individual begins to learn the meaning of the phenomenon and
becomes an active member of the group because it becomes a means of communication. Then a process of
indoctrination begins, where she or he will see the spirits during the sessions, and beyond. The experience becomes
structured. There is no pathology, but a set of ideas . (texto original)
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Nesta pesquisa, proponho que o transe possa ser interpretado em seu aspecto mitico,
enquanto uma manifestacdo corporal do mito religioso, apresentando e representando o seu
universo simbolico; a partir dessa Otica, ndo cabe aqui um corpo tratado apenas como objeto
fisico ou engrenagem biol6gica, mas sim, como aquele que habita uma realidade social,
geogréfica e histérica. Para falar das expresses do corpo, suas representacdes e seu lugar na
espiritualidade contemporanea, decerto é necessario pensar em que local este corpo se
apresenta: seu ambiente natural, seu contexto sociol6gico e suas marcas culturais. E preciso
desenhar o espaco que abriga esse corpo fisico, simbolico e religioso. Mas essa visualizacdo do
ambito social ndo retira da experiéncia o seu contetdo religioso, pelo contrario, o reafirma em
suas instancias socio-politicas, dada a religido sempre estar acompanha destes contextos. Essa
demarcacao territorial e temporal concede a esse corpo um abrigo de significados que o reveste
de uma identidade propria — e essa identidade, quando religiosa, é transmutada em estorias, em
mitos, que vao redefinir a propria compreensao desse corpo sobre si, sobre seu ambiente, sobre
seu espaco e tempo. Dentro desse ciclo de significados, a experiéncia religiosa, 0 mito e a
construcdo de um universo simbdlico se alimentam e se complementam continuamente, em

prol de uma realidade que se auto sustenta, tal como um Ouroboros.
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4 MITOLOGIA PENTECOSTAL E OS DONS DIVINOS

Durkheim (2008) considerou que a mitologia de um povo, sociedade ou de uma
religido inteira representa a unicidade e a comunhé&o de seu povo; uma vez que a mesma historia,
a mesma realidade vai sendo contada a todos que lhe pertencem, o sentimento e a crenca de
pertenca desse grupo se perpetua através de seus enredos, suas licdes morais e promessas de
futuro. Os mitos também definem a personalidade da liturgia religiosa, pois “o culto que se
presta a divindade depende da fisionomia que se Ihe atribui: e € 0 mito que fixa essa fisionomia”
(DURKHEIM, 2008, p. 118). Ao trazer esse novo aspecto — 0 sentimento de pertenga — 0 autor
apresenta como 0s mitos, simbolos e crencas promovem uma identificacdo de saberes (como o
mundo é, funciona e tudo mais) como se aproxima de uma identificacdo afetiva. Essa
identificacdo emocional sera abordada diversas vezes no decorrer deste trabalho, como laco

definitivo entre o pentecostal e sua fé.

Este capitulo apresenta como as mudancas estruturais do Pentecostalismo no Brasil
foram se desenvolvendo em paralelo a novas expressoes e compreensdes da sua mitologia. Ao
trabalhar com o conceito de mitologia pentecostal, busco abrir 0 espaco necessario as novas
concepcdes dos textos biblicos da mitologia cristd que deram origem a esse movimento
religioso, e a consequente construcdo de uma realidade simbolica e religiosa que diverge de
outras estruturas religiosas cristds, como as catolicas e as protestantes. Junto a observagdo da
transformacdo mitica e comportamental do movimento pentecostal, apresento algumas
defini¢bes baseadas na obra de Isael de Araujo (2007) e com a contribui¢do de outros autores
sobre os dons do Espirito Santo, que sdo em si fatores de grande importancia no novo modelo
interpretativo dos mitos cristdos no Pentecostalismo. Em seguida, abordo a discussdo da
experiéncia do transe localizada no corpo — a idealizacéo e construcdo simbolica de um corpo
cristdo, posteriormente de um pentecostal, a partir das observacgdes de David Le Breton (2013),
Rivera (2005; 2007) e outros. Além dos dons, algumas pesquisas, como de Boechat e Py (2018)
e de Guadalupe (2018), apresentam que determinadas mudangas comportamentais dos
pentecostais se deram a partir de duas novas estruturas teologicas — a Teologia da Prosperidade
e a Teologia do Dominio. Essas novas teologias representam uma forma de interagdo com o
mundo através da constru¢do de um novo discurso de interpretacdo da dindmica dos mitos
biblicos, onde o fiel pentecostal j& ndo € mais um observador passivo a espera do retorno do
Salvador, mas é ele mesmo o herdeiro desse Salvador, um Heroi a servico da lei e da vontade

divinas.
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4.1 As manifestaces do Espirito Santo

O Pentecostalismo brasileiro deriva do movimento que se originou nos Estados
Unidos, em 1906, que ficou conhecido como o Reavivamento da Rua Azusa. Nessa rua em Los
Angeles, o pregador de uma igreja, W. J. Seymour, “afirmou a necessidade de recuperar a
experiéncia pentecostal”, e nesse cenario, o dom de falar em linguas (glossolalia) teria se
apresentado em uma crianga (GOMES, 2017, p. 84 apud ALMEIDA, 2009, p.27). A presenga
deste dom, como veremos adiante, simboliza a presenca e a alianca do Espirito Santo com a

igreja e seus fiéis.

Segundo Aradjo (2007, p. 267) a palavra dom tem origem no latim (donu) e significa
dadiva ou presente. Para o autor (2007, p. 632) os pentecostais “sdo os crentes modernos que
creem na possibilidade de receber a mesma experiéncia do Espirito Santo que os apostolos, no
Dia de Pentecostes'?, receberam”. Segundo os textos biblicos, no dia de Pentecostes, o Espirito
Santo concede aos apostolos de Cristos dons, como o de falar linguas estrangeiras, que antes
ndo conheciam. Além da glossolalia (o dom de falar lingua), outros dons séo concedidos pelo
Espirito Santo. Portanto, 0 movimento pentecostal romperia com as crengas mais tradicionais
do Catolicismo e do Protestantismo, ao reestabelecer um vinculo com a divindade com a crenca
da acdo do Espirito Santo através dos dons. Dentro do pluralismo pentecostal, alguns dons séo
mais bem aceitos enquanto outros ndo, dependendo de linguagem interpretativa do mito
adotada pela denominacdo. Dentre os dons concedidos, o autor (2007, p. 269-270) destaca dez
que séo citados na Biblia: dom da palavra da sabedoria; dom da palavra do conhecimento; dom
da fé; dons de curas; dom de operagdo de milagre; dom da profecia; dom de discernimento de
espiritos; dom de variedade de linguas (“falar linguas" ou glossolalia) e dom de interpretacdo

de linguas.

Ricci (2007, p. 57) aponta que o Pentecostalismo traz hoje a crencga nos dons espirituais
tal como havia sido no Cristianismo primitivo, abrindo a possibilidade de que os milagres, as
curas e as linguas de fogo descritas na Biblia acontecam nos dias de hoje. A reafirmacdo do
mito como fonte para a compreensao da liturgia reforca um senso de identidade cristd, assim,
0 movimento Pentecostal traz em si um retorno a origem do Cristianismo — as Escrituras — ao
mesmo tempo que estabelece, pelo mito de Pentecostes, um vinculo direto e pessoal entre o fiel

e sua divindade. Por esse carater individualizado, o vinculo se faz presente nos espagos abertos,

12 0 mito de Pentecostes sera melhor analisado no capitulo seguinte.
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dentro e fora do culto, tanto pela manifestacéo da experiéncia fisica do transe, como pela prépria

reformulacéo desse novo corpo religioso.

Para Silva (2005, p.154-155) “a novidade do movimento pentecostal foi, portanto,
recuperar a experiéncia extatica no cristianismo, descartando os intermediarios e enfatizando o
monoteismo na figura do Espirito Santo”. Isso porque a presen¢a do Espirito Santo ndo se da
somente atraveés dos dons; como veremos durante todo o trabalho, a experiéncia religiosa
pentecostal se estabelece na conexdo intima entre o individuo e o Espirito, na crenca de que a
divindade passa a coabitar o corpo do fiel, estando sempre junto a ele; ndo somente de maneira

ideoldgica ou abstrata, mas agora, de maneira fisica e concreta.

Neste trabalho, analisaremos a manifestacdo corporal da presenca mitica do Espirito
Santo através de quatro experiéncias: o dom de falar linguas (ou glossolalia), o dom das curas,

na intervencdo quanto a (des)possessao de espiritos (demdnios) e por fim, no éxtase religioso.

4.1.1 Os dons de falar linguas e curas

A palavra glossolalia, deriva de de glossais lalein, uma frase grega usada no Novo
Testamento que, segundo Aratjo (2007, p. 331), significa “literalmente 'falar em [ou 'com' ou
'por'] linguas”. O autor ressalta que em sua grande maioria, o dom de linguas se apresenta em
linguas incompreensiveis ou impossiveis de serem identificadas — nesse sentido, entende que o
dom é uma bencao coletiva e por isso, se faz necessaria a presenca de uma segunda pessoa com
o dom de interpretacdo. Ja Ricci (2007, p. 67) estabelece um significado simbdlico ao dom,
como mediador entre “os mundos sensivel e inteligivel” e, por isso, ndo ¢ indispensavel que

este seja interpretado, com o risco de que seja reduzido a uma psicopatologia.

Os dons de cura estdo associados, por sua vez, hora a vontade de Deus, hora como
artificios da Batalha Espiritual. Sendo que a vontade de Deus é a satde de seus fiéis, desde que
estes se mantenham em comunhdo com a divindade, a doenca fisica ou mental pode ser vista
como uma acao de Deus para ensinar algo ao fiel, ou como uma acéo de Satanas. O poder da
cura também esta associado a igreja, como instituicdo que carrega consigo os ensinamentos
(ministério) de Jesus Cristo, e por isso, somente alguém crente no poder de Cristo pode ser
capaz de curar (ARAUJO, 2007, p. 253-254).
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4.1.2 Possessao e despossessao

A Batalha Espiritual, ou Guerra Espiritual, € o mito que traduz a luta entre Céu e
Inferno, entre Deus e o Diabo. Nessa mitica guerra o Diabo pode influenciar toda a vida
material, espiritual e emocional de uma pessoa, podendo atrapalhar ou até mesmo tirar as
bencdos dadas por Deus aos fi€is: sua salde (gerando doencas), sua riqueza (causando
empecilhos na vida profissional), a unido da familia (gerando atritos), a sua alegria de viver
(gerando depressdo, ansiedade, entre outras enfermidades), enfim, toda desordem na vida do
fiel pode ter um dedo do Diabo ali. Para tal, o Diabo ndo precisa mais estar presente como um
“encosto” ou como um espirito possessor; suas agdes se estabelecem na propria turbuléncia da

vida comum (PINEZI, 2009, p. 207; RICCI, 2007, p. 61; RIVERA, 2007, p. 56).

Lewis destaca que a experiéncia de “possessdo”, seja por um espirito benéfico ou

maléfico, pode ocorrer sem a experiéncia de transe em si. Em suas palavras, diz que:

Muitas das confusfes que se fazem na literatura referente a possessao dos
espiritos resulta diretamente da suposicdo de que esses dois estados sdo
sempre e necessariamente equivalentes. (...) Frequentemente, uma doenca, por
exemplo, é vista como uma forma de possessdo e, no entanto, o paciente
possuido estéa longe de estar em transe. Regularmente, na verdade, somente no
real tratamento da possessao, seja por exorcismo, seja por outro procedimento
que vise uma acomodacao vidvel entre a vitima e a entidade possuidora, € que
se induz o transe em seu sentido proprio (LEWIS, 1977, p. 51-52).

A possessdo pode ou ndo ocorrer com o0 transe, ou seja, com a experiéncia do individuo
sentir seu corpo tomado por outra entidade espiritual. Na mitologia pentecostal, toda forma de
possessdo se da por demonios, ou seja, por entidades maléficas. E nesse sentido, a despossessao

é 0 ato de expulsar demdnios, promovendo por consequéncia a cura do individuo.

Mas esta é uma caracteristica singular da religiosidade cristd. E valido esclarecer a
diferenca entre os termos “possessao” e “incorporagdo”, considerando outras religides onde o
transe de incorporac¢do, ou “a possessao solicitada”, como designa Lewis (1977), é naturalizado.
Aqui no Brasil temos, por exemplo, a Umbanda e o Candomblé, onde a incorporacdo se trata
de um ato ritualistico no qual o individuo cede, por sua livre vontade, que uma entidade ou
outra forma espiritual tome conta dos movimentos e a¢des do seu corpo. Por outro lado, a
possessao se trataria, entdo, da tomada a forga do controle desse corpo por uma entidade

espiritual, sem consentimento ou mesmo sem conhecimento do individuo (CUMINO, 2016).
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Ha diferentes maneiras como as denominacdes pentecostais tratam a possessdo, como

veremos melhor no capitulo 5.

4.1.3 Extase

Para os pesquisadores Rabelo (2005, p. 27) e Rabinovich e Costa (2010, p. 334), o
apelo emocional dos cultos evangélicos é um elemento que propicia um fenémeno préprio da
experiéncia religiosa pentecostal, que pode ser traduzido como uma forma de éxtase e que
ocorre principalmente durante as oragdes e os louvores. Segundo relatos®3, ao terem contato
com a presenca do Espirito Santo, os pentecostais sao inflados por diversas emocdes, choram,

dangam, cantam e gritam, como se fossem tomados por uma “forca além de si mesmos”.

Oliveira e Terra (2018, p. 68) também observaram a presenca desse fenémeno e
afirmam que, apesar da diversidade dentro do movimento pentecostal, o que define todas as
mais diversas denominagdes evangélicas como uma religido Unica é a centralidade da
experiéncia religiosa a partir do éxtase. As experiéncias de éxtase sdo expressas como situagoes
em que o sujeito sai de si, como se tomado por algo maior que o retira de seu comportamento
padrdo. Como define Berger (1985, p. 69) "as situacBes marginais sdo caracterizadas pela
experiéncia do 'éxtase’ (no sentido literal de ek-tasis - ficar, ou sair para fora da realidade, como
¢ definida comumente)”. Estar em éxtase €, apropriadamente, a defini¢do de sair de si mesmo,

de estar mergulhado em tdo intensa emocao ao ponto de perder o controle de si.

No estudo das experiéncias de transe no Pentecostalismo, € importante frisar que o
éxtase define uma experiéncia que é sempre relatada pelos fieis de forma positiva, ndo se

assemelhando em nenhum aspecto a experiéncia da possessao.

Como destacado, as manifestacdes do Espirito Santo sdo experiéncias que atravessam
0 corpo, dialogam e intervém na sua prépria identidade: o corpo pentecostal ndo é encarado
como um corpo individual, mas sim, como um corpo que também pertence a divindade, que ¢é
dividido e complementado pela Sua presenca. Nesse sentido, este corpo religioso se torna
divino e humano, mortal e transcendental - ainda que em aspectos simbdlicos, fardo parte da
construcdo de um significado do que é o corpo para o fiel, de como usufruir de suas formas e

de como também molda-lo para um “adequado” convivio social.

13 Ver apéndice.
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4.2 O corpo religioso pentecostal

No mundo moderno, um corpo funcional é aquele que esta sempre realizando o melhor
de si, tanto em estética quanto em producao. Segundo o antropdlogo David Le Breton (2013, p.
126) “a complexidade infinita da condicdo humana ligada a dimensdo simbdlica ¢ um limite
contra o qual se choca a analogia corrente entre o corpo (e até¢ mesmo o individuo) e a maquina”;
0 que teria nos afastado das imagens simbdlicas do corpo. O autor associa a fragilidade da
compreensdo humana diante de si mesma a incapacidade de compreender a complexidade do

corpo humano em sua triade mental-social-biolégico.

A dimensdo simbdlica desconecta a reduzida imagem do corpo biol6gico enquanto
essa maquina da alma, e redesenha sua matéria humana como algo além da estrutura de 0ssos,
musculos e sangue. Na verdade, esse corpo simbélico** é construido de muito mais elementos:
é resultado das interac@es sociais, das normas preestabelecidas, das condi¢des climaticas, e por
qué ndo dizer, das restricdes econdmicas e da acessibilidade desse corpo desde as formas mais

béasicas de conservagdo e sobrevivéncia ou as mais avangadas tecnologias.

Para o pesquisador Paulo Rivera (2005), as Ciéncias Sociais deixaram, por muito
tempo, de se inclinar aos estudos da relagdo sistematica e controladora das instituicdes sociais
e o corpo. O autor afirma que qualquer grupo social, inclusive religioso, “possui, produz e
reproduz uma forma aceita de corpo e de seus usos. Também produz uma representacdo social
do corpo. A representacdo social do corpo, ao mesmo tempo construida e herdada, passa logo
a se constituir em modelo legitimo do corpo” (RIVERA, 2005, p. 15). Nesse sentido,
observamos com facilidade como a representacédo social do corpo é de extrema importancia em
algumas religides, como as cristas, que possuem regras que delimitam os corpos de seus fi€is a

partir de comportamentos e aparéncias especificamente adequadas.

Mas o corpo brasileiro é mestico em etnias, cores e religiosidades. As crencas e 0s
trejeitos indigenas se misturaram aos africanos e europeus, compondo essa orquestra (nem
sempre bem afinada) que é a realidade simbolica brasileira. Com a mistura de corpos, misturou-
se também seus simbolos, seus universos — alguns mais explicitos, outros menos evidentes — e
com o tempo, foi se formando uma inusitada identidade brasileira baseada nos preceitos
cristdos, mas imersa nas expressdes de religiosidade indigena e africana. A Igreja Catolica

manteve um status soberano sobre o universo simbolico (religioso) brasileiro desde o periodo

14 Termo em que designo o corpo que habita e representa, em si mesmo, o universo simbdlico.
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colonial e, mesmo com a proclamacdo da Republica, continuou com forte influéncia politica
até metade do século XX, quando entdo as missGes protestantes passaram a ganhar publico,
recursos e visibilidade. Mas a partir dos anos 1950, as igrejas pentecostais iniciaram uma
escalada numérica, em paralelo declinio ao nimero de adeptos catélicos (LACERDA e
BRASILIENSE, 2018; DATAFOLHA, 2018). Nesse movimento de gangorra entre
religiosidades, o que realmente se manteve intacta foi a forca do mito cristdo na realidade
simbolica e religiosa brasileira. Catolicos, pentecostais, espiritas e até algumas religides de
matriz africana mantém o mito do Cristo Salvador vivo e atuante em nossa cultura, mesmo que

através de discursos diferentes.

Essa base mitica do filho do Deus-Pai que nasce mortal e salva a Humanidade néo é
exclusivo a nenhuma religido. Os antigos semideuses gregos Dionisio, Héracles e Perseu eram
filhos de Zeus com mulheres mortais, e em suas heroicas aventuras matavam monstros,
salvavam princesas perdidas e acertavam contas com outros deuses. No Egito Antigo, os
proprios farads eram encarnacdes dos deuses. Os mitos hindus afirmam que o deus Vishnu
descera a Terra por dez vezes, em dez formas diferentes, incluindo a forma humana. No Japéo,
0s descendentes do deus Suzano-O com uma princesa humana sdo conhecidos como “deuses
terrenos”, e por isso, foram tratados como poderosos governantes por séculos (WILKINSON,
2013). Mas o que entdo difere o mito cristdo dos demais? Creio que a diferenca esta no sacrificio
do corpo santificado de Cristo, pois diferente dos demais semideuses, Cristo retorna aos Céus
sem corpo. O seu corpo fisico, humano, simplesmente morre. Ndo se transforma em nada
fantastico, tampouco se torna uma terra nova, ou estrelas, ou um ente diferente. Esse corpo
apenas morre, apodrece e por ter este fim, se humaniza completamente. A imagem do corpo
santificado nas religides cristds é fortemente identificada com os nossos préprios corpos
humanos, que sdo passiveis de sofrimentos, feridas e, inevitavelmente, de uma morte biol6gica

e absoluta, que ndo resultara em rios ou montanhas, como sugerem outros mitos.

Le Breton (2013) explora o contetdo simbolico do corpo cristdo na sacralizagdo das
partes dos corpos fisicos de Cristo e dos santos, chamadas pelo autor de “reliquias”, como
habitados por poderes divinos e pela presenca de Deus. Mas, é relevante a exposic¢do de que,
para a sacralizagéo ser efetiva, sdo precisos a morte e o desmembramento do corpo; o corpo
inteiro, 0 corpo matéria viva ndo é santo nem possuidor de aspectos divinos. Pelo contrario, no
corpo vivo e saudavel habita o pecado, a imoralidade, aspectos que devem ser suprimidos e
somente apresentados em ocasifes determinadas, como nas festas tipicas. Desde a época

medieval, o Carnaval é a festa do corpo encarnado; o corpo humano e suas calticas
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necessidades pode, em carater de excecdo, ser atendido naquele momento sem a menor
contingéncia (LE BRETON, 2013, p. 44-57). Dada a particular associa¢cdo do autor com o
santificado e o pecador, o corpo com poderes divinos e 0 corpo carnavalesco, proponho um
olhar dessa natureza que se sobreponha a nossa realidade. Brasil, o pais do Carnaval e do veréo,
é também o pais da moralidade e da censura. De um lado, perpetuamos a exaltacdo da beleza e
da juventude do corpo, o corpo dionisiaco, o corpo festivo de Baco e toda sua exploracao sexual;
de outro, nos confrontamos enquanto sociedade com as ideologias de um corpo pecador desde
0 nascimento, 0 corpo que precisa ser dominado, o corpo que pertence ao sinhd, ao patrdo ou

ao marido, o corpo que carrega a culpa de ser carne, a matéria-prima do Diabo.

Durante um longo periodo essa dualidade opositora dominou os espagos culturais
brasileiros e sua dindmica com a imagem do corpo; a partir do século XX a realidade crista ja
ndo era mais tdo soberana e a liberdade de expressdo religiosa passou a ocupar seu espacgo
publico. Diferentes formas de religiosidade abriram suas asas diante dos ares dos novos tempos,
em um mundo que comecgava a explorar a amplitude dos meios de comunicagdo e uma nova
autonomia do corpo como instrumento de fala. A partir desse momento, passou a ser preciso
gue o deus cristdo se mostrasse ainda vivo e presente; e para tal, se desencadeou um processo
de reconhecimento do corpo enquanto local da experiéncia religiosa, um lugar onde esse deus
ainda estava vivo. As igrejas pentecostais enalteciam em suas ritualisticas o encontro entre
divindade e o sujeito comum; o corpo fisico era 0 meio transmissor, sem a necessidade catélica
da morte ou do desmembramento. O Deus vivo passou a ser o deus habitante do corpo
dionisiaco, e qualquer corpo podia ser sua morada e seu interlocutor na Terra. “(...) Qualquer
pessoa pode receber o Espirito de Deus e isso € materializado pelas manifestacdes do dom de
falar linguas nunca aprendidas e pelas diversas express@es corporais: pulos, dangas, rolar no
chéo, risos, dentre outras" (COSTA e JACQUET, 2006, p. 264).

O Pentecostalismo assume uma posic¢ao na antiga dualidade do corpo cristéo: o corpo
pentecostal é, como qualquer outro corpo humano, provido de significados, sensacOes, e
impulsos que, em face do pecado e das acGes do Inimigo, ndo devem ser simplesmente
ignorados ou suprimidos. Ao contrario, esse corpo deve ser alimentado de significados e
sensacdes que fagam parte da tela pentecostal. Para Rivera (2005, p. 31), “ndo que o
pentecostalismo seja uma religido com toda essa liberdade dos sentidos, mas, diferente do
protestantismo, oferece maior espaco para o agir corporal no culto”. Através da estimulagdo
dos sentidos fisicos, principalmente audicdo (louvores, ora¢fes, musicas, voz) e visdo (luzes,

cores e objetos), os cultos pentecostais saciam sumariamente a necessidade desse corpo em ser
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estimulado, acolhido e reconhecido. O corpo pentecostal pula, chora, ri, exprime emocdes,
esbanja sensac¢des; além disso, passa a ter uma funcgdo religiosa primordial, que é ser o corpo
que abriga a divindade em si. Em parametros da religiosidade brasileira, ndo € nenhuma
novidade, uma vez que as religides afrobrasileiras, o Kardecismo e diversos ritos indigenas
também acolhem uma miriade de entidades divinas em suas variantes ritualisticas — mas em
termos cristdos, o Espirito Santo vivo e se fazendo presente no corpo humano rompe com

tradicdes conversadoras acerca do lugar do corpo na contemplacéo da fé religiosa.

A liturgia pentecostal se fundamenta, principalmente, na vivéncia (e convivéncia) do
fiel com o Espirito Santo, que pode ou ndo ser experimentada em seu corpo fisico; mas que de
qualquer forma significa redimensionar o papel da propria experiéncia religiosa como algo
possivel de ser sentida fora dos templos e igrejas. E uma reelaboracdo do encontro entre
individuo e divindade em um nivel mais intimo, pessoal, a0 mesmo tempo que absolutamente
atrelado as condic¢des da instituicdo religiosa. Ainda que se trate de experiéncias sobrenaturais,
ou extaticas, ou que rompem com o comportamento usual do individuo, por conta dessa relagdo
essas experiéncias também sdo bem vistas socialmente — ao menos, dentro desta determinada

sociedade religiosa.

A partir da possibilidade de convivéncia entre matéria e espirito, humano e divino, o
local de encontro entre as duas partes se d& no corpo do fiel. Esse corpo religioso passa, entéo,
a ter um sentido divergente daquele construido pelas formas anteriores do Cristianismo; e ndo
poderia ser de outro modo, pois o sistema religioso pentecostal tem em suas bases o corpo que
Se cura e cura o outro, o corpo que é receptaculo do Espirito Santo e, também, o corpo passivel
de ser possuido pela acdo terrivel do Inimigo. Para a soci6loga Miriam Cristina Marcilio
Rabelo, o desempenho da religiosidade pentecostal esta diretamente ligado ao desempenho do
corpo em sua relagdo com o mundo profano. “O Espirito ndo vem se o vaso ndo estiver limpo,
puro” (RABELO, 2005, p. 23). E preciso que o corpo do fiel pentecostal esteja constantemente
sendo purificado e santificado, através de oracdes, jejuns e de suas atitudes diante do mundo.
Ao se manter purificado, o Espirito Santo faz do corpo do fiel sua morada; ali habita e transmite
ao mundo a sua divindade. “A fiel pentecostal nunca estéd inteiramente comprometida com seu
entorno, mas é ela mesma uma morada do poder sagrado e um lugar a partir do qual este poder
pode fluir para os outros” (RABELO, 2005, p. 31).

Embora parecam ter superado aquela primeira dualidade opressora do corpo cristao,
0S pentecostais acabaram se colocando em outra posi¢do entre polos opostos, agora na sua

relacdo com o mundo material: hora o mundo é um presente de Deus, hora é um reino de perigos
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e que deve ser vivenciado com cautela. A correta equacao designada para estabelecer quais sao
esses perigos, 0 que € viavel e o que é absolutamente proibido, é definida por cada
denominacdo; no fim, ndo ha hoje um consenso que possa designar de forma absoluta essas
regras de comportamento do cotidiano mundano. Mariano (2014) buscou descrever essa nova
relagdo de uma forma mais simplista, apontando como determinados espacgos e situagdes

passam a ndo ser mais proibidos, mas em contrapartida, se mantém consideraveis restri¢oes:

Os neopentecostais vestem-se como todo mundo. Usam brincos, pulseiras,
colares, cosméticos. Decidem o corte, 0 penteado e o cumprimento de seu
cabelo. Ouvem rédio, assistem a TV, vao a festas, frequentam praias, piscinas,
praticam esportes, torcem para times de futebol. Quanto a proibicao ao tabaco,
as drogas, ao sexo ndo marital, aos jogos de azar, nenhuma alteragdo ocorreu
com o surgimento das neopentecostais. Quanto ao alcool, a orientacdo mudou
um pouco. Além da Congregacdo Cristd, as igrejas Nova Vida, Comunidade
Evangélica, Cristo Salva e Universal permitem o uso moderado de bebidas
alcoodlicas leves, como cerveja e vinho. Todas condenam a embriaguez.
Mesmo as neopentecostais, embora mais liberais, estabelecem orientagdes
tipicamente puritanas, moralistas: contra 0 homossexualismo, a pornografia,
as drogas, a assisténcia a programas de TV que exploram a violéncia e a
sexualidade, a frequéncia a bares e danceterias, participacdo no carnaval
(MARIANO, 2014, p. 210).

Seja através da consciéncia do mundo como uma déadiva, ou do entendimento desse
universo como um tabuleiro do jogo contra o Inimigo, o fiel pentecostal acaba por se diferenciar
dos demais dentro do seu ambiente social a partir do momento em que ja ndo se reconhece
como uma pessoa ordinaria. Agora sua religiosidade transborda pelo seu corpo e ocupa 0s
espacos onde quer que va, como representante direto do poder de Deus. Esse novo corpo
religioso, ndo mais corpo-maquina, agora corpo-divinizado, embebido de Graca divina, se
dispde no mundo comum como um instrumento submetido a Deus e a igreja que lhe
corresponde, e deve ser conservado como tal. Para que esse espaco fisico e sacralizado seja
preservado, o fiel se alinha com os ordenamentos comportamentais de sua filiagdo institucional,
Ou seja, passa a integrar em si mesmo ndo sO crengas, mas principalmente as atitudes,
vocabularios e gestos que integram o universo simbolico de sua institui¢do religiosa. Podemos
notar que aqui retorno a teoria de Berger e Luckmann; o corpo simbdlico, divinizado pela
presenca do Espirito Santo, s6 pode se manter enquanto tal se, e somente se, estiver literalmente

incorporado a realidade construida e pertencente ao seu entorno religioso.

O teologo e cientista da religido Gedeon Freire de Alencar afirma que a crenca mitica

da relacdo homem e divino ultrapassa as paredes teoldgicas e fenomenoldgicas, ao embasar
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sociologicamente a propria identidade de um individuo ou de um grupo de pessoas, que passam
a se comportar a partir da crenca de determinada maneira e ndo de outra. Escolhas de parcerias,
amizades e até trabalhos, posturas sociais e politicas passam entdo a serem delimitadas por essa
realidade religiosa (ALENCAR, 2014, p. 224-225). Muitas vezes se baseando na leitura rigida
ou literal do texto biblico, os pentecostais tomam partido em lutas sociais contra determinadas
minorias, como as religides afrobrasileiras e a populacdo LGBT; em contrapartida, sdo bastante
ativos em acgdes sociais que auxiliem os mais pobres, os viciados e os analfabetos — isso porque
a propria base pentecostal provém de minorias e se estabeleceu, principalmente no Brasil, nas
camadas mais carentes da sociedade. Com a sua identificagcdo como lideres sociais e a ascensao
midiatica, ndo demorou que 0s pentecostais se estabelecessem também na politica brasileira
(BURITY, 2017, p. 206; GUADALUPE, 2019). Dentro de sua prépria compreensdo mitica, a
participacdo ativa e, preferencialmente, como uma lideranca, dentro da sociedade faz parte do
papel do fiel diante da sua responsabilidade com a obra de Deus que é este mundo que
habitamos.

4.3 O heroi pentecostal e seus mitos

O Pentecostalismo brasileiro é plural e variado, contendo em si um vasto leque de
religiosidades diferentes; por isso, muitas vezes nds pesquisadores usamos 0 termo
Pentecostalismos, para designar a presenca da religido no pais. Mas o que podemos verificar
como espaco comum sdo seus mitos fundamentais: um Deus Unico; Jesus Cristo como Unico
Salvador; o poder de acdo do Espirito Santo no corpo e na alma, pela Graga Divina (0 nao-
merecimento); o Inimigo (Satanas) e sua Guerra contra a Humanidade; o Pastor como guia

religioso e a sacralidade da oferta (o dizimo).

Ao surgir no Brasil, na década de 1910, o Pentecostalismo trouxe consigo aspectos
norte-americanos e europeus, que foram se atrelando aos fios das malhas miticas cristd,
indigena e africana que ja se faziam presentes no cenario brasileiro (GOMES, 2017). Assim,
foi se tecendo uma realidade simbolica fértil para a crenca na influéncia do mundo espiritual
no mundo material, representada na disputa entre Deus e o Diabo, a chamada Guerra Santa.
Também havia pleno espago para a cura magica, a reza, o elemento de forca e bencéos se faz
presente em pequenos aderecos, desde jéias com o simbolo da igreja, até garrafinhas de agua

abencoadas. As dancas e a masica logo se tornam parte fundamental do culto, demonstrando
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que a fé é alegria, € uma festa da comunidade que se retine pelo ato religioso. Até a oralidade,
tdo desdenhada pela intelectualidade eurocéntrica, ganha espago nos sermdes dos pastores que

explicam, com palavras simples e analogias cotidianas, as passagens biblicas.

Como ja vimos no capitulo anterior, 0os mitos sdo estruturas de vida prépria e vao se
modificando em paralelo a sociedade que habitam. No Pentecostalismo, uma mudanca
teoldgica buscou atender as novas demandas de uma recém-nascida camada social cristd em
ascendéncia econdmica e urbana, que a partir da década de 1970 passou a exigir de si e do
mundo certos luxos que a vida moderna dispunha. Para Mariano (2014), como as religides
evangélicas semearam suas bases nas esferas mais pobres e marginalizadas da sociedade, essas
mudancas apresentadas no cenario econdmico coincidiram com a ascensao de uma nova
geracdo de pastores, que tinham um perfil mais jovem e mais bem alinhados com o0s
movimentos culturais da época. Essa nova geracdo ndo se prendia a ascetismos ou a
inevitabilidade de uma condicdo social, que caracterizou geragdes anteriores, mas ao contrario,
tinham em mente diversas formas de melhorar suas condi¢des de vida — 0 que tornou necessario
naquele momento uma nova visdo da propria religiosidade, que pudesse acompanhar essa
geracdo que ja ndo se mostrava disposta a deixar de progredir tanto cultural quanto

economicamente.

Diferente de outrora, agora, muitos crentes, além de desejosos, reuniam
condigdes econdmicas de desfrutar das boas coisas que o mundo podia
oferecer. Para isso, entretanto, primeiro era preciso substituir suas concepc¢des
teologicas, que diziam que os verdadeiros cristdos seriam, sendo
materialmente pobres, a0 menos desinteressados de coisas e valores terrenos.
Com sua diversidade interna, o pentecostalismo poderia dar conta dessa nova
demanda e de outras. E deu, entre outras formas, com o surgimento da
Teologia da Prosperidade (MARIANO, 2014, p. 149).

O protagonismo da Teologia da Prosperidade ndo surgiu de forma aleatéria no
complexo ideoldgico pentecostal. Desde o nascimento do pentecostalismo e no decorrer de seus
itinerantes desdobramentos j& era semeada certa ordem em prol de uma nova concepg¢édo da
teologia cristd, principalmente no tocante as fronteiras étnicas, que foram se alargando e se
tornando mais perenes a medida que a expansao pentecostal acontecia. Em outras palavras, as
igrejas pentecostais dispunham, desde o inicio, de um espaco abrangente para diversidade
étnica, de classes e de género. Segundo Alencar e Fajardo (2016, p. 96) “nos dois mitos

fundantes mais conhecidos da historia do pentecostalismo, um antigo e um moderno®®, existe

15 Os autores se referem ao mito de Pentecostes, e ao fendmeno da Rua Azusa, respectivamente.
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uma marca: a indistingdo de raca, classe e género”. O ideal da constru¢do de um mundo onde
todos pudessem ser vistos e tratados como iguais, sem distin¢des de classe, cor e género, onde
todos poderiam alcancar o sucesso e desfrutar das bengdes divinas — ainda em vida, no plano
material — é certamente a principal caracteristica da utopia pentecostal. Embora a fala seja muito
atraente aos ouvintes mais desatentos, os autores ressaltam que toda essa idéia de igualdade e
comunhdo gerada ali nos primordios do Pentecostalismo ndo se promoveu de forma integra no

decorrer do tempo, deixando lacunas a serem preenchidas.

O que tem se mantido solida e resistente ao tempo € a promessa de prosperidade e
felicidade em vida, uma promessa que néo € feita pelas pessoas em si, mas pela propria alianca
formada entre o Espirito Santo e seus fiéis, independente de raca, cor ou género. A Teologia da
Prosperidade é uma reinterpretacdo da ligacdo entre humanidade e Deus através da fé, a partir
do entendimento de que esse mundo em que vivemos ndo pode ser um lugar de apenas dor e
sofrimento, por ser essencialmente uma obra de Deus e, como tal, é também uma dadiva para
a humanidade (GUADALUPE, 2019). Cabe, a partir dessa nova perspectiva, aos homens e
mulheres crentes em Deus saber receber, conservar e aproveitar a bencdo divina da melhor
forma possivel; esse saber requer ndo apenas um conhecimento sobre esse mundo, mas
principalmente um saber das leis de Deus, uma compreensdo de como Deus quer que se viva
nesse mundo por Ele criado. Ao mesmo tempo que se da ao ser humano o direito de obter e
regozijar das béncdos do mundo material, em troca é exigido do cristdo um comportamento
virtuoso, que represente os valores morais e 0s compromissos religiosos dessa alian¢a, como

por exemplo, o dizimo e a crenca em Cristo como Unico salvador (BOECHAT e PY, 2018).

