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RESUMO

Esta pesquisa visa compreender diferentes aspectos do processo de conversédo de
individuos ao pentecostalismo em bairros populares de Salvador. Nesta pesquisa,
serdo abordados tanto os mecanismos pelos quais o0s individuos foram
encaminhados a igreja, quanto os processos de ensino/aprendizado da experiéncia
religiosa em contextos rituais e cotidianos. Este trabalho trata-se de um
empreendimento eminentemente etnogréfico, onde a metodologia de pesquisa esta
baseada na observagdo participante da vida de novatos e experientes na religi&o.
Para tanto, foram selecionados individuos que freqiientam igrejas pentecostais em
dois bairros populares de Salvador: Pau da Lima e Castelo Branco. Estes
informantes ofereceram informacdes sobre suas vidas tanto em entrevistas formais,
onde foi feita uma reconstituicAo de suas trajetérias, quanto em conversas
cotidianas. Aliado a estas técnicas de coleta de informacdes, foi também realizada
uma descricdo de cultos e momentos cotidianos que envolviam processos de
aprendizado da experiéncia religiosa no pentecostalismo. Nestes relatos atentei
tanto para os modos de intervengdo dos agentes religiosos na conformacdo da
experiéncia dos novatos, quanto da participagdo destes individuos na modificacdo
de sua identidade social.

Palavras-Chave: Pentecostalismo, Conversao, Experiéncia Religiosa.

ABSTRACTS

The central object of this research is the process of conversion of individuals to
Pentecostalism in poor neighborhoods in Salvador, Brazil. This research will analyze
the way of introduction the converted in the religious community, as well as it will look
toward the process of teaching and learning the religious experience, both in rituals
and in the everyday life. This research consists in a ethnographic approach which the
methodology of research is based on the participant observation of the converted’s
everyday life, as well as the converter's one. For this, individuals who live in poor
neighborhoods in Salvador (Pau da Lima, Castelo Branco, Paripe etc.) and
participate of Pentecostal churches were selected to be interviewed. The
collaborators offered informations about their experiences both in formal interviews
and in common talks. Notwithstanding, it were made descriptions of rituals and
everyday moments that involve process of teaching and learning the religious
experience in Pentecostalism — as well as were done videos and taken pictures. In
those descriptions | paid attention to the techniques of religious agents in the
transformations of the new adept’s experience and in the new adepts’ agency in the
changes of their social identities.

Key Words: Pentecostalism, Conversion, Religious Experience
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APRESENTACAO

Esclarecimentos iniciais

Esta tese é resultado de uma coleta de dados que ja dura cerca de cinco
anos, desde quando comecei a estudar o fenémeno do pentecostalismo. O trabalho

7

de campo que alimentou esta andlise é parte de um empreendimento que
inicialmente deu origem a minha pesquisa de conclusdo de mestrado. J4 neste
periodo, desenvolvi algumas questbes que deram origem ao projeto de doutorado, o0

gue cria uma relagéo de continuidade entre as discussfes da dissertacéo e da tese.

O objetivo geral da minha pesquisa é compreender 0s processos de
aprendizagem da experiéncia religiosa de individuos convertidos ao
pentecostalismo. Neste estudo buscarei atentar para trés principais dimensdes do
processo de conversao religiosa. Realizarei um esfor¢go de compreensédo da maneira
como elementos biograficos e conjunturais se articulam influenciando na tomada de
decisdo em aderir a religido. Analisarei a experiéncia ritual, atentando para
caracteristicas do culto e suas implicacdes na conformacdo da experiéncia do
converso. Por fim, voltarei também minha atencdo para a maneira como a
experiéncia religiosa pentecostal constitui um modo especifico de engajamento dos

individuos convertidos no fluxo das experiéncias cotidianas.

No caso dos grupos com que estou trabalhando, percebi apds ter analisado
as biografias registradas e relatérios de campo confeccionados, que seria impossivel
uma compreensdo das trajetérias que me propus a analisar sem levar em
consideragdo o contexto mais amplo de relagbes cotidianas em que estes estédo
envolvidos. Considero o bairro o pano de fundo que mais atende a estas

especificidades.

De maneira geral, o l6cus principal da minha analise serd circuito de rela¢des

dos individuos convertidos no bairro e na igreja. A op¢éo por este modelo de analise



centrada na relagdo bairro/igreja foi motivada pela constatacdo de algumas

caracteristicas da experiéncia religiosa dos individuos da amostra com que trabalhei.

A separagdo entre estes dois grandes circuitos de experiéncia (bairro e igreja)
€ muito mais analitica que empirica, dado o fato de que as igrejas estdo localizadas
no interior dos bairros e que 0s proprios congregacionistas sdo geralmente vizinhos.
Igualmente, em muitos casos, a noc¢éo de transformacéo da experiéncia de mundo
atraveés da converséo religiosa ganha concretude nas mudangas de formas de viver

0 bairro®.

Mesmo assumindo que estes dois contextos estdo empiricamente imbricados,
acredito que seja importante manter em algum nivel uma diferenga entre as redes
religiosas e as redes extra-religiosas para a compreensdo dos processos aqui
analisados. Embora muitas vezes se cruzem em diferentes pontos, estes dois tipos
de rede podem atuar de diferentes maneiras no desdobramento das trajetorias

individuais.

E possivel encontrar na literatura sobre religido alguns estudos que abordam
0 papel central da familia no modelamento das opcdes religiosas dos individuos —
esta é inclusive a perspectiva de muitos trabalhos classicos da antropologia e da
sociologia sobre o tema. Esta pesquisa ndo seguiu tal tendéncia — o que néo
significa apontar para uma nulidade do papel desta categoria. A familia sera
analisada como elemento que deve ser contabilizado na constituicdo do processo,

mas que nao estabelece vinculo de necessidade com as demais variaveis.

Esta sera compreendida dentro de uma perspectiva mais ampla, como
potencial mecanismo de integracdo social e/ou instituicdo intermediaria entre estas
duas principais esferas em que se concentrarq a andlise, dependendo do caso.
Conforme veremos em diferentes pontos das descrigdes e andlises futuras, a familia
se insere de maneira bastante peculiar nesta relag@o entre bairro e igreja. Seu nivel
de interferéncia na conexdo entre estas duas maiores esferas tem a ver com

caracteristicas que esta possa assumir em cada caso.

! Discutirei melhor este aspecto da experiéncia religiosa doravante neste trabalho.



De maneira geral, no caso de individuos oriundos de familias pentecostais,
por exemplo, esta instituicdo serd4 o principal elemento balizador do grau de seu
acesso (a0 menos até a sua maturidade) as experiéncias desdobradas na igreja e
no bairro. Evidentemente, uma familia pentecostal tende a dispor de mecanismos de
controle e/ou incentivo do acesso de suas criangas e jovens as experiéncias
possiveis de serem vivenciadas no bairro e na igreja, tomados como espagos de

socializagéo e sociabilidade.

Por outro lado, no caso de individuos que ndo sdo oriundos de familias
pentecostais, 0 bairro em si, por meio de seus mecanismos e estruturas, pode
funcionar como elemento de mediacdo e contextualizagdo da relacdo entre familia e
igreja. Neste caso, sdo as redes de relagdo e fortuitas formas de sociabilidade
disponiveis no contexto interativo do bairro que poderdo possibilitar (via acao
missionaria de agentes religiosos ou influéncia de amigos e vizinhos, por exemplo) o

acesso de individuos e familias as igrejas.

Um terceiro tipo de conexdo entre familia e igreja pode ser descrita, que é a
da conversdo de um membro de uma familia ndo pentecostal. Neste caso, dois
grandes desfechos podem se dar. O primeiro resultado é o de toda a casa se tornar
pentecostal devido ao status do membro convertido — um pai, por exemplo. Neste
caso o0 processo de adesdo religiosa dos demais membros da familia segue uma

orientagdo similar ao caso em que as criangas nascem em familias j& pentecostais.

A segunda possibilidade € a da conversdo de um membro da familia que
possua um status menor no interior do grupo, como um filho, uma cunhada etc.
Neste caso o convertido terd um poder de influéncia menor e certamente contaré
com o apoio da rede de missionarios e correligionarios da igreja na tentativa de

conversao dos demais membros de sua familia.

E evidente que nenhuma destas possibilidades pode ser concebida como
desfecho necessario. H4 muitos casos em que um pai de familia se converte ao
pentecostalismo e que os demais filhos ndo o fazem. H4 também casos em que um

membro de status secundéario na familia se converte e consegue convencer parte



dos integrantes do nudcleo familiar. Estas possibilidades de compreensdo da
articulacdo entre familia e igreja nos trazem mais pistas a serem seguidas do que
resultados determinados — o que ndo impede que tais possibilidades devem ser

cogitadas.

Os individuos com quem trabalhei foram convertidos ja adultos e sdo em sua
maioria membros de familias ndo pentecostais ou familias que possuem um ou
alguns membros convertidos. Para a compreensdo destes casos doravante
apresentados, optei por ndo atribuir uma relevancia analitica tdo grande ao papel da

familia em si.

Isto pensando a familia como instituicdo responsével pela socializagdo
priméria, inclusive com religiosidade definida pelas praticas dos membros mais
velhos, como acontece em muitas familias pentecostais e em outras. Estes
colaboradores eram em sua maioria oriundos de familias catélicas. Geralmente
estas familias tinham o catolicismo mais como fonte de identidade social do que
como religido propriamente dita. Muitas vezes, estes individuos se declaravam

“catdlicos néo praticantes”.

N&o posso negligenciar o fato de que a relacdo destes individuos com suas
familias de origem nédo deixou de matizar o processo de ades&o ao pentecostalismo.
Porém, é necessario compreender que, se a familia exerceu algum nivel de
influéncia neste processo, esta o fez de maneira indireta. Nestes casos a familia nao

tentou definir as possibilidades de adeséao religiosa dos individuos.

Isto ndo apenas por ndo possuir uma religiosidade proclamada, mas porque
0os membros que possuiam status de lideranca na familia em geral ndo se
contrapuseram as escolhas religiosas dos seus pares. Justamente por estes
motivos, a rede familiar acabou por permitir que outras redes influenciassem no
processo de adesdo religiosa dos individuos. Redes estas que também
possibilitaram sua experiéncia no bairro, tais como as de vizinhos, amigos e
membros de igrejas. E evidente que esta omissdo ja garante a familia uma
modalidade de agéncia no processo, mas sem o mesmo nivel de influéncia que

outros elementos identificados.



Bairro e igreja sdo contextos de interacdo marcados por um grau de
diferenciacéo interna maior que o da familia. S&o neste caso contextos de relacdes
plurais e parcialmente indeterminadas e dao as trajetérias de converséo certo teor
de publicidade. Quer dizer, as trajetorias de adesao religiosa que pude coletar se
desenvolveram mais potencialmente nos contextos publicos das redes intra e extra-
religiosas que na esfera doméstica da vida familiar — muito embora boa parte dos
informantes tenha sido encaminhada a igreja sob influéncia de familiares
convertidos. Por este motivo, resolvi adotar o bairro e a igreja como 0s principais
contextos de andlise das trajetorias de adeséo religiosa que serdo apresentadas.

Ndo obstante esta minha decisdo, € necessario perceber que nos bairros
populares de Salvador a distingéo entre a rede familiar e as redes de vizinhanca n&o
€ marcada por uma exclusividade tdo intensa como talvez seja possivel identificar
em camadas médias. O modo de experiéncia dos individuos de bairros populares de

Salvador tende a “colapsar” (porém sem eliminar) distingdes entre publico e privado.

A familia interage o tempo todo com o bairro, projetando-se para além do
circulo da domesticidade, estabelecendo uma relacdo de tensdo e
complementaridade com a vida extra-doméstica. Talvez este grau de permeabilidade
seja inclusive um elemento que facilite o acesso de redes religiosas aos individuos.
Esta minha observacdo parece revelar um paradoxo, porém destaca o0 aspecto
dindmico e multifacetado do modo de experiéncia dos individuos em bairros
populares de Salvador. Neste sentido, a familia ser4d tomada nas discussdes
seguintes muito mais como contexto interativo do que como instituicio modeladora,

e isto tem a ver com caracteristicas da propria amostra.

Ordem e conteudo dos capitulos

A tese € composta por oito capitulos, nos quais tentei abordar diferentes
dimensdes do aprendizado da experiéncia religiosa no pentecostalismo. No primeiro

capitulo, farei algumas discussdes de carater introdutério, necessarias para um



esclarecimento das préximas andlises que seguirdo. Discutirei um pouco da histéria
da insercdo do pentecostalismo no Brasil, apontando algumas caracteristicas do
campo religioso soteropolitano. Ainda neste capitulo, discutirei alguns elementos
relativos a pesquisa e a definicdo de alguns termos que serdo utilizados nas

analises.

No segundo capitulo faco uma breve apresentagdo dos principais bairros em
que as trajetorias sdo desdobradas, tentando descrever um pouco do seu processo
de formac¢do bem como suas caracteristicas mais imediatamente apreensiveis. No
terceiro capitulo realizarei um esfor¢co de compreensdo dos mecanismos pelos quais
se d& o processo de convencimento dos individuos a ingressarem em uma igreja.
Atentarei tanto para o0s elementos objetivos quanto para os dispositivos
motivacionais que estdo na base dos processos de persuasdo, tais como as redes
sociais de parentesco e vizinhanga como fatores objetivos e as situagdes

existenciais dos individuos no processo no segundo caso.

O quarto e o quinto capitulos estdo estreitamente relacionados. Abordo
nestes dois capitulos os processos de aprendizado ritual no pentecostalismo,
atentando para os contextos de ensino da experiéncia dos individuos no culto.
Nestes dois capitulos atentarei para os procedimentos aplicados pelos agentes
religiosos voltados para tornar o comportamento ritual dos participantes do culto
ajustado aos modelos desejados, assim como as distingdes de género que estdo na

base da utilizac@o das técnicas corporais neste processo.

No sexto capitulo abordo alguns aspectos da experiéncia do recém
convertido, atentando para a vulnerabilidade de sua situagédo, divido entre dois
modelos de experiéncia (a mundana e a religiosa). Realizo uma descricdo dos
mecanismos que as redes religiosas dispdem para tentar influenciar a manutencéo
da escolha do novato pela adeséo religiosa. No sétimo capitulo, lanco olhares sobre
a agéncia dos individuos convertidos na negociacdo de sua nova identidade social.
Neste capitulo analisarei as multiplas técnicas de que os convertidos deverdo lancar

mao para estabilizar sua auto-representagcdo como de crente.



O oitavo capitulo esta marcadamente ancorado na utilizacdo de relatos de
campo e transcricdes de trechos de entrevistas que relatam experiéncias praticas
vividas por fiéis no ambito da resolugdo de seus problemas. O objetivo deste
capitulo é descrever a maneira como a entidade do Espirito Santo é representada e
vivida pelos pentecostais em suas vidas cotidianas. O argumento central & que, de
maneira geral, na experiéncia do pentecostal o Espirito Santo possui uma dupla
constituicdo caracteristica, elemento importante para uma adequacdo mais eficiente

entre os ensinamentos religiosos e a vida pratica do converso.



CAPITULO 1 — QUESTOES INTRODUTORIAS

O cenario religioso brasileiro tem passado por transformacdes consideraveis
principalmente nos ultimos cinqiienta anos com a insercdo de novas religides
oriundas de vérias partes do mundo e também constituidas em territério nacional. De
acordo com o IBGE, a propor¢éo de evangélicos no Brasil em relagdo a populacéo
total pulou de 6,6% em 1980 para 14,6% no ano 2000. Desta porcentagem, 72,4%
(cerca de 18 milhdes) é de pentecostais. No nordeste brasileiro a populacdo

evangélica aumentou de 3,4% para 10,3% no mesmo periodo.

Desta atual propor¢céo, 68,05% (cerca de 3,3 milhfes) € de pentecostais
(Bohn, 2004). O censo do ano 2000 registrou cerca de 844 mil pentecostais na
Bahia, nUmero este que acredito j& ter sido superado em muito nos ultimos oito
anos. Este significativo crescimento do pentecostalismo tem se dado em quase
todos os continentes, principalmente em paises de terceiro mundo, o que leva
muitos estudiosos deste movimento religioso a considera-lo como o segmento mais

expressivo do cristianismo no século XX.

Muitos autores tém apontado para o fato de que boa parcela dos atuais
participantes do pentecostalismo no Brasil provém de outras religibes, ou seja, foram
convertidos (Pierucci, 2004; Mafra 2000). A interpretacdo mais comum a esta
constatagdo consiste naquela que afirma que, por ser uma religido relativamente
mais recente, o pentecostalismo cresce conquistando adeptos de outras religides,
fazendo do conflito com estas modalidades religiosas e da conversdo de seus

membros seu principal modo de crescimento e legitimacao.

Tendo em vista estas transforma¢des no campo religioso nacional através de
processos de conversdo, € comum que este tema venha a ser observado em
detalhe sob diferentes perspectivas. Porém, o aumento na quantidade de
conversfes nos dias atuais é um fendmeno que ndo se restringe apenas ao Brasil.
Autores tém notado que o fendmeno da conversdo tem sido uma das mais

importantes formas de adesao religiosa na contemporaneidade.



1.1 — Uma breve discussao tedrica sobre a conversao religiosa: abordando

diferentes aspectos

A temética da conversdo, para além das diferentes acep¢des que o termo
venha a adquirir nas ciéncias sociais, tem sido de maneira geral, tanto
compreendida pela literatura quanto representada pelo discurso formal de
informantes entrevistados, como uma transformacéo radical no fluxo de experiéncias
do individuo, de tal maneira que suas estruturas de disposi¢do, acdo e percepcao
sdo remodeladas no curso da adesdo religiosa. Embora partindo de uma
interpretacdo similar sobre o sentido do termo converséo, € possivel encontrar um
conjunto de teorias voltadas para compreender este processo a partir de variadas

perspectivas.

1.1.1.— Das possibilidades macro e micro-estruturais para conversao religiosa

Poderiamos destacar duas grandes tendéncias metodoldgicas do estudo da
conversdo religiosa. E possivel destacar uma gama de estudos que visa
compreender este fendmeno em larga escala a partir de uma perspectiva
antropoldgica, centrada nos impactos da insercdo de religides mundiais em culturas
tradicionais. Por outro, poderiamos identificar estudos mais voltados para
compreender o lugar dos sujeitos como elementos de recepgdo, assimilacdo e
interpretacdo das mensagens religiosas a partir de suas experiéncias biogréficas e
bagagens culturais num determinado momento histérico. Tais tendéncias serdo

apresentadas mais detalhadamente a seguir.



1.1.2 — A abordagem centrada no contato cultural

Representando a primeira tendéncia listada, é possivel encontrar nos estudos
sobre o tema a nogéo de conversdo como um processo fundamentado na formagéao
de um amélgama de matrizes simbdlicas de organizacdo da experiéncia a partir da
incorporagdo de um diferente modelo cultural — qual seja o religioso. As que
concebem a conversédo religiosa como contato entre culturas geralmente utilizam a
perspectiva de Clifford Geertz (2008) a partir da qual a religido deve ser tomada
como um sistema cultural. Na visdo de Geertz é possivel compreender a religido
como um sistema simbdlico que, embora em conexdo com demais aspectos da vida
social, pode ser destacavel analiticamente. Orientando-se pela perspectiva de
Geertz, a converséo religiosa pode ser compreendida como um processo de contato

cultural, como encontro de dois sistemas simbdlicos.

Estes tipos de abordagem sobre o fendmeno da conversdo ancoram-se na
tentativa de compreender de que maneira elementos de enunciagdo de uma
determinada estrutura religiosa interagem com as especificidades culturais de um
determinado grupo social, oferecendo aos seus integrantes a possibilidade de
reinterpretacdo de suas trajetérias e a opcao pela reorientacdo de seus projetos de
vida. A conversdo religiosa € compreendida nestes trabalhos como mudanca
cultural, o que envolve um complexo processo de apropriacao, interpretacdo e ajuste

entre as diferentes matrizes culturais postas em relacdo pelos sujeitos.

A titulo de exemplo, em um artigo recente, o antrop6logo Joel Robbins
(2004a) realizou um panorama geral sobre o pentecostalismo na Africa. Neste artigo
o autor, referindo-se a um trabalho ja publicado, relata um processo de demonizacéo
da religido Ewe em Gana fruto da inser¢do das religides cristds no pais. O autor
argumenta que a manutencdo desta relacdo de repudio da religido “nativa” pelo
pentecostalismo, além de representar a continuidade de um processo ja instaurado
pelo protestantismo histérico, demonstra um modo de adaptagdo da religido
pentecostal no pais. Em Gana, os deuses e divindades cultuados pela religido Ewe
acabaram por se tornar os expiatérios da entifada contra o mal caracteristica do

pentecostalismo. Percebendo este fendmeno, o autor chega a uma afirmagéo



conclusiva. Em suas palavras:

Old Gods and spirits, and also witchcraft, continue to exist as
Christian demons under the auspices of the devil (...) | argued
for the need for scholars to consider also the negative
incorporation of the spiritual entities in African religious tradition
into the image of the Christian devil as part and parcel of local
appropriations. In this way, the “old” and forbidden, from which
the Christians were required to distance themselves, remained
available, albeit in a new form (2004:9).

Joel Robbins propde que a demonizagéo das religides e deuses tradicionais
funciona como um mecanismo de adaptacdo da religido pentecostal as realidades
locais em que se implanta. Esta discusséo evidencia o carater multiplo e indicial do
alastramento do pentecostalismo no mundo. Esta proposta oferece um interessante
instrumental de interpretagdo da disseminagdo do pentecostalismo nas localidades

em que se insere.

Ao longo de sua jornada de insercdo nas diferentes localidades, o
pentecostalismo adéqua diferentes contetdos culturais a sua forma dualista de
percepcdo do mundo, em que as préticas religiosas e as entidades cultuadas nos
diferentes contextos locais séo percebidas como o mal propriamente dito. Sua
mensagem direciona para a esfera do ilegitimo (do demoniaco) toda e qualquer
manifestacdo espiritual que ndo seja a do Espirito Santo. Esta negacéo intensa e
ostensiva do “outro” é diametralmente proporcional a afirmagéo de si (Mariz, 1997),
e 0 sucesso da inser¢cdo e consolidacéo das diferentes denominagdes pentecostais
nas localidades € interpretado a luz de seus dogmas como a vitéria de Deus sobre o
diabo. Em outras palavras, a negacdo do outro é ao mesmo tempo uma forma de

incorporagdo, que caracteriza a inser¢éo local do pentecostalismo.

A disseminagdo do pentecostalismo no mundo tem se dado a partir de um
processo de negociacdo com as especificidades locais, criando pontos de ciséo e
continuidade entre os diferentes modelos culturais defrontados, como afirmam
alguns pesquisadores sobre o tema (Robbins, 2004a; 2004b; Bastian, 1993;
Manning, 19801, apud Robbins 2004b; Austin-Broos, 1994).



1.1.3 — A abordagem centrada nos sujeitos

Como representantes da segunda tendéncia metodoldgica listada, € possivel
encontrar um conjunto de trabalhos teéricos e empiricos. Buscando compreender 0s
estudos sobre adesdo ao isla na Europa ocidental, Lewis Rambo (1999) fez um
mapeamento das principais tendéncias tedricas de compreensdo do fenébmeno da
conversédo. Nos trabalhos analisados, o autor identificou um conjunto de orientagdes
tedricas presentes em analises antropoldgicas, psicoldgicas, historicas e politicas da
conversédo. Quatro das abordagens listadas pelo autor me chamaram mais atengéo:
a concepgdo da converséo a partir de uma perspectiva intelectualista, as conexdes
entre a conversdo religiosa e o fendmeno da globalizagédo, a interpretacdo da
conversdo como um processo identitario e por fim, a importancia dos rituais no
processo de conversdo. Estas tendéncias teméticas, embora focando em diferentes
aspectos, tém o sujeito que se converte como epicentro de suas andlises, como

veremos.

A perspectiva intelectualista de compreenséo do processo de conversdo tem
como um de seus representantes principais Robin Horton, que foi um dos mais
influentes antropélogos no estudo da conversédo nos anos 1970°s. Segundo Horton,
a conversdo religiosa atende a uma necessidade humana de compreenséo, controle
e previsdo do mundo a sua volta. Segundo esta perspectiva, 0s seres humanos
buscaram ao longo da histéria diferentes maneiras de lidar tanto com a incerteza do
meio em que viviam quanto com a necessidade de compreendé-lo. A religido nédo é
a Unica fonte de respostas para 0os anseios humanos, temos a ciéncia, a filosofia e
outras formas de entendimento do mundo. O que quero salientar € que, a conversdo

€ compreendida por Horton como busca de explicagdes sobre 0 mundo.

A religido seria justamente o mecanismo pelo qual os individuos alcangariam
seguranga ontologica por terem acesso a um conjunto elaborado de explicacdes
macrocOsmicas para o mundo em que vivem. Esta explicagdo, embora esteja longe

de esgotar o fendmeno, n&o deve ser desconsiderada.



A perspectiva dos estudos sobre globalizacdo tende a compreender o
fendmeno da globalizagdo como processo que permite que movimentos religiosos
de diferentes matizes se tornem amplamente difundidos a partir da ampliagcdo dos
meios de transporte e comunicagdo em massa. Estas perspectivas tendem a
enfatizar como os individuos utilizam os meios de comunicacdo para terem acesso a

mensagens religiosas.

Através de diferentes formas de comunicacdo em massa, 0s desejos,
esperancas e objetivos de pessoas despossuidas e que buscam formas de
renovacgao espiritual podem ser articulados e cultivados em novas opgoes religiosas.
Dos principais representantes desta corrente, o autor destaca os trabalhos de Karla
Poewe (Charismatic Christianity as a Global Culture, 1994); Barbara Metcalf,
(Remaking Ourselves’: Islamic Self-Fashioning in a Global Movement of Spiritual
Renewal, 1994); Steve Brouwer. et al. (Exporting the American Gospel: Global
Christian Fundamentalism, 1996) e Sammuel Huntington (The Clash of Civilizations
and the Remaking of World Order, 1996).

Os estudos de identidade, segundo o autor, presentes em analises
sociolégicas e psicologicas, tendem a compreender 0 processo de conversao como
uma busca por pertencimento em um contexto marcado pela intensa urbanizagéo,
modernizagdo e seculariza¢céo. De acordo com tais teorias, devido aos processos
anteriormente listados, antigas nocdes de si, de comunidade, de moralidades séo
postos em questdo. Em funcdo disto, as pessoas se langam em uma busca por
convicgoes, por relagdes estruturadas com outros e por uma visdo de mundo que
transcenda a vida fragmentada da contemporaneidade. Bailley Gillespie (The

Dynamics of Religious Conversion: Identity and Transformation1991).

A articulagdo entre globalizagdo e identidade tem estado presente em
diferentes trabalhos que buscam compreender o periodo contemporaneo. No que diz
respeito aos estudos sobre religido, muitos autores chamam atencédo para a
converséo religiosa contemporanea como um processo individualizante que marca o
colapso da religiosidade herdada. O século XX seria um periodo histérico marcado
pelo que muitos tedricos caracterizam como de destradicionalizagdo da acgdo e

emergéncia de motivagbes cada vez mais individualizadas para o agir (Giddens,



1990; Touraine, 1997; Bauman, 1997; Harvey, 2009). Isto significa que os individuos
estdo se tornando cada vez mais resistentes em assumir uma identidade religiosa

meramente por terem nascido em uma familia ou pais com um determinado credo.

Analisando processos de adesdo de individuos a diferentes modelos
religiosos na Franca, Daniéle Hervieu-Léger (2008) observou algumas
caracteristicas desta nova onda de conversdes contemporaneas. Para a autora,
assim como ja descrito em trabalhos classicos e contemporéneos de sociologia da
religido, a modernidade poderia ser compreendida como um periodo de declinio do

poder das instituicdes e da tradicdo sobre as praticas religiosas dos individuos.

Uma explicacdo possivel para este fenbmeno sera a articulacdo entre os
processos de ascensdo do individualismo; de intensificagdo do desencantamento do
mundo e da secularizag&o da cultura, assim também como a crescente incapacidade
das instituicOes religiosas tradicionais de atenderem aos anseios individuais em um
mundo marcado por experiéncias cada vez mais fragmentadas. Porém, embora o
final do século XX seja caracterizado pelo enfraquecimento do poder regulador das
instituicdes religiosas, tem-se observado um notavel crescimento das conversdes a

religides, o que indicaria a olhos desatentos um paradoxo.

Segundo a autora, o paradoxo entre o enfraquecimento das instituicbes
religiosas e o aumento das conversfes é apenas aparente, pois, na medida em que
se enfraquecem as identidades religiosas herdadas, abre-se espaco para a busca de
identidades religiosas mais adequadas as demandas de cada individuo (2008:107).
Se em comunidades tradicionais a familia teria um peso fundamental na adeséo
religiosa dos individuos, na modernidade tardia o individuo se tornou o epicentro da

conducgéo das conversoes religiosas.

Seguindo esta tendéncia tedrica e observando a dindmica demogréfica dos
grupos religiosos no Brasil contemporaneo, Anténio Flavio Pierucci (2000) notou que
grande parte dos participantes do pentecostalismo era oriunda de diferentes
matrizes religiosas. Descrevendo os elementos constituintes deste processo, o autor

analisou a conversdo ao pentecostalismo como um processo complexo composto



por um duplo movimento de desagregacao da pessoa de sua religido de origem e

pela complementar reagregac¢éo do individuo em uma religido de escolha.

Segundo o autor, a mensagem religiosa pentecostal transforma pessoas em
individuos, na medida em que interpela o sujeito, que vive imerso na teia relacional
de sua religido de origem, como um possivel eleito capaz de se desvincular das
relagbes mais nodulares nas quais foi inserido em sua trajetéria biogréfica
(parentesco, vizinhancga, localidade etc.) para tornar-se, via escolha, membro de
uma comunidade religiosa seleta. Segundo o autor, este elemento caracteriza o
pentecostalismo como uma religido universal de salvagéo individual. Universal por
dispor sua mensagem a todo e qualquer que se interesse, e de salvacdo individual

porque o foco de sua mensagem € justamente o individuo.

O que uma religido universal visa e quer € o individuo, e para isso 0s
produz, produz individuos. O individuo destituido de lagcos € a unidade
simples que deseja coletar, coisa que vai fazer interpelando-o na segunda
pessoa do singular. Ndo a pessoa enquanto cortejo pulsante de relacdes ja
prontas, feixe complexo de posi¢bes sociais com suas injuncoes
convencionais, parte integrante de uma unidade coletiva integral, holistica,
nao a pessoa, mas o individuo como unidade. (Pierucci, 2006:13 — 14).

Interpretando esta conclusdo de Pierucci, poderiamos afirmar que o
movimento de conversdes ao pentecostalismo no Brasil contemporaneo teria uma
estrutura similar a descrita por Hervieu-Léger. Quanto a este ponto, Clara Mafra
(2000) apresenta semelhante argumento. Analisando comparativamente
experiéncias de conversdo ao pentecostalismo de individuos em Portugal e no
Brasil, a autora salientou a importancia de se atentar para o que denominou de
conversdo minimalista. A utilizagdo deste termo visa fazer referéncia a uma
experimentagdo da mudanca de sentido promovida pela conversdo centrada néo
mais na influéncia hegemonica do pastor e do corpo de fiéis, mas na acdo do préprio
individuo, em que “ele mesmo vai adequando a sua propria conduta até, como

dizem, se sentir bem” (p. 02).

Uma vez tendo ingressado numa determinada comunidade religiosa, o
individuo passa por um verdadeiro processo de aprendizado para que se torne um

membro de fato daquele grupo. Neste processo, muitos antropélogos destacam a



importancia dos rituais na formagdo de sua nova subjetividade. Segundo destaca
Lewis Rambo, até 1969 os rituais, principalmente na academia de paises de origem
protestante, eram vistos negativamente como meras celebragcdes repetitivas e sem

sentido.

Muitas vezes a importancia atribuida a rituais em uma determinada sociedade
era compreendida como marca de um suposto atraso evolutivo da cultura. Eis que
em 1969, Victor Turner p6s em questdo este ponto de vista com seu célebre
trabalho The Ritual Process?. Com este livro, Turner abriu um novo campo de estudo
sobre rituais, chamando atencéo para o seu aspecto significante e criativo. Outro
ponto muito fortemente tocado por Turner, diz respeito & importancia dos rituais na

formacgado de comunidades e na construgéo de subjetividades.

A partir dos trabalhos iniciados por Turner, os estudos sobre converséao
religiosa passaram a dar uma maior importancia ao papel dos rituais neste processo.
O ponto comum entre os diferentes trabalhos sobre conversao religiosa a partir de
entdo € a interpretacdo de que os rituais criam, formatam e sustentam a experiéncia

religiosa e espiritual, promovendo assim um reforgo da crenga.

1.4— Conversao pentecostal no campo religioso brasileiro

As formas de abordagem do estudo da conversédo religiosa anteriormente
referidas oferecem um importante referencial teérico de compreensdo do tema,
abordando as dimensfes estruturais histoéricas e individuais das motivacdes,
sentidos e disposi¢cdes envolvidas no processo de conversao religiosa. A partir das
andlises referidas, é possivel se ter acesso a um conjunto de explicagdes sobre a
conversdo que lancam luz sobre diferentes aspectos, localizando historica e
culturalmente os individuos conversos. Do mesmo modo, oferece possibilidades de

compreensao do fenbmeno da conversao em territério nacional.

2 0 trabalho deVan Genep sobre ritos de passagem tem também influéncia sobre esta modificacdo do modo de
compreensdo do papel dos rituais na construgdo da identidade social dos individuos.



O pentecostalismo tem sido responséavel pelo mais significativo indice de
conversoes religiosas no Brasil pelo menos nos dltimos trinta anos. A disseminacao
do pentecostalismo tem se dado a partir do dialogo com um campo religioso amplo e
diversificado. O campo religioso brasileiro é caracterizado pelo que Pierre Sanchis
(2001) considerou como possuindo certa porosidade, que remonta a sua

sociogénese.

Trata-se de uma arena composta por diferentes instituicdes que possuem
certo grau de permeabilidade entre si, proporcionada por uma circulagdo intensa de
individuos e préaticas entre diferentes (e as vezes antagbnicas) religides. Isto
contribui para a composicdo de um modo de religiosidade rico, composto por
diferentes elementos de significagdo teoldgica do mundo e orientacdo pratica da
experiéncia cotidiana. Muitos autores tém lancado olhares para elementos
caracteristicos do pentecostalismo a fim de compreender a eficacia de sua insergéo

no campo religioso nacional.

Ronaldo de Almeida (2006) propde a compreensdo da expansdo do
pentecostalismo no campo religioso brasileiro a partir da interagdo entre trés
elementos que Ihe séo constitutivos: a fluidez do seu contetdo simbélico, um transito
intra-religioso e o estabelecimento de vinculos sociais que visam o fortalecimento

dos individuos frente a uma situacdo socioeconémica de exclusédo e vulnerabilidade.

No que diz respeito ao transito intra-religioso, o pentecostalismo assume
caracteristicas similares ao préprio modo de religiosidade tipico do Brasil, os
individuos vao buscando nas combinacdes entre uma igreja e outra o tipo de
pentecostalismo que é mais adequado as suas demandas — do ponto de vista ritual

ou do nivel de flexibilizagdo moral de cada igreja, por exemplo.

Muitos autores tém observado uma marcante presenca de igrejas
pentecostais em &areas de pobreza e vulnerabilidade social (Bohn, 2004; Souza e
Magalhdes, 2002; Burdick, 1998; Corten, 1995). Simone Bohn (2004) retoma a
observacdo de Novais (2001 apud Bohn 2004) de que o pentecostalismo tem
conseguido penetrar nas franjas da sociedade: em é&reas que tém se mostrado

inalcancaveis para outros segmentos religiosos (p.5).



O argumento de Almeida quanto a este ponto é de que o pentecostalismo
proporciona o estabelecimento de lagos sociais de confianga e cooperagéo frente a
uma situacdo social de vulnerabilidade provocada pela condicdo de pobreza. Desta
maneira, a religido pentecostal seria um importante meio de fortalecimento dos
individuos, aumentando sua auto-estima e suas possibilidades de lidar com a

escassez de recursos em que vivem as classes populares.

O ultimo elemento a ser listado pelo autor diz respeito a uma caracteristica
mais propriamente antropol6gica do pentecostalismo: a fluidez dos seus contetdos
simbolicos. Esta fluidez é representada principalmente no polissono conceito de
diabo, que, como j& salientado em outros trabalhos como o de Robbins, ganha
roupagens diferentes de acordo com as especificidades culturais com que a religi&o
se depara. Através desta fluidez, o pentecostalismo realiza um movimento dialético
de negagdo/assimilacdo e inversdo/continuidade que Ronaldo de Almeida

denominou com o termo de “sincretismo as avessas” (2006:112).

Semelhantemente, Pierre Sanchis (1994) nota que, ao mesmo tempo em que
0 pentecostalismo € uma religido monoteista no que diz respeito a crenca na sua
entidade benevolente (Deus), do ponto de vista do mal, ela apresenta em sua
estrutura simbdlica um policentrismo marcado pelas diversas roupagens que pode
adquirir a figura do demdnio. Ou seja, 0s tragos caracteristicos das religiosidades
localizadas com que o pentecostalismo se depara s&o incorporados, a menos ao

nivel discurso, como suas referéncias de negacao.

Podemos afirmar que o pentecostalismo visa extrair dos grupos religiosos
seus participantes, a partir de uma mensagem religiosa que, em Ultima instancia,
reorienta a interpretacdo original da cosmologia das religibes de origem ao inserir
suas entidades em um diferente universo simbdlico. Similar & perspectiva de Joel
Robbins, para estes autores a conversdo religiosa e o alastramento do
pentecostalismo podem ser compreendidos & luz da relagdo negagéo/incorporacéo

em um campo religioso eminentemente plastico como o brasileiro.



1.3 — Breve histérico do pentecostalismo no campo religioso brasileiro

A presenca de igrejas pentecostais no Brasil data do inicio do século vinte,
quando foi criada a Congregacao Cristd no Brasil. Os pesquisadores em geral
adotam ou adaptam o modelo de Paul Freston (1994) de trés fases ou ondas de
implantacdo do pentecostalismo no Brasil, ondas que trazem consigo ndo uma
variedade quantitativa, mas uma diversidade no que diz respeito a caracteres

internos que diferenciaram as vérias igrejas no seu contexto em relagéo as outras.

A primeira fase, como j& relatado, presenciou a chegada da Congregagéo
Cristd em 1910. A segunda onda de surgimento das igrejas pentecostais no Brasil se
d& quarenta anos depois — entre as décadas de cinqlenta e sessenta. Data desta
época a Igreja do Evangelho Quadrangular, Unica igreja surgida neste periodo a ndo
ter uma origem nacional Apos a chegada da Igreja do Evangelho Quadrangular
surge a Igreja Pentecostal Brasil Para Cristo que, fundada em 1956, inaugurou uma
leva de igrejas “genuinamente brasileiras” nesse periodo — que se encerra com a

criacdo da Igreja Pentecostal Deus € Amor em 1962.

Nesta mesma época, comecaram a surgir em maior namero igrejas de menor
porte, que até entdo se mostravam mais como pequenos grupos religiosos oriundos
de fragmentagdes diversas das igrejas principais. Na segunda fase as igrejas
pentecostais aparecem no territério nacional com inovacfes a nivel ritual e em
relagdo a lida com o mundo, adaptando-se e dialogando com a realidade local com

desaprovacao do catolicismo e das religides de matriz africana.

O terceiro periodo de implantagdo das igrejas pentecostais data dos anos
setenta, fortalecendo-se nos anos 80. Essa nova onda é caracterizada pela
centralidade da chamada Teologia da Prosperidade, que prega um pacto entre o fiel
e Deus, iniciado com a oferta de dinheiro a igreja. A doacédo é vista como um sinal
de fé no poder de Deus, enquanto o resultado almejado aparece como a

recompensa a qual o fiel tem direito por ter confiado a Deus o0 seu destino.



Esta fase do pentecostalismo é marcada pela presenca de duas principais
igrejas: a Igreja Universal do Reino de Deus e a Igreja Internacional da Graga,
criadas em 1977 e 1980 respectivamente. O processo de expansdo do
pentecostalismo no Brasil se deu ndo apenas a partir do surgimento e consolidagao
das igrejas aqui relacionadas, mas também a partir da fundagéo de denominacdes

com menor nimero de adeptos.

Cabe aqui salientar também a disseminagdo do modelo pentecostal em
igrejas mais tradicionais, como a Igreja Batista e a propria Igreja Catolica. No caso
desta segunda o modelo pentecostal foi assimilado sob a insignia da renovacéo
carismética, corrente que tem chamado a atencdo de estudiosos da religido
(Csordas, 1997; Prandi, 1997; Maués, 2003), mas que ndo concentrara as atencoes

deste trabalho.

Segundo a visdo pentecostal, o Espirito Santo, tal qual fez com os apdstolos
de Cristo cinquienta dias apds a sua morte, desce a terra e banha de gldria todos os
filhos de Deus, concedendo-lhes dons e transformando a sua vida. O pentecostes
pode ser visto como um momento cotidiano de tripla renovagéo: renovagéo do fiel no

poder de Deus, renovagéo do poder divino e renovagao da alianga entre ambos.

A experiéncia do pentecostes pelo evangélico pode ser alcangada através de
interpelaces rituais realizadas durante toda a trajetoria do culto ou no decorrer de
experiéncias corriqueiras, quando o fiel é surpreendido pela presenca do poder de
Deus em sua vida, sem que tenha recorrido a nenhum método de interpelacéo.
Durante os cultos, a manifestacdo maior da presencga do Espirito Santo geralmente é
atrelada ao ato de falar em linguas estranhas, incompreensiveis ao ouvido humano;
profetizar acontecimentos, avisar quanto a eventuais perigos e adquirir cura de

alguma afligcao.

Se as igrejas da chamada segunda onda estabeleceram as bases de
estruturagdo de um pentecostalismo genuinamente brasileiro, o0 neopentecostalismo
desenvolvido em territério nacional também n&o precisou de muito tempo para
consolidar-se no cenario nacional. Acredito ser interessante uma pequena discusséo

sobre a adogéo destes dois modelos no campo religioso baiano.



1.4 — Pentecostalismos e pentecostalizacdes na Bahia

Em artigo homonimo sobre o Transito religioso no Brasil Paula Monteiro e
Ronaldo Almeida elegeram o par IURD e Renovagdo Carismética para caracterizar
as novas tendéncias de transformacéo do campo religioso nacional. Para os autores,
estas duas denominagdes sao indicativas do processo de desenvolvimento do

pentecostalismo no Brasil.

E como se, a partir delas, fosse possivel recuperar parte do
processo de interacdo das tradicdes catdlicas, evangélica e afro-
kardecista. Esses exemplos mostraram 0 espraiamento do
pentecostalismo pelo catolicismo e pelo protestantismo histérico
(dando origem aos carismaticos e renovados) e, simultaneamente, a
absorcédo de praticas e crencas da Umbanda, que, por sua vez, €
resultado da articulacdo entre os universos kardecista e afro-
brasileiro com a mediacdo do catolicismo, este sim, o grande doador
nao s6 de pessoas, mas também de um campo semantico comum
as religibes no Brasil (2003:14).

A Renovagdo Carismética e a Universal representam duas das principais
direcbes que tém assumido o processo de pentecostalizacdo em territério nacional.
A RCC oferece a possibilidade de uma reorientagdo de certas praticas religiosas
entre seus fiéis sem perder sua integridade institucional — ndo € mais necessario sair
da Igreja Catolica para compartilhar de praticas pentecostalizadas, a propria

estrutura da instituicdo suporta esta transformagao interna.

A Igreja Universal, por sua vez, mostra-se no campo religioso brasileiro como
um importante centro de atracdo de adeptos ao neopentecostalismo, tendo
contribuido significativamente para a disseminacdo desta modalidade religiosa.
Porém, ainda que estas duas correntes tenham insercdo em todo o territdrio
nacional, é preciso conceber outros possiveis modelos de pentecostalismo que
podem estar sendo implementados e praticados com maior ou menor éxito de

acordo com as especificidades locais.

No caso de Salvador (a0 menos nos bairros em que tenho trabalhado), o que

tenho notado em trabalho de campo ndo é algo diferente. O bricolado modelo



simbolico-ritual do neopentecostalismo ganhou inser¢do no campo religioso baiano
sem grandes dificuldades. Porém isto se deu majoritariamente através do aumento

quantitativo de filiais de uma rede especifica de igrejas (IURD).

Nao h& como questionar a competéncia com que a Universal conseguiu
conquistar os coracdes de aflitos mundanos, prometendo aos derrotados a gloria,;
aos enfermos, a cura; aos que tinham sede, o batismo nas aguas e aos que tinham
frio, o batismo no fogo. O que quero chamar a atengéo é para o fato de que, por
mais que a quantidade de seguidores do neopentecostalismo na Bahia seja grande,
isto tem se dado em virtude do crescimento de uma Unica igreja — a Igreja Universal
tem conseguido beneficiar-se com o monopodlio da pratica neopentecostal em

Salvador.

Isto pode estar acontecendo devido ao fato de que o modelo ritual da IURD foi
desenvolvido e é agora hegemonicamente apropriado por esta instituicdo, de tal
maneira que se tornou sua marca identitaria. A [IURD tem a intencdo de se impor
como instituicdo referéncia da religiosidade em territorio mundial. A nomenclatura
Universal ndo deve ser vista como mero devaneio megalomaniaco, como alguns tém
feito. A fim de atingir estes objetivos, a Igreja Universal conseguiu hegemonizar o
modelo por ela criado, fazendo com que esta proposta de religiosidade seja
facilmente atrelada & sua imagem. Em poucas palavras e grosso modo, até agora na

soterdpolis, neopentecostal como a IURD, s6 a IURD.

Para uma compreenséo das transformagdes do campo religioso em Salvador,
acredito ser importante focalizar a atencdo no modelo de pentecostalismo que tem
conseguido éxito ndo apenas no poder de conquista de fiéis, mas também na sua
consolidagédo como referéncia as demais denominagdes que tém surgido em meio
as camadas populares. Se a Renovacdo Carismética e a IURD tém se mostrado
como modos institucionais especificos de cristianismo pentecostal, a meu ver, € 0
modelo da Assembléia de Deus que tem conseguido com éxito realizar a tarefa de
se propor como um modelo de religiosidade facilmente adotavel no campo religioso
baiano. Para desenvolver melhor esta minha afirmacéo, gostaria de apontar algumas
diferencas entre as duas mais proeminentes modalidades de pentecostalismo em

Salvador.



o Diferengcas entre o0 modelo da Assembléia de Deus e o modelo da
IURD

Estas duas igrejas representam modos especificos de apropriagdo dos
principios cosmoldgicos e dos rituais pentecostais. Por um lado, uma propée um
modelo especifico de pentecostalismo (Assembléia), em contrapartida, a outra
propde um modelo de neopentecostalismo (IURD). Muitos podem ser os pontos a
serem listados como marcos de diferencga entre estas duas tendéncias, assim como
muitos outros podem ser os de similitude. A meu ver, o ndcleo central desta
diferenciacdo esta pautado (ou refletido) na énfase que cada uma delas da a

elementos especificos da cosmologia pentecostal.

A Assembléia de Deus costuma dar um peso teolégico mais significativo a
experiéncias de renovacdo da alianga com o Espirito Santo no culto e no cotidiano.
A IURD, por sua vez, tende a garantir um espago maior em sua teologia para a
aquisicdo de bens materiais e simbdlicos (aumento do poder aquisitivo e status na
sociedade), assim como para o confronto direto contra o demonio. Estas opgoes
especificas concretizam-se na experiéncia destes dois grupos de maneiras bem

peculiares.

A IURD néo deixa de acreditar na experiéncia de arrebatamento (muito cara
ao pentecostalismo da Assembléia), mas costuma garantir um peso ritual maior a
outro tipo de experiéncia corporal: a possessdo demoniaca. Performances de
exorcismo marcam a narrativa da vitéria do Senhor, o mal é identificado, revelado,
combatido e derrotado. Durante o culto neopentecostal da IURD é travada uma
batalha entre Deus e o diabo, simbolizada pela tentativa do pastor de expurgar o

demonio de um possesso.

As performances de expurgagédo do demonio do corpo das pessoas nos cultos
da IURD sédo geralmente justificadas pelos pastores como procedimentos
necessarios para que o fiel supere os entraves de sua ascensdo ou para que uma
situacdo de aflicAo seja extinta. Quando o deménio é interpelado, geralmente o

pastor exige que ele se identifigue e diga por que estava instalado na vida do



possesso — geralmente o espirito diz que veio para provocar o mal do qual a pessoa

se queixa.

A expurgacgdo do demdnio simboliza o inicio de uma transformagéo da vida do
aflito, onde seus problemas serdo resolvidos definitivamente apds sua rendicdo a
Cristo. O problema é que a énfase na expurgagédo de demdnios implica um contato
cotidiano com os espiritos malévolos, o que para muitos fiéis contradiz o principio de
que a presenca de Deus inibe a do diabo. Desta maneira, muitos individuos optam
por aderir a outras modalidades de pentecostalismo visando escapar a este

aparente paradoxo.

Muitas vezes, individuos que buscam controlar o cessar experiéncias de
possessdo espiritual vdo a IURD por reconhecerem a eficicia desta igreja na
expurgacao de demonios. Geralmente, depois de ter a sua situagdo estabilizada, os
individuos mantém sua adesao religiosa, migrando para outras igrejas. Estes
individuos compdem uma parcela relativamente volatil da clientela da IURD,
composta por pessoas que utilizam seus rituais para a resolugdo de problemas
especificos e pontuais. Isto faz com que a IURD se torne em grande medida uma
importante porta de entrada de individuos de diferentes origens religiosas para o

pentecostalismo.

1.4.1 — As igrejas independentes da periferia de Salvador

O pentecostalismo no Brasil tem se alastrado ndo so através da difuséo de
igrejas consolidadas no cenario nacional, mas também por meio da difusédo de
igrejas menores, com um numero reduzido de adeptos, surgidas em diferentes
pontos dos bairros populares tais como antigas lojas, bares desativados e até
mesmo garagens. Estas igrejas sdo geralmente ligadas entre si por meio de
relacbes de cooperacdo. Elas tém sido o foco de parte significativa de minha

pesquisa.



Para fazer referéncia a estas igrejas, utilizo o termo independente. A escolha
deste termo foi motivada muito pela percepgédo de que elas ndo séo parte de uma
rede maior de instituicdes. Em geral sdo fundadas a partir de mdltiplas articulacdes
de interesses entre liderancas e seguidores e mantém uma estrutura ritual que, por
mais influenciada pelas denominagbes maiores que possa ser, apresenta suas

peculiaridades.

O trabalho de campo foi desenvolvido em seis principais igrejas. Igreja
Pentecostal Chamas do Avivamento; Igreja Primitiva de Cristo Jesus; Igreja
Pentecostal do Poder Divino; Igreja Batista Apocaliptica; Igreja Batista Missionéaria
Charisma e Igreja Batista Missionéria Jesus é Vida, localizadas nos bairros de
Castelo Branco, Vila Canaria, Pau da Lima e Paripe. Estas igrejas sdo todas
pentecostais ou pentecostalizadas a partir do modelo da segunda onda, ja descrito
anteriormente. Relatos de cenas colhidas em outras igrejas também foram

incorporados ao trabalho, a fim de garantir uma maior diversidade a amostra.

Quando utilizo o termo igreja pentecostalizada me refiro a igrejas que foram
fundadas com uma caracteristica ritual especifica e posteriormente adotaram
representacdes e praticas pentecostais. Nos bairros populares de Salvador € comum
encontrar igrejas que sao fundadas como batistas e, por motivos diversos, adotam
um formato pentecostal. Em alguns casos a mudanca de “estilo” ritual se da em
virtude da troca de lideres. Em outros, a igreja pode incorporar praticas rituais e o
modo de ser cotidiano dos pentecostais em virtude de tendéncias assumidas pela

clientela em si.

Certa feita, em um encontro da federagéo estadual de igrejas batistas, eu
reparei que o saldo da igreja que sediava o0 encontro estava curiosamente dividido
entre grupos de afinidade bem definidos. Perguntei a uma colaboradora o que
significava esta divisdo em subgrupos e ela, apontando nas dire¢des dos grupos, 0s
diferenciou: “Aqueles séo batistas das 4guas, os outros séo do fogo”. A colaboradora
estava se referindo as igrejas batistas que seguem uma orientagdo mais

convencional e as igrejas batistas pentecostalizadas que faziam parte da federacao.



Como consequéncia da adocdo deste termo, o pentecostalismo é
compreendido aqui como conjunto de disposi¢des, representacées e modalidades
de pratica religiosa que podem ser incorporadas por grupos cristdos em diferentes
contextos. As igrejas batistas do fogo sdo exemplos de seitas religiosas hibridas,
surgidas a partir da adogdo de préticas rituais e do modo de ser cotidiano do
pentecostalismo. Este fator me permitiu realizar um trabalho de campo em uma

pluralidade de instituigdes religiosas.

Estas igrejas com que tenho trabalhado geralmente tém templos menores e
contam com um namero menor de adeptos, 0 que permite uma interagdo ritual e um
cotidiano de relacBes proximas entre seus participantes. Do ponto de vista ritual,
estes pentecostais que seguem o modelo da Assembléia sentem e marcam a
presenca do Espirito Santo em suas vidas de uma maneira bastante diferente da

dos neopentecostais.

Diferentemente da IURD, para os pentecostais do modelo Assembléia a
vitéria sobre o demoénio é conquistada com a experiéncia de santificacdo dos
participantes no culto, impedindo a abertura para a presenga do mal — algumas
vezes o fiel completa o tratamento de alguma aflicdo (doenga ou outros problemas)

com a experiéncia de ser preenchido pelo Espirito Santo.

Certa feita um pastor convidado que pregava numa igreja interrompeu o
discurso que fazia e afirmou para os presentes que poderia quase ver o diabo do
lado de fora da janela sem conseguir entrar. Segundo sua afirmag¢do, o diabo
tentava entrar, mas como todos estavam repletos do Espirito Santo, ele néo

encontrava lugar ali.

Em outra ocasido, eu participava de um culto num templo da Assembléia de
Deus no bairro de Sussuarana em Salvador. Neste dia eu acompanhava uma
comitiva formada por uma das igrejas de Pau da Lima em que eu fazia pesquisa. Era
um dia de domingo e o culto que se iniciara pela manh@ ja havia avangado pela
tarde. Cansado, resolvi ir para casa antes de o culto terminar. Fui surpreendido por
dois missionarios que estavam no culto e foram me resgatar na rua. Estes

missionarios tentaram me convencer a ficar até o término do culto, pois, segundo



eles, toda vez que os irmdos se rednem para louvar o Senhor, o deménio fica a
espreita do lado de fora. Sem ficar até o término do culto, o participante néo fica
suficientemente forte para enfrentar o mal fora do templo, e isto pode gerar

fatalidades mil.

Estes dois relatos se me mostraram muito ilustrativos do modo como a
experiéncia ritual do pentecostalismo delimitava fronteiras simbdlicas entre o bem e
0 mal ndo so6 nos corpos, mas também nos espacos. Os lados de dentro e de fora do
saldo eram vividos naquele momento como trincheiras das partes em contenda.

Uma vez vencido o dembénio nos cultos da IURD, é comum também a
distribuicdo de objetos momentaneamente sacralizados (de tempo em tempo
aparece um novo), “ungidos” com o poder do Senhor. Isto é feito para que o fiel
possa concretizar a presenca do Senhor em sua casa. Ramos de plantas, anéis,
fitas e outros ultensilhos completam a experiéncia da purificacdo ritual vivida no

culto, estendendo-a ao espaco doméstico.

Inclusive, dentre os estudos socio-antropolégicos que abordam questdes
rituais relativas a IURD, é possivel identificar uma quantidade de estudos que
analisam ou constatam as possibilidades de semelhanca entre as praticas da IURD
e as religides de matriz africana. Acredito que a relacdo com os objetos possa ser

um dos elementos basilares desta semelhanca.

Os pentecostais independentes em geral ndo tém habito ritual de simbolizar a
presenca do Senhor através de artefatos, mas sustentam a crenga no estatuto de
pessoa do Espirito Santo. Entre estes pentecostais falar (literalmente) com Deus é
considerado uma habilidade que, uma vez adquirida, indica uma maior possibilidade
de que o individuo sera (ou j& foi) escolhido para a salvagdo. Como tenho notado em
trabalho de campo, a prética de didlogos com o Espirito Santo aparece com certa
constancia na narrativa dos pentecostais sobre suas experiéncias religiosas e
cotidianas®. Esta habilidade também ganha importancia na distingdo do status

individual entre os conversos.

% Isto seré discutido melhor no capitulo 8.



No cotidiano dos cristdos do modelo IURD a relagdo com o sagrado é
também mais marcadamente mediada pelas coisas (objetos ungidos, TV, radio etc.).
No caso dos cristdos de igrejas independentes, o Espirito Santo é sentido como uma

pessoa de fato. N&o significa que estes modelos ndo sofram influéncias um do outro.

A meu ver o pentecostalismo tem se alastrado de maneira bastante acelerada
no Brasil porque estes dois modelos sdo compativeis com uma série de demandas
(sociais, morais, espirituais) da sociedade brasileira. Do mesmo modo, variam entre
si ndo em gradagbes, mas em tipos, o que lhes permite ter clientelas mais ou menos
diferenciadas e diminui a possibilidade de que o crescimento de um modelo se torne
impasse para o alastramento do outro. Porém, é importante salientar que isto ndo
significa que ndo haja transito de pessoas entre estas denominagdes. Muitas

pessoas com quem pude conversar tinham ingressado no pentecostalismo via IURD.

Pelo que tenho notado nos bairros populares de Salvador, a IURD e os
independentes, inclusive, elegeram diferentes rivais contra quem se opor com maior
énfase. A IURD elegeu as religides de matriz africana como seu principal alvo de
rejeicdo, esforcando-se em convencer a sociedade de que seus procedimentos
rituais eram completamente diferentes dos primeiros. Quanto a isso, Vagner
Gongalves Silva (2007) argumenta que € justamente a similitude entre estas duas
religides que da origem a estas tentativas incisivas da IURD de combater e negar as
religides afro-brasileiras. Para compreender a guerra espiritual travada pela IURD
contra as religides afro-brasileiras, o autor utiliza-se da maxima levistraussiana de

que “a diferenciacdo social € consequéncia de semelhancas estruturais” (p.194).

No caso dos pentecostais com que tenho maior proximidade, o seguimento
religioso mais rejeitado é o dos Testemunhas de Jeova. Testemunhas de Jeova e
pentecostais disputam entre si ndo s6 a hegemonia da clientela dos bairros
populares, como também a legitimidade da interpretacdo da biblia, principalmente no
que diz respeito a natureza do Espirito Santo. Testemunhas de Jeové acreditam que
o Espirito Santo é uma for¢a ativa, que, ainda que vinda do sopro divino, é apenas a
materializagdo de uma acdo do Senhor, aquilo que nos garante a vida (o espirito).

Os pentecostais com que tenho trabalhado, por sua vez, acreditam no Espirito Santo



como um mediador entre 0s homens e Jesus ou como o proprio poder personificado

do Senhor.