O movimento pentecostal obteve éxito na extraordindria tarefa de construir uma
singular realidade simbdlica dentro de um pais até entéo catdlico ou mesmo laico®®. E dentro
de sua nova realidade, € possivel dizer que a fé em Cristo ou na sacralidade do dizimo ndo sdo
opinides ou comportamentos conscientemente escolhidos quando, na verdade, dentro do seu
complexo e proprio universo simbdlico, essas atitudes fazem parte da realidade tal como ela é,
e sua contestacdo ou negacdo entra em choque ndo apenas com os sentimentos religiosos do
sujeito, mas de sua propria visdo de realidade. Ao modificar uma visdo de mundo previamente
estabelecida — como era a crista catdlica — as religiGes pentecostais alteram profundamente a

identidade desse mundo habitado, 0 mundo que antes era uma prisdo a ser deixada por um

16 Nao tratarei neste trabalho da viabilidade pratica do termo, utilizando sua epistemologia para interpretar uma
possibilidade (real ou ndo) de um sistema politico que englobe todos os universos simbolicos, de todas as religides
presentes em uma nacédo, de forma igualitaria.
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paraiso na morte, passa a ser um cenario de possivel felicidade e satisfacdo, cabendo aos fiéis
crentes repensar e redescobrir seu lugar na terra dada por Deus. Em outras palavras, a nova
relacdo sociedade-mundo requer uma nova configuracdo de papéis, que é naturalmente
designada para lidar com essa nova realidade. O mundo é reinterpretado e, dentro dele, o
pentecostal também o é: agora se identifica como um privilegiado pela Graga de Deus, e que
para honrar sua Graga, deve se manter fiel e servir como instrumento de Sua Vontade —

inclusive, atuando diariamente na chamada Guerra Espiritual®’.

Diante da reconstrucdo de um universo simbdlico cristdo se observa a criagdo de um
novo papel dado ao fiel pentecostal: como instrumento da vontade de Deus, ndo lhe cabe
observar esse mundo e deixar como esta. Ele é detentor da palavra Divina e conhecedor de suas
leis; € ele quem detém a sabedoria para trazer ao mundo a prosperidade, bastando que, em
contrapartida, algumas regras sejam aceitas e consideradas a partir de entdo inviolaveis pela
sociedade. Essa ¢ a definicao de Campbell (2007) para heroi, a quem chama de “o homem da
submissao autoconquistada” (p. 26). Apds imergir em aspectos sobrenaturais ou excepcionais
da experiéncia humana — como muitos chamados religiosos se iniciam — o herdi é aquele que
consegue absorver dessa experiéncia algo positivo, construtivo e mantenedor da prépria vida.
Tendo garantido a sua propria seguranca e, consequentemente, obtido um desenvolvimento seja
emocional, familiar ou profissional, o herdi se vé impelido a trazer as boas novas ao seu circulo
social, a comunidade em que vive. Esta submetido ao poder “além de si mesmo” e se realiza
como protetor, mantenedor e interlocutor desse poder. Sem realizar a ponte entre 0 que é
excepcional e a esfera mundana, a tarefa do her6i permanece incompleta. E como se
interrompesse a propria jornada, e novamente, a vida esta fadada a estagnacéo e a infertilidade.
Trazer os louros de sua vitoria aos demais € abrir as portas para a entrada desse novo fluxo de
vida. “O milagre desse fluxo pode ser representado, em termos fisicos, como a circulacdo da
substancia alimentar; em termos dinamicos, como um jorro de energia; e, espiritualmente,
como manifestacdo da graga” (CAMPBELL, 2007, p. 43).

Reestabelecer o fluxo da vida, trazer a ordem e fazer prosperar a sociedade em ruina
ou acometida pela desgraca é o papel fundamental do herdi. O herdi, em muitos mitos, é
validado em sua tarefa por sua aproximagdo com o0s deuses, ou mesmo, por algum tipo de
parentesco. Na mitologia pentecostal, a veracidade do papel de heroi estd atrelada ao

reconhecimento do individuo como sendo um filho de Deus. Se qualquer divida sobre sua

17 Ver capitulo 5.
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missdo lhe acomete, é radicalmente afastada pelo potencial simbolico absorvido pelo sujeito ao
se identificar com esta realidade religiosa: vocé aceitou Jesus, vocé se reencontrou com seu
verdadeiro Pai, vocé agora € capaz de enxergar a si mesmo como um herdeiro da Criacdo. E
nessa heranca esta incluido ndo apenas o Reino dos Céus, mas também, indubitavelmente, o

Reino dos Homens, isto €, toda a sua sociedade e seus espacos.

O mundo é mau, sim, é; mas eu sou filho de Deus, Deus é o rei de todo este
mundo, e eu tenho o direito de desfrutar de todo este mundo. Esta € uma
promessa de Deus (para os pentecostais) de governar este mundo. E por isso
gue agora eles se juntaram a politica, porque essa € a promessa de Deus para
eles'® (GUADALUPE, 2019, p. 4).

Guadalupe (2018, p. 29-30) interpreta a integracdo e a influéncia dos evangeélicos em
determinados campos da sociedade, como em instituicdes de comunicacgéo e na propria politica,
como parte de seu entendimento em relagdo a heranca divina que recebem ao se tornarem (e/ou
permanecerem) evangelicos. Isto é, enquanto herdeiros da terra e das gragas de Deus, 0s
pentecostais naturalmente atribuem a si a missao de salvacdo da sociedade e do planeta, através,
é claro, da lente de seu préprio universo simbdlico. Para o autor, a insercdo dos pentecostais no
ramo da politica atua ndo s6 como uma forma de exercer poder, mas como uma forma de
reafirmar a prépria religiosidade. Isso se daria, principalmente, no que Guadalupe (2019, p. 3-
4) chamou de “agenda moral”, ou seja, na protecdo a todo custo dos valores morais,
fundamentalmente em duas grandes frentes: pro-vida (contra o aborto) e pré-familia (contra a
unido homoafetiva). Esse fortalecimento da presenca pentecostal nos campos politicos e
midiaticos também é sustentado por outro novo entendimento teoldgico, chamado de “Teologia
do Dominio”. Essa teologia defende a visao profética de que Jesus Cristo sé retornard quando
a igreja for soberana sobre o mundo e todas as outras formas de governo. Para que o reino
herdado possa se concretizar, de fato, “a igreja deve reconquistar o controle sobre todos os
reinos deste mundo. Alguns dizem que a igreja precisa abater toda forma de governo que se
opde a Deus" (ARAUJO, 2007, p. 625).

Como j& vimos acima, através da perspectiva de Boechat e Py (2018), a manutencao
desses valores é de vital importancia para a manutencdo da comunicagdo harmoniosa entre
humanidade e Deus; sendo também, dentro da abordagem tedrica de Berger e Luckmann

(2014), essencial para que a propria realidade construida a partir desses principios religiosos

18 Traducéo livre.
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ndo se desmantelasse, dando lugar ao terrivel vazio de uma existéncia sem significado. O heroi
pentecostal, como todo her6i, quer salvar 0 mundo — mesmo que esse mundo seja apenas 0 que

ele é capaz de compreender como tal.

Se nessa nova configuracdo mitica do universo simbolico pentecostal é possivel
considerar o fiel como o heroi, herdeiro da divindade; o papel do pastor também se modificou
e se remodelou de acordo com as mudangas trazidas pela sociedade contemporanea. Uma das
principais marcas do Pentecostalismo foi a abertura de posi¢cdes de lideranca nas igrejas para
pessoas negras e, em algumas denominacdes, também para mulheres (FRESTON, 1994, p. 74).
Essa inclusdo social foi determinante no processo de identificagdo entre fiel e pastor, e em
consequéncia, fiel e igreja. Essa valorizacdo de minorias representa uma legitimacdo da
valorizacdo divina, como afirma Bastide (2006, p. 185), em referéncia ao negros: “Deus
escolheu messias negros para levar a salvacdo aos povos de cor, assim como, antigamente,
escolheu Cristo para a salvagdo dos arianos; a consciéncia de ser reprovado ou inferior,
transforma-se desse modo em consciéncia de pertencer a uma elite; o orgulho perdido é
recuperado”. O mesmo raciocinio pode ser empregado as mulheres pastoras, diaconas ou
obreiras; a atuacdo dentro da igreja favorece um reconhecimento no grupo que as empodera
tanto socio quanto emocionalmente, abrindo um espaco para a atuacdo feminina na ordem

daquela sociedade que ndo seria possivel sem o meio religioso.

Em campo, pude presenciar a postura de alguns pastores como mediadores da palavra
e da vida cotidiana. Em determinada igrejal®, o sermio se focava nos sentimentos de uma
personagem da Biblia, e em seguida atrelava aqueles sentimentos as situagdes comuns do dia a
dia, inclusive, da prépria pastora, mulher, que ali tinha o seu lugar de fala. Entre os fiéis, pude
perceber respostas de afirmacao, de cumplicidade, e emocionados, se viam tanto nas palavras
que descreviam a personagem biblica, como nos exemplos da vida pessoal da pastora. Aquele
lugar de fala ndo pertencia mais somente a pastora, mas estava preenchido com tantas outras
mulheres ali presentes. Nesse encontro entre a vida mitica do texto biblico e a vida cotidiana
da pastora, a figura pastoral se tornou uma imagem que espelha o cidaddo comum, seja quem
for. Mais humanizado, o pastor?’ pentecostal é entdo alguém que lidera e guia suas ovelhas por
conhecimento de causa, geralmente vindo do mesmo lugar social, e assim os fiéis tém maior

facilidade de se identificarem com a sua trajetdria. Esse pastor &, em si, o heroi-divinizado,

19 Ver apéndice 8.1.6

20 Faco uso do género masculino como forma usual da palavra, mas que em nenhum momento visa desmerecer ou
invisibilizar a importancia das pastoras no pentecostalismo. Da mesma forma, usarei também somente “her6i”, até
pela tonalidade negativa empregada a palavra heroina, que foi associada a uma droga opioide.
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aquele que se torna o mentor do proximo herdi, pois ja cumpriu a primeira jornada e agora,
retorna a vida comum para auxiliar seus semelhantes. Ao mesmo tempo é ainda humano, como
retorna de sua aventura com a graca divina em si, ndo pode mais ser considerado um cidad&o
ordinario e por isso esta, em seu aspecto simbolico e religioso, acima das pessoas comuns, que
por sua vez almejam aquela graca. Seu papel, portanto, é direcionar essas pessoas em sua
trajetoria, para que alcancem a benevoléncia dos deuses ou que ultrapassem as dificuldades da

jornada, como ele ou ela passou.

E como um atleta, na sua relagio com o treinador. Este lhe diz como por em
acdo as suas proprias energias. Um bom treinador ndo diz a um corredor
exatamente em que posi¢do manter os bragos ou coisas desse tipo. Ele o
observa correr e depois 0 ajuda a corrigir sua maneira natural e préopria de o
fazer. Um bom professor estd ali para identificar possibilidades e
potencialidades, e em seguida dar conselhos, ndo ordens. A ordem seria: "Este
é 0 modo como eu fago, vocé deve fazer do mesmo modo". Alguns artistas
ensinam dessa maneira. Mas, em qualquer caso, o professor deve exteriorizar
0 que pensa, dar algumas indicagOes gerais. Se ndo houver ninguém que o
ajude nisso, vocé precisara fazer tudo a partir do zero; € como reinventar a
roda (CAMPBELL e MOYERS, 1990, p. 157-158).

A relacdo do fiel com o pastor é sempre permeada pela balanca que ora eleva a
santidade do profeta (o pastor), ora ressalta a forma humilde de sua vida humana. Através do
exemplo de vida que esse pastor-mentor consegue passar sua mensagem ao fiel e auxilia-lo na
vida cotidiana; enquanto que através de sua facanha heroica, o fiel se identifica ndo apenas com
seu mentor, mas com todos os personagens de sua mitologia, no caso, com os mitos biblicos e
sua narrativa (CAMPQOS, 2011, p. 1033-1038).

Alencar (2014) critica a postura de alguns pastores, que atualmente se perderam na
funcdo de lideres minoritérios e ingressaram as camadas elitizadas e inacessiveis da hierarquia
social. Por serem detentores da palavra de Deus, ¢ dificil para os fiéis separar as designacoes
humanas das divinizadas, o que da ampla margem a acdes desmedidas e incongruentes com o
seu papel. Como apontou Campbell (2007, p. 332-333), é preciso lembrar que todo heréi pode
vir a se tornar um tirano, sempre que seu carater for deteriorado pelo poder legitimado pela

graca alcangada ou pela heranca divina incontestavel.

Infaliveis em suas pregagoes, revelagdes e decretos. Sabem tudo e decidem
tudo inquestionavelmente por revelacdo que Ihe é dada diretamente pelo
divino. Pastor é um titulo comum que n&o lhes servem mais, dai surgiram 0s
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pastores-doutores, profetas, apdstolos ou patriarca ou pai-apéstolo (lamento
se errei na sequéncia hierarquica, pois, que eu saiba ninguém ainda definiu
essa pirdmide). A fala do Papa é infalivel quando ele fala em nome de Deus;
ja o pastor fala o que Deus lhe ordena ou revela, neste caso, quando o pastor
estd falando, ndo é ele, mas o préprio Deus falando! (ALENCAR, 2014, p.
233).

Tirano ou humilde, o papel do pastor pode ser de intermediario direto da palavra de
Deus, ou de um mentor que ensina o fiel a se conectar, por si mesmo, a divindade. Esses papéis
se confundem e se revezam na dindmica litlrgica dos mais diversos pentecostalismos que
coexistem na realidade religiosa brasileira; o que ndo se pode negar é a importancia do pastor
no processo de identificacdo do fiel com a igreja que frequenta. E ele quem toca o grupo para
essa ou aquela direcdo — como um maestro, precisa dirigir a orquestra para que ela funcione de
forma harmoniosa. A dindmica litirgica pentecostal é complexa, ativa e aberta as surpresas que
os dons do Espirito Santo podem oferecer: profecias, curas e linguas estranhas sdo parte do
cotidiano dos encontros religiosos entre pentecostais — e todos esses dons perpassam o0 mito
abstrato, suas abstracOes filosoficas e se estabelecem na realidade do corpo do fiel, na esfera

de um corpo religioso pentecostal.
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5 OMITO DE PENTECOSTES

Utilizando a técnica de andlise mitica de Campbell (2007), o inicio do capitulo traz
uma interpretacdo do mito de origem do movimento pentecostal, 0 mito do Dia de Pentecostes,
associando sua estruturagdo mitica aos ritos pentecostais e a presenca da experiéncia de transe,
através da afirmacdo dos dons como fendmeno possivel aos fiéis. Entre esses dons, focarei na
glossolalia, o dom de falar linguas, que se estabelece na liturgia pentecostal como uma nova
consagracdo da fé, um novo batismo. Discuto como a presenca do dom de falar linguas se
evidencia no discurso dos fiéis — seja no ambito pessoal como social. Em seguida, trato da
experiéncia religiosa a partir do poder da Palavra, seja através da oragdo — como descrito por
Bastide (2006), Rabelo (2005) e Ricci (2007) — ou da mdsica, o louvor — que traz consigo a
formacdo de um género musical proprio, o gospel, abordando sua influéncia no cotidiano do
fiel e as possibilidades de ascensdo social, tal como descrevem Araujo (2007), Cunha (2004) e
outros. Essas experiéncias tomam forma no corpo pentecostal, no corpo que é tomado pelas

emoc0es e pode ser tomado por uma terceira experiéncia, o éxtase religioso.

5.1 Uma promessa divina

O mito de Pentecostes é o mito fundante do movimento pentecostal, que trata da
confirmacdo das promessas e dos dons concedidos por Deus aos fiéis que creem no Cristo. A
palavra pentecostes ¢ um vocabulo grego que significa “cinquenta”; na tradi¢do crista, Sete
semanas ap0s a Pascoa era comemorada a Festa das Semanas do Antigo Testamento. Esse dia
também é marcado como o dia em que o Espirito Santo teria descido a Terra e cumprido as
promessas feitas por Jesus (ARAUJO, 2007, p. 631).

Conforme descrito no livro biblico chamado de Novo Testamento, Deus enviou a terra
um filho Seu, mas em forma humana, Jesus Cristo, que nasceria através de uma jovem virgem,
Maria. Junto ao esposo, José, ela concebeu a crianga e criou Jesus como um rapaz comum, de
recursos humildes. Com a idade, Jesus passa a reconhecer sua identidade divina e sua misséo,
que é espalhar a Palavra sobre Deus aos homens. Acabou unindo seguidores — entre eles, 0s
doze apostolos, que ficaram encarregados de transcrever a jornada de Jesus, no livro que se
tornaria a Biblia. Logo, a figura do filho de Deus passou a incomodar governantes e nobres e,

dada a traicdo de um de seus apostolos, Jesus acabou sendo preso e condenado a pena de morte,
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sendo crucificado. Trés dias apds sua morte ele ressuscitou, e pelo periodo de quarenta dias
passou seus ultimos ensinamentos aos seus discipulos, até que finalmente retornou para os
Céus, junto ao seu Pai. Apos a partida de Jesus, seus discipulos permaneceram ainda unidos

por mais trés dias, até que o chamado dia de Pentecostes aconteceu:

1 Quando chegou o dia de Pentecostes, todos os seguidores de Jesus estavam
reunidos no mesmo lugar.

2 De repente, veio do céu um barulho que parecia 0 de um vento soprando
muito forte e esse barulho encheu toda a casa onde estavam sentados.

3 Entdo todos viram umas coisas parecidas com chamas, que se espalharam
como linguas de fogo; e cada pessoa foi tocada por uma dessas linguas.

4 Todos ficaram cheios do Espirito Santo e comegaram a falar em outras
linguas, de acordo com o poder que o Espirito dava a cada pessoa.

5 Estavam morando ali em Jerusalém judeus religiosos vindos de todas as
nagdes do mundo.

6 Quando ouviram aquele barulho, uma multiddo deles se ajuntou, e todos
ficaram muito admirados porgue cada um podia entender na sua prépria lingua
0 que o0s seguidores de Jesus estavam dizendo.

7 A multiddo ficou admirada e espantada e comentava: — Estas pessoas que
estdo falando assim séo da Galileia!

8 Como é que cada um de nds as ouvimos falar na nossa propria lingua?

9 No6s somos da Partia, da Média, do Eldo, da Mesopotamia, da Judeia, da
Capaddcia, do Ponto, da provincia da Asia,

10 da Frigia, da Panfilia, do Egito e das regifes da Libia que ficam perto de
Cirene. Alguns de nds sdo de Roma.

11 Uns sdo judeus, e outros, convertidos ao Judaismo. Alguns séo de Creta, e
outros, da Arabia. E como é que todos estamos ouvindo essa gente falar em
nossa prépria lingua a respeito das grandes coisas que Deus tem feito?

12 Todos estavam admirados, sem saberem o0 gque pensar, e perguntavam uns
aos outros: — O que sera que isso quer dizer?

13 Mas outros zombavam, dizendo: — Esse pessoal esta bébado!

14 Entdo Pedro se levantou, junto com os outros onze ap6stolos, e em voz bem
alta comegou a dizer a multiddo: — Meus amigos judeus e todos vocés que
moram em Jerusalém, prestem atencdo e escutem o que eu vou dizer!

15 Estas pessoas ndo estdo bébadas, como vocés estdo pensando, pois sdo
apenas nove horas da manha.

16 O que, de fato, estd acontecendo é o que o profeta Joel disse:

17 “E isto o que eu vou fazer nos tltimos dias — diz Deus — Derramarei 0
meu Espirito sobre todas as pessoas. Os filhos e as filhas de vocés
anunciardo a minha mensagem; 0s mogos terdo visdes, e 0s velhos sonharéo.
18 Sim, eu derramarei 0 meu Espirito sobre os meus servos e as minhas servas,
e naqueles dias eles também anunciardo a minha mensagem.

19 Em cima, no céu, farei com que aparecam coisas espantosas; e embaixo,
na terra, farei milagres. Havera sangue, e fogo, e nuvens de fumaca;

20 o sol ficara escuro, e a lua se tornara cor de sangue, antes que chegue o
grande e glorioso Dia do Senhor.

21 Ent&o todos os que pedirem a ajuda do Senhor seréo salvos. (BIBLIA, Atos
dos Apostolos 2: 1-21)



57

ApOs a descrever a Palavra de Deus, os apostolos afirmaram que Jesus era um
verdadeiro descendente do rei Davi e, como antevira o0 proprio monarca, Jesus também era o
verdadeiro Messias, o profeta enviado por Deus. O povo judeu, ao receber a noticia da
identidade divina do homem que haviam crucificado, temeram pela ira divina e pediram

orientacdo aos apostolos.

38 Pedro respondeu: — Arrependam-se, e cada um de vocés seja batizado em
nome de Jesus Cristo para que 0s seus pecados sejam perdoados, e vocés
receberdo de Deus o Espirito Santo.

39 Pois essa promessa é para vocés, para os seus filhos e para todos os que
estdo longe, isto é, para todos aqueles que o Senhor, nosso Deus, chamar.

40 Pedro continuou a dar o seu testemunho e, com muitas outras explicacdes,
procurou convencé-los, dizendo: — Saiam do meio dessa gente ma e salvem-
se!

41 Muitos acreditaram na mensagem de Pedro e foram batizados. Naquele dia
guase trés mil se juntaram ao grupo dos seguidores de Jesus.

42 E todos continuavam firmes, seguindo os ensinamentos dos apdstolos,
vivendo em amor cristdo, partindo o p&o juntos e fazendo oracdes (BIBLIA,
Atos dos Apostolos 2: 38-42)

Na técnica de interpretacdo de mitos sugerida por Campbell (2007), um momento
crucial do desenvolvimento do herdi — o protagonista — é quando ele ou ela precisa descer as
esferas inferiores do mundo, seja através de uma jornada mégica ou da morte em si, para
retornar ao mundo ordinario com mais forca, mais recursos ou mesmo mais evoluido, em algum
sentido. O objetivo dessa descida ao submundo é exatamente esse: servir como uma alavanca
que da forca a evolucdo do herdi, para que quando este retorne pelo portal magico ou reviva,
possa dividir com a vida terrena os beneficios de sua jornada transcendental. Tal como faz o
Cristo Salvador, ao retornar ressuscitado e dividir com seus seguidores os seus Ultimos
ensinamentos. Quando novamente ele é retirado do convivio dos homens, agora como deus-
homem, prevalece no fim de sua jornada o seu carater divino e seu lugar passa a ser o lugar
onde a divindade habita. Com a partida definitiva do herdi, algo deve vir ou retornar em seu
lugar, ndo deixando a terra material e humana em desamparo. No mito de Pentecostes, 0
Salvador deixa para aqueles que o seguiram as gracas enviadas pela prépria divindade suprema,
Deus, através de “linguas de fogo”. Essas linguas trouxeram aos homens a préopria presenca do
Espirito Santo, que € Cristo divinizado; simbolicamente, temos um Cristo-herdi que se

humanizou, se sacrificou e se tornou (completamente) divino, para somente entdo retornar e
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compartilhar com a humanidade a sua prépria divindade, como 0s recursos de sua jornada

heroica, através dos dons que concede.

Como toda jornada é ciclica, o caminho do herdi ndo se finda absolutamente, mas se
renova na nova geracao, ou seja, no Outro — e essa é a base de toda crenca religiosa que visa
conceder aos fiéis a heranca de uma determinada divindade escolhida. Em outras palavras,
religiosamente, o fiel pentecostal, ao ser incorporado pelo Espirito Santo, ao receber seus dons,
acaba por se tornar ele mesmo um novo heroi, por ter parte de Cristo em si e ser parte de sua

heranca compartilhada na terra — como ja abordado no capitulo anterior.

Ainda analisando o mito de Pentecostes, é interessante notar como a graca cedida pelas
linguas de fogo pode ser interpretada como a reparacdo de uma puni¢do dada & Humanidade
em outro ponto da mitologia cristd, que se refere a torre de Babel, em Génesis 11. No mito de
Babel, Deus decide separar os seres humanos e fazer com que falassem linguas diferentes; ja
no mito de Pentecostes, aqueles que estdo unidos pela fé em Cristo, ao serem tocados pelas
linguas de fogo, se tornam capazes de se compreenderem, ainda que sejam de origens distintas
e falem idiomas distintos. Uma possivel interpretacdo sugere que o Deus cristdo permitira a
(re)unido de todos os povos da Terra tdo somente atraves da fé, ou melhor, através da fé no
Cristianismo. Assim, essa sutil passagem revela uma intencionalidade mitica de abranger todos
0s povos humanos em um s6, concedendo aos individuos uma identidade comum, a de pertenga
a raca humana, sem distin¢bes de nenhuma ordem, como cor e etnia, desde que em base na fé
em Cristo; intencdo que ja fora revelada pelo her6i (Jesus) em diversas passagens anteriores.
Aqui o mito determina que absolutamente qualquer ser humano pode se tornar cristdo,
independentemente de sua origem geografica ou mesmo religiosa — e dessa forma, qualquer

individuo pode se identificar com esse grupo religioso.

Apbs a concessdao dos dons, a estéria relata que muitos que ali presenciaram o
fendmeno contestaram sua veracidade, afirmando que os sujeitos estavam “bébados”. Nesse
momento 0 conto apresenta a possibilidade da invalidacéo social que a propria experiéncia
mitica pode provocar em determinados contextos e grupos. Uma vez que o individuo é formado
pelas expectativas e pelas projecdes do seu meio social, como ja disse Durkheim (2008, p. 266),
“o0 sentimento que a sociedade tem dele realga o sentimento que ele tem de si mesmo” — assim,
a experiéncia da invalidagdo ou mesmo do desprezo do outro por sua crenca pode ser algo
doloroso para o individuo. Nesse sentido, o mito incita uma reflexdo do individuo diante da
balanca entre si mesmo e a sociedade, quando ndo houver possibilidade de concordancia entre

seus universos simbolicos. Mas em sua propria defesa, o mito oferece duas alternativas:
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primeiro, ao contréario de uma fé invisivel, a possibilidade de experiéncias fisicas, visiveis, que
se ddo como uma prova viva da veracidade do proprio mito e da propria estrutura mitica que
Ihe respalda; e segundo, quando Pedro se levanta e convoca os demais apdstolos para se opor
aos incrédulos, é dada a oportunidade da pertenca seletiva. Como resposta para lidar com o
confronto de realidades, o mito assegura que a fé deve ser preservada seja pela experiéncia
mitica em carater sensivel, seja pela consagracao de um grupo que se mantera unido apesar das
forcas contrarias. Para o individuo, o confronto pode se abrir em possibilidade de uma
identificacdo com um grupo que também é perseguido e invalidado; dessa forma, a presenca
dos doze apodstolos fortalece a identidade social e, consequentemente, enriquece a estrutura

necessaria para a institucionalizagdo daquele universo simbdlico.

Enfim consagrado o molde de uma identidade mitica individual e social, Deus pode
agora afirmar a quem ird derramar o Espirito Santo, ou seja, quem serdo aqueles que receberdo
seus dons. Esses dons ndo seriam apenas aptiddes ou um grande talento, mas qualidades
realmente sobrenaturais, sobre-humanas. Rabinovich e Costa (2010, p. 337) definem a prépria
experiéncia religiosa como o encontro com um grande poder, que “trata-se de um poder tao
poderoso que o homem, ao se entregar a Deus pela fé, adquire algo desse poder”. Derramar o
Espirito Santo é derramar uma parte do poder divino; assim, 0 mito abre amplo espago para as
experiéncias de transe religioso, dando o aval a essa experiéncia como sendo resultado do
contato da singularidade humana com esse poder divino que, de tdo poderoso, chega a nos de

forma estranha ou pouco evidente, pois nao faz parte da nossa natureza.

Dada a profecia e a revalidacdo do Cristo Divino, 0 mito retoma o tema da descrenca
que, diante das impreteriveis provas apresentadas, se transforma em culpa, medo e
arrependimento. Quando diz Pedro para que “— Saiam do meio dessa gente ma e salvem-se!”,
0 apostolo apresenta uma nova solucgéo diante do dilema do mito: para aqueles que querem ser
salvos e assim receber os dons de Deus, ndo basta ter fé, mas se requer o afastamento daqueles
que ndo creem, pois ha neles um aspecto mal, sem salvagdo possivel. O mito nos fala da
(re)construcdo da fé cristd apds a derradeira partida de Cristo da Terra, e sua trajetoria
representa a (re)estruturacéo desse seu universo simbolico, que precisa ter o valor de realidade
absoluta para seu grupo, seu povo. Nesse aspecto, Berger (1985) afirma que a segregacdo do
grupo € necessaria, até certo ponto, para manter a estrutura simbélica infalivel, ndo entrando
em desarranjo com outras realidades simbdlicas. Assim, o fiel também deve se afastar de

companhias e lugares que ndo correspondam a sua visdo de mundo — o que de fato ocorre, pois
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mesmo que hoje 0s pentecostais transitem abertamente em espagos chamados “do mundo”?,

h& determinada cautela com relacionamentos que ndo sejam parte da igreja.

Para finalizar essa analise sobre 0 mito de Pentecostes, é preciso acentuar que qualquer
analise mitica requer compreender a estrutura de realidade simbolica que da sustentacdo a
crenca e a forma de viver dos seus grupos de fé. Para a mitologia pentecostal, o heroismo de
Cristo ndo se encerrou na cruz, tampouco o Espirito Santo ascendeu aos Céus e por la ficou; o
dia de Pentecostes € 0 momento de ligacdo, o elo fundamental entre o fiel pentecostal e a
heranca de sua divindade heroica, Jesus. Uma promessa foi feita pelo Divino, e essa promessa
esta na presenca do Espirito Santo, que pode ser sentida, observada e, assim constada pelos
dons do Espirito. Os dons sdo a prova desse elo humano-divino, e as experiéncias de transe se
tornam ferramentas de uma continuidade mitica, que sustenta e revalida a unido dos fiéis a

religido.

5.2 O batismo de fogo

Entre as mais diversas formas de transe religioso presentes no Pentecostalismo,
certamente a mais comum € a glossolalia, o0 dom de falar linguas estranhas. Nas visitas
realizadas aos cultos de igrejas evangélicas — melhor descritas ao final deste trabalho, no
Apéndice — pude notar que este dom se expressa através de palavras ou sons, com fortes sons
de vogais e que, aparentemente, ndo sdo parte de nenhum idioma humano conhecido. Essas

palavras sdo ditas quase sempre no meio de oracdes e de louvores.

Uma caracteristica singular das igrejas evangélicas que descobri em campo foi a
diferenciacdo entre o batismo das aguas e o batismo do fogo. O fiel, ao adentrar uma
denominagdo, tendo participado de suas atividades e se convertido a religido, pode optar por se
batizar nas aguas??, que é uma cerimonia que requer determinados preparos antes e durante seu
procedimento, como o individuo deixar de beber e fumar. Na cerimdnia em que ha o batismo
por imerséo, o individuo é completamente mergulhado em &guas — seja em uma piscina, ou um

lago, por exemplo — enquanto recebe uma espécie de bengdo de seu pastor ou pastora. Essa

2L “Do mundo”, termo evangélico usado para determinar o que ndo é evangélico nem cristdo. Pode ser um lugar,
uma institui¢do, um grupo ou uma pessoa.

22 Embora o batismo das aguas tenha ganhado maior notoriedade através da midia, nem todas as igrejas se utilizam
da imersdo e muitas utilizam somente aspersdo. Neste trabalho, dou énfase a imerséo dado relatos colhidos na
pesquisa de campo.
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imersdo nas aguas € considerada o abandono da vida mundana, que havia antes de sua insercdo
na fé religiosa, e ao retornar, ao submergir, o individuo retorna um crente, renovado e
purificado. Enquanto o batismo das &guas é um ritual iniciatico, que requer somente a boa
vontade e o compromisso do individuo com a igreja, o batismo de fogo ndo é um ritual em si,
mas uma experiéncia que, segundo a crenca, € concedida ao fiel por sua devocdo a Deus e sua
fé em Cristo como Salvador. Pode ser em casa, durante uma oragdo, ou durante um louvor no
culto — ndo hd momento exato para o batismo de fogo, ele acontece no momento em que o fiel

alcanca o dom de falar linguas.

Esse batismo, como o proprio mito traduz, preenche o individuo com o Espirito Santo
como se este possuisse seu corpo, de uma forma divina e benéfica, promovendo a sintese de
uma energia divina habitando um corpo humano, material. Sendo produto da relacdo Unica e
até mesmo intima do individuo com a divindade, qualquer pessoa pode falar linguas,
independentemente de qualquer status hierarquico ou social, sendo considerado pelos
pentecostais o verdadeiro batismo de fé. E um dom que simboliza o encontro com Cristo e sua
absoluta aceitacdo, o que permite a presenca do Espirito Santo no corpo e, por sua vez, valida

a experiéncia extatica pentecostal, o transe religioso.

Na experiéncia de transe, o papel do corpo é de um instrumento a ser tomado pela
divindade, que passa a controlar esse corpo, a comegar pela ‘lingua’ (OLIVEIRA e TERRA,
2018, p. 72). O corpo tomado pelo Espirito Santo se transforma em ponte viva entre divindade
e ser humano, cedendo gestos, sons e lagrimas ao movimento comandado pelo ser divino. Para
Rabelo (2005, p. 23) o batismo do fogo ¢ uma realizacdo, “quando os frequentadores adeptos
primeiro sentem plenamente a forca do Espirito em seus corpos — que marca a transformacéo a
que aspiram enquanto convertidos”. Para a autora, duas coisas sdo necessarias apds o batismo:
manter seus corpos purificados e sempre renovar o vinculo com o Espirito Santo, através da
presenca nos cultos ou louvando em casa. O corpo do fiel pentecostal deve ser o mais puro
possivel, para servir de “vaso ou morada do Espirito Santo”, como define Rabelo (2005, p. 23),
mas ndo ha um ritual especifico de preparacdo. Como ja mencionado no capitulo anterior, a
prépria concepcdo pentecostal de purificagdo do corpo faz parte do modo de vida cotidiano
desse corpo e desse fiel: ndo beber, ndo fornicar, ndo usar drogas nem manter outros vicios, nao
maldizer a Deus ou aos outros, enfim, manter-se virtuoso e dentro dos preceitos cristdos. Mas
além do cumprimento do regime comportamental definido pela sua denominacdo religiosa, fiel
que buscar despertar em si 0s dons do Espirito Santo pode ver a necessidade de intensificar as

oracOes, jejuar, participar de vigilias e outras atividades da igreja, participar ou promover
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oracdes em locais em contato com a natureza, como represas, montes e matas. Outro artificio
para fortalecer a fé e alcancar os dons — ou aquilo que parece ajudar o fiel a entrar na experiéncia
de transe — ¢ a continua repeti¢ao das palavras “Gloria” ou “Aleluia”, que “produz altera¢oes
significativas no corpo do fiel: a respiracdo fica mais intensa e, conforme muda o ritmo da

orac¢do, acontecem os gritos e o choro compulsivo” (RICCI, 2007).

A preparacéo do corpo para o encontro com um ente divino ndo é um comportamento
exclusivo do Pentecostalismo, pelo contrario, a maioria das religides espiritualistas atribuem
alguma forma de preparacao que antecede os rituais de incorporacdo. Porém, notei em campo
que em nenhum momento é dito que os dons do Espirito Santo sdo provenientes de uma
incorporacdo — de fato, essa palavra ndo é usada sendo para descrever o fendbmeno em outras
religiGes ou quando se trata da possessdo demoniaca. Ainda que a experiéncia da glossolalia

aconteca quando o corpo “é tomado pelo Espirito Santo”?

, em nenhum momento essa “posse”
se caracteriza, para os fiéis, como uma forma de possessdo ou incorporacdo. Conforme
destacado por Madalena?*, em entrevista para esta pesquisa, 0 Espirito Santo passou a viver
dentro do seu corpo, como uma luz ou energia que mora dentro dela, coabitando seu corpo e
sua mente, mantendo uma relacéo direta e ininterrupta com ela. Ainda segundo a entrevistada,
essa voz interior, ou sensacao interna, passou a seguir cada passo do seu dia a dia, em forma de

orientacdo e acolhimento.

H& uma profunda identificacdo com a divindade através do dom, como se parte de si,
enquanto tomada pela lingua de fogo, se tornasse a propria divindade falando. Ao obter
reconhecimento social e divino, pela instauracdo do dom como um recurso individual, o sujeito
reconhece a realidade religiosa como algo da qual, agora, ele também faz parte de forma
integral. O universo simbdlico institucionalizado pela religido € reconhecido como seu
universo, 0 mundo em que habita e a verdade que o designa. Mas além desses processos
institucionais de identificagdo, o sujeito se identifica com o proprio grupo religioso, pois agora
Ihe é semelhante ndo so fisica e moralmente, mas também espiritualmente. O dom concede todo
0 aparato de semelhanca que os define como pertencentes ao mesmo grupo, a mesma parcela

de pessoas interligadas pelo contato Unico com a divindade, o Espirito Santo.

Quando os papéis, e as institui¢des as quais eles pertencem, sdo investidos de
importancia césmica, a autoindentificacdo cosmica com eles atinge nova
dimensdao. Com efeito, agora ndo s6 0s outros seres humanos que o

23 Expressdo colhida em diversas visitas de campo e em entrevistas.
2 \er Apéndice — subsecédo B2.
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reconhecem da maneira apropriada ao seu papel, mas também os seres supra-
humanos com que as legitimacbes cOsmicas povoam O universo. Sua
autoindentificacdo com o papel se torna, por conseguinte, mais profunda e
estavel. Ele é tudo aquilo com que a sociedade o identificou em virtude de
uma verdade cosmica, por assim dizer, e seu ser social arraiga-se na realidade
sagrada do universo (BERGER, 1985, p. 61).

Conforme a teoria defendida por Berger ¢ Luckmann (2014, p. 221) “a identidade ¢
formada por processos sociais. Uma vez cristalizada, é mantida, modificada ou mesmo
remodelada pelas relagdes sociais”. Assim como a estrutura social influencia o individuo, o
individuo também age sobre essa estrutura, numa relacdo de comunicacao e desenvolvimento
que perpassa a propria estrutura do universo simbolico, o que lhe possibilita continuar se
readequando com as novas geracfes e suas mudancas. A realidade simbolica se modifica
através de seus agentes e suas proprias transformacdes. A manifestacdo do dom de falar linguas
é uma transformacéo pessoal que, ao mesmo tempo, se converte em transformacao social, na
maneira como o individuo vai reconhecer a si mesmo no grupo assim como na forma que o

grupo passara a reconhecé-lo.