Créem que este € uma entidade dotada de sentimentos e planos para a sua
vida; que se entristece quando um cristdo peca, sente ciimes quando 0 mesmo
frequenta outra religido e fica feliz quando este segue a palavra de Deus — é uma
pessoa’ de fato. Essa diferenca de interpretacéo biblica constitui-se, dentre outros
elementos, como estrutura basilar dos conflitos entre estes dois segmentos do

cristianismo.

A IURD aceita as mediacdes entre o sagrado e os homens através das
coisas, mas condena a maneira com que as religides de matriz africana o fazem. Os
pentecostais que seguem o modelo da Assembléia de Deus sentem a presenca
fisica do Senhor, como a de um amigo, e condenam uma corrente cristd que néo
acredita que este fendmeno é possivel, ou seja, que o verdadeiro Cristo pode ser

percebido através de faculdades sensiveis (audi¢éo, calafrios etc.).

As possibilidades de combinagdo dos elementos das denominagbes mais
tradicionais e até mesmo de outras religides sdo grandes. Isto que implica uma
riqueza de hibridacdes que qualquer esfor¢o etnografico minimamente sistematizado
pode trazer & tona. Olhando para o interior dos bairros populares de Salvador tem
sido possivel perceber o surgimento das denominagfes as mais diversas, formadas
a partir de processos tdo complexos quanto o proprio histérico de formagéo destes

bairros.

1.4.2 — A influéncia do modelo ritual e organizacional da Assembléia de Deus

Sustento a hipétese de que o modelo Assembléia de Deus tem dado origem a
uma maior quantidade e diversidade de igrejas independentes porque, a partir de

seus proprios elementos rituais e organizacionais, permite o surgimento de lideres

4 Este topico ser4 abordado com maior detalhamento ao longo do trabalho.



religiosos autbnomos com maior facilidade. O modelo Assembléia, que geralmente é
incorporado nas igrejas de menor porte (assim como a sua pretensdo missionaria),
facilita a aquisicdo de status pelos individuos justamente porque ha a intengédo de

expandir o evangelho com a formacéo e emancipacgéo de liderancgas.

A IURD mantém um itinerario mais rigido para o processo de ascenséo de
seus sacerdotes, e dispde de mecanismos de controle do acumulo pessoal de
carisma. Um destes mecanismos é a circulagdo de pastores. Segundo afirmou-me
uma frequientadora da IURD, um pastor desta igreja ndo costuma ficar mais do que

dois anos a frente de um templo, logo é encaminhado para outro.

O modelo de disseminacdo do evangelho praticado pela Assembléia de Deus
permite uma diversificagdo grande das denominagdes derivadas desta instituigéo,
pelo menos nos bairros populares de Salvador. Faltam estatisticas mais
consistentes sobre a proporcdo destas denominagdes em relacdo as mais
conhecidas, bem como ainda sdo muito vagos os esfor¢gos de caracterizagdo e

compreensao destes novos empreendimentos.

A Assembléia de Deus foi uma das primeiras igrejas a se instalar nas regides
do Norte e Nordeste brasileiro. Sendo fundada no Para no inicio do século XX por
missionarios pentecostais suecos de origem pobre, esta igreja ndo demorou muito
tempo para se regionalizar. Sua expansdo pelo nordeste € acompanhada pelo
aumento majoritario de missionarios nacionais. A Assembléia de Deus possui certa
prevaléncia como modelo de pentecostalismo no nordeste (comparado com a IURD)
tanto pela sua precedéncia histdrica, quanto por caracteristicas doutrinarias que

assumiu.

A expansdo da AD pelo nordeste foi acompanhada por um processo de
regionalizagdo de suas praticas. Do ponto de vista organizacional, a AD adotou um
modelo de divisdo de poderes muito influenciado pelo patriarcalismo tipico da cultura
nordestina do inicio do século. Paul Freston explicou este modelo em um

interessante trabalho de reconstituicdo da historia da igreja:



Uma proporcao alta da cupula nacional é de nordestinos,
geralmente de origem rural. A mentalidade da AD carrega as
marcas dessa dupla origem: da experiéncia sueca das
primeiras décadas do século, de marginalizacao cultural; e da
sociedade patriarcal e pré-industrial do Norte/Nordeste dos
anos 1930 aos anos 1960 (1994a: 86).

Esta proximidade entre o modelo geral de organizagéo interna da Assembléia
de Deus com o modelo patriarcal da sociedade nordestina € um dos elementos que

proporciona uma maior adaptabilidade dos individuos as praticas da igreja na regido.

Outro motivo muito importante que permite que a Assembléia de Deus € a
relativa facilidade de ascensdo na hierarquia. Na AD ndo h& uma diferenca de
especializacdo entre as funcdes relativas aos cargos, a distingdo entre estes se da
muito mais por critérios de tempo de experiéncia na religido do que por

especializacao teolégica. Conforme afirma Freston:

Tradicionalmente, um homem chega a ser pastor na AD,
vencendo uma série de estagios de aprendizado: auxiliar,
diacono, presbitero, evangelista, pastor. Embora haja
elementos clericais no sistema (ritos reservados a pastores),
nao ha um abismo entre clero e laicato. O pastor é apenas
aquele que chegou ao topo da escada, mas nado se distancia
do membro comum por uma formacéo especializada (1994a:
87).

Esta flexibilidade propicia a ascenséo sacerdotal dos individuos e a eventual
emergéncia de novas liderangas internas a igreja. Por outro lado, a rigidez do
modelo patriarcal de relacionamento possibilita o surgimento de conflitos internos,
por espaco ou autonomia na pratica ritual e litirgica. Como resultado da combinacao
destes elementos, a possibilidade de dissidéncias se torna maior. Desta forma,
liderangas secundérias podem captar parte da clientela de suas igrejas de origem e
fundar novas denominagdes. E neste processo, 0 pentecostalismo vai se

expandindo pelo territério nacional.

Esta mesma possibilidade de luta por espaco ndo é o Unico fator que pode
propiciar a multiplicacéo e variabilidade das igrejas pentecostais independentes. Em
alguns casos ocorre a autonomizagdo de filiais. A autonomizagdo de uma igreja

consiste em tornar uma filial mais ou menos independente em relacéo & sua sede.



Obviamente, os integrantes da filial autonomizada ndo perdem contato com o0s
lideres e participantes da sede nem com qualquer outra filial da rede. A
autonomizacdo nédo significa uma separacdo radical de uma igreja em relagcdo as
demais que compBem aquela rede especifica. Quando uma filial é autonomizada,
esta assume o carater de sede, recebendo um registro autbnomo frente aos 6rgaos
publicos e galgando a autorizacdo para criar uma nova rede de igrejas com

denominacdo e nomenclatura que lhe indicam pertencimento.

Esta nova rede ndo mantém mais uma relacdo de submissdo com a antiga,
torna-se legalmente diferenciada, mantendo vinculos de cooperacdo com a rede que
lhe deu origem, mas sem atender necessariamente as suas determina¢cdes. Porém,
eventuais conflitos entre liderancas ndo sdo o Unico motivo para que algumas igrejas

adotem a prética da autonomizacao.

Autonomizar uma igreja significa também torna-la livre do compromisso de
realizar as mesmas campanhas que a sede e lhe enviar parte dos dizimos
conseguidos. Em alguns casos, a autonomizagdo pode ser desvantajosa para a
sede, pois uma filial pode arrecadar mais recursos que ela, porém, em se tratando
de igrejas de pequeno porte, na maioria dos casos, manter uma quantidade grande

de filiais pode significar uma escolha mais penosa.

Quando uma igreja possui muitas filiais, esta precisa contar com uma
guantidade adequada de recursos financeiros e de méao-de-obra qualificada
(missionérios etc.) para manter sua rede. Se uma igreja ndo dispde dos recursos
adequados para a manutengdo e administracdo de todas as suas sucursais, a
tendéncia é autonomizar as mais desenvolvidas ou as que o0s pastores e

missionarios tenham um trabalho redobrado para manter.

A periferia de Salvador tem assistido ao surgimento de um pentecostalismo
ainda ndo devidamente explorado pela literatura académica. Trata-se de um
pentecostalismo talvez tdo periférico quanto os bairros onde surgem estas igrejas;
em que a absorcdo das caracteristicas mais gerais da religido lhe garante ainda a

caracterizagdo como pentecostais.



1.5 — Procedimentos metodolégicos da pesquisa

Esta pesquisa consiste em uma incursdo de cunho etnografico sobre os
processos de ajuste da experiéncia religiosa de individuos ao pentecostalismo. Ou,
sob um diferente ponto de vista, pode-se afirmar que esta pesquisa servira a
compreensdo dos mecanismos pelos quais o pentecostalismo dialoga com as
especificidades locais na busca pela sua consolidacéo através da transformacéao da

experiéncia religiosa dos individuos.

Ja que estamos falando de uma negociacdo, ou um processo de influéncia
multilateral, entédo se deve levar em consideracdo a maior quantidade de elementos
envolvidos. No caso, trata-se de trés categorias analiticas principais: as
especificidades locais enquanto contexto de realizagdo do processo de mudanca
existencial, o pentecostalismo enquanto matriz simbdlica de orientacdo da vida e
comunidade religiosa que orienta a pratica dos individuos, e as possiveis

especificidades das trajetorias individuais.

Do ponto de vista metodoldgico, antes de qualquer coisa, € necessario atentar
para o fato de que: a) cada localidade possui suas matrizes culturais especificas; b)
0 proprio pentecostalismo ndo consiste em um movimento homogéneo — apresenta
suas variagfes internas (denominacfes e igrejas diferentes) e c) as trajetérias

biograficas podem apresentar multiplas conexdes entre estes dois elementos.

Temos entdo um quadro complexo que & primeira vista parece solicitar uma
escolha de anteméo entre uma analise focalizada nas particularidades e uma analise
que busque generalizagdes que podem deixar escapar a riqueza dos detalhes. A
meu ver, o carater “etnografico” deste empreendimento pode permitir uma saida a
esta dicotomia, justamente por centralizar sua analise num ponto existencialmente
ambiguo, onde o ato da construcdo do objeto e o préprio objeto construido se

confundem na tenséo entre as particularidades e a universalidade dos fen6menos.



N&o se trata aqui de analisar apenas como no pentecostalismo em geral é
realizada a transformacgéo das experiéncias religiosas dos individuos ou como isto
se faz na particularidade de um dado contexto, € necessario pensar 0 processo em
sua complementaridade nestas duas escalas. Em outras palavras, néo se trata aqui
de captar o fendbmeno em sua extensividade (quantitativa) e retirar dela um ponto
médio forjado a partir do manejo estatistico dos dados, tampouco num esforco em si
(e por si mesmo) de esgotamento intensivo de fendmenos focalizados. Trata-se de
tentar se orientar por um modelo ideal-tipico que permita elaborar interpretacdes

sobre a complexidade constitutiva deste processo.

Do ponto de vista da modalidade de pentecostalismo, foi dada uma atengéo
especial as denominacdes que se assemelham ao modelo cosmolégico e ritual
cunhado pela Assembléia de Deus e em por igrejas de segunda onda. Neste caso, a
énfase dada ao batismo no Espirito Santo tipica destas denominagdes implica num
processo mais complexo de transformacdo da experiéncia religiosa dos individuos.
Do ponto de vista do local onde a pesquisa foi realizada, os bairros populares de

Salvador foram escolhidos por oferecerem um contexto plural para analise.

Estes bairros compdem um cenério de diversas formas de interacdo entre
pentecostalismo, as demais religides que compdem o campo religioso local e as
proprias especificidades da cultura secular. Estas localidades abrigam um
verdadeiro caldeirdo cultural marcado, entre outros aspectos, pela presenca de

diferentes modalidades de cultos de possesséo institucional e doméstica.

Estas modalidades religiosas se tornam alvo de diferentes modos de
intervencdo combativa por parte dos agentes religiosos pentecostais. Estes bairros
de Salvador séo vistos pelos pentecostais locais onde A palavra do Senhor deve
chegar com certa urgéncia. Sendo assim, os bairros populares soteropolitanos se

constituem como um campo rico para o desenvolvimento de diversas pesquisas.

A coleta de dados relativa a esta pesquisa envolveu diferentes técnicas
voltadas para a captagdo de informacdes em dois niveis especificos: o nivel dos
procedimentos dos agentes religiosos e o nivel da experiéncia dos individuos. A

principio, a observacdo direta e participante foi o procedimento metodolégico



fundamental, sem o qual a analise aqui proposta ndo seria possivel. A idéia inicial
era que o tipo de informagéo alcancada através do modelo proposto de coleta de
dados permitiia o acesso a diferentes aspectos da experiéncia religiosa dos

individuos.

Para dar conta desta tarefa, foi elaborado um roteiro de atividades anunciadas
no projeto de doutorado. Algumas tarefas foram cumpridas, outras foram
substituidas na medida em que o desenho da pesquisa ia recebendo a influéncia
transformadora do campo de investigacdo. De maneira geral, os dados disponiveis
sdo oriundos da combinacao da realizacdo de entrevistas e da observagéo. Realizei
entrevistas longas concluidas em apenas um dia com alguns pentecostais e
entrevistas processuais (cada encontro um tema) com aqueles outros com quem tive
mais proximidade. Participei de cultos e outras cerimonias, tomando o cuidado de
chegar mais cedo para ver os preparativos, os critérios de divisdo do trabalho etc. e
registrei cenas em fotografias, videos e em diarios de campo, registros estes que

serdo apresentados futuramente®.

Viver os e nos bairros também foi fundamental para o estabelecimento da
reciprocidade pesquisador/campo. Uma compreensdo do bairro em que as
trajetérias religiosas se desenvolveram se revelou como fundamental para a
compreensdo dos processos estudados. Logo, decidi morar em alguns destes
bairros. A experiéncia de morar nos bairros por periodo de alguns meses® em uns e
alguns anos em outros foi muito importante na realizacdo da observagao

participante, inclusive defendo a bandeira.

Morando no bairro senti-me experimentando a maneira adequada de
realizagédo da observacéo participante. Pude viver as ruas do bairro sem ser apenas
de passagem, tive tempo para ver as coisas sem a urgéncia de algum propdsito
maior — apenas passear pela manhd, & tarde e a noite, sentindo como o bairro

acorda e dorme em seu ritmo. Conhecer o0s antigos e novos circuitos de

® Todas as entrevistas, fotografias e videos foram concedidos voluntariamente pelos colaboradores.

® Morei por quatro meses em Pau da Lima realizando trabalho de campo para os projetos: Pobreza, Redes
Sociais e Mecanismos de Inclusao/Exclusdo Social (Prof’. Maria Gabriela Hita) e o projeto Religido Sexualidade
e Enfrentamento da Violéncia Sexual Contra Criangas e Adolescentes (Prof®. Miriam Rabelo). Moradia em
campo em periodo de Janeiro a Abril de 2007. Depois fixei residéncia no bairro de Cajazeiras, proximo a Pau da
Lima e vizinho imediato de Casto Branco, o que me permitiu boa freqiiéncia a este Gltimo bairro.



sociabilidade dos individuos e dos grupos, conforme recomendam alguns

pesquisadores experientes (Magnani: 2002, Kusenbach: 2003).

Morando no bairro, pude estabelecer com meus informantes outros lagos para
além do compromisso de ceder e coletar informagfes. Por um periodo me tornei
vizinho, ficamos mais proximos fisica e existencialmente, compartiihavamos um
mundo em comum: o bairro. Pudemos compartilhar experiéncias menos
formalizadas, e aos poucos fomos ajustando os nossos horizontes de percepgéo e
compreensdo. Isto me facilitou presenciar de maneira mais espontanea o cotidiano

das pessoas, seus dramas, suas alegrias e suas expectativas.

Tive tempo para tentar amenizar a estranheza da minha presenca, néo
precisei dividir minha atenc&o entre o irmao que me contava um testemunho longo
apds o culto (21:00h) e o horério do ultimo dnibus para voltar. Morando no bairro eu
tinha maior disponibilidade de tempo. Igualmente o deslocamento para os circuitos
das redes me foi menos oneroso. Pude também amadurecer algumas questdes

relativas a propria pesquisa. Questdes sobre as quais espero conseguir lancar

olhares minimamente relevantes.

1.6 — Algumas definicbes importantes

Como ja salientado anteriormente, esta pesquisa visa investigar processos de
aprendizado da experiéncia religiosa de individuos que aderiram ao
pentecostalismo. Isto implica numa observacdo, dentre outros elementos 1) das
redes de relagbes que se articulam na constituicdo das media¢cdes do processo de
adesao religiosa e Il) dos diferentes modos de intervencdo dos agentes religiosos a
fim de garantir o sucesso no processo de ensino da experiéncia religiosa e da
formacdo do habitus religioso no pentecostalismo. Porém, para viabilizar as
discussoes, serd necessaria uma definicdo de alguns termos constituintes do objeto

de pesquisa.



Um passo fundamental para a construgdo do objeto cientifico em geral e
particularmente nas ciéncias sociais é definir o sentido dos termos utilizados na
pesquisa. Esta etapa é considerada por alguns autores como fase de
operacionalizag@o de conceitos (Kérisit & Deslauriers, 2008; Quivy & Champenoudt,
1995). Trata-se de definir a amplitude que os termos definidores do objeto de analise

e tragar assim os contornos do desenho da pesquisa em geral.

Como esta pesquisa se caracteriza por ser um esforco de investigacdo
marcadamente qualitativo, possui a vantagem de poder se deixar influenciar pelas
alteracdes e variagbes que a experiéncia de campo apresenta ao longo do processo.
Isto faz com que a pesquisa de carater qualitativo se torne um empreendimento
dindmico em que as técnicas e procedimentos inicialmente elaborados, assim como
0 préprio objeto de estudo, vdo sendo modificados e adaptados as circunstancias

concretas da investigacéo.

Ao longo das discussbes a seguir, os termos rede de relagbes, agentes
religiosos, experiéncia religiosa e habitus religioso aparecerdo em diferentes
momentos de analise fazendo referéncias a informagdes colhidas em campo. Sendo
assim, dado o carater maleavel destes termos e a fim de evitar incompreensdes,

resolvi apresentar qual o sentido que lhes atribuo em minhas discussoes.

1.6.1 — Redes de relagdes

A analise de fenbmenos sociolégicos a partir da formagéo de redes sociais
pode ser considerada um dos principais aportes metodologicos utilizados em
estudos contemporéneos. Este tipo de analise geralmente visa evitar tanto
interpretacGes institucionalistas quanto excessivamente individualizantes dos
fendmenos sociais. Esta busca compreender como 0s atores se organizam e se
articulam a fim de garantir estabilidade aos processos em que se inserem. O
conceito de redes sociais tem sido definido por uma pléiade de autores em uma

vasta bibliografia. Ndo é meu objetivo resgatar aqui as diferengcas e proximidades



dos aportes tedricos sobre redes sociais, e sim definir em linhas gerais qual o

sentido que atribuo ao termo quando o utilizo.

A nocédo de rede que utilizo enfatiza o carater dindmico e conjuntural dos
processos sociais, ao invés de apostar na estabilidade das condi¢cfes estruturais de
sua formagé&o. Este termo se refere a ligacdes entre agentes numa cadeia continua
de relagdes, constituindo os fendmenos sociais a partir de uma teia de acdes e
relagcdes integradas direta ou indiretamente. De maneira geral, acredito que a
contribuicdo mais importante que esta abordagem pode oferecer a esta pesquisa
consiste numa orientagdo por ndo estabelecer uma hierarquia prévia entre os
potenciais elementos que influirdo ou ndo num processo. Os fendbmenos tendem a
se concretizar a partir de diferentes possibilidades de articulagdo entre seus

elementos componentes.

De tal maneira que uma antecipagdo tedrica dos desdobramentos dos
processos seria no minimo arriscada. Ao invés disso, optei por realizar uma
abordagem que me permitisse refazer os caminhos trilhados pelos individuos em
suas trajetérias biograficas. A partir da reconstituicdo descritiva dos processos, €
possivel elencar que fatores foram realmente decisivos na trajetéria analisada, sem
gque seja necessaria uma sobre-determinacdo tedrica dos fatos durante

interpretacao.

Os fendmenos de conversédo ao pentecostalismo analisados nesta pesquisa
foram em grande medida formados a partir de uma rede de articulagbes de
diferentes elementos de mediacdo e contextualizagdo. Como afirmei anteriormente,
tais elementos envolveram principalmente caracteristicas do ambiente ecol6gico em
que o individuo esta imerso, o tipo do pentecostalismo ao qual o individuo adere e

especificidades biogréficas de cada convertido.

A fim de buscar uma compreensdo mais elaborada do processo de
conversdo, voltarei minha atengdo para o modo como estas caracteristicas se
articulam na especificidade das trajetorias biograficas. Com esta minha abordagem,
ndo pretendo negar a existéncia de uma estrutura de relagdes a ser utilizada como

mecanismo de cooptagdo. Apenas considero que, paradoxalmente, esta rede que



constitui os fenbmenos é dotada de estabilidade e precariedade. Sendo assim, sera
0 processo mesmo de constituicdo do fendbmeno que garantird o nivel de atualizag&o
e realizacdo dos potenciais vinculos sociais entre os individuos envolvidos no

processo.

Além de considerar outras formas de composi¢cdo da rede de mediagédo do
fendmeno analisado, considerarei que nem sempre esta rede atua da mesma forma.
Seria melhor afirmar que estes lagos podem formar uma teia de articulagdo de
motivacdes e interesses de diferentes agentes no processo, porém que é operada
ou ndo a partir de maneiras diferentes e de acordo com circunstancias que
potencialmente ndo serdo as mesmas. Logo, para compreender o funcionamento de
uma rede de articulagbes e de uma teia de relacdes, € necessario pensar nao
apenas quem ou o que esteve ou tende a estar envolvido, mas também como se

deu este envolvimento e em que nivel de relevancia para o processo.

A intencdo desta pesquisa foi justamente tentar compreender a conversao
religiosa ao pentecostalismo nesta ambiguidade. Ambiglidade marcada pela
combinacgéo entre a generalidade das estruturas e a especificidade de cada caso; ou
a tensdo entre a estabilidade proporcionada pela existéncia de determinados
mecanismos e técnicas de persuasdo, cooptacdo e ensinamento e a precariedade

da operacionalizagéo situacional destes elementos.

1.6.2 — Agéncia na rede de mediagéo

Durante a discussdo do termo rede, acabei por apresentar de maneira
implicita outro termo consequente, a saber, o de agente. Na acep¢éo de rede social
aqui utilizada, o termo agente faz referéncia aos mdltiplos atores que estdo
coadunados na constituicdo de um fendmeno socioldgico. Tais atores podem ser
humanos ou ndo-humanos (como o Espirito Santo, por exemplo). O que lhes
garante o estatuto de agente é o nivel de influéncia que estes podem ter na

formacgao e atuacdo de uma determinada rede. Assim, quando ao falar da conversao



de individuos ao pentecostalismo, saliento a importancia da constituicdo de redes
que atuam mediando o processo, chamo atengdo para o papel destes variados

atores.

O termo agente religioso é entdo abarcado pelo sentido que o conceito agente
possui na discussdo anterior sobre redes. Este termo faz referéncia a atuacdo de
diversos elementos na operacionalizag&o pratica da rede de relacdes. Neste sentido,
agéncia, ou a qualidade de agente, diz mais respeito ao nivel de insercdo e
participagdo na rede que constitui um fendmeno do que uma caracteristica
ontolégica de um ser determinado. Isto ndo significa afirmar a inexisténcia de
qualquer diferenciagéo entre os elementos que compdem uma rede, implica apenas
em atribuir agéncia a todo elemento que atue influenciando positiva ou

negativamente no processo.

O pentecostalismo é caracterizado, dentre outros elementos, por uma énfase
na responsabilidade de cada individuo convertido na luta pelo estabelecimento da
vitoria de Deus na terra. Isto significa que os individuos devem manter uma atencao,
um cuidado, tanto consigo mesmos quanto com outros. Isto transforma cada
membro pentecostal em um agente multiplicador da obra de Deus no processo de
salvagdo do mundo. Do mesmo modo, dota o termo agente de uma plasticidade

notavel.

N&o obstante as igrejas possuirem um corpo especializado de missionéarios
responsaveis pela evangelizacdo e administracdo da graca, muitos individuos
funcionam como elementos exortadores da adesdo a religido, assumindo neste
momento a fungdo de agentes religiosos. Neste sentido, o termo agente religioso

possui a0 mesmo tempo uma acepgao estrutural e circunstancial.

Sua acepcao estrutural é acionada quando o termo é utilizado para fazer
referéncia aos integrantes do corpo sacerdotal das igrejas, atuando no ambito de
suas atribuigbes. Por outro lado, sua acepgéo circunstancial visa justamente dar
conta da acdo evangelizadora e pedagdgica de individuos que nédo fazem parte da

estrutura formal da igreja.



Uma pessoa que exorta e convence outra a frequentar a sua igreja e a aderir
a sua religido assume circunstancialmente o papel de agente religioso, embora esta
ndo deva ser a sua tarefa principal na igreja. Do mesmo modo, um individuo que
influi no aprendizado da experiéncia ritual ou cotidiana de outro também ganhara

estatuto de agente religioso para fins de andlise.

Ao fazer um estudo dos sentidos que atribui a este termo durante a redagéo
da tese, acreditei inicialmente que estava diante de um erro que provocaria uma
confusdo de interpretacdo e prejudicaria a compreensdo da andlise do objeto.
Pensei entdo em utilizar termos diferentes que dessem conta dos diferentes papéis

assumidos pelos individuos em diferentes niveis de status na comunidade religiosa.

Porém, observando mais atentamente a maneira como as experiéncias dos
individuos estdo entrelagadas empiricamente, percebi que esta dupla acepcéo
atribuida ao termo agente religioso ndo significa um equivoco ou uma inconsisténcia
heuristica. Antes, tenta considerar o carater ambiguo e dindmico das experiéncias
concretas dos individuos em questdo. Resolvi entdo manter a amplitude que atribui
ao conceito de agente religioso para fins de andlise. Especificamente para fins
descritivos, utilizarei em alguns momentos o termo agente religioso formal me
referindo & agéo exclusiva dos sacerdotes e administradores dos bens de salvacédo

em seus trabalhos de evangelizacdo e ensinamento da experiéncia religiosa.

1.6.3 — Experiéncia Religiosa

O termo experiéncia religiosa sera utilizado em diferentes momentos da
andlise. Para compreendermos o conceito de experiéncia religiosa serd necessario
primeiro esclarecer o sentido atribuido ao termo experiéncia. Numa dimenséo
fenomenoldgica, o conceito de experiéncia busca dar conta da maneira como 0s
individuos vivem e lidam com a realidade em que esté@o imersos, langando méo de
um conjunto de conhecimento praticos e pré-reflexivos em uma experiéncia
encarnada e intersubjetiva do mundo. O conceito de experiéncia foi reformulado em

um contexto de critica das abordagens filoséficas de base cartesiana. As



abordagens cartesianas compreendiam corpo e mente numa dicotomia

hierarquizante e davam primazia ao intelecto em relagéo ao corpo.

De acordo como esta abordagem € compreendida atualmente, a agdo social
seria interpretada como mera realizagdo corporal de um projeto previamente
estabelecido pela mente. Desta maneira, a teoria classica aborda o corpo como um
mero instrumento da mente. A acdo seria sempre resultado da determinagéo de um
projeto mental sobre o corpo, criando, do ponto de vista analitico a separagéo entre
0 po6lo da contemplacéo e reflexdo (mente) e o pélo da realizagédo do projeto (corpo).

A critica a esta concepgéao implica numa reconstrucao da teoria da agéo.

Para compreendermos o conceito de experiéncia, é preciso tomar o mundo da
vida como esfera primeiramente da pratica. O mundo da vida seria dotado daquilo
que Husserl (1970) caracterizou como “atitude natural”, um modo de ser orientado
antes por um saber préatico e corporal do que por uma elaboracdo intelectual bem
definida. Isto significa que, antes de tomar o0 mundo como objeto de questionamento,
os individuos o vivem; e o fazem a partir de um conjunto de conhecimentos praticos

adquiridos ao longo de suas trajetorias biogréficas.

Outro ponto fundamental a que o conceito de experiéncia nos remete é a
importancia de considerar os sujeitos como desde j& langados num mundo que lhes
d4 a presenca reveladora de outros. O mundo da vida é por exceléncia
intersubjetivo, e, para que possamos compreender a experiéncia dos individuos no

mundo, precisamos considerar as estruturas desta intersubjetividade.

Intersubjetividade n&do deve ser compreendida aqui como o encontro de
meras realidades mentais circunscritas em um organismo biolégico apético. Se o
elemento corporal teve que ser (re) considerado como fundamental para a
compreensdo da prépria estrutura da acdo do sujeito, este ganha um lugar central
na compreensdo da experiéncia intersubjetiva. Estou sempre com outros e imerso
em um contexto, e é o corpo do outro que me garante a concretude de sua
presenca. Da mesma maneira € o meu corpo, como algo palpavel, que me garante
as possibilidades de avaliagdo do ambiente em que me encontro e das pessoas com

gue me relaciono.



Com esta discusséo n&o quero afirmar que, para uma reeducagéo do modo de
agir no e compreender o mundo, a religido também n&o deva figurar como matriz
discursiva e simbdlica de significacdo. E evidente que a estrutura simbdlica da religido
deve ocupar lugar na cognicdo dos sujeitos num contexto de conversdo. Porém,
tomando o aprendizado religioso em uma perspectiva fenomenolédgica, é importante
notar que a significagdo do mundo se da na dindmica origindria da pratica dos

individuos e ndo a partir de uma racionalizagdo precedente.

Deste modo, falar em experiéncia religiosa é justamente apontar para 0 modo
como a religido oferece um conjunto de saberes préaticos, enquanto estoque de
conhecimentos (Shutz, 1972) que orientam a vida cotidiana dos sujeitos — marcada
pela sua dimensao intersubjetiva e encarnada. Isto pois o habito ndo reside nem no
pensamento nem no corpo objetivo, mas no corpo como mediador de um mundo
(Merleau-Ponty, 2002:201). Para tanto, é preciso compreender o modelamento
intersubjetivo da experiéncia religiosa através das dindmicas de interagdo (ritual e

cotidiana), que articulam projeto, existéncia e significado no devir dos corpos.

O pentecostalismo possui um modo bastante peculiar de fazer com que a
experiéncia religiosa transborde a esfera exclusiva dos rituais. Os individuos
pentecostais sdo orientados a transformar todos os momentos de suas vidas em
ambientes de realizagdo dos ensinamentos e praticas religiosas. Isto também
envolve transformar diferentes contextos de interacdo em momentos de difuséo da
palavra do Senhor. Tanto a abordagem tedrica quanto a dimensdo empirica do
conceito de experiéncia religiosa trabalhado aqui me conduzem a voltar a atengéo
para os diferentes contextos de interacdo dos pentecostais. Isto envolve tanto a

esfera dos rituais quanto os contextos cotidianos de praticas e relacdes.

De certo modo, ao afirmar em diferentes momentos neste trabalho que
intenciono langar olhares para a experiéncia religiosa dos pentecostais tanto na
esfera ritual quanto cotidiana, estou fazendo uma diferenciagéo artificial e para fins
de analise. Por um lado, eu posso destacar a existéncia de uma modalidade de
experiéncia religiosa ritual — € irrefutdvel o papel do culto pentecostal na constituicao
da experiéncia religiosa, como sera discutido posteriormente. Por outro lado, ndo

posso fazer uma distingdo tdo grande entre experiéncia cotidiana e experiéncia



religiosa entre os pentecostais. Isto porque grande parte dos esfor¢cos doutrinarios
do pentecostalismo diz respeito justamente a exortacdo de seus adeptos em fazer

com que a religido tenha lugar em todos os contextos de sua vida.

Certa feita uma senhora me contou uma anedota que representa bastante
este elemento para o qual chamo atencdo. A historia diz que um homem havia
convidado Jesus para jantar em sua casa e Jesus aceitou. O diabo ficou sabendo e
também queria ir ao jantar. O homem viu o diabo do lado de fora pedindo para
entrar, mas ndo ligou porque Jesus estava sentado na sala, e onde Deus estd o
diabo néo fica. Eis que o diabo entrou pela porta dos fundos e comeu toda a comida.
O homem perguntou a Jesus como foi possivel e ele respondeu que o homem s6
havia oferecido a Deus a sala da sua casa, enquanto os outros comodos ficaram
abertos ao diabo. Interpretando a histéria, a mulher me disse: “E assim a vida do
pentecostal. Ou vocé oferece toda a sua vida a Jesus ou o diabo vai estar presente
nela de alguma forma. E quando ele chega s6 é pra destruir tudo”. Para o
pentecostal, a religido deve estar presente como farol de orientacdo de cada
momento distinto da experiéncia dos individuos. Somente assim, o soldado de Cristo

poderé vencer a batalha contra o poder do demdnio.

1.6.4 — Habitus Religioso

O termo habitus religioso tem grande relagdo com o conceito de experiéncia
apresentado anteriormente. A dimensdo pratica e o caréater corporificado da acao
sdo elementos basilares de ambos os conceitos. Habitus religioso indica uma
modalidade de ser aprendida no seio de uma determinada religido que orienta o
fluxo das ac¢des dos individuos que desta participam. O conceito de habitus, tal como
foi amplamente utilizado por Bourdieu (2004), aponta para a dimensdo ambigua da
acdo, na qual sujeito e estrutura se fazem e refazem na dindmica continua de um

agir orientado por um saber prético e corporificado.



Bourdieu fala da vida social como uma modalidade de jogo, em que as regras
vao sendo incorporadas pelos agentes, mais como saberes praticos do que como
objetos de questionamento intelectual. O habitus para este autor seria justamente
este esquema corporal que expressa uma modalidade particular de ser no mundo,
um modo de ser dos agentes sociais como membros de uma cultura — como o jogo
social incorporado (2004:82). Carrega consigo uma dimensdo ontoldgica, expressa a
formacdo de uma subjetividade e o funcionamento sistematico do corpo socializado.
Sendo assim, enquanto dispositivo motivacional para a agéo, o habitus abarca tanto

a dimensé&o estruturante quanto estruturada da experiéncia.

Falar em habitus religioso significa referir-se justamente a um conjunto de
disposi¢cdes e modos de agir adquiridos pelos individuos em sua biografia como
membros de uma determinada religido. Logo, falar do aprendizado do habitus
religioso significa falar do processo pelo qual o individuo aprende um modo de ser

caracteristico de um determinado grupo religioso.

Neste sentido, uma andlise centrada no corpo como algo isolado néo seria
suficiente para dar conta da compreensdo de um processo de aprendizado corporal,
processo este que envolve tanto instrucdo quanto demonstragdo. Uma andlise da
transformagdo da experiéncia religiosa no pentecostalismo, segundo os principios
aqui expostos, deverd ser pautada na compreensdo do aprendizado daquilo que

Thomas Csordas (2008) caracterizou como modos somaticos de atencao.

Para o autor, cada contexto cultural dispde de dispositivos voltados para
elaborar maneiras especificas de os individuos estarem atentos a e com 0 seu corpo
em ambientes que envolvem a presenca corporificada de outros. Trata-se de um modo
de percepcéo e acdo no mundo que é por exceléncia intersubjetivo e inter-corporal. Por
isso, a atencdo ao proprio corpo e ao corpo do outros é fundamental no
compartilhamento de um horizonte cultural comum. Neste sentido, a meu ver, a
compreenséo da formagéo e desenvolvimento do habitus religioso entre os convertidos
ao pentecostalismo deve passar tanto por uma atengdo aos ensinamentos doutrinérios

dos individuos quanto pela observacao da dindmica de interagdo entre seus corpos.



CAPITULO 2 — OS BAIRROS

Um breve olhar ensaistico sobre os campos da pesquisa’

As trajetorias religiosas que selecionei para trabalhar se desdobram em sua
maioria nos bairros de Pau da Lima, Castelo Branco bem como em trechos de
bairros circunvizinhos, tais como Cajazeiras, Vila Canaria e Dom Avelar. Para
compreendermos de maneira mais ou menos satisfatéria as trajetérias futuramente
expostas, serd necessario levar em consideracdo o bairro ndo s6 como receptaculo
de formas ou resultante da concretizagdo de relagBes sociais, mas também como
local em que estes elementos se entrecruzam possibilitando (ou limitando) os

processos interativos desenvolvidos em sua seara.

Para tanto, torna-se necessaria uma pequena exposi¢do de suas principais
caracteristicas bem como um esboco descritivo de seu processo de formacéo. O que
apresentarei em seguida é uma breve exposi¢cdo sobre a ocupagdo e a formacao
destes bairros enquanto contexto socio-cultural das biografias a serem analisadas.
Ou seja, ndo tendo a pretensdo de abordar todos os detalhes deste processo, ater-

me-ei apenas aos elementos mais significativos para a analise a ser desenvolvida.

2.1 — Breve localizacdo histérico-geografica

Os bairros de Pau da Lima, Castelo Branco estdo situados em zonas
periféricas de Salvador e comp8em junto com outros bairros desta regido as
ocupacdes mais recentes da cidade. Castelo Branco e Pau da Lima estdo
localizados em uma regido conhecida como suburbio rodoviario. Como a parcela
mais substancial do trabalho foi desenvolvida nos bairros de Pau da Lima e Castelo

Branco, concentrarei meus esforgos descritivos nestes dois bairros. N&o obstante,

" Apresentei uma versio menos aprimorada da descric&o deste bairro na minha dissertacdo de mestrado. Na
minha pesquisa de doutorado mantive o campo aberto nestes bairros e cheguei a visitar outros. A decisdo pela
reapresentacdo desta descri¢do mais aprimorada foi motivada em virtude da necessidade reunir mais informagdes
para dar suporte a alguns argumentos que irei tecer ao longo desta tese.



estou certo de que, com a excecgéo de alguns detalhes, o bairro de Paripe apresenta
um alto grau de similaridade com Pau da Lima e Castelo Branco, tanto no que diz
respeito ao processo de formagdo quanto a caracteristicas culturais, demograficas,

de composigéo étnica etc.

A chegada massiva dos moradores desta regido tarda de duas ou, no
maximo, trés geragbes. Os bairros que surgiram nesta regido da cidade tém
geralmente um histérico de ocupacédo similar, onde antigas fazendas abandonadas
ou desapropriadas foram, com o processo de crescimento da cidade, dando origem
a ocupaclOes irregulares que passaram paulatinamente a serem formalmente
incorporadas pela prefeitura através dos 6rgdos responséaveis pelo manejo do uso e

ocupagao do solo na cidade.

A periferia de Salvador foi constituida em diferentes periodos ao longo da BR
324, que é a principal porta de entrada e saida da cidade, e no caso de bairros como
Castelo Branco e Pau da Lima, tem sido esta rodovia o principal meio de ligacéo de
tais localidades com o centro. Pau da Lima e Castelo Branco séo caracterizados por
possuirem uma topografia bastante acidentada e s@o cortados em sua extens&o por
morros de grandes dimensdes que abrigam um conglomerado de casas
desordenadas e regibes mais planas onde se pode ver ainda vestigios de um

esfor¢o por ordenamento.

A historia do crescimento destes bairros pode ser vista como a trajetoria de
uma tensao constante entre uma ocupagdo nao planejada e as variadas, e muitas
vezes catastroficas e truculentas, tentativas da administragdo municipal de conter ou
controlar tal avango. Ao crescimento acelerado da regido podem ser tributados trés
fatores principais: uma onda massiva de imigracdo do interior do estado para as
redondezas de Salvador em busca de melhores condi¢cdes de vida (principalmente
da regido do Recdncavo baiano), a expulsdo de moradores de bairros localizados no
centro da cidade pela acdo especulativa do Estado e de empreendimentos

imobiliarios, e também pelo alto indice de natalidade apresentado nesta localidade.

A onda de imigragdo do Recdncavo baiano para Salvador ndo é recente, mas

podemos considerar que este processo sofreu uma intensificagdo nos ultimos



sessenta anos, o0 que coincide com o0 brusco processo de urbanizagcdo e
metropolizagcdo que sofreram as principais capitais brasileiras na segunda metade
do século XX. A partir da década de quarenta a metropolizacdo de Salvador pode
ser compreendida a luz de dois processos simultadneos. Por um lado, a instalacéo de
indastrias nas proximidades da capital gerou uma demanda por méo de obra semi-

especializada, como afirma Cristiane Souza:

A crise econémica agroindustrial, do Estado e o investimento na
industrializacdo da cidade e sua regido metropolitana, com a
implantacdo dos poélos industriais, trouxeram a nascente metrépole
um contingente muito grande de pessoas do interior, principalmente
do Recbncavo, em busca de novas possibilidades de sobrevivéncia.
A década que se seguiu foi marcada pelas invasdes de areas
desocupadas em varias partes da cidade, mobilizando milhares de
pessoas em busca de resolver o problema da moradia, que se
abatia sobre elas, com os custos altos dos aluguéis (2002:3).

Por outro, o intenso processo de modernizagéo da cidade, atraiu uma grande
quantidade de méo de obra ndo qualificada para trabalhar na construcéo civil, cuja
quantidade abundante atenderia a demanda gerada pelas multiplas obras publicas
desenvolvidas no periodo e pelos empreendimentos imobilirios que desde a época

reorganizavam a ocupacéao da cidade.

Com a acéo de grandes construtoras (auxiliadas pela agéo repressora do
Estado baiano) uma parcela considerdvel da populacdo pobre, que havia se
instalado em locais estratégicos para o comercio diversificado (incluindo o
imobiliario), foi expulsa ou pressionada a vender suas casas e ir morar em outras

regibes do municipio que ainda néo tinham sido alvo de olhares especulativos.

Parte dessa populagdo foi transferida pelo Estado para conjuntos
habitacionais construidos em bairros da periferia, enquanto uma outra parcela
acabou por ocupar outras localidades ainda na regido periférica. Estes mesmos
empreendimentos atraiam, como ja dito, boa parte da mdo de obra ndo qualificada
disponivel constituida basicamente de migrantes do interior do estado que se
alojaram nas regides periféricas da cidade. Dentre os diferentes direcionamentos de

fluxos migratérios que modificaram a paisagem urbana e demogréfica de Salvador,



pode-se destacar dois principais tipos, que resultaram principalmente na ocupacéo
das zonas periféricas. Um primeiro tipo de imigracdo, que poderiamos chamar de
intramunicipal, foi forcado pela modernizagcdo da capital através da pressao
provocada pelas politicas de desocupacdo do Estado e pela agdo especulativa das

empresas imobiliarias.

O outro tipo pode ser caracterizado como intermunicipal. Este foi se deu a
partir da vinda de levas de trabalhadores tanto para atender a demanda do setor de
construgdo civil por méao-de-obra desqualificada ou semi-qualificada, quanto para
desenvolver outras ocupacdes bragais no setor de servicos ou na incipiente industria
instalada na regido. E neste contexto que s&o formados bairros como Paripe, Pau da

Lima e Castelo Branco.

Castelo Branco se diferencia de Pau da Lima e Paripe, no que diz respeito a
seu processo de formagéo, pelo fato de que um trecho consideravel de seu territério
foi planejado pelo Estado baiano a fim de oferecer a uma classe média baixa
(formada principalmente por funcionarios publicos) a oportunidade de obterem casa

propria.

Desta maneira, o processo de ocupacao que sera descrito nos paragrafos que
se sucedem tem o bairro de Pau da Lima como base de ilustragcdo, mas pode ser
encontrado também tanto em Castelo Branco quanto na maioria dos bairros
populares da periferia de Salvador. Para n&o precisar ser redundante, tomarei o
processo de ocupagdo das encostas de Pau da Lima e Castelo Branco como
similares, o diferencial € que, no caso do primeiro bairro este processo pode ser
tomado como o histérico da localidade como um todo; e, no caso do segundo, este

processo diz respeito a uma parcela de seu territério.

2.2.—Pauda Lima

Pau da Lima é um bairro cuja ocupacdo tarda mais ou menos da década de

sessenta. Seus moradores mais antigos afirmam que o nome atribuido ao bairro foi



inspirado no fato de que este ja havia sido anteriormente uma fazenda que tinha
muitos pés de lima. Sua populacdo € hegemonicamente negra (0 que abarca pretos
e pardos) e vem apresentando um crescimento demografico consideravel, o que |he
traz alguns problemas quanto & ocupacao do espaco.

A populacdo de Pau da Lima é composta basicamente de imigrantes ou
moradores que se criaram no bairro, ndo raro filhos de imigrantes mais antigos.
Muitos ndo escondem sua vontade de continuar morando no bairro apoés
constituirem familia. Ainda assim é possivel identificar uma nova leva de migrantes
do interior e de outras localidades da cidade chegando a Pau da Lima, geralmente

atraidos por projetos de instalacéo de estabelecimentos comerciais.

A quantidade de mercearias, armarinhos, lojas de roupas, eletrodomésticos,
utilidades e futilidades presentes nas avenidas principais é impressionante. As lojas
e mercadinhos sdo muito proximos uns dos outros, parecendo repetir a disposicao
espacial das residéncias. Muitas vezes é dificil discernir de soslaio onde termina
uma loja e comega a outra. Os empreendimentos comerciais disputam 0s pequenos
passeios com carros estacionados e pedestres, estes ultimos forcados a caminhar

pelas ruas devido & insuficiéncia de espago fisico.

A principal forma de divulgacdo da abertura de novas lojas e promogdes de
gueima de estoque sdo carros equipados com microfone e potentes caixas acusticas
que circulam todo o bairro anunciando as ofertas, o que acaba por gerar muitas
vezes uma poluicdo sonora dificil de ndo ser percebida aos ouvidos de alguém que
esteja por perto. Alguns moradores parecem ndo mais se incomodarem com O
barulho dos carros de som, continuam desenvolvendo suas atividades corriqueiras
sem demonstrar muito incémodo aos ensurdecedores anuncios de ofertas de todo o

tipo. Outros se queixam da dificuldade de estar em siléncio.

Pau da Lima faz fronteira com os bairros de Sussuarana, Mata Escura, Dom
Avelar e outros, sendo que as regibes das baixadas formam algumas zonas
intermitentes entre estes. O bairro possui atualmente uma infra-estrutura razoéavel.
Por estar localizado em uma zona de passagem acaba sendo contemplado por um

sistema de transporte que, em relagdo aos demais bairros da periferia, permite uma



maior circulagdo entre as diversas regides de Salvador — ainda que haja uma série
de reclamagdes por parte dos moradores locais a respeito da demora dos 6nibus e

do tamanho dos trajetos.

E através de Pau da Lima que muitos bairros vizinhos tém acesso a Avenida
Paralela (importante trecho de conex&o entre a orla maritima, a periferia e o centro
de Salvador) e a BR 324; desta maneira, é possivel o acesso a linhas de énibus que
ndo sdo oferecidas diretamente, mas que, vindo de outras localidades, passam por

alguns trechos do bairro.

No final de linha € possivel encontrar énibus e micro-6nibus. Os micro-6nibus
fazem a conexdo do bairro com a orla, enquanto os 6nibus ligam Pau da Lima a
Estac@o da Lapa, a Estacdo da Barroquinha, ao Terminal da Frangca e ao Nordeste
de Amaralina. Por meio destas Ultimas € possivel ter acesso a importantes regides
da cidade, como a regido do Iguatemi (que leva a orla e ao centro); Baixa dos
Sapateiros e Pelourinho; Centro; Cidade Baixa e outras. H4 expectativas quanto a
construgdo de uma linha de metrd (primeira da cidade) que conectara a periferia ao
centro de Salvador, segundo algumas discussfes e comentérios, Pau da Lima ter&

uma estacao.

Nao ha uma diversidade muito grande no que toca ao oferecimento de
espacos publicos de socializacdo e lazer no bairro. Ha alguns campos de futebol
feitos artesanalmente e poucas quadras construidas pela prefeitura. Nao ha pracas
nem parques ou quaisquer outros espagos que permitam o encontro de pessoas na
via publica. Geralmente a populagdo dedica seu tempo livre ao alcoolismo ou a
religido; em uma caminhada rapida pela Avenida Raul Gonzalez, que liga o final de
linha ao largo de Pau da Lima, foram contabilizados dezessete bares e treze igrejas
pentecostais de diferentes denominagdes, além de um centro espirita e duas Lan
Houses (bastante frequentadas). Ainda que esta quantidade de igrejas
contabilizadas j& nos possibilite uma percepcdo do qudo inserido esta o
pentecostalismo na periferia de Salvador, é valido salientar que o total de templos
religiosos deste tipo certamente duplicaria em nimero se fossem contabilizadas as
inimeras casas de oragdo instaladas nos becos, vielas, e ruas paralelas a avenida

principal.



Como o crescimento da periferia soteropolitana se deu sem uma participagao
efetiva da prefeitura municipal e do governo do estado, ocorreu a formagcéo de
grandes miolos urbanos formados por construgdes desordenadas e instaladas em
locais de risco; Pau da Lima ndo conseguiu subverter a esta generalidade. Nas ruas
principais, localizadas nas regides planas, chamadas pelos moradores de ruas de
cima é possivel ver ainda certo ordenamento entre as constru¢des mais recentes.
Os logradouros de correio seguem uma ordem mais ou menos estavel e os servigos
de agua, luz, esgotamento, iluminagdo publica e outros s&o oferecidos com

frequéncia.

Nas encostas e ladeiras dos reconditos do bairro, que ndo séo vistos de
imediato, ha um contraste relevante. Nestas ruas, chamadas pelos moradores locais
de ruas de baixo ou baixadas, a acdo do Estado néo é tédo efetiva quanto nas ruas
de cima. Ha freqlentes queixas de racionamento intencional de 4gua no bairro que
afeta apenas as baixadas, héa instalagbes de esgoto nas casas, porém a manilha
principal corre a céu aberto fazendo com que matagais cresgcam proximos as casas,
se tornando em locais de reproducdo de ratos e insetos. O controle de doencas
“endémicas” oferecido pela prefeitura em toda a regido de cima muitas vezes néo

chega a estas localidades, assim como os servigos de ambulancia e policiamento.

As diferengcas de poder aquisitivo entre os moradores do bairro se refletiram
na parcela territorial em que se instalaram. Nas ruas principais de Pau da Lima se
concentram 0s principais mercadinhos, as igrejas pentecostais, 0s bares mais
frequentados, as lojas especializadas e as casas residenciais com melhor

acabamento.



Avenida Raul Gonzalez — Pau da Lima — Claudio Almeida (18/02/2007)

Em contraste, as ruas de baixo sdo estigmatizadas por serem locais muito
perigosos. As casas estdo sempre em estagio de construcdo com suas paredes sem

reboco, cOmodos mal acabados e arranjos estruturais improvisados.

Rua de baixo vista de uma das ruas de cima — Pau da Lima - Claudio Roberto (18/02/2007)

Nas baixadas de Pau da Lima, onde se encontram as pessoas com menor
poder aquisitivo, esta localizada também a maioria dos terreiros de Candomblé. As
igrejas estéo localizadas, se néao totalmente, em sua esmagadora maioria nas ruas

de cima, enquanto os terreiros estéo instalados nas ruas de baixo.



Demonstram se referem ao Candomblé localizando-os geograficamente no
territorio do bairro. Em alguns casos a desvalorizagdo do Candomblé pelos
evangélicos de Pau da Lima reflete uma opinido que também desvaloriza a parcela
do bairro em este se instalou. A titulo de exemplo, durante uma etapa da realizagcédo
de trabalho de campo comecei a ter maior proximidade com uma evangélica do
bairro que, além de ser uma pessoa agradavel, era manicure e circulava bastante

pelas ruas, o que Ihe permitia conhecer muitas histérias locais.

Ela costumava me contar historias que haviam acontecido quando ou onde eu
ndo estava presente, geralmente fofocas sobre adultérios, brigas ou sobre violéncia
policial no bairro. Certa feita, esta colaboradora e eu conversdvamos sobre a sua
trajetdria religiosa e ela me disse que ha alguns anos atras fora acometida por uma
grave aflicdo existencial. Queria saber a origem e o sentido da vida, crise esta que

veio a se agravar com alguns problemas financeiros.

Uma amiga sua lhe indicou um pai de santo e ela resolveu ir a sua casa em
um dos dias de consulta. Avaliando a experiéncia por que havia passado a luz de
sua concepgdo pentecostal, a mo¢ca me contou que, chegando la, via apenas a
imagem da derrota. Disse-me que o pai de santo era muito pobre e aparentava estar
mais aflto do que ela. Depois de levar mais de meia hora descrevendo
pejorativamente o terreiro, ela terminou a conversa me dizendo que “o diabo era téo
enganador que aquele pai de santo nunca conseguiu ter nada na vida, e a maior

prova é que até hoje ele nunca havia conseguido sair daquela rua de baixo”.

A dicotomia entre a rua de baixo e a rua de cima em Pau da Lima pode ser
vista por alguns pentecostais locais como uma dicotomia entre lugares onde
potencialmente habita o Senhor ou o inimigo. A rua de cima é o local dos mais
abastados, onde as igrejas pentecostais das diferentes denominagdes estéo
localizadas, onde o “progresso” acontece — ha sempre histérias de pessoas que
iniciaram com uma pequena barraquinha e hoje sédo donos de mercados austeros na

rua de cima.



Em compensacédo, a rua de baixo € o local onde as pessoas com menor
poder aquisitivo estdo instaladas (ou melhor, mal-instaladas), aonde a policia chega
com desrespeito, onde o trafico de drogas acontece com enfética freqiiéncia, os
terreiros de candomblé estdo alojados, fazendo cultos a demdnios e piorando ainda

mais a situacao local.

*k%

A histéria das primeiras ocupa¢Bes do bairro de Pau da Lima remete a
processos de imigragdo de uma quantidade relevante de pessoas da regido do
Recbncavo da Bahia. Geralmente a estratégia de imigragdo consistia na
manutencdo de uma rede de cooperacao entre os membros das familias que ja

haviam se instalado no bairro e os que pretendiam fazé-lo

Os mais consolidados, que ja tinham casas construidas em algum terreno iam
aos poucos abrindo espaco para que novos membros pudessem, em igual
equivaléncia na cidade em busca de melhores condi¢Bes de vida. Estas estratégias
de cooperacéo entre as diferentes casas admitiam arranjos que familiares formados
pela instalacdo temporaria de um ou mais parentes mais velhos que viessem para
Salvador em busca de tratamento médico ou pela circulacdo de jovens e
adolescentes nas diferentes casas dos parentes na capital a fim de procurar
melhores servicos publicos educacionais. As mudltiplas possibilidades de
estabelecimento de estratégias de cooperagdo através destas redes de casas séo

inesgotéveis, ou precisariam de um estudo mais aprofundado.

Muitos moradores do interior sdo convidados por parentes para vir morar
definitvamente em Salvador, assegurados por um acordo de apoio nos primeiros
anos de instalagdo, que sédo os mais dificeis. Os imigrantes geralmente construiam
casas proximas as de seus parentes, 0 que permite um acesso mais rapido aos

possiveis auxilios necessarios.



De inicio vem um ou dois irmaos, geralmente com seus cénjuges, se instalam,
trazem mais um, e outro, e outro, agora é a vez do primo... E desta maneira as
relagdes de vizinhanga acabam se confundindo quase sempre com relacdes de
parentesco. H4 um modelo de familia que, devido a diversas situacdes e sob
variadas condi¢fes, acaba por se repetir na disposicdo imobiliaria das camadas

populares soteropolitanas.

Nao tenho qualquer especializacdo em teorias urbanisticas, mas me
incomodo quando alguém diz que os bairros populares séo desordenados. Acho que
estes seguem certa ordem que n&o coincide com os padrbes de planejamento
urbano pensado pelas autoridades. Ainda assim, é constituida por arranjos
estratégicos de tal maneira que é possivel perceber uma regularidade nas formas de
ocupacdo do espaco das moradias de camadas populares. E possivel identificar
uma diferenca basica entre bairros de classe média e bairros populares em Salvador
pela variagdo de tipo e intensidade de intervencdo que o Estado fez e tem feito

nestas duas localidades.

Clara Mafra (2007) observa processo similar no Rio de Janeiro. Enquanto os
bairros de classe média gozam do planejamento e de uma manuteng¢@o mais efetiva
por parte do Estado, nos morros as regras de ocupagédo do espago seguem muito
mais o ritmo das relagfes interpessoais que os vizinhos estabelecem entre si. A
autora definiu através do bindbmio cidade planejada/cidade negociada a estes dois
modelos de se relacionar com o espagco e com os outros. Esta diferenciagdo é

possivel de ser encontrada também em Salvador.

Atualmente a cidade tem passado por um acelerado processo de expanséo
acompanhado por grandes investimentos da inddstria imobiliaria, principalmente nos
arredores da Avenida Paralela, de todos os bairros que formam o mais recente
centro comercial de Salvador; e na Orla, avancando a Linha Verde em direcdo a
Sergipe. Esta diferenca cabe também para os morros de Salvador, ou melhor, nas

encostas.

O terreno de Salvador apresenta mais predominantemente encostas que

morros muito altos. Também em Salvador as relacdes entre os moradores



orientaram a forma de ocupac&o do territério nos bairros populares. E interessante
perceber que os bairros que apresentam esta configuracao de distribuicdo de casas
tém uma histéria muito parecida, algo que seria interessante explorar com mais

calma.

E importante notar também que estes arranjos entre as casas de parentes
que permanecem no interior e as de parentes que migram para a capital ndo sao
unilaterais, ou seja, assim como muitas vezes a casa de algum parente pode servir
como um importante ponto de pouso para aqueles que querem levar algum periodo
em Salvador, assim também acontece entre aqueles que desejam ir ao interior em

viagens de férias ou coisa do tipo.

Muitas vezes quando perguntava a algum informante onde ele estivera
durante algum recesso ou férias mais prolongadas, a resposta geralmente apontava
a casa de algum parente (geralmente tia) que morava no interior. Esta circulacdo
permite 0 desenvolvimento até mesmo de lagos de pertencimento. Por exemplo,
certa feita eu estava em um mercadinho na fila para comprar pao (existem mais
mercadinhos que vendem pé&o do que padarias nestes bairros) e ouvi uma disputa

entre dois jovens:

- Meu interior é melhor do que o seu.

- Nada disso, meu é melhor.

- Oxe, 0 Sa0 Joao no seu interior é ruim como a zorra.
- Va la praver

- Eu n&o deixo de ir pro meu interior por nada, meu filho.

Os rapazes conversavam sobre qual das cidades do interior da Bahia era
mais atrativa. Apesar de nenhum deles morar de fato na cidade do interior onde
comemoram os festejos juninos, esta cidade representa para eles um local
importante na construgdo de suas identidades. E para onde eles certamente vao ter

com seus tios, primos e amigos e participar de festas familiares.

O exemplo dado anteriormente mostra como as aliangas entre os parentes de

familias do interior da Bahia ndo sdo rompidas com o fenémeno da imigracao, estas



sdo reorganizadas em torno de novos modelos de cooperagcdo. Em Pau da Lima a
leva de imigracéo do interior seguiu mais ou menos este arranjo, de tal maneira que
muitas vielas do bairro, com o passar do tempo, passaram a ser ocupadas

hegemonicamente por pessoas que tinham algum grau de parentesco.