Apesar do dom de falar linguas ndo se restringir a pastores, didconos ou outros
patamares hierarquicos, ha uma certa disposicdo de status dada a quem recebe o dom. Como
uma dadiva e heranca divina, o dom de falar linguas é possivel para qualquer cristdo que tenha
fé, ressaltando o principio de universalidade dada pelo mito biblico. Por isso, ter um dom é a
certificacdo da fé do crente em Jesus Cristo e a realizagdo do vinculo entre fiel e Espirito Santo,
e por ser uma experiéncia de grande importancia na liturgia pentecostal, acaba concedendo
aqueles que passam por ela um patamar diferenciado daqueles que ndo se encontram com o
fenémeno. H& um reconhecimento da forga da fé, ou de sua qualidade, quando alguém possui
0 dom de falar linguas, e em contraponto, quem ndo possui o0 dom parece ser impelido pela
prépria comunidade religiosa em busca-lo, uma vez que é um dom que ndo pode ser ensinado.
Para os fiéis quem o faz esta agindo por conta propria, e ndo guiado pelo Espirito Santo (RICCI,
2007, p. 63). Mas o dom pode e deve ser incentivado, conforme observado em campo. Alem
da importancia ritualistica e mitica, o dom de linguas parece evidenciar uma forma de ascensao
social na dinamica dos grupos pentecostais. Possuir o dom de linguas € uma evidéncia
irrefutavel de que o sujeito pertence ao povo escolhido por Deus — tal como descrito no mito —

e de ter sido salvo pelo Espirito Santo, agora que ele habita em seu corpo.
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Em uma das visitas® as igrejas que realizei, pude presenciar um pastor convocando a
frente do altar todos que ainda ndo falavam linguas, para que ali pudessem orar, pedir, e buscar
pela experiéncia ao som de louvores e ora¢des daqueles ja batizados no fogo. Em outra igreja,
no momento dos pedidos de cura, um pastor chamava a frente do altar quem tivesse os dons de
linguas e de curar para que viessem trabalhar pelos seus irméos, atuando com orac¢des e com as
m&os?®. Em ambas as situacgdes, era notdrio o lugar de respeito (a frente do altar) dado aqueles
que possuem dons do Espirito, que séo vistos como mais amadurecidos espiritualmente do que
aqueles que ndo os manifestam. Em contrapartida, aqueles que ndo manifestam os dons sédo
considerados como mais enfraquecidos ou ainda em processo de amadurecimento espiritual, e

por isso necessitam de maior atencdo ou ajuda.

Em primeiro lugar, o acesso aos dons divinos, que resulta em conhecimento e
sabedoria especiais ou em poderes especiais para curar, muitas vezes cria
expectativas de reconhecimento que podem ndo ser satisfeitas. Falar em
linguas, interpretd-las, curd-las através da oragdo e imposi¢cdo de maos,
receber mensagens do Espirito Santo para serem dirigidas a individuos
particulares ou a toda a congregacao, desenvolver capacidades de lideranca e
gestdo até agora desconhecidas - estas coisas sdo ditas ‘disponiveis’ para todos
e dependentes do esforco espiritual, por isso nem todos as alcangam. Mas elas
ndo s&o, de fato, igualmente disponiveis. E aqui que tais expectativas podem
gerar tensdo com as autoridades ja reconhecidas dentro da comunidade ou da
denominagdo (como um corpo em transigdo, além e acima da congregacao),
levando a fragmentagéo® (BURITY, 2017, p. 215).

Como afirma Burity, essa divisdo de classes de maturacdo espiritual, dada pela
presenca ou nao dos dons, nem sempre é visto de forma facil ou pacifica. Nas entrevistas
formais e informais, pude notar como muitas vezes a pressao social diante dessas diferenciagdes
acaba se tornando um ponto crucial para a migracdo do fiel entre denominacdes; em outras
palavras, o crente desiste de se adequar a determinar padrbes da experiéncia religiosa e parte

em busca de outras estruturas, ainda que da mesma religido, onde possa se sentir mais

%5 Ver anexo 1.10

% A cura através das maos sera tratada no capitulo 5.

2" Traduzido do original: “Firstly, access to divine gifts, resulting in special knowledge and wisdom or in special
powers to heal often create expectations of recognition which may not be met. Speaking in tongues, interpreting
them, healing through prayer and laying on of hands, receiving messages from the Holy Spirit to be addressed to
particular individuals or to the whole congregation, developing leadership and management skills hitherto
unknown—these things are said to be both ‘available’ to any and dependent upon spiritual exertion, so not
everyone achieves them. But they are not, in fact, equally available. This is where such expectations may generate
tension with the already recognized authorities within the community or the denomination (as a translocal body,
beyond and above the congregation) leading up to splintering”.
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confortavel com a sua forma de experimentar a religiosidade?. Bastide (2006, p. 180-181)
também aborda a realizacdo da identidade individual como “consequéncia do processo de
identificacdo com um grupo, que pode ser simplesmente social, mas que pode também ser étnica
ou cultural”. Ao ser identificado com um grupo, o individuo recebe também um lugar dentro
do grupo, ou um papel que ira Ihe definir funcionalmente na estrutura social. Essa funcéo pode
ser redefinida através do desempenho do sujeito no grupo social — no caso, atraves dos dons ou
ndo — e enquanto estiver em determinada funcéo, o individuo precisa manter as qualidades que

a definem. Ao se sentir deslocado de sua funcéo, o individuo pode também migrar de grupo.

Outra particularidade do dom de falar linguas € que, além de ndo ser restrito aos cargos
mais altos da hierarquia pentecostal, também ndo se limita as paredes do templo, o que torna
sua dindmica mais acessivel a qualquer fiel, em qualquer momento de necessidade ou de
inspiracdo. Em outras palavras, a glossolalia pode ser considerada no meio pentecostal como
uma experiéncia comum e ndo extraordinaria nem rara — ao ser batizado pelo fogo, o dom passar

a fazer parte do cotidiano do fiel, assim como a presenga do Espirito Santo.

De fato, uma experiéncia de transe se apresentar como uma atividade cotidiana néo é
incomum nas diversas expressdes de religiosidade brasileira (SCHMIDT, 2017); além das
expressOes corporais, diferentes formas de intuicdo, analise dos sonhos e o recebimento de
mensagens espirituais sao comuns no imaginario religioso brasileiro, desde as visdes e profecias
dos pentecostais, até as formas oraculares das religiosidades indigenas e de matriz africana. A
vida cotidiana se mistura a vida religiosa de forma intensa e abrangente na propria construcdo
de uma identidade brasileira. Isso porque a dindmica de uma expressdo religiosa na esfera
cotidiana torna o préprio mundo religioso mais coerente, mais veridico pela percepcdo do
crente, do que se somente possivel dentro do contexto ritualistico (BERGER E LUCKMANN,
2014, p. 35). Para compor uma expressao religiosa que pudesse abranger todos os aspectos da
vida de um ser humano — e assim, constituir seu universo simbdélico — era preciso que essa
expressdo fosse aplicavel a todos esses aspectos. Uma religiosidade pratica, dinamica e
acessivel, foi talvez o ponto que elevou o pentecostalismo como espelho da identidade religiosa
brasileira de uma forma que a Igreja Catdlica do século XX, ainda ortodoxa e catedratica, ja

ndo conseguia mais realizar.

A realidade da vida cotidiana é admitida como sendo ai realidade. Nao requer
maior verificacdo, que se estenda além de sua simples presenca. Esta
simplesmente ai, como facticidade evidente por si mesma e compulsoria. Sei

28 \er os casos de Alva e de Pietra — Apéndice B1 e B5, respectivamente.
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que é real. Embora seja capaz de empenhar-me em divida a respeito da
realidade dela, sou obrigado a suspender essa dlvida ao existir rotineiramente
na vida cotidiana. Esta suspensdo da duvida é tdo firme que para abandona-la,
como poderia desejar fazer por exemplo na contemplagéo tedrica ou religiosa,
tenho de realizar uma extrema transicdo. O mundo da vida cotidiana proclama-
se a si mesmo e quando quero contestar esta proclamacao tenho de fazer um
deliberado esforco, nada facil (BERGER E LUCKMANN, 2014, p.40).

Mitica e mistica, a religiosidade brasileira conserva aparatos cristdos que se
misturaram as expressdes magicas das benzedeiras, dos pajés e de pais e maes de santo. Hoje,
as igrejas pentecostais falam linguas que apaziguam demonios, curam doencas ou afastam todo
o0 mal na vida de uma pessoa. Ao se fundir a esse imenso imaginario religioso, o universo
simbdlico pentecostal, plastico e modelavel, acaba por ressignificar todas as demais expressées
religiosas, dando a elas a uma nova identidade simboélica, coerente com a sua propria verdade
mitica. Mantém-se, assim, como uma realidade simbdlica e religiosa capaz de responder ao
mundo que lhe da entorno, dando razdo tanto as suas mazelas quanto as suas gracas. Como
afirmou Berger (1985, p. 29) “a coercibilidade fundamental da sociedade ndo esta nos

mecanismos de controle social, mas sim no seu poder de constituir-se ¢ impor como realidade”.

5.3 Orar e louvar: o corpo em éxtase

Nas visitas as igrejas, também pude notar a consisténcia que liga os eventos de oracdo
e 0 dom de falar linguas, inclusive com a repeti¢do das palavras sugeridas por Ricci (2007).
Geralmente no inicio do culto, antes mesmo do pastor subir ao altar, alguns grupos se déo as
méaos em forma de circulo e comecam a orar em voz alta, de olhos fechados, muitas vezes
repetindo as palavras, que vdo ganhando maior forca e rapidez durante a oracdo. Apds alguns
minutos, algumas pessoas comegavam a falar em linguas, outras se balancavam, em um
movimento pendular suave e ritmico, e outras ainda se emocionavam. Outra forma de oragdo é
a que ocorre durante o culto, quando o pastor ou pastora inicia uma oragao ndo pré-determinada
— ou seja, que ndo foi padronizada nem decorada — e € seguido pelas ora¢des individuais de
cada fiel, seguindo assim um estrondoso conjunto de vozes em alto tom, que chega a gritos e

choros, cada qual clamando sua oragdo a sua maneira durante a cerimonia religiosa.

Para Bastide (2006, p. 173) a oracdo ¢ uma comunicagdo assimétrica, onde ha “uma
margem de troca dentro da comunhéo, ja que 0 homem da o que ele possui de ‘mais precioso’,

0 seu corpo, e sente fluir em troca fontes da vida, assim como a oragédo-troca supde, em dado
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momento, o encontro comunical entre o fiel € o seu deus”. A oragdo ¢ uma forma do ser humano
se comunicar com a divindade, e por tal, a glossolalia parece ser um nivel superior dessa
comunicacdo, uma forma mais intensa e profunda de oracdo, onde a troca entre as partes

humana-divindade se tornaria menos assimétrica e mais intimista.

A oracéo pentecostal parece exigir, aléem do tom de voz que se projeta no ambiente, as
palavras ditas em alto e bom som, uma composicao corporal que ndo se pode ausentar, que é o
que faz a oracdo ser mais forte que as palavras ditas normalmente. As méos espalmadas para o
alto, os olhos fechados, a cabeca inclinada ao céu e, a quem desejar, 0 postar-se de joelhos.
(RABELO, 2005, p. 23).

Mas a minha oracao, eu acho, eu, eu, que € mais valida quando eu to de joelhos
(...) A oragdo quando a gente ‘ta de joelhos, ela é mais fervorosa, Ele ‘ta ali
presente, sabe? Porque a gente sente a presenca D’ele (Alva, entrevistada).

Rabelo (2005, p. 27) descreve esse fervor comentado pela entrevistada como uma
maneira de redefinir diversas dimensbes do prazer, consequentes da evidéncia do fiel em se
tornar morada do Espirito Santo. Em outras palavras, o contato sobrenatural, do fiel com a
divindade, ao se tornar um contato sensorial, que afeta o corpo, também se manifesta como uma
fonte de imenso prazer, tanto fisico quanto emocional. Para Rabinovich e Costa (2010, p. 334)
as experiéncias emotivas sao fundamentais para que o sujeito se identifique com tal forma de
religiosidade, uma vez que traduzem a comunhdo entre individuo, comunidade e divindade —
uma forma de cumplicidade. E como se, dada tamanha intimidade, naquela determinada
situacdo e naquele determinado momento, o individuo pode expor emocBes que, em outros
contextos, seria inconveniente ou penoso. Ha uma nova liberdade em ser intimo e camplice das
emoc0des e das reacdes dadas no ato de orar, como homens e mulheres que podem, naquele
momento, chorar abertamente, se abracar ou se ajoelhar, gritar ou murmurar, cantar alto ou
apenas fechar os olhos com as maos coladas no proprio peito, exaltado de emoc¢édo. Na oracao

pentecostal, é a emocdo quem conversa com Deus.

E para falar de emocdes no ato religioso pentecostal, é imprescindivel tratar da
musicalidade presente, os chamados louvores, que acompanham ou sdo uma propria forma de
oracdo. A musicalidade sempre esteve presente nos rituais e em outras manifestacdes religiosas,
como uma forma de oragdo que entoa um ritmo, um movimento, um som que une as vozes € a
fé. Um mantra, um hino, um ponto, um louvor, seja como for, a ora¢do cantada é tdo antiga

quanto a propria experiéncia religiosa; e para 0s pentecostais, se tornou uma das formas mais
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inspiradoras de orar. A mdsica possui um espaco bastante significativo tanto na liturgia
pentecostal, como no cotidiano dos fiéis. Através do louvor, a oragdo deixou de ser um
momento restrito aos espacos da igreja, e se tornou uma forma de conviver com a fé
diariamente, seja no trabalho, em casa, no transporte, etc. Para o fiel pentecostal, qualquer lugar

é lugar para se escutar um louvor.

Nos cultos que visitei, pude notar que além da ceriménia religiosa ser bastante
interativa, a masica tem papel de extrema importancia. O culto muitas vezes se divide entre
momentos do louvor, oracdo (geralmente, junto a algum dom, como falar linguas e cura) e a
leitura da Palavra, quando o pastor prega os sermdes e 0s explica ao publico. Mas é na musica
que acontece uma maior comunhao entre fiéis, diaconos ou obreiros e pastores — todos cantam
igualmente, sem distincdo. Muitas igrejas tém televisores ou projetores que acompanham as
musicas, para gue as pessoas possam cantar junto. Além disso, do lado do altar fica sempre um
lugar reservado a banda, mesmo nas igrejas menores. A banda ou o coro é um espaco aberto
para todo fiel que tiver maior afinidade com instrumentos ou com o canto. Dado seu aspecto
popular e pela forca de presenca da musica nos cultos, que determina o proprio ritmo da
cerimdnia, ha um forte reconhecimento social no masico do culto. Além disso, € importante
ressaltar como a musica pode ser um (ou o Unico) meio de ascensdo social e econdmica
(MAFRA, 2007, p. 151; RIVERA, 2005, p. 33-34). A chamada musica gospel — termo cunhado
pela Igreja Renascer em Cristo, na década de 1970 — se tornou um mercado muito bem-
sucedido, seja através de shows e eventos de enorme publico, seja na disseminacdo da musica
religiosa em diversos ritmos, se consolidando através das décadas como um instrumento de

oracdo religiosa popular e presente no cotidiano dos fiéis (CUNHA, 2004, p. 131-141).

[Surge nos anos 90], nas igrejas neopentecostais, equipes que ministram o
louvor congregacional, com o objetivo de se usar com maior eficacia a misica
na adoragdo, evangelismo e crescimento cristdo. O culto passou a ter um
periodo destinado somente para o louvor congregacional, mudando o
tradicional sistema de a igreja cantar dois ou trés hinos escolhidos de um
hinario. Grandes igrejas organizaram ministérios musicais sofisticados, varios
deles compostos de coral, orquestra e um cantor ou cantora como ministro do
louvor, como por exemplo, a Igreja Renascer em Cristo e a Igreja Batista da
Lagoinha, com o Ministério de Louvor Diante do Trono, iniciado entre 1997
e 1998, sob a lideranca da cantora Ana Paula Valadao. Diante do Trono, 0
mais famoso grupo gospel do Brasil, promove mega-shows em diferentes
partes do pais, ocasido em que grava ao vivo o seu CD (ARAUJO, 2007,
p.198).
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Em termos de eventos, além da conhecida Marcha para Jesus, que reune cristdos
pentecostais, catdlicos e protestantes, a musica gospel mantém uma vasta lista de atividades
durante 0 ano. Em 2019, s6 o Festival Promessas, realizado em Sao José dos Pinhais (SC),
alcancou um publico de 15 mil pessoas (NACIONAL, 2019). Ja a ExpoEvangélica, uma feira
de diversos produtos e servicos para a comunidade evangélica, realizada em Fortaleza (CE),
trouxe no mesmo ano mais de 40 atracfes de musica gospel (G1 CE, 2019). Além desses megas
eventos, € interessante citar que ha diversos eventos menores — as conhecidas “baladas gospel”
— que comecaram a fazer sucesso entre 0s jovens pentecostais nos ultimos anos (BILENKI,
2014; BOM DIA ES, 2020).

Os ritmos sdo os mais diversos, desde samba até o rock e o pop; de fato, o mais
importante é que a musica exalte a Deus de forma intensa e emocional (CUNHA, 2004). Em
campo notei que a maioria dos louvores sdo masicas com o prop6sito de causar emogdo, com
explosdes de agudos que se sincronizavam as lagrimas e as méos espalmadas dos fiéis. Como
nos filmes ou no teatro, € comum que a musica conduza a reagdo do publico a cena; e nos ritos
religiosos nunca foi diferente. A musica no campo religioso sempre teve como funcéo a de
conduzir o ritual e lhe dar o tom, o clima. Quando a musica exprime seu apice, quando a voz
do cantor se exalta ao seu tom méximo, a bateria se ressalta nos pratos e as guitarras choram
como sopranos, séo acompanhadas pelo fervor dos corpos que saltam, gesticulam, dos olhos
fechados dos fiéis, que cantam junto a letra de amor e devocdo do louvor. Muitas letras,
inclusive, tomam ares de profundo sentimento entre o individuo e a divindade, em carater quase
romantico que, se ndo fossem palavras chave como Deus e Aleluia, poderiam ser muito bem

interpretadas como cangfes de um enamorado devoto a sua musa inspiradora.

Ao mesmo tempo que o louvor é cantado no dia a dia, seja na tarefa de limpeza da casa
ou arquivando documentos do escritério, o louvor também se mostrou, na minha observacéo de
campo, um caminho natural a experiéncia do éxtase. Naturalizado, assim quero dizer no sentido
de tornar comum, habitual — por isso percebo que ha sim diferenca na experiéncia do louvor
casual, cotidiano, ao canto do louvor ritualistico. Decerto que o local, o entorno da experiéncia
é tdo substancialmente importante quanto o caminho que o leva, ou seja, o rito em si; talvez por
isso, ainda seja na igreja onde que as emogOes se sobressaem e o individuo sente ndo sé
liberdade, mas seguranca para se permitir a experiéncia do transe, ou melhor, do éxtase. O
templo é uma representacdo simbdlica cosmogonica da religido, um lugar que separa 0 mundo
ligado a divindade (considerado aquilo que é sagrado) ao mundo desligado dela (considerado

entdo profano, secular), por isso, a condigdo de estar dentro do templo €, intrinsecamente, estar
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debaixo do teto e dos olhos da divindade (ELIADE, 2010, p. 27-30). Além disso, ndo se pode
esquecer que ha uma restri¢do social no “mundo profano”, que impede o individuo de se sentir
confortavel realizando os mesmos comportamentos que possui dentro de um templo. Na mesma
I6gica, se no templo a dindmica € que todos estdo cantando, se emocionando, gesticulando e
falando em linguas, o individuo também se sente impelido a participar do comportamento

ritualistico.

Ora, s6 o fato da aglomeracdo ja age como excitante excepcionalmente
poderoso. Uma vez que os individuos estdo reunidos, emana da sua
aproximacao uma espécie de eletricidade que os conduz rapidamente a grau
extraordinario de exaltagdo. Cada sentimento expresso vem ecoar, sem
resisténcia, em todas essas consciéncias largamente abertas as impressoes
exteriores: cada uma delas serve de eco as outras. O impulso inicial vai assim
se ampliando a medida que repercute, como avalanche aumenta a medida que
avanca. E como paixdes tdo vivas e liberadas de qualquer controle ndo podem
deixar de se expandir, hd por todos os lados gestos violentos, gritos,
verdadeiros urros, ruidos ensurdecedores de toda espécie que contribuem para
intensificar o estado que manifestam (DURKHEIM, 2008, p. 271).

Para Durkheim (2008), o real entorno ritualistico ndo é a esfera do templo, mas a
construcdo social religiosa entorno do ritual. Ao lado dos seus companheiros de fé, o individuo
pode se libertar das mascaras cotidianas e se permitir ser algo ndo-eu, mas além de si mesmo.
No rito, o individuo deixa o seu lado mundano e se conecta ndo sé a divindade, mas também
ao grupo que lhe conforta na experiéncia religiosa. No universo simbolico pentecostal, a
experiéncia de estar em éxtase durante um louvor € um ato comum, logo, um ato natural e
pertencente aquele entorno, aquele grupo. Participar dessa experiéncia €, a0 mesmo tempo,

compartilhar do sentimento de pertenca aquele grupo.

Oliveira e Terra (2018, p. 68) definem o éxtase pentecostal como “o lugar a partir do
qual esse religioso interpreta seu texto sagrado e, por sua vez, o0 mundo. Para o fiel das igrejas
pneumaticas (no Espirito), os sinais sobrenaturais ndo sdo limitados aos tempos antigos, mas
compdem o funcionamento da realidade na qual habita”. O que eu observei em campo se alinha
positivamente as falas dos autores acima: através da emocéao da oracdo, que desencadeia um
éxtase religioso, é que as experiéncias de transe se promovem no corpo pentecostal; ou seja, é
somente a partir do éxtase emocional que tanto o dom de falar linguas como outros dons se

fazem presente na oracéo do fiel.

Para o tedlogo Rodrigo Portella (2008, p. 41-42), o éxtase ¢ “a emogdo do encontro

direto com o divino ou sagrado — seja la este termo, sagrado, interpretado de forma
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fenomenoldgica ou de outra forma”. Segundo Portella, essa experiéncia se contrapfe aos
sistemas “sufocantes” de outras religides mais tradigdes e ortodoxas, e esse sufocamento seria
0 ponto de partida para a ascensao pentecostal, que abre caminho para uma experiéncia religiosa
profundamente emocional, abertamente sustentada tanto pelos aspectos litdrgicos, teoldgicos
como dos grupos sociais que lhe representam. O autor (2008, p. 42) reafirma que para o
individuo, o que da sentido a experiéncia religiosa é, principalmente, o contato pessoal entre
sujeito e a maneira de expressar essa religiosidade, € ndo mais os “modelos formalizados

doutrinais que expressam a experiéncia, que seria o alicerce da religido, da sua préopria religido”.

Em paralelo a observacédo de Portella, a percepcdo que tive em campo é que o transito
dos fiéis se da, de fato, orientado pelos aspectos sociais e pela identificagdo com a formatacao
aceita da experiéncia religiosa (principalmente, o éxtase) em sua composicao litirgica. Como
ja mencionado anteriormente, o fiel permanece ou se afasta de uma igreja de acordo com o
quanto se identifica com o grupo e com a maneira de louvar, seja com mais ou menos
intensidade emocional, de acordo com a personalidade do individuo. Esse transito é ainda
facilitado pelo aumento do numero de igrejas e pela variacdo de suas denominagées, 0 que da
ao fiel maiores recursos para moldar, transformar ou até se desvincular de uma igreja, caso seu
universo simbélico instituido ndo faga mais par a construgéo simbolica individual dessa pessoa.
Atualmente, o fiel possui um amplo leque de escolhas dentro da mesma paleta de religiosidades

pentecostais.

Eu gosto é do barulho, de cantar, de gritar, de louvar. (...) Deus esta naquele
lugar em que a gente esta louvando com alegria, eu saio satisfeita, bem livre.
E muito bacana” (Alva, entrevistada, ao contar sua preferéncia por uma
denominagédo pentecostal ao invés de uma protestante).

Sendo a experiéncia do éxtase um fator de fundamental importancia na escolha da
denominacdo para o fiel, e sendo o éxtase uma forma de transe religioso, questiono o quao
importante €, para a religiosidade brasileira como um todo, experiéncias de transe? Afastando
contextos de maior racionalidade e de restritas reacOes tanto comportamentais como
emocionais, ndo ha nessa identidade religiosa um elemento que possa nos apresentar, com
maior assertividade, a peca-chave que revelaria a identidade religiosa brasileira por tras desse

imenso baile de mascaras? Deixo aqui, por ora, essa indagacdo para posteriores estudos.

Em toda a pesquisa realizada nesse trabalho, foi interessante notar que o éxtase
pentecostal ndo é um objetivo dentro do ritual, mas um recurso natural, comum a experiencia

humana religiosa que ali, no contexto pentecostal, protagoniza a trama ritualistica como
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ferramenta de acesso ao recurso divino, sobre-humano. Durante as conversas e entrevistas que
realizei, em nenhum momento qualquer fiel mostrou que tinha como objetivo, intencdo ou
desejo de entrar em transe, de alcancar um determinado éxtase — ainda que usando diversas
outras palavras, como “forte emog¢ao”, “uma coisa que ndo ¢ de voc€, mas vocé sente”, etc. De
fato, diante dos testemunhos que colhi na pesquisa, pude perceber que o culto € um espago em
que se permite o0 assombro do numinoso?® com naturalidade, um lugar que da a liberdade para
expressarem amor, adoracdo e comunhdo com a divindade Jesus Cristo, e esse espago para a

expansdo dos afetos induz, de forma consequente mas néo intencional, o éxtase.

2% Tal como designa Jung, o encontro do ser humano com uma imagem primordial ou arquetipica de divindade —
ou seja, a conexao entre individuo e uma experiéncia religiosa, é algo que ao mesmo tempo fascina e assombra,
tamanha sua intensidade, e por tal, € sempre uma experiéncia transformadora para a psique.
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6 O MITO DA GUERRA SANTA

Neste capitulo abordo a figura mitica do Diabo, sua presenca nos mitos biblicos e a
trajetéria de construcdo de uma identidade mais brasileira, que passa por expressdes no
Cristianismo — com analises de Jung (2012), Nichols (2007) e Rivera (2007) — até chegar a
influéncia de outras personagens miticas religiosas, principalmente afrobrasileiras, conforme
observado principalmente por Gomes (2017) e Zacharias (1998). A partir dessa reconfiguragéo
do antagonista de Deus, que abre espaco as representacdes mais conservadoras do mito, analiso
seu papel na revitalizacdo de uma liturgia pautada na Guerra Santa, também chamada de
Batalha Espiritual, que coloca o individuo em um espaco de comunicacdo (de conflito e de
apoio) entre mundo material e espiritual. Nesse dialogo, junto aos textos de Gomes (2017) e
Mariz (1999), retomo a discussdo da identidade do corpo, agora enquanto agente de acéo e
reacao das “batalhas espirituais” através as experiéncias de transe possessao e da cura espiritual.
Por fim, observo a presenca simultanea e complementar dessas experiéncias nos discursos

colhidos em campo e de outros autores.

6.1 O Diabo de mil faces

Analisar os mitos do Diabo cristdo é uma tarefa bastante complexa e delicada.
Complexa, pois ao contrario do mito de Pentecostes, que é tratado em seu aspecto literal pelos
pentecostais, 0s mitos sobre o Inimigo, como também é chamado, se estendem muito além do
que esta escrito na Biblia. E delicada, pois se trata de uma figura enraizada na cultura popular
brasileira, das mais diversas formas e que influencia diretamente a vida das pessoas. Hoje, as
representacdes de um Diabo pentecostal se mesclam a contos populares regionais, figuras de
outros pantedes religiosos e toda uma trajetoria historica desde a Igreja Cat6lica medieval. O

fato é que o Diabo ja teve muitas faces, muitas interpretacfes e, também, muita utilidade.

Segundo Rivera (2007, p. 43), nos primeiros séculos a teologia crista ira construir uma
imagem de “anjo caido”, embora ndo apresentasse uma compreensdo teoldgica suficiente
acerca dos anjos, que eram descritos simplesmente como intermediarios entre Deus e 0s seres
humanos. O Diabo, como um ser originalmente angelical, também se coloca como um
intermediario na relacdo dos seres humanos com Deus, mas que, ao contrario de servir como

ponte de ligacdo do humano com o divino (como se torna, mais tarde, o proprio Espirito Santo),
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decide romper com Deus e se torna inimigo da Humanidade. Lucifer é, simbolicamente, aquele
que interrompe a ligagdo entre 0 humano e o divino, e é a partir dessa interrupcdo que surge

uma dissociacgdo integral entre bem e mal, entre o0 Céu e a Terra.

O mito do anjo favorito de Deus que foi expulso do Céu esta espalhado por toda a
Biblia, e h& inimeras concepg¢des de quem ou de como seria Lcifer, Satanas, ou simplesmente
o0 Diabo. Quando mencionado no mito da Criagéo, no livro de Génesis, aparece como a serpente
que instiga o primeiro casal humano no Paraiso a comer o fruto proibido, causando a expulsdo
da Humanidade do Jardim do Eden e, a partir desse momento, inicia a aventura humana em
busca da Salvagdo e do retorno ao Paraiso. A serpente €, nesse mito, uma figura de trickester®,
que impulsiona o inicio do mito, que provoca a necessidade de uma agdo ou movimento. Nos
mitos, trickester é aquele que traz o caos, a desordem e altera o desenrolar da historia de forma
impactante, forcando o herdi (ou herdis, no caso, Addo e Eva) a viverem sua aventura, sua
jornada rumo ao desconhecido. Um fato curioso que devo mencionar é que os trickesters podem
ou ndo servirem ao papel de antagonistas, quando provocam evolucdo e desenvolvimento de
uma situacdo podem fazer isso de forma consciente ou ao acaso. Ainda que provoquem uma
mudanca for¢osa ou dolorosamente, 0 mito ndo se sustenta sem a sua intervencgdo; pois se ndo
ha conflito, ndo ha necessidade de reacdo ou transformacdo, e assim, a vida seguiria

infinitamente estagnada, sem o0 amadurecimento da jornada do heréi.

Na mitologia cristd, o anjo caido se torna adversario de Deus por vaidade e orgulho,
pois ndo aceita se submeter ao Pai e ainda tem pretensdes de ser maior que o proprio Criador.
Por tamanha arrogancia, é expulso do Céu e sua Queda o leva para o Inferno, junto a outros
anjos que o seguiam, e la reina até os dias de hoje, segundo o mito. No texto biblico referente
ao livro de Isaias, encontramos o0 seguinte trecho, que apresenta o processo de transformacéo

desse ser angelical em demoniaco:

12 Como caiste desde o céu, 6 Lucifer, filho da alva!l Como foste cortado por
terra, tu que debilitavas as nages!

13 E tu dizias no teu coragdo: Eu subirei ao céu, acima das estrelas de Deus
exaltarei 0 meu trono, e no monte da congregacdo me assentarei, aos lados do

norte.

% Termo que descreve a figura arquetipica de um personagem que coloca a ordem em risco, através de
brincadeiras, apostas e outras formas de manipulagdo. O trickester ndo é necessariamente mal; na verdade, essa
figura é boa ou ruim de acordo com as vantagens que possa levar na estéria. No Brasil, a figura do trickester foi
acoplada a do malandro, tal como a figura boémia descrita na peca de Chico Buarque, a Opera do Malandro.
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14 Subirei sobre as alturas das nuvens, e serei semelhante ao Altissimo.
15 E, contudo, levado seras ao inferno, ao mais profundo do abismo.
(BIBLIA, lsaias, 14:12-15)

Como mostra o versiculo 13 do mito biblico, a intengdo de Lucifer era ser maior que
Deus, caracteristica totalmente oposta a doutrina cristd, que defende a submissao dos fiéis ao
Pai Maior. O Diabo, além de ndo se submeter, ndo aceita Deus como alguém acima de si mesmo
e, por tal, seus atos teriam como objetivo desestruturar a hierarquia césmica. No conceito
elaborado por Berger e Luckmann (2014), essa personificacdo mitica, o Diabo, tem como
funcéo representar tudo aquilo que busca destruir o universo simbdlico e trazer o caos a ordem
pré-estabelecida por esse universo. Por isso, ndo espanta perceber que de acordo com esta
mitologia, toda e qualquer ac¢do, pensamento ou atitude que va na contramdo das crencas e
normas estabelecidas pelo determinado universo simbdlico — cristdo, e principalmente,

pentecostal — pode ser considerada um resultado da influéncia do Diabo.

Num nivel mais profundo, todavia, o sagrado tem outra categoria oposta, a do
caos. O cosmo sagrado emerge do caos e continua a enfrentd-lo como seu
terrivel contrario. Essa oposi¢do entre 0 cosmos e o caos é frequentemente
expressa por varios mitos cosmogonicos. O cosmos sagrado, que transcende e
inclui o homem na sua ordenacdo da realidade, fornece o supremo escudo do
homem contra o terror da anomia. Achar-se numa relagdo correta com o
cosmos sagrado é ser protegido contra o pesadelo das ameacas do caos”
(BERGER, 1985, p. 47).

A anomia, conceito weberiano que significa literalmente “sem significado”, traduz a
absoluta auséncia de sentido para a vida humana, tanto social quanto individualmente. Jung
(2013) também defendia que a natureza humana requer atribuicdo de razdes, de significados
para sua existéncia e do mundo a sua volta; partindo de uma pré-disposicao natural da psique,
essa necessidade de sentido seria 0 ponto de partida para a criagédo das religides, que véo
estruturar padrdes de respostas sobre a vida, o universo e tudo mais. No mesmo sentido, as
realidades simbolicas sdo mecanismos de elaboracdo de significados para quem as vive,
designando valores para suas existéncias enquanto seres vivos, suas comunidades, suas racas,
raizes, ideais e fé. Toda a compreensdo do que é ser humano, estar vivo e fazer parte de uma
determinada sociedade se baseia no entendimento de qual universo simbdlico essa sociedade e
esse individuo fazem parte. E é nesse ponto que o Diabo — o terror da anomia — se coloca como
um grande Inimigo, pois través de suas trapagas, de sua rebeldia ou de sua revelia, tenta burlar

esses sentidos e estabelecer novos e antagonicos significados. Ele invalida a ordem e questiona
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os significados j& estabelecidos — como o préprio significado da existéncia de um Deus
Supremo, poderoso e infalivel. Dentro de um universo de regras e simbolos ja
institucionalizados e que operam funcionalmente, questionamentos e contradicbes podem
trazer desordem e conflitos; aqueles que ndo se alinham as medidas proporcionadas por esse

universo, resta o sofrimento da exclusdo social.

No mito trazido por Isaias, Lucifer se rebela e se engrandece diante do Pai — sendo a
figura paterna um simbolo comum de autoridade, lei e ordem. Sua tentativa de ser melhor que
0 Pai acaba sendo infrutifera e o leva a ruina, aos abismos do inferno. Nesse momento, o0 mito
se torna um tradutor que revela a mensagem da pré-estabelecida ordem social em claro e bom
tom: quem se rebelar, se negar a obedecer a ordem vigente ou ndo se submeter a autoridade (do
pai, da sociedade, do Estado, da igreja), terd 0 mesmo fim de sofrimento do anjo caido. Como
um instrumento de controle social amplamente utilizado pela Igreja Catélica desde a Idade
Média, o Diabo assumiu diferentes formas e nomes de acordo com as nuances de cada local,
cultura, politica e historia em que se estabelecia, vinculando o papel do deménio a determinadas
explicacdes virtualmente logicas que coubessem em acontecimentos e comportamentos
proprios dessas localidades e culturas. Essas proposicdes determinavam (e ainda determinam)
posturas, comportamentos e, até mesmo, uma forma de controle sobre o corpo das pessoas
(GOMES, 2017; RIVERA, 2007).

A figura do Diabo como antagonista revela a face de Deus como o divino perfeito, e
gue ndo tem em si nem o mal nem o vazio, cabendo todos os maleficios na construcao do papel
do Diabo no mito. Mas mais que ser o antagonista, o Diabo é o vildo que sempre ira fracassar
no final; de fato, nos textos biblicos, em nenhum momento é dada a alternativa do sucesso do
Diabo contra Deus, ou de uma existéncia em paz fora do Paraiso (GOMES, 2017). Contra o Pai
onipotente, o Diabo, além de ser condenado ao exilio como consequéncia de sua rebeldia, se vé
amarrado ao papel de ser a contraparte da bondade plena de Deus, incitando uma Guerra sem
fim contra o Criador. Essa dindmica estabelece uma complexa codependéncia existencial. Sem
derrota ou vitdria a vista, seu papel de antagonista jamais se encerra. Enquanto o Diabo é a
representacdo méxima de tudo que pode ser considerado nocivo, maléfico ou mesmo
assombroso ao ser humano, Deus se estabelece, em contrapartida, como uma divindade
totalmente benéfica, amorosa e acolhedora — a despeito de sua propria conduta em diversos
contos da Biblia, em especial do livro Velho Testamento. E através da representagio do Diabo
engquanto o mal, que Deus se personifica como o bem e, dessa forma, cria-se uma perfeita

simetria entre 0 bem e o mal, luz e trevas. Para Rivera (2007, p. 47) essa dualidade é tipica das
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religides monoteistas e, de fato, € uma coluna vital que as consolidam através do monopolio de
uma unica divindade sobre o bem total, e que por isso deve, invariavelmente, combater e

proteger seus fiéis da figura simbdlica que Ihe é completamente oposta.

A relacdo entre o0 bem e 0 mal € um tema mitico recorrente em todas as culturas, afinal,
mesmo antes do Cristianismo, ja havia doencas, tristezas, fome, desastres, ruina. O mal teve
diversas faces antes de encontrar na mitologia cristd o semblante do que hoje é conhecido como
o Diabo. Misturado a figuras grotescas, pouco humanas, sem forma ou animalescas, monstros
e deuses crueis ja povoam as religies muito antes de Cristo e seu arqui-inimigo. Isso porque,
simbolicamente, 0 mal e 0 bem sempre estiveram presentes na constru¢cdo humana de qualquer
realidade, em qualquer sociedade e em qualquer tempo. O Cristianismo, no entanto, trouxe a
essas mascaras de deuses e deménios uma face muito menos pejorativa, mais humanizada e até

mais sedutora — como se 0 mal, na verdade, estivesse dentro de nos, escondido o tempo todo.