O surgimento das geragdes nascidas em Pau da Lima foi acompanhado
testemunhado por levas de pessoas vindas de outros locais. A intensificagdo da
migragao intra-municipal para Pau da Lima aconteceu mais ou menos entre a
década de oitenta e noventa. Com o tempo, houve conflitos entre os jovens nascidos
no bairro e os que para l4 se mudavam. Muitos grupos de jovens passaram a lutar e
a formar gangues que defendiam violentamente a entrada de suas ruas contra

moradores de outras ruas.

A meu ver, tais conflitos assumiam um carater duplo. Por um lado, estes
podem ser compreendidos como processos de constru¢cdo da masculinidade através
da violéncia. Por outro, também podem ser percebidos como rituais de construcao
de identidades individuais e coletivas, tecendo relacdes de pertenca aos grupos e
aos bairros. Através da delimitacdo de fronteiras internas, marcavam a afirmacao de

uma relagéo de pertencimento a um grupo e a uma determinada parte do bairro.

O desenvolvimento do bairro se deu acompanhado de um processo paralelo
de aumento da criminalidade desde o final da década de oitenta. O aumento
quantitativo dos pontos de vendas de drogas e da pratica de delitos no interior do
bairro contribuiu decisivamente para sua estigmatizagdo pela sociedade

soteropolitana como um todo.

Pau da Lima ainda é considerado hoje um dos bairros mais violentos de
Salvador. Constantemente sdo publicados dados coletados em pesquisas diversas
que apontam este bairro como estando no ranking dos mais perigosos. Em meio a
este conturbado contexto social as igrejas pentecostais se alastram com uma
velocidade impressionante. A compra de antigas casas na regido das ruas principais

e a transformagéo destas em templos religiosos é um fenémeno constante no bairro.



E possivel encontrar igrejas de praticamente todas das principais
denominacdes pentecostais em uma Unica avenida de Pau da Lima, como
Assembléia de Deus, IURD, Casa da Bénc¢éo, Congregacéo Cristd do Brasil e outras
igrejas pentecostais menos conhecidas e batistas renovadas. No final de linha do
bairro um templo da Igreja Catdlica resiste penosamente com uma quantidade

consideravel de adeptos, muitos de meia idade.

E importante notar o papel das igrejas pentecostais em uma, talvez n&o
intencional, mas efetiva, politica de pacificagdo local, o que pode ser percebido em
duas principais perspectivas. Um ponto que é inicialmente inegavel é a conversédo
religiosa de muitos daqueles que participavam dos grupos criminosos locais. A
criminalidade néo foi vencida (dependeria de um processo bem mais complexo),
mas muitos perigosos infratores do bairro foram convertidos — quando n&o presos ou

exterminados.

Um segundo ponto que merece ser observado neste processo é que, com 0
alastramento das igrejas pentecostais e as préaticas de cultos durante a noite, a via
publica de Pau da Lima passou a ser frequentada por uma quantidade bem maior de
pessoas, cristdos que transitavam entre as igrejas ou no caminho de ida e volta do
culto para casa. Esta ocupag¢do da via publica promoveu em certa medida um
relativo constrangimento tanto da atuagdo de criminosos quanto dos excessos

cometidos pela policia, ao menos nas avenidas principais.

O crescimento do pentecostalismo em Pau da Lima promoveu diversas
transformag6es no bairro, como ja foi salientado ao longo deste texto. Além das
diversas transformagbBes ja citadas, cabe apontar uma tendéncia bastante
interessante que tem se desenvolvido no bairro: a adaptacdo do comércio as novas
demandas dos convertidos. Com o aumento da populacdo evangélica no bairro, €
possivel perceber uma reutilizagdo de antigos espa¢os comerciais para a abertura

de lojas de artigos religiosos especializados e afins.

Por exemplo, a regularizagdo das unifes informais e a constituicdo de novas
aliangcas matrimoniais foi um dos fatores de surgimento de uma loja de aluguéis de

vestido de noiva — bem cotados, me afirmou a dona. Outro fendbmeno interessante é



o aumento de filmes evangélicos nas prateleiras das locadoras de DVD e camelds,

nao raro em lojas especializadas.

Locadora de filmes evangélicos — Pau da Lima. Claudio Almeida (18/02/2007)

Uma vez tomadas as ruas de cima, as igrejas pentecostais tentam agora
chegar as baixadas para levar a obra do Senhor. Num pequeno periodo em que
estive morando no bairro em uma ladeira bem proxima de uma das principais
baixadas (cerca de quatro meses) pude observar cenas pitorescas de combate
travado por algumas igrejas pentecostais contra o candomblé. Como o periodo em
gue morei neste local coincidia com a época da realizacdo das ceriménias religiosas,
era comum ouvir os atabaques dos terreiros disputando os ouvidos dos moradores
locais com carros de som alugados pelos evangélicos para marcar a presenca do

Senhor no local.

A convivéncia entre igrejas pentecostais de diferentes denominagdes, centros
espiritas e terreiros de candomblé faz do bairro de Pau da Lima um campo de
pesquisa bastante rico. Porém, de maneira geral, este bairro ndo consiste em uma
realidade sui generis, e sim, tanto em sua histéria como em sua estrutura geral, um

rico exemplar da atual configuragdo dos bairros populares de Salvador.



2.3 — Um pouco sobre Castelo Branco

Castelo Branco, como j& afirmei anteriormente, possui caracteristicas muito
similares a Pau da Lima, se inserindo no circuito dos bairros soteropolitanos cujo
crescimento acelerado ndo pode ser totalmente acompanhado pelas administrages
municipal e estadual. O diferencial de Castelo Branco em relacdo a Pau da Lima é
que este bairro se inseriu em um roteiro de ocupacgao planejada estabelecido pelo
Estado baiano, que construiu prédios e vendeu lotes de terrenos para a construgdo

de casas nas ruas principais do bairro.

Castelo Branco é hoje contrastado pela diferenga entre as ruas planejadas (as
de cima) e as que ndo sofreram uma intervencdo estatal desde o inicio de sua
formacéo (as de baixo). O bairro é repartido em trés etapas que se confundem em
uma relacdo de continuidade, de tal maneira que o término de uma o inicio da
subsequiiente podem ser distintos apenas através de critérios formais de
classificagéo (logradouros ou pontos de referéncia). Estas etapas estéo subdivididas
em quadras e ruas identificadas e organizadas segundo a sequéncia das letras do

alfabeto em portugués.

Por estar localizado em uma regido de passagem que oferece uma das mais
importantes vias de acesso da maioria de seus bairros vizinhos a BR 324, Castelo
Branco beneficia-se pela quantidade de 6nibus e vans que oferecem deslocamento
para praticamente toda a cidade. S&o regulares no bairro o fornecimento de agua
encanada, luz elétrica, correios, esgotamento sanitario, controle de pestes e outros

servigos relativos a urbanizagéo.

O bairro é equipado com postos de saude, escolas municipais e estaduais,
um posto policial (atualmente desativado), algumas clinicas médicas, odontolégicas
e laboratérios de exame. O comércio é ativo e relativamente bem estruturado,
embora alguns moradores reclamem da falta de diversidade dos produtos
oferecidos. Nas ruas principais € possivel identificar lojas de cosméticos, pequenas
lojas de roupas, algumas lojas de materiais de construgdo, um supermercado de

rede estadual, dezenas de mercadinhos e quitandas, uma loja de informéatica.



As casas da rua principal deste bairro tém suas fachadas bem conservadas,
sdo pintadas com freqiéncia, garantindo seu embelezamento por um tempo mais
prolongado. Nas ruas periféricas os arranjos residenciais comecam a assumir
caracteristicas mais diferentes e, a propor¢do com que avangam em direcdo as
encostas, vao se parecendo mais com as casas em construgao tipicas desta area do

bairro.

Podemos identificar neste trecho um padréo de espacializagcao dos contrastes
sociais entre os moradores do bairro similar ao de Pau da Lima. As casas vao se
tornando mais inacabadas & medida que o final das ruas (geralmente ladeiras) se
aproxima. Da mesma maneira, 0s acontecimentos mais violentos do bairro se dao
em meio as baixadas, assim como agfes mais repressoras da policia contra seus

moradores.

Mesmo com a persisténcia destes contrastes sociais internos ao bairro, me
parece que Castelo Branco dispbe de mais equipamentos para servir a seus
moradores que Pau da Lima. Neste bairro também tenho percebido uma quantidade
maior de pessoas de pele clara, ainda que oriundos do interior da Bahia ou de
estados vizinhos. Diferentemente de Pau da Lima, € possivel ver uma quantidade
majoritaria de residéncias nas bordas das ruas principais que Servem de vias de
circulagdo de automoveis. Outro detalhe importante de diferenciacdo de Castelo
Branco em relagdo a Pau da Lima diz respeito & quantidade de espacos de lazer que

este bairro possui.

Além de um Centro Social Urbano, Castelo Branco conta ainda com cerca de
trés ou quatro pragas distribuidas ao longo de suas trés etapas, duas delas
equipadas com parquinhos para criangas e com bancos de concreto, onde jovens —
ndo raro em idade escolar — se encontram geralmente as sextas-feiras para

consumir bebidas alcodlicas e paquerar.



Praca préxima ao Centro Social Urbano de Castelo Branco _Rua principal
Claudio Almeida (24/07/2008)

Um dos principais pontos de similaridade entre Castelo Branco e Pau da
Lima, a meu ver, diz respeito a quantidade de igrejas pentecostais de diferentes
denominacdes presentes em todo o seu territério. Da primeira a terceira etapa do
bairro pude notar a presenca das igrejas Batista tradicional (de caréter histérico);
Batistas renovadas (pentecostalizadas); Assembléia de Deus; Casa da Béncéo;
Messianica e Universal dentre outras cujos nomes nao pude registrar. Castelo
Branco possui uma quantidade consideravel de terreiros de Candomblé em suas
baixadas e. Até o presente momento, ndo pude ter conhecimento de qualquer

templo religioso deste tipo instalado nas ruas principais.

As caracteristicas aqui salientadas nao fazem de Castelo Branco uma
antinomia organizacional de Pau da Lima. Muito pelo contrario. Este bairro vive
atualmente certa fusdo entre diferentes caracteristicas, onde a urbanizacdo
planejada (presente majoritariamente nas ruas principais) convive com uma
paisagem urbana constituida no e por um modo de organizacdo espacial
completamente diferente (no caso das ruas de baixo). Pode-se dizer que o bairro
possui duas faces: por um lado, aquela estrategicamente construida para ser
contemplada em sua simetria, sua organizagcédo e sua funcionalidade. Por outro, a

materializacdo espacial da segregacao social e do abandono politico.



CAPITULO 3 — FORMAS, ESTRUTURAS E PROCESSOS DE COOPTACAQ

Neste capitulo buscarei apresentar um modelo geral da estrutura de
cooptagdo dos individuos as igrejas em bairros populares de Salvador. Para tanto,
reunirei um conjunto de relatos, colhidos em campo, em que individuos falam sobre
suas conversoes religiosas, a fim de dar uma maior visibilidade ao processo mesmo
de sua chegada a igreja escolhida. Salientarei uma articulacdo entre motivacées e
interesses dos individuos evangelizados e as estratégias e estruturas de cooptacéo

dos agentes religiosos responsaveis pela evangelizacao.

Apresentarei a trajetoria de Daisa, Eulalia e José Américo, trés liderancas
pentecostais que possuem experiéncias bastante peculiares. Cada uma dessas
histérias oferecera temas diferenciados relacionados com o processo de cooptacao.
A trajetéria de Daisa permitira uma discussdo sobre o bairro como campo de
possibilidades religiosas. A trajetoria de Américo servir4 de base para uma reflexao
sobre as rela¢des entre idéias, sentimentos e interesses dos individuos cooptados. A
trajetéria de Eulalia orientard consideragbes sobre o processo de formacdo e
consolidagédo da lideranga, enquanto processo que requer atengdo aos fatores

anteriormente listados.

3.1 — Apresentando algumas trajetérias®

« A histéria de Daisa

Ao analisarmos a trajetoria da lideranga aqui discutida poderemos perceber
como elementos da experiéncia religiosa pentecostal estdo articulados no seu
percurso biografico. Comecemos primeiramente com uma exposicdo sobre sua

experiéncia religiosa. Daisa € uma mulher negra de aproximadamente cinquenta

& A partir desta etapa do trabalho serdo apresentadas algumas transcrcdes de depoimentos dos colaboradores.
Optei por manter os eventuais erros de portugués que apareciam na fala dos entrevistados como medida que
garantisse mais autenticidade a seus relatos.



anos e idade, que mora com seu marido e seus trés filhos em uma casa improvisada
aos fundos do templo de sua igreja. Sua vida é marcada por muitas experiéncias
aflitivas e também por uma trajetéria de lutas em busca da estabilidade econdmica e
emocional da familia. Ha cerca de trés anos foi consagrada pastora da igreja que

fundou, da qual assumiu a lideranga com o cargo de missionaria.

A pastora Daisa nasceu em Salvador cidade em que sempre viveu. Embora
fosse neta de frequentadores do Espiritismo de mesa branca, foi na religido catdlica
gue teve seus primeiros ensinamentos religiosos. Sua mae trabalhava como
professora de corte, costura e artesanato com algumas freiras imigrantes da Italia
quando adoeceu e deixou sob os cuidados das freiras a filha cagula de uma
linhagem de quatorze filhos — momento em que Daisa passou a receber
ensinamentos biblicos. Sua mée faleceu quando ela tinha treze anos de idade, e seu
pai, relutante em casar novamente, deixou seus irmaos mais velhos sob os seus

cuidados.

Depois dos vinte e um anos de idade Daisa passou a desenvolver uma série
de atividades profissionais que desembocaram no inicio de sua carreira como
auxiliar de enfermagem, quando conheceu o homem que seria o seu futuro marido e
pai de seus quatro filhos. Este homem estava obcecado pela idéia de cometer
suicidio apés a morte de sua entéo noiva e pressionou Daisa para casar-se com ele
sob a ameaga de dar fim a propria vida. Cedendo a pressdo do namorado e ex-
colega de trabalho (bem como dos familiares do mesmo), finalmente Daisa
consentiu com o casamento ingressando assim em uma trajetoria de sofrimentos

articulada a experiéncia conjugal e familiar.

Daisa demorou um longo periodo até conseguir certa estabilidade emocional
e financeira em sua familia. A criagdo de seus filhos foi muito marcada pela
cooperagdo de familiares, amigos e vizinhos. Diante de um quadro bastante
conturbado, formado pelos surtos suicidas de seu marido, por inUmeros prejuizos
financeiros e pela dificuldade de superar seus problemas, aliado a experiéncias
perturbadoras como visdo de pessoas mortas e audicdo de ruidos proximos sem
qgue ninguém estivesse por perto, Daisa comecgou a cogitar a possibilidade de estar

sendo atormentada por um espirito malévolo.



Fiquei muito tempo vendo coisas dentro de casa sem ter nada,
vendo gente dentro de casa sem ter ninguém, via panela
destampada sem ter ninguém, via bicho na parede, saia, tirava, nao
tinha bicho nenhum escorrendo, sem ter ninguém, ai ficou todo
mundo dizendo que eu tava maluca, que n&o sei o qué...

Devido a este fato, resolveu recorrer ao Espiritismo. Seu contato com a
religido espirita ndo foi muito longo. Hoje, depois de convertida ao pentecostalismo,
ela conta que nado acreditava no Espiritismo e achava que as entidades da religido

nao eram bem-feitoras.

Eu tentei até a visitar o centro espirita... Cheguei até a visitar, mas
nunca tive simpatia, descobri algumas mentiras. Porque quando a
gente ta assim procura socorro de todas as formas, todos os meios.
E, depois que minha mée faleceu, muito tempo depois eu sonhava
muito por minha mée. Eu ficava atormentada. Ai uma senhora perto
de minha casa disse que era porque eu era média’, que n&o sei o
gue, que eu precisava fazer isso, fazer aquilo, e eu fui algumas
vezes. Fui algumas vezes, mas figuei com medo, ndo gostei, ndo
gostei.

A situacdo permaneceu até que Daisa resolveu recorrer a uma vizinha que ja

era convertida ao pentecostalismo dando inicio ao seu contato com a religido. Daisa

bY

pediu & sua vizinha que realizasse oracfes em sua casa visando abencoa-la e

expulsar possiveis influéncias malignas de sua familia.

Ai um dia sai chorando, encontrei uma senhora que morava no
fundo da casa do padre e era crente®®. Ela louvava, e aquele louvor,
e eu me sentia bem com o louvor. Ai um dia eu encontrei ela ja
casada ja alguns tempos. Ai chamei ela, ai disse assim: va la em
casa fazer uma oracdo. Ai contei a ela o que tava passando. Ela
veio dois dias depois com um grupo de crentes, e nesse dia quando
eles comecaram a fazer as oracgdes la em casa, na cozinha deu um
impacto muito forte como se estivesse estourando alguma coisa. E
eu tinha uma dor de cabeca. Os médicos ndo descobriam o que era.
Depois disso ai eu fui ficando melhor, com a oracao, fazia oracédo na
minha casa, comecei a evangelizar. E eu passei um tempo com
vergonha por causa das freiras que me criaram, ndo queria que elas
ficassem decepcionada comigo.

° A palavra “média” faz relacdo aqui a uma adaptacdo para o feminino do termo “médium”, tipico do
vocabulario da religido Espirita, utilizado para designar pessoas que possuem a capacidade de sentir a presenca,
se comunicar ou incorporar espiritos.

10 A palavra “crente” é utilizada em Salvador como referéncia aos evangélicos.



Mas a trajetéria de aflicdes de Daisa ndo termina com a resolucdo dos
primeiros problemas aqui apresentados. Novos problemas de saude e com a familia
surgiram, fazendo com que a mesma recorresse mais uma vez as oracdes

pentecostais.

Ai eu peguei uma enfermidade nos 0ssos que ndo aguientava nem
me vestir 0s meninos que me vestiam, ai eu fica aflita, com muita
dor, eu tinha muita dor mesmo, meu marido bebendo a situacéo
dificil, essa coisa sem trabalhar sem nada. Ai um dia eu liguei o
radio, tarde da noite, num programa que tem, evangélico, e quem
estava fazendo essa pregacdo era um pastor que se chama
Divaldinho Bento, ndo sei se vocés ja ouviram falar, no ministério la
na liberdade, ai eu ouvi. E aquela oracdo que tava la do outro lado
era condizente com o que eu tava passando, ai eu comecei a chorar
e pedia Deus que tivesse misericordia de mim nesse dia, ai eu disse
Jesus eu quero que o senhor seja 0 meu salvador que mude a
minha vida, e dali em diante eu ja estou mudando ai eu sai, contei
pra uma, uma cunhada minha a situacdo que eu estava, como eu
tava me sentindo.

Um pouco depois de ter desabafado com sua cunhada, Daisa passou pela
sua primeira experiéncia de contato direto com Deus. Durante uma conversa com

sua filha, sentiu a presencga divina e recebeu uma mensagem especial.

Um dia minha filha foi pro colégio eu fiquei em casa chorando, fiquei
catando feijéo e falei assim: “Deus, eu quero que o senhor mude a
minha vida, que eu ndo aguento viver, ndo desse jeito”. Naquela hora
meu marido pegou meus dois meninos e saiu. A minha menina cacgula
estava com minha cunhada em Boca da Mata'’. E a minha menina
mais velha estava no colégio eu comecei falando com Deus, assim
sozinha e eu ouvi naquela hora como se uma voz falasse comigo ai eu
fiquei quieta, pensei que tava maluca ai quando minha filha chegou do
colégio, me sentei assim na cama eu Ja nédo tinha colchao, ja ndo
tinha mais nada, uma tabua sim. Ela disse assim: “Méae dizem que o
mundo vai se acabar no ano 2000, ndo vai dar tempo eu me formar,
porque eu quero estudar tanto, nessa vida tdo dificil”. Ai eu disse
assim: “E, filhinha”. Eu ouvi como se uma voz como se dissesse
assim: “Jesus esta voltando e o que vocé esta fazendo pra isso?”, ai
eu repeti pra ela, s6 que aquela voz voltou e disse assim para mim
assim, “Nao é pra ela que eu estou falando, estou falando com vocé
porque ela é crianca”. Ai eu larguei ela assim ai eu ouvi assim no
guarto, sentei na porta da cozinha olhei para os céus e comecei a falar
com Deus e a chorar ai eu ouvi assim: eu estou com os olhos vedados
para que néo te vejas como minha filha ai eu abri o evangelho, o novo

! Boca da Mata é um bairro localizado na periferia da Cidade de Salvador, proximo ao bairro de Pau da Lima,
onde a igreja da pastora esta hoje instalada.



testamento, e no novo testamento falava sobre isso. Eu comecei a
chorar e disse: “Deus tenha misericérdia a de mim eu quero ser sua
filha, eu quero ser sua filha Deus, eu quero ser sua filha” e comecei
assim, falando sozinha e chorando, falando sozinha e chorando, ai eu
ouvi novamente uma voz assim: “O senhor, &, j4 perdoou seus
pecados e ja retirou a ira contra ti".

Depois deste momento, Daisa diz que resolveu superar a sua descrenca e se

tornar uma serva de Deus.

Ai eu comecei a pular e a glorificar dizendo “Deus de agora em
diante eu vou ser diferente, eu quero te servir’. Ai eu sai da que fui
pra Boca da Mata, Conversei com uma cunhada minha e a gente
era como irmés e ela disse assim: “ali, vai inaugurar uma igreja ali
hoje de crente, vocé quer ir? Ai eu disse: “quero”

Daisa afirma ter alcancado vitérias em periodo muito curto apds a sua
conversdo. Seu primeiro ganho foi um emprego, o que ajudou na lida com os

problemas materiais dos quais se queixou muitas vezes durante nossa entrevista.

A utilizagé@o de sua vida para a realizacdo da obra do Espirito Santo comegou
a ser reconhecida entre os seus até entdo incrédulos irmdos e, paulatinamente
Daisa saiu da condicdo de simples serva do Senhor para se tornar uma referéncia
entre eles. O reconhecimento de suas habilidades fez surgir na comunidade religiosa
a solicitacdo para que a mesma se tornasse uma lider. Um Ultimo acontecimento
colocou esta solicitagdo como uma necessidade efetiva. Atendendo a repetitivos
pedidos feitos pelos seus irméos para que orasse por uma mulher que sofria de mal
de Parkinson, Daisa acabou por livrar a mulher de sua enfermidade, como a mesma

relata.

Ela teve mal de Parkinson, estava desenganada pelos medico, e
teve crise ai quando foi um dia, veio a filha me chamar pra ir 14 fazer
uma oracao, eu nao queria ir, eu tinha medo, na verdade, né, porque
ndo ma achava capaz ai ndo queria, mas eles vieram trés vezes me
chamar, nos fomos la orar, quando chegou 14, ai... Essa mulher ta
morrendo, ai fiquei, Jesus e agora o0 que € que eu faco aqui Jesus o
seu nome tem que ser glorificado, ai fiz uma oracdo assim, mas eu
fiz, mesmo porque tinha que fazer alguma coisa, mas sem nem
saber como era que fazia, ai pra gléria de Deus essa criatura ela
comecou reagindo, reagindo, reagindo, ai quando ela reagiu, nesse



dia ela aceitou a Jesus e mais dez pessoas dentro da casa dela. E
ela quando teve essa crise ela ja tava alguns meses doentes e nao
pegava nada que o0 que ela pegava caia da médo. E ela voltou a
pegar tudo, a andar normal a falar, ndo ficava mais tremendo.

Depois desta vitoria, o reconhecimento das habilidades de Daisa abriu espaco
para que houvesse uma reivindicagdo entre os moradores da sua rua para que a

mesma se tornasse uma lideranga e fundasse uma igreja.

. Dois sacerdotes de Daisa

R/

o Daniel

Daniel, 28 anos, casado, migrou junto com parte da familia de Sdo Paulo para
a Bahia aos nove anos de idade. Morou na cidade de Amargosa (Recéncavo baiano)
de onde finalmente instalou-se em Salvador ja com treze anos de idade. Viveu
alternadamente em casas e apartamentos entre o bairro de S&o Marcos e o
condominio Colina Azul, situado na Avenida S&o Rafael, ambos locais proximos a
Pau da Lima. Atualmente mora ha cerca de vinte metros da Igreja Batista

Missionaria Jesus é Vida, onde congrega e exerce a funcdo de evangelista.

Filho de pais catdlicos ndo praticantes, Daniel narra que seu primeiro contato
com o evangelismo se deu através de uma vizinha que o levava junto com sua irma
para participar dos cultos realizados em um templo da igreja Congregagéo Crista do
Brasil, quando ainda era crianga. L4 permaneceu até os quinze anos, quando se

afastou da igreja e da religido em geral, passando a contrair habitos mundanos.

Depois de casado, Daniel voltou a ter contato com os ensinamentos biblicos
através de um companheiro de trabalho, que havia abandonado uma vida de crimes
e vicios “para seguir ao Senhor”. Os dois amigos trabalhavam juntos na portaria de

um prédio na Barra, bairro de classe média, na orla de Salvador.

Passando a noite acordados por conta de sua ocupagéo, os dois colegas
dedicavam boa parte do tempo disponivel discutindo questfes relativas a religido

pentecostal e a biblia. Nesta época Daniel, mesmo estando casado, costumava



fazer farras nos finais de semana. Conta que tinha vérias amantes e consumia alcool
em excesso, bem como outras drogas. Seu casamento estava abalado por suas
aventuras extraconjugais, e sua salde comecava a dar alguns sinais de
enfraquecimento devido ao cansaco provocado por excesso de trabalho e farras.
Sua esposa ainda ndo era convertida ao pentecostalismo neste periodo, mas ja

buscava solugéo para seus problemas familiares na religido.

Apos cerca de um ano de conversas cotidianas, finalmente Daniel resolveu se
aproximar novamente da religido, procurando uma igreja que pudesse frequentar em
Pau da Lima. Conversou com sua esposa e pediu que o acompanhasse na escolha
de uma denominacdo que viesse a agrada-los. Apés certo periodo testando as
possibilidades ofertadas pelas diferentes igrejas do bairro, Daniel resolveu visitar a
igreja de Daisa, que & época acabara de ser fundada. Ao chegar ao culto, ele foi
arrebatado no Espirito Santo, o que para ele e sua esposa significou a confirmacéo

de que ambos deveriam congregar naquele local.

Apo6s um tempo de participagdo na igreja de Daisa, Daniel comegou a se
destacar como um bom orador e como um colaborador responsavel para a obra do
Senhor. Daisa ndo relutou em consagra-lo com o cargo de evangelista. Daniel
passou a fazer parte do corpo sacerdotal da igreja de Daisa, auxiliando nos

trabalhos religiosos bem como na organizacéo do trabalho burocratico da igreja.

o José Américo

José Ameérico tem vinte e sete anos, tem segundo grau completo, trabalhava
como varredor de rua até receber demissdo ha pouco mais de um més e atualmente
ocupa o cargo de diacono na igreja de Daisa — onde casou com sua antiga
namorada (cinco anos mais velha) “a fim de abengoar sua unido e nao contrariar ao
Senhor”. Américo passou toda a sua infancia em Pau da Lima, acompanhando a
maioria das transformacfes acontecidas no bairro nas duas Gltimas décadas. Este
fato permitiu que adquirisse um conhecimento aprofundado e percepgéo articulada
do bairro, como o0 mesmo costuma afirmar em nossas conversas informais. Américo

cresceu entre as ruas de Pau da Lima com seus irmdos, de onde costumava se



aventurar nos matagais ainda existentes para cagar passarinhos e desbravar lugares
tidos como perigosos. Em pouco tempo, o acelerado e descontrolado crescimento
da periferia de Salvador, dentre outros fatores (como aponta o proprio Américo)
trouxe a violéncia para Pau da Lima. Um repentino processo de formagao de

guadrilhas e gangues aumentou vertiginosamente a violéncia do bairro.

Durante as décadas de oitenta e noventa, com a constru¢cdo da Avenida
Paralela e a expanséo dos agrupamentos de moradores das bordas da BR 324, o
bairro passou por um intenso processo de crescimento demogréfico. Nesta época,
comecaram a surgir gangues de jovens que travavam disputas por territorio,
marcando fortes distingdes entre trechos do bairro e relagdes de identidade com os
moradores de ruas mais proximas as sedes de cada grupo. Outro fator que
contribuiu para o crescimento da violéncia foi o aparecimento de grupos que
pretendiam controlar a distribui¢cdo de drogas na regido. Durante muito tempo a agéo
de grupos criminosos promoveu um alto indice de assaltos, assassinatos e estupros
em Pau da Lima — muitos moradores afirmam que a policia combateu tais grupos

através do exterminio da maioria dos infratores.

Américo ndo conseguiu se manter completamente de fora desta onda de
violéncia que assolou o bairro. Durante sua adolescéncia e inicio da idade adulta era
integrante de um grupo de praticantes de esportes radicais no bairro. Costumava se
encontrar com os amigos para andar de skate e bicicleta e consumir alcool e outras
drogas. Em pouco tempo a roda de amigos comegou a chamar a atencédo de muitas

pessoas, o que lhe rendeu conflitos com a policia e com outras gangues locais.

Em uma destas brigas, Américo espancou um rapaz de sua idade em uma
briga que julgava justa porque ambos eram “do mesmo top”, como afirma. Vencedor
da briga, o orgulhoso lutador ndo demorou muito tempo para tomar conhecimento de
que acabara de machucar o irmdo mais novo de um dos mais perigosos lideres de
gangue da periferia. Motivado pela vontade de se vingar, o irmdo do perdedor da
briga perseguiu Américo durante cinco meses, acompanhando seus passos a fim de
encontrar uma ocasido adequada para mata-lo. Desesperado e sem conseguir ajuda
para impedir sua prépria morte, ja prometida, Américo seguiu conselhos de amigos

do bairro que j& haviam se convertido e foi ter com Daisa.



Em uma tarde de domingo aceitou tentar encontrar no Senhor alivio para seu
sofrimento. Daisa j& tinha Daniel como agregado de sua igreja e viu em Américo
mais possibilidade de aumentar seu grupo de didconos. Convenceu, entdo, Américo,
de que nada aconteceria com ele caso se tornasse um filho de Deus, mostrou
exemplos de pessoas préximas e contou historias biblicas. O jovem guerreiro n&do
teve dlvida: largou o skate, os antigos habitos, mudou de vestimenta, amansou o
coragdo e a voz altiva. Aceitou Jesus, tomou uma biblia em suas méaos e, pds-se a

pregar a palavra divina.

Dois meses ap0s a conversdo de Américo, 0 seu potencial assassino, que ja
ndo estava mais tdo empolgado com a idéia de mata-lo, morreu em uma briga de
bar. Aliviado, Américo convenceu-se de que tal acontecimento tragico havia sido
uma nova chance concedida por Deus, prometeu para Si mesmo n&do mais se
desviar do caminho de Deus, mantendo-se fiel ao Senhor e leal a Daisa. José
Américo recebeu o cargo de diacono cerca de seis meses depois de sua conversao,

e permanece na igreja de Daisa até o presente momento.

% Trajetdria de Euldlia

Eulalia nasceu no ano de 1951 em uma fazenda na zona rural do municipio
de Itabuna, no sul da Bahia. La viveu com seus pais e seus trés irmaos (dois
meninos e uma menina) até os nove anos de idade. Seu pai era um agricultor que
havia conseguido acumular uma quantidade consideravel de terras através do seu
trabalho. Por ndo haver uma presenca efetiva de dérgdos publicos que
regularizassem a propriedade de terras e a preservassem direitos de cidadania as
populagBes da zona rural a época, era muito comum a confeccdo de aliangas,
tratados e pactos fundados apenas na confianca muatua como garantia de

legitimidade.



A negociacdo que o pai de Euldlia havia feito a fim de comprar as terras em
que viveu com sua familia foi feita apenas “de boca”, como se diz popularmente, ou
seja, sem que houvesse uma formalizag&o legal. Neste periodo o cultivo de cacau e
plantio de seringueira eram as atividades mais proeminentes no litoral sul da Bahia.
Apo6s a morte de seu pai, a familia perdeu as terras e Eulalia foi morar na casa de

uma familia em Salvador, trabalhando como empregada doméstica.

Sua histéria no pentecostalismo comecou no verdo de sessenta e oito. Ao
chegar a casa da mde em um bairro da periferia de Itabuna, Eulélia soube de um
grupo de evangelistas da Assembléia de Deus que estava por ali pregando a palavra
do Senhor. Nesta época a Assembléia de Deus ja contava pouco mais de meio
século de fundagdo (1911) e havia se disseminado pela maioria das capitais e
principais cidades do Brasil, ganhando agora o interior do Estado. Missionarios
circulavam pela cidade, nos espagos publicos e principalmente nos lares que os
recebiam pregando com entusiasmo a palavra do Senhor. Euldlia aceitou A palavra

e se converteu ao pentecostalismo.

Depois de casada e longe da casa dos patrdes, Eulalia se viu finalmente livre
para frequentar cultos evangélicos, desejo que nutria desde a época em que havia

aceitado Jesus.

Um ano apds seu casamento, ela conseguiu ajuda de uma pessoa que lhe
emprestou 0 nome para que pudesse comprar uma casa no bairro de Castelo
Branco, onde o Estado oferecia moradias populares com um plano de pagamento
flexivel. Era a oportunidade de sair do aluguel, uma dentre as muitas gragas do
Senhor alcangadas, reconhecida pela pastora. Foi no bairro de Castelo Branco que
a trajetéria de Euldlia como uma liderancga religiosa comegou se desdobrar com
enféatica progressdo. Neste periodo também Eulalia comecou a vivenciar as
dificuldades que uma mulher enfrenta para se tornar uma liderangca no meio

pentecostal.

Euldlia chegou a Castelo Branco no ano de setenta e quatro, quando tinha
mais ou menos vinte e quatro anos de idade. Nesta época, o bairro ainda estava em

fase de construgéo. Ela foi beneficiada com a aquisi¢éo de uma casa pequena com



quintal, que vinte anos mais tarde se tornaria o local onde sua igreja sede seria
construida. Durante as visitas que |he fazia, a pastora ndo se cansava de repetir que
ela € uma das moradoras mais antigas de Castelo Branco, o que me leva a concluir r
que a sua trajetoria religiosa acompanha a trajetéria de formagéo do proprio bairro.
Castelo Branco, como ja explicado € um bairro distante do centro de
Salvador. Hoje em dia, principalmente com a construgéo da estagédo de transbordo
de Piraja, a ligacdo entre os bairros do complexo de Cajazeiras se tornou
relativamente mais facil. Porém, no periodo em que Euldlia mudou-se para o bairro,
a escassez de transporte era uma das principais dificuldades que o bairro
apresentava. Em conversa com um morador antigo, 0 mesmo afirmou que logo no
comeco da formagédo do bairro havia apenas duas linhas de transporte circulando
regularmente que ligavam Castelo Branco ao centro da cidade. Com as dificuldades
de locomocdo, a frequéncia de Eulalia na filial do bairro da Carlos Gomes (centro
soteropolitano) se tornou penosa. Muitos servicos demoraram em chegar a Castelo
Branco, e assim também aconteceu com os religiosos. As igrejas pentecostais
custaram a instalar no bairro, de tal forma que os poucos evangélicos que moravam
em Castelo Branco, diante da dificuldade de transporte para ir ao centro e da

auséncia de templos no bairro ficaram sem opgéo de cultos de suas denominacdes.

Tendo em vista este problema, Euldlia uniu-se a seus vizinhos evangélicos
adotando uma estratégia que afirmou ter sido bastante eficiente: a realizagdo de
cultos domeésticos mistos. Os evangélicos de diferentes denominacdes passaram a
realizar cultos conjuntos na casa de algumas pessoas especificas, entre as quais a
de Eulélia, como forma de superar a dificuldade de ir para o seu templo no centro da

cidade.

Pouco tempo depois foram instalados templos de igrejas protestantes e da
Assembléia de Deus, atendendo a dois tipos bastante especificos de clientela. Mas
0 abandono dos cultos domésticos pelos integrantes de diferentes denominacdes
ndo significou uma dissolugcdo total do grupo. A altura em que a formacgéio
inicialmente mista dos cultos domésticos estava sendo desmanchada por conta da
“evasdo”, Euldlia j& havia conseguido angariar a fidelidade e o compromisso de uma

quantidade suficiente de vizinhas para manter a realizagdo de suas atividades



religiosas e compor um campo de absor¢do de fiéis para a denominagdo que

participava.

Com a consolidagéo do circulo de oragdo que estava sendo realizado em sua
casa, Eulalia comecou a empreender um trabalho religioso de expanséo junto com
as pessoas que havia conseguido converter. Os trabalhos religiosos feitos pela
equipe de Eulalia estavam vinculados a obra da igreja Monte Herméo; em Castelo
Branco, estes compreendiam tanto & pregacdo da palavra do Senhor quanto a
distribuicdo de sopa entre os moradores das baixadas. Com pouco tempo o trabalho
das missionarias comecou a ser reconhecido no bairro, muitas pessoas estavam se

convertendo através deste trabalho. Isso chamou a atencao do pastor.

Com o desenvolvimento dos trabalhos, comegava a surgir a demanda por um
templo onde as pessoas pudessem congregar. O improviso dos cultos nos lares
comecava a ndo ser mais suficiente para uma quantidade tdo grande de pessoas. A
esta altura, um homem que havia ficado cego e estava as vésperas de uma cirurgia
reparatoria pediu uma oragdo as missionarias e prometeu que, caso seu problema

fosse resolvido, doaria um terreno para a construcdo do templo.

Dado o sucesso da operacdo, a promessa foi cumprida, e com a ajuda de
moradores do bairro e politicos que atuavam no local, o templo foi construido e a
igreja foi reconhecida e emancipada pela sede. Esta havia sido a primeira igreja que
Eulalia ajudara a erguer em Castelo Branco, foi batizada com o nome de Lirio dos
Vales. Embora esta igreja ndo fosse uma filial da igreja em que Eulélia congregava,
a Monte Hermdo, Euldlia tinha no pastor desta igreja uma referéncia moral e
sacerdotal. Como ndo era pastora nesta época, o pastor da Monte Herm&o atuava
nos momentos em que se precisava de uma autoridade como mediadora de
processos e também na realizacdo de cerimbnias mais complexas, como a

consagracao de missiondrios.

A obra comegou a prosperar, e Eullia estava cada vez mais consciente de
que era necessério mais do que a evangelizagdo para o povo do bairro. Neste
periodo Castelo Branco j& passava por um processo de intensificacdo de sua

ocupacdo. As ruas da parte de cima j4 haviam sido ocupadas quase todas e as



encostas e morros dos fundos do bairro comegaram a abrigar imigrantes do interior
e de outros bairros. Ruas sem asfalto, esgotos a céu aberto e falta de servigos
basicos como 4gua encanada, eletricidade, iluminacao publica, controle de pestes e
outros eram os elementos que compunham a paisagem deste novo trecho de
Castelo Branco, ocupado por sua vez por uma populagdo miseravel que tinha sérias
dificuldades para se alimentar, se vestir e até mesmo conseguir documentos. Diante
deste quadro, Euldlia comecou a perceber que o trabalho da igreja evangélica
estaria para além da mera conversdo religiosa, seria necesséria uma intervencédo

social de fato.

Comecou, entdo, a fazer trabalhos sociais sisteméticos com o povo das ruas
de baixo, o que lhe despertou o desejo de ver a igreja cada vez mais envolvida na
tentativa de resolugcdo dos problemas sociais. As preocupac¢fes que mantinha em
tentar combater a pobreza com agfes missionarias foram aos poucos se

estruturando em um sistema de trabalho cooperativo cada vez mais consistente,

Os trabalhos realizados pela equipe orientada por Eulalia deram frutos quase
imediatos. A igreja montou um sistema de distribuicdo de sopa e roupas,
encaminhamento de pessoas a empregos através de indicacdo, evangelizacdo de
jovens inseridos no crime e apoio material para deixarem tal atividade, e por fim,
uma escola que oferecia curso da alfabetizacdo a oitava série. A escola funcionava
com o apoio do governo do Estado, os contatos antigos que Euldlia havia
conseguido manter durante anos foram fundamentais para a implementagdo do
projeto. Um pedagogo e um advogado que faziam da rede de amizade de Eulalia
ajudaram na elaboracdo dos documentos necessérios e, uma vez regularizados 0s
papéis, a Secretaria de Educacdo enviou profissionais para trabalhar no

empreendimento.

O tempo passou, a escola cresceu em contingente de alunos, a igreja cresceu
em quantidade de congregacionistas, as obras sociais também seguiram 0 mesmo
rumo, e Eulalia comecou a sentir dificuldade de tocar todas as atividades como lider.
A combinagéo de todas as atividades realizadas pela igreja comecou a demandar
um nivel de complexidade organizacional maior, o que Euldlia comecou a perceber

na medida em que enfrentava limitagbes técnicas para administrar o0s



empreendimentos. Diante de suas dificuldades, Euldlia pediu ao pastor da Igreja
Monte Herm&o para lhe trazer alguém que pudesse ajudar na administracdo de
alguma parte da obra. Euldlia solicitou a vinda de um pastor com maior qualificacao
para tomar a frente da administracdo da igreja, pois esta havia se tornado téo
complexa que exigia um tipo de conhecimento do qual ndo dispunha. Deu-se inicio a

uma nova fase da sua trajetoria, que optei por ndo explorar nesta descrigéo.

Euldlia utilizou o mesmo método de divulgacdo da palavra para abrir mais
duas igrejas, das quais, a ultima, fundada em 1996, ainda esté sob sua lideranca. O
método de evangelizacdo envolvia trés procedimentos principais: a evangelizacéo,
as obras sociais no bairro e a intervencéo politica frente aos 6rgdos administrativos

buscando melhorias para o local.

3.2— Do campo de opcoes religiosas

Daisa iniciou uma jornada ao longo de alguns anos em busca de solucdo para
problemas familiares, espirituais e de saude, e nesta sua busca diversas alternativas
foram testadas e até mesmo combinadas até que certa estabiliza¢do de seu fluxo de
experiéncias foi alcangada. Até conseguir estabilizar sua situacdo aflitiva, permutou
entre técnicas de cura do espiritismo, mesa branca e diferentes igrejas pentecostais.
Por fim encontrou no pentecostalismo um modelo de tratamento que lhe foi mais

agradavel e que Ihe garantiu o resultado mais proximo do que esperava.

A trajetéria de Daisa se d& em um contexto que oferece diferentes
possibilidades de significacdo de suas aflicdes e diferentes maneiras de lidar com
estas. A audicdo de vozes foi concebida no Espiritismo como indicio de uma
mediunidade aflorada, interpretacdo esta que resultou em uma solicitagdo para que
frequentasse o doutrinamento a fim de estabelecer uma convivéncia né&o

problematica com os espiritos.

No pentecostalismo Daisa encontrou como solu¢do a expurgacédo definitiva de

tais influéncias em sua vida e a tentativa de retorno de uma situagéo de estabilidade.



O pentecostalismo ofereceu-lhe um modelo de ruptura com experiéncias que a
assustavam e incomodavam, enquanto o candomblé e o espiritismo apontaram a
possibilidade de amenizagéo, mas ndo o cerceamento deste tipo de experiéncias. O
testemunho que Daisa ofereceu em uma entrevista me parece ser bastante

ilustrativo desta sua opc¢éao.

Eu vivi espiritismo, eu vivi candomblé, eu vivi umbanda, quimbanda,
mesa branca, eu vivi tudo isso porque a minha familia fez parte de
tudo isso, né. Vivi numa igreja catdlica que eu entrei na igreja catélica
com seis anos de idade, mas a palavra de Deus... Eu reconheco que
s6 Jesus pode mudar a situagdo de um homem, s6 Jesus.

Porém, o que estou tentando chamar & atenc@o neste ponto n&do é tanto o
nivel de efichcia que o pentecostalismo ofereceu no atendimento das demandas
existenciais e aflitivas de Daisa, mas o fato de que a escolha que Daisa fez pelo
pentecostalismo frente as demais religides se deu em um contexto em que todas
estas possibilidades Ihe estavam disponiveis. O pentecostalismo ndo representou a
Unica forma de tratamento para suas aflicdes, muito pelo contrario, foi para ela a
solugdo mais vidvel diante de outras possibilidades que lhe foram apresentadas e

testadas em sua rede de rela¢des e no convivio no bairro.

Acredito que esta conexao entre a vida do bairro e as possibilidades religiosas
é tipica da experiéncia da maioria dos habitantes pobres de bairros populares, pelo
menos no Brasil. Muitos autores das ciéncias sociais tém concebido os
desdobramentos de trajetdrias individuais em busca por solugdes religiosas de
aflicdes como se desenvolvendo em uma arena competitiva pluri-religiosa. Esta
arena € um contexto de experiéncia no qual as pessoas vdo se defrontar ndo
apenas com totalidades teol6gico-organizacionais, mas também com um complexo
bricolado de discursos e préticas que se sobrepSem parcialmente. Ainda assim,
cada seguimento da arena disputa a clientela com a oferta e servigos religiosos

caracteristicos de cada grupo.

Por exemplo, durante a década de 1980, John Burdick (1998) realizou um

estudo sobre a arena religiosa do bairro de S&o Jorge, no Rio de Janeiro. Em seu



estudo ele comparou o setor da Teologia da Libertagdo da Igreja Catolica, A
Assembléia de Deus e os terreiros de Umbanda em termos de sua capacidade de

adequacao de seus servigos ofertados com a necessidade dos moradores.

Segundo o autor, a Assembléia de Deus estaria em vantagem diante das
outras modalidades por oferecer aos individuos o fortalecimento do self necessario
para o enfrentamento de situagdes de aflicdo, pobreza e discriminacéo racial.
Independentemente de seus resultados, um dos pontos mais interessantes desta
andlise consiste na preocupacdo metodoldgica de conceber a importancia da arena

religiosa do bairro na constituicdo do leque de opg¢des dos individuos.

Nos casos aqui analisados, temos algo similar. O bairro em si representou
para Daisa o0 espaco onde esta arena religiosa estava sendo constituida. Ao mesmo
tempo em que seu circuito de socializagdo ajudava Daisa a definir as combinacdes
intra e extra-religiosas que fazia em sua busca pela cura, esta mesma busca

delineava os contornos espaciais por onde sua vivéncia do bairro era realizada.

Uma vizinha chamou-a para ir ao centro espirita, outra a convidou para visitar
uma igreja especifica; foi no caminho de ida ao mercado que Daisa passou em
frente a uma igreja onde o “Senhor lhe havia reservado a cura para uma inflamagéao
nos 0ssos”, etc. Desta maneira, cada passo dado por Daisa rumo a suas op¢des

religiosas ndo deixou de ser também uma forma de viver o bairro.

Daisa ndo foi as ruas de baixo (onde estao os terreiros de candomblé) buscar
a sua cura, foi entre os becos e vielas das sinuosas ruas de cima que sua cura fora
encontrada — a opcdo pela religido foi também uma opcdo por uma parcela

especifica do bairro.

Depois de beneficiada pelas possibilidades que este circuito plural lhe
oferecera, Daisa passou a compéb-lo como agente religioso efetivo, disputando a
hegemonia da competéncia dos procedimentos de cura frente as demais alternativas
religiosas presentes no campo. A cura da mulher que sofria do mal de Parkinson e a
expurgacdo dos demébnios de uma crianca que Daisa ajudou a realizar |he

permitiram alcangar uma posi¢éo de destaque dentro desta arena religiosa, e foram



justamente estes acontecimentos os principais elementos que contribuiram para a
sua consolidacdo como liderancga religiosa, garantindo-lhe um séquito e a formacéo

de uma igreja.

3.3— Redes sociais intra e extra-religiosas e o processo de cooptacao

Em secdes anteriores, discutindo o caso de Daisa, apontei explicita ou
implicitamente a importancia de se perceber as trajetérias individuais de busca pelo
tratamento de aflicdes como imersas em um contexto especifico, composto por
diferentes alternativas religiosas que ofertam servigcos de cura e redes sociais que
atuam mediando o acesso dos individuos “aflitos”, por assim dizer, a estas
alternativas; a formula para a compreenséo do primeiro ponto aqui exposto mantém-

Se.

Para tornar mais compreensivel esta discussdo, bem como adequa-la com
maior cuidado aos casos aqui analisados, é necessario levar em considerac&o outra
caracteristica predominante na maioria das denomina¢gdes pentecostais: sua
pretensdo missionaria. Fazer parte de uma igreja pentecostal ou pentecostalizada™
de orientacdo missionaria significa ndo apenas aceitar 0s preceitos religiosos do
pentecostalismo como legitimos, mas aceitar, como o proprio nome j4 indica, a

misséo de difundir A Palavra onde quer que seja.

A pretens@o missionéria da religido pentecostal significa em ultima instancia
que os individuos pertencentes a esta religido estejam em contato com 0s que néo
foram afetados pela palavra do Senhor a fim justamente de convencé-los da
urgéncia em se livrarem do mal. Ou seja, a pretensdo missionaria implica algum

nivel de permeabilidade da rede evangélica.

Neste caso, antigas relagcbes constituidas na experiéncia coletiva do bairro

ndo sdo completamente descartadas, sao percebidas como novas possibilidades de

120 termo “igreja pentecostalizada” ja foi esclarecido no capitulo introdutério deste trabalho.



cooptagdo. O convencimento do individuo para ao menos visitar a igreja raramente
se d4 de maneira individual. Em geral, séo as redes de parentesco, vizinhanca e

amizade etc. que funcionam como verdadeiras estruturas de cooptacéao.

A transcricdo de um trecho de uma entrevista com Ameérico me parece salutar
neste momento. Neste dia eu conversava com Américo sobre alguns evangélicos
que ele denominou de “radicais” por se recusarem a continuar mantendo contato
com seus antigos amigos e colegas de trabalhos uma vez que estes ndo tinham

optado pela converséo.

As pessoas deixam de falar com os outros que ndo sdo
evangélicos porque na biblia tem uma passagem que diz que
ndo existe nenhum contato entre as trevas e a luz. Mas néo
sdo as pessoas que sdo as trevas, eles estdo nas trevas. Eu
nao posso julgar ninguém porque quem julga é Deus. E
também porque, se a missdo é salvar 0 maximo de almas
possivel, como é que eu vou salvar uma pessoa se eu nao falo
com ela? (15/09/2005).

Para que Américo se convertesse, foi necessario que alguns de seus colegas
que j& haviam feito a escolha permanecessem distantes o suficiente para ndo serem
cumplices de ac¢des que agora condenavam, mas também que continuassem
proximos o suficiente para anunciar as transformacdes maravilhosas que Jesus fez
em suas vidas e convencé-lo a aceitar a palavra e a missdo. Igualmente, para que
Américo pudesse trazer outras pessoas da vida mundana do bairro para a vida
sacralizada da igreja (que também esta no bairro), foi necesséario que o mesmo néo
rompesse suas relacbes, mas abandonasse algumas experiéncias que

compartilhava com eles.

As redes de relagdes pessoais sdo 0 mais importante instrumento de
cooptacdo de individuos ao pentecostalismo em bairros populares. Por meio destes
contatos pré-existentes a conversdo os individuos conseguem ampliar a area de
influéncia da religido, seja pelo convencimento direto de seus pares ou

simplesmente pela evangelizac&o aleatéria em contextos de interacao cotidiana.



Em 2009 participei da coleta de dados e analise do acervo de entrevistas e
questiondrios de um projeto de pesquisa coordenado pela Prof.2 Miriam Rabelo do
programa de poés-graduacdo em Ciéncias Sociais da UFBA. A analise revelou
informagdes que confirmam esta minha afirmacdo. Com uma amostra, composta de
treze homens e dezesseis mulheres pentecostais, pretendiamos ter uma dimenséo

comparativa das experiéncias religiosas.

Do ponto de vista do ingresso na religido, foi constatado que, dos treze
homens da amostra, nove foram exortados e encaminhados a igreja por pessoas
que faziam parte do seu circulo mais restrito de relagdes. Os outros quatro foram a
igreja depois de terem sido evangelizados por agentes religiosos com quem nao
tinham proximidade. Da mesma forma, das dezesseis mulheres da amostra, dez
foram encaminhadas a igreja pela acdo de amigos e parentes. Duas mulheres foram
encaminhadas a igreja pela acdo de obreiros e quatro foram aparentemente por
conta propria por motivos mais subjetivos, como aflicdbes e até mesmo porque
gostavam dos cénticos. Quando isolados os casos em que a decisdo por ir & igreja
foi incentivada ou por motivos pessoais ou por agentes religiosos em evangelizagéo

nas ruas, temos o seguinte quadro:

Nivel de relagcao dos mediadores do encaminhamento dos nedfitos a igreja

AMOSTRA MEDIADORES TOTAL
Masculina Esposas (4); mées (2); cunhada (1); sogra (1); amigo (1) 09
Feminina Maes (3); irmas (3); vizinhas (3); amiga (1) 10

A conversdo deve ser compreendida ndo apenas como aceitacdo de um
compéndio simbdlico de enunciados genericamente estabelecidos, mas também
como entrada numa comunidade fraternal cujas interagbes dao o sentido que estes
enunciados adquirirdo em seu ajustamento as experiéncias individuais. Sendo
assim, a compreensdo do processo de conversao deve passar por uma

compreensdo do acesso ou da formacdo de uma rede que contribuiu para a



chegada da pessoa em uma determinada igreja e para a manutengdo da opgao pela

conversao.

Apresentei em discussdes anteriores a interpretacido de alguns autores sobre
a conversdo pentecostal como mecanismo de fabricacdo de individuos. De acordo
com este modelo interpretativo, a tomada de decisé@o pela adeséo religiosa se da no
florescer de um individuo que se destaca de suas experiéncias religiosas e culturais
herdadas. Ainda assim, é importante salientar que este processo se da no seio de

uma rede religiosa que atua mediando seus desdobramentos.

3.4 — Notas sobre uma dimensao de género do processo de cooptacao

A organizagdo dos dados das amostras colhidas em campo revela que a
conversdo religiosa de mulheres e homens evangélicos foi geralmente
acompanhada por uma ou mais pessoas gue 0S encorajaram a manter-se em sua
decisdo — geralmente pessoas do seu circulo mais restrito de relagdes. Neste
quesito, é importante notar o papel fundamental das mulheres como principais
influenciadoras, beneficiarias e mediadoras do contato com a religido, tanto no caso
dos homens como no caso das mulheres. Isto nos chama atencdo para o papel

fundamental das redes femininas no processo de cooptacdo a rede religiosa no

pentecostalismo.

O sucesso das mulheres no processo de evangelizagdo se da em muitos
casos através de um estilo proprio de viver a experiéncia do bairro. Agier (1998),
estudando as experiéncias de homens e mulheres no bairro da Liberdade, notou
certas tendéncias de ocupacdo do espago do bairro que podemos tomar como
também existentes nos demais bairros populares de Salvador. O pesquisador notou
que boa parte do circuito interativo das mulheres tinha como ponto de base relagdes
entre as familias ou internas a estas. A avenida seria 0 espacgo por exceléncia onde
uma “cultura familial forma o pano de fundo das trocas no bairro” (1998:54). A partir
da avenida as relagbes de cooperacdo entre mulheres tornam possivel sua

experiéncia no bairro.



Os homens vivenciam a experiéncia cotidiana dos bairros através de
pequenos grupos de pares como times de futebol, rodas de jogo, bares etc. As
mulheres,por sua vez, tém uma tendéncia muito mais acentuada em dispor suas
relacdes sociais em uma teia, cuja amplitude tem por base uma estrutura de

articulagdes familiais.

Esta estrutura feminina inicia-se com as diversas relacfes possiveis entre 0s
nucleos domésticos, passando em seguida para as ruas e avenidas até, por fim,
ganhar a extensdo do bairro ou estender-se para além deste. A experiéncia feminina
nos bairros populares estabelece uma rede de cooperagdo fundamental para a
manutencgdo reciproca da vida entre as casas, € no seio desta teia de relacdes que

diferentes tipos de cooperagao podem ser estabelecidos.

E a partir deste modo de experiéncia que as mulheres se constituem como
importantes mediadoras na organizagéo diaria das relagfes tanto internas a familia
como entre familiares e vizinhos. O autor pergunta-se em sua pesquisa se nao
seriam as mulheres as mais adaptaveis ao fenémeno urbano, dadas as

especificidades de seus modos de sociabilidade.

7

No caso das sociabilidades femininas, ¢ a manutencdo de boas
relacdes ao redor do grupo doméstico que ocupa as preocupacdes
cotidianas (...) € o que leva as mulheres a circular em espacos mais
esparsos: na avenida de residéncia; de uma avenida a outra; ou ao
longo das redes de parentes de amigas ou de clientes no e fora do
bairro. Podemos entdo nos perguntar se, partindo da cultura familial e
do ancoradouro doméstico, as mulheres do bairro ndo encarnariam as
figuras sociais mais centrifugas, mediadoras e abertas a alteridade.
Em outras palavras, as mais urbanas (1998:6).

Seguindo os passos desta afirmagéo, podemos salientar que um ponto muito
importante da eficacia das mulheres no desenvolvimento de trabalhos de
evangelizacdo diz respeito & habilidade que as mesmas possuem de estabelecer

relacdes de cooperagdo que tém como base uma estrutura de relagbes familiais.



Daisa e Eulalia iniciaram os trabalhos que deram origem a suas igrejas com circulos

de oragéo realizados no interior de suas casas.

O circulo de orag&o comegou primeiramente com a congregacgao da parentela
(com a excecao do primeiro circulo de Eulélia) e foi aos poucos incorporando uma
ou outra vizinha mais préxima, depois suas amigas, e assim por diante. O circulo de
oracdo foi crescendo na medida em que foi avancando pelos percursos
estabelecidos pela teia de rela¢cdes pessoais de cada uma das missiondrias. Isto
aconteceu de uma maneira tal que, boa parte dos congregacionistas das igrejas

acabou estabelecendo lagos muito estreitos com Euldlia e Daisa.

Parece-me que a constatacdo da eficacia das mulheres na disseminagédo da
palavra do Senhor ndo é apenas minha. Em trabalho de campo, perguntando a um
vice-pastor da Assembléia de Deus o que diferenciaria um circulo de oragdo de um
culto, (j& que ambos conservam mais ou menos o mesmo formato), 0 mesmo néo
me esperou terminar a formulagdo da questdo e tomou de assalto minha atencéo

com uma resposta quase que decorada, fundada em uma diferenca de género.

O circulo de oragéo é liderado geralmente por mulheres. Foi uma
coisa inventada na Assembléia de Deus e incorporada pelas outras
igrejas — Deus é Amor, Batistas e essas outras, sabe? E porque,
como na nossa igreja as mulheres sdo proibidas de ministrar os
cultos, foi inventado isso para que as mulheres pudessem organizar
suas proprias oracdes (Vice-pastor Durval, 24/07/2008).

N&o tenho qualquer condicdo de assegurar a veracidade da afirmativa do
informante sobre a origem da pratica de organizacbes de circulos de oracéo,
contudo o que me interessa neste momento € o fato de que este mecanismo tem
sido incorporado pelas igrejas pentecostais de maneira tal que tem se tornado um
importante espaco para o alastramento do pentecostalismo bem como o

desenvolvimento de praticas religiosas orientadas por mulheres.



3.5 — ldéias, sentimentos e interesses: das aspiracées dos cooptaveis

Como é possivel notar nos relatos de Daisa e Américo, a sua chegada na
igreja foi em grande medida contextualizada por uma situacdo biogréafica aflitiva.
Daisa sofria de males diversos, como problemas espirituais, familiares, de saude e
financeiros quando resolveu testar a opgao que havia sido oferecida por uma vizinha
evangélica. Américo, igualmente, estava ja hd um tempo com sua vida posta em

risco por um homem perigoso do bairro.