O Diabo é uma figura arquetipica cuja linhagem, direta e indireta, remonta a
mais alta antiguidade, quando costumava aparecer como um deménio bestial,
mais poderoso e menos humano do que a figura estampada no Tard. Como
Set, deus egipcio do mal, ndo raro assumia a forma de uma cobra ou de um
crocodilo. Na antiga Mesopotamia, Pazazu (demdnio malariento do vento do
sudoeste, rei dos espiritos maus do ar) incorporava algumas qualidades ora
atribuidas a Satanas. O nosso diabo pode ter herdado também atributos de
Tiamat, deusa babildnica do caos, que assumia a forma de passaro armado de
chifres e garras. Foi s6 depois de aparecer em nossa cultura judeu-cristd que
Satanas principiou a adotar caracteristicas mais humanas e a agir de maneira
que no6s, humanos, podiamos compreender mais prontamente (NICHOLS,
2007, p. 260).

Para a psicologa Sallie Nichols (2007, p. 259) o Diabo cristao se desvencilha de outras
imagens miticas a trazer tracos de personalidade bastante comuns a humanidade, como a
cobica, a arrogancia e a falsidade. Assim humanizado, o Diabo se torna um aspecto de mais
facil identificacdo, de naturalizacdo, como uma acgao ruim que acontece no nosso dia a dia,
possivel de estar em qualquer lugar e em qualquer situacdo. Essa naturalizacdo da presenca do
Diabo parece espelhar, na contramedida exata, 0 que vimos ser a naturalizagdo da presenga do
Espirito Santo, no capitulo anterior. Assim como o Espirito Santo (a divindade do bem) é

constantemente presente na vida do cristdo, o Diabo também o é, como uma entidade do mal.

A mitologia cristd nos apresenta um anjo inflado de si mesmo, soberbo em sua
qualidade, a tal ponto que atenta contra o proprio Pai mas, que ao mesmo tempo, destina toda

sua existéncia em funcao dessa relacdo. Os mitos de parricidio sdo comuns nas culturas mais
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arcaicas, e nas sociedades grega e romana, sdo pontos fundamentais de toda sua mitologia,
como a tomada do Olimpo de Cronos por Zeus, ou mesmo na famosa tragédia de Edipo, que
sem ter ciéncia de suas reais identidades, mata o pai para desposar a mae. No primeiro mito,
Zeus trouxe a gloriosa Era de Ouro para os deuses, enquanto no segundo, Edipo trouxe somente
desgraca e doencas ao seu reino, Tebas. De um ponto de vista psicolégico, a interpretacdo mais
comum desses contos se traduz na tentativa infantilizada e agressiva de um individuo que busca
superar a sombra gque o Pai, enquanto adulto, provedor e portador da lei (do lar), faz sobre si.
Ao invés de se desenvolver por si mesmo, o individuo projeta a figura do pai como sendo 0
grande obstaculo para o seu crescimento, que passa a ser possivel somente sem a sua presenca.
Jung (2012) corrobora essa visdo de um Lucifer infantilizado, afetado negativamente pela

figura paterna e que, por birra ou vaidade, se esforca para destruir a obra do Pai Divino:

(...) no inicio, ainda no paraiso, quando o Criador, contrariando o seu plano de
apresentar no ultimo ato de sua obra 0 homem, como o mais inteligente dos
seres e como o senhor da criacdo, comete a absurda incoeréncia de criar a
serpente que se mostra muito mais sabia e consciente de que o homem e como
que surgida antes dele. E dificil admitir que Javé tenha pregado uma peca desta
natureza em si mesmo. O mais provavel é que ai esteja a mao de seu filho
Satands. Este é embusteiro, um desmancha-prazeres, e se delicia em provocar
incidentes desagradaveis. E verdade que Javé criara os répteis antes de Ad&o,
mas tratava-se das serpentes comuns e as menos inteligentes dentre todos os
animais. Satanas escolheu dentre elas uma serpente arb6rea para dissimular-
se atrés de sua figura (JUNG, 2012, p. 46).

A perspectiva dada por Jung e Nichols, de um Diabo que se sente inferiorizado pela
figura do préprio Pai e que, por isso, atenta contra sua obra uma vez que nao € poderoso o
suficiente para lutar diretamente contra ele — se assemelha as caracteristicas que o
Pentecostalismo brasileiro tem personalizado em sua figura. Enquanto Cristo é o filho que de
homem virou deus, ou melhor, Espirito-Santo, Lucifer é o filho que de anjo preferido, se tornou
caido, o senhor dos infernos. Essa imagem de um Diabo invejoso e trapaceiro ja era parte do
imaginario popular brasileiro, se entrelagando ao folclore popular e suas estdrias, onde a tnica
arma do cidaddo humilde era ter uma esperteza maior que a do Tinhoso. Talvez a mais classica
obra que exemplifique esse didlogo entre mito cristdo e cultura popular seja “O Auto da
Compadecida”, de Ariano Suassuna, que fez um grande sucesso com a versao para o cinema e
paraa TV em 1999. Em sua obra, Suassuna apresenta um Diabo envaidecido pela certeza das
falhas de carater dos personagens humanos, ao mesmo tempo que se mostra bastante invejoso

da posicao de Jesus Cristo, como aquele que se senta ao lado do Trono de Deus.
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Dentro da mitologia pentecostal brasileira, a representacdo do Diabo € construida
através de diversas estruturas simbolicas de outras religiosidades, como o catolicismo popular,
0 kardecismo e as religides afrobrasileiras. O Inimigo é capaz de se apresentar como qualquer
outra entidade espiritual que ndo seja o Espirito Santo, até mesmo com o intuito de enganar o0s
fiéis de outras religides. Em campo, muitos fiéis me explicavam como o Diabo assume a forma
de outro espirito ou entidade, seja mentor espiritual®!, guia ou santo. Para os pentecostais, todo
espirito que se levanta (ou seja, que estd no mundo material) ndo vem de Deus, mas é um
artificio do Inimigo. Conforme a entrevistada Sara®? me explicou, “quando vocé morre, vocé
descansa, e nosso espirito sera levado com a volta de Jesus. Por isso, toda acdo de um espirito

¢ uma agao do Diabo”.

Uma forte — e controversa — influéncia para a composicdo da figura do Diabo
pentecostal veio da cultura afrobrasileira, na associacdo com o orixa e/ou entidade Exu. Na
mitologia ioruba®, os Orixas (de Orisa, que significa deus) sdo seres divinos que representam
as forcas da Natureza, sdo fontes de Axé (poder vital, energia) e protetores da ordem entre o
mundo material e 0 mundo espiritual. Os Orixas possuem personalidade e emog¢6es humanas,
e como tal, ndo sdo definidos como bons nem maus; até porque a religiosidade ioruba, assim
como outras de origem africana, ndo faz a separacéo do bem e do mal como entidades opostas,
mas interpreta essa relagdo como faces de uma mesma moeda, que coexistem na vida e no
destino de cada um. Assim, nenhum Orixa é somente bom ou somente mal, incluindo Exd. Exu
é o deus das passagens, da vida e da comunicacdo. Por ser associado a vitalidade e a fertilidade,
muitas de suas imagens mostram um homem com um falo gigante, ou portando um cinto
coberto por falos. E também é o senhor das estradas, do comércio e da troca, sendo comumente
associado ao deus grego Hermes. Sua cor vermelha é associada ao sangue, por ser um deus
ligado a forca da vida; seu tridente, representa a encruzilhada, por ter como dominio todos os
caminhos. Nos cultos afrobrasileiros, Exu é quem permite ou ndo o ritual religioso (a gira)

acontecer, pois tem o poder sobre o transito e a comunicacgéo entre vivos e mortos. Além disso,

31 Os mentores espirituais sdo uma classificacdo de espirito na crenca kardecista. As entidades de Umbanda séo
chamadas de ‘guias’. Ja os santos, catdlicos, ndo fazem parte da crenga pentecostal.

32 \Ver Apéndice B.4

3 E imprescindivel reafirmar que a Africa ndo é um pais nem um Gnico, mas um continente com diversas nagdes.
A nacdo ioruba foi uma dentre tantas outras que trouxeram sua cultura e sua religiosidade forcosamente nos navios
negreiros. Eu poderia citar outras nac@es que influenciaram as religifes afrobrasileiras, como os angolas e 0s
nagds, no entanto, a mitologia ioruba é a mais conhecida e, assim, acredito ser de mais facil acesso para quem
quiser conhecer os mitos que estou tratando.
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também protege os terreiros e seus médiuns, servindo como um guardido (PRANDI, 2001;
SILVA, 2013, ZACHARIAS, 2010).

Explicados os significados originais desse Orix4, fica a questdo de como ele pdde se
transformar na figura do Diabo no Pentecostalismo brasileiro? Segundo Zacharias (1998 p.
141), ao representar Ex( como um demonio, as igrejas cristds associam ao que é demoniaco o
que foi reprimido no sujeito pela ordem social, como determinados aspectos da personalidade
humana. A violéncia e a sexualidade (inclusive a feminina, representada pela Pomba-Gira),
associa esse Orixa ao pélo oposto do bom caréater-cristdo, que prezaria o tom pacifico e a retidao
sexual. Mas aqui entendo ser necessario uma ressalva: a meu ver, ndo foram somente as igrejas
cristds que associaram o Orixa ou entidade Exd a comportamentos negativos ou ma influéncia.
Até mesmo por representarem também no imaginario das religides afrobrasileiras aspectos nao
tdo bem vistos socialmente, seja da sexualidade como da violéncia humana, participantes dessas
religiGes tratavam Ex( e Pomba-Gira com a similaridade de demoénios cristios®. Tanto na
minha experiéncia pessoal quanto na académica, presenciei e presencio até hoje diversos
terreiros que desenham a figura de Exd como violento ou imoral, que s6 é domado de seus
impulsos em troca de oferendas, caso contrario, castiga e provoca desgracas ao médium que
ndo fizer o que ele manda. Decerto, a influéncia cat6lica somada a perseguicdo aos cultos afros
no Brasil contribui para essa distorcéo significativa dos mitos originais africanos, e que se néo
deu origem, fortaleceu a representacdo de Ex0 como uma faceta sincrética (ainda que
descabida) do Diabo cristdo. Por fim, creio fazer parte deste trabalho o dever de informar o

mito, sua natureza simbolica original e suas representacGes nativas.

A construcdo da imagem de um Diabo que traz consigo diversas caracteristicas de
outras entidades religiosas pode ndo ser mero acaso, mas a (re)distribuicdo de componentes
miticos de forma necesséria a continuidade do mito do Diabo: a Guerra Santa, ou também

chamada de Teologia da Guerra Espiritual.

O processo de Guerra Espiritual que se desenvolve no Brasil, especialmente
entre as denominacgdes pentecostais, mantém certa semelhanca com a pratica
cristd de, a principio, detratar (ou demonizar) a cultura e as expressdes
religiosas que se distinguem do cristianismo. Transformando as divindades
dos demais ritos religiosos em figuras malévolas, com grande potencial de
destruir tudo aquilo que é inerente ao ser humano e ao Criador. Nesse

34 Um estudo que precisa ser mencionado sobre esse assunto é a dissertagdo de mestrado de Admilson Prates: “Exu
agodo, o sangue lhe dei, mas a carne eu ndo dou: tracos caracteristicos da identidade de Exu-sertanejo, expressos
no imaginario religioso Afro-sertanejo da cidade de Montes Claros/MG, contidos na tradi¢do oral”, disponivel na
biblioteca virtual da PUCSP.
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processo, é destacado que o Deus judaico-cristdo toma para si, junto da
humanidade, a responsabilidade de pelejar contra as forcas diabdlicas, no
sentido de proteger a vida. O desenrolar da batalha acontece ndo apenas no
mundo espiritual, mas, também no mundo fisico (GOMES, 2017, p. 68).

Para o autor (2017, p. 73), todas as agdes do Diabo tém como objetivo “causar a
desordem cdsmica, que gera efeitos muitas vezes catastroficos para 0 mundo e para 0s
individuos”. Segundo Gomes, a ideia de uma Guerra Santa ja passou por diversas fases de maior
ou menor evidéncia no Cristianismo. Atualmente, correntes religiosas mais conservadoras,
principalmente o Pentecostalismo, fazem uso dessa teologia para revitalizar aimagem do Diabo
como principal (quando nédo Unico) causador de quase todos os males no ser humano e do ser
humano — promovendo a dicotomia perfeita com o Deus benevolente. Nesse sentido, Diabo
seria, entdo, responsavel pela propria expressdo da maldade humana.

Por outro lado, Rivera (2007, p. 56-57) critica a forma como a “demonologia
pentecostal” transformou a ética da culpa e da responsabilidade do fiel sobre seus atos, dando
ao crente a possibilidade de ndo ser mais o Unico responsavel por suas mas a¢des, uma vez que
grande parte da autoria seria do proprio Diabo. O crente pode sempre ser enganado pelo Diabo,
seduzido por suas tentacGes e, portanto, se tornar vitima de suas artimanhas.

Ao contrario da afirmacdo dada pelo te6logo, nem todos os fiéis pareceram concordar
em dar ao Diabo tanto poder assim. Em campo, pude notar que ter a autonomia da prépria vida
tem feito parte de muitos dos sermdes, que alias, estdo ali exatamente para ensinar aos fiéis
como driblarem as artimanhas do Inimigo. Com excec¢do de uma Gnica denominagéo, a lURD®,
0 que observei em campo e nos relatos é a predominancia da ideia de que os cultos, incluindo
os de libertacdo®, devem ser direcionados mais ao louvor a Deus e a solicitacio de cura de
todas as mazelas cotidianas; ndo se enfatiza o Diabo, ainda que seja ele o agente do mal. O
culto e a oracdo séo destinados a Deus, a sua superioridade diante do Inimigo. Os sermdes
também enfatizam que a melhor protecéo contra o Diabo é o proprio comportamento do fiel,

que deve levar uma vida regrada pelo viés da sua igreja.

As pessoas ¢ quem fazem a maldade, mas Satanas estd aplaudindo, ele ‘ta
perto, ‘ta agitando a pessoa”. Satanas se aproveita da fraqueza humana, e usa
a pessoa para fazer o mal. “E depois a pessoa se arrepende. Tem o
arrependimento. Na hora ele a usou, e ela nem se deu conta, nem percebeu, e
ela fez. Que nem, eu vejo muitas pessoas aqui muito maldosas, sabe, eu falo
gente, é que sei la, ele usa mesmo. Mas eu sei que aquela pessoa é boa, ela

3 Igreja Universal do Reino de Deus.
3% 330 cultos de visam libertar as pessoas de todo mal que Ihe afligem, desde doencas fisicas ao desemprego.
Embora esses maleficios sejam interpretados como agoes do Diabo, nesses cultos ndo se falava em despossesséo.
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tem o coragdo bom. (...) Mas mesmo assim ela faz a maldade, mas ela é uma
pessoa boa (ALVA, 8.B1).

Sendo vocé vai passar a vida inteira ‘e o Inimigo, € o Inimigo’..., mas ¢ a sua
vontade? E a sua decisdo de ndo querer viver aquilo? (MADALENA, 8.B2).

Deus é o bem, geral. E o Diabo, ou outro nome que vocé vai dar, € o mal. Qual
€ 0 momento que vocé diz que algo é o Diabo, ou algo é Deus? De uma forma
bem simples, n6s podemos pensar o seguinte: tudo que é auséncia daquilo que
é bom, aquilo que se tornou mal, aquilo ndo é Deus. Entdo eu... a palavra de
Deus diz assim, qual que é o Pai, que um filho pedindo p&o, vai entregar pedra
pra ele? Qual que é o Pai que, o filho querendo alguma coisa, vocé d& uma
cobra para ele? Nao existe esse Pai. Se existe, 0 cara, ele é doente. Porque
vocé, deliberadamente, em s& consciéncia, ndo quer fazer o mal para alguém.
(PASTOR PAULDO, 8.B3)

Seja totalmente responsavel ou ndo, de fato o mito pentecostal apresenta um Diabo
que é Inimigo da Humanidade e do mundo. Nesse contexto, a missdo do her6i pentecostal,
como herdeiro divino, é conter as acdes do Inimigo e salvar a Humanidade dessa terrivel
influéncia, que instiga 0 mal e a fazer o mal; essa dindmica entre bem e mal é 0 que o universo
simbdlico pentecostal vai traduzir como uma Guerra Santa. Nessa batalha, “(...) os homens
atuam a favor de Deus ou do Diabo: o ‘exército de Deus’ age tentando libertar os homens do
Diabo, por meio da conversdo; os homens que pertencem ao ‘exército do Demdnio’ agem
visando a perdigdo dos ‘santos’, tentando corrompé-los, engana-los, contamina-los”
(TEIXEIRA, 2011, p. 462). Nesse ponto, ¢ interessante destacar a elevacéo da condi¢cdo humana
na disputa entre divindades: o ser humano é pe¢a fundamental em uma batalha entre poderes
cdsmicos. Suas acOes determinam vantagens ou desvantagens, de um lado ou para o0 outro.
Segundo Gomes (2017, p. 62-63), “seria a humanidade a grande responsavel por decretar a
vitoria de um dos lados: seria o triunfo da mensagem salvacionista ou da perdicao”. A batalha
entre Deus e 0 Diabo acontece no plano espiritual, mas se materializa no meio da humanidade,
ou seja, na vida das pessoas: e cabe a cada pessoa tomar o seu partido. Sem meio termos, cada
individuo s6 pode fazer parte de um exército, ou do de Deus, ou do Diabo. Os resultados de
cada batalha desta Guerra sdo sentidos também pela humanidade, o que explica tanto as

benevoléncias como as tragédias da vida humana.
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6.2 O corpo em batalha espiritual

Entre apropriagdes e rotulagGes, a religiosidade brasileira se desenvolve no encontro
das construcdes dos universos simbolicos de diversas religiosidades, como as indigenas, as dos
povos africanos e dos colonizadores europeus, trazendo nessa bagagem uma profunda relacao
entre a vida cotidiana e o mundo espiritual. 1sso porque a maioria das expressoes religiosas
brasileiras concebe, com maior ou menor importancia, a existéncia de determinadas formas de
comunicacgdo e consequentes intervencdes de um mundo no outro, entre espiritual e material,
sobrenatural e humano. O que acontece no mundo espiritual interfere no mundo material, e
vice-versa. Na mitologia pentecostal, essa relacdo se da na Guerra Espiritual — um confronto de
influéncias e acdes espirituais, tanto de Deus e do Espirito quanto do Diabo, que tém grande
importancia no dia a dia dos crentes. Assim como a relacdo com o Espirito Santo é intima e
constante, as investidas do Inimigo também o sdo, e nenhuma dessas ac¢Ges se limita aos espacos
da igreja ou dos cultos, mas se projeta no enredo de vida diario do fiel. Na mitica Guerra Santa,
a vida espiritual e a vida material se fundem — e o corpo é um campo de representacdes dessa
batalha.

Assim como em algumas religiosidades o bem e 0 mal ndo se encontram separados de
forma completa, o corpo humano nem sempre se viu separado do corpo do mundo, da cadeia
de seres vivos desse planeta. Nas mais diversas sociedades chamadas “primitivas”, o ser
humano nédo era um ser a parte, nem como inferior nem superior, identificava o proprio corpo
como um membro do todo (da Natureza). Seu corpo era parte do mundo animal como qualquer
outro animal, e parte do mundo vegetal como qualquer outro vegetal, sendo esses seus
semelhantes, ou seus antepassados ou entidades espirituais de grande prestigio. (CAMPBELL
e MOYERS, 1990; DURKHEIM, 2008).

O Cristianismo estigmatizou, por muitos séculos, 0 mundo material como espago das
artimanhas e tentagdes do Diabo; as mazelas do corpo e da mente eram vistas como provagoes
a serem superadas antes de se ter direito ao Paraiso (COSTA e JAQUET, 2006, p. 84). O
Pentecostalismo traz com uma nova compreensdo da relacdo humano-divindade e corpo-
espirito, que retira do corpo material o dominio natural do Diabo, e devolve a esse instrumento
de vida material a designacdo de uma morada divina, tal como era nas perspectivas religiosas
mais arcaicas. Essa dissolucéo e renovacédo de significados deu ao corpo um novo modelo de
existéncia, uma nova roupagem simbdlica que se consagra no cotidiano do religioso

pentecostal. Sendo agora um lugar sagrado, esse corpo ndo pode se permitir a qualquer outro
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contato sendo os permitidos pela lei divina, e ndo deve ser preenchido por nenhuma outra
divindade sendo o Espirito Santo. E é aqui onde a possesséo se torna algo tdo poderosamente
terrivel: a possessdo € o Inimigo invadindo o territério do Espirito Santo. Ao possuir um crente,
o Diabo reafirma sua busca em ser maior que Deus, corrompendo seus filhos e instaurando a
desordem em sua Casa. Se no dom de falar linguas, o corpo humano é a morada do Espirito
Santo, o ato da possessdo é um ato de ataque direto ao espago consagrado a essa entidade divina.

Na mitologia pentecostal e na crenca da Guerra Santa, ha diferentes formas de
manifestacdo de uma possessdao, nem sempre expressas de forma visivel tampouco
espalhafatosa. No inicio da pesquisa, eu trazia comigo o estere6tipo da possessao com base em
videos da internet e shows de televisdo, com pessoas retorcendo os bragos atras do corpo e
respondendo a pastores em vozes guturais. Mas em campo, a verdade é que era quase
impossivel para mim perceber quando alguém estava possuido, a ndo ser que me contassem. As
demonstracdes de possessdo ndo se davam de forma extremada, tampouco era apresentadas ao
publico fiel no microfone. Nas entrevistas e nas conversas informais, muitos fiéis se mostraram

totalmente contra esse tipo de procedimento durante o culto.

A entrevistada Alva, por exemplo, comenta que viu muita coisa na [URD: “Eu vi tanta
coisa na Universal, é de Deus aquilo 14? Se jogar no chdo... (...) Eu vi muita coisa na Universal...
que até me deixa desconfortavel. Eu vi meninas pulando, pulando tanto que até desmaiavam no
chao”. Hoje Alva ndo voltaria mais a frequentar a Universal, pois “ndo gosta dessa parte”

(ALVA, 8.B1).

Madalena, por sua vez, conta que ja sofreu possessao:

Eu mesma, uma vez ja. Cai endemoniada aqui. (...) Eu vim aqui, de repente
eu estava ouvindo assim @: se joga na parede. E a feicdo da pessoa se
transforma. Quem estava perto de mim percebeu, e dali eu comecei a ficar
com muito frio, e ndo estava frio. E uma das caracteristicas que eu tenho é
ficar anotando muito, ne. Naquele dia, eu ndo anotei nada. Estava indiferente
ao que estava ouvindo. E quando chegou o momento que fizeram um circulo
para orar, que eu fui dar a méo, parece que eu fiz assim (vira a mao), ai nisso
tinha uma pessoa perto de mim, um supervisor, pegou na minha mao e ali, é
algo que vocé... vocé se perde. E uma forga que ndo € sua. Ai, ali acabou. E
eu passei por libertacdo também (MADALENA,8.B2).

Sara comenta de que as vezes sdo chamados a orar em alguma casa: “Os irmaos falam:
. . . . ~
olha, vamos orar muito porque Deus ja me mostrou que o combate 1a ¢ grande. Entdo quando

fala de combate ¢ espirito” (SARA, 8.B3). Ja Pietra, no entanto, nunca passou por nenhuma
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dessas experiéncias, o que nao diminui sua fé: “J4 vi varias manifestacdes, ja vi as pessoas
orando para expulsar o demonio, mas eu orar ou o demoénio manifestar em mim, ndo”.

(PIETRA, 8.B5)

Muitos dos fiéis com quem falei afirmam que as possessdes demoniacas existem, mas
acreditam que ndo se deve expor as pessoas, nem mesmo fazer “palco” para o Diabo, sendo
essa Ultima a maior critica relatada. Dar espago ao Diabo &, nessa ldgica, tirar do curto espaco
de tempo do culto um momento que deveria ser dado somente a Deus. Essas falam me remetem
a Durkheim (2008, p. 455) quando diz que "quando um rito serve apenas para distrair, ndo é
mais rito. As forcas morais expressas pelos simbolos religiosos sdo forcas reais, com as quais
devemos contar e das quais ndao podemos fazer o que nos apraz”. Diante dessas informagdes
coletadas, entendo que os ritos foram reelaborados diante deste novo momento do movimento
pentecostal e, por isso, a possessdo demoniaca enquanto um evento chamativo ja ndo se
adequava mais a realidade simbolica que a religido estava formando. Nessa nova realidade —
que enfatiza a fé, o louvor, e protagoniza a acao do Espirito Santo — ja ndo cabe mais possessdes
violentas e desmedidas no campo ritualistico®’. As possessdes demoniacas persistem, sim,
embora mais discretas em suas manifestacdes corporais, e sendo mais presentes na forma de
situacBes desagradaveis da vida do individuo. Em outras palavras, a possessao ndo € mais
apenas a situagdo em que um demonio busca “invadir” o corpo de um fiel sem permissao, mas
agora, a possessao se da através das préprias agdes demoniacas na vida desse sujeito, como

impedi-lo de ter um bom emprego, incitar brigas na familia, causar dores e doencas, etc.

Quando o Diabo age, ele gera toda forma de mal-estar na pessoa, desde problemas
domeésticos a doencas graves. A realizacdo da despossessao €, portanto, uma forma de curar o0s
males fisicos, mentais e espirituais causados pelo Diabo. Simbolicamente, essa presenca
maléfica se transfigura através de uma nova forma de possesséo; o corpo passa a ser 0 abrigo
de uma pessoa com mau comportamento (como a violéncia e a mentira) ou doente (fisica ou
mentalmente) ou, ainda, com vicios de todo o tipo (GOMES, 2017; MARIZ, 1999). Assim, 0
ato de despossesséo, pode ou ndo expulsar o demonio do corpo, mas precisa, acima de tudo,

tratar este individuo através da realizacdo de uma cura espiritual®. Conforme afirma Aratjo

37 Este é um ponto que merece maior atencdo — e até uma pesquisa prépria - que possa se debrucar sobre a
diversidade do transe em diferentes igrejas, em cenarios que possam levar em conta a sua regionalidade, género,
raga ou cor, status social e etc.

38 Os procedimentos de ‘cura’ e ‘despossessdo’ que observei em alguns cultos foram extremamente parecidos com
0s procedimentos de passe observados no Kardecismo. Além disso, o termo “cura espiritual” ¢ também usado
pelos pentecostais.
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(2007, p. 301) “existe a necessidade do 'tratamento' posterior na vida da pessoa liberta (da agdo
do Diabo). Ela precisa receber o cuidado e encorajamento pastoral, assim como deve buscar a
vida cheia do Espirito, cura (emocional), oracao, autodisciplina, fé e louvor”. A cura, portanto,
ndo pode ser alcangada somente com a expulsao dos deménios — a verdadeira cura se da atraves
da fé e do compromisso com a igreja, uma vez que a cura € uma forma de consolidar a vitéria

da igreja na Batalha Espiritual.

Embora ndo seja possivel afirmar que o transe de possessdo (ou de influéncia do Diabo
em sua vida) favoreca ganhos sociais ou de qualquer ordem material, como sugere Lewis em
sua pesquisa (1977), o que se mostrou evidente é a existéncia de um sentimento de comunhao
de quem sofre os males que os ataques do Inimigo causam. Uma vez que ser vitima do Inimigo
é algo cotidiano, comum, que qualguer um pode passar, ha uma verdadeira identificacdo no
grupo religioso e que forma uma rede de apoio bastante ativa para lidar com essas situacoes.
Como ja apontava Berger (1985, p. 81), a importancia do ritual também se da como elemento
de transformacdo social de uma pessoa, que se torna parte da histéria daquela determinada

sociedade ao se identificar com e vivenciar a realidade simbdlica que lhe cerca.

Em contrapartida, a desassociacdo do grupo ou a descrenga nos mitos pentecostais sdo
consideradas efeitos da possessdo por deménios ou da influéncia do Inimigo. Isso é explicado
como préprio da dindmica de manutengdo de um universo simbdlico: quando alguém caminha
contra a ordem estabelecida passa a ser considerado uma ameaca, ndo apenas as normas sociais,
mas a propria ordem cosmica. Em outras palavras, sua ma conduta € uma afronta direta a Deus.
Para reequilibrar essa dissidéncia, o grupo social acaba por desenvolver uma “teoria do desvio”,
que vai rotular a dissidéncia como um caso patolégico, ou como uma possessao demoniaca, ao
mesmo tempo que vai oferecer contramedidas que possam lidar com esses desvios, desde que
sejam alinhadas ao proprio contexto simbolico (BERGER e LUCKMANN, 2014, p. 148). Nos
mitos pentecostais, quem afronta diretamente a Deus é o Diabo — assim, toda acao que pareca,
de alguma forma, desestabilizar ou confrontar a realidade simbdlica pentecostal passa a ser
considerada uma agéo do Inimigo. Qualquer individuo ou grupo que esteja em desarranjo com
0 universo simbdlico sera entdo interpretado de duas formas: como alguém tolo, sem
conhecimento, e que precisa ser reeducado; ou como alguém sob influéncia direta do Diabo e

que por isso, precisa ser curado desse maleficio.
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6.3 A vitéria é acura

Ao trabalhar com a ideia de um antagonista cristdo, Campbell (2007, p. 126-127)
evidencia dois terriveis vildes, ainda maiores que o Diabo: a ira de Deus, e, ainda pior, a propria
auséncia de Deus. Para os pentecostais, a figura de um Deus raivoso ja ndo participa de seu
elenco simbdlico, e d& lugar a um Pai amoroso e acolhedor; em consequéncia, 0s pecados, 0S
maus pensamentos e as méas acdes na verdade ja ndo geram a ira de Deus, mas causam um mal
ainda maior, que é o afastamento da divindade na vida do fiel. E ¢é através da auséncia de Deus,
gue o Diabo se sente a vontade para agir. Se o Diabo ocupa o espaco que responde as auséncias
da benevoléncia de Deus na vida do crente, é somente através da ocupacgdo desses espacos pelo
Espirito Santo que o individuo pode se salvar das a¢fes do Inimigo. Essa € a verdadeira Guerra
Santa: a disputa de ocupacdo de espacos simbolicos entre Deus e o Diabo. Nesse sentido, a cura
espiritual desempenha uma funcdo fundamental nas Batalhas Espirituais, ao retomar os espacos

ocupados pelo Inimigo e devolver a fé em Cristo e na igreja.

Apesar das diversas formas de cura espiritual, todas requerem a presenca do Espirito
Santo e a fé absoluta em seu poder, tanto do fiel quanto da prépria igreja. Para Silva (2005, p.
155) “fortalecer o Eu junto ao espirito de Deus é a Unica forma de vencer esse inimigo, dai a
possessdo®® do Espirito Santo ser aceita legitimamente, pois pousa no corpo da criatura o
espirito do criador”. E a presenca do Espirito Santo que promove a cura, € a cura do corpo faz
parte da proeza da cura espiritual, uma vez que todas as doengas e vicios também séo acdes do
Diabo. A cura ndo pode ser totalmente realizada em um culto de “descarrego”, por exemplo. A
cura demanda o compromisso com o modo de vida cristdo. Ao listar 0s motivos que possam
impedir que um individuo alcance a cura (ou a resolucgdo de certas dificuldades), Araujo (2007,
p. 253) menciona a “negligéncia dos presbiteros no que concerne a oragdo da f&” e o “descuido
da igreja em buscar e receber dons de operacdo de milagres e de curas, segundo a provisao
divina”. Outros aspectos estariam ligados a acdo demoniaca, falta de fé¢ do doente e outras
formas de descrenga, como educagéo antibiblica e humor. Mas, mesmo no caso da cura nao

ocorrer, o fiel deve continuar a confiar em Cristo, continuar aguardando e repensar sua forma

39 Apesar de Silva usar o termo “possessdo” para designar a experiéncia de encontro do fiel com o Espirito Santo
— seja através do éxtase, ou do recebimento de seus dons, conforme apontado no capitulo anterior — é preciso
afirmar que, em campo, em nenhum momento percebi a palavra “possessdo” sendo usada para designar alguma
acdo divina. A palavra possessao é somente usada na crenga de um espirito maligno ou demdnio atuando sobre
uma pessoa.
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de viver, para considerar que licdes Deus quer lhe dar através do sofrimento (ARAUJO, 2007,
p. 253-254).

Em geral, nas visitas que presenciei a cura era um momento de comunhéo no culto,
onde ndo apenas 0s pastores, mas também os fiéis podiam participar, principalmente aqueles
que tivessem os dons do Espirito. Os pastores iniciavam as preces pedindo a cura para todos o0s
fiéis da igreja de todos os males, e eram seguidos pelos fiéis que também comegavam a orar,
exaltados, com as maos espalmadas para o altar. As ora¢fes pediam prosperidade e protecéo,
ordenando que o mal fosse afastado da vida das pessoas para que a cura e a prosperidade
pudessem ser alcancadas. Para Silva (2005, p. 153), que ressalta a importancia do poder da
palavra e do orar nos ritos pentecostais, o tom de voz, a énfase dada a determinadas palavras e
as ordens dadas “em nome de Jesus” sdo as verdadeiras ferramentas da cura através da
divindade. E a forca da palavra que realmente importa, a Palavra que pertence a Cristo, a
divindade e que, por isso, ¢ sagrada. “Um ser respeitado, com efeito, é sempre expresso na
consciéncia por representacdo que, por forca da emocdo que inspira, esta carregada de alta
energia mental; por conseguinte, esta estruturada de maneira a repelir para longe de si qualquer
outra representacdo que a negue, totalmente ou parte” (DURKHEIM, 2008, p. 383). A
sacralidade ou o poder da palavra, que da as ordens necessarias para a realizacdo da

despossessdo, também esta presente na oracao que pede prosperidade e benc¢aos.

Em algumas igrejas, eram usados elementos de purificagdo, como éleo ou agua
consagrada. O uso de elementos tanto na despossessao quanto na cura espiritual fazem parte de
textos biblicos, no Novo Testamento (ARAUJO, 2007, p. 301).

A pastora chama as pessoas a frente, vao receber uma "limpeza" da amargura.
Pastora chora ao orar.

O ritual de purificacdo se inicia: as pessoas da frente recebem o dleo na regido
da fronte, enquanto a pastora ora com a mdo espalmada; atrds da pessoa
recebendo a oracdo, uma presbitera fica de maos espalmadas (relato de visita,
8.A7).

Um recurso muito comum ¢ a ‘imposi¢do de maos’, que ¢ um gesto de espalmar as
mé&os em direcdo da pessoa a ser curada, geralmente acompanhado de oragfes ou do dom de
falar linguas. Como afirma Ricci (2007, p. 64), “por ser um dom institucional e passivel do
controle da Igreja, mas com um conteldo magico, a glossolalia ora aproxima-se ora afasta-se
de uma outra forma de se conceber os dons, em especial o de benzer”. Assim como o

Pentecostalismo se aproximou de mitos e personagens religiosos brasileiros distintos de sua
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matriz cristd, sua liturgia segue a mesma dindmica. Dessa forma, rito e mitologia pentecostal

mantém a harmonia de sua ordem simbélica.

Nesse mesmo sentido, o tedlogo Zwinglio M. Dias (2011, p. 379) verificou que ha no
Pentecostalismo uma “triade cura, exorcismo e prosperidade”, uma vez que sem o exorcismo,
ndo ha cura nem prosperidade. Ou seja, sem eliminar a acdo do Inimigo, um dos pilares de
sustentacdo dessa nova forma de compreender o mundo, a Teologia da Prosperidade, é
ameacado de ruir. O mito leva a crenca de ndo € apenas uma doenca ou uma dificuldade
financeira, 0 que quer que a pessoa esteja passando, € uma agdo do Inimigo na Batalha
Espiritual e, como tal, deve ser detida ou eliminada. A cura se trata, portanto, de uma vitéria da
igreja, uma constatagdo do poder de Deus e a derrota do Diabo.

A partir do momento que é libertado, o corpo pentecostal ja ndo é mais um corpo que
pertence somente ao mundo humano; pertence agora a esfera da divindade que Ihe habita e que
nele depositou a sua autoridade. Esse corpo liberto é um corpo convertido, habitante de um
universo simbolico que Ihe d& novo sentido e uma missdo: manter-se fiel e submisso a Cristo,
0 Unico Salvador, e fazer parte do seu exército. Para que essa empreitada seja alcancada, o fiel
precisa se manter nos novos padrdes esperados, ou seja, precisa manter seu Corpo e seu espirito
dignos de serem habitados pelo Espirito Santo. Precisa agora planejar sua vida social, os lugares
que frequenta, as pessoas com quem convive, as ideias que projeta e as palavras que difere:
tudo conta como parte de sua conversao. Estar plenamente imerso na nova realidade simbélica,
onde renasceu, € estar inserido no contexto social, politica e religiosa dessa realidade (Berger,
1985, p. 77-78). Renascido e liberto, o fiel esta finalmente pronto para seu batismo e para

mergulhar, na agua e no fogo, em sua nova vida religiosa.

Por exemplo, eu bebia demais, antes eu fumava demais, eu me prostituia. Sdo
coisas erradas, erradas. Quando eu conheci Jesus, s6 a Jesus, eu falei olha,
entra no meu coragdo... eu ndo te conheco, vocé me conhece, eu quero te
conhecer. Eu posso falar por mim, foi algo assim, como se dentro de mim
tivesse um corredor enorme, com Varias portas, um corredor imundo, como se
fosse um prostibulo, com vérias portas. Na época, eu ndo sabia qual porta abrir
primeiro. Mas quando eu falei Jesus, entra aqui, 0 senhor sabe por onde
comegar, e ele sempre quer comecar pela raiz do problema — vocé corta o
capim, mas se vocé ndo arrancar ele nasce. (MADALENA, 8.B.2)

Isso, eu tinha 12 anos, me converti com 22. E ai teve um dia que um pastor,
gue eu ndo conhecia, que ndo sabia de nada, tipo um pastor que foi convidado
para pregar na igreja, ele chegou e falou pra mim que Deus tinha feito um
milagre no meu cérebro, porque o médico tinha falado para a minha mée, que
eu s6 ndo fiquei deficiente intelectual porque ndo faltou oxigénio no meu
cérebro”. Segundo ela conta, quando chegou na Santa Casa foi levada no colo
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pelo pai, pois ja ndo tinha mais forgas para andar. Para os médicos, naquele
dia ela tinha aproximadamente de 15 a 17 minutos de vida. Apols a
reanimacao, foram feitos exames e a cirurgia. “Para mim, eu fui vitima de
milagre, para mim, foi Deus quem me curou. Foi Ele que permitiu que eu
estivesse viva (PIETRA, 8.B5).