Um ponto de andlise constante na organizacdo de dados do projeto
coordenado pela professora Miriam Rabelo dizia respeito também aos contextos
biograficos dos individuos que foram convertidos ao pentecostalismo. A
sistematizagdo dos dados da amostra revelou um elemento peculiarmente
importante a ser destacado. Os individuos que foram encaminhados a igreja, seja
por meio da acdo mediadora de conhecidos ou pela evangelizacdo de agentes
religiosos formais, foram mobilizados por motivos maiores que 0 mero
convencimento retorico. Uma consideravel parcela dos individuos entrevistados
revelou estar imersa em algum tipo de aflicdo no periodo em que se deu a adeséo

religiosa. Destaque para a amostra masculina.

Dos treze homens entrevistados apenas trés ndo afirmaram estar passando
por algum tipo de aflicdo quando decidiram aderir ao pentecostalismo. Das
dezesseis mulheres da amostra, oito aderiram ao pentecostalismo em um contexto
de aflicdo, quatro ndo passavam por aflicbes quando se converteram e em quatro
casos nao foi possivel coletar esta informagdo. A sistematizagéo dos tipos de aflicao
que contextualizaram as tomadas de decisdo pela adesédo religiosa consta no

quadro a seguir.



Contextos de aflicdo do ingresso naigreja

AMOSTRA PRINCIPAIS CONTEXTOS DE AFLICAO DO TOTAL
INGRESSO NA IGREJA

Masculina Desemprego (4); Saude (3); Cadeia (1); problemas 10
no casamento relacionados a adultério (1); problemas
relacionados a insercédo na marginalidade (1)

Feminina Doenca (6 proprias e 2 de parentes) 08

Estas informagBes me levam a colocar em questdo hipotese intelectualista
sobre a conversdo religiosa. Conforme ja explicado no inicio do capitulo, esta forma
de abordagem tende a compreender a conversao religiosa como uma opg¢éao voltada
para resolver um problema existencial do individuo. Mais precisamente, o
intelectualismo tenderia a ver a conversdo como resultado de busca por um sistema
com maior capacidade explicativa. A adesdo religiosa aparece neste tipo de
abordagem como resultado de uma busca por sentido para as experiéncias
individuais no mundo. O que estes dados tém me mostrado é um pouco mais que

iSSO.

N&o seria prudente ndo reconhecer que a busca por sentido no mundo seria
um motivo possivel para o individuo aderir ao pentecostalismo, como outras religides
de salvacéo. As religibes mundiais oferecem, dentre outras coisas, uma cosmologia,
uma teogonia que da sentido ao passado e ao presente, assim como garante uma

seguranca quanto ao futuro por meio de uma escatologia da salvagao.

Porém, acredito que, nos casos de adeséo religiosa ao pentecostalismo em
bairros populares, esta duvida existencial, esta procura por idéias que signifiguem o
mundo tendem mais facilmente a se articular com outros interesses, sejam eles
materiais ou ndo. Alids, a propria proposta de salvagéo e renovacdo anunciada pelos
agentes responséveis pela tarefa de evangelizar o mundo envolve a oferta de

benesses que vao além da iluminacéo intelectual.



Como ja salientado em discussdo anterior, muitos autores tém observado
uma relagao estreita entre pentecostalismo e situagdes de vulnerabilidade social. De
fato, ao aderirem ao pentecostalismo, os individuos buscam algum tipo de redengéo.
Porém esta redengd@o ndo é procurada num plano abstrato, e sim em referéncia a
experiéncias muito concretas. Esta discussédo que aqui desenvolvo ndo é nova. Max
Weber (2002) chamou atengéo para o fato de que os projetos de salvacdo de
individuos oriundos de diferentes camadas sociais foram constituidos a partir de
uma sofisticada articulacdo entre idéias e interesses ao longo da historia das

religides racionalizadas no Ocidente.

O autor tratou do papel modelador que as camadas sociais tinham nas
direcdes interpretativas das concepgfes de redengdo e renascimento. Segundo
Weber, o estado empirico (2002:197) destas idéias variou de acordo com o carater
da camada social que o adotou. Weber destaca o papel de duas grandes camadas
sociais no processo de definicdo racionalizada da acepgcdo e das dire¢cdes da
concretizacdo destas concepgdes: os intelectuais e os comerciantes (estes ultimos
compostos por artesdos e mercadores). Os intelectuais foram responsaveis pela
consolidagdo de um racionalismo religioso relativamente teorico, enquanto o0s

comerciantes fundaram um racionalismo religioso pratico.

Por exemplo, em seu classico trabalho, A Etica Protestante e o Espirito do
Capitalismo (2002), o autor apresenta de maneira sistemética a génese da ética
religiosa do protestantismo, cujo modo de ser entrava em comunhdo com a
necessidade capitalista de uma disciplina do trabalho. Segundo o autor, com o
florescimento do protestantismo no seio de camadas comerciais, a idéia de salvacéo
individual foi sendo paulatinamente transferida de um plano supra-terreno e futuro

para o cotidiano do mundo.

O puritanismo protestante que havia evoluido em suas formas de
racionalizacdo e radicalizagdo do luteranismo ao calvinismo, abriu méo da relagéo
méagica com o mundo, transferindo o plano da salvacéo do além para a terra. Assim,
centralizou o método de alcance da graga no comportamento do individuo. Surge ai
0 chamado ascetismo intramundano, uma forma de atingir a salvagdo negando o

mundo sem fugir dele.



A ascese intramundana da forma calvinista de protestantismo encontrou no
acumulo do lucro a concretizagdo e a prova da graga alcancada. Seu elemento de
justificacdo do acumulo desigual das riquezas era a idéia de que o enriquecimento
seria a prova da salvacéo dos individuos, em um destino ja tragado por Deus. Esta &
a chamada doutrina da predestinacdo. Este seria um bom exemplo de como fé e
interesses de articulariam na interpretacdo da salvacdo em uma determinada

camada social. Seguindo estas linhas argumentativas, o autor afirma.

A concepcéao da idéia de redengdo, como tal, € muito antiga, se por ela
entendermos uma libertacdo da desgraca, fome, seca, enfermidade e,
em Ultima andlise, do sofrimento e da morte. N&o obstante, a redencédo
s6 alcancgou significagdo especifica quando expressou uma “imagem
do mundo” sistemética e racionalizada e representou uma posi¢éo face
ao mundo, pois o significado bem como a qualidade pretendida e real
da redencéo, dependeu dessa imagem e dessa posi¢do. Ndo as idéias,
mas os interesses material e ideal, governam diretamente a conduta do
homem. Muito freqiientemente, as “imagens mundiais” criadas pelas
“idéias” determinaram, qual manobreiros, os trilhos pelos quais a agdo
foi levada pela dindmica do interesse. “De que” e “para que” o homem
desejava ser redimido e, ndo nos esquecamos, “podia” ser redimido,
dependia da imagem que ele tinha do mundo (2002:197).

Estas observacbes desenvolvidas por Weber sdo importantes para uma
compreensdo das trajetérias aqui analisadas. Nao € possivel negar que eventuais
interesses de carater material ou ideal podem estar articulados na tomada de
decisfo pela ades&o religiosa ao pentecostalismo. E importante salientar que Weber
chamou atencdo também para a interferéncia de interesses praticos dos individuos
na motivacéo pela adesao religiosa, algo bastante préximo dos casos aqui descritos.
Para adequar esta argumentacdo a discussdo que venho desenvolvendo neste
topico, adoto a acepcdo mais ampliada da nog¢é@o weberiana de interesse e abarcar
algumas dimenso0es existenciais e subjetivas. Isto nos permite acrescentar mais uma

variavel a ser considerada pela hipétese racionalista.

A explicacdo racionalista é falha ndo por tomar a religido como fonte de
explicagBes sistematicas para o mundo, mas por ndo considerar (ou considerar em
menor grau) que O interesse por tais idéias ndo é meramente intelectual. Os
individuos buscam sim explicac6es para o mundo onde vivem, mas a aceitagdo

destas explicacbes ndo se da meramente pelo nivel de coeréncia das idéias —



muitas idéias religiosas, inclusive, carecem de uma coeréncia mais sélida, sendo

sustentadas mais pela fé que os seguidores nela depositam.

Se considerarmos o interesse como um conjunto de anseios e aspiragcdes que
mobilizam os individuos em seu curso de a¢do, podemos tentar alcancar uma
dimensé&o mais existencial do significado deste termo. Uma aflicdo pode langar um
individuo numa busca por redencdo e mobiliza-lo por outros tipos de interesse. Nao
obstante o carater do interesse que funciona como mobil no processo de adeséo
religiosa, € importante atentar para a existéncia destes como elementos influentes

na tomada de decisao por fazer parte de uma religido.

Quando, por exemplo, Américo abandonou sua vida mundana e tornou-se um
pentecostal, ndo foi apenas uma decisdo por uma salvagao post mortem. Ele tinha
interesse em continuar vivo e sabia que aquele seu estilo de vida ndo Ihe garantiria
seguranga por muito tempo. Era necessario mudar de vida. A mensagem transmitida
pelos agentes religiosos responsaveis pela evangelizacdo trouxe um projeto de
mudanca de vida, que Américo acabou por aceitar. Isto, aliado a uma idéia abstrata
de salvagdo; um interesse concreto de redencdo e sobrevivéncia e um meio para
articula-los. Sua decisao foi assertiva e radical. Para permanecer vivo, Américo

renasceu em Cristo.

3.6 — O trabalho dos agentes religiosos formais

Parece-me que, ao elaborar e praticar seus modelos de evangelizagdo e
manutenc¢do do fiel na igreja, os agentes pentecostais nos bairros em que trabalhei
levam em consideragdo a articulagdo de alguns interesses praticos dos seus
potenciais correligionérios. Muitas igrejas costumam realizar trabalhos sociais de
diferentes tipos conciliados com suas missfes de evangelizagdo. Podemos tomar

como exemplo o caso das missdes estabelecidas por Eulélia em seu bairro.

Euldlia utilizou um método de evangelizagédo a partir do qual a igreja levava

ndo apenas a palavra do Senhor aos necessitados, mas também tentava suprir



certas demandas sociais das comunidades mais pobres que haviam se instalado
nas ruas de baixo. Quando uso o termo “método” ou “estratégia” de evangelizacéo,
ndo estou tentando afirmar necessariamente a existéncia de um empreendimento
plenamente arquitetado em suas mindcias para a disseminacdo da palavra do
Senhor, mas refiro-me a processos pelos quais, no proprio desdobramento das
experimentagdes de evangelizagdo, algumas atividades trouxeram resultados
positivos, sendo repetidas em diferentes situagdes. Na medida em que estes
resultados positivos eram novamente alcangados, tais atividades eram incorporadas

no repertério de procedimentos de evangelizacdo daquele grupo.

Ainda que se possa afirmar que algumas igrejas ja consolidadas, por for¢a do
hébito ou do planejamento, disponham de procedimentos mais ou menos elaborados
para a implementacéo de atividades de evangelizac&o, é preciso atentar para o fato
de que estas atividades estdo em negociagdo com 0S contextos socioculturais em
que as proprias igrejas estdo inseridas (ou pretendem se inserir), e vao sendo
testadas e remodeladas a fim de garantirem uma maximizagdo dos resultados

efetivos a serem alcangados.

Foi com uma combinagéo entre a oferta de roupas, encaminhamento de
pessoas a 6rgados publicos a fim de tirarem documentacdo e com a distribuigdo de
sopa que Euldlia conseguiu se constituir tanto como lideranca proeminente na
religidio quanto como moradora querida no bairro. Eulalia havia despertado para o
fato de que a tarefa da igreja ndo seria apenas a de levar a palavra do Senhor aos
qgue ndo a conheciam ainda, mas também seria criar condi¢cbes para que as pessoas

pudessem dedicar seu tempo e sua atencdo a evangelizacao.

A seu ver ndo seria possivel que a igreja pregasse a palavra de Deus e se
mantivesse em uma total desconexao com a realidade do bairro. O bairro estava em
processo de estruturacdo e as pessoas careciam de uma série de servigos, e, na
visdo de Euldlia, caberia a igreja entdo realizar a mediacdo necesséria para que 0s

problemas materiais da comunidade fossem resolvidos assim como o0s espirituais.

A gente ndo tem que se preocupar sé em evangelizar, levar a palavra
pro povo. Se eu levo a palavra pra vocé e vocé ta com fome e eu nao



dou de comer... Se vocé ta nu, ndo tem uma roupa pra vir pra igreja e
eu deixo vocé da mesma forma, pra mim isso nao é obra social, pra
mim isso ndo é obra e Deus completa. Pra mim a completa obra de
Deus é vocé se preocupar, como teve crian¢as naquela época que
ndo iam pra escola, os pais eram analfabetos, ndo tinham essa
visdo, e vocé conseguir levar tanto os pais quanto os filhos pra
escola. Consegui também tiquetes de leite na época. Entdo andei
por ai tudo e Deus me ajudou, consegui apoio dos politicos e tudo e
dai a obra cresceu. O povo se anima quando vé que tem comida,
que tem tudo, que tem o que dar aos filhos, vocé vai e leva uma
roupa (...).

A tomada de decisdo de Euldlia em realizar obras sociais teve um reflexo ndo
apenas na comunidade de fora da igreja, que era a beneficiaria direta dos trabalhos,
mas também serviu como uma forma de integrar as mulheres do bairro, envolvendo-
as em atividades extradomeésticas. Muitas mulheres passaram a costurar roupas
para doar para as criangas, trabalhar na organizagdo de eventos voltados para
angariar materiais para serem doados e participar ativamente no processo de

producéo e distribuicdo das sopas.

Foi justamente criando um clima de mutirdo que Euldlia conseguiu tanto
manter os ja convertidos, quanto atrair cada vez mais os que ainda néo tinham sido
convencidos da palavra de Deus. Aceitar Jesus e ir trabalhar nas obras sociais junto
ao grupo que Euldlia integrava ndo era apenas assumir 0s principios cosmolégicos
da religido evangélica, mas significava também para os moradores de Castelo
Branco uma tomada de posi¢éo frente & necessidade de melhorias no bairro como

um todo.

Esta tomada de posigdo tinha um duplo significado. Por um lado, podemos
considerar este acontecimento como uma decisdo por parte dos moradores do bairro
em colocar-se como sujeitos ativos das transformacdes necessérias ao local. Por
outro lado, isto significava também um processo de estabelecimento de lagos de
vizinhanga mais aprofundados tanto entre aqueles que estavam envolvidos na
realizagéo dos trabalhos diretamente quanto com aqueles que recebiam as doacdes,
cujas visitas aos lares para a evangelizacdo eram constantes. Esta estratégia foi
inclusive alvo de muitos elogios por parte das outras liderangas religiosas do bairro e

chegou a ser copiada pelos missionarios dissidentes dos trabalhos.



O caso de Euldlia ndo é isolado, muitas igrejas dispdem de diferentes
instrumentos de suporte aos individuos, que, a0 mesmo tempo em que 0s seduzem
para a vida em Cristo os auxiliam no processo de mudanga de vida. Ndo € incomum
a inauguracdo de centros de tratamento e recuperacdo de jovens viciados em
drogas por igrejas pentecostais e pentecostais. Da mesma maneira como nao séo
raras a missdes de evangelizacdo nos presidios, em que os que aderem ao nNovo
estilo de vida ganham maior confiabilidade das instituicbes quanto ao bom

comportamento.

Atualmente, o mecanismo de sedugédo mais utilizado por igrejas pentecostais
nos bairros em que tenho trabalhado é a fundacdo de creches. S&o creches
pequenas, criadas em casas proximas ao templo ou ha mesma area da igreja, e até
mesmo na casa das liderancas. Salientei em minha dissertacdo de mestrado que
algumas creches funcionam no mesmo saldo do templo, porém pela manh3,
enquanto o culto era a noite. Nestes casos a diferenca entre o espa¢o sagrado e o
ndo sacralizado seria muito mais temporal do que espacial. Estas creches atendem
a um numero limitado de pessoas devido a sua capacidade fisica, mas s&o

numerosas no bairro.

As creches cumprem um papel importante para as familias que se
evangelizam. A oferta de creches para a comunidade oferece vantagens tanto para
as igrejas quanto para os moradores. Uma primeira vantagem é que as creches
podem funcionar como mecanismos de captacdo de recursos de publicos e
privados. Quando uma igreja possui uma creche comunitdria que atenda as
exigéncias minimas para reconhecimento®®, e seus administradores estdo
devidamente articulados, estas podem ser regularizadas junto & prefeitura e

cadastradas para receberem envio de alimentos.

A demanda por creches publicas nos bairros populares é significativa, visivel

tanto nas reinvidicagdes das associagcdes de moradores quanto nas promessas de

13 Nao tive acesso aos documentos de cadastro das creches para parcerias com a prefeitura, logo néo tenho como
listar todos os requisitos formais necessarios para tanto. Mas, a partir de observagdo e conversas informais com
algumas liderancas, posso listar alguns requisitos basicos. A creche precisa ter uma determinada area de para
instalacOes que dependem da quantidade de criancas matriculadas; precisa estar em boas condigGes estruturais e
de higiene e deve possuir um projeto politico-pedagdégico.



candidatos em periodo eleitoral. Uma das solu¢des que o municipio tem encontrado
para o problema é o apoio a creches comunitarias cadastradas. N&o sei se este
apoio envolve repasse de verbas, mas posso afirmar que, pelo menos durante a
primeira fase do meu trabalho de campo (2006, 2007 e 2008), a prefeitura fazia
doacBes de alimentos ndo apenas as creches das igrejas, mas as creches

comunitarias que tinham acesso as informagdes sobre o cadastro.

Para se ter acesso a estas informacdes, as liderancas precisavam frequentar
ambientes em que estas circulam como as associacfes de moradores. Isto ndo é
grande dificuldade para muitas liderancas de igrejas porque muitas eram ou
conheciam pessoas importantes no bairro, figuras que atuam em prol de sua
melhoria — Euldlia € um bom exemplo. Mantendo relagdes com as associacdes de
moradores, estas igrejas também podem ter acesso a vereadores e deputados que
possuem projetos politicos no bairro, o que também é uma boa oportunidade.
Somando-se a estas duas oportunidades, ha também o apoio da propria rede de

instituicOes religiosas em que as igrejas estéo inseridas.

No caso das igrejas batistas pentecostalizadas, é importante notar o apoio da
convengao estadual de igrejas batistas. Do ponto de vista do mercado religioso de
competéncia para concretizagdo da obra do Senhor, pode-se destacar a importancia
das creches como mecanismos de cooptacdo dos moradores do bairro. Como tal, a
creche pode funcionar de varias formas. Com a creche a igreja tem a oportunidade
de dar uma educacéo religiosa para as criancas de familias pentecostais e também

para criancas de familias ndo pentecostais.

No caso das familias ndo evangelizadas, o acompanhamento das criangas
pelos pais implica no minimo de contato destas com as igrejas sua consequente
exposicdo as mensagens religiosas. Esta exposicdo pode acontecer nas tarefas
conjuntas realizadas pelas creches, nas festas e nas reuniées de pais e mestres por
meio das professoras e até mesmo no contato cotidiano com as criangas. No caso
de familias de correligionarios, a manutencdo das criangas na creche abre a
possibilidade de marido e esposa se inserirem no mercado de trabalho, aumentando

a renda familiar e tornando ainda mais concreta e possibilidade da vitéria prometida.



3.7 — Consideracoes para este capitulo

O processo de conversdo ao pentecostalismo envolve diferentes fases que
vao desde o convencimento retoérico dos individuos no processo de evangelizacdo
até o aprendizado propriamente dito dos modos de engajamento ritual e cotidiano
caracteristicos desta religido. Este capitulo foi confeccionado com o intuito de
analisar as possibilidades e estratégias de convencimento e encaminhamento dos

individuos ao grupo religioso.

Reunindo as principais conclusdes das discussdes dos dois ultimos capitulos,
podemos afirmar que a cooptacédo pode acontecer a partir do entrecruzamento de
quatro principais fatores. Quais sejam: 1) o bairro, que funciona como verdadeira
arena plurireligiosa e paisagem de possibilidades de escolha para os individuos; 2) a
agéncia as redes sociais formadas a partir de lagos de parentesco, vizinhanga e
afinidade presentes no ambiente interativo do bairro; 3) a capacidade das igrejas de
atender aos diferentes interesses dos cooptaveis e, por fim, 4) os momentos
biogréficos e existenciais dos individuos. Uma das formas possiveis de articulagdo

entre estes fatores pode ser resumida da forma seguinte.

O pentecostalismo obtém sucesso em seu processo de alastramento em
camadas populares em grande medida porque consegue fazer parte do cotidiano
dos moradores. Isto se d& através da sua presenca cada vez mais marcante nos
meios de comunicagdo em massa, assim como da presenca em diferentes pontos

dos bairros populares de igrejas.

Acredito que, para uma compreensdo das multiplas experiéncias de adesao
religiosa em classes populares, € importante atentar para o papel facilitador da
experiéncia do bairro no contato com a religido. O bairro pode ser tomado como
paisagem primaria que constitui o pano de fundo em que as experiéncias de
conversdo sdo desdobradas. Esta constatacdo parece nado ser relativa apenas ao

meu campo. O trabalho de John Burdick descrito anteriormente foi realizado em um



bairro pobre do Rio de Janeiro e aponta similaridades entre o Rio de Janeiro da

década de oitenta e a Salvador atual quanto a este ponto.

Muitas vezes as relagdes de vizinhanga e parentesco se confundem com as
relacdes estabelecidas entre os membros das igrejas justamente pela aproximagao
que os circuitos do bairro proporcionam. Até mesmo porque, em se tratando de
pessoas que tém uma renda mensal baixa, o deslocamento para além da
circunscricéo do bairro em busca de novas opc¢des religiosas poderia se tornar mais

oneroso.

Pierre Sanchis (2000) realizou uma analise sobre as diferentes modalidades
religiosas e as diferentes formas de adeséao a religido no campo religioso nacional. O
autor observou a convivéncia de duas dialéticas que orientam o campo da religido

dos brasileiros, entrelagadas muitas vezes nos mesmos casos empiricos.

A primeira dialética seria entre um nivel institucional de reivindicagbes de
disciplina e ortodoxia e um crescente centramento das experiéncias subjetivas,
idiossincraticas e, paradoxalmente, comunitarias. A outra dialética seria entre
vertentes tradicionais de sincretismo e pluralismo interno e o surto de identidades
religiosas definidas e excludentes. Sanchis afirma que o campo religioso brasileiro
como um campo de convivéncia sincrénica entre trés grandes fases de formacéo
sociogénica: a pré-moderna, a moderna e a pés-moderna. Fases estas que foram

tomadas como sucessivas na histéria ocidental.

A meu ver é no cenario do bairro que uma série de elementos tais como 0s
listados na discusséo tedrica de Sanchis se coadunam na experiéncia dos individuos
de camadas populares. O bairro seria 0 contexto fundamental que proporcionaria a
possibilidade desta escolha, uma vez que, como ja discutido, este se constitui como
uma verdadeira arena em que diferentes modalidades religiosas disputam o

monopdlio dos bens de salvagdo e redengéo.

E importante notar neste caso que geralmente os individuos sdo motivados a
frequentar a igreja de algum conhecido que Ihe auxilia no estabelecimento de

referéncias de pertencimento comunidade religiosa.



A tomada de decisdo em aderir a uma determinada modalidade religiosa
raramente se da a partir de forma individual, isolada — ainda que consideremos o
periodo contemporaneo como marcado pela énfase das opcdes individuais pela
adesdo religiosa. Da mesma forma, a insercdo na comunidade religiosa € t&o
importante quanto a aceitagdo das idéias professadas, como sera mais bem

discutido posteriormente.

Outro elemento que também foi salientado é que a tomada de decisdo pela
adesdo religiosa, além de imersa numa teia de relacdes, dificilmente se d& por mero
convencimento racional das idéias religiosas. Os individuos aderem a religido
geralmente motivados por diferentes formas de aspiracbes e as igrejas precisam
estar atentas a isto. As igrejas vao tendo mais sucesso no processo de cooptagao
na medida em que vé&o se tornando mais competentes em lidar com estes diferentes

aspectos subjetivos dos individuos.

Complementarmente nesta discussdo, € importante salientar mais uma vez a
dimenséo de género neste processo, representada pela prevaléncia das mulheres
como as principais influenciadoras e mediadoras da tomada de decisdo em

ingressar na igreja, como apontam os dados apresentados anteriormente.



CAPIUTULO 4 — O CULTO PENTECOSTAL

A constituicao ritual da experiéncia religiosa (PARTE 1)

Para compreendermos o processo pelo qual o individuo torna-se um membro
do pentecostalismo, € importante lancar olhares sobre os as diferentes instancias
que marcam o aprendizado e a consolidagdo desta transformacdo. Isto significa
atentar em grande medida para a importancia dos cultos neste processo de
aprendizado, assim como para os multiplos processos cotidianos de interpretacéo e

adaptacdo aos ensinamentos biblicos.

O culto pentecostal possui um importante papel no ensino deste novo modo
de ser-no-mundo. Na esfera do culto um conjunto representacdes e percepgcdes que
indicam o modo de ser pentecostal sdo postos em pratica numa dinamica ritual de
interatividade e comunhé&o. Trés procedimentos podem ser identificados no processo
de aprendizado da experiéncia pentecostal na esfera do culto, quais sejam: a

solicitagdo, o controle e a suspensao.

A solicitagdo envolve o procedimento de construgdo da abertura do individuo
para viver a experiéncia religiosa pentecostal. De maneira geral, poderiamos dizer
que esta etapa do aprendizado religioso inicia-se no proprio processo de
evangelizacdo, quando o individuo & convencido de tentar encontrar no poder de
Deus respostas para seus anseios ou resolugao para seus problemas. No culto, este
procedimento € constituido pela acdo dos agentes religiosos sobre os corpos dos
individuos, pela acdo do cenério enquanto elemento definidor da espacialidade da
experiéncia e também pela prépria estrutura do ritual enquanto encadeamento
temporal e fonte de significagdo das diferentes formas de engajamento dos

participantes.

O controle e a suspensdo da experiéncia sdo etapas um pouco mais
complexas do processo de aprendizado. Estes dois Ultimos procedimentos
consistem no estabelecimento dos limites fisicos, morais e temporais da experiéncia

de engajamento corporal através da intervengdo direta dos agentes religiosos sobre



0s participantes. E neste momento que um conjunto de representacdes e praticas é
acionado na definicdo e na aplicag@o dos critérios de legitimidade das experiéncias
religiosas dos participantes, por parte, é claro, dos agentes religiosos. Desta maneira
0S pentecostais tentam garantir um modelo de engajamento ritual adequado a

expectativa nutrida pelo grupo.

A solicitagdo, o controle e a suspensdo dos modos corporais de engajamento
ritual no culto pentecostal ndo devem ser compreendidos como acdes que se
sucedam no tempo, ndo hd uma sequéncia correta em que tais empreendimentos
devam ser realizados. Da mesma forma, estes processos precisam ser atualizados
de acordo com as circunstancias de cada momento. Isto faz do aprendizado da
experiéncia religiosa um processo continuo e dindmico, que pode revelar tanto sua

eficiéncia quanto sua precariedade. Isto na medida em que € posto a prova no

desdobramento das experiéncias dos individuos.

Na maior parte das vezes estas trés referidas formas de modelamento ritual
se confundem. A distincdo aqui feita mais atende a interesses analitico-descritivos
do que representa a realidade em sua plenitude. Tais procedimentos indicam o
processo mesmo de docilizagdo dos corpos e imputagdo de um habitus religioso
que, enquanto discurso corporificado de distingdes sociais™, define os limites e
possibilidades de acdo e da subjetividade dos individuos no ambito ritual e,
concomitantemente, cotidiano. Neste capitulo a discussao sera mais concentrada no

primeiro aspecto do modelamento ritual da experiéncia, a solicitagao.

Ao longo dos proximos capitulos, um conjunto de cenas extraidas de
relatorios de campo seré apresentado a fim de dar maior sustentabilidade a analise.
Estas cenas foram retratadas em cultos de igrejas pentecostais que seguem O
modelo ritual tipico da Assembléia de Deus, como ja afirmado anteriormente.
Algumas também séo influenciadas por igrejas que fazem parte de um momento da
historia do pentecostalismo classificado por Paul Freston (In Antoniazzi, 1994) como

de segunda onda.

1 Esta dimens&o do aprendizado religioso seré discutida mais detalhadamente no capitulo 4.



Como j& descrito anteriormente, Freston faz uma distingdo dos diferentes
tipos de denominagdes pentecostais que foram implantadas no Brasil agrupando-as
em ondas que indicam caracteristicas especificas das igrejas. As igrejas de segunda
onda sdo as primeiras representantes nacionais do pentecostalismo como a Igreja
Pentecostal Deus € Amor e outras. Uma das caracteristicas fundamentais destas
igrejas de segunda onda € a énfase ritual no recebimento do Espirito Santo, em que

os individuos sdo exortados a sentir a presenga viva de Deus no momento do culto.

As igrejas registradas em trabalho de campo seguem em geral esta
tendéncia. Embora tenham nomenclaturas distintas, se aproximam em termos
cosmolégicos e procedimentais. Em Salvador, estas igrejas tém tido uma grande
aceitagdo em bairros populares, onde sua visdao encantada de mundo encontra
também um ambiente cultural marcado pela magia, inclusive incentivada e
sustentada por outras modalidades religiosas, como as religibes de matriz africana

por exemplo.

Muitas das igrejas estudadas tiveram fundadores originados na Assembléia
de Deus e na Deus é Amor, 0 que cria uma semelhanca ritual e de representacdo
para além das particularidades de cada grupo religioso. Neste capitulo e no seguinte
serd abordada importancia do culto pentecostal no modelamento ritual dos corpos e
das subjetividades dos conversos. Para tanto, sera necesséria uma prévia

apresentagao geral da estrutura ritual do culto pentecostal.

Réapida descri¢céo do culto pentecostal

Descrever a estrutura geral dos cultos pentecostais ndo € uma tarefa muito
facil. A principal dificuldade esta no fato de que, ao tentar ater-se as suas
caracteristicas mais gerais, perde-se de vista as especificidades das diferentes
denominacgdes. Por outro lado tentar abarcar todas as especificidades é um esforco
que so6 caberia a Sisifo. O que tentarei desenvolver neste momento € uma discusséo
do culto pentecostal que estara medianamente balizada pela combinagdo da

observacéo de aspectos mais gerais extraidos em uma parte da literatura académica



e em outra com o que foi apreendido em pesquisa de campo.

De maneira geral, os cultos pentecostais sdo tematicos, cada dia da semana
é dedicado a um determinado aspecto da realidade a ser transformado ou agraciado
pelo poder do Espirito Santo. Talvez devido a sua frequéncia ou a disponibilidade de
tempo dos envolvidos, costumam durar entre duas e duas horas e meia. Contam
com a presenca dos fiéis ligados a igreja, convidados de outras igrejas e eventuais

visitantes (que podem ou néo se tornar futuros membros).

A quantidade e diversidade destes estdo diretamente relacionadas com a
extensdo das redes de contato da igreja. Poderiamos identificar uma estrutura
tripartite nos cultos formada pela escuta da palavra, pela percepcdo mégica da
presenca divina e, por fim, pela consagracédo da alianga com Deus. Estes momentos
sdo cadenciados em fases diferentes, dando em certo sentido uma linearidade e
progressividade ao culto, que pode ser compreendido como uma simbolizagéo ritual

da experiéncia de conversédo propriamente dita.

Na primeira etapa, ndo necessariamente consistente com sua abertura oficial
feita pelo pastor, se realizam oragOes individuais. As oragdes individuais sdo o
primeiro procedimento assumido pelo fiel no intuito de preparar-se para o
recebimento do Espirito Santo. S&o realizadas no momento em que cada fiel chega
a igreja; ocorrendo independente do fato de o culto ter sido iniciado ou n&o, embora
geralmente o precedam. As oragdes iniciais marcam pontualmente um diferencial
entre a temporalidade de realizagdo coletiva do culto e o inicio do engajamento do

fiel neste.

O fiel pode chegar ao meio do culto, mas antes de atentar para participar da
performance coletiva, precisa preparar-se através de uma oracao individual. Para
tanto, ajoelha-se com a testa apoiada sobre a cadeira onde ir4 sentar-se e realiza
louvores e pedidos solitarios. Este € o momento em que faz os pedidos voltados
para sua propria vida, caso esteja passando por algum problema ou almeje algum
resultado (cura, emprego, etc.) com a performance coletiva. E nesta ocasido que a

demanda € apresentada ao Senhor.



As oragdes nos cultos assumem fungdes diferenciadas de acordo com seu
tipo. Quando individuais, reafirmam o laco de fidelidade e fé do fiel através de seu
pessoal e inaliendvel contato com o Jesus; quando coletivas mostram a unido da
familia de Deus para celebra-lo e dele receber a béncgéo, geralmente acontecem ja
na realizag&o do culto. Ainda nesta primeira fase o pastor pronuncia-se sobre o tema
do culto, é entdo que o fiel vive a renovacdo da palavra de Deus através da
pregacdo dos pastores ou eventuais oradores do culto. E feita a leitura de trechos da
biblia por diferentes sacerdotes e pessoas que podem ocupar cargos na igreja ou
nado. Estes trechos, embora extraidos de diferentes livros e capitulos, circulam em
torno do mesmo tema — o tema do culto. A primeira modalidade narrativa é

desenvolvida nesta fase, com a leitura das epopéias biblicas.

N&o € sequer um pouco incomum que frases de louvor sejam proferidas e
recebidas de maneira repetitiva na sucesséo dos cultos no dia ou na semana. Sao
também bastante comuns os testemunhos de pessoas que aceitaram Jesus e
tiveram suas aflicdes amenizadas ou suprimidas pela graga alcangada. Comprova-
se assim o0 sucesso dos cultos anteriores ao mesmo tempo em que é assegurado
que a cerimdnia que esta por se desenvolver sera também eficaz. Neste momento o
cristdo que esta dando o seu depoimento. Durante o testemunho, o fiel, a0 mesmo
tempo em que ratifica as promessas de prosperidade para seus irméos de crenga,
colocando-se como prova viva da obra do Espirito Santo, reafirma para si mesmo a
coeréncia e verossimilhanga daquilo sobre o que se debruga a sua fé: o poder de

Deus.

A segunda etapa consiste no clamor pelo Espirito Santo propriamente dito.
Neste momento os envolvidos no ritual vivem cada um a sua maneira a presenca do
Senhor, que é anunciada e aplaudida pelas liderangas que estdo na administracao
do culto. Na terceira fase séo realizadas oragdes de béngédo aos presentes e 0s
votos de paz e felicidade s&o novamente oferecidos e recebidos por todos.
Finalmente o culto é encerrado com palmas e cumprimentos, agora o fiel j& pode

voltar sossegado para casa, pois em sua vida Jesus venceu mais uma vez.



4.1 — Narrativa e Narratividade: sobre a estrutura de significacdo do culto

pentecostal

O pentecostalismo é considerado por muitos autores a mais expressiva
modalidade de cristianismo da atualidade. Um dos principais diferenciais desta
religido de origem protestante € o fato de que o acesso aos seus dogmas ndo esta
necessariamente ancorado numa interpretac@o rigorosa realizada através de uma
leitura minuciosa da biblia. Boa parte das conversdes religiosas e da prépria
sustentacao da fé no pentecostalismo se da através de recursos de oralidade, como
testemunhos e pregacdes.

A oralidade € um recurso bastante utilizado pelos integrantes das religies
pentecostais como método de transmissdo de seus principios. Embora os
pentecostais déem uma relativa importancia a leitura da biblia, utilizam bastante a
comunicacao oral através de pregacBes em casas, locais publicos e todo e qualquer

espaco onde tal empreendimento seja possivel.

O pentecostalismo pode ser percebido em sua cosmologia como uma
radicalizacédo da concepgédo cristd que compreende o mundo como arena de uma
batalha entre bem e mal na qual os humanos estariam envolvidos como vitimas ou
beneficiarios. Porém, o ascetismo moral praticado pelo protestantismo histérico
como maneira de combater o mal — mantendo-se afastado de qualquer relagéo
hedonista com o mundo — ndo seria mais suficiente para marcar a vitéria de Deus
sobre o diabo. Além deste recurso, o pentecostalismo lancou méao de préticas rituais
a fim de consolidar a sacralizagdo do mundo em detrimento das tentagbes do

demonio.

Correntes de oracdo, programas de radio e TV e cultos sdo as principais
armas usadas pelo soldado do Senhor para conquistar trincheiras em dire¢cdo ao
campo inimigo, guerra esta que tem 0S recursos narrativos como um importante
elemento de combate. As correntes de oragcdo podem ser realizadas nos lares,
igrejas ou quaisquer outros espacos onde tal empreendimento tenha sido

necessario, enquanto os programas de radio e TV subvertem a oposi¢do entre



publico e privado, se constituindo como um importante meio de garantir a presenca

do Senhor na maior quantidade possivel de lugares.

Os cultos pentecostais, por sua vez, sado geralmente realizados no interior das
igrejas, mas dado o alto volume das caixas de som, n&o raro, ganham as ruas
expandindo o alcance da palavra profética. Estes séo reconhecidos por seu caréater
eminentemente encantado: garantem um espaco relevante para a presenca fisica de
Deus, através das experiéncias de recebimento do Espirito Santo. A narrativa € um
elemento bastante presente na realizagdo destes cultos. Pode ser realizada de trés
maneiras principais. I) O fiel pode ir a frente de todos para contar a trajetdria de sua
vida, mostrando as transformagfes ocorridas apos a sua conversao religiosa; 1l) um
orador pode ler trechos da biblia que relatam uma histéria vivida por personagens do
antigo testamento ou Ill) o sacerdote encarregado da administragéo do culto “narra”
ao Senhor algum problema recorrente no mundo descrevendo os maleficios de tal

situacao e pedindo uma solugéo para isto.

Os testemunhos apresentados pelos fiéis geralmente relatam os processos
pelos quais os individuos aceitaram a palavra do Senhor, tornando-se seus servos.
Estes relatos possuem um formato que reflete o modelo pentecostal de retratar

experiéncias de género.

Os homens, de maneira geral, tendem a reproduzir em suas narrativas de
conversdo um modelo mais formalizado de representacdo das experiéncias
masculinas. Geralmente as narrativas dos homens tendem a enfatizar, na
experiéncia mundana prévia a conversdo, atos moral ou legalmente condenéveis.
Vicios, promiscuidade e comportamento agressivo, que indicam uma aproximag&o
bastante recorrente entre masculinidade e contravengé@o na vida publica nos bairros
populares, sdo os principais elementos encontrados nas narrativas dos homens
pentecostais sobre suas experiéncias anteriores a conversdo. N&o por acaso, estes
sdo os elementos da experiéncia masculina mundana mais combatidos pelas igrejas

pentecostais.



As mulheres também ndo abandonam um modelo narrativo centrado na
transformacgdo profunda em suas vidas com a conversdo. Porém, geralmente, os
elementos destacados em suas narrativas séo bastante diferentes dos listados pelos
homens. A maioria das mulheres costuma salientar o ganho ou a manutencao de
certa estabilidade espiritual, emocional, afetiva e/ou familiar com a converséo

religiosa.

De maneira geral, o contetido destes modelos narrativos tende a expressar 0s
contrastes de género das experiéncias apresentadas. Os homens tendem a
apresentar uma narrativa mais dramética porque, em geral, se expbem mais a
experiéncias que envolvem diferentes modalidades de risco, como a boemia, a

criminalidade, e o uso da violéncia como afirmador de identidades de género.

Nas freqlentes leituras dos textos biblicos nos cultos geralmente s&o
enfatizadas muito mais as grandes epopéias que marcaram a trajetoria do povo de
Deus do que enunciados mais abstratos. Os ensinamentos do Senhor no culto
pentecostal sdo realizados geralmente através da narrac@o de histérias biblicas, de
onde se pode extrair sempre um tipo de ligdo condizente com o tema abordado no
dia. As peripécias narradas pela performativa leitura da biblia v8o aos poucos
solicitando modos especificos de engajamento corporal dos fiéis, tornando o
aprendizado da palavra uma experiéncia que € — e acontece através de — uma

experiéncia emotiva e estética.

E por fim, h& nos cultos, como ja salientado anteriormente, o relato do pastor
sobre algum problema mundano. Durante todo o culto o pastor testemunha a Deus
os problemas por que estejam passando integrantes da igreja ou até mesmo
condenaveis praticas morais dos mundanos. Neste momento, as palavras do pastor
sdo ratificadas por frases como “é verdade, Senhor” ou “gléria a Jesus” vindas do

publico, dando um caréter coletivo ao testemunho realizado.

A narrativa para o Senhor dos problemas que afetam a comunidade é feita
através de um processo conjunto no qual o pastor narra e os fiéis ratificam a
descrigdo. Todas estas situagOes relatadas oferecem uma referéncia da importancia

e centralidade da narrativa no desenvolvimento do culto pentecostal.



z

Conforme observei o culto pentecostal € marcado pela presenca de
narrativas. Entretanto ndo € apenas um momento privilegiado para a confecgéo de
histérias: a prépria estrutura do culto possui um formato de narrativa. . A
narratividade € um aspecto fundamental da organizacdo do culto no
pentecostalismo. Por meio deste tipo de estrutura ritual o pentecostal tem acesso a
um modo particular de viver e renovar a promessa de salvagdo que Ihe fora feita. .

Porém, inicialmente, é necessario marcar o sentido que estou aqui atribuindo ao

termo narrativa.

Para a realizagdo da andlise aqui proposta, € preciso compreender a narrativa
Nao apenas como um ato neutro ou mecéanico de descricdo de um acontecimento.
Poderiamos eleger como componente fundamental da narrativa o seu carater de
acdo social. A narrativa assume o carater de a¢do social na medida em que o
narrador é orientado por uma dimensdo de sentido extraida da estrutura
sociocultural em que esta inserido. E desta estrutura que elementos de cogni¢&o s&o
postos em exercicio na dindmica de atribuir sentido a um fenémeno — o que lhe

confere um caréter coletivo por exceléncia.

Mais que isso, a narrativa também envolve um conjunto praticas
performativas voltadas para garantir o compartilhamento do sentido atribuido a
historia. Assim, a narrativa € acdo na medida em que envolve dois ou mais agentes
em um processo mutuo de compreensao e engajamento na constituicao significativa

de um fenémeno.

Por meio da narrativa a experiéncia vivida pelos atores ganha coeréncia e
significado através da organizacdo retérica e performativa dos acontecimentos
vividos em uma ordem temporalmente estabelecida. No caso do pentecostalismo,
esta organizagao temporal dos acontecimentos vividos pelo fiel no culto lhe garante
a oportunidade de reconhecer o mal a ser tratado e a identificacdo do agente

malfeitor em uma escatologia geral da salvacéo anunciada.

E com e através da estrutura eminentemente narrativa dos cultos que o0s

individuos conseguem localizar suas experiéncias em um universo de significacédo e



num horizonte de sentido, as reordenando e reposicionando em momentos
especificos de suas trajetdrias biograficas. A narrativa €, entdo, este elemento que

garante sentido explicito a existéncia anunciada de uma pluralidade de acdes e

agentes que compdem a experiéncia do individuo.

4.2 — Narratividade e Cura: O desfecho do processo ritual

As trés etapas descritas anteriormente nos cultos pentecostais constituem
uma narrativa engajada na qual o pastor evoca o Espirito Santo por meio de
oragdes, apresenta os problemas relativos aos temas dos cultos e em seguida vive a
renovacdo da promessa de redencdo ou a vitdria propriamente dita sobre algum
eventual impropério. A narrativa constituida na estrutura do culto pentecostal é
sempre uma narrativa de vitdria, na qual os males apresentados pelo orador, uma
vez considerados obras do demdnio, sdo superados no momento mesmo do culto.
Durante o culto pentecostal é travada uma batalha simbdlica entre Deus e o diabo,
em que as diversas maneiras de manifestacdo do Espirito Santo marcam a

continuidade do avango do poder do bem sobre o mal.

O exemplo apical deste elemento ritual é a realizacdo do culto pela Igreja
Universal do Reino de Deus. O culto da IURD é uma versdo radicalizada desta
performance da Guerra Espiritual, elemento inclusive, constitutivo e identitario da
cosmologia desta denominagé&o. A batalha a ser travada entre bem e mal pelo poder
da cura € vivida na IURD concretamente nos momentos de enfrentamento entre os
agentes administradores dos bens carismatico-religiosos e o proprio demoénio

incorporado.

Nestes cultos as batalhas ndo sdo apenas retoricamente instituidas, mas
dramatizadas através da presentificacéo corporificada das duas forcas em contenda.
De um lado, o pastor ostenta o orgulho de representar o poder infinito da bondade
divina. De outro, o participante em tratamento cede seu corpo para a manifestagao

da forca diabdlica que se apoderou de sua vida. O demdnio é instigado a tornar



publicos os maleficios que promoveu a vida do individuo possesso e depois é

humilhado e expulso pelo agente religioso designado para tal.

Porém, nos cultos pentecostais das igrejas em que fiz pesquisa a presenca
fisica do dembnio ndo é uma constante, ndo ha espaco para outra presenga que ndo
a de Deus. Nestes cultos a presenga do Senhor é conclamada a todo o momento
como requisito para um bom desfecho no ritual. Uma vez tendo evocado a Deus na
figura do Espirito Santo a descer em meio a seus filhos e tendo estes vivido
corporalmente sua descida, o objetivo do culto é finalmente atingido. A presenca do
Espirito Santo no culto pode ser compreendida como um processo de purifica¢éo,
limpeza ou cura, no qual os fiéis carregados de problemas mundanos ou de ordem
pessoal séo aliviados. Os problemas narrados a Deus no inicio do culto véo, a cada

passo da cerimonia, sendo dissolvidos e vencidos pelo poder do divino.

As multiplas performances que s@o desenvolvidas ao longo do ritual, ao
mesmo tempo em que funcionam como técnicas de cura ou purificagdo, agem como
descri¢cdes instantaneas deste processo. Primeiramente o fiel apresenta a macula,
pede ao Senhor que o livre de tal aflicdo (seja esta individual ou coletiva) e, por fim,
a cura vai acontecendo na medida em que o Espirito do Senhor se apodera de todo

0 espagco ritual, inclusive ocupando os corpos dos presentes.

Todos estes processos sdo narrados atraves dos canticos, das performances
corporais e do proprio pastor, que a todo o0 momento anuncia que “Deus esta aqui,
Deus esta conosco”. A relagdo torna-se circular. Quanto mais a presenca de Deus é
narrada por estar sendo vivida no momento do culto, mais € vivida; isto justamente
por estar sendo narrada. O &pice deste processo € a vitéria do bem contra o mal, ou

seja, a cura definitiva das aflicbes trazidas pelo fiel naquela noite.

Nestas cerimdnias uma historia é contada, a histéria da vitéria de Deus no
presente imediato. E como batalha cosmica que a origem e a natureza dos
problemas apresentados no culto séo tratadas, ou melhor, este é o enquadramento
que os fiéis realizam para compreender a situacdo em que estdo inseridos. A

situacao é definida e conduzida através do recurso aos elementos simbdlicos da



religido, o que demanda, como j& descrito anteriormente, modos definidos de

engajamento por parte de todos os envolvidos na situagéo.

As aflicbes apresentadas no inicio do culto sdo tomadas como sinais de uma
vida de pecado, ou, no caso dos ja convertidos, como indicadores da necessidade
de uma maior aproximacdo com Deus. De certa forma as aflicbes podem ser
consideradas como elementos que proporcionam uma ruptura com um dado estado
ideal de equilibrio. A partir dai, toda a realizagcdo do culto consiste na tentativa de
“reparacao” desta ruptura, ou seja, uma normalizacdo é buscada. O bem vence o

mal e o equilibrio é retomado.

Ao final do culto, a felicidade vivida pelos fiéis indica que naquele dia mais
uma vez o exército do Senhor foi vitorioso. Como na cosmologia pentecostal o diabo
esta a todo o momento tentando contra a obra divina, a realizacdo de cultos
cotidianos atende a necessidade de lutar contra este incansavel inimigo todos os
dias. Desta maneira, a vida do pentecostal torna-se a experiéncia de uma epopéia,
muitas vezes concebida como continuag&o das peripécias vividas pelo povo de Deus

tal qual séo descritas no Antigo Testamento.

Sociologicamente, a frequéncia da realizag&o dos cultos marca a continuidade
do processo de aprendizado da experiéncia religiosa, caracterizada pela
conformagdo do comportamento do individuo e pela reafirmacdo rotineira da
percepcdo magica sobre o mundo. E através desta percepcdo do mundo como
arena onde é travado o combate entre bem e mal que o culto pentecostal, enquanto

performance ritualistica, narra a vitéria de Deus.

Enquanto narrativa, vive esta guerra. Esta dramatizacdo oferece aos
individuos a oportunidade de conceber suas aflicdes como parte de uma teia de
significados grandiosos. O culto € o momento por exceléncia onde ocorre a
organizagdo simbolica da experiéncia de vida dos individuos através da organizacao

narrativa do mundo.

E justamente por meio do pareamento destas trés estruturas (mito, rito e

experiéncia) que a cura se efetiva. A experiéncia do pentecostal € inserida no mito,



ao passo em que o préprio mito é revificado e a conclusdo do culto sintetiza
presente, passado e futuro através da transmissdo do que j& foi feito em outrora
(relatos biblicos); do testemunho vivido naquele ritual realizado e da certeza de que

outras batalhas ocorreréo e poderéo ser vencidas igualmente.

O culto pentecostal constitui-se como um ritual terapéutico que opera a
transformacédo narrativa ao nivel da experiéncia corporal dos individuos. Porém, para
que este objetivo seja atingido, é necessério que o nexo de significados e o0s
processos de significacdo acionados e realizados no ritual ocupem lugar na
experiéncia mesma dos individuos. E necessario que tal transformag&o intencionada

ganhe concretude na experiéncia ritual e cotidiana dos participantes.

E preciso que o ritual tenha eficacia para os seus participantes. Do contrario,
0 objetivo inicial de redencdo ndo sera atingido. Quando utilizo o termo eficacia me
refiro & capacidade atribuida pelos individuos ao culto de produzir um determinado
efeito de transformacdo ou estabilizagdo em suas vidas — ou de determinadas
dimensbes destas. Tais efeitos geralmente confundem-se com as motivacoes
mesmas de participacdo do ritual, seja por meio de expectativas criadas e
sustentadas pelos participantes, seja por benesses prometidas pelos agentes

religiosos responsaveis pelo processo de evangelizacao.

Para que esta eficicia seja possivel é preciso que os individuos estejam
aptos e dispostos a viver tal transfiguracdo ritual ao nivel de suas proéprias
experiéncias. A eficacia ndo € algo dado, e sim constituido. Constitui-se por meio de
um processo complexo e gradual que envolve em grande medida I) O
convencimento retdrico dos individuos pelos agentes religiosos responsaveis pela
evangelizacdo e 1) A intervengdo performativa dos agentes religiosos no
modelamento da abertura existencial dos individuos para acreditar, reconhecer e

viver a cura esperada.

Isto faz com que o culto ndo seja apenas um momento de celebragdo ou
vivificacdo da alianga com Deus, mas também parte de um processo de aprendizado
da experiéncia religiosa — parte fundamental, eu diria. O culto tem um papel

importante no processo de (re) construgdo simbdlica e interativa dos corpos e do



mundo fenomenoldgico dos sujeitos. O culto, tomado como ritual terapéutico, € o
pano de fundo para o aprendizado do modo pentecostal tanto de abertura existencial
guanto de engajamento sensorio (Csordas, 2008; Langdon, 2007) dos participantes do

ritual.

A fim de compreender melhor como este processo de aprendizado se d4, sera
necessario atentar para alguns elementos constitutivos da experiéncia interativa do
culto no pentecostalismo. Dois elementos fundamentais serdo abordados a seguir.
Ainda neste capitulo, é importante compreender o papel do cenério, ou melhor, da
forma de organizagdo do ambiente emotivo e espacial do culto como solicitagéo
prefigurada do modo de disposi¢cdo dos participantes. Em seguida, j& no préximo
capitulo, serd de igual importadncia atentar para as relagdes intersubjetivas
estabelecidas entre os participantes, voltadas para garantir o modelamento mutuo

das experiéncias corporais no seio da religiéo.

4.3 —_O Cenério: compondo o pano de fundo do ritual

A relacdo entre o cenéario enquanto ambiente ecoldgico da acdo e o modo
como a agéncia dos individuos se desdobrara tem sido alvo de diferentes analises
nas ciéncias sociais. Isto desde as abordagens sociolégicas sobre a relacdo entre
cenario e acdo (Goffman, 2008) ou sobre o papel mediador dos elementos
componentes de um determinado espago na conformagdo das modalidades de
agéncia (Latour, 2002) a discussfes mais especificas sobre a relacdo entre o

cenério ritual e os modos corporais de engajamento nestes cenérios (Turner: 1995).

A despeito de suas especificidades, pode-se identificar um ponto comum
nestes trabalhos: todos conferem ateng@o ao cenério, frisando a importancia que a
disposicdo dos elementos componentes do espa¢co assume na constituicdo das

modalidades de agéncia dos envolvidos.

Do ponto de vista de uma apreciagdo das modalidades e graus da experiéncia

religiosa no culto pentecostal, podemos afirmar a existéncia de uma correlagdo entre



a arrumagao do espaco e um tipo geral de engajamento corporal insinuado na
realizagéo do ritual. A maneira como os templos séo arrumados diz bastante sobre
0s objetivos, a organizacdo e execugdo dos cultos no pentecostalismo. Considero
como partes constitutivas do cenério do culto o tipo de musica utilizado, a disposi¢cédo
das cadeiras, dos adornos, dos instrumentos musicais e dos proprios agentes
religiosos. Estes elementos irdo implicar em um modo especifico de realizacdo da

cerimbnia e seréo discutidos nesta secao.

Os cultos, ainda que conservem uma estrutura similar entre si, sao
diferenciados em termos de tema, duracdo e modos de participagcdo, como ja
afirmado. Os temas dos cultos podem ser compreendidos como tipos diferentes de
servicos religiosos a serem oferecidos pela instituicdo, que, de acordo com o0s
objetivos previamente anunciados, podem implicar em formas diferenciadas de

dramatizacao ritual.

Como j4 afirmado, cada dia da semana é geralmente dedicado a um tema/tipo
especifico de culto. De acordo com cada tema abordado, as cerimdnias enfatizam
um modo especifico de engajamento corporal e de aprendizado religioso entre os
participantes. Alguns temas podem exigir uma durag@o maior do culto que outros, da

mesma forma como podem atrair publicos mais especificos.

Os temas que orientam a realizagdo dos cultos podem ser diversos e variar
de acordo com os objetivos estabelecidos por cada igreja. Porém, em funcéo da
demanda dos participantes e da prépria necessidade de capacidade de concorréncia
no mercado de bens de salvacdo e cura do campo religioso, é possivel encontrar

alguns temas de cultos presentes em diferentes denominacgdes ou redes de igrejas.

Podemos destacar o culto de libertacdo, que enfatiza a superagéo de algum
tipo de problema circunstancial pelo qual esteja passando o fiel ou mesmo a
libertagdo do mundo dos grilhGes criados por uma historia de afastamento de Deus.
Outro culto importante é o da familia, que, freqientado em sua maioria por
mulheres, é voltado para a harmonizagdo da casa e o sucesso dos membros da

parentela.



O culto de louvor, como o nome ja indica, é voltado mais para a celebracdo da
aliangca com Deus. Neste tipo de culto podem ocorrer também processos de
ensino/aprendizado de trechos biblicos que orientardo a experiéncia pratica dos
fieis. Por fim, uma importante cerimdnia precisa ser salientada: o culto de mistérios
ou do avivamento, dedicado a experiéncia de arrebatamento, onde o fiel vivifica a
presenca do Espirito Santo. Nestes tipos de culto sdo enfatizadas as experiéncias
de éxtase religioso, em que os fiéis aprendem a desenvolver a experiéncia corporal

de tornar-se um “vaso”.

A titulo de esclarecimento, € importante frisar que o termo vaso é utilizado em
igrejas pentecostais para fazer referéncia a pessoas que estdo abertas para o que
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comumente € chamado de trabalhar de Deus. O termo indica duas acepg¢Oes
principais. Por um lado, faz referéncia a pessoa cuja vida € permeada pela
intervencdo divina na resolugdo de problemas cotidianos. Por outro lado, o termo
também faz referéncia aqueles que vivem a experiéncia de éxtase religioso nos
cultos. Ndo h& antagonismo entre as duas acepcdes. Na verdade, o ideal de
harmonia com Deus apresentado pela maioria das igrejas pentecostais indica certa
continuidade entre estes dois significados. E importante notar que a maioria dos
rituais de cura e resolucéo de problemas no pentecostalismo envolve a experiéncia
extatica de tornar-se um vaso. Uma leitura diferente desta concep¢do séo os rituais
da IURD nos quais os problemas pelos quais passa uma pessoa sao dramatizados
enquanto demoénios e a cura consiste na substituicdo da ocupagéo dos corpos de

uma entidade malévola por outra benévola.

Os cultos de louvor e avivamento sao similares, porém se diferenciam em
termos de intensidade. Ambos os cultos sdo marcados por uma énfase maior na
experiéncia de contato com o sagrado, sendo que o culto de avivamento apresenta
uma experiéncia ritual mais intensa que a de louvor. Ao nivel da experiéncia mesma
dos participantes, a fronteira entre estes dois tipos de culto é ténue, a diferenciacdo
que estou fazendo para fins de andlise focaliza-se mais nas intengbes almejadas

pelos realizadores que nos resultados concretos atingidos.

De acordo com cada tema que orientar4 a realizacdo das cerimbnias, o

cenério do culto pode ser organizado de modo diferente, de tal forma que, ao falar



em performance ritual no pentecostalismo, € necessério atentar para 0 tipo
especifico de tema que orienta a realizacdo daquele culto para extrair os elementos
necessarios para a descricdo. A seguir apresentarei o relato de trés cultos de temas
diferenciados que observei em trabalho de campo para ilustrar o argumento que
estou construindo neste trecho da andlise sobre a relacdo entre cenério e

experiéncia religiosa.

Cenério 1

Vencidas as etapas do caminho entre o ponto de 6nibus e a Ultima rua antes
da ladeira que leva ao campo de barro improvisado para o lazer necessario,
finalmente cheguei até a igreja. A cerimbnia era a penultima de um conjunto de
quatro eventos que, durante este final de semana, festejariam o aniverséario de trés
anos da igreja. O culto era predominantemente feminino. A ornamentacéo da igreja
deixava clara a sua orientagdo estético-emocional. Dos homens, posso afirmar que,
com a excecgdo dos pastores, apenas dois fiéis se comportavam empolgadissimos
louvando ao Senhor, todos vieram acompanhados de suas esposas. Havia também
uma quantidade razoavel de criancas com oito anos de idade em média — todos
meninos. Estavam todos muitos bem arrumados. Ternos e gravatas em cores
discretas davam aos homens um ar de sobriedade-naquela noite. Saias de tecidos
muito bonitos com suas comedidas estampas torneavam a cintura das mulheres e
iam ao encontro de seus joelhos. Ninguém parecia estar vestido de maneira como
habitualmente se “imagina um crente”. Era perceptivel a alegria e a vaidade
daquelas pessoas que se exibiam uma para outro durante o culto. As mulheres que
pertenciam a igreja destacavam-se das outras por vestirem uma farda que haviam
encomendado para a festa. A farda era composta por uma saia acompanhada de
uma blusa branca, gola triangular e mangas que se estendiam até o cotovelo. Um
decote discreto e a0 mesmo tempo belo consolidava a dubiedade da aparéncia
daquelas mulheres que se equilibravam com seus pés protegidos por uma sapatilha
de bico fino. A farda das mulheres que pertenciam & igreja as destacava de todos os
outros presentes ao passo que as confundia com o espago propriamente dito. As
cortinas e toalhas bem como todos o0s outros ornamentos da igreja estavam
organizadas em tons decorativos de verde claro e branco, fazendo com que as
mulheres fardadas parecessem fazer parte deste conjunto. Quando uma destas
mulheres se movia ou mudava de posi¢céo durante o culto, parecia que parte do
cenério do culto se reorganizava. Em toda a minha vida nunca tinha visto, (ou ao
menos prestado atengdo em), uma interagéo téo profunda e espontanea entre corpo
e lugar. Havia oito fileiras de cadeiras brancas de pléastico, arrumadas em grupos de
quatro fileiras em cada canto da sala, deixando um espago livre entre a porta da rua
e 0 pulpito. O culto foi mais comedido— lembrou-me em muitos momentos uma missa
catdlica. Durante o culto ndo houve pregacdes bem organizadas ou elaboradas
sobre a moral ou qualquer outro tema, parecia que as pessoas estavam ali mais
para “congracar’ que “tematizar’. Cantavam louvores ao Senhor, as vezes
acompanhados de uma guitarra solitaria, as vezes ao som de um cd de mausicas



pentecostais. Nao houve glossolalia no culto, todas as pessoas estavam
emocionadas, porém canalizavam sua emoc¢do para uma postura afetiva tenra e
doce. Os homens, de maneira geral, davam gléria ao Senhor de forma mais
exaltada, ainda que mantendo o respeito ao ritual. As mulheres mais velhas — todas
de outras igrejas — ndo abriram os olhos durante boa parte do culto, enquanto as
criangas pareciam encarar aquilo que estava acontecendo como um programa
qualguer de sabado a noite.

Descrigéo de culto na Igreja Batista Missionaria Jesus é Vida. (Claudio de
Almeida, 03/09/2005).

A cerimbnia descrita anteriormente pode ser identificada como um culto de
louvor. Esta cerimbnia foi marcada por uma aura de serenidade e por um
comedimento maior em relacdo a outras cerimonias j& presenciadas na igreja. Neste
culto o cenério solicitava das pessoas um tipo de experiéncia religiosa mais branda,
marcada mais pela participagéo conjunta nos canticos e em atos de felicitagéo entre
0S presentes que por uma intensidade na experiéncia de arrebatamento. Este

parecia ser o objetivo do culto.

Houve duas experiéncias de recebimento do Espirito Santo neste culto, uma
de um homem e outra de uma mulher mais velha cuja intensidade parecia
acompanhar o ritmo do culto. Apresentarei a descricdo destas experiéncias para

ilustrar.

Experiéncia 1

No segundo banco & minha frente, um dos dois homens que estavam
desacompanhados tratou de ser exce¢ao entre os demais. Comegou a se emocionar
e intensificar proporcionalmente sua experiéncia de contato com o sagrado. Os
movimentos do seu corpo eram semelhantes aos da copa de uma éarvore flexivel
sendo arrebatada pelo vento. Seu tronco apontava para o céu como uma haste
fincada no solo do topo de um monte. Sua coluna vez por outra ficava ereta e seu
corpo ainda mais imponente. Sua cabeca baixa indicava respeito e reveréncia com o
Espirito Santo enquanto seu braco parecia querer ramifica-lo por todo o saldo.
Gritava frases incompletas pela emogcdo e pelo tremor do queixo. Suas maos
buscavam solitdrias tatear em vao a presenca que sentia. Suas pernas
permaneciam imoveis e, mesmo estando entre quatro cadeiras ocupadas, néo
tocava nas coisas proximas, ndo se esbarrava em um objeto ou pessoa sequer. Na
ponta da fileira de cadeiras do meu lado esquerdo, na penultima cadeira depois de
uma outra caixa de som, uma mulher de idade j4 avancada por volta dos setenta



anos, vestimenta humilde e muito bonita, comegou também a manifestar seu contato
com o Espirito Santo alguns minutos apés o homem a minha frente. Era de estatura
baixa e tinha uma postura corporal diferente em relacdo a este homem que eu
observava. A mulher ndo gritava, sequer falava durante o arrebatamento. Fazia um
movimento com a parte superior do tronco semelhante ao de um robd nos filmes
antigos de fic¢éo cientifica. Era desajeitada e descompassada em seus movimentos
a ponto de uma parte do seu corpo funcionar muitas vezes em detrimento das outras
na incorporagdo. Seu térax parecia travar seu abdémen e vice-versa. Seu corpo
desengoncado se apoiava sobre suas pernas imoéveis e seus pés ndo saiam do
chd&o. Ao mesmo tempo, a mulher simbolizava com o0 corpo movimentos
verticalizados. Seus bragos quase nédo existiam recolhidos sobre seu ventre, que
dividia seu corpo perfeitamente em cada vez que se curvava e voltava rapidamente
para sua posi¢ao inicial como se estivesse passando uma corrente elétrica em sua
coluna. Permaneceram nesta situagdo durante aproximadamente quinze minutos,
guando se encerraram 0s canticos e se iniciou o processo de encerramento do culto.

Descrigdo de culto na Igreja Jesus € Vida. (Claudio de Almeida, 03/09/2005).

E interessante notar neste culto que as experiéncias de recebimento do
Espirito Santo estiveram de certa forma orientadas pela conformagédo do cenario.
Neste caso, o tipo das musicas selecionadas (musicas mais serenas) solicitou um
modo de engajamento corporal mais comedido entre os participantes. Para aqueles
que passaram a manifestar a presenca do Espirito Santo, a prépria disposicdo das
cadeiras implicou em uma limitacéo fisica para possiveis deslocamentos espaciais.
Os movimentos dos corpos dos fiéis em estado de éxtase religioso se limitaram a
variagdes e sincronias de posicionamentos entre seus membros, mantendo-se o
posicionamento de seus pés, o que me fez ter a impressdo da imagem de uma

arvore sob a forga do vento.

Como j4 sinalizado nas anota¢des acima, deslocamentos horizontais foram
praticamente inexistentes. Os dois fiéis em questdo ocuparam apenas a area
circunscrita pela sua cadeira e, mesmo estando de olhos fechados e cercados de
outras pessoas, 0s esbarros ndo aconteceram. Se presenca do Espirito Santo é
representada através da imagem do elemento fogo, a chama do espirito de Deus foi
figurada e sentida através de uma imagem de forca. As préximas descricbes

mostram uma experiéncia corporal um pouco diferente.



Cenério 2

Era uma noite de domingo precedida por um dia de sol intenso, o carnaval
havia acabado de terminar e as pessoas do bairro de Pau da Lima estavam pouco a
pouco retornando as suas atividades rotineiras. Nas noites de domingo ocorre 0
culto de avivamento nesta igreja. A palavra avivamento indica, entre outras coisas, a
renovacao da alianga do fiel com Deus e geralmente ocorre através do batismo no
Espirito Santo ou do recebimento da chama do Senhor. E esperado neste culto que
as pessoas que nunca sentiram a presenca do Espirito Santo tenham tal
oportunidade, e que as pessoas que ja foram batizadas no fogo sintam mais uma
vez a chama de transformagéo do poder de Deus. Neste dia o culto foi repleto de
experiéncias de recebimento do espirito. As pessoas que ali se encontravam foram
tomadas por um clamor ainda mais forte do que em outras cerimonias. A frente da
fileira de cadeiras na qual eu havia me acomodado, um banco de comprimento
médio (aproximadamente um metro e meio) e mais seis cadeiras foram colocadas
para alojar mais pessoas durante o culto. As cadeiras foram postas em local
privilegiado, de onde era possivel ter uma boa visdo da banda e do pastor, algo que
nao me interessava tanto quanto poder assistir as outras pessoas em seus rituais de
louvor. O banco fora alojado entre a fileira perpendicular de cadeiras e uma parede
da qual uma longa cortina de cor azul descia do teto ao encontro do piso. As seis
cadeiras estavam posicionadas com a frente para o pulpito e com uma das laterais
voltada para a fileira de cadeiras na qual eu me encontrava, 0 que me permitia um
6timo angulo de observacdo. O banco fora posicionado com o fundo para a parede
da cortina e a frente voltada para a fileira na qual eu me encontrava. Nestas cadeiras
foram acomodadas mulheres jovens, que auxiliavam no controle das criangas,
muitas das quais se encontravam sentadas no banco. Havia um bom espagco livre
entre o banco em que estavam sentadas as mulheres e as criangas, o pulpito e as
outras fileiras de cadeiras.

O diferencial deste cenario em relacdo ao primeiro é a existéncia de espaco
entre o/s objetos decorativos e funcionais do culto, como cadeiras, bancos, cortinas,
instrumentos da banda etc. No primeiro caso narrado, havia pouco espago livre entre
as pessoas e as coisas, 0 que implicou num tipo especifico de engajamento
corporal. Apresentarei agora um tipo de experiéncia de recebimento do Espirito

Santo que se deu de forma predominante neste culto.

Experiéncia 2

Em uma das cadeiras da fileira que se mantinha de frente para o pulpito, uma
jovem que usava uma saia branca e uma camiseta preta chamou-me atencéo



quanto a sua experiéncia de recebimento do Espirito Santo. Enquanto a banda
entoava cangOes de louvor, para glorificar ao Senhor, esta jovem comecava a
manifestar um comportamento bastante especifico, o que dava sinais de que esta ja
havia comecgado a receber o Espirito Santo. E importante salientar, alias, que ela
costuma manifestar a presencga do Espirito Santo de maneira bastante peculiar, sua
experiéncia de arrebatamento € sem duvida uma das mais intensas da igreja. Ainda
durante as cancdes de louvor, a postura corporal desta jovem comegou a sofrer
transformagfes bastante visiveis. Seus bracos se moviam de maneira sincronica,
ainda que desajeitados, em uma performance que me dava a impressdo de
simbolizar os movimentos de uma onda; seu busto ia de encontra a sua cintura a
cada vez em que seus joelhos eram subitamente dobrados, como se a jovem
estivesse suportando um peso repentinamente colocado sobre seus ombros. A
jovem lancgava no ar louvores ao Senhor, que eram intercalados por expressdes de
glossolalia — esta alternancia entre glossolalia e linguagem corriqueira acompanhou
todo o processo de intensificagéo do estado emocional da jovem.

A jovem comegou a ficar cada vez mais emocionada e demonstrava sentir um
poder dentro de si crescia em razdo inversamente proporcional ao controle que
mantinha sobre seu corpo — 0 que ndo lhe parecia ser indesejado, ao contrario, a
mesma parecia fazer esforgo para intensificar sua experiéncia. As frases de
glossolalia ficaram cada vez mais longas e emocionadas até que ela comecgou a
girar em torno do eixo do proprio corpo e a fazer movimentos desajeitados com os
bracos, porém, ainda assim, sem se bater nas outras pessoas ou objetos a sua
volta. Repentinamente, a jovem comegou a fazer movimentos circulares préximos ao
pulpito e a tocar em algumas pessoas como se estivesse lhes passando um pouco
da energia que se alojara dentro de si. As musicas foram aos poucos se tornando
ainda mais intensas, sugerindo aos presentes a entrada no modo de disposigéo
diferenciado: os cénticos preparavam a todos para receberem o Espirito Santo.
Como se néo se contivesse em si, a jovem comec¢ou a andar por todo o saldo da
igreja, as vezes girando em torno de si mesma, as vezes tocando algumas pessoas
nos ombros (quase sempre femininos) que encontrava a sua frente.

Descricao de culto de avivamento, Igreja Primitiva de Cristo Jesus, margo de 2007

Como j& notado na descri¢cdo deste trecho, o modo como o templo estava
organizado implicou uma relacdo de espacializacao diferente em relagéo ao primeiro
relato de engajamento corporal dos participantes no culto. Nesta segunda
experiéncia descrita ja é possivel notar a existéncia de deslocamentos laterais mais
acentuados, até mesmo de casos em que houve circulagdo por todo o templo.
Alguns participantes também circularam em torno do eixo do préprio corpo, algo
pouco possivel caso estivessem encurralados por pessoas e coisas. A possibilidade
de um deslocamento espacial maior esta também relacionada com a probabilidade

de uma experiéncia mais intensa de manifestacédo do Espirito Santo, onde variacdes



entre os diferentes tipos de engajamento podem surgir. Seguirei a discussdo com a

apresentacdo de um terceiro relato que dard mais énfase ao argumento.

Cenério 3

Era por volta das 20:00h e o culto dava a impressao de estar sendo iniciado,
algo que foi confirmado pelo pastor, que justificava o atraso com o fato de que
acabava de voltar de uma viagem ao interior, onde tentava abrir uma filial. O templo
era modesto, de pequenas dimensfes. As paredes eram pintadas de branco e
tinham ainda suportes de prateleiras, indicando que aquele local havia sido um
armarinho ou mercadinho anteriormente. Ao fundo da igreja, atras do pulpito, via-se
uma cortina de cor azul celeste que forrava toda a parede dando mesmo a
impresséo de se estar vendo o céu num dia ensolarado. Havia apenas trés fileiras
de cadeiras de pléastico, sendo duas no canto esquerdo e uma no canto direito do
templo, o garantiu um bom espaco livre no resto do saldo. No lado posterior
esquerdo do templo (eu estava sentado a porta da rua, oposta ao pulpito como em
qualquer outra igreja) havia dois atabaques sendo tocados por uma moga de cerca
de vinte e trés anos que era antecedida por um rapaz mais ou menos da mesma
idade que tocava alternadamente meia lua e pandeiro. Do lado posterior esquerdo
uma guitarra encorpava o som dos louvores com acordes em tom menor (0s mais
apropriados, pois sdo mais macios aos ouvidos). Todos os instrumentos eram de cor
vermelha.

Quase todas as pessoas estavam descalgas e vestindo uma espécie de
tinica branca de gola alta que cobria o pesco¢o, mangas compridas que iam até os
punhos e bainha que lhes ganhava as coxas. Por baixo da tinica homens trajavam
calcas compridas e mulheres saias longas. A tunica escondia detalhes dos corpos
como se estivesse negando suas individualidades; n&o se podia ver contornos nem
seios nos troncos femininos; nem mauasculos, cicatrizes ou tatuagens nos bragos
masculinos; nem quaisquer outros detalhes que evidenciassem um pouco da
biografia de cada um dos presentes — j& que oS corpos trazem consigo a
sedimentagdo das experiéncias vividas. A impressao que tive era de que naquele
momento a tlnica pretendia anular qualquer distingdo entre os individuos em uma
generalidade cosmoldgica. N&o se tratava ali de homens ou mulheres, mais jovens
ou mais velhos etc. Eram todos vasos do Espirito Santo. Assim me pareceu, assim
eu descrevo. O pastor também estava trajado desta forma, sé ndo estava descalco.
Durante o culto, muitos canticos de louvor foram proferidos e o espago para o que se
poderia considerar como uma liturgia me pareceu mais reduzido, ndo sei se por
causa do tipo especifico de cerimdnia ali ministrada ou por alguma idiossincrasia
daquele grupo religioso. O pastor dizia que o0s instrumentos percussivos néo
deveriam ser rejeitados pelos irmaos, pois estes inspiravam festa e alegria na casa
de Deus. Se alegria e afetacdo eram a intengéo do pastor, posso afirmar que seu
proposito foi alcangado com um razoavel éxito.



Experiéncia 3

As musicas eram bastante fervorosas e instigavam movimentos cada vez
mais bruscos. A intensidade das musicas acompanhava a progressado do culto até
que em certo momento chegou-se a um climax em que todas as pessoas de branco
estavam de pé dancando no espirito. As pessoas comecaram a gritar palavras de
louvor, falar em linguas e se movimentar freneticamente por entre as cadeiras.
Cerca de duas fileiras horizontais de cadeiras & minha frente uma mulher de meia
idade levantou-se bruscamente de onde estava sentada e, com os pés fixos no chéo
e os bracgos estendidos a altura dos ombros, comecgou a fazer movimentos cada vez
mais descompassados com os dedos primeiramente, com as maos em seguida e
posteriormente com o tronco, dobrando-o por sobre as pernas. Poucos minutos
depois, a fixidez em que se encontrava n&o era mais suficiente. A mulher ganhou o
centro do saldo e pos-se a dangar com suas irmas de igreja, que rodopiavam e
gritavam ao som dos atabaques quase rufantes e dos acordes agudos da guitarra.
Em pouco tempo havia uma reunido de corpos em éxtase ao centro do saldo, que
por vezes sincronizavam seus movimentos. O desenho formado pelas coreografias
em relacdo uma com a outras acabou criando uma cena muito bonita, mas que
parecia se limitar pela imposicdo das paredes e cadeiras presentes. O diacono que
nos recepcionou apressou-se em reduzir o espago ocupado pelas cadeiras
encaixando uma sobre a outra. O rapaz me pareceu bastante preocupado em livrar
o local de quaisquer coisas que nao fossem os corpos que dangavam, chutando
alguns sapatos para o canto. Nao foi preciso muito tempo para que o Espirito Santo
se manifestasse no diacono, que, saltitando da porta dos fundos ao centro do
templo, encontrou-se com seus irmaos e uniu-se a comunhdo com Deus. O diacono
girava em torno do proprio eixo e gritava sons desconexos tornando ainda mais
intenso o ambiente. Ao término deste momento, que durou cerca de vinte minutos, o
didcono reposicionou as cadeiras a fim de que os presentes pudessem se sentar
para ouvir as palavras de encerramento do pastor.

Descricado de campo, Igreja Pentecostal Chama Viva, mar¢o de 2009

Este caso narrado traz um elemento bastante peculiar em relagdo aos dois
anteriores. Primeiramente, podemos notar a existéncia das tunicas brancas que
pareciam homogeneizar os corpos. A tlnica ndo permitia o aparecimento de
qualquer detalhe que garantisse alguma diferencia¢do entre os corpos, neste culto o
proprio pastor se referia aos presentes apenas como vasos, expressao esta que
tenho notado cada vez mais em igrejas pentecostais. A utilizagdo da tunica, parte

componente do cenario, pareceu indicar a auséncia de individualizag&o, a idéia de



qgue naquele momento valia mais 0 que os membros tinham em comum (a relagéo

com Deus) que suas idiossincrasias.

Um elemento bastante peculiar neste relato € o fato de que o cenério foi
modificado em fungédo do modo de engajamento que passou a predominar entre os
presentes. A intensificacdo da experiéncia de contato com o Espirito Santo implicou
na necessidade de adaptag&o do espago para as performances que ali estavam a se
desenvolver. Neste relato que apresentei, a peculiaridade estid na relacdo de

mobilidade possivel entre cenario e engajamento.

Se nos dois primeiros casos demonstrei como a performance ritual dos
participantes do culto estava ligada as possibilidades oferecidas pelo cenario, neste
caso a relacdo se complexificou: foi o cenario que se adaptou as mdultiplas
performances em desenvolvimento. No que diz respeito a este Ultimo tdpico, a
maleabilidade do cenario do culto pentecostal, € necesséario salientar o papel
fundamental de um dos diferentes tipos de objetos que compde a maioria

esmagadora dos templos pentecostais. Refiro-me as cadeiras plasticas.

A utilizacdo das cadeiras plasticas permite uma complexa articulacdo entre
mobilidade e experiéncia religiosa durante os cultos pentecostais. Sua conformac¢éo
no espaco indica, a0 mesmo tempo em que constitui, modos especificos de
engajamento dos participantes no culto pentecostal. Ela indica no sentido de que a
sua arrumacdo pode dar sinais e indicios das intencdes tematico-estruturais da
cerimbnia. Ao mesmo tempo, a arrumacao das cadeiras constitui modos especificos
de engajamento corporal dos participantes na medida em que lhes delimita uma

circunscricdo espacial e simbdlica de atuacao.



Cadeiras plasticas em culto pentecostal — Claudio de Almeida, Pau da Lima (2006)

Em momentos do culto em que é dada uma maior atencao as leituras dos
textos biblicos, elas ficam dispostas em fileiras, agrupadas em dois, trés ou mais
blocos deixando sempre um corredor de acesso ao pulpito. Em momentos do culto
em que é dada uma énfase maior a experiéncia de recebimento do Espirito Santo,
estas séo recolhidas e empilhadas em um canto, abrindo espago para as dangas no
Espirito. As cadeiras também s&o utilizadas em outros tipos de cerimdnia. Em
momentos de aulas biblicas ou em reunides administrativas, elas geralmente sdo

dispostas em semicirculos, por exemplo.

4.3.1 — Uma nota para a masica

Até o presente momento, quando discutida a relacdo entre cenario e
performance, foi dada uma atencdo focalizada a disposicdo dos objetos na
organizagéo do culto e sua relagdo com as possibilidades de desenvolvimento de
modos especificos de engajamento por parte dos fiéis. Porém, é igualmente
importante salientar o papel de outro elemento fundamental na organizagdo do
cenario que ja foi anunciado anteriormente e que também esta bastante presente

nos relatos de campo apresentados: a musica.

O tipo de musica utilizada ao longo da cerimdnia é um elemento fundamental



de composicdo do ambiente emotivo e da forma de engajamento que o cenério do
culto ird solicitar. As musicas que serdo selecionadas pelos administradores do
culto, tanto em termos das letras como da composi¢do melddica, indicam muito a
maneira como as experiéncias corporais dos participantes serdo administradas. Por
um lado, através da musica cantada e geralmente executada com instrumentos de
corda e percussivos, os administradores do culto proferem frases de louvor ao

Senhor e/ou ligdes de moral aos presentes.

Por outro lado, é também através da musica que uma modalidade especifica
de engajamento é solicitada ao fiel, muitas vezes como elemento facilitador de sua
abertura para o modo de disposi¢éo solicitado em cada momento especifico do culto
ou em cada tipo especifico de culto. Este elemento é notado também no trabalho de

André Corten, que afirma que a musica nos cultos pentecostais...

Produz, sobretudo quando prolongada, uma elevagao do clima
emocional. Sua repeticdo torna-se enfeiticadora. Esta
elevacdo do clima é de natureza a produzir a harmonia, mas
um aspecto do ritmo desses cantos pode também ser de
revolta. O canto também contribui fazendo do culto um
acontecimento; as vezes é apenas uma fachada, as vezes
polariza a emogéao (1995:62).

Segundo, a classificacdo dos freqlientadores de uma das igrejas
acompanhadas em atividade de campo, ha dois tipos principais de cancao: cancdes
de louvor e cangBes de fogo. As cancdes de louvor, como seu proprio nome ja
indica, sdo cangdes voltadas para enaltecer ao Senhor. Abaixo transcrevo o refrdo

de duas mdusicas representativas deste ultimo modelo.

Estrofe 1 (Lugar de Delicias)

Junto ao trono de Deus preparado

H4, cristdo, um lugar para ti;

Ha perfumes, ha gozo exaltado.



Ha delicias profusas ali;

Sim, ali; sim, ali,

De Seus anjos fiéis rodeado,
Numa esfera de gléria e de luz,

Junto a Deus nos espera Jesus

Estrofe 2 (A incomparéavel gloria de Deus)

Diante dEle se dobram os reis

E se prostram para O adorar

Nem os anjos que O cercam louvando
Se permitem sua face olhar

Os tesouros do mundo

N&o expressam o valor

E a grandeza do céu é incapaz de conter
Nem o brilho do sol pode se comparar

Com a gléria do trono de Deus.

As chamadas cancbes de fogo sdo geralmente canticos utilizados para
preparar o fiel para receber o Senhor, 0 que muitas vezes se transforma em um
eficiente mecanismo de inducdo do éxtase religioso. Segue abaixo o refrdo de duas

cangdes de fogo.

Refrdo 1

Tem labareda de fogo na igreja, tem labareda de fogo!



Tem labareda de fogo, tem labareda de fogo!
Fogo, fogo, fogo, fogo!

Tem labareda de fogo!

Refrdo 2

Eu sou pentecostal, eu sou pentecostal.

Quando eu canto, quando eu oro, o diabo passa mal.
Cai, cai. Cai, sim. O poder de Deus esté caindo aqui.
Est4 caindo aqui, esté caindo aqui.

O poder de Deus esté caindo aqui!

As cancgdes geralmente sdo de estrutura melddica simples — suponho que
para serem cantadas com maior facilidade — e ddo geralmente a idéia de redencéo e
de vitéria. A musica tem uma fungéo importante na composi¢céo do culto na medida
em que produz o ambiente emotivo necessério para o desenvolvimento da
experiéncia corporal intencionada. Atualmente uma tendéncia muito marcante nas
igrejas pentecostais dos bairros populares de Salvador € a utilizagdo mais
acentuada de instrumentos percussivos. Até mais ou menos ha trés anos, eu
costumava notar mais a presenca de teclados e instrumentos de corda, que

contavam apenas com a marcagao da bateria na execugdo das musicas.

N&o tém sido raros os casos em que tenho presenciado cultos de
denominacdes diferentes onde se utilizam instrumentos como timbales, pandeiros,
chocalho e outros. A percussividade tem sido um elemento melddico bastante
recorrente na execugdo das melodias deste pentecostalismo mais recente. Talvez
seja possivel salientar este elemento como um dos fatores distintivos da nova
modalidade de pentecostalismo que tem se desenvolvido nos bairros populares

soteropolitanos.

Nos relatos anteriormente apresentados é possivel notar uma relacdo estreita
entre o tipo de musica executada nos cultos e modo de engajamento desenvolvido
pelos participantes. No caso do primeiro relato, tratava-se de um culto de louvor,

onde se esperava uma postura mais terna e comedida entre os fiéis. Isto implicou na



selecdo de musicas com estrutura meldédica mais suave e com letras que
enfatizavam a grandeza de Deus, o amor ao préximo, a promessa de salvagéo etc.
No caso dos dois ultimos relatos, a situagdo foi um pouco diferente. Tratava-se de
dois cultos de avivamento, caracterizados pela énfase no éxtase religioso. Isto
implicou na selecdo de musicas com tons mais frenéticos, com melodia mais
instigante e repetitiva. Nestes dois Ultimos cultos o uso de instrumentos percussivos

foi notavel.

A musica também é um dos mais importantes marcadores da temporalidade
do culto. A musica, pela duragdo e sequéncia das melodias e também pelas letras
cantadas, € um dos mais importantes marcadores das diferentes etapas rituais do
culto. Os tipos de melodia executadas marcam os diferentes estagios do culto e s&o
de importante utilidade enquanto referéncia do modo de disposi¢éo solicitado em
cada estagio. A partir de um tipo especifico de melodia utilizada, o participante pode
estar a par tanto do que representa aquele momento ritual em termos de
engajamento corporal, quanto sobre qual a préxima etapa do culto que se aproxima.
Os cultos geralmente comecam com musicas mais serenas e de melodia mais
suave, passando em seguida para musicas mais agitadas a depender do tipo do
culto.

Acompanhando esta percussividade caracteristica, é importante notar
também nos cultos pentecostais a utilizacdo das palmas como eficazes marcadores
do estado de disposi¢do no ritual. Assim como as melodias e as letras das musicas,
a intensidade das palmas executadas pela maioria dos participantes do culto
também é referencial dos estdgios em que se encontra a cerimbénia. No inicio do
culto, é possivel perceber a execucdo de palmas mais moderadas e suaves,

compassadas com o ritmo das musicas cantadas.

Durante os momentos de efervescéncia no ritual a palmas tendem a se tornar
mais frenéticas e a preencher algum eventual espagco vazio entre o som dos
multiplos instrumentos percussivos e as vozes em oragdo, gerando um clima
emocional verdadeiramente envolvente. O término do culto geralmente é
ambientado por musicas mais suaves, dando sensacao de certo alivio apds o ritual.

Neste momento final do culto, o espaco do templo é esvaziado de palmas, é



possivel ouvir apenas algumas musicas pentecostais geralmente reproduzidas de

CDs de bandas e cantores ja conhecidos pelo grupo.

*k*k

Os relatos de campo apresentados anteriormente demonstram uma relagao
estreita entre cenério e engajamento nos cultos pentecostais. De maneira geral, a
compreensdo do papel do cenario no desenvolvimento das modalidades de
engajamento corporal nos cultos € importante na medida em que oferece mais
elementos para uma compreensdo mais aprimorada dos processos de aprendizado

da experiéncia religiosa.

Os cenérios indicam em boa medida o tipo da experiéncia que sera solicitada
em relacdo aquele tipo especifico de culto. Desta forma, para cada tipo de culto
havera um tipo especifico de cenério e serd solicitado um modo especifico de
engajamento. Neste sentido, poderiamos falar na construcdo de uma relacdo
significativa entre ambiente e corporeidade nos processos de desenvolvimento da

experiéncia religiosa dos membros no pentecostalismo.

O cenério, a musica e a propria estrutura organizacional do culto foram os
elementos apresentados neste capitulo como primeira parte do processo de
constituicdo da experiéncia religiosa dos individuos no pentecostalismo. No proximo
capitulo, abordarei em parte os multiplos processos interativos entre os individuos,
onde técnicas corporais sdo aplicadas em procedimentos de constituicdo da

experiéncia religiosa e da subjetividade dos participantes do culto.



CAPITILO 5 — CORPOREIDADE E SIGNIFICADO

A constituicao ritual da experiéncia religiosa (PARTE II)

Até o presente momento, um conjunto de elementos foi discutido no que diz
respeito a relacdo entre a estrutura do culto pentecostal e a experiéncia de
transformagcdo que aventa realizar na vida dos fiéis. Foi salientado o papel do
cenéario na constituicdo de um tipo especifico de solicitacdo ao engajamento do
participante da cerimbnia e também a relag@o entre o modo de estruturacdo do culto
pentecostal e a experiéncia religiosa de cura ou redencdo do fiel. Porém, apenas
salientar a existéncia de uma correlagdo entre estes fatores ndo é suficiente para

elucidar a eficacia do ritual.

Como j& sinalizado anteriormente, para que a narrativa constituida no culto
seja eficaz enquanto anunciacdo e concretizagdo da cura, é necessario no minimo
que: a) o individuo esteja convencido desta eficacia e da possibilidade desta béncéo
Ihe ser langada; b) que este aprenda a criar uma disposi¢céo de abertura para isto e
também que c) aprenda a estruturar a sua experiéncia corporal de acordo com a

organizac&o narrativa do ritual.

A crenca do individuo quanto a eficicia deste ritual é constituida em grande
medida a partir do trabalho proselitista dos agentes religiosos; isto tanto durante o
culto quanto em outros contextos, como nos periodos de evangelizacdo, por
exemplo. A disposi¢do de abertura do individuo é solicitada de vérias formas, tanto
pela acdo dos agentes religiosos quanto pela propria estrutura ritual do culto. Neste
capitulo seré dada uma atencdo maior ao modelamento da experiéncia religiosa dos
individuos por meio da ag&o dos agentes religiosos. Sera voltada uma atengdo mais
focalizada para as técnicas pelas quais 0s agentes religiosos solicitam, controlam e

suspendem o éxtase religioso dos participantes do culto.

Estar no culto pentecostal significa estar exposto a um ambiente que oferece

multiplas influéncias sobre a experiéncia dos individuos. Os momentos apicais do



culto s&o geralmente muito envolventes e criam uma esfera de unido por meio do
compartilhamento da emotividade. Durante o culto, um conjunto de experiéncias
corporificadas integra a dindmica de ensino/aprendizado do modo de ser

pentecostal, que envolve tanto.

Para que o convertido aprenda a sentir o Espirito Santo em sua vida é
necessario que entre em estado de comunh&o com seu grupo religioso. Nem todas
as pessoas no culto sdo arrebatadas pelo Espirito Santo ou mesmo falam em
linguas. A intencdo do ritual é que as pessoas possam viver a renovacdo da
experiéncia com Deus e a atualizacdo da promessa de vitoria a partir de uma
experiéncia coletiva de cumplicidade. Por esta raz&o, assim eu creio, o Espirito
Santo deve ser apresentado para os fiéis no culto, ndo apenas como um elemento
ou uma forga direcionada, mas como uma energia que toma o0 espaco e 0s que nele
habitam. Desta maneira é garantida a possibilidade de alcance da graca para todos.
Nesta secdo enfocarei a experiéncia religiosa das pessoas que sentem e
manifestam a presenca do Espirito Santo em seus corpos. Para tanto, um conjunto
de relatos de campo seréo inseridos a fim de garantir uma maior sustentabilidade ao

argumento.

5.1 — Interacao ritual

Quando o culto estd em um momento de efervescéncia, as pessoas passam a
manifestar a presenca do Senhor de vérias maneiras, interagindo umas com as
outras e compartilhando a maravilha da béngéo alcangada. Quando os participantes
jA estdo mais treinados, giram no Espirito Santo e até mesmo compartiiham a
experiéncia de recebimento do Espirito Santo em uma performance de sincronia.
Estes ndo precisam da intervengdo de um agente religioso que solicite e instigue o

rodopio, j& o fazem por si mesmos. Seguem duas cenas ilustrativas deste caso.



Cenal

Um homem comegou a manifestar o Espirito Santo e a andar por todo o saldo
fazendo movimentos bruscos com as méos e o0s bragos, como se estivesse imitando
movimentos frenéticos de um rob6. Seu pescogo, seus bragos e maos se
movimentavam ao sabor da intensidade das palmas que ouvia. O homem
atravessou o0 saldo e encontrou-se com outro homem que estava recebendo o
Espirito Santo em um canto solitario do saldo. Ambos deram-se as méos e
comecaram a rodopiar, formando uma ciranda.

Igreja Pentecostal do Poder Divino Claudio de Almeida. Salvador, 30/05/2009

Cena 2

O culto chegou a um momento de intensidade em que as pessoas
comecaram a manifestar o Espirito Santo. Uma senhora que parecia ser uma das
mais velhas da igreja comecou a circular pelo templo emitindo sons de glossolalia. A
medida que esta senhora ia passando por algumas outras mulheres e tocando-lhes
0 ombro, estas iniciavam suas performances de recebimento do Espirito Santo. Em
um dado momento era possivel tracar a rota feita pela senhora no templo pela
disposicdo espacial das pessoas com quem interagia. Apos as mulheres tocadas
estarem rodopiando no espirito, a senhora escolheu algumas para dancarem.
Algumas mulheres foram abragadas por ela e com ela dangaram abragadas. Outras
foram apenas pegas pela mao e dangcaram em ciranda.

Igreja Pentecostal chamas do Avivamento — Claudio de Almeida. Salvador, 07/08/2009

Estas duas cenas mostram o modelo esperado de engajamento corporal.
Pessoas que, num dado momento do culto, atendem as modalidades de solicitacao
e realizam suas performances de recebimento do Espirito Santo, inclusive em
interagdo umas com as outras. A fotografia que segue foi feita por mim em um
momento ritual de batismo nas aguas da lagoa do Abaeté em Salvador no ano de
2007. Nesta cena, as pessoas que estavam ingressando oficialmente na igreja ja
haviam sido batizadas no Espirito Santo. E possivel notar uma esfera de intensa

emotividade e de cumplicidade entre os envolvidos.



Ceriménia de Batismo nas Aguas — Salvador, 2007. Claudio de Almeida

Porém, estes modos de engajamento descritos e retratados anteriormente
sdo tipicos de corpos ja socializados. Iniciantes nem sempre conseguem
desenvolver por si sé tais habilidades. Para que a experiéncia de comunh&o
aconteca, muitas vezes os participantes séo solicitados a se abrir para ela. Isto
implica na influéncia multilateral dos corpos em interagéo, por um lado, e, por outro,
na aplicacdo de técnicas corporais™ pelos agentes religiosos responsaveis pela
administragdo da graca. A seguir seguem alguns relatos que demonstram este

processo.

Cena 3

A pastora segurou na mao de uma mulher e abragou-lhe a cintura como se
estivesse iniciando uma danca. Levou-a até o centro do saldo e comegou a gira-la
suavemente em sentido anti-horario. A mulher comecou a responder aos estimulos e
a pastora langou-a ao centro do saldo para que dangasse sozinha. Quando a mulher
comecou a intensificar a sua experiéncia, a pastora ja ndo a tocava mais, apenas

5 A nocdo de técnica do corpo foi elaborada por Marcel Mauss (2003) fazendo referéncia ao conjunto de
conhecimentos corporais adquiridos no processo de socializagdo numa cultura. Tais conhecimentos teriam
relagBes com as experiéncias individuais em diferentes contextos de engajamento. As técnicas eram vistas como
formas de intervengdo sobre o corpo dos individuos, modelando conseqilientemente suas subjetividades. Utilizo
neste trabalho semelhante acep¢do dada ao termo técnica corporal para fazer referéncia ao modo de intervencéo
modeladora da corporeidade e da subjetividade do neofito, feita pelos agentes religiosos no ambito ritual e no
cotidiano.



fazia um circulo em torno do seu corpo como se estivesse criando um redemoinho.
Movia-se em torno da mulher de maneira repetitiva até conseguir solicitar-lhe um
grau especifico de intensidade emocional. A mulher passou a girar mais intensa e
constantemente, a pastora a deixou e foi ter com outras.

Igreja Pentecostal do Poder Divino, Claudio de Almeida. Salvador, 25/03/2010

Nesta primeira cena uma mulher foi solicitada a viver a experiéncia de contato
com o Espirito Santo por meio de um modo especifico de engajamento corporal. E
interessante notar nesta cena que a pastora conduziu 0s movimentos corporais da
mulher com quem interagia a partir de uma simulacdo do que deveria ser a sua

experiéncia, girando-a em sentido anti-horério.

Uma vez tendo a seguranca de que aquele corpo ja estava adequadamente
orientado, a pastora permitiu que a mulher apenas seguisse o0 feeling da
performance coletiva, limitando-se a fornecer as bases e a desenhar os limites
espaciais para sua experiéncia. Passemos agora para mais duas cenas que trazem

experiéncias um pouco mais complexas.

Cena 4

A pastora recebeu o Espirito Santo e comecgou a circular pelo templo emitindo
sons originados de uma supressao grande de ar, quase assobiando. Foi ao encontro
de uma mulher mais nova que até entdo apenas assistia ao culto em pé. A pastora
comecgou a rodopiar perto da mulher e a tocd-la como se quisesse sensibiliza-la a
sentir o Espirito Santo. Aproximou-se dela por tras e lhe tocou no ombro direito com
a mao esquerda, quase que se apoiando nela. Em seguida comecou a circular
lentamente em torno da mulher, fazendo com que esta girasse em torno do proprio
eixo, ambas em sentido anti-horario. A pastora, entdo, comecou a profetizar no
ouvido da mulher e, de repente, ergueu o braco direito e fez um semicirculo com o
punho fechando m&o como se estivesse pegando algo no ar. Levou a méo fechada
até a mulher como se quisesse lhe entregar algo. Esta abriu as duas médos com as
palmas para cima e a pastora fez um gesto como se estivesse depositando algo nas
maos da mulher. Apés este momento a mulher comecou a rodopiar em torno do
proprio eixo e se deslocar lateralmente. A pastora se afastou e foi ter com outra
mulher também mais nova.



Igreja Pentecostal do Espirito de Deus — Claudio de Almeida. Salvador,
02/08/2009

Cena s

Um homem que recebia o Espirito Santo se aproximou do porteiro da igreja,
que até o momento apenas assistia a cerimbénia. O homem tocou o obreiro no braco
direito com a mdo esquerda e o conduziu até quase o meio do saldo. O homem
comecou a fazer movimentos verticalizados flexionando os joelhos e curvando a
coluna um pouco, criando uma angulacdo de cerca de setenta graus em relacdo ao
ch&o. O obreiro comegou a marcar passo acompanhando o ritmo da musica e das
palmas. O homem tocou o obreiro no pescogo abaixando a sua cabega. Ao curvar
sua cabeca para frente, o obreiro quase encostou a cabega no rosto do homem com
guem interagia. O homem ergueu o brago direito com a méo aberta e fez um gesto
como se estivesse pegando algo no ar. Apds isso, o homem levou sua méo a nuca
do obreiro, que ainda estava com a cabeca baixa, quase que lhe depositando algo
na coluna. O obreiro ergueu a cabeca com os olhos bem abertos e ficou com a
coluna totalmente ereta, como se estivesse sendo erguido. O homem comegou a
gird-lo lentamente em torno do proprio eixo até que conseguiu que 0 obreiro
passasse a girar por si mesmo. O homem comegou a gesticular com o braco
insinuando um movimento circular como se estivesse criando um redemoinho em
torno do obreiro. Em poucos segundos o obreiro j& estava totalmente tomado pelo
Espirito Santo, rodopiando freneticamente ao centro do saldo™.

Igreja Pentecostal Poder e Gloria — Claudio de Almeida. Salvador 07/07/2008

Estas duas cenas anteriormente apresentadas sé&o bastante ilustrativas das
técnicas corporais utilizadas pelos agentes religiosos no procedimento de condugéo
do modo de engajamento ritual dos participantes. O principio basico da técnica de
solicitacdo consiste no adestramento dos corpos ao rodopio em estado de transe.
Por meio do rodopio, os participantes passam a dispor de mecanismos de

intensificagéo da experiéncia de éxtase e contato com o sagrado.

Rodopiar no espirito € uma experiéncia ritual considerada por muitos agentes
religiosos como fundamental para a quebra de todo o mal que por ventura queira se
apossar ou esteja se apossando da vida do fiel. Certa feita, um obreiro me explicou

a importancia deste movimento na quebra do poder do mal.

16 Uma coisa que me chamou ateng&o nesta cena é que quem atuou como atuou como pélo de atividade neste
processo ndo foi o obreiro, e sim seu colega. Isto pode indicar que talvez a ocupagao de cargos na igreja nao
implique necessariamente na prevaléncia do sacerdote sobre os demais. Porém, ndo tenho condicdes de fazer
afirmacdes mais consistentes porque este acontecimento ndo foi registrado em campo novamente.



Rodar ali no meio do saldo € muito importante porque vocé vai
rodando ali e o Senhor vai se apossando do seu corpo todo, ndo
fica nenhuma brecha. E vocé vai rodando e vai se purificando, e
vai recebendo a gléria, e o Senhor vai te protegendo, te
abencoando... Até que saia tudo de ruim, tudo que é do inimigo
da sua vida. Vocé vai rodando e a sua vida toda vai sendo
purificada. A sua casa, a sua familia, a sua vida toda e a de todo
mundo que esta por perto vai sendo cuidado pelo Senhor
(Obreiro Matias).

Rodopiar no Espirito de Deus é a parte mais fundamental do recebimento da
béncdo do Senhor. O rodopio é ao mesmo tempo uma experiéncia singular,
especifica e genérica. Ele é singular e especifico porque é um corpo (ou alguns
corpos determinados) que realiza tal movimento. Ao mesmo tempo, é genérico na
medida em que ndo apenas aquele individuo recebe a gléria do Senhor, mas
também todas as pessoas que com ele tenham contato, como outros presentes no
culto que ndo estejam no estado de éxtase religioso. O processo de purificacdo é
entdo uma experiéncia compartilhada por todos, embora tenha alguns individuos

especificos como epicentro.

Nas duas ultimas cenas descritas algo interessante pode ser notado. Em
ambos 0s casos, 0s agentes religiosos que conduziam a experiéncia de seus pares
langcaram suas méos ao ar como se estivessem pegando algo em suspenso. Em
seguida depositaram o elemento supostamente captado nos corpos destes Ultimos

intensificando suas experiéncias.

As performances destes dois agentes indicaram o poder divino como algo
palpavel que poderia ser fisicamente apreendido e passado adiante. Esta
apresentacdo performativa do Espirito Santo como energia apreensivel e passivel
de transmisséo talvez seja um elemento distintivo da modalidade de pentecostalismo
aqui estudada. Na interagéo ritual, o poder de Deus se torna algo tdo préximo e os
corpos se tornam sacralizados de tal forma, que é possivel se apropriar deste poder

como quem se apossa de uma coisa.

Esta performance de pegar o poder do Espirito Santo esta relacionada com

as experiéncias mais intensas de éxtase religioso, como as que envolvem a perda



quase total de controle corporal do sujeito que recebe tal poder por meio do depdésito
de um terceiro. Para melhor exemplificar o que afirmo, apresentarei mais dois

relatos.

Cena 6

Ao término do culto o apoéstolo pediu aqueles quisessem receber a gléria do
Senhor que fossem ter com ele a frente do pulpito. O apdstolo orava com um tom de
voz intenso, com frases intercaladas de glossolalia. O apéstolo erguia sua mao
esquerda para o alto enquanto a direita segurava o microfone. Ao passo em que as
pessoas se aproximavam para receber sua béncgéo, o apéstolo descangava sua mao
erguida sobre seus ombros, |hes tocava os ombros criando e mantendo uma ligagao
entre seu corpo e o “vaso” que intencionava preencher com o Espirito. Ao término de
cada oragdo, o apostolo erguia o braco e fazia um movimento com a mdo como se
estivesse pegando algo no ar. Em seguida se remetia ao fiel & sua frente e fazia um
gesto como se estivesse empurrando algo contra a sua testa, sem chegar a toca-la.
Este ultimo gesto era sempre acompanhado da frase “receba a sua gloria” ou
simplesmente pelo imperativo “receba!”. Apos este gesto algumas pessoas
manifestavam o Espirito Santo, outras apenas se recolhiam a seus lugares de
origem e algumas caiam no chdo em estado extatico. As pessoas que caiam no
chéo, |4 permaneciam. Estas ndo eram removidas pela pastora, apenas tinham suas
maos apoiadas sobre o peito e eram cobertas com um pano de cor branca. L&
permaneciam até despertarem.

Igreja Pentecostal do Poder Divino. Claudio de Almeida. Salvador, 20/12/2009

Cena 7

A mulher que falava a frente no pulpito mostrava-se bastante envolvida com a
experiéncia em si de contato com Espirito Santo e envolvia a todos a medida que
sua experiéncia se intensificava. Muitas pessoas manifestaram o Espirito Santo em
momentos diferenciados do culto, principalmente algumas mulheres que pareciam
ter uma relacdo mais presente com esta primeira. Um elemento me chamou
bastante atengdo neste culto. A medida que a mulher tinha a sua experiéncia de
recebimento do Espirito Santo intensificada, ela chamava pessoas a frente para lhes
dar palavras de incentivo, fazer repreensdes, dar avisos, etc. Quando a mulher
chamava alguém a frente, ela parecia falar como se fosse o proprio Espirito Santo.
“Eu repreendo o mal em vocé”, “Ndo me desobedeca” “N&o va procurar novamente
0 que eu ndo quero” “Se lembre do que vocé me pediu, eu sO posso dar se vocé
pedir s6 a mim”... ApGs revelar as profecias as pessoas que eram chamadas a
frente, a mulher punha a mdo em suas testas; com chiados parecia estar



depositando nelas um pouco do poder do espirito de Deus. Depois de certo periodo
de tempo, as pessoas que recebiam a gléria caiam para tras em estado extatico,
sendo amortecidas até o chao por um auxiliar que se colocava sempre atras de suas
costas justamente com esta finalidade. Apés a pessoa que recebeu a béncéo ter
caido sobre o chdo, um segundo auxiliar se aproximava com um pequeno pano de
cor branca e o colocava sobre seu peito ou cintura do irmdo em Cristo. O pano
permanecia sobre o corpo do arrebatado até este voltar ao estado de vigilia, quando
geralmente voltava para o seu lugar de origem ainda preenchido pelo Espirito Santo.

Igreja Pentecostal Chamas do Avivamento — Claudio de Almeida. Salvador -
05/07/2010

Estas trés cenas aqui apresentadas s&do bastante interessantes como
ilustracdo do argumento que eu tecia ainda ha pouco. A performance de depositar
um pouco da gléria de Deus no individuo esta relacionada com as experiéncias mais

intensas de éxtase religioso.

A fotografia seguinte foi feita em uma cerimonia de consagracédo de pastores
e obreiros. No final do culto, apés a confirmacdo da consagracdo dos cargos para
seus respectivos ocupantes, os pastores mais velhos e obreiros mais experientes
depositaram descansaram suas maos sobre a cabeca dos novos sacerdotes,
fazendo oracdes. As oracbes duraram algum tempo, até que a pastora que conduzia
a cerimdnia acenou para os demais obreiros e em um clamor conjunto e
sincronizado, despejaram o poder divino sobre os nedfitos gritando “Receba a

Glorial”.

2006/12/3(8

Consagracao de Obreiros (IBMC) — Claudio de Almeida (Castelo Branco, 30/12/2006).



Estes atos de deposi¢cdo das maos sobre a cabec¢a dos individuos solicitam
uma das mais intensas experiéncias de recebimento do Espirito Santo. Segundo
afirmam alguns membros, os individuos geralmente ndo suportam receber tanto
poder e, arrebatados por tanta for¢ca que Ihes é concedida, caem ao chéo e perdem

o controle de seus corpos. Muitos agentes religiosos explicaram-me que a queda e a

7

permanéncia no chdo € um momento fundamental de operacdo da gléria sobre
aquele individuo. Quando o individuo estd no chdo, a sua vida estd sendo
preenchida pelo poder de Deus. Os individuos que caem ao chdo quando recebem a
gléria de Deus ao final do culto sdo geralmente os mesmos que dangam no Espirito

ao longo do ritual.

E possivel que este desdobramento da experiéncia de éxtase religioso com a
queda ao chdo seja uma caracteristica distintiva do pentecostalismo. Este tipo de
engajamento ritual foi registrado em outros cultos pentecostais. Raimundo Maués
(2003) descreveu em um artigo a experiéncia e recebimento do Espirito Santo em
que o agente religioso utiliza a técnica do descanso das m&os na cabeca do
participante. Em sua descricdo, o autor salientou uma estrutura de experiéncia

bastante similar a que notei em minha pesquisa.

A situacdo-padrdo era a seguinte: um iniciado experiente (homem ou
mulher) impunha as méos sobre a pessoa, tocando-a (na cabeca,
principalmente, mas também as vezes no ombro, no peito ou nas
costas), e comegcava a orar, em vernaculo e, algumas vezes,
entremeadamente, em linguas. Quando a pessoa comecava a perder
seu equilibrio e passava a balancar, um outro iniciado, do sexo
masculino e geralmente mais forte, fisicamente, também impunha as
maos sobre a mesma pessoa e, esperando que ela caisse,
gentiimente a amparava até que se acomodasse no chdo do
auditorio. As cadeiras eram rearrumadas para que no chao pudesse
caber tanta gente deitada. Tanto os nedfitos como os iniciados
repousavam no Espirito, geralmente por varios minutos; quando se
levantavam, procuravam sentar-se logo nas cadeiras do auditério e,
ainda, por alguns minutos, permaneciam como que concentrados,
aparentemente meditando sobre ou se recobrando da experiéncia.
Esta pode ser, para os neofitos, a experiéncia do "batismo no
Espirito" (que também ocorrera de outras maneiras) e que, muitas
vezes, é precedida ou passa a ser seguida pela glossolalia. (Maués,
2000, p. 134-135, apud Maués, 2003, p.16).



Na fotografia seguinte, registrei uma experiéncia de apice do éxtase religioso
vivida por uma mulher num culto de celebrag@o do aniversério de trés anos de uma
igreja. Como € possivel notar, a mulher permanece em estado de semi-vigilia, quase
adormecida. Esta experiéncia durou cerca de dez minutos ao final do culto. A mulher
comecou a rodopiar em torno do proprio eixo expelindo frases de glossolalia. Apos
certo tempo de intensificacdo de sua performance, a mulher comegou a demonstrar
dificuldade em ficar de pé. Um obreiro se aproximou da mulher e a ajudou a deitar-
se no chao.

Mulher arrebatada pelo Espirito Santo — Claudio de Almeida (17/09/2005)

Diferentemente da cena de queda narrada anteriormente, a mulher foi ao
chdo sem que tivesse sido manejada por um sacerdote. A experiéncia de rodopiar
em torno do préprio eixo, dan¢cando no espirito é recorrente em igrejas pentecostais.
Em alguns casos o pentecostal pode atingir um estado mais elevado de éxtase ritual
sem a mediacdo de outros. Porém acredito que na maioria dos casos 0S
participantes do culto sdo influenciados pelo manejo feito pelos agentes religiosos

€m Seus Ccorpos.

Em seu trabalho de campo feito em Belém, Maués também notou este tipo de
experiéncia. O autor narra seu artigo a vivéncia de uma oficina realizada pela RCC

voltada para despertar e aprimorar a habilidade de “bailar no espirito”.



Muitas partes da oficina eram especialmente destinadas a esses
nedfitos e visavam, sobretudo, ensinar-lhes técnicas corporais
capazes de propiciar ou facilitar a chamada "efusdo do Espirito".
Chamou-me atencdo, sobretudo, a técnica que foi denominada pelo
jovem pregador de "bailar no Espirito”, ensinada na tarde do
segundo dia do encontro. Tocando ao violdo uma musica suave, 0
mesmo sugeriu que todos, de pé, cada um por si e de olhos
fechados, comecassem a dancar, "entregando-se ao Senhor", até
gue a maioria dos participantes, inclusive os neofitos, entrou em
éxtase e ficou, entdo, bailando com o Senhor, de modo que, em
pouco tempo, varios cairam ao solo — o que também se chama de
"repouso no Espirito" (2003: p.4).

Comparando as descri¢cdes feitas por mim e por Raimundo Maués, pode-se
identificar muitas similaridades. Os termos émicos utilizados para descrever e
nomear as experiéncia séo distintos entre os dois grupos, mas a estrutura geral do
modo de engajamento ritual € muito similar. Quando utilizo o termo “estrutura do
modo de engajamento” refiro-me a certa ordem de desencadeamento de
experiéncias consonante com os diferentes periodos e/ou estagios emocionais do

culto.

Em se tratando deste aspecto, as duas cenas apresentam
desencadeamentos e desfeches similares. Em um determinado momento de
efervescéncia ritual ha a deposigdo do poder sobre os individuos, sua subsequente
queda ao chéo e sua permanéncia em estado extatico por certo intervalo de tempo.
As técnicas utilizadas para realizar este ato sdo igualmente similares. Um sacerdote
descansa suas maos sobre a cabeca ou sobre os ombros de uma pessoa, faz

oragdes e ali deposita parte do poder de Deus.

Mais um fator de similaridade diz respeito a maleabilidade do cenéario da
experiéncia. Em capitulo anterior, foram dedicados alguns paragrafos descrevendo o
fato de que o cenério dos cultos pentecostais tende a mudar de acordo com o
momento da cerimdnia. Em sua descricdo, Maués chamou atencdo também para a
rearrumacdo das cadeiras no culto. Segundo afirma, tal rearrumagéo permitiria um

maior espacgo para as quedas.

E interessante notar que o trabalho de campo desta pesquisa de Raimundo

Maués foi feita também em um bairro periférico, porém na cidade de Belém (PA) no



ano de 1999 com grupos carisméticos catolicos. A comparacdo entre estas duas
cenas solicita a consideragéao ) das diferengas culturais e da distancia espacial entre
estas duas cidades; Il) do fato de que as experiéncias religiosas foram descritas em
periodos diferentes e Il) os grupos religiosos de registro destas préaticas sdo também
distintos. Os relatos e fotografias apresentados por mim foram extraidos de
cerimonias em igrejas pentecostais e batistas pentecostalizadas. Os relatos feitos
por Maués foram extraidos de cerimdnias da RCC, um seguimento pentecostalizado

da Igreja Catolica.

Estes fatores sugerem a conclusdo que este modo de engajamento ndo é
uma especificidade da amostra que estudo desta pesquisa, podendo ser tomada
como prética tipica do pentecostalismo. Em passagem anterior deste trabalho
(primeiro capitulo), afirmei estar me referindo ao pentecostalismo como conjunto de
representacdes, disposicbes e praticas religiosas. Talvez, do ponto de vista ritual,
esta estrutura de experiéncia anteriormente descrita possa ser o elemento identitario
das mudltiplas instituicBes religiosas que exibem a homenclatura de pentecostal, pelo

menos no Brasil.

*k%

Na a cena 7, dois novos elementos chamam atenc¢do: a pratica de se colocar
um pano branco em cima das pessoas que caem ao chéo e a performance em que a
pastora que falou como se fosse o proprio Espirito Santo. Quanto a primeira prética,
devo admitir pouco conhecimento a respeito. Ndo consegui informagbes muito
consistentes sobre a deposi¢do do pano branco nos individuos que caem em éxtase
religioso nas igrejas em que notei isto. Toda vez que eu perguntava diretamente
sobre isto, recebia uma resposta vaga. Os individuos com quem conversei
reconheciam a existéncia da préatica, mas ndo tinham uma explicacdo para isto. Nao

tenho certeza se este ato tem um valor simbdlico ou n&o no ritual.

Esta ndo me parece ser uma préatica muito antiga, eu ouvi falar a respeito pela
primeira vez h& cerca de trés anos. Cheguei a procurar, sem sucesso, igrejas que

realizavam esta pratica em seus cultos. Quando comecei a testemunhar esta prética,



j& estava no final do meu trabalho de campo e néo tive tempo de me aprofundar no
seu estudo. O que pude notar é que, todas as vezes que vi 0 pano sendo utilizado,
isto aconteceu com mulheres. Porém, esta é uma informacdo que ndo me leva a
lugar algum, ja que todas as pessoas que observei caindo em éxtase eram

mulheres.

A utilizacdo do pano pode portar diferentes significados — ou sequer possuir
um. Esta pode desempenhar funcdo significante em determinado momento do
engajamento ritual ou ser simplesmente um instrumento de preservagdo da
moralidade das mulheres. A grande maioria das mulheres (pra nédo dizer todas) usa
saias e/ou vestidos e, uma vez ao chdo, podem expor detalhes intimos do seu
corpo. Em alguns cultos ndo notei muita reveréncia no manejo do pano, 0 que me
deu a impresséo de estar desempenhando uma fungé&o préatica. Em outros vi o pano
ser manejado com maior cuidado, assim como vi sua deposigdo sobre o corpo

esmorecido ser feita com mais delicadeza.

E evidente que, mesmo desempenhando funcéo de instrumento de cobertura
do corpo, o pano ja teria um lugar no ritual. Neste caso, embora ele ndo fosse
utilizado como instrumento de intervengdes magicas, poderia desempenhar a funcéo
de garantir o aspecto de sobriedade e moralidade convenientes com o momento.
Isto em si j& lhe garante algum espa¢o na composicdo do culto. Porém, quaisquer
que sejam as minhas especulagfes, serdo pouco eficazes. Nao tive tempo habil em

campo para confirma-las ou refuta-las por meio de entrevistas com os participantes.

Quando comento sobre este tipo de prética ritual, alguns colegas me chamam
atengdo para um nivel de similitude com préticas rituais do candomblé. Também em
alguns momentos das ceriménias religiosas do candomblé, quando as pessoas
caem ao chdo em éxtase, é colocado um pano branco sobre seu corpo. De alguma
maneira muitos colegas tém sido seduzidos pela concluséo de que esta pode ser

uma incorporacao de elementos rituais do candomblé no culto pentecostal.