A conversdo pode se dar antes ou depois da cura espiritual; mas somente o
comprometimento com a fé é que pode manter a cura, o individuo a salvo de novas armadilhas
e agouros. Os testemunhos — a exposi¢do da cura e/ou do ganho de prosperidade diante do
grupo religioso durante o culto — séo parte fundamental para manter a coesdo entre fiéis e igreja,
sociedade e seu universo simbolico. O que noto, em todos esses aspectos levantados pelos
autores e pelos entrevistados, é que a cura espiritual ndo € uma experiéncia somente individual,
pelo contrério, ela atravessa as bases identitarias do individuo com o grupo e se fortalece atraves
da inser¢do ao grupo religioso. Nas palavras de Durkheim (2008, p. 281) “podemos dizer, com
efeito, que o fiel ndo se engana quando acredita na existéncia de forca moral da qual depende

e da qual Ihe vem o melhor de si mesmo; essa forca existe: é a sociedade”.

A Guerra Santa ndo é apenas uma formulacdo simbolica para explicar as
consequéncias da Queda do anjo que ja foi favorito do Senhor; a Guerra Santa € uma teologia
que, a partir do entendimento da heranca heroica pentecostal, coloca o fiel na linha de frente de
uma batalha que para ele é real, como um soldado a combater inimigos reais, pois aqueles que
ndo servem um exército, servem ao outro, ainda que ndo se deem conta disso. Sua estrutura
mitoldgica é bem articulada e de forte apelo emocional, levando alguns fiéis a extremos, como
0 desrespeito e a violéncia. E preciso maior cautela e atencio ao poder do mito na construgéo
de uma realidade simbolica, ou melhor, de uma verdade que se torna irrefutivel e

absolutamente influente na nossa vida material.
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7 CONSIDERACOES FINAIS

Este trabalho foi amadurecendo através do didlogo entre as pesquisas bibliogréficas, o
grupo de estudos (GEPP) e a pesquisa de campo. Embora ndo mencionado como recurso de
pesquisa, ndo posso deixar de evidenciar a importancia das discussdes do grupo tanto para meu
melhor entendimento sobre a religido como para desenvolver idéias e suas tratativas. Além do
grupo, a pesquisa de campo se mostrou realmente fundamental para uma compreensdo no
minimo adequada da religido e da forma como a vida das pessoas se da na relagdo com os

objetos estudos: 0s mitos e as experiéncias de transe.

No projeto de pesquisa descrevi sete hipdteses auxiliares que pudessem me auxiliar a
compreender as muitas formas de se enxergar a experiéncia de transe religioso pentecostal.
Tratarei de respondé-las antes de uma analise posterior da minha experiéncia com a pesquisa,

para contextualizar algumas observac6es que eu tinha antes e depois deste trabalho.

As duas primeiras hipoteses falam do dom de falar linguas: 1) O mito de Pentecostes é
0 mito fundador da religido pentecostal, e seu ponto de conexdo com Deus. Assim, a glossolalia
é a manifestacdo do encontro com a figura da Divindade (Espirito Santo)? Il) A glossolalia
constitui um status para o individuo dentro da religido, por ter se tornado elo direto com a
divindade? Sim, ndo e sim. O mito de Pentecostes é, de fato, o mito fundante da religido, mas
o dom da glossolalia ndo € a Unica manifestacdo que possa definir o encontro com a divindade.
O dom de falar linguas é de grande importancia na liturgia pentecostal, se traduzindo como um
atestado da fé do individuo e do cumprimento de uma promessa de Cristo aos fiéis. No entanto,
outros dons também o sdo, como o da profecia, da distincdo de espiritos e da cura. Todos 0s
dons tém maior ou menor relevancia, dependendo da denominagdo e do grupo religioso, mas
todos sdo vistos como uma prova da fé do crente e, por isso, sdo significativos para o individuo
alcancar determinadas posicdes e papeis dentro do grupo — inclusive, em algumas igrejas, para
a prépria posicédo de pastor(a). No entanto, € necessario mencionar que a intengdo da hipdtese
| estava completamente equivocada: o encontro com a divindade ndo promove a experiéncia do
transe de falar linguas, ou da cura. O encontro com a divindade provoca, antes, uma experiéncia
de éxtase, conforme mencionado no capitulo 4. O encontro entre fiel e divindade provoca, de
inicio, a sensacdo do éxtase, podendo ocorrer na oragdo, no louvor ou nos procedimentos de
libertagcdo (cura). A partir dessa primeira experiéncia é que se abre as portas para as demais,

como os dons, e ndo o contrario.
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Sobre o0 éxtase, eu havia elaborado as seguintes hipdteses V e VI: V) O éxtase é uma
manifestacdo coletiva, ou pode ser individual? V1) O éxtase pode ser motivado ou conduzido
somente pela fé, ou deriva necessariamente da estética visual, de sons (musicas) e tons de voz
(discurso) para emocionar o publico? Ambas as hipoteses se complementam, na verdade.
Primeiro, o éxtase pode ser experimentado tanto de forma individual — quando o crente esta
sozinho, orando e louvando — como coletivamente, quando estd no culto. Na pesquisa de campo,
o discurso dado, em geral, é de que a experiéncia ¢ mais forte quando acontece no culto, em
comunh&o com outras pessoas. Além disso, o culto oferece sim uma estética musical bastante
provocativa emocionalmente, o que exalta o seu publico. A banda possui lugar de destaque no
culto e na igreja, sendo os louvores momentos de intensa resposta corporal e emocional, mais
gue nas oragdes sem o apoio musical. No entanto, ndo houve informacdes que justificassem a
estética visual como um fator de apoio ao transe, também. Como ja mencionaram Jung (2014)
e Durkheim (2008), as massas costumem ter suas proprias dinamicas, abrindo espaco a
manifestacdes comportamentais e experiéncias sensoriais que o individuo, sozinho, talvez ndo
se permitisse ter. Ainda que seja dificil evidenciar se o transe do éxtase realmente se da apenas
na presenca do apoio musical; tendo como critério de analise a fala dos participantes da
pesquisa, formais e informais, o discurso do proprio grupo religioso parece coincidir com a
afirmativa de Jung (2014, §225), que diz que “(...) a vivéncia grupal ¢ muito mais frequente do
que uma vivéncia de transformacéo individual. E também muito mais facil alcancar a primeira,
pois o encontro de muitas pessoas tem uma grande for¢a sugestiva”. Diante dos dados
apontados, posso afirmar que o louvor na igreja ou em grupos de oracdo € mais propicio a

experiéncia do éxtase.

Diferente dos dons do Espirito Santo e do éxtase, havia uma imagem carregada de
preconceitos e apelos midiaticos a serem reconsiderados na observacdo da experiéncia da
possessdo, a qual eu havia elaborado a seguinte questdo: 111) A possessdo € a experiéncia que
traduz o mito da Guerra Espiritual? E de fato, ndo. Para ser a experiéncia, unica, que traduziria
este mito, seria necessario que a influéncia da figura do Diabo pentecostal se desse, tdo somente,
através da possessao fisica, quando na verdade a mitologia pentecostal aborda as investidas do
Inimigo com imensa diversidade. A mitica Guerra Espiritual se encontra no dia a dia dos fiéis,
desde as pequenas tarefas a desentendimentos pessoais, € no corpo também se expressa nas
doengas e nos vicios. Por isso, enxergar a experiéncia de possessdo como unica forma de
expressao do mito da Guerra Santa é subestimar a extensdao simbdlica deste mito. Diante das

informagdes coletadas, entendo que os ritos foram reelaborados diante deste novo momento do
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movimento pentecostal e, por isso, a possessdo demoniaca enquanto um evento chamativo ja
ndo se adequava mais a realidade simbdlica que a religido estava formando. Nessa nova
realidade — que enfatiza a fé, o louvor, e protagoniza a a¢do do Espirito Santo — ja ndo cabe
mais possessdes violentas e desmedidas no campo ritualistico. As possessdes demoniacas
persistem, sim, embora mais discretas em suas manifestagcdes corporais, e sendo mais presentes
na forma de situacOes desagradaveis da vida do individuo. Em outras palavras, a possessao néo
€ mais apenas a situagdo em que um demdnio busca invadir o corpo de um fiel sem permisséo,
mas agora, a possessao se da através das proprias agdes demoniacas na vida desse sujeito, como

impedi-lo de ter um bom emprego, incitar brigas na familia, causar dores e doencas, etc.

Diante das dindmicas apresentadas, levanto a seguinte proposi¢éo: de que a experiéncia
religiosa pentecostal ndo se fundamenta na experiéncia dos dons hem na possessao — apesar da
importancia de sua crenca — ou no transe que leva a tais manifestacBes, que teriam uma
funcionalidade objetiva no culto, como passar uma mensagem (uma revelacao), realizar uma
curaou intuir a presenca do Inimigo. Enquanto experiéncia vivida pelos religiosos pentecostais,
a experiéncia fundamental se da no éxtase, com uma funcionalidade subjetiva que se da somente
entre o fiel e a divindade, tendo a igreja como um intermediador que deve assegurar as
condicBes necessarias para que o encontro aconteca. Essas condi¢des se apresentam na forma
da fé do corpo pastoral, dos fi€is e na divulgacao da palavra, ensinando como os fi€is devem se
comportar para receber o Espirito Santo.

Essa proposicdo se fortalece quando coloco o transe religioso em comparacdo as
experiéncias de transe das religides espiritualistas, principalmente, as afrobrasileiras, que tém
sido um ponto comum de estudos na area. A primeira observacdo que faco é que as religides
afrobrasileiras costumam evidenciar a experiéncia de transe como objetivo do rito religioso, ou
seja, a intencdo da gira a € que a experiéncia da incorporacdo em mediuns ocorra para que haja
um atendimento das demandas do grupo, principalmente, das pessoas que ndo sdo médiuns,
criando um vinculo social de troca de servigos espirituais. Ja na religido pentecostal, o
atendimento do individuo ocorre na prdpria experiéncia do transe, o éxtase, que pode ou nao
desenvolver outros dons, mas que principalmente dispensa a presenca de um terceiro como
intermediario para o atendimento espiritual. Além disso, me parece que o objetivo das religides
afrobrasileiras ¢ o atendimento espiritual em si; enquanto que o objetivo das religides
pentecostais € primariamente um comprometimento comportamental, uma mudanca de habitos
e de modo de vida, que se enquadre no modelo da igreja. Assim, o transe se torna uma

ferramenta de que da sentido a esse corpo que deixara certos costumes e padrdes estéticos em
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prol de uma alianca espiritual, que se reconhecera verdadeira atraves de um apice extatico que
anuncia a presenca do divino. Essa diferenca de compreensées sobre o papel do transe religioso
e dos objetivos de seus rituais, no meu entendimento, se da principalmente pelas distin¢des
mitoldgicas entre as religides. Esse tema, inclusive, aborda as duas Ultimas hipdteses, que se
relacionam com a forma que mitologia pentecostal se evidencia na contemporaneidade,
enquanto uma realidade simbdlica que se torna perceptivel no comportamento do fiel

pentecostal.

Uma delas, a respeito ainda da figura mitica do Diabo, questiona: 1V) A figura do
Diabo, que € essencialmente uma entidade externa a si, um “ndo-eu”, é usado como uma forma
de transferir a responsabilidade das falhas individuais a uma fonte externa? Ao final deste
trabalho, ndo considero que obtive uma resposta final para essa hipotese, uma vez que no
préprio Pentecostalismo parece ser uma indagacao em aberto e ponto recorrente de divergéncias
entre os fiéis. Afinal, na crenca pentecostal, onde termina a acdo do Diabo e comecga o livre-
arbitrio? Uma curta pesquisa como esta, de menos de um ano em campo, ndo parece ser
suficiente para compreender essa linha ténue. Seria necessario um estudo mais criterioso do
ponto de vista emocional e psicoldgico, abordando um maior nimero de fiéis e suas respectivas
denominacdes, para que se possa ilustrar como a influéncia do Inimigo se comporta e qual sua
extensdo para cada grupo. Ainda assim, arrisco dizer que seria impossivel chegar a uma Gnica
conclusdo, uma vez que os mitos pentecostais sdo interpretados de formas variadas em cada
igreja, e mesmo sob a mesma denominacdo, ha inimeras divergéncias. Quando se trata de

Pentecostalismo(s), o Diabo ndo é um consenso.

Por fim, a Gltima hip6tese pondera: VI1) A Teologia da Prosperidade modificou 0 modo
de interpretacdo do mito fundante, de forma que os fiéis pentecostais se identificam com o papel
do Herdi-Salvador? Sim, mas ndo é tdo simples como eu imaginei de inicio. Ndo foi somente
uma reinterpretacdo do mito, tampouco uma unica nova teologia que desbocou na identificacéo
arquetipica (JUNG, 2014) do pentecostal com um papel diante da sociedade e da humanidade,
0 de Heroi (CAMPBELL, 2007). Essa recente construcdo — que, se observamos bem, de nova
ndo tem nada — da necesséria intervencdo de um grupo religioso nas demais esferas sociais,
como educacgao, saude publica e politicaem geral, se d& pela converséo da Teologia do Dominio
com a Teologia da Prosperidade (ARAUJO, 2007; GOMES, 2017). Em unissono, as duas
teologias cingiram aquele modo de vida antigo, a parte do mundo, para uma nova relacéo de
troca com o mundo, estabelecida entre o dever de cuidar (Dominio) e o direito de receber

(Prosperidade).
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Todas as hipdteses foram alicerces para sustentar a pergunta principal da pesquisa,
responder se o transe pode ou ndo ser considerado uma forma de expressdo fisica, através do
corpo, uma realidade mitica, ou seja, uma realidade baseada em um mito. Apos este estudo,
tenho ainda maior convicgdo na veracidade desta afirmativa: as experiéncias de transe sdo uma
manifestacdo da vivéncia do mito pelo individuo e pelo grupo religioso, que ultrapassa as
barreiras subjetivas do conto e se apossa da sensacao fisica, que por fim se realiza no corpo e é

sentido pelo corpo.

Mas é importante termos em mente — principalmente nos, cientistas da religido — que
0s mitos sdo estruturas simbdlicas, organicas, que se adaptam as demandas de suas sociedades,
alternando representacgdes e estruturas teoldgicas que Ihe deem plausibilidade (Berger, 1985).
Na pesquisa bibliografica pude verificar que os textos apresentados sobre o tema do transe, ha
uma maior tendéncia em considerar o0s aspectos biolégicos da experiéncia ou sua semelhanca
com o transe experimentado nas religides afrobrasileiras. A relagdo entre transe e mito séo
brevemente descritas, ou até mesmo desconsideradas. Neste trabalho, busquei apresentar uma
triade relacdo existente nas religides, como no caso, no Pentecostalismo: o transe, enquanto
experiéncia individual; a realidade simbolica (BERGER e LUCKMANN, 2014), enguanto
experiéncia social; e ambas as experiéncias tendo por base uma realidade mitica, 0os mitos que
Ihe dédo sustentacdo. O transe é uma experiéncia individual que, quando em consonancia com a
experiéncia do grupo, transporta 0 mito de um status folclorico para o patamar de realidade
fatidica. Ou seja, aquela realidade que é creditada pelo grupo, quanto se torna vivida passa a
ser indubitavel tanto para o grupo para o proprio individuo. Essa transmutacdo do estado
folclérico para o estado de realidade simbdlica €, de fato, a apropriacdo da realidade como um
produto de si mesmo e do seu grupo.

Partindo dessa analise tedrica, mas comprometida com as observacdes colhidas em
campo, retomo uma das causas mais urgentes para os estudiosos da religido: como lidar com o
preconceito religioso e, principalmente, com a ignoréncia acerca das religides? Primeiro, é
preciso entender que que base de todo preconceito religioso, ideologico ou valorativo, esta no
conflito entre realidades simbdlicas, ou seja, nas crencas estabelecidas por cada grupo que
precisam se manter inviolaveis. A sustentabilidade de uma realidade simbolica se d, para certas
religibes, na necessidade de desestruturar outras formas de crenca. E é nesse ponto que
evidencio a necessidade de se conhecer e trabalhar os mitos: os mitos descrevem realidades
simbodlicas e, por consequéncia, evidenciam modos de pensar e agir. Posso tomar como exemplo

a Guerra Santa, que junto a Teologia da Prosperidade e a Teologia do Dominio, tém dado
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abertura para diversos atos de vandalismo, de crime contra minorias e preconceito religioso. No
papel, para quem ndo cré, a Batalha Espiritual € s6 um mito. E mitos sdo somente estorias. Mas
sdo estorias assim como somos todos nds: punhados de estorias em corpos materiais. E esses
corpos, nutridos de estorias, quando sdo estdrias que contam sobre uma Guerra Divina, real e
indubitavel, provocam uma guerra fisica e psicolégica com tudo que nédo é parte da sua estoria,
da sua realidade. Mitos sdo estdrias sobre quem somos, e ao falarmos sobre sujeitos religiosos,
sujeitos sociais ou simplesmente, sujeitos enquanto si mesmos, ndo devemos nos dar ao luxo

de ignora-los.
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9 APENDICES

APENDICE A. Relatérios de visitas

Foram realizadas 10 visitas no periodo entre setembro de 2018 e abril de 2019, no
municipio de Guarulhos, no estado de Séo Paulo. Por ndo fazer parte de nenhuma denominacgéo
evangélica, as escolhas foram feitas de forma aleatoria, seguindo critérios pessoais de
disponibilidade de horérios e distancia.

Para preservar a identidade dos participantes dessas visitas, que néo realizaram a

entrevista formalizada, seus nomes serdo trocados por letras.
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APENDICE ALl. Igreja Internacional da Graga de Deus (Unica visita)
Data: sexta-feira, 14/09/2018 as 15h00

% Espaco fisico

A igreja é pequena, num bairro antigo e residencial de Guarulhos. Suas portas de vidro
permitem ver todo o ambiente do lado de fora. Ha um pequeno palco, com instrumentos
musicais e um pulpito. A frente, em duas fileiras, ficam cadeiras de plastico para os fiéis. As
paredes séo brancas, sem aderecos sendo por um quadro de avisos. Somente na parede de fundo
do palco, hd uma pintura de um mapa do mundo em azul (a cor caracteristica da Igreja) e o

logotipo da denominacéo (o globo entre duas maos).

+ Pastores, obreiros e publico fiel

Cheguei um pouco antes do horario do culto, e conheci o Pastor A, que de imediato se
disponibilizou a me ceder entrevista®. Além de pastor, ele é empresario. Ndo havia obreiro no
dia.

Chegaram mais 3 mulheres para o inicio do culto; mais tarde chegou uma familia com
pai, mde e uma filha adolescente. As pessoas se vestem de forma simples, e noto que as
mulheres vestem calcas. Era a tarde e chovia forte. Apesar da pouca audiéncia, o pastor afirma

que faria o culto mesmo se estivesse sozinho, pois é seu compromisso com Deus.

+ Dinamica do culto

O culto comeca com uma oracdo, todos ficam em pé, falam rapidamente e em voz alta,
cada um realizando sua prépria oracdo, de modo diferente. Mesmo sem banda, o pastor comeca
a cantar um louvor e é acompanhado pelos fiéis. Enquanto os fiéis continuam cantando, o pastor
volta a falar rapidamente uma oracdo, evocando a voz do Senhor para aquela tarde.

O sermédo € sobre Matheus 9, que conta um milagre de Jesus. A entonacdo de voz do
pastor se mantém alta, mas afina nos finais das frases. O pastor afirma que "fée é certeza™ (SIC),
e fala sobre a preocupacdo em manter a fé diante das "feridas satanicas” que o mundo traz. A
fala € bem intimista, sobre o dia a dia das pessoas que trabalham, vao a igreja, etc. Ao fim do
sermao, o pastor conduz uma oracdo de cura, onde “expulsa exus e pomba-giras que fazem o
mal” SIC ao povo da igreja. Apds a oragdo de cura, pede a oferta / dizimo, e faz outra oragao.

Uma senhorinha, vestida de forma muito simples, faz um testemunho sobre a saude de uma

40 Porém, apds inmeras tentativas de contato, ndo houve retorno e a entrevista nunca foi concretizada.
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amiga, que melhorou, e sobre as dores na perna. O pastor agradece, e comega a cantar

novamente. Ap6s uma ultima oracao, abengoando o final de semana, encerra o culto.

+ Experiéncias de transe

As orag0es sdo feitas em voz alta, em ritmo muito acelerado, como se gritassem para
que pudessem ser ouvidas. H& um certo frenesi nessa oragdo, que nao se faz apenas nas palavras,
mas também no corpo que mantém os olhos fechados e as maos espalmadas para o alto.
Enquanto cantam os louvores, percebo que tanto homens como mulheres se permitem as

lagrimas, como uma expressdo de emogdo consentida naquele espaco religioso.
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APENDICE A2. Assembléia de Deus / Ministério do Belém — Sede Guarulhos (12 visita)
Data: domingo, 22/09/2018, as 9h40 am.

Em busca de outra igreja — que estava fechada, no bairro de Santa Emilia, acabo me
dirigindo ao enderecgo de onde havia visto essa igreja, em outro momento. Quando cheguei fui
informada pelo vigia de que n&o teria culto na parte da manh&, somente a noite, mas estavam
organizando um bazar beneficente. Além disso, um professor dava aulas de violino para
criancas, individualmente. O templo é bastante grande, e no saldo de cultos possui lugar para
banda, orquestra e um coral. Atras do saldo esta o prédio administrativo, onde sdo dadas aulas
de mdsica, de linguas e outros cursos. No andar de baixo, fica a area do bazar beneficente. Os
horéarios abertos ao publico sdo dos cultos de doutrina, as quartas-feiras, de libertacao as sextas-
feiras e o culto da familia no domingo.

Fui recebida também por uma fiel, M, com quem conversei durante algum tempo. Ela
me conta um pouco sobre sua experiéncia: nasceu em familia evangélica, por parte de mée. Ja
esteve na Igreja Metodista, de quem fala muito bem. Regressou para a AD por vontade propria.
Afirma que a AD possui uma doutrina rigida, mas de acordo com a Palavra (a biblia) — e que o
pastor ndo fica em cima dos fiéis, vai da consciéncia de cada um. Ela usa vestido, assim como
todas as irmas da igreja; e comenta que a igreja ndo condena uma mulher que precise usar calgas
para trabalhar, afinal, sdo outros tempos, mas que na igreja, para o culto, a vestimenta adequada
deve ser usada. Comenta sobre sua experiéncia com glossolalia, que foi antes do batismo nas
aguas: estava glorificando a Deus, quando de repente, apds a repeticao da palavra “Gloria”
inimeras vezes, comecou a falar em outra lingua. Sentiu todo o corpo tremer. Ela afirma que
Deus lhe deu também a bencdo de transmitir mensagens, e que através desse dom algumas
coisas que sdo muito dificeis de serem ditas (algumas broncas) podem ser colocadas de forma
mais suave, mais gentil. Para ela, quando transmite a mensagem de Deus é um momento de
muita alegria, que lhe faz muito bem. Comenta ainda do papel da mulher na igreja, “da mulher
sabia e a mulher tola”, e que a mulher sabia é aquela que “edifica” a casa pois traz o0 apoio de
Deus, congrega na igreja, etc. Acredita que todas as suas experiéncias na igreja Ihe tornaram
uma pessoa melhor, mais comedida e mais paciente com 0s outros.

Agradeco nossa conversa e colho seu contato, pois M vai buscar a filha na aula de
musica, mas se prontifica para voltarmos a conversar. Algumas semanas depois entro em
contato para agendar uma entrevista com mais detalhamento, porém M esta trabalhando muito

e ndo dispde de tempo.
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APENDICE A3. Deus é Amor (visita Ginica)
Data: sexta-feira, 05/10/2018 as 19h00 — sessdo de Libertacéo

+ Espaco fisico

A igreja fica num grande saldo, bem na avenida central de comércio da cidade. Essa é
a sede da denominag&o no municipio, porém, noto as paredes descascadas e mal pintadas, além
de cadeiras de plastico. Ha duas fileiras, os homens se sentam na fila da direita e as mulheres
na da esquerda. O altar esta disposto no mesmo nivel do chéo, e ostenta simbolos de riqueza:
cinco cadeiras de madeira escura, bem conservada, com assentos de veludo vermelho.

A esquerda do altar fica uma saleta, separado do saldo por divisorias, denominada de
“Caixa”. A banda fica a direita do altar, mas no dia ndo tem ninguém tocando. No mezanino
(acima do altar), uma senhora me conta que esta tendo curso de obreiros.

H& no gesso do teto o logo da denominagdo e um arco-iris pintado.

++ Pastores, obreiros e publico fiel

Na porta, um senhor de idade avancada recebe os fiéis que chegam, com um largo
sorriso e vestindo um terno muito maior que o seu tamanho. Todas as mulheres estavam usando
saia — menos eu, o que claramente me apresentou como uma “novata” para o senhor da porta.
Ainda assim, ndo reconheci obreiros além da senhora no caixa e do senhor na porta, uma vez
gue ninguém veio me apresentar a igreja. Ainda sobre as vestimentas, me trazem a idéia de
“roupa de domingo”, embora seja sexta-feira, pois parece que ali hd uma regra de se vestir de
maneira mais social ou mais elegante para o culto. Todos os homens usam terno. Ha mais idosos
e criangas, pouquissimos jovens adultos. A igreja ndo esta cheia, mas metade dos assentos vao

se preenchendo no decorrer do culto.

+ Dinamica do culto

Antes do culto iniciar h4 duas rodas de ora¢do, uma com mulheres e uma com homens.
Eles repetem rapidamente a palavra Gloria, em voz alta, e apos alguns minutos nessa oracao,
algumas mulheres passam a falar em linguas. Quatro pastores homens se revezam. O segundo
pastor prega como se fosse um locutor de futebol, rapidamente e sem pausas. N&o hé tanta
emocdo na sua fala, que utiliza mais o volume da voz. Devido a acuUstica, ndo entendo muito
bem o que ele diz. Nao h& louvor, apenas oragdo. Certo momento ele anuncia a Campanha de

Libertacdo "sangue de Jesus tem poder"” — convidando a todos a participar. Logo em seguida,
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segue o pedido do dizimo. O pastor chama o filho (mais ou menos de 6 anos) para cantar, depois
ele também canta. Noto que em nenhum momento hé siléncio ou pausa. Quando o segundo
pastor se cansa, 0 terceiro comeca a orar e falar disparadamente. Frequentemente usam as
palavras: libertacdo, restauracdo, gléria e graca. Falam exaustivamente sobre a limpeza das

pessoas que ali estdo, que o poder de Jesus ira limpa-las.

%+ Experiéncias de transe

Além da oracdo, comeco a notar a repeticdo do gesto de espalmar as méos, tanto de
fiéis quanto de pastores, em momentos de bencdo e pedidos de purificacdo. Também ha uma
intensa repeti¢do de palavras, principalmente no momento da oragdo, como “Aleluia” e

“Gloria”.
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APENDICE A4. Assembléia de Deus — Ministério do Belém — Sede Guarulhos (22 visita)
Data: sexta-feira, 26/10/2018 as 19h30, culto da Libertacdo

+ Espaco fisico

O templo é ponto de referéncia do bairro e se posiciona com destaque em uma rua
onde mais 5 outras igrejas possuem salGes, devido ao seu prédio de maior tamanho e beleza
estética. Os vitrais coloridos podem ser vistos da rua. O saldo onde os cultos sdo realizados fica
no andar de cima, é preciso subir uma escadaria que chega a cal¢cada. Ha um estacionamento
pequeno logo ao lado, mas muitos carros usam as ruas tranquilas do bairro residencial. Logo na
entrada, ao lado das cadeiras, hd uma mesa com um jornal chamado “Ceifeiros", o jornal da
igreja, ao lado de uma menora dourada.

As cadeiras sdo dispostas em varios setores, mas nao parecer haver separacao por
género. H& um espaco reservado a um coral, e outro para a banda. Cadeiras com almofadas,
paredes bem pintadas e vitrais nas cores azul e rosa ddo um ar luxuoso ao templo de bairro
simples e antigo, de residéncias para a classe média baixa guarulhense. Ha separacédo de setores
gue sugere a composicdo de uma hierarquia dentro da igreja, sugestdo que se soma ao fato de
que um dos pastores se sentou num setor mais préximo do palco com a familia, enquanto todos
os outros fiéis se sentaram mais longe. No palco, ha um pulpito com o logotipo da igreja e
detalhes em dourado, junto a algumas cadeiras de veludo, com madeira ornada — novas
representacdes de luxo, riqueza e uma nobreza quase medieval. Enquanto todo o saldo se coloca
em tons pasteéis (azul, rosa, bege e branco), a cor viva das cadeiras dos pastores chama a atencao
(vermelho) como se a vida estivesse, de fato, vazando de seus tecidos em abundancia para
colorir a palidez a sua volta. No teto, noto a instalacdo de uma camera, para gravar o culto. Fica
exposto também uma conciliacdo entre o velho mundo e essa nova era digital, através da

insercdo da igreja em sites, paginas em redes sociais, e cultos online.

++ Pastores, obreiros e publico fiel

Ao chegar, encontro uma moca que esta indo para a aula de Libras. E uma noite
chuvosa, e talvez por isso a igreja esteja vazia. Ndo ha ninguém na porta, e somente durante o
culto percebo a presenca de duas obreiras, pois ficam andando pelo saldo, olhando as pessoas,
em alguns momentos, oram por elas Ihes segurando as maos. Os pastores séo todos homens, e

a banda era formada por adolescentes e um homem adulto.
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+ Dinamica do culto

Aos poucos algumas pessoas vao chegando, seguindo o habito de rezar de joelhos, de
costas para o altar, mas de frente para seu assento. O culto se inicia com trés pastores, vestidos
de terno, estando dois sentados nas poltronas do altar, e um comeca a oracdo. Esse pastor chama
Deus de Papai. Ele também acena para a cdmera, saudando as pessoas que assistem ao Culto
online.

Um quarto pastor, de camiseta de surf, estava nas cadeiras da frente ao altar com a
esposa e um bebé. Ele é convidado a subir e cantar. Seu louvor fala que Cristo é seu amigo.
Segue a pregacdo, que exalta que os amigos de Cristo tém "gozo em vida e no futuro™ SIC.
Retorna o primeiro pastor para ler o Salmo 20. Ao termina-lo, inicia uma oracdo com
entusiasmo e fala linguas. Uma senhora sentada proxima ao altar também comeca a falar linguas
durante a oracdo. A banda comeca a tocar outro louvor, com letra e sonoridade que parecem
ressaltar as emocgdes. O pastor ora novamente, com a voz mais alta e mais fina. Em seguida,
solicita as doacoes.

Um pastor de aparéncia jovem é chamado para cantar, agora um louvor mais
“romantico*!”. Ha poucas pessoas na Igreja, mas quase todas choram. O pastor convida entdo
um dos pastores que estavam sentados para retomar a leitura, agora do salmo 23, e este
prossegue com um sermdo sobre Jesus, 0 bom pastor. Fala dos crentes como literalmente
ovelhas, que sdo animais indefesos e dependentes do pastor — enfatizando que sdo dependentes
de somente um pastor, pois elas s6 escolnem um pastor a seguir a vida inteira. Discursa
largamente sobre a biologia das ovelhas e, por fim, identifica o fiel como uma ovelha de Jesus.
Sua voz é sempre aguda e repete suas informacdes varias vezes. Chama uma irméd que esta
sentada nos fundos e direciona palavras a ela (em linguas). Em seguida, pede a uma obreira que
a abrace, pois ela foi purificada.

A banda toca novo louvor, e o primeiro pastor pede que as pessoas se aproximem do
altar. Entdo os pastores estendem as maos para onde estdo sentados os fiéis comuns. Na plateia,
amesma senhora que falou linguas balanga o corpo como se apoiando em um pé s, bate palmas
e bate a m&o sobre o peito*. Ao fim do evento com as maos — que mais tarde, eu saberia chamar

‘de imposic¢do de maos’ — 0 pastor encerra o culto.

41 Noto que alguns louvores possuem letras que romantizam o relacionamento do fiel com Jesus Cristo, pois se
fosse tirado o nome da divindade, a mesma cangdo poderia ser facilmente atribuida aos sentimentos entre dois
namorados.

42 0 gesto me fez recordar os gestos produzidos pelos caboclos (indios) na Umbanda.
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% Experiéncias de transe

Os pastores falam linguas na orac¢do, com naturalidade. Além disso, os fiéis também o
fazem quando oram em voz alta. Em um dado momento, o pastor desceu para perto dos fiéis,
estendeu a mao em direcdo as suas frontes e ali, rezou. O gesto é bastante semelhante aos passes
espiritas, realizados tanto no Kardecismo como na Umbanda. A partir desse gesto, o pastor
anuncia ter retirado todo o mal, e pedido a Deus toda a bencéo e prosperidade na vida daquelas
pessoas. Ao lado, uma mulher balancava e fazia gestos com o brago, como se estivesse

incorporada ou possuida, mas nenhum pastor lhe deu atencéo.

%+ Observacdes para a pesquisa
Mais tarde, analisando minhas anotacdes, passei a me perguntar se 0 que chamei
naquele momento de “passe” era, na verdade, um gesto de despossessdo, de livramento — dado

que busquei apurar nas entrevistas e nas visitas seguintes.
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APENDICE AS5. Igreja Renascer em Cristo (12 visita)
Data: terca-feira, 04/12/2018 as 20h00

+ Espaco fisico

Embora seja localizada em uma avenida movimentada, ja proxima da divisa com S&o
Paulo, a fachada da igreja é pequena e dispGe de pouca visibilidade. Pelo que me lembro do
local, ali foi uma loja anteriormente, e 0 espaco esta em reforma. Apesar da entrada pequena
disposta por um par de portas de vidro, o prédio é consideravelmente grande em comprimento
e altura, possui 2 andares e garagem embaixo, onde ficam os jovens. Ha duas fileiras de cadeiras
de pléstico, mas ndo ha separacdo de assentos para homens e mulheres.

No altar ha instrumentos de musica e duas poltronas do lado esquerdo, bastante
simples. Em frente ao altar, hdA uma mesa com 6leo ungido. O simbolo dessa igreja € um meio-
sol, com 7 raios, na cor dourada. Dado o nome da Igreja ser “Renascer”, concilio essa imagem
solar com as crencas de morte e renascimento, que sdo facilmente associadas ao ciclo do dia e

da noite nos mitos.

+ Pastores, obreiros e publico fiel

Todos se vestem de forma bastante comum, incluindo os pastores, e as mulheres
estavam vestindo calcas, vestidos e até decotes.

Na entrada fica uma mocga na recep¢do e outra como “intercessora”. Segundo me
explica uma das mocas presentes no culto, a Intercessora reza pelo culto, protegendo de
“conversas ¢ dispersdes, pois 0 inimigo esta sempre esperando que a gente se distraia para
atrapalhar” SIC. Outras trés mulheres vao ao altar enquanto um homem fica na guitarra. Além

de mim, ha uma senhora e um jovem adolescente, e mais tarde chega uma familia de 3 pessoas.

+ Dinamica do culto

Chego por volta das 19h30, e o culto das 18h ainda esta acontecendo. Quem prega é
uma pastora mulher. Ela ora um “Pai Nosso”, e encerra o culto. Logo depois, chegam mais
cinco mulheres, e em circulo, comegam a orar. Um homem chega depois e se une ao circulo.
Durante as oragdes e pregacfes, uma segunda pastora, mais jovem, usa diversas vezes 0 gesto
da mao espalmada para os fiéis. Outra obreira, que canta, repete gestos com a mao direita e fala

linguas.
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Ap6s 40min do culto j& estar acontecendo, chega outro pastor, marido da primeira
pastora, com camiseta e calca jeans. Ele sobre ao altar e comega o sermdo. Em dado momento,
0 pastor parece chorar falando sobre as dificuldades que o mundo traz aos fiéis. E feita nova
oracao, e agora ele pede que todos os fechem os olhos. Durante a oracdo, as mulheres balangam
0 corpo, como um péndulo. O pastor chama a todos ali para frente do altar, entdo a pastora mais
nova passa um 6leo na regido da testa das pessoas, e com as méos espalmadas, e reza pela
pessoa. Atras de cada pessoa que vai receber a oracdo e o 6leo, uma obreira (pois estava antes
no altar) se posiciona com as duas maos espalmadas, na direcdo dos ombros da pessoa.

Ap0s esse rito, sdo coletadas as ofertas, e o culto se encerra com mdsica.

¢+ Experiéncias de transe

Primeiro, pude perceber todas obreiras falando em linguas, durante as oracdes e nos
louvores. Segundo, ao contrério da igreja anterior, a imposi¢do de maos se da com a ajuda de
um Gleo, ou azeite — método de limpeza comum nas religides de matriz africana. Percebo que

esse gesto se da quando se pede a purificacao e protecdo para a pessoa.
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APENDICE AG6. Igreja Renascer em Cristo (22 visita)
Data: domingo, 09/12/2018 as 19h00 — Santa Ceia

Decido retornar a mesma igreja, para observar novamente o uso do 6leo e a posi¢édo
de maos. Escolho ir em um dia de maior movimento, como me foi orientado, que seria no

domingo.

+ Espaco fisico

Noto que as paredes ja foram pintadas de um tom suave de salmdo. No altar, ha mais
duas mesas aléem da mesa com o 6leo ungido. Uma delas estd em cima do altar, com duas tagas
e um cesto de uvas e pao (que parecem ser cenograficos). A terceira mesa esta coberta de

pacotinhos — mais tarde eu saberia que se trata de pequenas joias vendidas pela igreja.