E possivel encontrar na literatura sobre o pentecostalismo trabalhos que se
voltam para identificar e compreender possiveis apropriagfes rituais de elementos

de outras regides mediunicas (Silva, 2002; Birman, 1996). Estes trabalhos acentuam



fendmenos como a incorporacdo de praticas, objetos e técnicas corporais de cultos
mediunicos como a umbanda, o candomblé e até mesmo de cultos de pajelanca no
ritual pentecostal. A compreenséo da utilizagédo do pano branco no pentecostalismo

poderia se dar por esta via.

Particularmente, prefiro n&o arriscar fazer tal conexado em relagéo ao uso do
pano branco por ndo dispor de informagdes suficientes para isto — muito embora so
o fato do pano ser branco j& me deixa intrigado. Porém, para afirmar que a prética
de deposicdo do pano branco sobre os corpos no culto de algumas igrejas
pentecostais seria uma influéncia direta de experiéncias que os individuos tiveram
no candomblé, eu precisaria de uma série de dados. Seria necesséria uma gama de
informagbes que me permitissem ligar uma ocorréncia e outra em uma cadeia de

causalidade.

Eu precisaria dispor de informagbes que, pelo menos, me esclarecessem o
significado que este ato ritual tem em cada uma das modalidades religiosas,
percebendo se hd uma homologia da localizacdo estrutural desta pratica com a
dindmica do culto. Do mesmo modo, seria importante ter alguma informacé&o sobre a
possibilidade de incorporacéo desta pratica pelos pentecostais e ainda saber se em
cada caso, a eventual ligacdo é verdadeira. Outras possibilidades mais complexas
de analise exigiriam mais dados. N&o disponho sequer de tais informacgdes iniciais.
Este pode ser objeto de novos trabalhos, por enquanto esta constatacdo servird

apenas como registro.

A segunda modalidade de engajamento listada diz respeito & performance da
pastora. Conforme foi descrito nesta Ultima cena, a obreira profetizou aos seus
correligionarios em primeira pessoa, hdo como alguém que esta sendo iluminado,
mas como se o Espirito Santo estivesse falando diretamente através dela. Em geral,
quando um agente religioso profetiza no Espirito anunciando alguma béncdo ou
dando algum aviso de cautela, ele inicia a sua profecia com a frase na terceira

pessoa: “O Senhor manda lhe dizer que...”.

A idéia € mostrar para aquele a quem a mensagem se direciona que a

profecia ndo foi feita pelo agente e sim que ele estava apenas reproduzindo a



vontade de Deus. N&o é & toa que, embora os fiéis recebam as mensagens com
respeito, um elemento de davida permanece. Quando um fiel recebe uma profecia,
este sempre comenta com seus pares: “sé o tempo vai dizer se foi da boca de Deus
ou se foi da boca do homem”. Ou seja, a0 mesmo tempo em que h& um respeito
pelo que foi profetizado, sua veracidade € colocada em suspenso até ser

confirmada.

Numa experiéncia extatica como esta, o nivel de confiabilidade do que é dito
pode ser bem alto. E importante frisar que s&o muito raros 0os momentos em que
este tipo de performance acontece, porém esta experiéncia relatada anteriormente
néo foi a Unica de que tive conhecimento. Uma vez em campo um informante havia
me dito que tinha falado diretamente com Jesus. Perguntei se ele havia ouvido a voz
de Deus e ele me disse que olhou nos olhos de Deus. Fiquei curioso com o que ele
havia me falado, mas tive que esperar mais alguns meses para entender o que de

fato ele havia me dito.

Certa feita eu fui a uma vigilia realizada por uma igreja na periferia de
Salvador em que as pessoas esperavam com muita ansiedade um missionario que
eles diziam que era muito abencoado, pois punha fogo na igreja. O missionario
chegou a vigilia um pouco atrasado, foi recebido pelas obreiras e encaminhado
diretamente & frente do pulpito, que entdo era ocupado revesadamente pelas
mulheres que organizaram a vigilia. Com uma voz forte e rouca, esbanjando energia
e empolgacdo, o missionario manteve intenso o nivel emotivo do culto durante todo

o periodo em que esteve a frente, cerca de duas horas.

Nesta noite muitas pessoas foram arrebatadas no Espirito. O missionéario
comecou a intensificar ainda mais a sua performance. A esta altura, as pessoas
estavam bastante envolvidas e o clima de alegria era contagiante. Em um
determinado momento da sua performance, o missionario comecou levar algumas
jovens a frente do pulpito para dancarem no Espirito, girando-as e as fazendo-as
quebrantar ao chdo diante da intensidade da danga. Quando os corpos das jovens ja
estavam quase totalmente dominados pelo poder de Deus, o missionério dirigiu-lhes
repreensdes e conselhos individuais na frente de todos. As frases eram sempre em

primeira pessoa: “vocé vai obedecer papai?” “vocé vai me obedecer?” “vocé vai



fazer o que eu te disse em oragcdo ontem?” “ Ndo me desobedeca, me siga e
esqueca aquele rapaz que ndo estd comigo”. E assim prosseguiu o

missionario/Espirito Santo conversando com as pessoas presentes aquela vigilia.

Este tipo de performance em que o missionario ou outro agente cede seu
corpo ao Espirito Santo pessoa ndo é comum. Costuma acontecer em momentos de
extrema intensidade e com pessoas consideradas consagradas para isto. Muitos
pentecostais que estiveram presentes nesta vigilia que relatei me explicaram que
aquela experiéncia era perfeitamente possivel porque Deus ja havia falado a Lo
(personagem do antigo testamento) por meio de um burro. Ora, se Deus falou por
meio de um burro, por que ndo pode fazer isso com uma pessoa? - me

explicou/indagou um informante.

5.2 — O manejo dos corpos

Até o presente momento, um conjunto de praticas e técnicas de contato com
o sagrado foi descrito como mecanismo de ensino/aprendizado corporal no
pentecostalismo. Dois momentos foram destacados nas seis cenas apresentadas, a
saber: a solicitagcdo e o pice. A solicitagcdo da experiéncia dos individuos foi descrita
por meio das técnicas corporais aplicadas pelos agentes religiosos a fim de

ensinaram as pessoas a rodopiar no Espirito Santo.

O apice do éxtase religioso foi apresentado em duas acepc¢des. Por parte dos
individuos que frequiientam o culto, o &pice da experiéncia extatica consiste na perda
de controle do corpo e na queda ao chdo. Por parte dos agentes religiosos, o apice
da experiéncia de éxtase se da em alguns casos extremos na incorporacdo da
entidade sagrada e na utilizagdo do corpo deste agente como meio de comunicagao

direta com os demais presentes no culto.

Porém, o processo de aprendizado ndo implica apenas na progressdo da
experiéncia religiosa até o seu apice. Ha momentos em que é desejado que alguns

modos de engajamento sejam controlados. Este controle pode se dar de duas



maneiras: ou pela suspensdo da experiéncia extatica ou pela diminuicdo da sua

intensidade.

A suspensdo do éxtase geralmente acontece em momentos em que O
participante do culto se mostra em posi¢do de vulnerabilidade ou em momentos em
gue os agentes, de alguma maneira, avaliam que devem interferir na dinamica do
engajamento corporal do fiel. Em todos os casos que presenciei tal procedimento, as
técnicas de suspensédo foram aplicadas em pessoas que estavam arrebatadas ao
ch&o, em um estado de transe paralisante. Por outro lado, em todos os casos de
controle do recebimento do Espirito Santo que eu presenciei em campo, a aplicacédo
das técnicas pelos agentes religiosos se deu em individuos que rodopiavam ou

dangavam no Espirito.

Nesta subsecdo irei explorar tanto as técnicas utilizadas pelos agentes
religiosos para suspender o éxtase dos participantes quanto os procedimentos
voltados para modelar suas condutas. Comecarei descrevendo as técnicas de
suspenséo do éxtase religioso porque pretendo me concentrar mais nas técnicas de
controle e nas mensagens provaveis que estdo na base destes procedimentos.

Seguem abaixo duas transcricoes de experiéncias de suspenséo do éxtase religioso.

Cena 8

Uma mulher que estava proxima ao pulpito comegou a manifestar o Espirito
Santo apos ter sido tocada por uma colega que, enquanto rodopiava pelo saldo, ia
ter com as pessoas, tocando-as e transmitindo a forga que lhe tomara o copo. A
mulher comecou a rodopiar de maneira intensa, quase tocando nas outras pessoas
que faziam um semicirculo em torno do saldo e batiam palmas acompanhando o
ritmo dos instrumentos percussivos. Ela intensificou ainda mais a sua experiéncia a
ponto de cair ao chdo em éxtase religioso. Caida no ch&@o, mantinha-se com os
olhos fechados e os bragos descangados ao lado do corpo. Vez por outra, tronco e
membros mexiam-se em espasmos involuntarios, como se estivessem sendo
transpassados por correntes elétricas. A mulher permaneceu no chdo ao meio do
saldo enquanto as outras pessoas que também recebiam o Espirito Santo passavam
por ela quase que Ihe pisando as méos. Notando o risco por que passava a mulher,
a pastora resolveu remové-la do local, e para isso precisava tira-la do estado
extatico em que se encontrava. Aproximou-se da mulher e pressionou levemente a
palma da mao contra o seu peito retirando em seguida de maneira mais brusca.



Imediatamente a mulher abriu os olhos e foi levantada pela pastora como se estive
acordando naguele momento.

Vigilia para a vitéria. Igrejas Pentecostais de Salvador (Paripe, 25/05/2010)

Cena 9

Em uma das cadeiras que estavam proximas a porta, uma mulher comecgou a
receber o Espirito Santo de maneira intensa, de tal forma que em pouco tempo ja
tinha seu corpo estendido no chdo em éxtase religioso. A mulher caiu muito préxima
as cadeiras e chegou a derrubar uma delas, estendendo sua perna até a passagem
da porta de entrada do templo. A pastora se adiantou em retird-la de 1a, o que
implicava em ter que levanta-la e conduzi-la a um lugar. O procedimento foi similar.
A pastora agachou-se ao lado da mulher e lhe levou a méo ao peito. Apés um curto
tempo de espera enquanto a mulher parava de se mexer, a pastora Ilhe pressionou a
mao contra o torax, retirando em seguida. A mulher despertou do estado em que se
encontrava e foi levantada pela pastora.

Vigilia para a vitéria. Igrejas Pentecostais de Salvador (Paripe, 25/05/2010)

Estas duas cenas foram extraidas de uma vigilia em que participavam
diferentes denominag¢des. Nesta vigilia havia uma quantidade de pessoas
responsaveis por zelar pela segurancga e pela estabilidade da ceriménia. Embora eu
tenha reproduzido imagens de atuagcdo de uma mesma pessoa, posso afirmar que
tal procedimento foi aplicado ao longo do ritual por diferentes agentes. O que é
interessante notar nestas duas cenas € o modo como foi suspenso o estado de
éxtase das duas mulheres descritas. Primeiramente a pastora colocou a sua mao
sobre o torax das mulheres e a retirou bruscamente, despertando-as do estado em

que se encontravam.

Esta experiéncia de suspensdo do éxtase realizada pela pastora é bastante
similar a um dos procedimentos de solicitagdo da experiéncia de recebimento do
Espirito Santo relatados anteriormente. Naquele os agentes religiosos pareciam
pegar algo no ar e literalmente deposita-lo no corpo domesticado. A suspenséo

segue uma estrutura similar. A pressdo que a pastora fez com sua méao sobre o



corpo das mulheres parecia indicar a retirada de algo que pudesse ser aderido as

suas maos.

Assim que a mdo da pastora se afastou do corpo das mulheres, estas
acordaram. A performance deste procedimento, mais uma vez, indicou o poder do
Espirito Santo como algo palpavel que, assim como fora depositado em outros de
cultos de outras igrejas, poderia ser retirado. A imagem que me veio a mente no
momento em que eu assistia a esta cena era de que a pastora estivesse tomando
para si parte de um poder que as mulheres ndo conseguiam suportar. A pastora
usou seu préprio corpo como instrumento de escoamento do rio de fogo que corria

naqueles corpos despreparados.

5.3 — Técnicas corporais e distincées de género

Até o presente momento foram discutidas as técnicas de solicitacdo e
suspenséo do recebimento do Espirito Santo. Por meio da apresentacdo de relatos
de campo e de imagens, foi possivel demonstrar como é o processo pelo qual os
individuos desenvolvem as habilidades corporais necessérias para realizar o modo
de engajamento ritual legitimado no interior das comunidades religiosas, como

desejavel.

Porém, o processo ritual de aprendizado da experiéncia religiosa ndo se da
apenas por meio dos procedimentos de solicitagdo e intensificagdo das experiéncias
corporais, este processo envolve também o controle dos corpos. Uma vez tendo
aprendido a rodopiar no espirito, o individuo precisa saber quando e como deve
fazé-lo, atentando para possiveis limites fisicos, temporais e morais da performance.
E justamente o aprendizado desta habilidade que torna o processo de ensino da
experiéncia ritual mais complexo. Para que isto ocorra, outro conjunto de técnicas
procedimentais € aplicado pelos agentes religiosos a fim de garantir a docilizacdo

adequada dos corpos dos participantes.



Nesta secdo eu irei explorar as técnicas e procedimentos pelos quais esta
experiéncia religiosa € ensinada pelos agentes religiosos. Atentarei também para
outros possiveis ensinamentos que estdo associados a este aprendizado ritual da
performance do éxtase. Seguindo a metodologia expositiva empregada até o
momento, as discussdes serdo acompanhadas por uma quantidade de descrigcbes
de cenas extraidas em trabalhos de campo a fim de tornar mais compreensiveis e

fundamentados os meus argumentos.

CENA 10

O pastor dava gritos comedidos de gldria ao Senhor e era respondido com
maior intensidade por aqueles que se encontravam no momento. As mulheres mais
velhas mantinham-se em certo controle, enquanto as mais novas pareciam se
entregar sem maiores constrangimentos ao poder da presenga do Senhor. Num
determinado momento o pastor comec¢ou a diminuir o ritmo das cancdes para que
fosse iniciado o recebimento das doacdes e pagamento dos dizimos (o que durou
mais ou menos quinze minutos) e logo recomegou com as cangdes, desta vez com
canticos de fogo. A medida que o pastor aumentava a intensidade de seus louvores
uma jovem parecia entrar num estado de disposi¢éo ainda mais especifico. Algumas
vezes era possivel ver algumas mulheres mais velhas Ihe fazendo carinhos, como
se a estivessem acalmando. A jovem permaneceu caminhando por todo o saléao por
aproximadamente cinco minutos, até que demonstrou sentir a presenga do Senhor
de maneira ainda mais intensa. Chegada a esta fase do recebimento do Espirito
Santo, ela jA ndo mais falava, fazia apenas alguns barulhos com a boca através de
uma expulsdo violenta de ar, como se estivesse assobiando. Neste mesmo
momento a jovem comegou a percorrer o templo com pequenos saltos dados com
as duas pernas juntas uma a outra, como se estivessem amarradas. Algumas
mulheres mais velhas com quem a jovem se encontrava no fundo do saldo
colocavam as méos sobre seus ombros como se estivessem contemporizando algo
ou alguém.

Igreja Pentecostal Primitiva de Cristo Jesus Salvador, 13/03/2007.

CENA 10

Numa das varias idas e vindas do fundo a frente do saldo, a jovem de
camiseta preta acabou parando bem atrds de mim, o que fez com que minha
curiosidade se tornasse maior do que o desconcerto que sentia em olhar para tras. A



jovem foi ter com uma adolescente que dava gritos e gemidos sentada numa cadeira
logo atrds da minha. Ela, entdo, segurou na cabeca da adolescente e comecou ter
uma experiéncia ainda mais veemente de recebimento do ES. A jovem segurava na
cabeca da adolescente da mesma maneira com a qual segurava nos ombros das
pessoas que encontrava durante sua trajetoria pelo templo. A posi¢cdo que uma
estava em relacdo & outra suscitou uma espécie de transmissdo de energia.
Enquanto a mais velha estava em pé com suas maos postas sobre a cabeca da
outra fazendo movimentos bruscos com o corpo e mantendo os bragcos imoveis, a
segunda mantinha-se, ainda que gritando, com a cabeca imével e o restante do seu
corpo extremamente agitado. Tdo logo uma demonstrava receber fortemente o
poder do Senhor, a outra parecia intensificar em igual ou superior medida a sua
experiéncia. Este contato durou aproximadamente cinco minutos, quando foi
interrompido pela esposa do pastor (evangelista da igreja). De maneira bastante
carinhosa e delicada, a evangelista encaminhou a jovem até o seu lugar
sussurrando-lhe aos ouvidos coisas que n&do pude entender porque a adolescente
sentada atras de mim parecia estar quase a beira de um transe por exaustéo,
gritando e gemendo. No intervalo entre uma sessdo de gemidos e outra, que
coincidiu com a chegada da jovem acompanhada da esposa do pastor ao seu lugar
de origem, pude ouvir a evangelista falar carinhosamente aos ouvidos daquele corpo
tornado vaso: “chegue leve, Senhor. Chegue leve, calmo...!”.

Igreja Pentecostal Primitiva de Cristo Jesus. Claudio de Almeida. Salvador,
13/03/2007

Cena 11

Uma mulher comecou a dancar no Espirito em um momento j& apical do culto.
Comecou a se movimentar de maneira frenética, abrindo uma circunferéncia entre
as pessoas que estavam em seu entorno. Devido a intensidade da sua experiéncia,
as pessoas correram para livrar o seu corpo de adornos e utensilios frageis como
Oculos e reldgios, para ndo quebrarem. As pessoas que estavam proximas a mulher
comecaram a bater palmas intensamente, como se quisessem intensificar ainda
mais aquela experiéncia. A mulher ficou rodopiando freneticamente por todo o
periodo de 4pice do culto até que o pastor deu sinal & banda para suspender as
musicas frenéticas e iniciar os louvores de pano de fundo para as ofertas e dizimos.
As pessoas que estavam em torno da mulher batendo palmas simplesmente
suspenderam o incentivo e a ignoraram, concentrando-se cada um em sua oferta.
Mas a mulher ndo parou. O culto ja tinha superado este momento de éxtase religioso
e caminhava para a tipica pregacdo do pastor ao fim das cerimbnias. A mulher
continuava com a danga frenética e, como todos se organizavam em fila para as
doacdes, a mulher chegava a tocar em um ou outro com seus bragos langado ao ar.
Uma obreira foi ter com ela a fim de controlar sua performance. Acredito que a
intencdo era apenas a de amenizar a intensidade. A obreira tocou a mulher pelo
brago e comegou a fazer carinhos em seus ombros e cabecga, acariciando de cima
para baixo. Quanto mais frenética a mulher rodopiava, mais suaves eram as
caricias. Por fim a mulher amenizou a sua performance, limitando-se a movimentos
verticais sobre a cintura e a chiados de glossolalia.

Igreja Batista Apocaliptica. Claudio de Almeida. Salvador, 08/04/2008.



Estas cenas foram coletadas em cerimdnias de duas igrejas de
denominacdes independentes da periferia de Salvador. Embora os momentos e os
espacos rituais sejam diferentes, as cenas se assemelham pela maneira como as
performances foram controladas. Nas trés cenas as mulheres apresentaram um
modo de engajamento corporal muito intenso para a conveniéncia dos momentos do
culto ou para o tipo de cerimbnia de tal maneira que as agentes religiosas
resolveram intervir sobre os seus comportamentos. Nos trés casos, a tentativa de
suavizacdo da experiéncia se deu por meio de caricias e afagos e sussurros como

se estivessem querendo acalmar o Espirito Santo.

E interessante notar nestas cenas que as partes dos corpos mais tocadas
foram ombros e cabega. Os carinhos aplicados sobre o ombros eram feitos de cima
para baixo, o que indica leveza e suspensao ao ar. A técnica corporal utilizada pelas
agentes religiosas neste caso parecia ter como intencdo diminuir a leveza, deixa-la
menos perigosa, para que ndo se tornasse insustentavel. Passemos agora para

mais trés cenas.

Cena 12

Um homem comecou a rodopiar no Espirito e circular o templo, passando
muito rente das pessoas. Havia uma mesa com varios copinhos de agua mineral que
estavam sendo abencoados para serem distribuidos entre os participantes ao
término do culto. A mesa era improvisada. Tratava-se de trés bancos plasticos que
equilibravam um tampé&o de tapume que poderia ir ao chdo com um esbarro mais
intenso. Em seu estado de éxtase, o homem vez ou outra se dirigia a um local
demasiado proximo da mesa e isso chamou a atengdo de alguns didconos que
zelavam pelo culto. Os didconos foram até o homem que recebia o Espirito Santo e
tentaram controlar a sua empolgagdo. Ndo o tocaram nem lhe falaram qualquer
coisa, apenas se posicionaram com 0s corpos eretos em torno deste homem criando
uma circunferéncia que reduzia bastante a espacialidade da sua performance. Os
didconos pareciam colunas de sustentacdo com seus corpos inertes e inflexiveis
posicionados ao redor daquele homem. O homem, mesmo em um estado frenético
de rodopio, ndo se esbarrou em qualquer um dos didconos, ainda que girasse
intensamente, mas reduziu bastante os deslocamentos laterais. Apos certo tempo, a
intensidade de seus rodopios comegou a diminuir e 0S movimentos de seus
membros foram acalmando. Ele, entdo, foi aos poucos caindo no chdo com



movimentos cada vez menos intensos. Ao fim, apoiou-se nas pernas de um dos
didconos enquanto se recuperava. Apos ter se controlado, o homem levantou-se e
voltou a rodopiar no espirito, porém de maneira mais suave.

Igreja Pentecostal Ovelhas de Cristo. Claudio de Almeida Salvador
20/12/2008.

Cena 13

Um homem comegou a girar no espirito e circulava no saldo emitindo sons de
glossolalia enquanto tocava em algumas pessoas. A medida que rodopiava pelo
templo, este homem instigava o recebimento do Espirito Santo nos demais em que
tocava. Depois de um periodo circulando pelo templo, o homem avangou em direcdo
a &rea do pulpito, onde ficam também algumas cadeiras em que sentavam os lideres
da igreja, uma urna para depdsito das ofertas e dizimos e uma pequena mesa onde
ficavam vasos de vidro com 6leo ungido. Esta parte do templo me parece ser restrita
a poucos, pelo menos em momentos rituais. A medida que avancava em direcéo a
area do pulpito, o homem chamava a atencdo do pastor e de um obreiro que o
acompanhava, oscilando entre a decisdo de interferir ou ndo na performance. O
homem avangou mais ainda para o pulpito e se deparou com o pastor em pé, imovel
e calado, apenas demarcando com o corpo os limites do seu deslocamento. Apés
um tempo, o pastor retornou para sua cadeira e voltou a assistir os canticos da
banda e as dangas no espirito. O homem continuou em estado extatico, voltando a
se aproximar do pulpito, mas sem sequer ultrapassar o limite que o corpo do pastor
havia estabelecido.

Igreja Pentecostal chamas do Avivamento. Claudio de Almeida Salvador,
20/07/2010

Cena 14

Um homem comecou a girar no espirito em um espago compreendido por
uma pilha de cadeiras e uma pilastra central de sustentagdo do templo. Vendo,
provavelmente, que o homem poderia provocar algum tipo de acidente com a
intensificagdo progressiva da sua performance, o vice-pastor Eduardo resolveu
intervir. A esta altura o homem j& rodopiava bruscamente, com movimentos
frenéticos dos bracos. Pareceu-me que a intencdo do pastor ndo era de repreender
a intensidade da experiéncia, mas conduzir aguele homem para outro local. O pastor
se posicionava em locais diferentes ao redor do corpo do homem bloqueando ou
permitindo o avanco lateral e frontal de acordo com suas intengdes. Apés um tempo,
o homem j& havia sido conduzido ao meio do saldo, onde péde dancar no espirito
com maior segurancga.

Igreja Batista Missionéaria Charisma. Claudio de Almeida. Salvador, 17/11/2009.



Estas trés cenas anteriores mostram outros tipos de técnicas corporais
utilizadas no controle das experiéncias rituais no pentecostalismo. No caso narrado
destas trés experiéncias, os agentes religiosos utilizaram um procedimento diferente
dos trés casos apresentados no bloco anterior. Ao invés de abordar os individuos
em éxtase e conduzi-los a algum lugar ou de com eles falar alguma coisa, 0s
agentes religiosos simplesmente posicionaram 0S Seus corpos nos limites que
intencionavam dar-lhes, configurando indiretamente a sua espacialidade. Os
agentes religiosos utilizaram seus proprios corpos para compor os limites fisicos do
cenario em que se desdobrava esta experiéncia, evitando tocar nos irmdos em

éxtase.

Os dois blocos aqui apresentados de cenas de engajamento religioso
mostram uma diferenca em termos de tipos de técnicas corporais utilizadas em
procedimentos de controle do éxtase e da experiéncia ritual no pentecostalismo.
Estes dois blocos apresentam ndo apenas diferencas de utilizacdo de técnicas, mas

também distingdes sociais que orientam o seu uso.

As trés primeiras cenas, que apresentam técnicas que envolvem o acesso
direto aos corpos dos fiéis, tiveram como participantes mulheres. Tratava-se nestas
primeiras cenas tanto de mulheres que controlavam quanto de mulheres que eram
controladas. Sobre os corpos das mulheres foi aplicado um conjunto de técnicas que
envolviam contato fisico e de certa forma até mais intimidade, como sussurros aos

ouvidos.

Por outro lado, as trés cenas apresentadas no segundo bloco mostram a
aplicacédo de técnicas corporais profundamente marcadas pelo distanciamento. Em
nenhum momento nestas cenas houve contato intencional entre os corpos —
excegao para 0 momento em que o homem que estava em éxtase se apoiou nas
pernas do diacono, mas se tratava de uma falta de equilibrio. E vélido notar que o

segundo bloco foi composto por cenas que envolviam apenas homens.

H&a diferengas sociais que estdo na base da utilizagdo deste conjunto de
técnicas de controle. Eu ndo percebi esta distingdo nos procedimentos de solicitagéo

da experiéncia, homens e mulheres eram igualmente instigados pelos agentes



religiosos e por seus colegas mais proximos a rodopiar no espirito a partir da
utilizagdo de técnicas bastante similares. Foi em relacdo aos procedimentos de
controle que pude observar diferencas. Ha distingbes de género orientando a
utilizagdo destas técnicas. Uma vez tendo adestrado estes corpos a um modo de
engajamento desejado, torna-se necessério refinar este ensinamento com a

introjec@o de um ethos especifico para cada individuo.

Foi possivel notar no caso das experiéncias femininas de controle do
engajamento que as agentes religiosas eram mulheres e geralmente mais velhas
que as participantes que recebiam os ensinamentos. No caso dos homens, a
recorréncia foi similar. N&o pude perceber uma diferenca geracional entre
aprendizes e orientadores, mas pude notar que todos os agentes responsaveis pela
conducgéo da experiéncia masculina eram homens. Homens cuidam de homens e

mulheres cuidam de mulheres.

Este tipo de recorréncia ndo deve causar espanto. Um dos pontos
fundamentais do projeto pentecostal de redencdo do mundo diz respeito a
reconstituicdo da familia e do papel social dos individuos na vida publica. Ao longo
dos intercursos cotidianos de socializacgdo um conjunto de praticas é

constantemente acionado a fim de constituir os papéis sociais de homem e mulher.

Em dissertagdo de mestrado sobre experiéncias de ascensdo de mulheres ao
pastorado no pentecostalismo®’, salientei que o aprendizado das liderancas passava
por um conjunto de experiéncias que iam além dos contextos formais de ensino. Por
exemplo, percebi que ndo demora muito tempo de converséo para que um homem
seja chamado a dar o seu testemunho e fazer pequenas aparicdes em momentos de
pregagdo em cultos nas redes de igrejas em que se inserem. As mulheres sdo mais
incentivadas a assumirem a responsabilidade por tarefas ligadas a representagoes
tradicionais de género, como cuidar das criangas na creche, zelar pela limpeza e

ornamentacéo do espaco etc.

" \er Almeida, Claudio. Flores no Concreto: género e lideranca institucional no pentecostalismo da periferia
Salvador. Dissertagdo de Mestrado. Salvador : Programa de P6s-Graduagao em Ciéncias Sociais/UFBA, 2008.
Disponivel na biblioteca Isaias Alves FFCH/UFBA.



Outro ponto importante a ser notado sobre esta questdo. A chegada do
Espirito Santo no culto é representada e vivida de maneira genérica como um fogo
gue toma a todos os presentes, destruindo e renovando. Porém, as narrativas sobre
as sensacdes corporais do recebimento podem ser agrupadas por grupos de
género. Mulheres tendem a afirmar em suas descri¢cdes de recebimento do Espirito
Santo sensac0fes ligadas a passividade, emotividade e até mesmo a sensualidade.
Segue abaixo a transcricdo de um trecho de entrevista com uma informante que

narra suas sensac¢des no momento do batismo no Espirito Santo.

Eu sinto como um poder muito grande, uma for¢ca muito grande
eu sinto uma coisa gostosa. E uma coisa que ndo é daqui, é
uma coisa espiritual. Eu ndo sei nem como explicar o que sinto,
€ uma coisa espiritual, e as coisas espirituais, s6 Deus mesmo
que pode explicar. E parecida com um gozo muito gostoso
dentro do meu coracdo € uma coisa que da vontade de vocé
gritar, da vontade de vocé sorrir, vocé sente uma paz dentro do
seu coracdo vocé sente ali Deus bem pertinho de vocé,
naquela hora vocé ndo sente nada mais, sente que Deus é
tudo na sua vida (Carla, 27 anos).

Por outro lado, o Batismo no Espirito Santo € geralmente narrado pelos
homens como uma experiéncia de aquisicdo de poderes diante do mundo. O

depoimento de Marcelo € um exemplo interessante deste caso.

Quando o Espirito desce, vocé fica leve, e quando vocé acaba
de receber, € como vocé tivesse revestido de uma armadura,
vocé se sente invencivel com o Espirito de Deus, e vocé tem
gue estar na igreja com a presenca do Espirito de Deus. Néo
s6 na igreja, mas onde quer que vocé esteja, vocé se sente
armado e protegido pelo Espirito de Deus (Marcelo, 28 anos).

Estas distingdes também se manifestavam no tipo de dons espirituais
desenvolvidos por cada grupo. Homens, por exemplo, afirmavam ter desenvolvido o
dom da palavra, da lideranga, da responsabilidade, da profecia e da cura. Todas
estas qualidades sdo muito importantes para um lider no pentecostalismo. As
mulheres, por sua vez, afirmavam em sua maioria ter desenvolvido o dom do amor,

da paz, da premonicdo, como outros. Ou seja, os dons desenvolvidos pelas



mulheres reforcam representacdes sobre a subjetividade feminina ndo s6 no

pentecostalismo, como na sociedade como um todo.

5.4 — Préticas discursivas, técnicas corporais e a construcao ritual das subjetividades

As cenas anteriormente apresentadas e discutidas tornam visivel um
processo concomitante ao aprendizado da experiéncia religiosa no pentecostalismo.
As técnicas corporais empreendidas pelos agentes religiosos sdo também
embasadas em e definidoras de diferencia¢des sociais de género. O aprendizado da
experiéncia religiosa de homens e mulheres j& traz consigo a experiéncia de
distingbes sociais sobre a subjetividade masculina e a feminina. Ou seja, 0 processo
de ensinamento da experiéncia religiosa € ao mesmo tempo um ensinamento e um
reforco ritual das distingbes de género e da (re) construcdo das subjetividades dos

individuos em funcao de tais distingdes.

Esta intervengéo dos agentes religiosos sobre os corpos dos participantes no
culto ndo deixa de ser marcada por relagbes de poder. Os lideres religiosos e
agentes responsaveis pela administracdo do culto sdo imbuidos do poder e da
responsabilidade de instruir o modo de engajamento ritual desejado na performance

dos participantes.

A interpretagéo do poder e do discurso como mecanismos de construgao das
subjetividades € um tema caro as ciéncias sociais contemporaneas, marcando
muitos trabalhos principalmente sobre relagbes de género e instituicdo de
sexualidades. Um dos principais representantes desta perspectiva analitica € Michel
Foucault, que desenvolveu uma ampla reflexdo sobre as modalidades de construgéo

dos sujeitos na sociedade moderna.

Segundo Foucault, o sujeito contemporaneo € fruto de uma trajetoria de
construgdo das subjetividades por meio de praticas discursivas e relagbes de poder
que incidem diretamente sobre o corpo. Dai a inescrutavel relagdo entre os sujeitos

e os discursos socialmente legitimados sobre estes, como afirma Judith Butler:



Se a verdade interna do género € uma fabricacdo, e se o

género verdadeiro € uma fantasia instituida e inscrita na
superficie dos corpos, entdo parece que 0Ss géneros nao
podem ser nem verdadeiros nem falsos, mas somente
produzidos como efeitos da verdade de um discurso sobre a
identidade primaria e estavel (2010:195).

Para Foucault relacbes de poder podem ser tomadas como relagdes que
atravessam toda a tessitura da realidade social. Um dos pontos fundamentais da
teoria de Foucault é a recusa em conceber a precedéncia dos sujeitos frente as
relacdes de poder. O poder ndo deve ser compreendido como atributo ou substancia
gue possa ser depositado ou retirado de acordo com as conveniéncias de

dominacdo ou emancipagao.

A perspectiva analitica de Foucault apresenta o carater ontogénico das
relagBes de poder. Ou seja, é por meio do exercicio de dispositivos de poder sobre o
corpo que se d& o processo de formacdo dos sujeitos. O poder, pensado enquanto
relagdo fundante, constitui a base pela qual os individuos se experimentam e vivem
a experiéncia do mundo. Esta caracteristica conduziu Giddens (2009) a concluir que,
pelo significado mais abrangente de “poder”, o poder € logicamente anterior a
subjetividade. A constituicio da monitorac&o reflexiva da conduta (p.17). Através da
aplicacdo de um conjunto de préticas disciplinadoras e reveladoras de discursos que
marcam diferengas sociais, as relagdes de poder definem os limites e possibilidades

de expressao das subjetividades.

No entanto, o poder ndo deve ser concebido apenas em sua acepgao
negativa, limitadora, mas como uma relacdo que, ao mesmo tempo em que limita,
garante as possibilidades de agéncia dos individuos. Isto significa afirmar que o
poder ndo deve ser visto apenas como agao que promove resultados sobre os
individuos, mas também como ac¢&o que incide sobre a agcédo dos individuos. Isto
significa que as relagdes de poder constituem subjetividades em uma dinamica que
envolve ao mesmo tempo passividade e atividade. Neste sentido, existe um
elemento construtivo no poder, assim como existe um elemento de agéncia na

subordinagéo.



Conceber os sujeitos como resultados de relagbes de poder ndo significa
retirar destes as suas possibilidades de agéncia, mas afirmar que o poder, ao
mesmo tempo em que constrange, garante a abertura para a expressao
autoconsciente das subjetividades. Este elemento é para Foucault o “paradoxo da
subjetivacdo” (Mahmood 2001 apud Rabelo e Motta, 2006).

E por meio deste processo paradoxal que as técnicas corporais aplicadas
pelos agentes religiosos no processo de controle do engajamento ritual ndo apenas
servem como procedimentos de ensinamento da performance internamente
desejada. Enquanto procedimentos que incidem sobre os corpos destas pessoas,
estas técnicas corporais também marcam distingBes praticas discursivas de género

por meio de praticas disciplinadoras.

No caso das mulheres, tocar, acariciar, sussurrar aos ouvidos sdo técnicas
voltadas para a docilizagdo do corpo feminino enquanto algo a ser tomado como
maleavel, fragil, manipuldvel. Rabelo e Mota (2006) analisaram a aplicacdo de um
conjunto de praticas disciplinares e técnicas corporais sobre as mulheres no culto
pentecostal e que sdo constituintes de sua subjetividade. As autoras acentuam o
carater complexo da construgéo ritual dos corpos femininos no pentecostalismo. Por
um lado, o pentecostalismo age liberando as mulheres de certos constrangimentos
cotidianos. Por outro lado, promove um regulamento incisivo sobre seu

comportamento.

A espontaneidade e o aparente descontrole que caracterizam a
experiéncia de recebimento do Espirito Santo tampouco podem ser
tomados como meras vivéncias de um corpo temporariamente liberto
de constrangimentos: supdem, ao contrario, o desenvolvimento de
uma certa sensibilidade ou de modos especificos de engajamento
com outros e no espaco e, portanto, um aprendizado que envolve
mecanismos de controle e subordinagéo. (p.6).

No caso dos homens, o distanciamento, a falta de contato, a limitacéo
figurativa do espago pela pura restricdo fisica do movimento revelam um projeto de

autocontrole, de disciplina, de responsabilidade por si que compde parte o modelo



socialmente legitimado de masculinidade no pentecostalismo. Com isto ndo quero
criar dicotomias entre masculino e feminino, como se 0s homens representassem o
pélo da pura atividade por meio do disciplinamento dos seus corpos e as mulheres

representassem a maleabilidade.

Autocontrole e maleabilidade dos corpos séo critérios requeridos tanto a
homens quanto a de mulheres no processo disciplinar de tornar-se um pentecostal.
Porém, do ponto de vista das praticas rituais e dos discursos distintivos de género
que orientam a aplicacdo das técnicas corporais pelos agentes religiosos, posso

afirmar que hé énfases diferentes dadas em cada um dos casos.

Neste sentido, no culto, ndo se aprende apenas a receber o Espirito Santo,
aprende-se a ser um homem pentecostal recebendo o Espirito Santo, tornando-se
forte e determinado para vencer a batalha do cotidiano. Do mesmo modo em que se
aprende a ser uma mulher pentecostal recebendo o Espirito Santo, aprendendo a
ser humilde, afavel e ddécil. No ambito do processo de ensino/aprendizado dos
modos adequados de engajamento ritual no pentecostalismo, um conjunto de
técnicas € aplicado ndo apenas para a reconstru¢do dos corpos, mas também para

o remodelamento discursivo das subjetividades.



CAPITULO 6 — A FASE DE ADAPTACAO PARTE I:

A agéncia das redes religiosas na permanéncia do novato na igreja

Nos capitulos anteriores, foram apresentados diferentes fatores e estagios
gue compdem o processo de tomada de decisdo pela adesdo ao pentecostalismo,
assim como os elementos que envolvem o aprendizado ritual da experiéncia
religiosa. N&o obstante a eficicia dos elementos listados, é importante compreender
que o processo de conversao religiosa ndo se da com etapas que se sucedam
linearmente. O fato de ser convencido pela oratdria proselitista, aceitar participar do
culto e até mesmo vivenciar experiéncias extra-cotidianas no culto por si sé néo

garante que o recém converso permaneca na religido ou na igreja.

O processo de conversdo ao pentecostalismo envolve, dentre outros fatores,
dois momentos importantes: o Batismo no Espirito Santo e o Batismo nas Aguas. O
batismo no Espirito Santo marca o recebimento do poder do Espirito Santo pelo fiel
em uma experiéncia emotiva de consolidacdo da alianca. O batismo do Espirito
Santo — a consagracgdo da alianca do fiel com Deus — é o momento no qual o cristao
vive uma experiéncia de contato efetivo com o Senhor. O também chamado batismo
no fogo — que indica a referéncia do divino como um fogo, simbologia na qual
criagdo, destruicdo e renovagdo se confundem — pode ser vivido enquanto
experiéncia corporal durante interpelagbes ocorridas na realizagdo do culto ou no

ambito de atividades cotidianas.

Este momento € muitas vezes relatado como um contato magico com o poder
do Senhor, no qual o cristdo vive concretamente a experiéncia de ser vaso; seu
corpo € tomado pelo poder da divindade. Nos cultos esta experiéncia € marcada por
uma alta efervescéncia emocional e uma performance de interatividade entre os
envolvidos que consagra a comunhdo de todos na forga ultima do poder de Deus.
Clara Mafra concebe o transe religioso no pentecostalismo como uma experiéncia
conduzida ritualmente e elaborada de maneira tal que possa ser tomada como
instrumento a mais na conversao, que pretende atingir a pessoa em sua completude
(200:19).



O Batismo nas Aguas, por sua vez, diz respeito a ligacdo do fiel com o
segmento religioso, marca a sua entrada na comunidade religiosa com a qual mais
se identifica, sua insercdo numa nova rede de relagdes sociais — a igreja’®. Este
momento também esté relacionado com a intensificagcdo institucional da presséo
para que o recém convertido passe a apresentar novo modo de comportamento,
fundamentado principalmente na mudanca ou abandono de alguns habitos. E claro
que a pressdo por parte dos agentes religiosos para que os individuos mudem de
comportamento é algo que faz parte ja do processo proselitista de evangelizagéo,

muitas vezes esta pressao contribui para a decisdo individual de buscar salvagéo.

Do mesmo modo, se, mesmo percebendo a existéncia desta presséo, o
individuo aceitou entrar para a igreja, de certa forma, ele j& demonstra alguma
abertura para isto. Na verdade estar disposto a mudar de comportamento é uma
condigdo sine qua non para que o individuo opte por se converter. Porém, o que
pretendo afirmar € que, quando o individuo opta por tornar-se membro da igreja, a
necessidade de mudanga de comportamento torna-se um fator compulsério. Com o
batismo nas aguas, ha uma presséao institucional para a mudanga de comportamento
e este &, inclusive, um elemento importante para a concretizacdo do projeto de

conversao.

E por isso que o Batismo nas Aguas e o Batismo no Espirito Santo s&o
importantes fendmenos do processo de conversdo. Por um lado, o primeiro
momento oferece, por meio de uma experiéncia emotiva de fusdo existencial com o
divino, a prova concreta de que o Senhor atua na vida do individuo e de que a Sua
promessa sera cumprida. Por outro lado, o segundo momento oferece algum nivel
de garantia de que o projeto individual de conversdo ser4 mantido e concretizado. E
isto se da por meio da vigilancia e orientacdo tanto dos correligionarios que
compbem o0 séquito quanto dos agentes religiosos especializados na manutencéo e

administragéo dos bens de salvagéo.

N&o ha uma hierarquia temporal entre estes dois modos de experiéncia. O

individuo n&o precisa ser batizado nas aguas para viver o batismo no Espirito Santo.

18 \/er fotografia na pagina 131 de cerimonia de Batismo nas Aguas da Igreja Primitiva de Cristo Jesus na Lagoa
do Abaeté em Salvador.



Do mesmo modo, muitos individuos batizados nas &guas nunca viveram a
experiéncia do batismo no fogo. De maneira geral, € possivel afirmar que a
experiéncia de Batismo no Espirito Santo € mais acessivel aos individuos do que a
de Batismo nas Aguas. Para batizar-se nas Aguas, o convertido precisa passar por
todo um roteiro doutrinario e por avaliacdes de comportamento e conhecimento
biblico. Depois de um periodo que pode durar alguns meses, finalmente é decidido
se ja é chegado o tempo adequado para que este passe a fazer parte oficialmente
da comunidade religiosa. Para batizar-se no Espirito Santo, o individuo deve estar
em um estado de abertura para deixar-se envolver pelo ambiente emotivo do culto e

modificar ou resignificar parte de suas experiéncias cotidianas.

O Batismo nas Aguas envolve uma série de beneficios e responsabilidades
para o converso. Por exemplo, nas igrejas em que fiz pesquisa trabalhei somente os
que foram batizados nas Aguas tinham direito a pleitear cargos na hierarquia
sacerdotal da igreja, a casar-se com outro membro ou representar a igreja em
encontros. Por outro lado, geralmente ao se batizar nas 4guas o individuo sai da

condicao de ofertador para a de dizimista.

A distingdo entre a oferta e o dizimo tem a ver com a quantidade e o grau de
regularidade das doacgdes. A oferta é feita em determinada parte do culto e ndo é
passivel de press6es ou monitoramentos. O dizimo é uma contribuicdo compulsoria

que o individuo deve fazer quando é aceito como membro daquela comunidade

religiosa especifica. Esta modificagéo estatutaria é bastante interessante.

Enquanto o individuo n&do se batiza nas aguas, pode apenas ofertar a igreja a
guantidade de doacdo que achar conveniente ou até mesmo ndo fazer ofertas
regulares. Quando se batiza, o individuo deve garantir uma parcela de seus
vencimentos mensais para a igreja. Geralmente é estipulada a propor¢éo de 10% do
total arrendado. O interessante é que em muitos casos, mesmo tendo se tornado

dizimista alguns individuos ndo deixam de fazer ofertas no culto.

Talvez, devido ao fato de, ao se batizar nas aguas, os individuos adquirirem
alguns direitos e responsabilidades, esta etapa da insercdo dos nedfitos seja mais

acompanhada de cautelas. Enquanto isso, o nedfito permanece numa situagédo de



liminaridade. A sua passagem para a estabilidade do estatuto de membro ira

depender tanto de fatores individuais e como de elementos relacionados a sua

comunidade religiosa.

Uma vez tendo decidido frequentar uma determinada igreja, o individuo passa
por uma série de idas e vindas, com deslizes diante de um mundo que o solicita e
ainda o atrai. O sucesso na tentativa de tornar-se um crente de fato depende de um
conjunto de fatores relacionados a duas grandes dimensdes. E importante salientar
por um lado, a capacidade do grupo religioso de auxiliar o individuo a manter sua
nova decisdo, criando condicdes para que possa lutar contra as tentagbes do
mundo. Do mesmo modo, s&o de igual importancia a disposi¢céo e a capacidade do
individuo de atuar ativamente na transfiguracdo de sua identidade pessoal e social,
frente a seus novos e antigos pares. Este capitulo se ocupara do primeiro conjunto
de fatores.

Antes de aderir & “religido” o individuo entra para a “igreja”, ainda que nao
formalmente. Ou seja, antes de aceitar os principios religiosos do pentecostalismo,
os individuos aceitam conviver com aquele grupo religioso especifico. Comecga-se
geralmente com visitas esparsas a um templo, seguidas da aproximag&o aos seus
frequentadores e dai para o estabelecimento de relagdes sociais mais estaveis no
interior do grupo que ancoram a (e sdo ancoradas pela) participacdo mais assidua

do novato.

O individuo, ainda incerto e confuso entre duas escolhas (‘0 mundo” e a
igreja), € acompanhado pelos pastores, obreiros e participantes da nova rede
religiosa. Neste momento 0 acesso a esta nova rede de relagdes pelo convertido se
torna um elemento fundamental na manutencéo de sua escolha pelo caminho do
Senhor. Lagos de amizade e companheirismo forjados pelo novo cristdo com seus
irmdos assumem um papel importante na permanéncia do neéfito na religido.
Mesmo ainda ndo tendo passado pelo Batismo nas Aguas, o seu contato com a

nova comunidade religiosa é fundamental.

O interessante € que, do mesmo modo como 0s contatos pessoais podem ser

fundamentais para a manutencdo do individuo na igreja e na religido, também



podem surtir o efeito contrario. Um desentendimento com os individuos
componentes da igreja pode impulsionar o converso a abandonar a religido. Em
trabalho de campo pude notar que alguns individuos que faziam parte do circulo de
relagbes dos meus informantes ja haviam frequentado igrejas pentecostais antes,
tendo abandonado a religido por desentendimentos com os correligionérios. Este
fato sO reforgca a minha compreenséo. As idéias e promessas religiosas ndo séo
suficientes para manter o individuo na religido, € necessario que este se sinta bem

na igreja que frequenta.

Nas secdes seguintes deste capitulo tentarei explorar um pouco as
experiéncias vividas pelo individuo que entra para a igreja, discutindo os
mecanismos de que a igreja dispde para manter a presenca e a vontade dos
individuos em fazer parte da rede religiosa. A permanéncia dos individuos na religido
€ tdo importante quanto (ou em alguns casos até dependente de) sua boa
adaptacdo a comunidade religiosa. Conscientes disto ou néo, as igrejas em que
trabalhei elaboraram um conjunto de mecanismos voltados para a manutengéo do

individuo em sua decisao.

Para melhor descrever estes mecanismos, optei por reuni-los em dois grupos:
0 grupo das atividades formais e o grupo das atividades informais. Com isto
pretendo salientar que nem todos os mecanismos de manutenc¢ao dos individuos na
igreja sdo estrategicamente elaborados, alguns s&o utilizados de maneira mais
espontanea. No entanto, independentemente das intencdes iniciais, algumas
praticas promovem o efeito de manutengéo dos individuos na comunidade religiosa.

Desempenham uma funcao latente no sentido atribuido por Merton'® (1977).

19 A distincéo tedrica entre fungdes manifestas e latentes feita por Robert K. Merton trouxe um grande avanco
para a teoria funcionalista. Segundo o autor, um dos maiores problemas da abordagem funcionalista classica é a
pretensdo de encontrar para cada regularidade socioldgica uma funcionalidade estrutural explicita e identificavel.
Isto cria uma série de dificuldades, da qual listarei duas principais. Primeiramente, os elementos sistémicos cujas
funcoes ja foram definidas pelo analista ndo sdo reconsiderados quanto a outros eventuais efeitos. Em segundo
lugar, os elementos estruturais que nao sao explicitamente ligados a uma funcéo pelos membros de uma
determinada sociedade sdo simplesmente desconsiderados. Tentar perceber as funcgdes latentes significa atentar
para um conjunto articulado de agGes sociais que, embora ndo tenham sido previamente planejadas ou
explicitamente justificadas, desempenham fung¢des importantes para aquele determinado grupo. Embora eu néo
pretenda desenvolver uma analise funcional, acredito que esta observacdo de Merton pode proporcionar uma
analise mais complexa do meu objeto.



6.1 — Atividades formais: cultos, eventos formativos, reunides setoriais e

visitas

As igrejas desenvolveram um roteiro de atividades de formacdo para ao
nedfito e manutencdo dos adeptos experientes que garante a possibilidade dos
individuos utilizarem a maior parte do seu tempo livre em atividades relacionadas a
religido. Estas atividades séo distribuidas ao longo da semana de tal maneira que
possam ser freqlentadas por individuos que possuem diferentes escalas de

atividades extra-religiosas.

6.1.1 — A agenda dos cultos

Muito j& foi dito a respeito dos cultos pentecostais e muito mais podera sé-lo.
Nesta secdo gostaria de destacar um elemento importante relativo a realizacdo dos
cultos e que facilita a frequéncia dos participantes: a maleabilidade do calendério de
realizacdo. Os cultos pentecostais sdo geralmente realizados no periodo da noite e
na maioria dos dias da semana. Embora estes tenham temas diferentes ao longo da
semana, proporcionam a possibilidade de freqiéncia de individuos que ndo podem

acompanhar calendérios muito rigidos.

Muitos freqlientadores de igrejas pentecostais séo inseridos no mercado de
trabalho em atividades profissionais pouco estaveis do ponto de vista da escala de
trabalho. Muitos séo vendedores e trabalham em lojas cujas atividades se estendem
ao periodo da noite em alguns dias da semana, outros sdo vigilantes, policiais,
auxiliares de enfermagens, trabalhadoras domésticas etc. Este tipo de atividade
profissional dificulta a freqiéncia de individuos em cerimbnias que tendem a

acontecer em poucos dias da semana com horarios fixos.

Os horarios de realizagdo dos cultos sdo também um detalhe importante

nesta adaptacdo da igreja ao tempo habil dos individuos. Em alguns dias da



semana, h& cultos em diferentes turnos para que aqueles que ndo conseguem
frequentar a igreja a noite possam fazé-lo em outros horarios. De maneira geral, o

maior nivel de frequéncia esta nos cultos realizados a noite.

Estes geralmente s&o iniciados em cerca de uma ou duas horas depois do
final do expediente comercial, o0 que permite que o trabalhador tenha tempo de
retornar para casa e se arrumar ou que va direto do trabalho para a igreja sem
chegar muito atrasado. A maioria dos cultos que freqientei iniciava entre as 19:00h
e as 20:00h e terminavam entre as 21:00h e as 22:00h. Os cultos ndo podem

demorar muito para comecar por terem um prazo ja estabelecido para o seu término.

O alastramento das igrejas pentecostais nos bairros populares trouxe consigo
a poluigdo sonora decorrente de suas atividades. Como reagdo ao comum excesso
de volume, as igrejas tém sido pressionadas a ndo ultrapassarem a margem das
22:00h estabelecida por lei para controle de atividades “perturbadoras” em bairros
residenciais. A0 mesmo tempo, a extensdo dos cultos realizados no meio da
semana até horarios muito avancados tende a ndo ser visto com bons olhos pelos
lideres religiosos porque isto pode provocar dificuldades para o frequentador que
precisa acordar cedo no dia seguinte. Em alguns momentos de trabalho de campo,
pude notar o pastor apressando 0s obreiros convidados ou internos a terminarem
sua pregacdo apresentando esta justificativa. Algumas vezes ouvi 0 pastor ou a
pastora se justificado com seus irmdos: “irmdos, gracas a Deus, amanha nds temos

que trabalhar”.

Outro motivo importante para que os cultos ndo se estendam até muito tarde
é o fato de que muitos frequentadores costumam procurar 0s pastores e obreiros
para aconselhamentos ap6s o culto. As conversas ndo sdo muito longas, mas, as
vezes, a quantidade de individuos que buscam aconselhamento retém o pastor por

certo tempo na igreja.

E importante destacar o alto nivel de assiduidade nos cultos dominicais. Os
cultos realizados nos dias de domingo s@o geralmente os que mais atraem publico.
Nos cultos de domingo os individuos se dedicam com maior énfase a tentativa de

viver a experiéncia de Batismo no Espirito Santo. Geralmente os cultos de domingo



sdo organizados em torno de temas como “libertacdo”, “vitéria”, “conquista” e outros.
Nestes cultos as pessoas geralmente vao mais dispostas a participacéo e € quando
acontecem as experiéncias mais intensas de recebimento do Espirito Santo.
Batismos nas Aguas, consagracdes de sacerdotes, conversfes e quaisquer outras
cerimonias que tenham uma relativa importancia para a igreja sao geralmente

realizados aos domingos a noite.

Talvez isto acontegca por uma escolha das liderangas religiosas. Dada a
pluralidade e certamente a incongruéncia de tempo livre entre os participantes, as
liderangas devem optar por um horario em que todos estardo razoavelmente isentos
de atividades profissionais e/ou domésticas. Sendo assim a possibilidade de reunido

de um consideravel nimero de pessoas € bem maior.

6.1.2 — Os eventos de formacéo religiosa

Além da realizagdo de cultos em horarios diferenciados da semana, as igrejas
disp6em de outro importante mecanismo de retencdo do seu nedfito: a realizagéo de
eventos de formacao religiosa. Todas as igrejas em que trabalhei possuiam algum
tipo de encontro no qual os ensinamentos biblicos sdo passados. Geralmente o
evento de formacao religiosa mais importante é a escola dominical. Como o nome j&
indica, a escola dominical é uma pratica adotada pelas igrejas pentecostais (e
também por outras) para garantir que seus membros sejam devidamente
doutrinados. Esta consiste na realizagdo de encontros ministrados por um membro
mais experiente da igreja em que sdo passados ndo s6 os ensinamentos biblicos,
mas a interpretagdo que aquela igreja sustenta sobre estes. Os encontros
acontecem geralmente nas manhds de domingo e s&o sucedidos de pequenos

cultos.

O que me chamou atencédo nas vezes em que participei da escola dominical &
gue este ndo € s6 um momento para que os individuos tenham acesso a leitura da

biblia. Durante a escola dominical os neéfitos podem esclarecer davidas quanto a



maneira como devem agir durante os cultos; aprendem a utilizar os jargdes daquela
comunidade e entender algumas distingbes sutis entre sacerdotes, frequentadores
antigos e novatos no que diz respeito ao acesso as estruturas da igreja, como a

secretaria.

Também na escola dominical homens, mulheres e jovens séo instruidos sobre
0 modo de vestimenta, a maneira como devem tratar seus pares dentro e fora igreja
e até mesmo sobre como o pentecostal deve se comportar em momentos intimos da
vida doméstica. De certa forma, a escola dominical, além de cumprir a fungédo de
formagdao religiosa, funciona como verdadeiro curso pentecostal de “boas maneiras”

para os novatos.

Além da escola dominical, sdo também organizados cursos biblicos de
pequena duragdo, retiros espirituais e congressos com igrejas outras igrejas
pentecostais. Nestes eventos 0 novato e os veteranos tém a oportunidade de trocar
conhecimentos com irmaos de outras igrejas e ampliar sua teia de contatos entre os

seguidores da religido na cidade e no Estado.

6.1.3 — Aigreja e o parentesco virtual entre seus participantes

A participagdo do novato na comunidade religiosa é facilitada pela propria
forma como a igreja se organiza em termos de relagdes de cooperagdo e
consideragdo entre os participantes. Como ja venho afirmando em outros trabalhos
(Almeida, 2009) a igreja é definida, pelo menos ao nivel do discurso dos
pentecostais, como uma grande familia. Deus € chamado de pai, o templo é
considerado a casa do Senhor e os correligionarios se tratam como irmaos em

Cristo.

A constituicAo deste parentesco virtual permite que 0s novatos possam se
sentir menos estranhos entre os demais. Geralmente os pentecostais costumam, ao
se referir uns aos outros, utilizar o termo irméo antes dos nomes préprios de cada

individuo.



O termo irmdo carrega consigo a ambiguidade do tratamento que o
pentecostal recebe de seus pares na religido. Ao mesmo tempo em que este termo
denota certa formalidade, reafirma, a cada vez que é pronunciado, o fato de que
aquele individuo possui um status diferenciado no seu circulo de rela¢cdes do
interlocutor. Mesmo ndo sendo intimos, os irmdos em Cristo se reconhecem como
compartilhando uma forma de experiéncia que os aproxima e distingue dos demais.
Esta distingcdo é importante para que o novato se sinta parte do grupo que passa a
frequentar. O tratamento como irmdo cria uma proximidade maior entre os

congregacionistas.

Ainda assim, é importante salientar que a utilizagdo do modelo de familia na igreja
tem conseqiéncias que ultrapassam a mera consideracdo entre os correligionérios,
ganhando espaco na organizacdo politico-administrativa da igreja. Em minha
dissertagdo de mestrado analisei as consequéncias deste modelo de relacionamento

para a ascensao de mulheres na hierarquia sacerdotal.

Argumentei que o modelo pentecostal de familia prima pela dominagéo politica do
homem como marido ou pai no nucleo doméstico. As igrejas ndo apenas se
inspirariam no padrdo de companheirismo entre irmdos numa familia para tecer os
modelos de relacionamento entre os correligiondrios. Também o modelo
androcéntrico de organizagéo e distribuicdo de poderes na familia é reproduzido na

organizacéo da igreja.

O modelo teolégico que o pentecostalismo incorporou como legitimo enfatiza
uma harmonia hierdrquica que organiza o plano do sagrado, o plano terreno e a
relagdo entre estes. O plano do sagrado estd organizado por uma hierarquia que
pde Jesus como intermediario da relagdo da humanidade com Deus. A relacdo do
plano terreno com o divino € de uma submisséo total. Por sua vez, o plano terreno é

organizado através da hierarquia fundamental entre homens e mulheres.