+ Pastores, obreiros e publico fiel

A igreja esta mais cheia, e novamente o culto ndo tem distin¢do de assentos. Noto que
ha bastante adolescentes e até algumas pessoas vestidas no estilo roqueiro — 0 que mais tarde
me levaria a pensar se era 0 motivo dos louvores também serem mais agitados, com guitarras e
bateria mais pesados. A didcona C me explica que a Igreja ndo tem padréo de roupas, € aceita
gue as pessoas se vistam como quiserem. Também me explica que diacona é um passo anterior
a se tornar pastora.

A pastora fez o culto todo sozinha, embora o pastor (seu marido) estivesse presente.
Em alguns momentos ela era bastante intimista, inclusive contando coisas de sua vida intima.
Havia mais obreiros nesse dia que nos outros. Em dado momento, uma pastora levou as criancas

para o andar de cima, e uma obreira os "teen", como eles chamam, para a garagem.

+ Dinamica do culto

A pastora inicia o culto, e com a banda, o grupo de criangas e adolescentes realizam
uma danca em estilo street dance, vestidos de preto e dourado. Durante as performances, alguns
adolescentes se emocionam, com olhos marejados e expressoes atenuadas. Maos que buscam o
alto e retornam ao corpo faziam parte de quase todas as coreografias, sempre com muito
sentimento nos semblantes. Em dados momentos, o balancar do corpo lembrava o péndulo das
oracOes e do éxtase. A pastora celebra com uma oracdo, utilizando palavras de ordem como
“eu declaro sobre sua vida...”, e junto a ela os fié¢is também oram, mas em tom baixo e com as

méos espalmadas, rentes ao corpo, na altura do peito. Apos a primeira oragéo, os adolescentes
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seguem para as suas atividades no andar de baixo; as criangas menores tém aula no andar de
cima.

A pastora traz ao altar uma familia: uma jovem mée, seu marido e a avé de um bebé.
A bebé esta sendo apresentada a Deus. Conforme explica a pastora, o bebé néo é batizado pois
0 batismo é uma decisdo, e ela € muito pequena. A apresentacdo é realizada com uma oracéo,
enquanto a pastora coloca o dedo polegar na testa da bebé. Em seguida, trés adolescentes sobem
ao altar para dar testemunhos: um ganhou um campeonato de skate e conseguiu um emprego;
a moca também conseguiu um emprego de fim de ano e o terceiro rapaz conseguiu uma vaga
no time de handball de Guarulhos. Sob muitos aplausos e palavras de orgulho da pastora, eles
deixam o altar.

A pastora relembra que estdo sob jejum (ndo total, mas de algum tipo de alimento que
é rotina para o fiel), e reafirma que o jejum deve ser um sacrificio, sacrificar algo que faz falta.
Conta que muitos estdo fazendo jejum de doce, por exemplo. A pastora também explica que é
necessario primeiro consagrar o jejum — porém ndo fala como se faz a consagracdo. Outro
lembrete da pastora é sobre uma acdo solidaria que fardo no Natal — levardo comida aos
moradores de rua no centro da cidade. Por ultimo, convida a todos para um culto de Ac¢éo de
Gragas, para agradecer o ano de 2018,

Segue para a leitura da estoria de Ana, para falar sobre amargura. A leitura da Biblia é
sempre realizada em pé nessa igreja. O sermdo se foca nos sentimentos de Ana, que é
amargurada por ndo ter filhos, e logo se transforma em uma palestra motivacional sobre ter fé
e ndo se deixar levar pelos maus sentimentos, onde se d& bastante énfase aos aspectos
emocionais do cotidiano que levam a amargura.

Em seguida, um obreiro abre um painel de projecdo, onde € colocado entdo um video
dos bispos da igreja na fazenda Renascer. No video, o Bispo fundador, Estevam Hernandes
Filho, sua esposa a Bispa Sonia e alguns outros bispos sobem em um morro para consagrar
algumas joias (pingentes) dispostas em uma mesa. Segundo a fala do Bispo Estevam, a
distribuicdo (através de venda) das joias € “uma ordenagdo de Deus (...) € para sua protegdo e
para prosperidade”. O video mostra ainda os bispos consagrando as joias: ajoelhados em volta
da mesa, estendem as maos espalmadas em direcdo aos objetos, enquanto oram**. A oracéo

solicita riqueza material e protegcdo contra o Inimigo para os fiéis da igreja. Noto que algumas

43 Essa comemoracdo me faz recordar do feriado tradicional americano; e pela primeira vez em toda pesquisa de
campo, associo a heranca religiosa americana das igrejas pentecostais.

44 Tal gesto rememora a a¢do de “benzer” das tradi¢des de matriz-africana.
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pessoas estendem as maos em direcdo ao video, e ao fim, todos aplaudem. A pastora explica
que ha apenas 3 das joias apresentadas no video na igreja hoje; e em seguida, é feita a oracdo
da oferta. E cantado novo louvor.

E realizada uma segunda leitura. Noto que a pastora faz a leitura dos mitos da biblia
como uma ponte para falar de situagdes do dia-a-dia comum e de ligdes morais. Novamente,
um tom motivacional e com foco no comportamento emocional é elucidado: o Diabo é a
amargura, e € apresentado como o inimigo que "odeia" o fiel; porém, isso é tudo que se fala
nele. Retoma-se a leitura de novo trecho da Biblia, explicitando que quem encontra Deus ndo
pode ser amargo.

A pastora cita que Jesus foi traido, e que o Bispo Estevam também foi. Porém que eles
ndo guardaram amargura no coracao. E feita nova oraco. A pastora chama as pessoas a frente,
vao receber uma "limpeza" da amargura. Pastora chora ao orar. O ritual de purificacdo se inicia:
as pessoas da frente recebem o 6leo na regido da fronte, enquanto a pastora ora com a mao
espalmada; atrés da pessoa recebendo a oracdo, uma presbitera fica de maos espalmadas.

Apbs a purificacdo, a banda canta novo louvor e o casal de pastores consagra os calices
e as fatias de pdo que sdo trazidas pelas obreiras em uma bandeja. A pastora entdo convida a
todos a beberem do vinho e comerem do pao que ¢ distribuido. E feito um brinde, e a pastora

b

ora enfatizando “profecias”: ‘“eu profetizo na sua vida..” com palavras de sucesso,
prosperidade, saude e etc.

No final do culto, ha uma mesa de lanche para todos.

% Experiéncias de transe

Considero que o ritual de purificacdo substituiu 0s movimentos de possessdo mais
violentos e acalorados — o0 que condiz mais com o aspecto devocional da igreja, que se expressa
mais pela musica e pela oragdo. Pouco se fala no Diabo ou no inimigo, apesar de lembrar da
presenca dele, é considerado como consequéncia da auséncia ou distancia do fiel de sua fé em

Curiosamente, ndo foi possivel perceber nenhuma manifestacdo de glossolalia; e o

préprio éxtase estava mais comedido que em outras igrejas que ja visitei.
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APENDICE A7. Igreja Verbo Vivo — Sede Guarulhos (visita Gnica)
Data: segunda, 21/01/2019 as 20h00 — inicio das Premissas

% Espaco fisico

Localizado em uma ruela de um bairro residencial, o templo é bem grande e tem dois
andares. H& duas entradas: uma pelo estacionamento e outra pela rua. No térreo ha uma cafeteria
com diversas mesas, bem decorada em tons de madeira escura. Na porta, estdo duas obreiras,
uma fala no celular enquanto eu entro e a outra sorri. Ainda no térreo, apos a cafeteria se
estendem diversas salas com placas indicativas: secretaria, escola de musica, livraria, banheiros.
Subindo uma escada alcango o saldo, que fica no andar superior. Logo a sua entrada, duas mesas
dispdem livros e CDs, e duas obreiras parecem oferecer o material a quem se aproximar. Noto
gue ninguém ali percebeu que eu era nova e, ao contrario das demais igrejas visitas, ndo fui
recepcionada ou questionada da minha visita — talvez, imagino depois, pela quantidade de
pessoas que chega a lotar o local.

O saldo € imenso, desproporcional para um bairro tdo pequeno. As paredes estdo bem
pintadas, em dois tons de amarelo, 0 que da uma sensacéo de espaco e, a0 mesmo tempo, de
“ouro velho” nas paredes. Nao ha enfeites, somente trés grandes cartazes atras do palco: um
com o logotipo da denominacédo (um livro aberto com uma espada) e outros dois, ambos iguais,
com uma foto de um homem de bragos abertos e os dizeres: 2019 o Ano da Graga. Em pesquisa
no site — e mais tarde, no proprio culto — entendo que a imagem representa o recebimento da
Graca Divina ao homem que se coloca ali ao que parece, sob a chuva e de bragos abertos, num
movimento desarmado, entregue. Esse contexto serd amplamente ressaltado no serméao.

O logotipo da igreja apresenta um livro aberto, onde uma espada divide duas frases:
“... para que apresentemos todo homem perfeito em Cristo (CI 1:28)” e “..., e a espada do
Espirito, que ¢ a palavra de Deus”. Essa simbologia me chama muito a atenc¢do devido ao seu
aparente desencontro com o teor das Premissas e do culto em questdo, onde o pastor
determinava que nenhum ser humano é capaz da perfeicdo ou do merecimento, pela lei, da
Graca de Deus. Por isso, se alcanca a Graga de Deus somente por sua misericordia e pela
humildade. Noto que o cabo da espada traz uma imagem que se assemelha a um péassaro em

direcéo ao sol, ou com o Sol sob seu bico®.

4 Apenas para curiosidade do leitor, acrescento que a imagem me fez recordar o mito de Horus, deus-passaro
egipcio e também senhor do Sol. Filho de Isis e Osiris, nasce de um dos pedagos que sua mde recupera do pai, que
fora traido e despedagado pelo irmao.
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De volta ao espaco fisico, observo que o palco é pequeno para o saldo, hd pouco espago
para a banda e para o pulpito, que se apertam ali. Ndo ha cadeiras no altar. A bateria fica em
um quadrado de vidro ao lado. Logo acima, dois telGes projetam as mausicas e trechos dos
sermdes. No meio do saldo hd um quadrado separado por uma estrutura de ferro, onde uma
camera grava todo o culto. Um homem manuseia o aparelho e grava o culto. Percebo que no
canto esquerdo do saldo, bem escondida e sem adornos, hd uma mesa com uma menoréa sem
velas ao lado de flores vermelhas, mas ninguém interage com esse espaco ou Seus objetos,

durante todo o culto.

+ Pastores, obreiros e publico fiel

Ndo ha separacdo de lugares, e had muitas cadeiras. Durante todo o culto, a
movimentacao de pessoas é grande, se levantam, caminham, saem e voltam aos seus lugares o
tempo todo. As vestimentas sdo casuais, muitas mulheres vestem calga. Apesar de estar em um
endereco discreto (uma rua pequena num bairro domiciliar), a igreja ostenta em tamanho e em
namero. Algumas pessoas ficaram sem lugar para se sentarem. Ha diversidade de género e
idades, e durante o culto, pude observar muitos homens se emocionando, as lagrimas.

Os obreiros vestem calca (social, no caso dos homens) ou saia preta e blusa / camisa
social branca. Pude contar mais de 20 obreiros no espaco, dispostos em duplas por todas as
paredes do saldo. Durante o culto, permaneciam praticamente juntos, na parede contréaria ao
palco, em volta do que parecia ser uma estacdo de som. A banda é formada por seis homens e
uma mulher. Nesse dia, quatro pastores (homens) participaram do culto, incluindo o fundador,
0 Apéstolo Jodo Staub. Na banda, um pasto também atua como vocalista e guitarrista, realiza
oracdes e fala em linguas. Os demais pastores ndo cantam.

No final do culto, fui conversar com duas obreiras, sobre como eu poderia entrar em
contato com a administracdo da igreja, ou com obreiros ou pastores. Elas ndo sabiam responder,

e uma delas entrou no site da igreja para me passar o telefone da secretaria.

+ Dinamica do culto

Um pastor comeca o culto no horario estabelecido, solicitando que as pessoas orem
nas cadeiras — 0 que me pareceu incomum, sendo que nos demais cultos que frequentei as
pessoas faziam isso antes e sem que o pastor precisasse pedir. Além disso, muitas pessoas ainda
estavam chegando naguele momento, e tantas outras em pé conversando. O pastor realiza a

oracao e finaliza com gritos de aleluia e aplausos, o que chama a atencédo dos fiéis. Em seguida,
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pede que se juntem em pequenos circulos, de maos dadas. Agora todos se focam na proposta e
oram, em voz alta, incluindo algumas pessoas que falam em linguas. Observo que a maioria
mantém um movimento de balanco do corpo, suave e ritmado. A maioria das criancas, no
entanto, ficam olhando dos lados. Os circulos encerram as oracdes sob fortes aplausos.

A banda comega uma musica, bastante emotiva. O pastor que integra a banda faz uma
oragdo apos o louvor. Em seguida, a vocalista mulher comega outro louvor — que fala da
necessidade de se render a Deus para obter sua Gloria. Se nao fosse pelas palavras “Deus” e
“Gloria”, a musica poderia ser confundida com uma can¢ao de um enamorado. Nesse momento,
percebo alguns homens chorando na plateia. Comeca a terceira musica, e o cantor espalma as
maos em direcdo ao publico, falando em linguas.

Um terceiro pastor sobe ao palco. Sem nenhum som ou musica por tras, o pastor
comeca seu sermao. Inicia agradecendo a Deus “por nos escolher para ser um com Deus" SIC.
Menciona que o més de janeiro € um més a ser consagrado com ofertas. Traz o texto de Jodo
12; e afirma que “Satanas age para que as pessoas nao ofertem ao Senhor (o seu melhor)” SIC.
Ao fundo, obreiros aceitam ofertas numa maquina de cartdo enquanto outros trazem longas
caixas de doacdo. "Ofertar ao senhor ndo é uma barganha... Ha uma promessa nesse sentido"
SIC. Para o pastor, ofertar € uma oportunidade que a Igreja da ao fiel, como uma forma de se
conectar a Deus. A banda sobe ao palco e inicia o primeiro louvor, novamente, e ao encerrar,
deixa o palco.

Sobe o quarto pastor, que é na verdade o fundador da denominacdo, o Apdstolo Jodo
Staub. Ele anuncia que comegaram as Premissas, e todos aplaudem fervorosamente. Mais velho
que os demais pastores, é também mais eloquente, com uma postura de professor — durante sua
fala, diversas vezes pede que os fiéis repitam suas palavras para o vizinho sentado ao lado. Ele
ora pedindo a Graga, que, conforme explica, significa ser amado por Deus, € € a Unica fonte de
prosperidade e felicidade. “A Graca ¢ somente para quem nao merece” SIC, repete, diversas
vezes. Discursa que ninguém é bom por si mesmo e que, jogados a propria sorte (sem Jesus),
todo ser humano esta destinado a morte eterna e ao castigo eterno. Durante seu discurso, fala
do Humanismo como uma filosofia mundana que ¢, na verdade, a palavra do Diabo. “Vocé s6
merece felicidade e salvagdo por Deus” SIC. Também cita John Wesley e um de seus discursos,
e por fim, faz outra leitura da biblia. Ao contrario do simbolo em suas costas (a espada*®), o

pastor afirma que o principio da Lei, onde se ganha algo por merecimento, ndo existe, e que na

46 Nos mitos, a espada é frequentemente associada ao heroismo e a justica, como a espada Excalibur do Rei Arthur
ou a nordica Gram, do heroico Sigmund.
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condicdo humana (que é a condi¢do do pecado), sé podemos ganhar algo pela Graga de Deus.
E para ganhar essa Graga € preciso se render, se submeter a Deus. Ao fim de seu serméo, pede
que todos fiqguem de pé para uma oragéao.

A banda retorna, e seu louvor pede “que diminua eu para que tu Senhor, cresca mais e

mais” SIC. O primeiro pastor retorna ao palco e encerra o culto.

+ Experiéncias de transe
Pude notar manifestacGes em glossolalia, tanto dos pastores como das pessoas orando
no saldo. Durante os louvores, tive a sensagdo das pessoas terem um comportamento mais

contido e discreto do que em outras igrejas.
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APENDICE AS8. Igreja Universal do Reino de Deus — Sede Guarulhos (visita tnica)
Data: sexta-feira, 15/02/2019 as 19h00 — Libertacdo e descarrego

+ Espaco fisico

Situado em uma das avenidas mais importantes da cidade e a mais movimentada
comercialmente, o templo ocupa praticamente todo um quarteirdo, com um prédio largo, alto e
bastante chamativo por sua arquitetura. H4 uma larga escadaria da cal¢ada até sua entrada, e do
lado direito fica o estacionamento, onde no dia da visitacdo ocorria uma feirinha com pastéis,
acai e a divulgacdo de aulas esportivas. O saldo onde o culto acontece € bastante grande, as
cadeiras sao fixas, em formato de meia-lua a frente do altar, que fica acima do chdo. Ha
exatamente 12 vitrais, com nomes em latim e a pintura de brasées, que ddo um ar de nobreza e
austeridade em suas composicaes.

No altar, uma pintura de uma cachoeira rodeada por area verde reveste toda parede do
fundo, assimilando o espago a um lugar pacifico e belo. Em uma mesa pequena, no canto do
altar, ha um menora.

Ao buscar uma toalete, fui ao andar inferior, onde toda pompa fora deixada de lado, e
0s corredores, crus e cinzas, mostram apenas portas de ferro e tinta descascada. O banheiro néo

possui adornos e estava um pouco Sujo.

+ Pastores, obreiros e publico fiel

Todos os pastores se vestem igualmente de branco — calga social e camisa, algo que eu
ndo presenciei em mais nenhuma igreja. Os demais obreiros (ou didconos) se vestem com um
uniforme social, que no caso das mulheres se assemelha a vestimenta de uma recepcionista.

Os fiéis sdo os mais diversos, nitidamente ndo ha uma cobranca sobre vestimentas.

+ Dinamica do culto

O culto comega com musica, vindo de um teclado e um Unico cantor. Ha dois teldes,
gue mostram uma foto de uma oferenda para entidades de esquerda (Exu e Pombogira) das
religides de matriz africana. A foto permanecera nos teldes durante todo o culto.

O pastor oferece a todos 0s presentes que sejam tocados por uma agua purificadora,
que é borrifada pelos diaconos. Em seguida o pastor orienta que os fiéis tragam pecas de roupas
para serem purificadas, e que podem ser pecas de outras pessoas, membros da familia, etc. Por

fim, solicita 0 nome de um ente querido que precisa de ajuda para ser purificado também. Apos
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as primeiras purificagfes dadas nos objetos citados, o pastor inicia 0 pedido de oferta. Em
seguida, traz testemunhos do que ocorrera no culto da tarde (embora a pessoa nao esteja 1a), e
um rapaz também se pronuncia. Esse rapaz chega a dizer que tinha preconceito da igreja, ainda
mais por saber através de um amigo que o Bispo Edir Macedo ainda possuia casas de Umbanda.
O pastor ri, e diz que isso é obra do Inimigo. Depois, é a vez de uma diacona fazer seu
testemunho, pois afirma ja ter frequentado religifes de matriz africana, e por isso passa a
interpretar a foto que esta nos teldes, dizendo para que é cada elemento da oferenda. Segue uma
breve oracdo e 0 pastor anuncia que vai "entrar em combate contra 0 mal™, ao som do teclado
que toca uma musica tipica de filme de terror. As luzes no altar sdo apagadas. O pastor convida
para se aproximarem ao altar todas as pessoas que se sentiam vitimas de magia e da inveja
alheia. Quase todos os fiéis se dirigem a frente do altar. Comecam as manifestacdes de
possessdo, e 0 pastor se ocupa de uma delas. Aos que ficaram nas cadeiras, alguns diaconos se
aproximam e realizam ora¢es com a m&o na cabega dos fiéis. Ao fim das manifestacdes, o
pastor dd anuncios sobre novos cultos, dizendo que na semana seguinte ira mostrar a todos “o
que é o mundo espiritual”. Também oferece uma oragdo, em papel, para todos fiéis, ¢ forma um

corredor no altar com os diaconos, para que as pessoas 0 atravessem antes de irem embora.

+ Experiéncias de transe

Durante as manifestacfes de possessdo, noto que:

a) Os fiéis se aglutinam em frente ao altar, uma pequena multidao se forma no breu e
sob a musica alta. Algumas pessoas comegcam a orar;

b) Os diaconos ficam proximos das pessoas, alguns colocando as maos em suas
frontes e nucas;

c) Hamanifestacdes de possessdo: pessoas se encurvam, passam a rugir, rosnar, gritar
ou dar gargalhadas;

d) O pastor se atém a uma possuida, e ao microfone, relata as inten¢@es da entidade
gue a possui. Chama um senhor, da familia, e repete para todos sobre o que ocorre na vida dessa
pessoa. Ha exposic¢do da intimidade familiar da pessoa possuida;

e) Os pastores e os diaconos chamam a autoridade de Deus e Jesus Cristo para a

despossessdo. Porém, em nenhum momento falam linguas.
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APENDICE A9. Igreja Assembléia de Deus / Ministério Belém — filial de bairro (visita
Unica)
Data: domingo, 24/02/2019 as18h00 — Santa Ceia

% Espaco fisico
Localizada numa rua estreita, num bairro residencial, a pequena igreja tem um formato
muito semelhante ao catolico: o telhado em V e a porta de vidro na entrada ddo a impressao de
que o prédio era usado, anteriormente, pela outra religido. Também os bancos extensos e de
madeira remetem essa associacdo. N&o ha separacdo para homens e mulheres.
H& somente um teldo, ao lado direito do altar. No altar, flores em volta do pulpito
e, atrds, uma fileira de cadeiras com estofado vermelho. Em frente ao pulpito, uma mesa coberta
com um pano branco; hoje o culto é sobre a santa ceia. A banda ocupa um bom espaco a direita,

com cadeiras simples de plastico para os instrumentistas.

++ Pastores, obreiros e publico fiel

Na porta ha 2 obreiros, um jovem e um senhor ja de idade avangada, e gentilmente me
oferecem uma biblia para acompanhar o culto. Percebem que sou nova ali, e imediatamente
reparo que todas as mulheres vestem saia, menos eu. Os homens estdo de terno ou camisa. Na
banda ha somente homens, assim como 0s cinco pastores.

Uma obreira rege um dos corais, composto somente por mulheres. Um segundo coral,
que fica a esquerda do altar, é composto pelos jovens, tanto mocas quanto rapazes. Ha bastante
jovens e mulheres no publico gque assiste o culto, o que me faz questionar se ha uma distingéo
bastante solida dos papéis atribuidos por género e idade nessa denominacao.

Também noto que muitos fiéis, além da biblia, usam um aplicativo de celular

chamado “Harpia crista” para seguir os louvores.

+ Dinamica do culto
O culto se inicia com um pastor cantando um louvor — que para minha surpresa, se
parece muito mais com um hino catélico. Nao ha as imposi¢oes de voz nem de tom agudo, tdo
comuns nos louvores evangeélicos. Apds trés musicas cantadas pelo pastor, uma obreira
comanda o coral das mulheres, este sim, com teor de louvor. Nesse momento, algumas pessoas
dao gritos de adoracdo. Em seguida, o coral de jovens também canta um louvor mais ao estilo

evangélico. Com o fim das can¢fes, um dos pastores comeca 0 sermao sobre a carta de Paulo
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aos Corintios. O pastor grita muito ao falar, porém néo articula os tons agudos; na auséncia de
um microfone, projeta sua voz ao maximo. Cita que “evangelho ¢ verdade, certeza, nao
acheologia”; e que ser evangélico € ser dominado, uma vez que Jesus € senhor de suas vidas.
Também fala do corpo como templo e morada de Jesus, e que por isso, deve ser resguardado.
Em alguns momentos, traz a posicao do “Inimigo”, que desvirtua a verdade. Em sua fala, noto
uma forte crenca no retorno de Jesus — que deve ser logo; e no mito do arrebatamento como um
evento real. Em algum momento, as pessoas vao ser arrebatadas e “desaparecer” — sendo esse
motivo o porqué as empresas areas nao contratam dois pilotos evangélicos para 0 mesmo aviao.
Alguns fiéis gritam e choram nesse momento, enfatizando essa verdade. Apos 0 sermao, € 0
momento da lavagem das mé&os, mas somente pastores se dirigem aos fundos do templo para se
lavarem. Enquanto isso, o coral de jovens entoa novo louvor, ainda mais emotivo, que enfatiza
0 mito do sangue derramado por Jesus na salvacao.

Retornando, o pastor apresenta os paes, a memoria do corpo de Jesus, e oferece aos
fiéis; mas primeiro aos homens, sé depois as mulheres e aos jovens e criangas. Esse momento
reafirma minha indagacéo sobre a forte distribuicdo de papéis. Apds o péo é oferecido suco de

uva, e encerra-se o culto.

% Experiéncias de transe

N&o observei nenhuma manifestacdo de glossolalia nem de possessdo. O éxtase, no
caso, ndo ocorreu durante as cangdes — com exce¢do da Ultima cangdo, mas somente o proprio
coro pareceu se exaltar as lagrimas.

No entanto, o mito do arrebatamento, contado pelo pastor, trouxe diversas

manifestacdes de lagrimas e gritos de louvacao.
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APENDICE A10. Igreja Videira
Data: domingo, 07/04/2019 as 10h00 — Santa Ceia

+ Espaco fisico

A igreja e situada em uma avenida j& proxima a divisa com Séo Paulo, de grande
movimentacdo, mas ndo chama a atengdo pela estrutura de entrada, que parece um galpédo —
como outros da regido. Ha uma placa de bom tamanho, com o simbolo e 0 nome da Igreja, e
mais nenhuma outra informacdo. Para conseguir os horarios dos cultos, busquei o nimero de
telefone na internet e entrei em contato. Fui atendida por um dos pastores, que inclusive se
prontificou a conversar comigo.

No domingo fui visitar o culto, e como imaginei, encontrei a casa cheia. Logo na
entrada se vé uma portinha para a secretaria, onde duas mocas me informam que o pastor que
conversou comigo esta passando som com a banda. O ambiente é simples, mas bem espa¢oso,
e ha uma lanchonete na entrada. A esquerda, duas salas para as criancas e uma escada, onde
fica o escritorio dos pastores. O saldo onde o culto é realizado € largo, e bastante comprido, ndo
se imagina esse tamanho olhando de fora. As paredes sdo claras, sem adere¢os, sendo por uma
espécie de cobertura de pelos que cobre as laterais superiores, 0 que imagino que seja para
melhorar a acustica e isolar o som. O altar divide espaco com a banda, um pulpito transparente
e uma mesinha bem arrumada, devido ao tema do culto, a santa ceia. A direita, na saletinha de
vidro, a bateria fica isolada. No fundo do altar ha somente um teldo, que acabou encobrindo a
parte central do que deveria ser um banner com uma pintura que encobre toda a parede. As
cadeiras sao dispostas em duas grandes fileiras, mas ndo ha divisdo para homens e mulheres
nos assentos. Na entrada do saldo, ao lado direito da porta, ha uma sala com uma porta que se
divide em duas partes, formando um balcdo, mas estava fechada. Do lado esquerdo, fica uma
estante de livros a venda; e mais a esquerda, fica o caixa. H4 uma estrutura muito parecida com
um quadro de correspondéncias de condominio, dividido pelas letras do alfabeto: ali séo
depositados os dizimos, em envelopes nomeados.

Apesar do nome “Videira” ndo ha representacdes internas do logo ou qualquer outro
desenho da planta, nem mesmo as cores (vinho, ou verde) estdo no saldo ou na entrada. Na

verdade, o amarelo predomina o ambiente e, durante o culto, as luzes azuis.
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+ Pastores, obreiros e publico fiel

Inicialmente, ndo é possivel diferenciar obreiros e pastores pelas vestimentas, somente
o pastor ‘principal’ esteja de calga social e camisa. Nao ha uniforme nem uma cor de roupa que
aponte os obreiros, eles vao se identificando nas tarefas durante o culto.

S&o quatro pastores no culto, todos homens. Na banda, também s&o somente homens,
cinco ao todo, e uma mulher atua como vocal de apoio. Um dos pastores toca violdo e é o
vocalista. O publico fiel abrange todas as idades, mas ha poucos idosos (em relacdo a outras
igrejas). A maioria se senta junto a familia. Também ha poucos adolescentes, mas bastante
criangas pequenas (de até 7 ou 8 anos). Todos se vestem bem, mas sem formalidade.

Durante o culto, as pessoas dificilmente se sentam: oram em pé, cantam em pé,
dancam, transitam, se abragcam. Os pastores, inclusive, incentivam o toque entre os irmaos da
igreja: abracos, dar as maos, olhar e falar com o outro, orar em conjunto. Em alguns momentos,
pude notar homens abragados, muitos emocionados, e dando beijos no rosto do outro.

Outro fator notado foi a independéncia de atuagéo entre as pessoas. Pouco antes do
inicio do culto, uma moca estava com as maos sobre o peito de outra, orando. Durante o culto,
0 pastor também incentiva que as pessoas orem pelas outras, imponham as maos e intercedam
pelo irmdo. Em dado momento, uma moca se sentou ao meu lado, e pediu para orar por mim,
primeiro de méos dadas e finalizando com um abraco. Mais tarde, outra senhora também se
aproximou, uma obreira da casa, e me explicou sobre as ora¢fes que faz em casa (a célula), e
me convidou. Em outro momento ainda, outra irma se ofereceu para me curar, durante o
respectivo momento do culto. De fato, durante toda a manha as pessoas percorriam livremente
0 espaco do saldo, orando umas com as outras, e ha nesse processo uma presente atuacdo do

corpo com o outro.

+ Dinamica do culto
Um pastor jovem comecga uma oracao, apresentando Jesus como Filho do Deus vivo.
Pergunta aos fiéis sobre suas expectativas naquele dia, e enfatiza o atendimento das mesmas
pois o Deus que creem “ndo estd morto, esta vivo”. Em seguida, o pastor ora em linguas. Nesse
momento, todos oram em voz alta, alguns em linguas. Uma irma se aproxima e ora segurando
minhas maos.
Ao fim das oragdes, comega o primeiro louvor, que o pastor-vocalista anuncia ser
para as criangas, € as convida para a frente do altar. O louvor canta que “Deus ndo estd morto /

ele ruge como um ledo”. Os fiéis dangam e batem palmas, a musica ¢ bastante animada. Homens
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se abracam, aos beijos e lagrimas. O louvor se repete, e as criangas sobem no altar para dancar
a coreografia do louvor. Muitos adultos imitam a danga em seus lugares. O segundo louvor traz
a mensagem de que “ndo mereco o amor de Deus, mas recebo mesmo assim”. Também ¢
bastante animado. O terceiro louvor ja tem um ritmo mais romantico, assim como seu tema,
que trata de rendicdo e submissdo a Deus: "eu me rendo para conhecer-te mais". Nesse
momento, uma mulher se ajoelha no chdo, em choro, e dois meninos pequenos a imitam, se
ajoelhando e prostrando a cabeca no chdo. Em outro lugar, uma mulher coloca as médos nas
costas de outra, orando. O refrdo do louvor se repete diversas vezes, e a vocal e apoio comeca
a cantar, em voz mais alta (quase um grito), em linguas. Ela segue gritando junto ao ritmo da
masica e, ao término da mesma, também encerra sua oragao.

O pastor-vocalista abre 0s bracgos, e profetiza algumas palavras para os fiéis. Pede
entdo que os fieis profetizem sobre seus irmaos, e estes passam a estender as maos e, aos berros,
oram, junto ao som da guitarra e bateria. Outro pastor chama a atencdo dos fiéis com boas
projecdes e sauda (Aleluia), que é respondido pelo publico. Em seguida, comeca a orar em
linguas, ¢ depois inicia um sermao sobre J6. Diz o pastor que “orar ¢ trazer o poder de Deus em
sua vida". Apds a oracdo, chama a atencdo para 0 momento da ceia, onde o vinho (suco) e o
pdo devem ser partilhados entre os membros da familia, dando uns aos outros pedacos do que
tém. Durante todo o culto os pastores promovem a interacdo entre os membros, principalmente
da mesma familia. Em seguida a ceia, o pastor convida aqueles que tém alguma dor ou
enfermidade a se juntarem na frente do altar. E também solicita a participacdo dos fiéis: "quem
tem fé, vem impor as méos". Juntam-se diversas pessoas frente ao altar: algumas para serem
curadas, outras para impor as maos. Algumas mulheres caem no chdo, e sdo amparadas.
Criancas também participam, seja recebendo ou impondo as méaos.

Findo o momento de cura, o pastor retoma sua fala sobre prosperidade. Lé capitulo
Corintios 9; este é 0 inico momento em que as pessoas se sentam. E também o momento em
que o pastor fala sobre a oferta, e enquanto os fiéis se dirigem ao quadro com os envelopes, a
banda toca outro louvor. O pastor abengoa o dizimo em frente ao altar, a quem quiser. Em
seguida, o pastor pede que as pessoas orem de dois em dois (seja de maos dadas, ou em abragos).
E momento que fala sobre uni&o, e entdo, casamento. "O indice de divorcio na igreja é parecido
com o do mundo. Isso é um absurdo™ diz o pastor. Lé Lucas 1: 17 e Efésios 3:15. Afirma que
se casar deve ser servir ao propdsito de Deus, e realiza uma oracdo pelos casamentos. Ao
término, 1€ Atos 16:31. Sua fala se dirige ao tema do profeta, a “acdo do profeta faz chover -

crer ¢é realizar”.
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E em seguida, pergunta: “Quem nao fala em linguas ainda?”. O pastor convida que se
aproxime do palco quem ndo possui 0 dom de linguas e faz oracdo para que as pessoas 0
ganhem, incluindo criancas. Enquanto ora, diminuem as luzes, e uma iluminacdo mais ténue e
azulada preenche o entorno do altar. A banda toca outro louvor, mais agitado, e muitas pessoas
gritam, pulam e choram. Ao finalizar o louvor, o pastor pede uma ultima oracédo em grupo, com
as pessoas se abracando. Posso ouvir gritos em linguas. O louvor seguinte é ainda mais intenso,
de ritmo acelerado e timbre bastante agudo, com notas bem distintas da guitarra e da bateria.
Alguns desses gritos em linguas € um som bastante enrolado, que me lembra o grito dos
caboclos na Umbanda.

O ultimo louvor € cantado, ressaltando o poder e a vitdria da fé em Jesus.

+ Experiéncias de transe
A glossolalia ¢é frequente, ao ponto de ser naturalizada durante o culto. O fato de
haver um momento para orar pelos que ndo possuem esse dom demonstra sua importancia
dentro da fé do grupo. O proprio éxtase também € naturalizado e cadenciado aos louvores.

O ponto mais intrigante foi o da cura, que trouxe aspectos muito semelhantes a
despossessédo, e a0 mesmo tempo que envolve a oracdo (com ou sem glossolalia) e a imposicao
de mdos. Em momento posterior, entrevistei o pastor sobre esse momento, que confirma que a
despossessdo ¢ também dada, ali sem alardes ou “espetdculos”, primeiro pela questdo da
autoridade (de Jesus sobre os deménios), e segundo, que em casos mais graves ha o

deslocamento da pessoa para um lugar privado, de maneira a preserva-la.
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APENDICE B. Relatérios de entrevistas

Todas as entrevistas foram gravadas em audio ou em video, em formato digital,
anexos ao trabalho.

Abaixo, segue uma transcricao corrida dos contetdos trazidos pelos entrevistados.
Em tempo, essas entrevistas foram resultado de encontros previamente agendados, realizados
com o Unico intuito de levantar questes e obter as respostas dos entrevistados. Durante o
trabalho de pesquisa de campo e as visitas as igrejas, diversas conversas informais também
contribuiram para um melhor entendimento do cenario evangélico; essas conversas estdo

contidas nos relatérios de visitas.
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APENDICE B2. Alva
Local e data: Guarulhos / SP, 23 de janeiro de 2019.

Alva tem 61 anos, é servidora publica e casada (segundo casamento).

Nasceu numa familia catélica, onde foi batizada e chegou a dar aula de catecismo,
inclusive para as proprias filhas. Quando se separou do primeiro marido, se afastou da religiao.

Na época, com 36 anos, uma senhora Ihe indicou que buscasse a igreja evangélica, e
Alva passou a ir em varias igrejas, para ir conhecendo. Conheceu a Assembléia de Deus (a
Madureira), a Assembléia de Cristo, a Universal do Reino de Deus, e ndo se encontrava em
nenhuma delas. Continuou frequentando a Assembleia, onde conheceu R (0 segundo marido).
Mas “la gritavam muito, gloria a Deus! Gloria a Deus!” e foram conhecer o Saldo do Reino.
Mas Alva gostava mais da Assembleia, onde podia cantar e dangar: “gosto de louvor assim”.

Acompanhou o marido no Saldo do Reino por muitos anos, onde voltou a estudar a
Biblia, mas afirma que agora parou de ir, por ter algumas coisas la que ela ndo gosta. No
decorrer da entrevista, Alva desabafa que no Saldo é muito rigido, embora seja bem certinho;
e 0 que ela gosta mesmo é de culto com musica, mais agitada, que pode gritar e etc. Tem
buscado voltar a frequentar as reunides — mesmo que no Saldo, pois como s6 pode ir a noite,
prefere ir com o0 marido para ndo pegar 6nibus sozinha.

Perguntada sobre a transicdo da Igreja Catdlica para as igrejas evangélicas, questiono
inclusive sobre o fato de falar linguas, que ndo havia na Catolica. Alva diz que achou bem
estranho, mas era uma novidade. Mesmo assim, nunca chegou a falar linguas. Sobre possesséo,
conta que s6 chegou a ver mesmo na Universal: “Até um homem 14 pds a mdo na minha cabeca,
e querendo me derrubar, e eu ndo cai, nenhuma vez. Eu fui varias vezes e nunca cai.” Alva
conta que nao sentiu “nada”.