Na biblia ha uma passagem que j& vi ser utilizada para naturalizar através da
palavra de Deus a preponderancia da autoridade do homem sobre a mulher, esta

passagem afirma que “a cabeca de todo homem é Cristo; por sua vez, a cabeca de



toda mulher € o homem; por sua vez, a cabeca de Cristo é Deus” (Co, 11:3). Com a
igreja, algo muito similar acontece. Neste sentido, a ado¢cdo do modelo de
organizagdo politica da igreja de acordo com o da sé familia cria uma estrutura

sacerdotal peculiarmente androcéntrica.

Em resumo, o tratamento entre 0os pentecostais a partir de um parentesco
virtual permite que o novato se sinta mais & vontade entre os demais participantes
da igreja e também que ele aprenda a maneira como a igreja e a familia pentecostal

devem se organizar.

6.1.4 — As reunides setoriais

As reunides setoriais constituem um mecanismo importante de inclusédo do
novato na comunidade mais ampla da igreja. Embora os individuos sejam
encaminhados a igreja geralmente por um conhecido (conhecida na maioria dos

casos), estes precisam ter um nivel de contato com os demais membros.

Para tanto, as igrejas buscam mecanismos ainda mais sofisticados de
integracdo do novato. Desenvolveram um tipo de atividade que permite que novatos
e veteranos se relunam tendo por base critérios mais especificos que o simples
pertencimento a igreja. Geralmente as reunifes setoriais s@o organizadas

principalmente a partir de critérios etarios e de género.

Durante a agenda de atividades da igreja no més ha espacos reservados para
reunido do grupo de jovens, do grupo de mulheres, do grupo de vardes e do grupo
de jovens. Embora haja um incentivo a freqiéncia nestes grupos, a adesdo dos
individuos ndo é compulséria na maioria das igrejas. Da mesma forma, ndo héa
regras que determinem a participagcdo em um ou outro grupo, até mesmo porque

estes critérios de elaboracdo dos grupos sdo bastante genéricos.



Uma adolescente pode querer participar do grupo de jovens e nao participar
do grupo de mulheres. Ao mesmo tempo, um jovem casado pode escolher participar
do grupo de vardes®, o que Ihe garante mais status. Os critérios de participac&o nos
grupos dependem muito da interpretacdo que os individuos fazem sobre a categoria

gue mais os representa.

As possibilidades de atividade destes subgrupos sdo grandes. Em geral,
nestas reunides os subgrupos discutem aspectos da biblia relacionados a sua
identidade e situacdo especificas; propdem atividades a serem realizadas nos cultos
da igreja, como coreografias, corais e até mesmo encenacdes de histérias biblicas;

criam roteiros de visitas a setores similares de outras igrejas etc.

A seguir apresento duas fotografias em que registrei apresentacdes de grupos
de jovens e criancas das igrejas com que trabalhei. A primeira foto € de uma
coreografia realizada no aniversario de uma das igrejas em que os adolescentes
compuseram uma musica com base no tema da campanha: “pede-me e te darei as

nacdes por heranga”.

Grupo de jovens realizando coreografia. Igreja Jesus é Vida — Claudio de Almeida (Pau da Lima,
15/07/2009)

A segunda foto registra apresentacédo de uma banda mirim de percussdo em

um evento promovido pela UFBA em parceria com diferentes igrejas, parte de um

2 Este termo sera explicado mais adiante



projeto de pesquisa/acao voltado para a prevencdo e o combate a violéncia sexual

entre criancas e adolescentes.?

Banda infantil de rcusséo da Igreja Charisma — Claudio de Almeida (Pau da Lima, 26/10/2008)

Em alguns casos, os subgrupos podem organizar eventos setoriais de carater
local, estadual ou até mesmo nacional, criando grandes redes de contato e
instituicdes representativas. Um exemplo interessante disto sdo os semindrios
organizados pela associacdo de mulheres da Assembléia de Deus ou de congressos

realizados por associacdes de juventude das igrejas.

E a partir de atividades como as listadas que as reunibes setoriais podem
oferecer uma oportunidade bastante interessante para que 0s novatos possam ter
mais contato com outros membros da igreja, com quem compartiiham certas
experiéncias e identidades. Isto tem como efeito facilitar o estreitamento de suas

relagbes e sua maior insergcdo na comunidade religiosa.

2o projeto Religido, Sexualidade e o Enfrentamento a Violéncia Sexual contra Criancas e Adolescentes foi
financiado pela Fundacdo de Apoio a Pesquisa do Estado da Bahia (FAPESB) e coordenado pela Prof.2 Miriam
Rabelo. Tratou-se de um projeto de pesquisa/agdo realizado entre os anos de 2006 e 2008 que tinha como
principal objetivo capacitar liderancas religiosas para o combate a violéncia sexual. O projeto foi desenvolvido
em parceria com a ONG CEDECA e contou com a participacéo de grupos catélicos, espiritas, pentecostais, e
terreiros de candomblé dos bairros de Pau da Lima, Castelo Branco, Canabrava e Bairro da Paz.



6.1.5 — A prética de visitas a casa dos nedfitos

A pratica de visitas as residéncias dos novatos € um eficaz mecanismo de
manutenc¢do de sua escolha por continuar na religido. Quando os individuos aderem
ao pentecostalismo ou simplesmente passam a frequentar a igreja, seus amigos e
integrantes da rede de relacbes mais proximas vivem certa experiéncia de
estranhamento. Alguns se recusam a aceitar esta escolha e intensificam a
solicitacdo para que 0s nNovos conversos ou simpatizantes da igreja participem de
atividades que antigamente eram corriqueiras, como a freqiiéncia em bares, shows

ou o simples bate papo na praga ou na esquina.

As visitas dos antigos amigos se tornam mais frequentes e, quando estes tém
algum nivel de proximidade, muitas chacotas sdo feitas. A desqualificacdo da
escolha religiosa dos novatos pode promover o seu constrangimento e conduzir a
opcao de abandonar a igreja. Em alguns casos, os individuos tentam conciliar os
dois modos de vida, alternando entre as atividades mundanas e as religiosas. O

depoimento de um informante sobre este momento € bem interessante:

Eu, quando aceitei Jesus, ndo tinha muita no¢do das coisas. Eu ndo
levava as coisas muito a sério. Mesmo depois de crente, eu continuei
participando de racha nas ruas. Dava cavalo de pau com o carro, brigava,
bebia muito e me envolvia com muitas mulheres. Eu cheguei ao ponto de
ir para a igreja com cigarro de maconha apertado no bolso. Quando
acabava o culto, tava la o pessoal me esperando. Ficava todo mundo
sentado num murinho me esperando. Ai, da igreja, eu ia direto pra farra
(Pastor Elcio, 35 anos).

Os agentes religiosos percebem que ndo é suficiente desenvolver atividades
na igreja, € necessario expandir o raio de suas atividades de formacao. As igrejas
desenvolveram uma metodologia de acompanhamento dos novatos baseada na
visita regular aos domicilios. Reune-se um grupo de missionarios que fazem uma

sondagem sobre o tempo livre do novato e estabelecem um cronograma de visitas.



As visitas sdo curtas, mas bastante intensas. Os missionarios costumam
elogiar a decisdo do novato em entrar para a igreja, incentivando-o a permanecer
firme na sua escolha. As vezes, quando possivel, um membro da familia € chamado
para dizer ao novato o quanto esta satisfeito com sua decis@o. Geralmente o pai, a
méae ou a esposa fazem esta declaracdo, que é seguida de alguma comocédo. Os

agentes religiosos ratificam os elogios realizam oragoes.

Depois de encerrada aquela sec¢do, o novato é convidado a aderir ao grupo
de missionérios e ir a outra casa auxilid-los na sua tarefa ao apresentar o seu
testemunho para o novo colega. Esta préatica de visitas possui um duplo efeito
estratégico. Ao obterem sucesso no pedido para que o novato os acompanhe nas
visitas, os missionarios adquirem uma oportunidade valiosa de exibirem as pessoas
do bairro que aquele individuo esté fazendo parte de sua rede. Este desfile quase
que exibicionista pelas ruas do bairro promove um efeito notavel de demarcacdo de

espaco na disputa por aquele crente em potencial.

O outro efeito estratégico é também muito interessante. Ao irem a casa dos
novatos para celebrar sua escolha, os missionarios tém acesso a outros membros
da familia ou a eventuais visitantes. Neste sentido, 0 que comeg¢ou como uma
celebracdo da adeséo religiosa de um individuo, pode se tornar uma manobra de
cooptagdo de outros. Em algumas situagbes em que acompanhei este exaustivo
trabalho, observei que, ao aceitar aderir ao grupo e missionarios, o novato levava

consigo um irm&o, um primo ou amigo mais simpatico a religido.

Quando o amigo ou parente do novato concorda em aderir ao grupo de
trabalho, os missionarios pdem em prética toda a sua habilidade de convencimento.
Vao ao longo do caminho fazendo pedidos para que aquele acompanhante v ao
culto pelo menos naquele dia. Ao chegar ao culto, uma das primeiras coisas que 0
missionario faz € pedir ao ministro da cerimbénia que faca com que a presenca
daquele individuo seja do conhecimento de todos. O ministro geralmente anuncia da
seguinte forma: “Quero dar gléria a Deus pela visita do nosso irméo fulano por ter
vindo nos visitar hoje, amém?”. Todos respondem: “Amém” ou “Seja bem vindo,

irmao!”. Este simples ato de noticiar a presenca do visitante é uma estratégia

bastante interessante. Este tipo de recepcdo faz com que o convidado se sinta a



vontade e traz algum grau de proximidade na primeira experiéncia de contato com o

grupo.

A visita aos domicilios dos novatos acaba por desempenhar diferentes
fungbes. Ao mesmo tempo em que promove, ou tenta promover, o reforgo de sua
adesd@o e o sentimento de que fez a coisa certa, abre 0 grupo de missionérios a

possibilidade de novas cooptagodes.

6.1.6 — As visitas coletivas a outras igrejas

Outro mecanismo importante de re-socializagdo do novato € a visita a outras
igrejas. As vezes as igrejas organizam verdadeiras excursdes pelo estado para
participar de grandes vigilias realizadas em galpdes, aniverséarios de outras igrejas e
até mesmo cerimdnias coletivas de batismo ou casamento. Esta pratica proporciona
ao novato a possibilidade de conhecer novos lugares, novas igrejas e criar conexdes

com membros de igrejas maiores.

Estas visitas feitas as demais igrejas sdo também uma oportunidade para que
0s obreiros e pastores dos diferentes grupos religiosos exibam suas habilidades de
oratéria. Embora haja uma lideranca que ministre o culto em geral, h4 um
revezamento entre os sacerdotes mais proeminentes de cada igreja no processo de
pregacédo, nos canticos e na realizacéo de testemunhos. De maneira ndo intencional,
acredito, este revezamento funciona como uma espécie de duelo entre pregadores e

mobiliza os &nimos dos participantes.

E evidente que este ato ndo corresponde a uma disputa explicita. O ambiente
das cerimonias coletivas de igrejas é de comunh&o, parceria e celebragdo. Porém, é
notavel que cada orador tenta dar o melhor de si, utilizando as suas melhores
técnicas de indugdo ao éxtase em cada momento que tém acesso ao microfone.

Esta € uma oportunidade que o novato e os veteranos tém de medir as habilidades



de seus lideres comparando-os com 0s membros de outras igrejas e certificando-se

que esta inserido em um grupo forte, abencoado.

6.2 — Atividades informais: a importancia da formagao dos grupos de pares

O processo de tornar-se um membro de fato da comunidade religiosa envolve
nao apenas tarefas formais organizadas pela igreja. Para que a passagem se dé de
maneira mais tranqlila é importante que o individuo seja imerso em outras
modalidades de experiéncia que tenham conexdes com 0 seu cotidiano e que 0

permitam ter ainda mais prazer em participar daquele grupo.

E claro que esta separagio entre atividades religiosas e atividades ludicas é
artificial. Uma das caracteristicas identitarias da experiéncia religiosa no
pentecostalismo € justamente a frequéncia aos cultos e atividades religiosas como
atividades recreativas. O crente ndo vé na frequiéncia ao culto uma obrigagédo que
deva ser cumprida. Ao contrario, ida ao culto é, em geral, feita com prazer e

devocéo.

Porém, esta exortacdo aos individuos para substituirem o prazer mundano
pelo prazer advindo da pratica religiosa implicou na negacdo de outras formas de
entretenimento por liderangas mais antigas. A titulo de exemplo, certa feita eu
conversava com um homem nascido em familia pentecostal que ndo tinha se
mantido na religi&o. Ao me explicar os motivos de sua dissidéncia, o homem relatou-
me que sempre foi apaixonado por esporte e gostaria de ser atleta. Quando ainda
era adolescente, a igreja condenou sua inclinagéo para os esportes alegando que,
assim como no mundo da arte, as atividades esportivas o deixariam mais préximo do

mundo. Sua familia acatou o conselho e o proibiu de continuar praticando esportes.

Conforme pude verificar em campo, embora as igrejas mantenham a
instrugcdo para que os individuos tomem as atividades religiosas como também
propiciadoras de prazer e recreagdo, ja ndo ha mais esta desconfianga quanto a

algumas praticas recreativas. Cheguei a perguntar a alguns lideres religiosos o que



eles achavam da pratica de esportes e do envolvimento dos crentes em atividades

artisticas. Nao obtive respostas desfavoraveis.

Os grupos religiosos com que trabalhei dispunham de algum tipo de atividade
lidica em horéarios diferentes das cerimdnias e eventos da igreja. E importante
salientar que estas atividades recreativas ndo s&o desenvolvidas de forma

intencional, como tarefa da igreja.

Estas atividades s&o elaboradas a partir de grupos de afinidade que surgem
nas reunifes setoriais ou no proprio convivio com os demais membros. Embora ndo
sejam atividades formais, desempenham fungéo semelhante a estas. Os grupos de
atividades recreativas a que tive acesso sdo os formados por homens, que

desenvolvem atividades em momentos de folga do trabalho.

As mulheres também possuem suas atividades ludicas, porém em circulos
mais restritos de relagdo. Em trabalho de campo pude notar que muitas mulheres
freqiilentavam as casas das pastoras e de outras liderancas das igrejas. As vezes
uma ou outra as convidavam para passeios no bairro. Porém, visando evitar
qualquer tipo de conflito com seus maridos, optei por néo tentar participar destas
atividades. Descreverei a seguir dois eventos ludicos de igrejas diferentes que pude

presenciar.

6.2.1 - O jogo de futebol

Os membros da Igreja Primitiva de Cristo Jesus do bairro de Pau da Lima
organizam partidas de futebol com certa freqiéncia. O sogro do pastor da igreja foi
durante um tempo jogador da liga profissional de futebol na Bahia, tendo defendido
grandes e pequenos clubes estaduais. Este senhor organiza, junto com outros
homens da igreja, partidas de futebol em que convidam membros de outras igrejas

para testarem suas habilidades desportivas. As partidas acontecem geralmente aos



sébados pela manh& ou no final da tarde e duram cerca de duas horas, onde times

se revezam na utilizagdo do campo.

Uma vez ao ano acontece um campeonato de futebol entre igrejas. No ano
em que participei como torcedor (2007), havia cerca de quinze times inscritos. O
campeonato é bem organizado. Tem uma tabela de pontos, uma comisséo gestora e
distribui troféus e medalhas para os vencedores. O critério de participa¢do no time &
bem restrito. Qualquer um pode assistir, mas para jogar, tem que ser batizado na

respectiva igreja.

O campeonato mobiliza muitas pessoas, que enchem os arredores dos
campos de futebol de barro apilado dos bairros em que se realizam as partidas. Nas
vésperas do campeonato o time treina intensamente. Os encontros sdo constantes e
0s jogadores tentam fazer uma conciliagdo dos tempos livres em suas escalas de
trabalho para treinarem durante a semana. O pastor da Igreja Primitiva é, por
coincidéncia, o capitdo e o artilheiro do time. Os jovens ficam admirados com sua
habilidade e condicionamento fisico, considerando que ele j4 beira os cinquenta

anos.

Os novatos ndo podem participar do campeonato, mas podem jogar nos
treinos e nas partidas n&o oficiais. Durante as partidas os jogadores brincam e
fazem piadas entre si, ensaiando alguma intimidade com o novato. Esta rotina de

esportes cria mais oportunidades de estreitamento de lagos.

6.2.2 — O churrasco na casa do pastor Elcio

Os homens da Igreja Charisma de Castelo Branco reinem-se aos sabados a
cada quinze dias para fazer um churrasco e socializar informag¢des de outras igrejas
ou informacdes de utilidade, como vagas de emprego etc. O churrasco € um evento

muito descontraido e amistoso. Outras pessoas do circulo de relagcdes da igreja



podem participar sem complicacBes, mas em geral a maioria dos participantes é de

homens adultos.

Os novatos séo exortados a participarem do churrasco para conhecerem
melhor seus irméos da igreja e, quando vao, se tornam o centro das aten¢des por
certo periodo de tempo. Os homens brincam entre si e fazem piadas uns com os
outros na frente do novato para tentar desinibi-lo. Durante o churrasco o0s
participantes conversam sobre temas diversificados, que vao desde ensinamentos
biblicos a maneira como devem criar os filhos. Em uma ocasido, pude testemunhar
os homens dando instrugbes a um jovem que queria pedir uma integrante da igreja
em casamento. O interessante € que o pai da noiva em potencial estava no
momento e deu a sua aprovagao de anteméao, inclusive dando dicas ao futuro genro
sobre as coisas que a filha gosta. O churrasco se torna, assim, um momento em que
os participantes podem trocar confidéncias e conselhos, estreitando os lagos com

seus irméos de igreja.

Estas atividades listadas mostram a importancia complementar que a
formacdo do grupo de pares tem para a familiarizagdo do novato com a igreja. Além
das atividades religiosas, as atividades informais criam uma aura de coleguismo e
de amizade nos grupos de pares. Estes lacos que vdo sendo construidos sao
importantes, pois funcionam de alguma maneira como compensacdes de habitos e
relacdes que por ventura o novato tenha que abandonar em sua formagéo como

crente.

*k%k

Conforme venho afirmando ao longo deste capitulo, o processo de
modificacdo da identidade social dos sujeitos convertido ndo é simples. Este é
marcado por momentos delicados, nos quais eles se véem imersos numa tenséo
entre duas formas de vida (a religido e o mundo). Esta tensdo certamente 0s
acompanhara ao longo de toda a sua trajetdria, sendo mais “perigosa” nos primeiros

momentos de sua formagéao.



Foram apresentados neste capitulo alguns mecanismos utilizados pelas redes
religiosas e pelos individuos para estabilizar a modificacdo da identidade social dos
convertidos. Todas estas dimensdes apresentadas demonstram a riqueza que
envolve a tomada de decisdo e a manutencdo da escolha pela adeséo religiosa, o
que faz daquilo que é considerado como uma escolha individual um processo

complexo de negociagao e ajustamento.

Este processo ndo se da de maneira linear, desencadeado por fases que se
sucedam tao claramente como venho descrevendo nesta tese. Do mesmo modo, o0s
mecanismos desenvolvidos pelas redes religiosas ndo sao infaliveis. Mesmo que as
redes religiosas desprendam varios esforcos para que o individuo mantenha sua
decisdo pela religido, ha certo nivel de desisténcia. A permanéncia do individuo na
religidio e na igreja depende também da sua disposicdo e da sua agéncia neste

processo, elementos que serdo analisados no proximo capitulo.



CAPITULO 7 — A FASE DE ADAPTACAO (PARTE I)

A agéncia do novato no processo de tornar-se um pentecostal

Nos capitulos anteriores foram salientas as maneiras como as redes
religiosas atuam no modelamento das experiéncias dos convertidos, seja na esfera
do culto, seja no cotidiano. Embora as descricdes e andlises anteriores tivessem
enfatizado diferentes formas pelas quais as agentes e redes religiosas atuam neste
processo, é necessario conceber que estes procedimentos também envolvem a
participagdo do convertido. Ou seja, a experiéncia religiosa do novato ndo é
simplesmente objeto e resultado de procedimentos aplicados pelos agentes

religiosos.

No que diz respeito ao estudo das conversdes religiosas, é importante
conceber que os convertidos sdo também agentes da transformagdo de sua
experiéncia. Estes ndo representam mera passividade no processo, mas atuam na
constituicdo intersubjetiva de sua experiéncia. E importante atentar para o papel do
individuo na estabilizagdo de sua nova condicdo de crente. Este tera atuacao
fundamental em dois niveis principais: sendo o sujeito da escolha pela salvagéo e

atuando na manutencéo cotidiana desta escolha.

Os pentecostais afirmam o tempo inteiro a necessidade de o individuo se
esforcar em se abrir para que Jesus possa atuar em sua vida. Certa feita, em uma
pregagdo, um pastor comparava a forma como Jesus se comporta na vida dos
homens com a maneira como o demoénio o faz. Ele afirmava que o diabo era ousado,
e ia invadindo a vida dos outros de acordo com a vontade dele. Jesus, por outro
lado, € muito educado e ndo entra em lugar algum sem ser convidado. Para que
Jesus faca parte da vida do individuo, é necessario que ele abra suas portas para o

Senhor.

Do mesmo modo, para ser habitado pelo Senhor, ser tomado como vaso, o
pentecostal deve atuar na sua abertura para a experiéncia religiosa. Esta pregacéo
me chamou muito a atengao por sintetizar de maneira simples esta ambiguidade de

atividade/passividade que envolve a formagé&o do habitus religioso.



No caso da experiéncia ritual, por exemplo, a tomada do corpo do fiel pelo
Espirito Santo é descrita como uma perda parcial de controle. Porém, esta perda do
controle s6 pode acontecer se o individuo contribuir para isto de acordo com a
situagdo em que esteja imerso. “Receber” a gléria do Senhor é um ato que ao
mesmo tempo em que indica uma condicdo de passividade, conserva certo

voluntarismo do individuo que a recebe.

Mesmo a igreja dispondo de mudltiplas estratégias de influéncia sobre a
adesao religiosa e a manutengdo da escolha, o foco de todo o processo de
conversdo é, em ultima instancia, o individuo. O pentecostalismo tem como principio
moral a responsabilizacdo dos individuos pela sua salvacdo. Os convertidos sdo
exortados a assumir a responsabilidade pelo alcance da graga. Para tanto, devem
se adequar aos preceitos da religido. Sendo assim, os convertidos exercem agéncia
ao atuar ativamente na concretizagdo da sua escolha. Isto se da principalmente
através da modificagdo de tracos do comportamento numa dindmica que envolve a

transfiguracdo de sua identidade social e 0 modo como se compreende no mundo.

A medida que o novato vai se tornando mais envolvido pela rede de relagées
da igreja e vai sendo seduzido a permanecer na religido, a maneira como é visto e
recebido pelos antigos e novos pares vai passando por ajustes e modificacdes. Ha
um momento no processo de tornar-se crente em que o individuo precisa

demonstrar para os demais a certeza da sua decis@o por aderir aquela religido.

Este € um momento em que o convertido deve reorientar sua forma de
participacd@o nas redes de relages que freqlenta. Ter4 que fazer transparecer a sua
nova identidade. Para tanto, o novato ter4& que se adequar a um conjunto de
expectativas de comportamento nutridas no seio da comunidade religiosa e da
sociedade mais ampla. Assim fazendo, podera ter maior probabilidade de ser

identificado e reconhecido como membro efetivo daquela comunidade religiosa.

E neste sentido que o processo de conversdo deve envolver a agéncia
fundamental do convertido na criagdo e manutengéo de sua fachada como crente. O

termo fachada néo deve ser compreendido ao modo do senso comum, como uma



mentira, uma farsa. Utilizo este termo com a acepgédo que Erving Goffman (2008)
atribuiu, como modo e representacdo de si na interagdo com os outros. Segundo o
autor, na tentativa de estabilizar a sua identidade social diante dos outros, os
individuos adotam de formas de comportamento que podem garantir que eles sejam
identificados como desejam. O conjunto destas formas de agir é chamado de

fachada. Em suas palavras,

Fachada, portanto, € o0 equipamento expressivo de tipo
padronizado intencional ou inconscientemente empregado pelo
individuo durante sua representacao (...). Entre as partes da
fachada pessoal podemos incluir os distintivos da funcdo ou da
categoria, vestuario, sexo, idade e linguagem, expressdes
faciais, gesto corporais e coisas semelhantes (2008:29).

Neste sentido, a fachada ndo deve ser vista como aparéncia falsa. Esta deve
ser compreendida como uma maneira possivel de que os individuos dispdem para
fazer-se reconhecer a partir do papel social que representam. Neste capitulo tentarei
explorar algumas dimensfes destes métodos de que o individuo precisa lan¢car méo,

conscientemente ou ndo, para estabilizar a sua identidade social de crente.

7.2— Aprendendo a forma adequada de se vestir

Uma das caracteristicas aparentes mais distintivas do pentecostal esta na
forma de se vestir. Quando o individuo resolve sustentar a sua identidade como
crente, a observagdo da sua vestimenta passa a adquirir um importante valor
estético e simbdlico. Em um protesto silencioso, os pentecostais transmitem para 0s
outros, por meio de sua vestimenta, a maneira como eles enxergam 0S excessos de

vaidade solicitados pela cultura mundana e pelo modismo sensualizado.

A vestimenta tipica do pentecostal envolve, no caso dos homens, calgas,
camisas de manga longa ou média, geralmente fechadas por botes, sapatos ou
sandalias. O uso de bonés, bermudas, camisetas, gorros e viseiras é evitado, sendo

admitidos em alguns casos chapéus mais sobrios, utilizados pelos mais velhos. As



mulheres passam a fazer uso mais intensivo de saias e vestidos que geralmente
cobrem as coxas, se estendendo aos joelhos ou mais abaixo. Roupas extravagantes
gue acompanham a moda sao evitadas. Nos dois casos, as cores das roupas

também ndo sdo tdo chamativas.

Especificamente em Salvador, a sobriedade na cor e no tamanho das roupas
dos pentecostais exibe uma distingdo marcante frente aos demais. Nos bairros
populares de Salvador, as pessoas costumam utilizar roupas coloridas e curtas.
Garotas desfilam com shorts curtos que sem inibigdo quanto ao aparecimento de
suas coxas; as blusas séo apertadas, modelando o corpo, ou as vezes usam tops

gue exibem parte de suas barrigas.

Os rapazes desfilam pelas ruas do bairro com bermudas sintéticas de
diversas estampas, camisetas de manga cavada e sandalias. Ao sinal do calor mais
ténue, ndo se inibem em tirar a camisa, exibindo suas eventuais tatuagens. E assim
vao aos bares, mercadinhos, farmacias ou simplesmente se instalam em alguma

parte da rua para conversar.

O modo de ser pentecostal ndo admite este tipo de comportamento. Uma vez
tendo se convertido, o individuo deve adquirir outros modelos de roupa e deixar
claro que ndo age mais desta maneira. Esta modificagdo na maneira de se vestir
esta relacionada, entre outras coisas, ao modo como a via publica passa a ser vista

e & mensagem simbolica que aquele individuo pretende passar para os demais.

O crente é instruido a ver via publica como um local em que se deve
demonstrar e exigir sobriedade e respeito. Sua caminhada pelo bairro deve surtir o
efeito de demonstragéo espontanea das maravilhas que o Senhor tem operado em

suavida.

A promessa geralmente feita pelo pentecostalismo € que a graga do Senhor
tera repercussdes na alma e na vida social do salvo. A exibicdo de vestimentas

sébrias e formais acaba criando esta aurea de respeitabilidade.



Esta aura de sobriedade lhe permite renegociar a forma como é visto pelos
seus vizinhos e familiares. A mensagem que ele transmite com suas roupas é a de
que aquele que transita pela rua ndo é mais o antigo farrista, brincalh&o, as vezes
com comportamento moralmente condenavel. Trata-se de um novo homem,

renascido em Cristo e que exige respeito.

Acredito que em geral, esta transfiguracdo identitaria tenha maior repercussao
na vida dos homens do que das mulheres. As mulheres convertidas tendem a sofrer
mudangas menos bruscas em sua forma de agir do os homens. Isto porque, sendo
mulheres, seu comportamento ja é moralmente constrangido tanto na esfera publica
quanto na esfera privada. Talvez com a excecao da vestimenta, boa parte dos vicios
e hébitos condenados na igreja ja ndo era praticada pela maioria das mulheres.
Acredito que homens sdo o alvo mais incisivo das mudancas de comportamento,

como notam outros autores (Machado, 2004; Chesnut, 1997).

7.3 — A formalidade na interacdo com 0S outros

A vestimenta n&o € o Unico marcador das diferencas entre o pentecostal e os
demais. A sua forma de comportamento deve ser pautada em um modelo diferente
do que eventualmente estaria acostumado a seguir, principalmente no que diz
respeito as interagbes com os outros. O convertido deve estabelecer novos padrdes
de relacionamento com seus antigos e novos pares; deve aprender uma maneira
tipica de tratamento dos outros na via publica. Em geral, este modo de tratamento &

marcado por certa formalidade.

Se antes de se converter o individuo tratava seus vizinhos com irreveréncia e
certo grau de intimidade, geralmente tipicos das relacdes entre amigos nos bairros
populares, agora 0 novo convertido deve abandonar tais padrdes de relacionamento.
O principal alvo desta transformagdo comportamental para estabelecer a

formalidade sé&o os apelidos e gracejos, estes devem ser evitados. O crente passa a



chamar a todos pelo seu nome préprio e ndo por apelidos. Em situacdes em que

estes sdo tratados por seus antigos apelidos, o desconcerto é quase inevitavel.

Certa feita eu caminhava pelas ruas de Pau da Lima com um adepto de uma
das igrejas em que fiz pesquisa. lamos a casa do lider da banda de uma igreja para
acertar detalhes quanto a um culto em que o masico participaria. Na ida para a casa
deste musico, o informante me mostrava lugares em que costumava se encontrar
com seus antigos amigos. De repente, uma voz interferiu na nossa conversa. Um
homem havia gritado: “E ai, Mig!”. Mig era a maneira como o informante era
conhecido na turma que frequentava. O obreiro ficou constrangido ao ver seu antigo
apelido sendo publicizado diante de mim. Ele acenou com a cabega e continuou a
conversa, tentando fazer com que o evento ndo tivesse mais repercussoes do que ja

havia tido.

Fiquei bastante curioso com o que tinha acontecido. Na minha visédo, embora
o obreiro ndo se apresentasse mais com o seu apelido, nao deveria ser probleméatico
o fato de ainda ser conhecido pelo seu apelido. Porém, o que eu ndo considerei em
minhas reflexdes é que este pequeno ato traz consigo um elemento bastante

desconcertante para o obreiro.

Ao ser chamado pelo seu apelido, toda a representagdo que sustenta de si
mesmo é ameacada. O obreiro José Américo vé em um Unico ato do seu colega a
sua fachada maculada. Chaméa-lo pelo apelido, dentre outras coisas, significa
lembrar a todos que aquele obreiro fazia parte daquele grupo de que agora tenta
manter certa distancia e possuia um modo de comportamento bastante diferente do

atual.

As experiéncias mundanas sdo constantemente relembradas pelos individuos
em seus testemunhos. Porém, eles o fazem com certa vergonha, se referindo a
estas como algo que néo deveria ter acontecido. Quando um terceiro provoca um

tipo de situacdo como a narrada, o individuo se vé vulneravel.

Esta vulnerabilidade provém do fato de que, quando relata a sua experiéncia

mundana, o individuo tem a oportunidade de fazer o controle da informacao sobre si



e 0 consequente manejo da sua identidade social (Goffman, 1988). A presenca
deste outro se torna ameacgadora pela possibilidade de revelar informagdes néo
controladas da sua trajetoria biografica. Este outro pode romper com o véu de
formalidade e colapsar a auto-tipificagdo que o individuo maneja na elaboracéo da
sua identidade.

Esta impessoalidade é um importante mecanismo de manutencdo de
estabilizagdo da nova identidade pentecostal. Neste caso aqui discutido a busca
pela impessoalidade ndo estd necessariamente no desejo que o0 pentecostal nutre
de ser chamado pelo nome préprio. A busca pela impessoalidade estaria mais
acentuada na sua negagdo em ser identificado por um apelido. Ainda que
formalidade que o pentecostal deve estabelecer ndo pode se confundir com a
austeridade ou a arrogancia (j& que a humildade € um valor cultuado no grupo), esta
demanda por um modo mais formalizado de relacdes entre pares € comum entre 0s
pentecostais. Quanto mais impessoais as relagbes, menos trabalhosa serd a

manutencgao da auto-representagao.

7.3 — A mudanca nos circuitos de vivéncia do bairro

A vivéncia no bairro constitui-se como uma importante parcela da experiéncia
de muitos individuos de camadas populares de Salvador. E o bairro o principal
contexto de desenvolvimento de lacos de cooperacdo, amizade e desafeto. De
maneira geral, as aliangas tecidas pelos individuos com seus grupos de pares estao
relacionadas direta ou indiretamente a sua maior frequiéncia a determinadas regides
do bairro. Assim, bares, quadras, campos de futebol de barro, lajes de casas de
amigos, lanchonetes, casas de shows, bem como outros locais vao sendo ocupadas

por diferentes grupos do bairro.

Conforme ja venho afirmando em trechos anteriores, quando o individuo se
converte, a sua mudanca de habitos e a modificacao das redes de relagbes de que
participa, implicam numa mudanca sensivel no modo como passard a ocupar o

bairro. Muitos lugares que n&o lhe eram atrativos passam a ser frequentados. E



muitos lugares que freqlientava devem ser evitados. Ao invés de bares, lanchonetes;
ao invés da casa de um ou outro amigo antigo, agora ele passa a ir a casa de um

irmao, e assim sucessivamente.

Esta mudanca no modo de ocupagdo do bairro € também um importante
elemento de sustentacdo desta nova identidade social do convertido. O abandono
de certas partes do bairro funciona como indicador de que aquele individuo deixou
de cometer atos relacionados aquela esfera de interacdo. Esta modificacdo de
circuitos do bairro funciona também como medida preventiva para que o individuo
ndo ceda a tentacdo de voltar a explorar antigos habitos e vicios. A titulo de
exemplo, apresento a narrativa de um rapaz que era viciado em drogas e havia se

convertido.

Eu fui levar um irm@o em casa depois do culto. Ja era quase meia
noite neste dia. Deixei 0 irmdo em casa e resolvi ir pela rua de tras,
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porque é mais iluminada. De repente, eu senti uma coisa me
puxando para tras. Meu coracdo disparou e ndo parava de bater
forte. Teve uma hora em que eu fiquei totalmente paralisado. Eu s6
me lembro de ter erguido a mao e dito: “Satanas, me deixa em paz
gue agora eu sou servo do Senhor”. Ai eu senti um alivio e fui logo
correndo para a casa do pastor. Conversando com o pastor, ele me
disse que ndo era mais para eu passar por ali porque aquele lugar
estava consagrado para o deménio. (Elias, 28 anos).

Figuei intrigado com a narrativa do informante e resolvi ir & rua sobre a qual
ele havia me dito. Chegando & percebi que aquela rua tinha uma forte conex&do com
experiéncias vividas pelo informante antes dele ter se convertido. Havia ali um
grande terreiro de candomblé, que ele freqientava de vez em quando. Tive noticias
depois que, no local em que Elias havia passado, funcionava & noite um ponto de

venda de crack, para onde ele ia quando queria comprar a droga.

O interessante neste relato € que a negacdo de um tipo especifico de
experiéncia se deu a partir do abandono de locais delimitados do bairro em que esta
é possivel. O que poderia ser considerado mais um local qualquer do bairro passa a
ser visto como local de atuacdo do deménio. E como se, na batalha entre bem e

mal, aquela rua fosse uma trincheira do inimigo.



Deixando de passar por ali, aquele convertido especificamente, pode né&o
apenas se afastar da tentagdo, mas também deixar visivel a sua escolha pelo
abandono de héabitos tomados como condenaveis. Desta maneira, 0s circuitos de
vivéncia vao reinventando os bairros, sobrepondo diferentes estilos de consumo

deste.

Para que a experiéncia de afastamento dos maus hébitos ndo signifique um
enclausuramento, muitos pentecostais tém “adaptado” os servigos oferecidos pelo
bairro as suas novas premissas. Assim, & possivel encontrar lojas especificas de
produtos evangélicos, locadoras de DVDs biblicos e até mesmo bancas de quitutes
que vendem o polémico acarajé do Senhor. Desta maneira, 0s pentecostais tornam
mais viavel a conversdo e a possibilidade de realizagdo préatica da retérica do
afastamento dos vicios mundanos. Estas adaptages permitem com que o crente
ndo seja do mundo, mas esteja nele sem se privar de ter acesso a seus beneficios

menos prejudiciais.

7.4— Matrimdnio, endogamia, monogamia e sexualidade: a constituicdo da familia

Uma etapa importante no processo de estabilizacdo da adeséo religiosa é o
estabelecimento do matriménio. O matrimdnio é defendido na retdrica pentecostal
como a Unica maneira legitima de exploragdo da sexualidade. Na visdo das
liderancas, todas as outras formas de alian¢a que envolvem a possibilidade do afeto
sexualizado devem ser vistas com desconfianga e reprovagao, pois rompem com o

sacramento que purifica a unido sexual.

A énfase discursiva na necessidade do casamento esta também relacionada
a pratica de controle da sexualidade dos pentecostais. A exploragdo “nédo orientada”
da sexualidade é vista pelos pentecostais como pecaminosa em si, e possivelmente
abre espacgo para que outros pecados sejam cometidos. Quando um individuo se
converte, pode receber diferentes instrugdes quanto a sua sexualidade, dependendo

de sua situagéo.



Pessoas que ja possuem aliangcas ndo sacramentadas sdo consideradas
como vivendo em pecado e ficam alijadas de certos beneficios oferecidos pela
igreja, como a possibilidade de participacdo na hierarquia sacerdotal do grupo e até
mesmo O batismo. Em casos como esses, geralmente os homens sdo mais

pressionados a formalizarem sua unido do que as mulheres.

Acredito que isto se deva ao fato de que o0s pentecostais acreditam que uma
mulher tem menor influéncia sobre seu parceiro ndo convertido. Ao contrario das
mulheres, os homens devem deter o controle politico sobre suas familias, 0 modelo
de familia pentecostal é representado como tendo o homem como lider. Isto que faz

com que a expectativa quanto a seu poder de influéncia seja bem maior.

Homens e mulheres solteiros sdo exortados a romper relagdes esporadicas
gue possam ter com outros ndo convertidos. O caso dessas pessoas pode ser Vvisto
como mais complicado, pois, j& tendo uma vida sexual ativa, sdo obrigadas a
preservarem sua “integridade moral” até encontrar um par a altura. O noticiamento
do interesse sexual por individuos da religido é geralmente esperado como vindo
acompanhado da proporcional divulgacdo de interesse pelo matriménio. De certa
maneira, esta obrigatoriedade tem proporcionado o surgimento de noivados entre

pessoas que tém pouco tempo de paquera.

Em geral, os pentecostais sdo exortados a contrair matrimonio com parceiros
também convertidos. O discurso das liderangas é que esta € uma maneira eficaz de
ter a garantia de que a pessoa escolhida sera respeitosa e honrar4d o matriménio
durante toda a sua vida. A expectativa maior € que 0s pentecostais possam casar
com membros da propria igreja, pois o casamento com membros de outras igrejas
pode provocar a substituicdo do local de culto do fiel. Mas, nem sempre isso é

possivel.

Muitas igrejas mdo possuem equilibrio entre a quantidade de homens e
mulheres na sua clientela. Além do mais, a dindmica dos interesses sexuais entre 0s
individuos vai muito além da simples relacdo entre oferta e demanda. Os individuos
tendem a escolher seus parceiros a partir dos critérios mais variados possiveis,

tornando esta expectativa endogamica nutrida pela igreja apenas uma leve



esperanca. Desta maneira, para as liderangas, se o casamento ndo puder ser

endogamico, que seja pelo menos intra-religioso.

Porém, ndo € s6 o afastamento da possibilidade do pecado que esta na base
da énfase pentecostal sobre o matrimbnio. Este é também visto como importante
instrumento de reconstrucdo das subjetividades de género, principalmente da
subjetividade masculina. Segundo Maria das Dores Machado (2005), o
pentecostalismo estaria proporcionando tanto a nivel representacional quanto na
experiéncia dos seus adeptos, um processo de reconfiguracdo da esfera familiar,
marcado tanto por um redimensionamento do comportamento do conjuge masculino
quanto por uma maior presenca e participagdo da figura paterna na criagdo dos

filhos. A autora comenta:

O pentecostalismo combate a identidade masculina predominante
na sociedade brasileira, estimulando nos homens que aderem ao
movimento as formas de conduta e as qualidades tradicionalmente
alocadas ao género feminino. Assim como as mulheres, estes
devem ser doéceis, tolerantes, carinhosos, cuidadosos, etc. (...), além
disso, espera-se que 0S mesmos se preocupem com o bem-estar da
familia, dedicando-se mais a educacdo e ao acompanhamento dos
filhos. Tais alternativas revelam uma reconfiguracdo da
subjetividade masculina, criando a possibilidade de arranjos
familiares mais igualitarios (2005: 389).

Nas representaces pentecostais sobre a familia encontramos o modelo de
pais casados convivendo em uma mesma casa liderada pelo homem, com filhos e
filhas. Embora este modelo tenha o pai como lider, a orientagdo é voltada também
para uma valorizacdo do papel da mulher como companheira, mae e parceira na
divulgacdo da palavra do senhor. Este elemento pode proporcionar uma maior

isonomia na relacdo entre os conjuges.

A adesdo a esta forma de religiosidade também provoca a
redefinicdo da subjetividade feminina na medida em que o
pentecostalismo estimula o0 processo de autonomizacdo das
mulheres diante dos seus maridos e filhos. A conquista de uma
autoridade moral e o fortalecimento da auto-estima ampliam as
possibilidades de as mulheres desenvolverem atividades
extradomésticas e as redes de sociabilidade, o engajamento nesses
grupos possibilita as mulheres também uma maior participacdo na



esfera publica, com algumas pentecostais evangelizando em praca
publica, realizando trabalhos voluntarios em presidios, hospitais, e
entidades filantrépicas, participando de programas religiosos
televisivos e radiofénicos e, mais recentemente, dedicando-se a
militancia politica em favor dos candidatos da igreja (205:389).

Observando estes elementos anteriormente listados, é possivel perceber que
0 controle da sexualidade e a construgdo das subjetividades estéo articulados na

énfase pentecostal na necessidade do matrimonio.

O casamento também proporciona uma aquisi¢céo relativa de status no interior
na comunidade religiosa. Em muitas igrejas em que fiz pesquisa havia uma distingéo
interna na comunidade masculina estabelecida por duas categorias: a dos vardes e
a dos mancebos. Em tese, vardo é o aquele que adquire responsabilidade e merece
0 respeito dos demais. O mancebo é aquele que ainda ndo dispde de todos os

elementos para tornar-se um varao.

A passagem do status de mancebo para vardo pode se dar pelo matriménio
ou pelo avango da idade. Um jovem casado pode reclamar o estatuto de vardo na
igreja. Ao mesmo tempo, um solteirdo de idade avancgada dificilmente aceitara ser
classificado como mancebo. Em geral, o jovem que ainda ndo casou possui status
secundario na igreja. A pouca idade e a condicAo de solteiro podem ser
interpretadas como falta de experiéncia de vida, j& que a ndo aquisicdo de

matriménio pode ser também vista como falta de iniciagdo sexual de alguns jovens.

Em relacdo ao convertido, o matriménio com uma mulher da religido esta
também relacionado & possibilidade de uma maior estabilizacdo de sua escolha
religiosa. Tendo uma esposa pentecostal, o convertido fica muito mais submetido a

vigilancia do seu comportamento do que se sua esposa néo fosse da religido.

N&o so isso. A constituicdo do matrimdnio com uma pentecostal pode ser
visto tanto por seus pares quanto por pessoas de fora da religido como prova
satisfatoria de que o convertido esta de fato concentrado na mudanca da sua vida.
Desta maneira, 0 casamento com alguém da igreja pode ser concebido, do ponto de

vista da necessidade de sustentacdo da adeséao religiosa, como mais um elemento



gue compOde a fachada da nova identidade social do convertido.

7.5— O aprendizado da percepcdo maagica, dos jargoes do grupo e a modificacdo do

modo de falar: naturalizando a linguagem

Dois elementos fundamentais no processo de modificagdo da identidade
social dos pentecostais sdo os jargbes de seu linguajar e o modo de falar. Os
jargdes do pentecostalismo ndo séo cédigos linglisticos dificeis de aprender. A todo
0 momento, crentes e mundanos tém tido acesso ao modo como 0S pentecostais se
expressam em canais de televisdo, programas de radio ou na via publica.
Programas de humor e pessoas fazendo chacotas nas ruas imitam a maneira como

o crente fala.

No linguajar do pentecostal, a bengéo aos proximos e a reveréncia ao Senhor
estdo sempre presentes. E comum ver um crente entusiasmado intercalando sua
fala com frases como “Gloria a Deus” ou “S6 Jesus” ou “Aleluia” e assim por diante.
Quando algo ndo da certo, o crente ndo deve blasfemar xingando ou expressando

ira por coisas pequenas, pois isso apenas alimenta o poder do deménio.

Em situacdes ruins, o crente chama por Deus e procura algum propdsito
divino naquele problema. E comum em Salvador ver um crente se referindo a algo
incémodo ou ruim como béncdo. Por exemplo, se seu 6nibus esta atrasado, o
pentecostal geralmente pode exclamar: “é uma béncgé&o!”. Evidentemente, esta frase
carrega um bom teor de ironia, mas nada na vida do crente deve ser proclamado

como maldig&o.

O conteudo da fala n&o é o unico trago distintivo da linguagem pentecostal,
mas também seu modo de falar. O pentecostal deve se esforcar para ndo exprimir
agressividade em seu modo de expressao para com o0s outros. A agressividade na
fala € admitida apenas quando o crente esté professando A Palavra. A mansidéo e a

paciéncia sao valores cultivados entre os pentecostais e devem ser transparecidos



no momento em que este interage com os outros na familia, na igreja e nas demais

esferas em que atua.

Conhecer os codigos linguisticos e o0 modo de falar do pentecostal ndo é
tarefa dificil para o novato. O grande divisor de dguas estd no momento em que o
recém convertido passa a utiliza-los de maneira natural, sem esforgo. Para que isto
aconteca, é necessario que ele esteja razoavelmente desinibido em falar como um
crente e que tenha dominio sobre um conjunto de representagdes pentecostais
sobre o mundo. O novato passa a utilizar o linguajar pentecostal com naturalidade
na medida em que compreende a necessidade de combater o mal a todo 0 momento

em seu cotidiano.

Esta minha afirmacdo ndo é uma novidade para os pentecostais. O
depoimento da pastora Daisa mostra que os agentes religiosos estdo atentos a esta
necessidade do convertido conseguir se abrir para o modo pentecostal de

compreender e agir no mundo.

Quando a gente fala da Igreja, tem saber a diferenca entre o
convencido e o convertido. O convencido vai pra igreja todo dia,
se veste como crente, vive com a biblia de baixo do braco e nao
agrada a Deus. Porque ele ndo traz Deus no coragao, s6 tem
aparéncia. Agora, o convertido faz tudo isso ai e agrada a Deus.
Agrada porque faz de coracdo, acredita no milagre e glorifica o
Senhor (Pastora Daisa).

As palavras adquirem um teor magico. Os xingamentos, as girias, as
blasfémias reafirmam uma experiéncia mundana, cheia de impurezas e colonizada
pelo inimigo. As palavras de béncdo, ao contrério, trazem a luz e marcam a
presenca divina no lugar em que sdo professadas. Para que o novato abandone um
modo de expressdo em funcdo de outro, € importante que ele compreenda e aceite

todo o significado cosmoldgico que esta por trads da utilizagdo de simples palavras.

Por este motivo, a necessidade de expressar-se como um crente é ligada a
necessidade de perceber o mundo como um crente. Tornar-se membro significa ndo
apenas participar de uma comunidade, mas também dispor dos mecanismos

simbolicos necessarios para participar da constituicdo continua do grupo, bem como



da ordem social que este instituiu em uma teia de significados e relagdes. Por este
motivo, Garfinkel (apud Coulon 1997) observou que a nogdo de membro significa o

dominio da linguagem de um determinado grupo.

Dominar uma linguagem socialmente estabelecida n&o significa apenas ter
acesso a um conjunto de jargbes e elementos de significacdo que garantem a
identificacdo de um determinado modo racionalizado de interpretar o mundo.
Conforme afirmam alguns autores (Heidegger, 2004, Gadamer 1998) a linguagem é
0 meio pelo qual sujeito e mundo se revelam em uma dindmica de constituicdo
mutua. O modo pentecostal de habitar o mundo, deve se tornar para o convertido,
além de um conjunto de representagbes racionais e ordenadas, um modo de

engajamento corporal difuso e pré-reflexivo.

A significacdo tematizada da realidade pelo convertido deve se revelar como
um desdobramento fundado na sua experiéncia da vida cotidiana. A cosmologia
pentecostal deve figurar como pano de fundo sobre o qual se revela o mundo do fiel
no ambito de sua vida cotidiana, marcada tanto por uma disposi¢cdo para a prética
quanto por uma reflexdo. Mas isto néo significa dizer que primeiro o convertido deva
“internalizar” a cosmologia da religido para depois agir de acordo com esta. Tal
afirmacdo indicaria um argumento pautado numa sobre-determinacdo da prética

pela representacao.

Assumindo uma perspectiva metodologica baseada na préatica, seria possivel
apresentar um argumento diferente. E possivel afirmar que o fiel se esforca para
dominar o modo de falar pentecostal e em dado momento se vé falando com
naturalidade. Do mesmo modo em que a maneira pentecostal de compreender o
mundo vai sendo mais incorporada na medida em que € acionada como mecanismo
de significacdo e orientacdo pratica da vida. Sendo assim, tanto representacdes
como praticas que identificam o modo de agir e pensar do pentecostalismo séo

transmitidos aos individuos no fluxo mesmo de suas experiéncias encarnadas.

E talvez através de varios esforcos e praticas que aos poucos a cosmologia
comeca a ganhar concretude na vida do convertido. Assim, ao invés de dizer que a

introjecdo é o que garante a pratica competente, podemos dizer que a prética,



guiada por outros mais experientes, e a convivéncia em redes pentecostais € que

garantem a familiaridade com o modo de ser e a cosmologia pentecostal.

Este aprendizado da forma de ver o mundo esta ligado a diferentes
dimensdes da vida do pentecostal e por isso € muito importante na adaptacdo do
novato a sua nova vida. Motiva tanto a sua disposicdo em participar dos cultos com
frequéncia quanto o auto-disciplinamento para seguir os preceitos biblicos no

cotidiano.

A meu ver, o processo de tornar-se crente ganha grande concretude neste
momento. Quando o convertido passa a perceber o mundo a partir da estrutura
simbolica que constitui a cosmologia de sua religido, comeca a utilizar a linguagem
pentecostal de modo natural. Neste momento, o convertido deixa transparecer
espontaneamente para os outros a sua opcao religiosa. N&do s6 a sua identidade
social é remodelada, mas também o modo como ele/ela enxerga a si mesmo. Torna-

se um crente de fato.

7.6 — O aprendizado da leitura e da utilizacdo da biblia

O aprendizado da leitura da biblia € uma tarefa bastante interessante de ser
analisada no estudo dos pentecostais. Trata-se do desenvolvimento de uma espécie
de habilidade que tem muito a ver com o0 modo como o pentecostal devera proceder
em sua relacdo com Deus. A biblia € considerada pelos pentecostais a principal
fonte de sabedoria a conhecimento — por alguns fundamentalistas é vista como a
Unica. Porém, as mensagens presentes na biblia nem sempre séo literais, precisam
ser decodificadas. Esta interpretacdo depende de uma habilidade que o individuo

deve adquirir ao longo de sua trajetoria.

N&o existe um roteiro oficial do que se deve fazer para aprender a ler a biblia,
mas € possivel identificar algumas prerrogativas gerais para interpreta-la. A principal

condicdo para que seja possivel interpretar a biblia € estar com “o coragdo aberto”,



ou seja, disposto a aceitar mensagens de Deus sem as submeter a questionamentos

racionalizados sobre seu sentido.

Estando aberto a qualquer trecho da biblia, sua mensagem pode ser extraida
atravées de um método despretensioso: a selecdo aleatéria. Neste exercicio, o
pentecostal literalmente abre a biblia em qualquer péagina, e fixa seus olhos em
algum trecho. Ao concentrar-se naquela leitura, haverd sempre de extrair uma boa

mensagem, um aviso, um conselho ou uma palavra de sabedoria.

Certa feita, quando estava em campo acompanhando uma pastora se
preparar para o culto, tive a oportunidade de presenciar este ato. A pastora me disse
que nem sempre as pessoas estdo inspiradas para falar em publico e, quando isso
acontece com ela, ela se concentra, pede a Deus uma iluminacdo, ora e abre a
biblia. Segundo a pastora, em nenhuma vez que fez isso foi decepcionada. Pouco
tempo depois, vi uma jovem pentecostal ensinando uma colega a maneira correta de
ler e entender a biblia. Suas instrugdes foram tdo interessantes que pedi para que

ela me ensinasse também. Liguei o gravador e coletei a sua instrucao.

E assim: vocé esvazia seu coracéo de todo pensamento ruim. Depois
vocé pede a Deus que te dé uma luz sobre aquilo que te atormenta.
Vocé pega a biblia e abre. Olhe para o primeiro lugar que seu
coracdo mandar e la estard a resposta. “E se eu ndo encontrar a
resposta?” (perguntei). E porque vocé ainda ndo vive o mistério do

Senhor (Adriele, 25 anos).

O que mais me chamou atencdo nesta instrugdo é a confianca que tanto a
pastora quanto a jovem a demonstraram na aleatoriedade de seus métodos. Nos
dois casos, as informantes acreditavam que de fato a biblia teria a resposta para
suas duvidas. Mas esta resposta poderia n&o ser encontrada naquele trecho devido

a falta de preparo de quem a procura.

Quando considerada a maneira como 0s pentecostais enxergam a influéncia
de Deus em suas vidas, esta confianga passa a fazer sentido. Para o pentecostal,

nada que lhes acontece é por acaso®. Deus e 0 inimigo estdo o tempo inteiro

2 Este detalhe da experiéncia religiosa e cotidiana do pentecostal ser4 mais trabalhado no préximo capitulo.



intervindo em suas vidas. Desta maneira, mesmo tendo aparentemente aberto de
modo aleatorio a biblia e selecionado um trecho para leitura, j& houve ali uma
orientacdo divina para a resposta que o crente procurava. Deus falou com seu filho

por meio da Palavra escrita.

E evidente que nem toda vez em que o pentecostal abre a biblia para ler, ele
o faz de maneira aleatéria. Esta pesquisa aleatéria acontece muito em momentos
em que o fiel sente-se desorientado ou precisando de uma palavra de sabedoria.
Por outro lado, muitos trechos da biblia sdo marcados e decorados para que possam

ser usados em pregacgdes ou simplesmente para releituras futuras.

A boa utilizagdo desta técnica de leitura aleatoria pode permitir que o
pentecostal seja reconhecido como agraciado por um dom. A depender das
circunstancias em que seja aplicada, esta técnica, quando bem manejada, pode ser

tomada como sinal de que o crente desenvolveu o dom do discernimento.

Este tipo de aprendizado, assim como a habilidade de interpretar outras
mensagens que venham por sonhos, profecias e até vozes, constitui parte
importante da formagdo do pentecostal. Esta habilidade desenvolvida sera
apresentada pelo convertido como seu diferencial frente aos demais com quem se

relaciona.

7.7 — O desenvolvimento de dons religiosos

Um elemento razoavelmente presente na experiéncia religiosa do
pentecostalismo é o desenvolvimento de dons mégicos. O desenvolvimento de dons
dados pelo Espirito Santo indica um nivel de maturidade do convertido na sua
relagdo com Deus. Segundo afirmam os pentecostais, quando o individuo alcanca
certo grau de “purificacdo”, € possivel que este adquira alguma habilidade mégica,
doada diretamente de Deus. E como se o dom fosse resultado do intenso contato
que esta pessoa conseguiu manter com o criador. O desenvolvimento desta

habilidade garante ao novato certa notoriedade entre os irmaos.



Os dons magicos, ou habilidades extra-cotidianas podem variar quanto ao tipo
e a intensidade. Os dons mais comuns sdo o dom de falar em linguas; o dom da
cura; o dom da palavra; dom da profecia e o dom do discernimento. O dom de falar
em linguas € o mais comum, se revela no ato mesmo da experiéncia ritual e
cotidiana de contato com o Espirito Santo. Consiste na habilidade de realizar a
glossolalia, ja discutida anteriormente. O dom da cura consiste na capacidade que o
pentecostal desenvolve de realizar todo tipo de curas, que véo desde o
desaparecimento de enfermidades no corpo até problemas conjugais, emocionais e
espirituais. O dom da palavra é a habilidade que o individuo desenvolve para se

tornar um bom orador na igreja ou pregador nas ruas.

O dom da profecia se revela quando, recebendo uma iluminagéo divina, um
crente pode anunciar alguma coisa que ira acontecer com alguém da igreja ou um
proximo. Geralmente a profecia anuncia coisas boas para a pessoa. Porém, nem
sempre a profecia revela algo que de fato acontecera. Na visdo dos pentecostais, €
possivel que muitas profecias sejam projecdes de bons desejos e esperangas que
os individuos nutrem quanto a seus pares. Os pentecostais costumam distinguir dois

tipos de profecia: aquela que vem de Deus e aquela que vem dos homens.

Quando uma profecia é anunciada, € necessario que haja uma identificagdo
do seu tipo. Quando uma pessoa consegue fazer bem esta distingéo, sua habilidade
também é considerada um dom, este € o dom do discernimento. Segundo alguns
afirmam, o dom do discernimento também pode habilitar uma pessoa a interpretar

frases de glossolalia ou mensagens biblicas mais complexas.

Mesmo havendo uma expectativa nutrida no seio da comunidade religiosa
quanto a aquisicdo de dons espirituais, este ndo € necessariamente um critério
determinante para que o convertido seja identificado como pentecostal na sua rede
religiosa. Nem todos os individuos convertidos desenvolverdo dons espirituais,
embora este seja um desejo que todos aprendem a cultivar. Ao mesmo tempo, a
quantidade e o tipo de dons que um individuo pode desenvolver variam de acordo

com cada um.



Embora ndo haja uma obrigatoriedade no desenvolvimento de dons
espirituais, o individuo que consegue desenvolvé-los adquire uma posicdo de
relativo destaque na comunidade religiosa. Os dons da cura e da palavra séo
geralmente os mais valorizados. Quando um individuo é reconhecido pelo
desenvolvimento de um destes dois ultimos dons, se vé diante de uma boa
oportunidade para adquirir um papel de destaque na igreja. O desenvolvimento
desta habilidade pode lhe garantir uma inser¢do maior na comunidade religiosa e até
mesmo no seu entorno. E valido lembrar a trajetéria de Daisa, que se tornou uma
figura de destaque no seu bairro por ter curado uma senhora com mal de Parkinson

e depois exorcizou uma crianga.