A Unica vez que sentiu alguma coisa foi em uma igreja chamada Verbo Vivo, quando
foi num evento chamado “Encontro com Deus”. “Teve bastante culto, bastante encontro 14,
bastante oragdo. Ai sim, teve uma mulher la que pos a mdo na minha cabega, que ‘tava orando
mesmo, menina do nada eu cai, desmaiei, parece. Mas ai eu comecei a orar bastante, orar,
orar, e eu voltei.” Apesar da queda, sentia que era uma coisa boa, que Deus estava presente ali
com ela. “Foi uma coisa boa, foi uma coisa que eu nunca tinha sentido”. Pretende voltar a ir,
agora que descobriu que tem uma filial perto de casa, mas o Unico empecilho é que a reunido é
no domingo de manha — horario em que realiza algumas tarefas domésticas que ndo da tempo

durante a semana.
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Alva conta que essa experiéncia muda sua forma de ver a religido, de pensar em Deus.
Quando canta o louvor, mesmo no Sal&o do Reino, ela sente a presente de Deus. “Sobe um fogo
assim, dentro de vocé, uma coisa diferente, sabe? (...) E quente. Ele estd ali”. Alva conta que
teve essa experiéncia tanto no Saldo, quanto em uma igreja pentecostal que a filha frequenta
(Assembleia de Deus). Pergunto se ela também sente a presenga D’ele quando louva sozinha
em casa, ¢ Alva responde que sim. “Mas a minha oracéo, eu acho, eu, eu, que € mais vélida
quando eu to de joelhos (...) A oragdo quando a gente ‘ta de joelhos, ela é mais fervorosa, Ele
‘ta ali presente, sabe? Porque a gente sente a presenca D ele”. Nesse momento, Alva sente
que esta s6 ela e Deus. As vezes, no trabalho vai até o banheiro, se ajoelha e pede a Ele.

Pergunto se em algum momento ela sentiu falta dos santos catélicos, de sua
intermediacgdo. Alva era devota de Nossa Senhora Aparecida, mas diz que “a gente vai vendo
na Biblia, que tem aquele tem boca mas néo fala, tem ouvido, orelha, ouvido, mas ndo ouve,
tem boca mas néo fala, é uma estatua né? Entdo a gente tem que ir direto aonde? A Deus, né.
Ir direto ao Pai”. Alva deixou de acreditar na estatua, mas confessa que tem ddvidas sobre a
mée de Deus, Nossa Senhora, e ndo sabe dizer se acredita ou ndo em sua existéncia.

Para Alva, cantar € uma forma de louvar com alegria e felicidade no coracéo. Para ela,
o louvor é uma forma de ouvir a palavra de Deus, e a deixa mais feliz.

Pergunto se Alva acredita em demonio, e um pouco hesitante, ela responde que sim,
que acredita em forcas que cutucam as pessoas para fazerem maldades. Pergunto ainda a
opinido dela se a maldade esta nas pessoas, ou em Satanas. Ela responde: “As pessoas é quem
fazem a maldade, mas Satanas estd aplaudindo, ele ‘td perto, ‘ta agitando a pessoa”. Satanas
se aproveita da fraqueza humana, e usa a pessoa para fazer o mal. “E depois a pessoa se
arrepende. Tem o arrependimento. Na hora ele a usou, e ela nem se deu conta, nem percebeu,
e ela fez. Que nem, eu vejo muitas pessoas aqui muito maldosas, sabe, eu falo gente, € que sei
14, ele usa mesmo. Mas eu sei que aquela pessoa € boa, ela tem o coragdo bom. (...) Mas mesmo
assim ela faz a maldade, mas ela é uma pessoa boa”. Quando se depara com uma situagédo
assim, Alva busca aconselhar que a pessoa “vigie mais a sua vida”, no sentido de alertar que o
Inimigo esta a usando. A vigilancia deve ser algo do dia-a-dia, pois ao redor ha sempre pessoas
ruins, afirma Alva, e nem sempre se consegue vigiar, e acabamos nos distraindo. E preciso ficar
alerta contra mas influéncias, como por exemplo a fofoca no local de trabalho — ali é um
trabalho do préprio Inimigo, afirma com toda certeza. Alva diz que se proteger do Inimigo é

uma tarefa dificil, e que ela o faz buscando ficar mais calada, s6 observando a sua volta. Outra
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protecdo € quando alguém ora por vocé, no culto, de coragdo aberto; mas desde que vocé
mesmo esteja aberto a isso, e orar também, pedindo que Deus interceda por vocé.

Alva conta que ja participou de um culto em que todo mundo teve que levantar a mao
para auxiliar na cura de uma pessoa. Acredita que essa oracdo ajuda a fortalecer a pessoa que
esta doente — mas novamente, depende do coracdo da pessoa. Acredita em cura espiritual, e
conta que uma das filhas faz parte de um grupo de culto de Mulheres, em Taubaté, onde séo
realizadas curas. Uma vez também estava com uma dor, pediu que fosse tirada e melhorou.
“Deus é maravilhoso, quando vocé fala com fé e com o coragdo aberto para Ele, Ele te ouve”.

Por altimo, pergunto se ela acredita em possessdo, Alva responde “entdo menina...
quem sou eu pra responder isso ai? Eu vi tanta coisa na Universal, é de Deus aquilo 14? Se

Jjogar no chdo...” — sua experiéncia nessa denominagdo a deixou confusa em relacdo a essa
forma de manifestacdo, pois ndo quer julgar, mas se pergunta se € mesmo Satanas que esta
naquela pessoa que fica “pulando e pulando”, ou se ndo é outra coisa, outro tipo de espirito. “Eu
vi muita coisa na Universal... que até me deixa desconfortavel. Eu vi meninas pulando, pulando

’

tanto que até desmaiavam no chdo”. Hoje Alva ndo voltaria mais a frequentar a Universal,
pois “ndo gosta dessa parte”.

Alva prefere os louvores alegres e bonitos. “Eu gosto é do barulho, de cantar, de
gritar, de louvar. (...) Deus esta naquele lugar em que a gente esta louvando com alegria, eu

saio satisfeita, bem livre. E muito bacana”.

Dois meses depois da entrevista, reencontrei Alva; ela se separou do marido e voltou

a frequentar o tipo de igreja que realmente gosta.
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APENDICE B2. Madalena
Local e data: Guarulhos / SP, 23 de janeiro de 2019.

Madalena tem 54 anos, é servidora publica trabalha como assistente administrativa
numa empresa publica. Nasceu em uma familia catdlica, que foi sua primeira religido. Chegou
a ser atuante na Igreja que frequentava quando ainda era nova: fazia novena, trezena, ia a missa
todos os domingos, era parte do grupo de oracdo. Mais tarde, j& com 20 e poucos anos, se
converteu ao Kardecismo. Ela afirma que todas as suas passagens pelas religides se deram por
uma busca: Madalena ndo conheceu o pai, que a abandonou junto a familia quando ainda era
bebé. “Era uma busca por Deus, que Ele falasse aonde estava o meu pai”. Conta que nessa
busca, frequentou os mais diversos lugares, pais de santos e seus buzios, cartomantes, centros
espiritas, etc.

Na Igreja Catolica, conta que sua experiéncia foi, de fato, uma barganha: acreditava
que se fosse “legal” para Deus, Deus lhe contaria aonde estava seu pai. Com o tempo € o
insucesso de atingir seu objetivo, migrou de religido. No Kardecismo, buscou compreender a
vida familiar: o abandono do pai; havia muita briga em casa, um sentimento de 6dio entre seus
trés irmdos; e Madalena era violentada fisica e sexualmente por um dos irmaos. Acreditava,
naquele momento, que sO atos de vida passadas poderiam justificar aquela realidade.
Perguntava-se, com muita angustia, por que Deus havia permitido que cometessem aqueles
abusos contra ela? Pergunto se ela achou alguma resposta, e ela me responde “Achei, mas s6
quando encontrei Deus realmente”, mencionando que esse encontro s6 se deu ali, na Igreja
Evanggélica onde realizamos a entrevista. “Porque até entdo, as pessoas falavam que Deus me
amava, que eu era filha — e eu falava, eu ndo sei por que um Deus que fala que é meu pai permite
0 que aconteceu comigo, né? Por que ele permitiu isso? Se tudo Ele vé, se Ele esta presente em
tudo, entdo, a minha (busca), era uma busca de agradar a Deus, mas ao mesmo tempo de nao
querer Deus”. Madalena tinha muito receio de ndo estar a altura de Deus, e ser ainda mais
castigada. “Pois Ele era o Todo Poderoso né? E Ele poderia me castigar se eu ndo andasse na
linha. Entdo eu ficava muito revoltada. Entdo era eu aqui e Deus 14”.

Na época em que frequentava diversas religides, Madalena confessa que tinha uma
visdo muito negativa dos evangelicos, baseada em seus vizinhos, que considerava pessoas
tristes, que falavam mal dos outros e onde havia traicdo no casamento. “E também a questao
de vocé ser evangélico e vocé se render a Deus. Como naquele tempo eu tinha as marcas, eu

dizia ‘eu ndo vou me render’. Porque na hora que eu precisei Dele, Ele ndo estava ali. Entdo
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n&o vou me render. Entdo a questdo da submissdo, o que era ser submissa, ler a Palavra, e toda
essa parte, para mim ndo enquadrava. Mas eu sabia que tinha um Deus, que Ele era poderoso,
se Ele quisesse, eu pa, morreria”.

Madalena tentou de tudo em busca de respostas: misticismo, velas para santos,
trabalhos, despachos em encruzilhada. Mas sem obter as respostas que queria, sentia que estava
se enterrando numa busca sem fim.

Quando ja estava na atual empresa em que trabalha, Madalena conta que sua vida
estava em um abismo financeiro e do vicio, 0 que a deixava muito mais revoltada com Deus,
pois O considerava culpado por tudo que estava acontecendo na vida dela. Algumas amigas do
trabalho perceberam seu estado depressivo, o abuso do cigarro e do &lcool, e insistiam com
convites para que ela fosse a igreja evangélica. Madalena era extremamente resistente, mas 0s
convites sempre apareciam. Como a insisténcia das amigas era grande, e foi conhecer alguns
lugares: Congregacdo, Testemunhas de Jeova, Assembleia de Deus. Mas confessa que ia pelas
amizades, pois ndo entendia por que Deus néo falava diretamente com ela, se ela estava ali,
pedindo hé tanto tempo.

“Ai tinha a minha amiga, tinha a Paula, a Carla, a Vilma, a outra amiga Selma, que
estavam vindo aqui, e elas comec¢avam ‘Ma, vamos 14’ e eu olhava para elas assim e eu via algo
diferente, sei 14, uma paz, que eu precisava daquilo mas ndo sabia como, ne. Mas se tivesse que
servir a Deus eu ndo queria!”. Apesar da resisténcia, diante da visdo do abismo em que se
encontrava, decidiu ir em uma reunido da igreja, chamada “Encontro com Deus”. Conta como
as amigas ficaram felizes com a sua decisdo, e continuou sendo resistente, ao ponto de ir ao
encontro dizendo para si mesma “Eu falei: Deus, vocé ndo vai mexer em nada dentro de mim”.
No encontro, era ministrado sobre perddo, rejeicao, aspectos profundamente emocionais, 0 que
Madalena chamou de “bem na raiz” — e por isso, conta que jd no primeiro encontro saiu
estremecida, mas ainda resistente. Conta que naquele momento, realmente ouviu 0 que estava
sendo dito, 0 que estava sendo ministrado ndo era somente sobre Deus, mas sobre todas as
questdes emocionais que povoavam seu coragdo; e sabia que faltava ela fazer a parte dela para
lidar com essas questfes, que era perdoar e permitir que Jesus entrasse em sua vida.

Ainda por conta das amigas, continuou frequentando as reunibes do denominado
“grupo familiar” — “Mas sem falar com ninguém, com vergonha. Eu lembro que eu entrava
aqui, ndo era assim na época, mas quando eu saia eu olhava de um lado, olhava do outro, para
gue ninguém me visse saindo daqui. (...) Eu tinha vergonha de as pessoas acharem que eu estava

sendo evangélica”. Por causa de algumas pessoas gque conheceu, Madalena achava que ser
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evangélico era uma mentira, coisa de gente que pregava uma coisa na igreja, mas fazia outra
no dia a dia. Para ela, ser evangélico é uma lapidacdo de si mesmo, em busca de ser alguém
melhor. E apesar de ter frequentado diversas religiGes, na época, ela acreditava que s6 0s
evangélicos eram desse jeito (mentirosos). Hoje percebe que isso € uma coisa do ser humano,
e tem em todo lugar, em toda religi&o.

Pergunto se essa parte negativa faz parte da natureza humana ou se é agdo do Inimigo.
Madalena responde: “Tem religides hoje, que vocé vai encontrar que tudo ¢ do Inimigo.
Coitado do inimigo, ele ¢ inimigo. Mas a decisdao tem que partir de mim”. Para ela, o Inimigo
atica as vontades mais perversas do ser humano, mas ainda é cada pessoa quem decide se toma
esse caminho ou ndo. “Por exemplo, eu bebia demais, antes eu fumava demais, eu me prostituia.
S&o coisas erradas, erradas. Quando eu conheci Jesus, s6 a Jesus, eu falei olha, entra no meu
coracdo... eu ndo te conheco, vocé me conhece, eu quero te conhecer. Eu posso falar por mim,
foi algo assim, como se dentro de mim tivesse um corredor enorme, com varias portas, um
corredor imundo, como se fosse um prostibulo, com vérias portas. Na época, eu ndo sabia qual
porta abrir primeiro. Mas quando eu falei Jesus, entra aqui, 0 senhor sabe por onde comegar, e
ele sempre quer comecar pela raiz do problema — vocé corta o capim, mas se Vocé nao arrancar
ele nasce. Entdo assim, era uma coisa que eu mentia, eu marcava com vocé e ndo aparecia, eu
ligava para vocé e inventava um monte de coisas, era coitadinha, os meus problemas, o meu
passado que foi assim, a minha justica prépria. Entdo, pelo abuso, eu vivia matando tudo quanto
era homem na minha mente”.

Para Madalena, o efeito de se tornar evangélica foi realmente de desbloguear a sua
mente. “Entdo ser evangélico, ndo ¢ um cabresto, Deus nido coloca um cabresto”. Embora
tivesse estudado o Evangelho no Kardecismo, ndo havia entendido a Palavra de Deus como
entendeu na igreja evangélica. “Ouvir a palavra de Deus, de um jeito simples que eu jamais
tinha visto. Com intimidade. Se eu tenho intimidade com vocé, eu chego e falo, eu me abro.
Essa intimidade foi que eu encontrei em Deus”.

“Agora, o Inimigo, o Diabo, vai estar sempre te tentando nas suas fraquezas”. Para
Madalena, cabia a ela ter a forca para dizer ndo as tentagGes, como o vicio da bebida. Ela me
ajuda a entender que o ponto que intercede entre a acdo do Inimigo e a agdo humana é o0 nosso
livre-arbitrio. “Sendo vocé vai passar a vida inteira ‘e o Inimigo, € o Inimigo’..., mas ¢ a sua
vontade? E a sua decisdo de ndo querer viver aquilo?”. Essa ¢ uma luta constante, ela afirma,
gue é como 0 ouro, que precisa retornar ao fogo diversas vezes para se separar de suas

impurezas. Dai, viria a expressdo caminhar sobre o fogo, caminhar sobre as brasas; o fogo
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seriam as provacdes, abrir mdo da promiscuidade, se arrepender dos enganos, tudo que é
pecado, que ndo estéd no carater de Deus. Madalena vé Deus como a calma, a mansiddo, o amor,
ndo ter orgulho, ndo fazer mal ao outro, ndo falar do outro, nem apontar o outro, nao ter inveja,
nem mentir ou ter ciumes.

Ela me conta que dependendo da igreja, se batiza tanto adultos quanto criancgas. Na
denominacdo que frequenta, quando a crianga € pequena se faz a apresentagdo. A partir dos 14
anos, o/a adolescente pode escolher ser batizado, desde que com a autorizacao dos pais.

Madalena foi batizada com 42 anos; conta que demorou pois € uma decisao a ser
tomada. Ela se batizou nas &guas, por imersdo, em uma piscina. Para ela, depois do batismo um
novo processo se inicia na sua vida. “Quando eu me batizei, eu ainda bebia e eu ainda fumava.
Em outras igrejas, vocé tem que parar de beber, parar de fumar, e tem que ser casa. Na
Congregacgéo, vocé tem que ser casada”. Conta que na denominagdo em que esta, a unica
necessidade era estar disposta a querer caminhar com Jesus. “Morre-se a velha Madalena,
nasce-se a nova Madalena”. Para Madalena, é um nascer renovado, sem pecados. Mas quando
questiono sobre os novos pecados, afinal somos humanos, Madalena responde que € um passo
de cada vez, a transformagdo dentro da pessoa nao acontece de uma vez so6. “Quando eu me
batizei, de manha eu fumei. No dia. Entdo falei — Espirito Santo, sozinha eu ndo consigo. Fui
para o batismo, foi lindo, maravilhoso, voltei do batismo, entrei em casa, cafezinho e
cigarrinho. SO que ai a gente percebe que esta diferente, mas ndo consegue explicar onde nem
como, mas esta diferente. No que eu acendi o cigarro eu ouvi, nitidamente mesmo, a voz assim
— Madalena, o que vocé esta fazendo? Ali eu joguei o cigarro fora e naquela tarde eu ndo fumei
mais. Dormi, no domingo acordei, escovei os dentes, tomei café e fui acender o cigarro no meu
cantinho la fora. A mesma voz — Madalena, o que esta fazendo? E dali eu sei que eu nunca mais
fumei”. Madalena comenta que ja o vicio do alcool foi um pouco mais dificil.

Pergunto se ela tem o dom de ouvir a Palavra, e ela responde insegura: “Eu nao sei se
eu tenho o dom. Eu sei que em varios momentos eu ouvi Deus. Assim, como a gente fala,
audivel mesmo”. Para ela, a forma de diferenciar se essa ¢ uma voz da sua cabeca ou ndo, ¢ que
a voz ndo ¢ acusadora nem condenadora, “¢ uma voz que vem, e te chama a atengdo com um
amor tao grande”. Madalena conta que ora em linguas. Para ela, nem todos precisam orar em
linguas, € algo que flui naturalmente, pois ¢ o batismo do Espirito Santo. “Tem pessoa que hoje
pode inventar uma lingua na hora, ndo, o batismo é do Espirito Santo. Como também néo é
obrigado, ndo é obrigacdo, a pessoa diz sou batizado no Espirito Santo e p4, cair. Ndo, ndo é

uma regra. E é algo assim, quando vocé sente, suas pernas estremecem, vOcé ou comeca a rir,



137

ou comeca a chorar, mas nada em escandalo, porque o Espirito Santo ndo ¢ escandaloso”. Para
Madalena, é vontade de Deus que a pessoa se sinta a vontade na presenca Dele, desde que
nossas reacdes nao o envergonhem, como gritar. “Mas na questdo do louvor, se naquele
momento eu sentir vontade de me ajoelhar eu me ajoelho ali naquele momento, se eu tiver que
fechar os olhos eu fecho, se eu tiver que falar, falo, se eu tiver que orar em linguas eu oro”.
Essas atitudes sdo parte da intimidade entre ela e Deus, e ndo é Deus quem pede que ela faca
isso ou aquilo, mas é a sua vontade de reverencia-lo.

Ao questionar sobre possessao, Madalena afirma que possessdo existe, sim. Comento
com ela como tenho percebido gestos mais sutis — que aqueles que passam na TV, por exemplo
— ¢ ela me explica que ¢ uma questdo de autoridade, algo que Deus nos deu. “Pode ter um
endemoniado aqui, vocé ndo precisa gritar, ndo precisa dar tapa. Basta orar, ou se aproximar”.
Para Madalena, é importante que a vida da pessoa (que quer ter a autoridade) também esteja
integra, sendo o Diabo néo ir& reconhecer essa autoridade. E saber que ndo é um poder dela:
“Nao sou eu que faco isso, ¢ a autoridade de Jesus em mim”. A possessdo pode acontecer dentro
da igreja, e acontece, segundo a entrevistada, pois as pessoas muitas vezes vao ao culto com
6dio no coragdo. “Onde tem mais pecado? Dentro da igreja”. Madalena conta que uma vez
sofreu possessao: “Eu mesma, uma vez ja. Cai endemoniada aqui. (...) Eu vim aqui, de repente
eu estava ouvindo assim @: se joga na parede. E a feicdo da pessoa se transforma. Quem estava
perto de mim percebeu, e dali eu comecei a ficar com muito frio, e ndo estava frio. E uma das
caracteristicas que eu tenho € ficar anotando muito, ne. Naquele dia, eu ndo anotei nada. Estava
indiferente ao que estava ouvindo. E quando chegou o momento que fizeram um circulo para
orar, que eu fui dar a méo, parece que eu fiz assim (vira a mao), ai nisso tinha uma pessoa perto
de mim, um supervisor, pegou na minha méo e ali, é algo que vocé... vocé se perde. E uma
for¢a que ndo ¢ sua. Ai, ali acabou. E eu passei por libertagdo também”.

Madalena me explica que libertagdo € um processo de entendimento sobre todas as
coisas que a pessoa realizou. “E Deus, Jesus e o Espirito Santo, mais ninguém além deles, para
interceder por nos, para falar por nés. Entdo eu ndo preciso acender uma vela, eu ndo preciso
pedir para nenhum santo, por ‘mais bom’ que aquele santo tenha sido em vida, ndo preciso,
Deus ndo tem intermediario. E Deus-Pai, Deus-Filho e Deus-Espirito-Santo. E a gente leva um
tempo para entender isso”. Madalena se arrependeu de suas praticas religiosas anteriores, as
abandonando por completo, e também teve que se perdoar por té-las praticado, pois ela ndo
tinha conhecimento na época, nem confianga em Deus. “O Diabo, ele esta a todo o tempo pronto

para te derrubar. Ele ndo descansa. Entéo, ele ndo sabe dos seus pensamentos, seus pensamentos
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quem sabe € Deus. (...) Ele é onipresente, onipotente e onisciente. O Diabo, ele simplesmente
para e fica jogando seta. Aquele que vocé balangou, pronto”. Madalena da como exemplo se
estar vendo um filme, com cena de sexo, que leva a pessoa a se masturbar.

Madalena esta ha 12 anos na mesma denominacao, ¢ hoje trabalha como didcona. “O
que é trabalhar na diaconia? E vocé também ndo estar de coragdo fechado, vocé estar servindo
ao Senhor e voceé estar aberto a um monte de coisa, ne? Tem que estar orando pelo templo, pela
atmosfera, porque tem os ataques de tudo quanto € canto. O mundo espiritual que eu — eu
sempre acreditei no mundo espiritual, mas nunca pensei que era na dimensao que é. Entdo eu
leio livros”. Comento da livraria, ao lado da cafeteria onde estamos realizando a entrevista.
Madalena conta que eles estudam sim, e um livro que a ajudou muito foi a entender o0 mundo
espiritual foi “Este Mundo Tenebroso*””. Para Madalena, cada nova leitura lhe ajudava em uma
area que precisava. Hoje ela ndo acredita mais em espiritos (de pessoas mortas), mas acredita
em demdnios, que sdo anjos caidos.

Pergunto, por fim, como foi se render depois de tanta resisténcia, e como é até hoje.
Ela responde: “Para se render, VOocé tem que largar o que vocé tem. Eu estava presa ao meu
passado, estava presa na minha justica propria, estava presa no meu eu, eu faco, eu sou, até aqui
fui eu. E essa redencdo vem a partir do momento que eu permito. Senhor, me ajuda — quando
vocé pede, as coisas vém. Justamente para te testar. D& paciéncia, vem justamente coisas
truculentas para vocé testar a paciéncia. Render-se € conforme cada passo que damos, se
permitindo conhecer a Deus e a Palavra Dele”. Conta que seu ponto de partida foi Jeremias
29:13% para entender o que antes n&o entendia, sobre 0 amor de Deus para ela. Madalena tinha
muita certeza de que se Deus a amasse, ndo teria permitido que ela passasse o0 que passou; com
esse versiculo, passou a entender que dependia de ela abrir espago para Deus em sua vida. “Ali
comecgou a minha trajetéria em me render e permitir que Deus entrasse, que Jesus entrasse, que
ele fizesse por onde ele quisesse. Nao que eu determinasse. Comeca por aqui”. Para Madalena,
a questdo maior é o perddo, como ela mesma cita, estd no préprio Pai Nosso; ela mesma
conseguiu perdoar o irméo.

Hoje, Madalena enxerga seu corredor mais limpo, e sua vida melhor. “Aqui me mudou
para melhor. Mas eu tive uma trajetoria em diversas religides. E isso ndo me da o direito de
julgar quem hoje esta na religido que eu estava antes, e achar que € menos do que eu ou que vai

para o Inferno. Nao. A tunica coisa ¢, assim, buscar amar, e entender e ndo impor”. Para ela, a

47 Do autor Frank Peretti, volumes I e 1.
48 E buscar-me-eis, e me achareis, quando me buscardes com todo 0 vosso coragéo.
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doutrina pede essa harmonia, mas ela conhece pessoas dentro de sua igreja que ndo entram em
uma igreja catolica, por exemplo. Para ela estar em locais de outra religiosidade ndo diminui
sua fé, e apresenta Deus para as pessoas do jeito certo. Conta que ainda mantém seus cristais

em casa, mas para ela, sdo parte da obra da Natureza, uma arte de Deus.
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APENDICE B3. Pastor Paulo
Local e data: Guarulhos / SP, 11 de abril de 20109.

Paulo tem 41 anos, € pastor de uma igreja de médio porte em Guarulhos ha 7 anos.
Nascido em uma familia de ateus, se converteu com 21 anos, através da mae (a madrasta) que
ja havia se convertido um ano antes, e 0 convidou para participar de um retiro espiritual da
igreja. “Naquele retiro eu tive contato com uma realidade de vida, assim... que era totalmente
o oposto de tudo que eu tinha vivido até entao”.

Conta que teve uma historia de vida bastante complicada. Seus pais se mudaram
diversas vezes de residéncia, com ele ainda pequeno, até que quando Paulo tinha 6 ou 7 anos,
eles se divorciaram. Sendo o mais velho de 3 irmé&os, decidiu morar com o pai, enquanto 0s
irmaos ficaram com a mée. Seu pai era usuario de drogas, casou-se hovamente e depois se
separou; como o pai saiu de Sdo Paulo e Paulo ndo mais tinha contato com a mée bioldgica,
acabou ficando com a madrasta. Ela, por sua vez, acaba se casando novamente — e junto do
padrasto, criam Paulo. Quando tinha 13 anos, seu pai retornou, ja com HIV. Um ano depois,
acaba falecendo por pneumonia.

Apesar da infancia e da adolescéncia dificeis, Paulo vai para a faculdade de
matematica, onde faz licenciatura na USP. Fez somente 4 anos, ndo terminando o curso. Logo
comeca a trabalhar com TI, onde se d& muito bem e cresce vertiginosamente. Aos 21 anos se
converte ao pentecostalismo, e jovem, com 23 anos, se casa. “Agora, o que me chamou a
atencdo na conversdo? Porque eu olhava aquilo que eu vivia, que eu sempre tinha vivido, e
olhei que o que se falava, a palavra de Deus, eu penso que € muito o oposto de tudo que eu
conheco. Entdo de duas, uma: ou eles estdo completamente errados e eu preciso pular fora
disso, ou eles estdo completamente certos e eu to vivendo uma vida meio esquisita. Eu decidi
acreditar, na verdade”. Para Paulo, o que esta descrito na Biblia era uma forma de viver muito
diferente da que tinha experimentado até entdo, e lhe parecia muito melhor. Principios, valores
que estavam ali, e que ele nunca havia encontrado em sua vida — inclusive, uma forma diferente
de enxergar o proprio casamento.

Conta que esta ha 21 anos na mesma denominagdo (onde comegou), e ha 7 anos é
pastor. Durante 14 anos foi obreiro e auxiliou na igreja. Antes de se tornar pastor, quando ainda
trabalhava, tinha uma vida financeira muito boa, o que lhe dava condic¢Ges de ajudar muito a
igreja. Porém, sua decisdo de virar pastor ndo agradou tanto a mae-madrasta, que acabou se
afastando ndo so6 da igreja, como da religido em si. “As pessoas ndo entendam como alguém

podia abrir médo de tudo, de carreira, de padrao de vida, tudo”. Paulo afirma que sua vida mudou
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demais financeiramente, mas sente que suas conquistas hoje sdo muito maiores. Se antes,
ganhava até 10x mais do que ganha hoje, mesmo assim ndo tinha muitas coisas construidas.

Comento sobre a livraria, que fica no saldo do culto, e na sala do pastor ha uma parede
com diversos livros. Paulo critica a falta de leitura no habito do brasileiro, o que torna a
populacdo fragil. Como pastor, incentiva que as pessoas busquem conhecimento, pois “a
palavra de Deus diz que a gente ndo deveria ser so ouvinte, a gente deveria conhecer o que esta
ouvindo, sendo vocé fica uma pessoa muito manipulavel”. Ele ressalta que muitos absurdos sao
ensinados em nome de Deus, e algumas pessoas absorvem isso como verdade, sem saber.
Inclusive, ele me presenteia com um livro*® escrito pelo grupo de estudos da igreja, que traz
um ensino basico: “Muitos procuram a Deus pensando em beneficio proprio. Eu to doente, eu
to falido, to com o casamento destruido (...), entdo vocé quer a solucdo para a sua vida, vocé
procura a Deus, e ele resolve os problemas para vocé. Tem um lado que € verdade, Deus, ele
pode resolver todas as coisas. Mas quando vocé estuda a palavra de Deus, o centro, ndo € o ser
humano. Entdo é muito esquisito vocé pensar que tem um presidente da Republica, que vai
servir todo mundo, e ndo ta la pra que ninguém faca nada por ele. Entdo tem uma autoridade,
as coisas giram em torno daquela autoridade. Nao ¢ o ser humano”. Para o pastor, existe um
Reino de Deus, onde o centro desse reino ndo € a vida humana, e agir como se fosse € uma
infantilidade. Para ele, o livro traz o conselho para que as pessoas néo se relacionem com Deus
como se fossem criancas, que so pede, mas que busquem ser alguém que participa de algo, que
coloque a vontade de Deus em primeiro lugar.

Ao tocar no assunto de infantilidade, Paulo conta que tem 2 filhos, um de 14 anos e o
outro de 12 anos de idade. “Depois que tive filhos, a cabega nossa muda demais. E uma
experiéncia, assim, poderosa”. Para ele, foi quando a vida comegou a ter graga de verdade, e
deixou de viver para si mesmo. Ele faz um paralelo entre Deus e paternidade: Deus é um pai
que sabe o que é melhor para vocé, assim como um pai que vacina seu filho, mesmo a crianga
ndo gostando. Nesse sentido, também critica que o Brasil tenha um carater t&o assistencialista,
0 que inibe que as pessoas sejam mais pré-ativas. Pergunto se ele acredita que € possivel trazer
a terra 0 Reino de Deus, e Paulo afirma que sim, se 0 Reino de Deus significar fazer a vontade
de Deus na terra. Por exemplo, deveria ser possivel viver sem mentira, pois essa é a vontade de
Deus.

Paulo me conta que as diferencas (no comportamento de Deus) entre o Velho e 0 Novo

Testamento s&o as aliangas que Deus faz com a humanidade, separados pela vinda de Jesus a

49«0 Reino a favor do Rei”, de Wilson Oliveira da Silva.
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terra. Ele me indica a leitura de Corintios:11, do versiculo 23 ao 34 como um texto basico —
que fala da Santa Ceia, onde Jesus ergue um célice e ali anuncia a Nova Alianca, atraves do
seu corpo (o pdo) e seu sangue (o vinho). Segundo me explica, 0 Velho Testamento traz uma
alianca através dos 10 Mandamentos, a lei de Moisés — nesse ponto, Paulo discursa sobre as
leis, que para Deus ndo ha meio certo nem meio errado, ao quebrar um mandamento, quebra-
se todos.

Fala de sua experiéncia com criancas no mundo do trafico de drogas, que ao seu ver,
mexem com drogas como se fosse algo normal, e que lhe diziam que o problema nédo é quem
vende, ¢ quem usa. Da mesma forma, meninas que hoje tem 12 anos, tem relacio sexual, “e o
pessoal fala, normal”. Pergunto se uma crianga responde pelo pecado mesmo quando age por
inocéncia, sem ter conhecimento, e Paulo me responde dando um exemplo do filho que, aos 2
anos de idade desenhou na parede de casa, ja sabia que tinha feito algo errado mesmo sem
ninguém lhe dizendo. Afirma que naquela idade o menino nunca tinha frequentado nenhuma
escola, nem ouvido nenhuma mentira, € mesmo assim ele mentiu e errou. “Essa nog¢ao de certo
e errado faz parte da nossa consciéncia, Vocé ndo precisa ensinar uma crianca que bater no
cachorrinho ‘t4 errado, ela sabe que ‘ta errado. O certo e o errado ‘ta dentro da gente. Isso
depois vai sendo ajustado pelo ensino que vocé recebe”. Aqui, Paulo critica a ideologia de
género. Para o pastor, a homossexualidade é uma escolha, decorrente de um mau ensinamento,
de uma ma estrutura familiar e experiéncias de rejeicao.

Aproveito o assunto da homossexualidade para questionar o pastor sobre qual o papel
do Inimigo. “Deus ¢ o bem, geral. E o Diabo, o outro nome que vocé¢ vai dar, ¢ o mal. Qual € o
momento que vocé diz que algo é o Diabo, ou algo é Deus? De uma forma bem simples, nos
podemos pensar o seguinte: tudo que é auséncia daquilo que é bom, aquilo que se tornou mal,
aquilo ndo ¢é Deus. Entdo eu... a palavra de Deus diz assim, qual que é o Pai, que um filho
pedindo péo, vai entregar pedra pra ele? Qual que é o Pai que, o filho querendo alguma coisa,
vocé da uma cobra para ele? N&o existe esse Pai. Se existe, 0 cara, ele é doente. Porque vocé,
deliberadamente, em sa consciéncia, ndo quer fazer o mal para alguém”. Para Paulo, a vontade
de Deus nunca é ruim, como tirar a vida de alguém, ou deixar uma pessoa doente — para ele,
esse comportamento ndo combina com Deus, afinal, a Biblia diz que Deus ¢ bom. “Nao encaixa
na palavra ter um Deus que me ama, que quer meu bem, e que pra me ensinar alguma coisa ele
arranca um braco meu. Nao combina, eu nao consigo entender isso”.

Para o pastor, Deus deu o livre arbitrio para as pessoas, que € a chance de tomar

decisdes; por isso nem tudo que acontece é vontade de Deus, pois muitas vezes, € a escolha de
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cada um. “Deus te deu o livre arbitrio, vocé pode escolher o que vocé quiser. E porque vocé
escolhe o que vocé quiser, tudo que vocé escolhe ¢ vontade de Deus para a sua vida? Nao”.
Como exemplo, cita uma que se uma pessoa resolve invadir um banco para assaltar e no
processo, morre fuzilado, essa ndo foi a vontade de Deus, mas o resultado da escolha dessa
pessoa. Questiono se essa ma escolha tem influéncia do Diabo, e ele responde: “Tudo para mim
que ndo esta relacionado com a vontade de Deus entdo pode, sim, ter... ndo vou dizer o que o
Diabo que ‘t4 te obrigando a fazer, mas ele pode te apresentar muitas coisas se vocé€ desejar
fazer”.

Ele me conta sua interpretacdo do mito da maca: “Quando Deus criou o Homem, 14
em Géneses, ele diz assim: ‘Fagamos o Homem a nossa imagem e nossa semelhanca. Deus diz
isso e cria 0 Homem. Quando o Diabo vai la falar com Eva, a serpente e tal, ele fala assim,
mesma frase, muito parecida, ele diz assim: ‘Deus ndo quer que vocé seja como ele €, mas se
vocé comer desse fruto, vocé vai se tornar como Deus’. O que o Diabo ofereceu para Adao ¢
Evala, era a mesma coisa que o Deus tinha oferecido”. Para o pastor, ambos oferecem a mesma
coisa, mas por caminhos diferentes. Por isso, acredita que o Diabo influencia as pessoas, mas
ndo arquiteta ou forca ninguém a nada — fora raras excecdes, que ele presenciou.

Comenta casos da TV: “vocé liga uma televisdo e vé uma pessoa endemoniada. E real
aquilo? Se naquele momento é real ou ndo, eu ndo sei dizer, porque eu ndo to I, eu ndo vi, ndo
conheco a pessoa, entdo ndo afirmo. Mas existem situacdes em que pessoas se VEm
endemoniadas? Tem”. Pergunto se aqueles gestos e comportamentos existem fora da televisao,
e 0 pastor afirma que sim. Apesar de acreditar que na TV é muito mais um chamariz, afirma
que ha possessdes “bem feias” na vida real. “Existe possessdo demoniaca? Existe,
verdadeiramente existe. E feio como aparece? E feio como aparece. Bem feio em alguns
momentos. Mas isso € o arroz com feijao, todo dia, toda hora? Nao, ndo é.” Pastor Paulo ainda
afirma que, na sua igreja, eu nunca veria uma exposi¢do assim, no culto, pois ele busca
preservar a vida e a intimidade da pessoa.

No livro que me deu, o pastor Paulo comenta sobre um dom, chamado “dom de
discernimento de espiritos”, que com base na biblia, acreditam haver 3 tipos de espiritos: o de
Deus, 0 do Homem e o do Diabo. Comenta que, na televisdo, ficam perguntando o nome do
demonio, onde vai, etc, e € uma “pataquada”. Cita que hd passagens na Biblia em que Jesus
realiza despossessdes, mas sem circo algum, pois 0 nome de Jesus carrega uma autoridade.
“Quando vocé pega uma pessoa endemoniada, vocé usa da autoridade, porque a Biblia diz que

todos os demonios tém que se submeter a Cristo. Vocé ndo precisa de um ringue de luta, vocé



144

precisa exercer a autoridade”. Para Paulo, quem nao conhece pode achar que ¢ encenagdo, mas
quando vocé conhece as pessoas e sabe da vida, do carater delas, sabe que ndo € montado. A
cura se da dessa forma: a pessoa chega com um sintoma, alguém ora por ela, e ela sai sem dor.
Afirma que ja viu casos de pessoas fazerem exames médicos e, apds a oracdo de cura, nao
constatarem mais o problema de saude. “Enfermidade, doenca, ndo ¢ coisa de Deus”.

Paulo fala sobre a vida eterna, que sera uma vida sem doengas, e que vira depois do
Arrebatamento — e em sua interpretacdo, o Arrebatamento ndo é para todos. H4 uma disputa
em jogo. Cita o texto biblico que diz “Ao vencedor, darei. Ao vencedor, farei. Dezenas de vezes
um termo sendo usado: ‘ao vencedor’. Quando vocé vai olhar, bom, entdo Deus esta dizendo
que tem um vencedor. Se tem um vencedor, logicamente, entdo existe alguém que ndo foi
vencedor. Qual a diferenca entdo de um vencedor para um ndo-vencedor? Tem gente que fala
assim, vencedor é todo mundo aquele que cré em Deus. Eu ndo acredito nisso. Porque a Biblia
tem muitos textos dizendo que vencedor — na verdade ele usa termos ‘daquele que faz a vontade
de Deus’”. Para o pastor, o vencedor ndo ¢ aquele que somente cré em Deus, mas aquele que
além de crer, vive a obedecer a realizar a sua vontade. A diversidade de entendimentos sobre
essa questdo se daria, principalmente, por causa da analise de “pedacos” da Biblia de forma
separada, e ndo do texto sagrado como um todo.

Paulo afirma que ndo é possivel por si s6 o ser humano seguir fielmente a vontade de
Deus, dai, a necessidade da alianca com Jesus Cristo. “Nao € possivel viver o que estd escrito
na Biblia se vocé tentar por vocé mesmo. O que € a nova alianca? A mudanca absurda do velho
para o novo testamento? Jesus vem e diz: ‘eu vim e eu venci. Eu vim e eu cumpri toda a lei. Eu
vim e eu fiz toda a vontade de Deus. Se vocé permanecer em mim, vocé pode também. Se vocé
andar em mim, vocé pode também’. O que Jesus vem trazer uma mudanga radical.” Ao morrer,
Jesus concede aos homens a Graca de Deus, que é o favor desmerecido. O pastor me explica
que, dessa maneira, o fiel que vive em Jesus herda os beneficios de ser filho de Deus.

Ele afirma que a palavra de Deus néo tolhe a liberdade, pelo contrario, a da; e comenta
novamente sobre homossexualidade, que ndo os condena nem jamais falara mal, mesmo que
ndo concorde, afinal todos tém livre-arbitrio, e sofrem com as consequéncias de seus atos. Sobre
essa liberdade, questiono se as pessoas podem escolher seus dons, e ele responde “A Biblia diz
que vocé deve procurar os dons com zelo.” Uma pessoa pode receber um dom, pois € um
presente, mas ndo aprender um dom. E para receber o dom é preciso buscar entrar em sintonia
com a vontade de Deus. Paulo retoma sobre o status inalcangavel do padréo de vida que Deus

exige dos homens, viver os 10 mandamentos de forma literal e infalivel; mas, que a partir de
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Jesus, que é aquele que cumpre esse padrao, passa a ser possivel. Para ele, Jesus pagou o pre¢o
para que pudéssemos herdar a vida sob a graca de Deus.

Comento que, em uma das visitas, percebi que o pastor pede uma oragdo para aqueles
que ainda ndo falam linguas — e pergunto por que algumas pessoas falam e outras ndo. Ele
responde se perguntando “por que algumas pessoas sdo curadas e outras ndo?”. Para ele € o
mesmo principio. “A Biblia diz que tudo ¢ mediante a fé. (...) A Biblia diz que Deus cura, que
Deus levou a enfermidade. Ai vocé diz, ‘mas eu ndo acredito em Deus’. Entdo o que ele fez
ndo serve, ndo acredito. Entdo ndo adianta.” Mesmo quando se trata de duas pessoas que dizem
ter fé, o pastor diz que é muito dificil mensurar a fé de alguém. Conta do caso de um rapaz que
machucou o ombro e, ambos oraram por umas oito vezes, até que a dor sumiu.

Pergunto sobre o encostar das maos, e Paulo responde que na Biblia ha somente duas
passagens sobre encostar as maos. “Eu acho que ¢ muito mais por um costume do que algo
espiritual, na verdade. Tem dois momentos que a Biblia diz que assim, o impor as maos é
declarado. Diz: ‘vocé vai impor as maos sobre os doentes e eles serdo curados’ Ele ndo diz que
voceé vai orar pelos doentes. Ele diz impGe as maos, Jesus diz vocé vai impor as maos sobre 0s
doentes e eles ficardo curados”. O segundo momento seria uma carta de Paulo a Timdteo lhe
dizendo para reavivar o dom de Deus em si, através de suas maos. Mas, segundo o pastor, ndo
ha& nenhuma instrucdo biblica de qual é o gesto correto. Ele mesmo ja fez experimentos de orar
sem encostar, e obteve resultados, o que o levou a acreditar que na verdade esses gestos séo
hébitos. “A gente sO precisa tomar cuidado para ndo entrar nesse lado de misticismo, de mistico,
que nao ta escrito na Biblia”. Critica, por exemplo, quando ddo um objeto para curar alguém, e
0 objeto passa a ser 0 centro da cura, e ndo mais Cristo.

Ele me conta a passagem em que Jesus cospe na terra e faz uma espécie de lama para
passar nos olhos de um cego, e o cura. Para o pastor, esse é um exemplo sem explicacdo. Ele
comenta outro episadio biblico, em que Jesus pede a um jovem rico que venda tudo que possuli
para alcancar o reino dos céus — e que ele foi 0 Unico a quem Jesus pediu isso. Para o pastor, a
explicacdo se d& na individualidade de cada um, as necessidades e dificuldades que s&o Unicas
em cada pessoa. “A Biblia ndo ¢ clara em dizer algumas razdes, mas eu creio no todo da Palavra,
Deus quer nos fazer a sua imagem e a sua semelhanca”. Para Paulo, a forma para chegarmos a
isso é Cristo.

Por fim, pergunto sobre a oragdo e seu aspecto livre. Paulo me diz que a oracdo para
eles € uma conversa com Deus. “Entdo tem uma maneira de orar? Nao, € a maneira de vocé se

relacionar com Deus. Tem gente que ora com boas palavras, com boa entonagéo, tem gente que
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ta 1a gaguejando, tem outros que ndo fala nem palavra nenhuma...”. Ele compara a relagdo do
fiel e Deus com a relagdo com os filhos, quando as vezes o filho ndo quer dizer nada, so
recostar-se ao ombro do pai, e isso é uma oracdo também. Conta o episodio da cruz em que
Jesus estava ao lado de dois ladrdes, e enquanto um sO praguejava, 0 outro pede a Jesus que se
lembre dele; e Jesus lhe diz que ainda naquele mesmo dia, o ladrdo estaria com ele. Paulo se
pergunta se aquilo foi uma oracéo, e responde que sim, pois naquele momento ele reconheceu
Jesus e orou. Mas também ressalta que ha uma distingdo no texto, pois o ladréo ira para o
Paraiso, ndo para o Reino — onde somente os vencedores irdo. Segundo Paulo, o Reino de Deus
ndo € a vida eterna, mas um periodo de mil anos onde Jesus voltara e reinarad. Depois desse
periodo, todos viverdo a vida eterna, mas com distingdes. Para o pastor Paulo, qualquer um
pode ser salvo a qualquer momento — como Fernandinho Beira Mar, atiradores, pedofilos, se
eles se arrependerem podem ser salvos. Mas nem todos serdo escolhidos como vencedores,

somente 0s que viveram sob a palavra de Deus.
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APENDICE B4. Sara
Local e data: Guarulhos / SP, 24 de julho de 2019.

Sara tem 38 anos, é gerente comercial em uma empresa de telecomunicacéo, casada e
tem uma filha de 4 anos.

Conta que nasceu em familia catdlica, foi batizada, fez primeira comunhdo e
frequentava as missas de domingo. Na adolescéncia, deixou de seguir 0s pais; pouco depois, 0s
pais também deixaram de ir a igreja catdlica e passaram a frequentar a Igreja Universal do
Reino de Deus. Os irméos ndo se adaptaram nessa nova igreja, e ndo muito depois a mée
também sentiu que néo era um lugar que lhe fazia bem, passando a frequentar a Congregagé&o.
Ainda sim, Natélia acompanhou o pai na IURD por um tempo. Porém, logo se incomodou
também e passou a buscar outros lugares, como a Igreja Batista, a Igreja Presbiteriana (na época
da faculdade, estudava no Mackenzie) e, por fim, ja com 23-24 anos, foi conhecer a
Congregacdo onde a mée frequentava, lugar onde esta até hoje.

Conheceu o esposo na igreja (Congregacdo), onde ele frequenta desde o nascimento.
Hoje, a filha os acompanha também. Sara me conta que s6 em Guarulhos ha em torno de 100
igrejas da Congregacdo; ela frequenta uma bem préxima de sua casa. Nas anteriores que
frequentou, nunca havia chegado a trabalhar, no maximo participava do coral. Ela me explica
que na Congregacdo, os trabalhos sdo voluntéarios e muito especificos, como a “Obra da
Piedade”, que atuam com pessoas carentes; tem equipes para cada tipo de tarefa, como limpeza,
manutencdo, cozinha, lavanderia. Hoje ela concilia o emprego e a filha com o trabalho da Obra
da Piedade. A mae de Sara cuida dos cafés da manha de sabado; o esposo é da equipe de
construcao, que voluntariamente realiza as obras das igrejas por todo o pais, inclusive construir
novas igrejas. Sara compara essa organizacdo da Congregacao com outras igrejas, citando que
eles sdo como “um exército de formiguinhas”. Através dessa unido, conta que ja conseguiram
comprar um terreno para a igreja com renda de reciclagem. Nessa estrutura de colaboradores,
Sara me afirma que ninguém tem salario, desde quem cuida da limpeza até os Ancides. Para
Sara, além da presenca de Deus na Igreja, sua fé é sustentada pela unido do grupo da igreja.

Ela me explica que a Congregacao ¢ uma igreja “clean”, que nao cultua santos nem a
cruz. “Nao tem imagem, ndo cruz, nao tem nada, porque a gente enxerga a cruz como a arma
em que foi morto, entdo ndo tem por que ficar lembrando”. Cré num “Deus Unico através de
Jesus Cristo”, e sua crenca € totalmente baseada na Biblia, inclusive a manifestacdo do bem ¢

do mal, Céu e Inferno. Sara diz que acredita nas investidas do Inimigo, e questionada sobre o
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fendmeno da possessao, conta que, na época da IURD, ela tinha muito medo. Ela se assustava
com “o povo 14 se debatendo”. Também critica que, na IURD, a busca ¢ por prosperidade
material, enquanto que na Congregacédo se busca prosperidade espiritual, como ela cita, ser
alguém melhor para ter o direito de entrar no Céu. Por isso, na IURD ndo havia preparacao
espiritual; hoje, ela acredita que se tivesse que confrontrar um espirito, hoje esta melhor
preparada para nao ter medo. “A gente ndo V& isso (possessao) dentro da Congregacéo, o que
acontece € que eles ndo estimulam, né, e eu vejo la dentro € uma forca de oracdo muito grande,
que quando alguém entra com algum espirito, porque isso, a gente acredita, até ja respondendo
sua pergunta, a gente acredita que existe, eles ndo conseguem entrar, ndo consegue entrar na
Igreja, ndo tem forca pra entrar. Ou quando a pessoa entra e ta carregada, ela passa mal”.

Sara conta que sdo educados na Congregacao nao a falar mal das outras religides ou
igrejas, buscando respeitar sempre. Mas a partir de sua experiéncia, o que ocorre na IURD é
um qué de sensacionalismo; na Congregacao, quando alguém estd possuido “ndo consegue nem
entrar na Igreja, ¢ muito maluco o negdcio”. Caso a pessoa consiga entrar, ela passa mal,
podendo chegar a ter alteracGes de desmaios. Nesse momento, ha uma equipe de brigadistas
que d&o o apoio fisico necessario. Sara também comenta de que as vezes sdo chamados a orar
em alguma casa: “Os irméos falam: ‘olha, vamos orar muito porque Deus ja me mostrou que o
combate 14 ¢ grande. Entdo quando fala de combate ¢ espirito”. Sara explica que, de acordo
com a Biblia, todo espirito que se levanta ndo vem de Deus, mas é um artificio do Inimigo.
“Quando vocé motre, voce descansa, e nosso espirito serd levado com a volta de Jesus”. Por
isso, toda acdo de um espirito é uma acao do Diabo.

Para o combate, usam o poder da oracdo. “Sempre oracdo. Ja fomos em casas, que
sabiamos que ia ser dificil, que a pessoa as vezes ta com depressdo, que a pessoa ta mesmo com
algum espirito depressivo, suicida, e a gente vai na casa, e aquela pessoa ndo quer sair do quarto,
e a pessoa as vezes acaba ficando nervosa, e ai com muita muita oracéo, de repente, a pessoa
levanta, comeca a chorar, chorar, e parece que ela se liberta. Ela aceita e fica bem”. Sara conta
que h& a presenca da glossolalia nessas ora¢fes, mas afirma que nem todas as pessoas possuem
esse dom; mas quem tem, ela diz que ¢ “uma pessoa selada com a promessa do Espirito Santo”,
que conforme ela me explica, € um batismo do Espirito Santo que da a pessoa o direito para
usar essa linguagem. Essa pessoa pode falar em outra lingua, como japonés, italiano, hebraico.
Outro dom ¢é o de interpretar linguas, que € muito mais raro. Para Sara, quando duas pessoas
conversam através de linguas estranhas, parece uma conversa entre anjos. Sara hdo tem o dom,

mas sente a presenca de Deus muito forte, de forma fisica até; mas comenta que amigos e
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pessoas proximas o possuem, inclusive criangas. Quem tem o dom de falar linguas ndo precisa
ser um comportamento diferente dos demais — “a visita do Espirito Santo ¢ quando a pessoa
esta em comunhao, entdo geralmente ¢ dentro da Igreja, ou quando a pessoa ‘ta em casa fazendo
alguma orac¢do”. Para Sara, a pessoa pode estar conversando com Deus, orando mesmo no
onibus e manifestar o dom. Para ela o Unico impacto social é a estranheza dos que ndo séo da
religido, e por isso mesmo, as pessoas que tém o dom buscam se preservar. Comenta que muitas
pessoas buscam ter o dom, e pedem demasiadamente. Ela pede o dom da caridade, que ¢ algo
que ela gosta de fazer.

Pergunto se ela j& sentiu preconceito com a sua religido, e para Sara, antigamente havia
mais manifestacdes contrarias, mas hoje nem tanto. Como ela era “do mundo” (como diz), pois
ia em festas, bares, baladas, ao se converter, foi um choque para os amigos. Hoje, por ter mais
idade, seus amigos e familiares passaram a respeitar mais; ao contrario, sente que as pessoas a
respeitam mais, evitam falar palavrdes ou fazer brincadeiras. Em relagdo a si mesma, busca
respeitar a todos. Sobre homossexuais, apesar da Biblia deixar claro que para Deus é errado,
ela afirma que nédo € ela quem vai julgar e por isso respeita, e ora.

Sara me explica que na Congregacdo, toda a parte de organizacao do culto (ministério)
é feita pelos homens (os Ancides), e as mulheres participam da Orquestra. As mulheres também
podem ser porteiras, pois no culto, ha um lado de assentos para cada género. As mulheres
devem usar véu nos cultos. Para ela, com o tempo foi entendendo a necessidade da separacao
(de lugares, cargos e tarefas) e que isso gera mais comunhdo na igreja. O fato de todas as
mulheres ficarem de véu ajuda a ter foco no culto. O que ela estranhou, de inicio, era o fato de
ndo poder ser pastora — mas que por seguirem a Biblia, devem seguir o exemplo de Jesus e 0s
apostolos, que eram todos homens. Mas afirma que todos respeitam as mulheres e sdo muito
cavalheiros “na medida de cada individuo, né?”. Para Sara, tudo que ¢ feito tem um motivo,
que faz sentido para ela. Ela conta que o culto se inicia com 3 louvores, chamados “hinos”. Eles
possuem um hinario, com 480 hinos, sendo 430 para cultos e 0os demais para as reunides de
jovens e criangas. Em um culto grande, de uma a 3 pessoas é quem chamam os hinos — que séo
indicados por Deus. Depois hd uma orag&o de joelhos, e um quarto hino. Em seguida, s&o dados
0s testemunhos, as vitdrias e milagres, que se encerra com novo hino. Em sequéncia € dada a
exultacdo da Palavra, que pode ser um Ancido ou outro representante do ministério. Mais um
hino, e segue a oragcdo de encerramento. Sara chama os hinos de “sacros”, ao contrario dos
louvores de outras igrejas pentecostais. Alguns hinos, como afirma, sdo “respostas” para os

problemas e as preocupacdes.
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Para Sara, a presenga de Deus se faz na alegria que sente “no coragdo palpitando, na
vontade de chorar maluca, na gratiddo, um sentimento de gratidio”. Nesse momento da
entrevista, seus olhos marejam. “Me emociona, porque € muito bom sentir”. Apesar de seu
tempo de descrenca, a sensacdo foi mais forte. Conta que o marido as vezes lhe diz que deve
vestir saia para ir ao culto, e ela acha que ndo, porque trabalha o dia inteiro de cal¢a — mas ai
busca na Biblia no fundamento. A primeira vez que foi na Congregacdo, ela estava muito
angustiada, e naquele dia, sente que foi como um apagéo, ndo havia mais ninguém além dela e
do cooperador que estava falando, e para ela, Deus estava falando diretamente consigo.

Sara ndo sai de casa sem orar antes, como € ensinada na igreja; as mulheres de joelhos
e véu. Ainda assim, a sensagdo “da visitagdo de Deus” € mais forte na igreja. J4 aconteceu de
ter uma visitagdo “muito forte” dentro de casa, mas dentro da igreja € muito maior. Para ela ha
um contexto emocional, com os hinos e os testemunhos.

Pergunto sobre a cura espiritual, e Sara afirma que faz parte de sua crenca, que a cura
¢ dada pela fé de cada um em Deus e ndo pela intervengdo de ninguém. “Ja aconteceu até
comigo, de eu fazer exames, dar nddulos, nédulos, e de repente faz exame, repete e ndo tem
mais nada. E isso € muito comum porque a fé da pessoa, o fato dela orar muito, e ai sim, pode
pedir uma oracgdo para alguém do ministério, esse irmao vai fazer uma oracdo, mas é tudo que
a gente entende que acontece o milagre que Jesus operou, ndo é nenhum homem, néo é a igreja,
ndo € o ministério, ndo ¢ Ancido, ndo ¢ nada, tudo ¢ feito por intermédio de Jesus Cristo”. Para
Sara, qualquer problema de saude, é uma questdo entre o individuo e Deus — mas que a uniao
de outras pessoas orando pode levar a mensagem mais rapidamente aos Céus. Conta que ja viu
muitos casos, inclusive de cancer, que a pessoa nao precisou operar e foi totalmente curado.
Geralmente essa pessoa doente recebe uma palavra, de um cooperador ou Ancido, durante 0s
cultos, que lhe determinara que ndo terd mais nada, e assim dito, nos exames seguintes nao da
mais nada mesmo. Ali, os cooperadores sdo instrumentos da palavra de Deus, Seus
mensageiros.

Por fim, pergunto como ela se vé entre antes da conversdo e hoje. “Hoje sou uma
pessoa mais tranquila, acho que eu sou uma pessoa que entende melhor as coisas, que entende
melhor os caminhos da vida, quando alguma coisa da errado, quando alguma coisa que eu
queria muito que acontecesse ndo aconteceu, entdo a gente entende que tem coisas que Deus
ndo permite que aconteca, mesmo que seja sua vontade, VOcé se torna uma pessoa eu acho que
melhor”. Junto a boa criacdo que teve com seus pais, entende que ser evangélica a tornou mais

empatica e caridosa.
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APENDICE B5. Pietra
Local e data: Guarulhos / SP, 25 de julho de 2019.

Pietra tem 34 anos, e ha 12 anos se converteu a religido evangélica. Nasceu na Igreja
Catolica, onde foi batizada, fez catecismo e crisma, assim como as duas irmds, e até ajudava
nas quermesses. “Mas uma coisa que, mesmo na catélica, eu nunca gostei, foi de santo. Nunca
acreditei em santo”. A mae de Pietra veio de uma “raiz evangélica”, e também nao gostava de
santos. Ja seu pai, quando crianga, tocava atabaque na Umbanda; ele ja gostava mais de santos.
Mais tarde se converteram a Igreja Catolica, onde se casaram. Conta que ia na missa de
domingos — quando dava — mas ndo havia envolvimento de verdade. “Eu nunca gostei. Meu
negocio era direto eu e Deus. A Unica coisa que eu tinha era o ter¢o”. Para ela, “hoje a cruz tem
que estar vazia, pois eu creio que Jesus morreu e ressuscitou. E na Igreja Catolica é a cruz com
a o Cristo morto. Entdo essa ¢ a diferenca”. Hoje o marido dela usa uma cruzinha, mas vazia.

Ela conta que foi através de um amigo que insistiu muito para que ela conhecesse uma
igreja evangélica, no caso, na Assembléia de Deus do Madureira, num encontro de domingo.
“E naquele dia, a pregacao, o pastor, parecia que tudo que ele falava era para mim!”. Conta que
chorou muito nesse dia, e gostou, tanto que voltou duas semanas depois, quando ja aceitou
Jesus. “Ai eu entendi que eu tinha que ir por esse caminho, entendi que aquilo era a verdade
para mim, que era o melhor pra mim, e eu decidi e fui, entdo eu me converti na Assembléia”.
Quando se converteu, e as pessoas oraram por ela, Pietra se sentiu acolhida e aceita.

Na Assembléia, conta que havia o costume das mulheres s6 usarem saia, e ela ndo
usava saia — ndo por ndo gostar, mas por falta de costume. Isso Ihe preocupou no inicio, e foi
falar com o pastor, que Ihe aconselhou a continuar indo a igreja, pois Deus mudaria sua visao
sobre a vestimenta. E ela continuou indo, de calca mesmo. Até que um dia, foi a uma loja
comprar uma blusa e sentiu vontade de comprar uma saia. “Eu quis comprar uma saia. Porque
eu comecei a me enxergar diferente das outras jovens, das outras pessoas — por que SO eu vou
de cal¢a? Por que so eu vou ser diferente? Aquilo comecou a me influenciar, ne? Ai eu peguei
e comprei minha primeira saia”. Conta que se sentia ridicula — ainda com preconceito de ver a
si mesma como crente, mas se achou bonita. Comprou mais saias, mas manteve o habito de
usar calcas para o trabalho. A saia se tornou uma vestimenta para ir a igreja, especificamente.

Mais tarde, mudou de igreja para uma mais proxima da casa da mée, onde morava, que
acabou retornando a igreja com ela. Sua mée ja era evangélica desde a infancia, quando

frequentava uma igreja com a avd; mas quando Se casou, passou a acompanhar o marido na
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Igreja Catolica, embora ndo gostasse muito. Quando Pietra se converteu, 0s pais ja estavam
separados. Na separacao, a irma mais velha ja estava casada e a irm& mais nova foi morar com
0 pai, entdo somente ela morava com a mée.

Pietra conheceu seu marido através do trabalho, pois atuavam na mesma empresa, e
ele também era da mesma Assembleia, porém em outro bairro. Casou-se em 2012, na
Assembleia.

Conta que se decepcionou muito com a Assembleia, com “l4 dentro”. Eram muito
atuantes, ela e o marido ja foram lideres de jovens, ela foi regente de jovem, o marido foi
secretario da igreja (cuidando da parte financeira), e todos estes trabalhos eram voluntérios,
sem nenhum tipo de remuneracdo. “Mas a gente era muito apedrejado, as pessoas julgam muito,
assim, ja tinham até me acusado de pegar dinheiro da igreja, mesmo eu tendo um relatorio de
tudo que entrava e que saia... eu falei — Gente, eu ndo preciso pegar 50 centavos, Deus me livre
de dinheiro da igreja! Eu posso até fazer isso, mas Deus estd vendo tudo. Eu posso enganar
qualquer pessoa que eu quisesse, mas Deus esta vendo, entdo o que importa € 0 meu coragao
com ele”. Além das falsas acusagdes, Pietra também reclama da parte dos outros de muito
desleixo e falta de pontualidade nos compromissos que sdo para Deus. “A gente entende que
aquilo que estamos fazendo ¢ para Deus. E uma obra para Deus, ndo para as pessoas. Entfo a
gente quer fazer o melhor™.

Mais ou menos nessa €poca foi fazer um curso chamado “Casados para Sempre”,
através da divulgacdo de uma vizinha de condominio no Facebook, que era numa Assembleia
no Bom Retiro. L& conheceu um casal de pastores que ministraram o curso, e gostaram muito.
Seu marido era muito resistente em mudar de denominacao, pois estava ha 20 anos na mesma,
mas Pietra insistiu que ao menos conhecessem outras igrejas, com as quais poderiam se
identificar mais. Pergunto se essa (ndo) identificacdo se dava em maior parte pelo grupo, e
Pietra responde que sim, mas “ndo sé as pessoas, a cultura em si, as praticas, os costumes em
si da Assembleia de Deus”. Ela me da o exemplo da saia, novamente, pois em periodos de frio
queria colocar calga — “e as pessoas julgavam”. Também cita a rotina dos cultos, que assimila
a “missa que tem folheto”, que era uma coisa pronta, no sentido de ter um roteiro pronto e, para
ela, Deus ndo tem um roteiro pronto.

Na Assembleia do Bom Retiro ja foi tudo diferente, pois ndo ha restricdo quanto a
roupa nem divisao na hora de cantar o louvor — todos cantam juntos. Frequentaram por pouco
mais de um més, até que o casal de pastores se mudou para o Igreja Central. Visitaram, gostaram

muito, e em 2014, Pietra se mudou da Assembleia para a Igreja Central, que fica ao lado do
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metr6 Arménia (S&o Paulo), onde frequentaram até o final de 2017. Nesse periodo, mudou o
pastor, outras mudancas aconteceram na igreja € muitas pessoas comecaram a sair; eles
comecaram a se decepcionar com o comportamento de uma pastora (que queria aparecer) e
brigas de ego. “Pra mim se a pessoa nao tem humildade, ndo d4. Nao € porque vocé ¢ pastora
que vocé é melhor do que eu”.

Nesse meio tempo, a mée de Pietra ficara mais um ano na Assembleia, e depois migrou
para a Igreja Videira. Por conta disso, Pietra ja conhecia a Videira, mas era resistente por conta
do tempo de duracgéo do culto (sdo 3h). Mas ela ja ndo estava feliz indo na Central, e procurava
agora uma igreja “com um trabalho decente” com criangas, por conta do filho. “Ah, ndo ¢ isso,
da uma folha, giz de cera e deixa as criangas desenhando na hora do culto, ndo é isso que eu
queria. Eu queria que realmente fosse feito um trabalho, que fosse dado um ensinamento, que
fosse uma coisa Util, porque dar desenho em casa qualquer um da, ndo precisa de capacitacao
pra isso”. Esse foi um ponto decisivo para Pietra, que afirma que ndo conhece nenhuma outra
igreja que faga um trabalho tdo forte com as criangas quanto a Videira — desde os 2 anos de
idade até adolescéncia. Para ela, se fosse bom para o filho, ela enfrentaria sua resisténcia de um
culto tdo longo. Conta que o marido gosta de pesquisar, saber a historia da igreja, “ir na raiz”;
e ela ndo queria impor a ele que fossem para a Videira, mas ndo encontravam nenhuma outra
que desse vontade de ir — no fundo, Pietra ja havia feito sua escolha. Até que ele pesquisou,
sem lhe contar, sobre a igreja e apresentou a Videira como a melhor op¢do para eles. Pietra
conta que ficou muito feliz, e teve certeza que era “de Deus”, pois ela ndo havia dito para o
marido que também queria ir para la.

No inicio de 2018 comecaram a frequentar os cultos da igreja Videira e depois, como
ja conheciam a mée de Pietra, a familia foi direcionada para uma célula. Ela conta que ha um
cuidado na distribuicdo de participantes de célula, para que seja proxima da residéncia, que
tenham pessoas de idade aproximada, e para que casal esteja entre outros casais e solteiros entre
solteiros. Segundo Pietra, todos os frequentadores da Videira vao em células — entdo ndo ha
culto durante a semana. Todas as células acontecem de quinta-feira, e o culto acontece no
domingo. Continuam até hoje frequentando a Videira.

Sobre sua experiéncia pessoal, Pietra se batizou nas aguas ainda na Assembleia, 6
meses depois da sua conversdo. Até hoje ainda ndo recebeu o batismo de fogo. Conta que seu
marido € batizado no fogo, ha muitos anos, e sua mae foi no ano passado. “Eu fico chateada
ne? Porque eu queria. Mas eu sei que tudo € no tempo Dele. Entdo eu creio que um dia vai

acontecer”. Pietra ndo possui nenhum dom, ainda. Brinco que ela profetizou a ida a Videira,
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mas ela acredita que € um reforco positivo, quando eles “declaram” algo para acontecer. “Vocé
declara, ora, que Deus vai concretizar”. Ela tem esperanga de que um dia aconteca seu batismo
de fogo. “Eu quero ter um dom” — afirma. “Porque dom para mim ¢ um presente que Deus te
da, entdo, eu me sinto abencgoada por ter tido o dom da maternidade, porque nao sdo todas as
mulheres que podem ter filhos”. Ressalta o quanto a experiencia da maternidade ¢ tnica, e o
amor incondicional que ela jamais imaginou ter ¢ real. “E um negécio assim surreal, mesmo.
Um amor... s6 Deus para explicar, mesmo”. O filho de Pietra completara 4 anos dali a poucos
meses da data da entrevista.

Pergunto sobre possessdo, especificamente a agdo do inimigo sobre uma pessoa, €
Pietra responde que “depende da pessoa”. Ela conta que eles t€m um trabalho, chamado
“Encontro com Deus”, e nessas reunides, se alguém estiver com algum espirito maligno, esse
espirito pode se manifestar. “Podem se manifestar varios, pode se manifestar pomba-gira, pode
se manifestar aquele que representa crianga... 0...” Repondo que ¢ Eré, ela afirma que ndo, que
¢ o correspondente a Cosme e Damido, e eu respondo novamente que ¢ Eré mesmo. “A gente
acredita sim, que ele se manifesta, ai a pessoa tem varios comportamentos, ne, ai 0s pastores,
aqueles que tem o encargo, que tem os dons, eles oram para repreender o espirito ou para
expulsar”. Pietra afirma que nunca sofreu nenhuma ac¢ao de espirito, e também nunca orou para
ajudar, s¢ assistiu. “J4 vi varias manifestacgoes, ja vi as pessoas orando para expulsar o demonio,
mas eu orar ou 0 deménio manifestar em mim, ndo”.

Sobre cura, Pietra conta que também nunca vivenciou, mas ja ouviu histérias. Na
verdade, acredita que ela foi curada aos 12 anos, pois teve uma doenca rara, que quase a levou
a morte. “Na época, ia um monte de gente da igreja da minha vé orar no hospital por mim, e eu
falava — esses crentes, sai daqui! — Eu era muito rebelde. E eu fui curada, assim, fiz cirurgia e
tudo, e fui curada. Mas uma semana antes, de eu fazer essa cirurgia, eu quase morri, minha
pressdo chegou a 3 por 2. E ai no final os médicos contataram o que eu tinha, fiz a cirurgia, e
uma semana antes 14 na Santa Casa uma menina tinha morrido da mesma coisa que eu”.
Segundo ela me explica, trata-se de uma doenca congénita, onde uma pele fecha uma alca que
liga o intestino ao estbmago, o que a impedia de fazer a digestdo completamente. Por isso apesar
de magrinha, tinha uma barriga saliente. Além disso, chegava a vomitar até a agua bebia — o
que a levou a emagrecer 7kg em 4 dias. Vomitou bilis e depois, um liquido verde que, segundo
um medico, seriam todas as vitaminas do corpo. Ela conta que nem lembra da cirurgia e da
tentativa de reanimagdo, pois sentia muita dor no corpo. “Isso, eu tinha 12 anos, me converti

com 22. E ai teve um dia que um pastor, que eu nao conhecia, que ndo sabia de nada, tipo um
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pastor que foi convidado para pregar na igreja, ele chegou e falou pra mim que Deus tinha feito
um milagre no meu cérebro, porque o médico tinha falado para a minha mée, que eu s6 nao
fiquei deficiente intelectual porque nao faltou oxigénio no meu cérebro”. Segundo ¢la conta,
quando chegou na Santa Casa foi levada no colo pelo pai, pois ja ndo tinha mais forcas para
andar. Para os médicos, naquele dia ela tinha aproximadamente de 15 a 17 minutos de vida.
Ap0s a reanimacao, foram feitos exames e a cirurgia. “Para mim, eu fui vitima de milagre, para
mim, foi Deus quem me curou. Foi Ele que permitiu que eu estivesse viva”.

Outro momento foi quando, um més apds o parto, ainda em casa, Pietra descobriu que
estava com pedra na vesicula e fez outra cirurgia de emergéncia. “Para mim, foi Deus quem
guardou a minha gestacéo, porque se eu tivesse descoberto isso e tivesse tido crises na gravidez,
eu ndo sei como ia ser”. Para ela, foi mais um milagre que ela viveu. Também a mae, que teve
cancer e se curou, € ja estava na igreja, ¢ considerado um milagre de cura. “Deus e os médicos
também, ne. Mas eu creio que Deus cura”.

Pergunto se ela ja teve vontade participar de um determinado momento do culto da
Videira onde o pastor pede que as pessoas se aproximem e orem pelas outras, pela cura delas.
Pietra diz que sim, mas nao foi, por vergonha. “Eu tenho vergonha de orar na frente das pessoas.
E um bloqueio que eu tenho”. Conta que na célula, as vezes fazem uma oragdo pelos alimentos,
€ mesmo assim ela ndo consegue por vergonha. “Nem com meu marido eu oro alto”. No louvor
jé ¢ diferente, por “ser uma musica”, ela canta com todo mundo, chora, levanta os bragos, ali
ela se entrega. “Mas o louvor ¢ uma coisa que ‘td ali, vocé pode ler se ndo souber cantar.
Aparece no teldo. Agora oracao vai sair de dentro de vocé”. Para Pietra, a oracdo € mais simples,
por ser uma conversa com Deus onde vocé pode falar o que quiser, mas mesmo assim, ela sente
esse bloqueio — da qual sente que precisa se libertar. As vezes convida alguém para ir a igreja,
como a irmd dela, e ela sente vontade de orar pela pessoa e ndo consegue. Conta que levou uma
amiga do prédio (ja evangélica) para um culto de mulheres, e em dado momento, foi solicitado
que se dividissem em duas e cada uma orasse pela outra. Apesar do nervoso, ela fez a oragao
que vinha do coragdo, e conta que a amiga se acabou de chorar. “Deus sentiu sinceridade no
meu coragdo e fez com que a minha oracdo tocasse ela”. Para Pietra, Deus tem a colocado em
situacOes para enfrentar esse bloqueio e orar — como no trabalho, onde um colega que estava
com problemas com a filha pediu que ela orasse pela familia dele. Na hora ficou receosa, e no
dia anterior havia tido um dia muito ruim, com brigas com o marido e uma amiga. E justo
naquele dia, alguém lhe pede uma oragdo. “Como faz isso comigo, to num dia péssimo, € o cara

me pede para orar por ele? E eu tive que orar. Tive que orar”. Conta que orou, com o coragao
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acelerado, mas nao podia negar diante do desespero do rapaz. “Sao desafios da vida espiritual”
— brinca.

Pietra me conta que sua vida mudou ao se tornar evangélica, principalmente porque
ela ndo acredita em sorte. “Eu acredito que todas as coisas que acontecem na nossa vida, na
vida da pessoa, sdo permissdes de Deus”. Quase sempre ndo se entende o proposito de Deus,
no momento, mas que no futuro a gente entenderd. Ela passou por diversas situacdes no
passado, coisas do dia a dia, que ela ndo entendia a razdo e hoje entende, como situacdes que
Deus usou para Ihe ensinar algo. Ela também acredita de que cada um colhe o que planta.

Pietra é psicologa, mas nunca realizou atendimento clinico, embora tenha vontade. Ela
Vé que muitas coisas da psicologia acabam confrontando sua crenga e sua religido. Conta que
ndo saberia lidar, por exemplo, se um paciente contasse que matou alguém. Para ela “quando
uma pessoa esta verdadeiramente em Cristo, ela ndo sera uma pessoa mentirosa. Claro, a gente
peca todos os dias, pra Deus nédo existe pecadinho e pecaddo, se a padaria te devolver um real
a mais de troco e vocé nao devolver pra eles, € 0 mesmo pecado desse paciente que matou o
vizinho”. Para ela, uma pessoa entdo que ndo estd vivendo a Verdade, em Cristo, pode ser
influenciada pelo Inimigo. Para ela, a palavra do crente é sim ou ndo — e reclama do pedreiro,
como exemplo, que se diz um homem de Deus, mas ndo cumpriu seu acordo com ela e o marido
na reforma do apartamento. Ela afirma que essa rigidez de carater faz parte dela, e tem muita
dificuldade em lidar com o oposto, até por ir contra aquilo que ela acredita, principalmente
quando se trata de outra pessoa crente, pois segundo Pietra, deveria estar vivendo a Palavra —
0 que significaria ter essa mesma rigidez. Para Pietra hd uma cobranca maior por ser evangélica,
segundo ela: “as pessoas tém que ver em mim que eu sou diferente. N&do que eu sou melhor,
jamais, eu nunca vou ser melhor do que ninguém, sou igual a um morador de rua, entendeu,
pra mim ndo tem essa questdo de ser melhor, mas a pessoa tem que ver que em mim habita
Jesus Cristo, tem que ver esse brilho de Cristo em mim, que é o que eu busco todos os dias”.
Para Pietra, sua postura, suas acdes e sua humilde precisam aparecer para as pessoas, pois ela

representa Cristo.