Os tipos de dons espirituais desenvolvidos pelos pentecostais estdo também
ligados a experiéncias de género. Geralmente homens e mulheres desenvolvem
dons espirituais que tém conexdes com representacdes tradicionais de género sobre
a experiéncia religiosa. No terceiro capitulo relatei que havia participado da coleta e
sistematizacdo de dados de pesquisa sobre diferentes aspectos da experiéncia
religiosa de individuos no pentecostalismo®®. Desta amostra foram também
investigadas as narrativas relativas ao desenvolvimento de dons espirituais. O
contraste de género relativo aos tipos de dom adquirido foi também notificado nesta

sistematizagéo.

Dos dezessete entrevistados da amostra masculina, sete afirmaram ter
desenvolvido algum tipo de dom espiritual. Destes sete, seis desenvolveram o dom
da palavra e um desenvolveu o dom da visdo. A amostra feminina apresenta
maiores variagdes de tipos de dom espiritual. Da amostra de vinte e trés mulheres
evangélicas catorze declararam o recebimento de dons espirituais. O quadro a
seqguir ilustra os contrastes relativos aos dons espirituais manifestados pelos

informantes.

2 Projeto de pesquisa coordenado pela professora Miriam Rabelo na UFBA ja referido no capitulo 3.



Relacéo de dons espirituais recebidos nas duas amostras

AMOSTRA DONS ESPIRITUAIS TOTAL

Masculina Dom da palavra (6); dom da vis&o (1) 07

Feminina Oragéo (3); Visdo (3) cura (3); Amor (2); premonicao (1); 14
revelagdo (1); Interpretacédo dos sonhos (1)

Os tipos de dom que os informantes afirmaram ter recebido do Espirito Santo
sdo também indicativos de certas expectativas quanto a experiéncias de homens e
mulheres no seio da religido. Se anteriormente foi discutido que as narrativas de
sensagdes masculinas de recebimento de batismo no fogo divergem das femininas e
mantém relagbes com representacbes e expectativas sobre a experiéncia de
religiosa de homens e mulheres, mesmo é possivel de ser afirmado quanto ao

desenvolvimento de dons espirituais.

Quando vistos os tipos de dom que aparecem em cada amostra, 0S
contrastes entre as experiéncias e narrativas se revelam com maior facilidade. Os
tipos de dom apresentados pelas mulheres dizem respeito muito mais a expectativas
qguanto a uma experiéncia feminina na igreja. Os homens, por um lado, afirmam ter
recebido dons fundamentados na representacdo de uma experiéncia sobria e
racional e que envolvem o exercicio da lideranca. Por outro lado, os dons listados
pelas mulheres dizem respeito a capacidade de amar, curar, de ter pressagios e
interpreta-los etc., o que indica a representacdo de uma experiéncia feminina mais

emotiva.

Estas diferencas de modalidades de dom possuem uma similaridade como os
contrastes de género reativos a experiéncia ritual de recebimento do Espirito Santo.
Ambos os casos indicam como expectativas nutridas pela igreja quanto ao

temperamento e o comportamento relativo aos géneros, adquirem repercussdes no




tipo de experiéncia religiosa vivida pelos individuos no pentecostalismo.

7.8 — Emergéncia de liderancas: o cargo como reconhecimento

Uma vez tendo desenvolvido dons espirituais, o convertido encontra uma
possibilidade de atuagdo na hierarquia da igreja. A logistica de distribuicdo e
ocupacgéo dos cargos e desenvolvimento de fungdes néo sacerdotais nas igrejas
obedece aos critérios mais diversificados. Esta distribuicdo pode se dar a partir da
decisdo do pastor ou da demanda criada pela igreja. Quanto maior o cargo, mais

especificos séo os critérios para a sua ocupagao.

De maneira geral, a oferta de um cargo ou a atribuicdo de uma funcéo esta
ligada ao nivel de insercdo que o convertido adquire na rede religiosa, seu contato
com as liderangas mais proeminentes e o grau de confianga que as pessoas
depositam nele. Em geral estas fungdes e cargos sao distribuidos em uma logica de
premiacdo. Um individuo pode tornar-se didcono pela assiduidade no culto e pelo

hébito de chegar sempre mais cedo.

Um diacono é geralmente responsavel pela portaria e deve estar habilitado a
chegar mais cedo e sair mais tarde nas cerimbénias. Um secretario, por sua vez,
pode ser eleito ou indicado pela sua experiéncia como auxiliar administrativo, e
assim sucessivamente. Geralmente estes cargos de menor visibilidade s&o
ofertados a membros menos experientes na igreja e funcionam também como

mecanismos de permanéncia do novato na igreja.

Por outro lado, a ocupac¢éo dos cargos de maior destaque obedece a critérios
mais rigidos de selecdo. Para tornar-se, por exemplo, um obreiro, é necessario que
o individuo tenha certo tempo na religido, conheca a biblia e tenha desenvolvido a
habilidade da oratéria — ou o dom da palavra, os pentecostais como chamam. Deve
haver nestes casos uma combinagédo entre o tempo de experiéncia na religido e a

habilidade mesma de desenvolver a funcao relativa aquele cargo.



Conforme ja foi afirmado, o desenvolvimento de dons mégicos pode implicar
numa aquisicao relativa de status individual na comunidade religiosa. Esta posicao
de destaque pode proporcionar a emergéncia de novas liderangas. Quando isso
acontece, geralmente aquele individuo é agraciado com um cargo na hierarquia
sacerdotal. Caso seu destague na comunidade religiosa seja grande, este individuo
ndo demorara em ascender a posi¢do de pastor e ser enviado para presidir uma filial

da igreja.

O caso Carlinhos, um missionario muito querido numa das igrejas que
pesquisei, € um bom exemplo para esta discussdo. O missionario costumava
ministrar os cultos de domingo, reservados ao mistério. A grande maioria das
pessoas vivia suas mais intensas experiéncias de Batismo no Espirito Santo sob o
ministério deste missionario, muitas sé freqientavam os cultos de domingo.
Percebendo a proeminéncia de Carlinhos, o pastor Antonio logo tratou de envia-lo

numa missao.

O missionério ficou encarregado do ministério de uma filial aberta no interior e
foi consagrado pastor pouco tempo depois. E evidente que a decisdo do pastor
envolveu uma manobra de contencdo de eventual concorréncia interna na disputa
pela lideranca da igreja. Mas, esta medida em si j& € um reconhecimento de que o

missionario estava sendo agraciado por Deus.

O desenvolvimento de dons magicos pode ser considerado um interessante
catalisador do processo que possibilita a mudanca de status do recém convertido em
pentecostal experiente. Como visto, a aquisicdo desta habilidade pode implicar na
ascensdo na hierarquia interna. Porém, € importante salientar que esta relativa
facilidade n&o esta disponivel para todos na igreja. Novamente, disting6es de género

operam no controle destes processos de ascensao hierarquica.

Em dissertacdo de mestrado defendida ha cerca de dois anos (Almeida:
2009), analisei alguns casos de ascensao de mulheres na hierarquia sacerdotal. Eu
estava interessado em compreender que possibilidades estariam abertas para o
surgimento do pastorado feminino em igrejas pentecostais dos bairros populares de

Salvador.



Constatei que as poucas mulheres que haviam ascendido a tal ponto tiveram
gue contar com uma complexa articulacdo de elementos conjunturais que iam desde
a fragilidade em que se encontravam suas igrejas, com a morte de um pastor, por
exemplo, até o fato de que seus maridos ndo pertenciam a religido. Se seus maridos
fossem da mesma igreja, elas dificilmente ascenderiam ao cargo de pastoras, pois
ndo é concebido que uma esposa ocupe posicado superior a do seu marido no

pentecostalismo. Conclui minha analise afirmando que

Os dons espirituais sdo_necessarios para que as mulheres
consigam angariar alguma ascensdo na hierarquia religiosa
pentecostal, mas, ainda assim, ndo sdo suficientes — é
preciso uma combinac¢éo de outros fatores. Por outro lado, os
dons espirituais ndo s&do necessarios para que os homens
consigam uma ascensdo na hierarquia sacerdotal, mas
podem ser suficientes, caso este seja 0 seu intuito e o seu
nivel de insercao nas redes possibilite (2009:130).

Entre os irmdos em Cristo, sua fachada como crente ganha ainda mais forga
qguando este consegue desenvolver dons espirituais. O desenvolvimento dos dons é
concebido como prova cabal de que o individuo esté seguindo a palavra do Senhor.
Como recompensa por sua retiddo, Deus pode lhe dar o dom. Como

reconhecimento de sua graca, a igreja pode lhe conceder um cargo.



CAPITULO 8 — O ASCETISMO MAGICO DO COTIDIANO

Nos capitulos anteriores demonstrei diferentes aspectos do aprendizado do
modo de ser pentecostal, indo desde o processo de cooptagdo a igreja até os
mecanismos de ensinamento do habitus religioso no culto. Ainda no primeiro
capitulo salientei que uma diferenciacdo entre experiéncias religiosas e cotidianas
na analise surtiria apenas efeitos artificiais quando estudamos o modo de ser
pentecostal. Neste capitulo busco demonstrar como individuos ja experientes na
religido interpretam sua relagdo com o Espirito Santo e adaptam os ensinamentos

religiosos a suas experiéncias cotidianas.

Melhor seria dizer que procurarei demonstrar como os individuos langam méo
de interpretagbes de fatos concretos vividos com o intuito de transformar todas as
esferas da vida em uma dimensdo da experiéncia religiosa. Ainda assim, seria
também importante salientar como esta nova forma e percepcao e interpretacdo do
mundo ganha espago nas experiéncias concretas dos individuos. Esta descricdo e
andlise se voltam para compreender a experiéncia do pentecostal ja formado. Antes
€ preciso atentar para elementos relativos ao modo pentecostal de viver a

experiéncia religiosa no nivel cotidiano.

8.1 — Magia e ascetismo

O crescimento notavel do pentecostalismo principalmente nas classes
populares tem sido interpretado por pesquisadores e tedricos como um importante
indicio de uma retomada da magia na experiéncia religiosa do mundo. O papel
central que a magia tem ocupado na experiéncia religiosa do cristianismo
pentecostal se reflete basicamente em dois principais pontos. Por um lado, na
énfase teoldgica e préatica na experiéncia de transe religioso como mediador
importante da transformacdo da experiéncia do converso e consolidagdo da

identidade do crente.



Por outro lado, pode-se identificar uma maneira especifica de interpretar e se
relacionar com o mundo, de acordo com a qual o destino e os desdobramentos das
escolhas dos homens séo definidos por uma correlagéo de forgas sobrenaturais. Ou
seja, a magia esti presente como trago caracteristico da vida religiosa do

pentecostal tanto no nivel representacional quanto da experiéncia ritual e cotidiana.

Observando mais atenciosamente a narrativa pentecostal é possivel perceber
que Deus aparece como importante protagonista dos acontecimentos vividos pelo
fiel, a quem o Espirito Santo ndo pretende abandonar; isto caso Ele cumpra o seu
compromisso em manter a sua alianga com o criador. Para o pentecostal, assim
como para os demais cristdos, a alianga entre Deus e o fiel € mantida pela
obediéncia aos preceitos biblicos. O cuidado com o corpo moralizado e o abandono
de antigos hébitos considerados indesejaveis sdo tomados como medida necessaria
a manutencdo desta alianca.

Porém, o fato de afirmar que o pentecostalismo é responsavel por uma
retomada da magia no cristianismo parece a principio entrar em contradicdo com
uma das caracteristicas principais de sua religido de origem (o protestantismo) que é
a énfase teoldgica no ascetismo moral como maneira de atingir a salvacao, ou seja,
justamente o afastamento da magia como balizadora da experiéncia do fiel. Quando
falo em magia ndo pretendo apenas salientar a possibilidade da existéncia de
procedimentos rituais magicos na resolucédo de problemas religiosos e préaticos, mas

também a existéncia de uma forma encantada de ver o mundo.

Esta forma encantada de ver o mundo € marcada por uma compreensédo de
Deus e do diabo como forgas vivas e presentes no cotidiano dos fiéis. O
pentecostalismo conserva consigo tanto caracteristicas de uma religido ascética (no
sentido da moralizacdo da conduta intra-mundana) quanto de uma religido méagica,

cujas caracteristicas ja foram referidas anteriormente.

A combinacdo destas duas caracteristicas parece apontar para o surgimento
de uma contradicdo para o pesquisador, j& que, numa importante ala da sociologia

da religido, magia e ascetismo séo atributos teoricamente referenciados a modelos



religiosos diferentes. Religides mégicas ou ascéticas estdo diretamente relacionadas
com uma maneira especifica de compreender o tipo de relagdo entre o homem e seu
Deus. Do mesmo modo como também marcam uma maneira especifica de
compreender a prépria natureza da entidade divina cultuada (segundo o grau de

proximidade ou distancia que Deus mantém com o mundo dos homens).

Em uma religifdo de carater mégico, as entidades sobrenaturais séo
compreendidas geralmente como sujeitos ou forgas reais que atuam diretamente na
Terra, tornando-a mais confortdvel ou mais angustiante. No protestantismo ascético
ocorre uma responsabilizagéo do fiel na manutengdo da alianga com o criador por
meio da disciplina moral do comportamento. O bem e o mal passam a ser
compreendidos nas religibes ascéticas mais enfaticamente como resultado de
escolhas feitas pelo proprio homem do que como resultado de alguma intervencéo

direta da esfera sobrenatural.

Um olhar sobre o pentecostalismo exige a reconsideracéo de tais distin¢gdes e
a busca por modelos analiticos mais adequados & compreensdo da natureza da
entidade divina. O argumento que sustento aqui € que o pentecostalismo tem
garantido com éxito a aceitagdo da proposta de transformacgéo de vida por parte dos
fiéis justamente através da superacdo desta dicotomia entre ascetismo e magia. E
por meio deste mecanismo que a vida pratica e as concepgles teoldgicas dos
pentecostais tornam-se mais afinadas, assim também como a relacdo entre

experiéncia religiosa e experiéncia cotidiana ganha mais pontos de ligagéo.

Tanto o ascetismo do comportamento quanto a concepgdo magica de
interpretacdo do mundo pelos pentecostais tem sido tema de diversos estudos
(Reinhardt: 2007, Mitchem: 2005, Birman: 2001, Burdick: 1998, Corten: 1995). Neste
capitulo pretendo fazer uma descricdo analitica da maneira como a natureza magica
da entidade divina é vivida pelo fiel pentecostal no decurso de sua experiéncia no
mundo, buscando compreender como se torna possivel a superacéo desta dicotomia
entre magia e ascetismo a partir da concepgao e da experiéncia da natureza do ES

pelo pentecostal.



8.2 — Experiéncias Cotidianas

Para realizar esta analise, decidi evitar realizar entrevistas com perguntas
diretas sobre o que teoricamente significaria Deus para o pentecostal, pois tais
perguntas me trariam respostas mais formalizadas, talvez pouco ilustrativas da
maneira como se desdobra tal experiéncia. Optei por coletar e realizar diferentes
relatos de situagbes nas quais a intervencédo direta de Deus foi compreendida pelo

pentecostal como fundamental.

Optei por este modelo de descricdo com o intuito de perceber e demonstrar
como a natureza divina é concebida no @mbito da experiéncia pratica e cotidiana do
fiel. E evidente que o que coletei foram narrativas sobre as experiéncias vividas, o
que envolve um elemento de plasticidade e intencionalidade na constituicdo dos
relatos. Porém, sendo estas narrativas constituidas pelos fiéis, elas ja apresentam
em si 0 modo pentecostal de descrever as suas experiéncias de vida, utilizando-se

da linguagem e das representacdes sociais aprendidas no seio do grupo religioso.

Sendo assim, reuni uma quantidade de relatos de campo coletados onde os
pentecostais que descrevem diversas formas e situacbes em que Deus operou em
suas vidas, apresentando o modo como compreendem a natureza da entidade
divina, bem como sua relagdo com esta. Os entrevistados sdo membros de
diferentes denominagdes, 0 que nos permite ter uma seguranga maior quanto ao
grau de generalidade da analise a ser feita. Estas concepcdes foram reunidas em

secOes de apresentagdo e serdo retomadas ao final do capitulo.



8.2.1 — Espirito Santo como entidade capaz de intervir na confluéncia dos

acontecimentos

Para o crente, ndo existe coincidéncia, o que existe &
“jesuscidéncia”. N&do existe acaso, s6 Jesus Cristo (Romilson,
Assembléia de Deus).

E comum para o pentecostal interpretar acontecimentos ocorridos em sua
vida como resultado da acgédo direta de Jesus, seja para punir, abengoar, confortar,
advertir, livrar de algum perigo ou qualquer outra coisa que o Espirito Santo esteja
intencionando. Uma das principais formas do pentecostal compreender esses
acontecimentos é a crenca de que Deus usa pessoas (conversos ou ndo) para
ajudar seus filhos geralmente em situagcées em que 0 mesmo nao consegue resolver

sozinho algum problema que tenha se tornado fonte de aflicdes.

Os relatos e transcricbes que seguem mostram de maneira diversa como,
usadas pelo Espirito Santo, pessoas podem se tornar importantes intermediarios no
enfrentamento de obstaculos relativos a obra ou até mesmo a vida pessoal dos fiéis.
Para dar ilustracdo a esta dimensdo da analise, reapresentarei alguns detalhes das
trajetérias de Daisa e Euldlia. As histérias que seguem séo bastante ilustrativas da
maneira como 0s pentecostais vivem e interpretam a intervengdo de Deus em suas

vidas.

. Usando pessoas como instrumento

Daisa e Eulélia

Daisa e Euldlia, duas personagens anteriormente apresentadas,
desenvolveram experiéncias bastante representativas. Daisa estava imersa em uma

situagdo muito complicada, em que um misto de problemas de salude e problemas



familiares eram agravados pela dificuldade financeira por que passava. Morava de
favor na casa de uma vizinha, e comia sobras que esta trazia da cantina do colégio
onde trabalhava. ApGs sua conversao, Jesus lhe garantiu algumas conquistas que

merecem ser relatadas por ela mesma.

Quando eu aceitei Jesus, com dois meses depois, Deus abriu uma
porta de emprego pra mim, trés meses depois Deus usou uma
pessoa pra me dar um cheque em branco pra eu comprar material
e construir a minha casa pra eu ir pagando a ele como eu
pudesse. Assim Deus foi abencoando, abencoando, e eu
permaneci no evangelho e até hoje estou assim para a gléria de
Deus.

A histéria de Daisa ndo € a Unica. A pastora Eulalia passou parte da sua
infancia e sua adolescéncia trabalhando gratuitamente como empregada na casa de
uma familia rica no bairro da Graca. Esta familia mantinha a mée e os irméos da
pastora como empregados numa fazenda, submetidos a situagdes humilhantes em
troca do abrigo da casa de empregados da propriedade e do pouco de comida que

podiam plantar, cagar e pescar em um pequeno trecho da fazenda.

Cada vez que a pastora pensava em ir embora, os “patroes” (sequestradores,
eu diria) ameagavam fazer mal a sua familia. Euldlia permaneceu nesta situagéo até
0s seus vinte e dois anos, quando um empregado da familia que ja ha muito havia

se apaixonado por ela, decidiu que iria tird-la de 14 de qualquer maneira.

O rapaz pediu sua mao em casamento e levou-a para morar de aluguel num
quarto e sala no bairro de Cosme de Farias. Um ano depois, quando congregava em
uma igreja no bairro, a pastora conseguiu uma pessoa que abriu uma linha de
crédito na URBIS? e emprestou o seu nome para ser usado como comprador de um
terreno em Castelo Branco, dado que ela ndo podia assinar o contrato por nao ter

renda fixa.

Quando perguntei a pastora Eulélia por que esta pessoa havia feito algo tdo

arriscado por ela (tendo envolvido o seu préprio nome na compra de uma casa e se

% URBIS é uma antiga empresa do Estado da Bahia responsavel por politicas de urbanizaco e habitacéo da
cidade.



endividado com o Estado) ela me falou que também n&o tinha entendido, mas que
hoje ela sabe que, nos dois casos relatados, tratava-se da intervengcdo de Deus.
Deus havia usado um funcionario da casa onde trabalhava para livra-la daquela
situagdo, 0 mesmo que viria a se tornar o seu marido. Do mesmo modo, havia usado

este irmdo para Ihe ajudar a comprar uma casa.

*k*k

Os casos de Daisa e da pastora Eulalia sdo bastante emblematicos de algo
que, pelo menos ao nivel da narrativa, é bastante recorrente na experiéncia
pentecostal: a utilizacdo por Deus de uma pessoa para intervir em alguma situagéo
na qual o fiel esteja precisando de ajuda. Este tipo de relato reafirma a idéia de que,
uma vez tendo aceitado sua palavra e renovado frequentemente sua alianga, o fiel

néo sera abandonado por Deus.

Nas circunstancias mais dificeis em que o fiel estiver envolvido, Deus intervira
e utilizara de diferentes recursos para ajudar o seu filho. O recurso anteriormente
apresentado foi a utilizagdo de pessoas (fieis ou ndo) para cumprir 0 proposito
divino. Na proxima secdo apresentarei outra dimensdo da experiéncia do
pentecostal com o Espirito Santo: a sua possibilidade de transmissdo de poder e

tomada do corpo dos individuos no seu cotidiano.

8.2.2— O Espirito Santo como poder capaz de ser transmitido

A experiéncia de ser preenchido pelo Espirito Santo € um elemento valioso na
cosmologia pentecostal. Em muitas situa¢des de interac¢ao ritual ou cotidiana, o fiel
afirma ter sido ou estar sendo tomado pelo poder de Deus. Porém, muitas vezes o
tipo de poder que emana da entidade divina é relatado de maneiras diferentes. No
capitulo 5 apresentei diferentes modos de performance ritual que descreviam a
transmissdo do Espirito Santo para o corpo dos fiéis como se fosse possivel

“derrama-lo” sobre alguém. Nesta secdo veremos que este tipo de experiéncia ndo



se restringe apenas ao momento ritual, pode acontecer também no cotidiano de

diferentes maneiras.

Em geral, existem dois modos principais de se viver e representar nas
narrativas as experiéncias de transmissé@o do poder do Espirito Santo. A primeira é a
idéia de que este pode ser transmitido de uma pessoa para outra. A segunda, de
que o Espirito Santo (ou pelo menos seu poder) pode ser passado de uma coisa
para uma pessoa. Esta segunda maneira de perceber o poder do Espirito Santo é
bem mais tipica dos integrantes do neopentecostalismo. Os neopentecostais lancam
mao de diferentes objetos ungidos ritualmente para servirem de instrumentos na
batalha contra 0 mal. No pentecostalismo, esta préatica ndo é tdo recorrente, porém
pode ser identificada em algumas situagdes especificas. A seguir apresentarei trés
cenas ilustrativas destes modos de compreensdo da experiéncia com o Espirito

Santo.

Cena 1: Relato de um contagio

Certa feita, eu realizava uma entrevista com um pastor que havia acabado de
chegar de S&o Paulo de volta a Salvador apds ter passado cerca de dois anos a
frente de um ministério na capital paulista. Conversavamos sobre suas experiéncias
de contato com o Espirito Santo e 0 mesmo contou-me um testemunho de um dos
frequentadores de sua igreja que acredito ser relevante reproduzir neste trabalho.
Segundo o pastor, havia um homem que freqiientava a sua igreja ja ha algum tempo

e ainda n&o tinha sido “batizado no espirito”.

Uma de suas obreiras profetizou que ele receberia o espirito do Senhor em
um Onibus cheio na semana que seguiria ao domingo em que o culto acontecia. O
homem n&o deu crédito a este testemunho devido ao fato de que ndo andava de
Onibus, pois tinha um carro. O culto foi bastante intenso e as pessoas sairam de |4
felizes, comentando sobre a cerimdnia logo apos o seu término. Na quarta-feira da
referida semana, ao tentar se deslocar para o trabalho, o fiel percebeu que o seu

carro havia quebrado, sendo obrigado a pegar um 6nibus para ndo chegar atrasado.



O homem evitou alguns 6nibus cheios que passavam a fim de ndo permitir
com que a profecia proferida no culto viesse a ser cumprida. Passou um Onibus
vazio, 0 homem entrou e sentou-se em um dos bancos. Trés pontos foram
suficientes para que o Onibus ficasse lotado. Ao longo do percurso o fiel comegou a
lembrar-se da alta emotividade do culto do domingo, envolvendo-se de um
sentimento que n&o conseguia controlar. A sensacéo de felicidade foi aumentando a
ponto de o mesmo néo se conter, e quando percebeu estava falando em linguas em

pleno 6nibus lotado.

As pessoas que estavam no Onibus comecaram a rejeitar a presenca deste
homem que falava em linguas descontroladamente, forcando o motorista a parar em
um médulo policial. O detalhe é que o soldado que recebeu o homem ainda em
estado de éxtase também era pentecostal, e no momento em que o soldado tocou
no homem, a situagdo se tornou mais critica: ambos passaram a falar em lingua

juntos.

Cena 2: A biblia como fonte de forca.

Estava na casa da missionéaria Jacira conversando sobre o planejamento que
ela estava fazendo para enviar alguns representantes em uma caravana que ia
evangelizar na Bolivia. Neste momento a missionaria emendou a conversa com um
outro assunto. Comecou a falar das dificuldades que estava tento na realizagéo de
um casamento coletivo que estava prestes a acontecer. O casamento estava
programado para ser realizado com quatrocentos casais, dos quais cento e setenta

e trés eram da igreja da missionéria e os outros de outras igrejas.

A missionéria me disse que estava muito cansada, pois ja tinha tentado
resolver o problema de cinqlienta casais junto ao féorum durante a semana inteira e
ndo consegui de jeito nenhum — j& era sexta-feira. O pastor chegou da rua, pois
tinha saido pra planejar os programas de radio da préxima semana e tinha voltava
meio atribulado. Sentamo-nos & mesa para almogar enquanto conversdvamos sobre

os planos para a obra naquele ano.



A missionaria pediu que o pastor fosse resolver a situacdo dos cinglienta
casais junto ao férum, pois, por ser homem, talvez fosse mais facil pra ele. O pastor
comeu depressa e mal terminou sua refeigdo, saiu rapidamente para tentar resolver
este e outros problemas burocraticos da missdo. Dez minutos depois estava me
preparando para ir com a missionéria Jacira a casa da pastora Eulalia, quando entra
novamente o pastor todo suado, como uma cara de quem havia esquecido algo
fundamental. A missionéaria perguntou se ele havia esquecido algum documento e
ele respondeu que nédo, havia esquecido a biblia. Curioso, perguntei & missionaria se
0 pastor iria dar algum culto em outra igreja depois de ir ao forum e ela me disse que
ndo, que inclusive, tinha combinado com ele de levar os filhos para brincar com os

filhos de um dos irmédos a noite. Fiquei intrigado.

Trés dias depois eu reencontrei o pastor Eduardo na casa da pastora Eulalia
e toquei no assunto. Ele me disse que a biblia ndo era o documento que ia resolver
o problema no férum, mas que era o que ia dar a ele as forgas pra enfrentar o
problema e a sabedoria para conversar com o funcionério. Perguntei se ele tinha
pensado naquele momento em abrir a biblia e se guiar por algum trecho e ele me
respondeu que sO a presenca da biblia era o suficiente. Conversamos um pouco
mais e eu perguntei se ele costumava sair para todos os lugares com a biblia e se
ele se sentia mais fraco se ela. Ele me disse que tinha o costume de sair sempre
com a biblia, mas ndo se sentia mais fraco sem ela porque Deus estava com ele.
Mas com a biblia por perto, ele se sentia mais poderoso. Chegou a me dizer: “Eu as
vezes chego a sentir tanta forga que sinto como se tivesse alguns choques, alguma

corrente elétrica passando pela coluna”.

Cena 3: A vontade da biblia.

Em certa ocasido, eu estava em um culto na igreja da pastora Eulélia, que era
inclusive um dos primeiros do ano. Este culto iria revelar qual seria a palavra de
ordem para 2008, que tinha alguma coisa a ver com conquista, ndo lembro muito
bem a frase. ApGs o encerramento do culto, permaneci conversando com o pastor

Eduardo sobre os programas de radio da igreja pelos quais era responsavel. O



pastor teve que ir atender a um telefonema na casa da pastora e me deixou
esperando por ele no frente do templo. Enquanto isso, comecei a conversar com a
missionaria Adriana e uma mulher que congregava na igreja. Algumas pessoas
estavam desarrumando o templo todo porque na manh& seguinte iriam lava-lo, e eu
figuei na parte da frente do templo conversando com a missionéaria e esta outra fiel.
Os musicos estavam desarmando a bateria e carregando as caixas de som para fora
do templo enquanto a missionaria mirava um dos integrantes da banda como se
quisesse lhe falar algo. O rapaz percebeu o olhar insistente da missionéria e veio ter
com ela para saber se ela precisava de algo. A missionéria disse ao rapaz que néo
estava precisando de nada, mas que queria falar com ele novamente sobre a falta

de sua biblia nos cultos.

O rapaz justificou-se dizendo que néo estava trazendo a biblia para o culto
nas Ultimas semanas porque estava carregando 0 baixo e a guitarra juntos e o
volume dos instrumentos ndo lhe permitia carregar outra coisa. Enquanto a
missionaria explicava ao rapaz que era muito importante que trouxesse a biblia para
o culto, a mulher que estava conosco interrompeu dizendo algo muito interessante:
“Meu filho, j& € a terceira vez que eu vejo a missiondria falar com vocé pra vocé

trazer sua biblia para o culto. Eu sinto que a sua biblia quer vim pro culto”.

*k*k

Estas trés cenas mostram modos peculiares dos pentecostais descreverem a
maneira como o Espirito Santo ocupa lugar em suas experiéncias cotidianas. Nestas
trés cenas apresentadas, o Espirito Santo é descrito como um tipo de forca que
pode fluir pelos corpos dos fiéis e inclusive atingir ou se manifestar por elementos de
sua experiéncia corriqueira, como foi o caso da biblia. Na proxima secéo
apresentarei outra maneira pentecostal de lidar com o Espirito Santo, a sua
dimensé&o de pessoa, de entidade que se comunica e participa ativamente da vida

dos pentecostais como um parceiro.



8.2.3 — O Espirito Santo como _pessoa gque se comunica diretamente

com o fiel

Durante trabalho de campo, tanto em testemunhos nos cultos quanto em
conversas com informantes, ndo tém sido raros os relatos de pessoas que afirmam
terem conversado com Deus, Jesus ou o Espirito Santo — o uso de um ou outro
destes trés nomes nao implica uma diferenga entre entidades, estas sao trés formas
de se referir ao mesmo ser extra-humano. Muitas séo as circunstancias em que o fiel
pode ouvir a voz de Deus, mas as duas ocasides mais recorrentes dizem respeito ao
atendimento de algum clamor por orientacdo relativa a alguma davida existencial ou
até mesmo em consultas relativas a resolucéo de problemas em situacdes praticas.
Para ilustrar esta discusséo, trabalharei com dois informantes. Reapresentarei
alguns detalhes da trajetéria de Daisa e apresentarei a trajetéria de um lider da
Assembléia de Deus no bairro de Paripe, que me detalhou em diferentes momentos

suas variadas experiéncias de conversa com o Espirito Santo.

8.2.3.1 - Ocasode Daisa

Daisa.

Primeira audicdo da voz de Deus

Triste e envolvida numa situacdo financeira bastante complicada, D. Daisa ja
havia tentado de todas as maneiras superar suas dificuldades. Ja havia recebido a
palavra de Deus, porém ndo havia se convertido ainda. Comecou a perceber que a
fonte de sua angustia e sofrimento deveria ser justamente o fato de ser mundana.
Certa feita, quando no quintal da sua casa fora acometida por uma tristeza muito
grande enquanto pensava em sua condi¢éo, fez um clamor ao Senhor, e a resposta
direta veio mais rapida do que imaginara. A mulher que titubeava entre a converséo
e a vida mundana ouviu a voz divina, o que foi decisivo para que sua decisdo

definitiva fosse tomada. Esta n&o foi a primeira vez em que D. Daisa ouviu vozes de



seres sobrenaturais, um dos elementos que a fez tentar o Espiritismo como solugéo
foi justamente o fato de que ouvia vozes e via vultos — que foi diagnosticado por uma
conhecida sua como indicio de uma mediunidade aflorada. Mas a audicdo da voz do
Senhor havia Ihe trazido boas novas, o medo havia finalmente sido vencido pela

esperanca. Segue abaixo a transcricdo do relato de sua experiéncia.

Um dia minha filha foi pro colégio eu fiquei em casa chorando,
fiquei catando feijdo e falei assim, Deus eu quero que o senhor
mude a minha vida, que eu ndo aglento viver, ndo desse jeito.
Naquela hora meu marido pegou meus dois meninos Eleomar e
Lucas e saiu. A minha menina cagula estava com minha cunhada
em Boca da Mata. E a minha menina mais velha estava no
colégio, eu comecei falando com Deus assim sozinha e eu ouvi
naquela hora como se uma voz falasse comigo ai eu fiquei quieta,
pensei que tava maluca ai quando minha filha chegou do colégio,
me sentei assim na cama. Eu ja ndo tinha colchao, j4 nao tinha
mais, nada, uma tdbua assim. Ela disse assim: “Mée, dizem que o
mundo vai se acabar no ano 2000, ndo vai dar tempo eu me
formar. Por que eu quero estudar tanto, nessa vida téo dificil?”. Ai
eu disse assim: “E, filhinha, eu ouvi como se uma voz como se
dissesse assim: Jesus esta voltando. E o que vocé esta fazendo
pra isso?” Ai eu repeti pra ela, s6 que aquela voz voltou e disse
assim para mim: “N&do é pra ela que eu estou falando, estou
falando com vocé porque ela é crianga”. Ai eu larguei ela assim ai
eu ouvi assim no quarto, sentei na porta da cozinha olhei para os
céus e comecei a falar com Deus e a chorar. Ai eu ouvi assim: “Eu
estou com os olhos vedados para que ndo te vejas como minha
filha”. Ai eu abri o evangelho, o novo testamento, e no novo
testamento falava sobre isso. Eu comecei a chorar e disse: “Deus,
tenha misericérdia de mim, eu quero ser sua filha. Eu quero ser
sua filha, Deus. Eu quero ser sua filha” e comecei assim, falando
sozinha e chorando, falando sozinha e chorando... Ai eu ouvi
novamente uma voz assim: “O senhor ja perdoou seus pecados e
ja retirou a ira contra ti".

Este primeiro relato transcrito tem um trecho que se mostra bastante
interessante. Durante grande parte do relato, esta sendo descrito um dialogo entre a
mulher aflita e Deus, que lhe afirma ter fechado os olhos para seu sofrimento porque
esta ndo havia optado pela conversdo. Uma vez feita tal escolha, uma voz afirma
que o seu pedido de misericérdia havia sido atendido e que as desgragas que lhe
aconteciam, interpretadas como furia divina, tenderiam a ser eliminadas a partir

daguele momento.



Segunda audicdo da voz de Deus

Nesta passagem de sua vida D. Daisa j& estava convertida ao
pentecostalismo e estava sendo acometida por uma grave inflamagdo nos 0ssos,
que fora curada num culto em uma igreja por que passara. O relato que segue
abaixo ndo é sobre a sua experiéncia de cura, e sim sobre como a mesma havia

sido convencida a entrar no templo para receber a sua graca.

Eu tinha muitas dores nos 0ssos, caia, e eu tinha que
trabalhar pra sustentar meus filhos. Eu sai fazendo
compras com meu sobrinho e eu tava me sentindo mal. Ai
eu passei em frente na igreja de Sdo Marcos, a Igreja
Quadrangular, ai eu ouvi uma voz assim ai e eu olhei:
“entre ai”. Ai eu disse assim: “Eu vou entrar nada, tb
ficando maluca”. Eu pensava que era loucura mesmo. Ai
eu segui mais uns passos e ouvi uma voz dizendo assim:
“volte e entre”. Ai eu disse assim “eu vou entrar pra
descansar porgue eu ndo conhe¢o ninguém ai mesmao”.
Ai entrei, me sentei e fiquei.

Nesta passagem, como se pode ver, o Espirito Santo havia reservado para D.
Daisa uma cura, mas precisava que ela estivesse no local certo e no momento
adequado. A voz a chamou e, diante de sua recusa em obedecer, algo que sugere

um comando um pouco mais incisivo foi realizado: “volte e entre”.

Como ja salientado, a audi¢cdo da voz de Deus ndo é incomum na experiéncia
pentecostal. O proximo caso relatado descreve a experiéncia de um informante que
afirma conversar cotidianamente com o Espirito Santo. O interessante € que neste
caso, o informante desenvolveu esta habilidade quando tinha pouco tempo de
contato com a religido. Resolvi descrever resumidamente a sua trajetéria e algumas

experiéncias por ele relatadas.

8.2.3.2 — A trajetoria de Edvandro

Evandro nasceu no meio de uma familia catélica praticante que mora em

Paripe, mas frequentava a igreja catdlica do bairro dos Mares. Quando crianga



costumava ir & missa todo domingo e, de vez em quando, em alguns dias da
semana também. Sua proximidade as grupos catolicos da igreja lhe garantiu uma
permanéncia mais ou menos duradoura no catolicismo, tempo suficiente para fazer a
primeira eucaristia, o crisma e frequentar um grupo de jovens. Em suas idas e vindas
entre os diversos grupinhos da escola e uma turma de amigos antigos bairro em que
morava acabou tornando-se “roqueiro”. Gostava de muitas bandas de rock'n roll
internacionais e nacionais e, como de costume, o0 estilo rebelde e contestador que
assumira o levou para longe da Igreja Catdlica, por quem ainda alimenta algumas
criticas tipicas. Deixou o cabelo crescer e passou a beber e ter muitas namoradas
no bairro, comportamento criticado por sua familia, que ndo gostava de seu novo

estilo.

O tempo passou e um dos irméaos mais velhos de Evandro se converteu ao
pentecostalismo num templo da Assembléia de Deus préximo de sua casa. Um lar
que abrigava um roqueiro e um cristdo rapidamente se torna palco de debates
intermindveis onde questionamentos da fé de um s&o contrastados com criticas
sobre o comportamento do outro. Porém, como 0s irmdos eram muito unidos e nesta
familia cultuava-se o bom dialogo (segundo me afirmou o Evandro), as diferengas de
opinido permaneceram apenas no nivel de uma divergéncia saudavel, e Evandro
resolveu ir & igreja de seu irmdo para conhecer melhor aquilo que pretendia criticar

com mais acuidade.

Edvandro comecou a frequentar a Assembléia de Deus com maior
assiduidade, porém sem ter deixado a opgao por ser roqueiro, e € justamente neste
momento de liminaridade em que a voz do Espirito Santo Ihe chegou aos ouvidos
pela primeira vez. Certa feita, enquanto ouvia rock em sua casa, ouviu uma voz
grossa e forte dizendo: “Esta € a vida que um filho de Deus deve levar?”. Evandro a
principio ndo acreditou no que tinha ouvido, pensou que estava ficando louco, mas a
reincidéncia do acontecimento o levara a crer que de fato havia ouvido uma voz

sobrenatural.

Refletindo mais sobre o contelddo da mensagem que recebera do que o
proprio fato de ter recebido uma mensagem sobrenatural, Evandro resolveu aceitar

fazer a critica de comportamento que o Senhor lhe havia proposto. Apds cerca de



um més ainda transitando entre o0 mundo dos homens e a casa de Deus, 0 jovem
roqueiro finalmente tomou a sua decisé&o. Cortou o cabelo, se desfez de seus discos,
abandonou um amor mundano que o influenciava para o “mal’ e levou a sério a

decisado de ser filho de Deus.

Mas a audi¢do da voz de Deus ndo aconteceu na vida de Evandro uma Unica
vez. Ele me contou que, desde que se convertera ao pentecostalismo, uma relagao
de orientacdo e companheirismo fora desenvolvida entre ele e o Espirito Santo.
Evandro conversa com o Espirito Santo no seu dia-a-dia como se estivesse
conversando de fato com um ser humano. Disse que costuma consultar o Espirito
Santo ndo apenas quando estd acometido por alguma questdo mais profunda, mas
também para a resolucdo de problemas praticos. A titulo de exemplo, irei descrever

algumas experiéncias por ele relatadas.

. Conflitos no emprego

Evandro trabalhava numa loja de eletrodomésticos e era um vendedor bem
sucedido devido a sua habilidade no tratamento das pessoas. Segundo ele, a
paciéncia e a educagdo que adquirira com sua educacdo doméstica havia lhe
garantido muitas conquistas. Devido a algum motivo que ndo me explicou, um
colega de trabalho comecou a lhe importunar fazendo chacotas com o fato de ele ter
se convertido ao pentecostalismo. “O cara ndo perdia uma oportunidade de me

esculhambar”.

A situacéo foi se agravando na medida em que Evandro avangava nas suas
conquistas comerciais. Certo dia, j& cansado das provocagdes, foi ao banheiro da
loja para lavar o rosto e resolveu “voltar pra decidir”, ou seja, vias de fato com o seu
difamador. O Espirito Santo Ihe bloqueou no meio do caminho e Ihe aconselhou a
nao reagir violentamente porque naquela situagdo estavam em jogo seu emprego e
a reputacdo de todos os outros crentes. Desde entdo, Edvandro adotou um novo
método: cada vez que o seu colega era agressivo com ele, ele relevava e o tratava

com educagao.



o Uma Eva perfeita para um Ad&o solitério

Evandro tinha se convertido e por conta disso estava solteiro, pois a sua
antiga namorada havia ficado para trds no decorrer do caminho que o levara a Deus.
Apos algum tempo de serviddo ao Senhor, 0 jovem “mancebo” (nome que se da ao
jovem solteiro na igreja) precisava se tornar um varao (homem casado). Faltava-lhe
uma companheira para dividir as alegrias e tristezas. Resolveu recorrer ao seu

protetor, pediu ao Espirito Santo que interviesse a seu favor nesta questéo.

Descreveu em uma conversa muito intima qual era o seu tipo predileto, e o
pedido ndo demorou em ser atendido. Perguntei-lhe se estava satisfeito com o
presente e ele me respondeu: “As vezes eu estou em casa assim, ela passa e eu
penso comigo: “E verdade. “Ela € do jeito que eu pedi”. Ela é do jeito que eu pedi. A

altura é a mesma, a cor, o tipo do cabelo... tudo”.

o Uma licdo de moral ou o pentecostalismo e os porqués de néo

se ter uma motocicleta

Evandro sempre quis ter uma motocicleta e ndo entendia o porqué de nunca
ter conseguido comprar uma. Sempre pedia ao Espirito Santo que o ajudasse, mas
nenhuma resposta era dada nem como oportunidade nem como justificativa. Um
belo dia, voltando de um culto numa igreja para onde fora convidado a pregar,
percebeu-se em meio a uma situacdo de flerte com uma garota recém convertida. A
garota era muito bonita e parecia confidvel em guardar segredo sobre tais deslizes —
muito prejudiciais a um lider, pois podem gerar, além da sua reprovacdo moral, o

guestionamento de seu cargo.

O jovem pastor se empolgou com a oferta da garota e estava decidido leva-la

a algum lugar, mas vasculhou os bolsos e percebeu que néo tinha dinheiro, pois



havia saido desprevenido apenas para pregar na igreja e ir embora. Teve que
desanimar esta jovem sobre qualquer possibilidade de consumacédo daquele subito
desejo carnal e ir embora para seu lar, onde sua esposa a esperava. Chegando em
casa, Evandro se arrependeu do que estava prestes a cometer e resolveu ir

conversar com o Espirito Santo, que logo |lhe fez a seguinte observacéo:

- Vocé esta vendo porque eu ndo te dou uma moto? Se vocé tivesse uma
moto, iria pensar duas vezes antes de levar aquela menina em algum lugar?
- Nao, Senhor.

- Entéo se contente porque vocé ainda ndo esta preparado pra isso.

A relacdo que Evandro estabelece com o Espirito Santo em seu cotidiano é
bastante curiosa, pois me lembra muito algumas experiéncias que pessoas
estabelecem com entidades que lhe s&o proximas em outros contextos religiosos,
como guias, caboclos etc. Quando perguntei a Evandro sobre em que ele achava
que constituia o Espirito Santo e ele me disse que as pessoas ainda ndo tinham se
dado conta de que o Espirito Santo € uma pessoa. Pedi que me explicasse melhor
esta afirmacao e ele me deu todas as caracteristicas que foram sendo apresentadas
no decorrer das histérias que eu relatei aqui. Perguntei a Evandro se ele via o
Espirito Santo “como se fosse um pessoa” e jovem pastor me afirmou que o Espirito

Santo era “realmente uma pessoa”, pois falava, ouvia, e tinha sentimentos.

Pedi que ele explicasse melhor a questdo dos sentimentos e ele me
esclareceu que o ES sentia amor por todos nés, tristeza quando errdvamos e ciimes
quando via que estdvamos afastados de Deus. Logo, o ES era uma pessoa.
Evandro ainda fez uma diferenca entre o que na igreja dele era concebido como
sendo o Espirito Santo e o que entre os Testemunhas de Jeova era erroneamente
explicado a respeito da entidade. Evandro explicou que os Testemunhas de Jeova
estavam muito enganados sobre o ES porque o concebiam como um principio ativo,

ou melhor, “simplesmente uma for¢a ativa”, em suas préprias palavras.

O jovem pastor me explicou demonstrando de vérias maneiras que isso era
impossivel. Apontava para a tomada de energia e dizia: “Isso é uma for¢a ativa” e

assim prosseguiu buscando mais exemplos. Resumiu querendo dizer que a energia



elétrica ndo fala, ndo sente, ndo chora, ndo ama e é uma forca ativa. Logo, o ES néo
poderia ser apenas uma forca ativa porque, ao contrario das energias encontradas
na natureza, fala, ouve, sente, chora, tem ciimes e fica alegre, logo, s6 poderia ser

uma pessoa.

Mesmo tendo ficado curioso com a afirmagdo do informante e de alguns
participantes de sua igreja, acreditei a principio que esta forma de relacionamento
com Deus seria uma peculiaridade daquele grupo religioso especificamente. Porém,
resolvi explorar este tema com colaboradores de outras igrejas e bairros para
verificar a minha suposi¢do. Pude perceber que esta forma de representacdo e
experiéncia da relagdo entre fiel e Deus ndo era uma caracteristica apenas daquela

igreja de Paripe, mas poderia ser verificada no depoimento de outros pentecostais.

*k%k

As experiéncias aqui relatadas e transcritas demonstram diferentes formas de
relacionamento estabelecidas entre o pentecostal e o Espirito Santo. A
predominancia de relatos de campo demonstra a minha preocupagéo em expressar
a diversidade dos possiveis modelos de experiéncia de contato dos individuos com o

Espirito Santo.

As duas primeiras sessf0es mostram relatos em que pessoas Sao
apresentadas como sendo usadas pelo Espirito Santo para algum propdsito. As
experiéncias de contato com o ES presentes na segunda sessdo deste relatério
apresentaram alguns elementos bastante interessantes, que vou apenas relembrar
como pontos de analise. Foram utilizados aqui os relatos de Daisa e Evandro, cujos
conteddos nos permitem ter uma visdo mais aprofundada da experiéncia
pentecostal. Os casos de Daisa e Evandro diferenciam-se em alguns aspectos
fundamentais, ambos contam ter desenvolvido a habilidade de falar com o ES,

porém em diferentes contextos.



Daisa viu-se atormentada por problemas familiares, espirituais, financeiros e
de saude. Em meio a sua aflicdo esta comecou a orar em busca de um conforto ou
da resolucéo de seus problemas. Em seu depoimento sdo relatados dois momentos
em que o ES lhe dirigiu a palavra diretamente, mas sem indicios de que tenha
acontecido novamente. Em trabalho de campo, quando lhe perguntava sobre o
tema, a mesma respondia que, embora ainda ouvisse algumas vezes a voz de Deus,

o ES agora a guia de maneiras diferentes.

O caso de Evandro € um pouco mais curioso tendo em vista que este afirma
falar cotidianamente com o ES, como quem conversaria com um amigo, lhe pedindo
conselhos e beneficios de todo tipo. Estes relatos, embora um pouco contrastantes,
apresentam o Espirito Santo como alguém que fala com um filho ou com um
potencial convertido, e que se relaciona com ele/ela como amigo e conselheiro. Em
ambos os casos, o0 ES fez uma intimacao verbal para que o individuo viesse a fazer
parte da comunidade, o que atribui um sentido literal ao principio protestante do
chamado. O ES pode também repreender ou abengoar o seu filho de acordo com a

circunstancia em questao.

8.3 — Consideracdes para este capitulo: a Dupla Constituicdo do Espirito Santo

Os relatos aqui apresentados demonstram que as maneiras de se relacionar
com o Espirito Santo sdo diversas, podendo preencher diferentes espagos na
experiéncia cotidiana e ritualistica do pentecostal. Um dos elementos que estdo na
base desta diversidade é o que aqui chamo de uma constituicdo dupla do Espirito,

tal qual pode ser concebida pelos pentecostais.

Nos relatos aqui apresentados, embora de maneiras diferentes, o Espirito
Santo foi descrito como possuindo uma caracteristica dupla. Por um lado, é
concebido como uma for¢ca de mediacdo entre o homem e o mundo, forga que é
inclusive capaz de ser transmitida. Por outro lado, o ES é tomado como uma pessoa
de fato, que possui sentimentos e se relaciona diretamente com o fiel por meio da

voz direta ou de outros sinais.



Afirmar que o ES possui uma dupla constituigdo na experiéncia pentecostal
ndo significa afirmar que necessariamente estas duas caracteristicas devem se
manifestar para que o fiel tenha a certeza da gldria ou da salvagdo. Nem todos os
fieis pentecostais tém experiéncias de audicdo de vozes, tampouco se relacionam
com o ES como se estivessem de fato lidando com uma pessoa. No momento do
culto, por exemplo, pouco é acentuado o carater de pessoa do ES, sendo mais
enfatizada a sua natureza de energia que se apossa do lugar e das pessoas que ali

se encontram.

O elemento fundamental que estd na base desta dupla constituicdo do ES na
experiéncia pentecostal € a possibilidade de flexibilizagdo dos limites das
experiéncias religiosas na vida cotidiana do fiel. A constituicdo do ES como energia,
como forga divina, auxilia na fundamentagéo da autoconfianga do pentecostal para
lidar com situagbes que exigem esforgo, destreza ou para obter éxito em situagdes
em que o fiel precisara contar com influéncias externas para atingir seus objetivos

almejados.

Por outro lado, a concepcdo de que o ES €& uma pessoa, torna-se um
importante mecanismo de manutencdo da identidade e do comportamento do
pentecostal. Ao conceber o ES como uma entidade divina que de fato é uma
pessoa, que esta sempre ao seu lado, o fiel encontra ao mesmo tempo uma
seguranga ontolégica diante de um mundo de repleto de injustica e maldade e um

vigilante constante do seu comportamento.

Neste momento o carater magico e ascético da religido pentecostal conflui na
estabilizagdo da experiéncia do fiel. O pentecostal vive de fato uma experiéncia
cotidiana mediada pela religido, em que a transformac¢@o do seu comportamento é
um traco caracteristico de sua adesdo religiosa. Porém, diferentemente do
ascetismo moral empregado pelo protestantismo histérico, a modelagem do seu
comportamento ndo é feita apenas por si mesmo, a partir de uma introjecdo

disciplinada dos modelos socialmente legitimados de conduta.

Esta é também resultado de uma vigilancia constante de uma entidade com

quem se tem, antes de um respeito formal, um vinculo afetivo. Ou seja, nédo se trata



mais apenas de seguir os ditames morais de uma religido, mas de agradar ou
desagradar a um conselheiro e amigo, uma pessoa que com VOCé se importa, se
felicita ou entristece. O pentecostal mantém um comportamento mediado pelo valor,

porém vigiado por uma entidade com sentimentos.

Esta dupla constituicdo magica da figura do ES garante em grande medida a
permanéncia do fiel na lei de Deus, o incentiva a permanecer firme em sua escolha
e ndo se render com facilidade aos atrativos do mundo e as tentagfes do inimigo.
Desta forma, a experiéncia religiosa e a vida cotidiana do pentecostal se integram

em uma jornada constante de aprendizado e comunh&o com o seu deus.



CONCLUSAO

Converséo e expanséao pentecostal

As descricdes das experiéncias e trajetorias religiosas trouxeram a tona
algumas peculiaridades do pentecostalismo e de sua inser¢do em Salvador. Porém,
0 estudo sobre os processos de conversdo pode oferecer elementos que permitam
uma compreensdo mais geral da dindmica de expans&do do pentecostalismo no

campo religioso brasileiro.

Muitos elementos aqui descritos podem ser apresentados como identitarios
do pentecostalismo. As constatagbes trazidas pelos trabalhos de John Burdick
(1998) e Raimundo Maués (2003) atestam esta possibilidade, cada um
apresentando elementos diferentes. O trabalho de Burdick, realizado num bairro
pobre do Rio de Janeiro sobre a Assembléia de Deus, revelou dentre outras coisas a
importancia da presenca do pentecostalismo nos bairros populares e sua relativa
preponderancia na disputa pela clientela destas localidades. Raimundo Maués, em
trabalho realizado em um bairro pobre de Belém sobre a Renovagdo Carismatica,
descreveu técnicas corporais e procedimentos rituais similares aos constatados em

meu trabalho de campo.

Acredito que as similaridades constatadas por trés trabalhos realizados em
periodos diferentes e em regifes diferentes (0 meu, e o de Maués e o de Burdick)
oferecem seguranca para apontar regularidades e tendéncias sobre o
pentecostalismo no Brasil. Neste trabalho que agora concluo, muitos elementos
componentes do processo de conversdo foram salientados. A partir das discussdes
tecidas nesta tese, € possivel identificar dois principais tipos de fatores envolvidos
no processo de conversdo de individuos ao pentecostalismo nos bairros populares

de Salvador.

O primeiro tipo € de carater antropoldgico. Este diz respeito ao modo como a
cosmologia pentecostal permite um grau satisfatorio de adaptacdo as matrizes

culturais das localidades em que a religido se insere. O segundo tipo de fatores



relne aspectos mais tipicamente socioldgicos. Neste caso, é possivel atentar para
uma série de elementos que vdo desde as condi¢cbes estruturais que oferecem
faciidade para o alastramento pentecostal, a eventuais consequéncias de

desdobramentos da prépria experiéncia religiosa para a disseminacgéo da religiéo.

Do ponto de vista antropoldgico, é interessante notar que o pentecostalismo
tem obtido um relevante nivel de aceitacdo entre as camadas populares por
conseguir conciliar a énfase no ascetismo moral, com a percep¢do magica do
mundo. Tal combinac¢&o parece simples, mas traz uma grande vantagem em termos
da capacidade de disputa pela clientela desta modalidade religiosa com as demais
concorrentes. Talvez seja o0 pentecostalismo (e suas ramificacdes) se ndo a Unica

modalidade religiosa capaz de realizar esta conciliagéo, a que melhor o faz.

Esta articulagdo permite que os individuos logrem mudar certos tragos
comportamentais sem perder totalmente a referéncia cultural em que foram
socializados. E certo que eventuais antigas entidades espirituais passam a ser
demonizadas e tomadas como indesejadas. Porém, este é um tipo de condenacéo
da experiéncia e da relagcdo méagica com o mundo que se da mais no nivel do

contetddo do que no ambito da forma.

Ou seja, os pentecostais ojerizam as entidades espirituais tipicas do contexto
cultural das localidades em que se inserem. Mas, os individuos convertidos ndo sao
forcados a mudar totalmente sua forma de relagdo com o sobrenatural.
Reconstituindo a histéria da implementacdo do pentecostalismo na Jamaica, Daiane

Austin-Broos (1994) notou algo similar a esta minha constatacao.

Em seu estudo a autora comparou 0 pentecostalismo e o protestantismo
histérico levado por missionérios ingleses a Jamaica. Estas duas modalidades
religiosas foram comparadas em termos de sua capacidade de seducéo e cooptagao
de individuos de classes populares. A autora notou que, embora o protestantismo
histérico tenha mais tempo de implantacdo que o pentecostalismo na Jamaica, esta

segunda modalidade religiosa desenvolveu maior capacidade de adquirir adeptos.



Esta superioridade da capacidade de cooptagdo do pentecostalismo em
relacdo ao protestantismo se deu, em grande medida, devido ao fato de que o
pentecostalismo ndo se opbs a visdo encantada e a experiéncia religiosa ritual e
cotidiana mais emocionalmente intensa. Isto permitiu que o pentecostalismo fosse
mais aceito em um pais que possui um campo religioso marcado por modalidades
magicas de religido e por uma énfase “sensualizada” nas experiéncias corporais. Do
mesmo modo, se prestarmos atengdo as experiéncias narradas no oitavo capitulo,
veremos que a relacdo dos pentecostais com o Espirito Santo esta muito além de

uma mera representacao simbolica ou experiéncia emotiva.

No caso que estudei, o Espirito Santo € descrito e vivido pelos pentecostais
como possuindo uma natureza dupla. Durante a esfera do culto, como em outras
situagbes, o Espirito Santo € vivido pelo pentecostal como uma energia que pode
ser transmitida e se apropriar de espagos e corpos. Porém, ao mesmo tempo, muitos
pentecostais relacionam-se com o Espirito Santo como uma pessoa, com
sentimentos que podem ser feridos ou alimentados. Muitos informantes relatam ouvir

a voz da entidade e até mesmo manter dialogos cotidianos com ela.

Meu argumento € que este modo de viver a presen¢a do Espirito Santo em
suas vidas acaba se tornando um mecanismo pelo qual os pentecostais adquirem
maior seguranca ontologica e a0 mesmo tempo compromisso com “A palavra’. Ao
conceber o Espirito Santo como uma pessoa, 0s pentecostais se preocupam em nao
aborrecé-lo, possivelmente seguindo os preceitos biblicos com maior fidelidade.
Desta maneira, 0 pentecostal mantém-se firme na sua decisdo, acreditando que
nunca estara sozinho na sua jornada pelo mundo. Assim, a disciplina religiosa é
mantida sem que o modo de percepcdo e experiéncia magica do mundo seja

abandonado.

Do ponto e vista sociologico, gostaria de apresentar trés principais elementos
componentes do processo analisado. Primeiramente, é interessante notar que as
igrejas pentecostais tém conseguido se alastrar e garantir um nimero razoavel de
adeptos ndo apenas pelo tipo de servicos religiosos que oferecem, mas também
pelo seu nivel de insercdo em zonas dos bairros populares que o préprio Estado tem

tido dificuldade de acessar. Esta acessibilidade das igrejas pentecostais aos bairros



faz com que o pentecostalismo seja um péareo forte na disputa pela clientela das

camadas populares.

Além da sua presenca tdo marcante nos bairros populares, as igrejas
pentecostais dispdem de um importante instrumento de cooptagdo dos individuos:
as redes de parentesco, vizinhanca e afinidade. Este é o segundo elemento
sociologico a ser apresentado. A tomada de decisdo por aderir & religido dificilmente
se d& como um ato individual. A decisdo pela adesdo religiosa é geralmente

encorajada e mediada por pessoas proximas ao individuo.

No caso da minha amostra, os informantes foram encaminhados a igreja pela
acdo mediadora de parentes e amigos. E por meio das redes de contato forjadas na
sua experiéncia no bairro que a maioria dos individuos tem acesso ao discurso
proselitista, assim como é conquistada para a religido. Estas redes funcionam como

importantes elementos de mediagéo entre os cooptaveis e a igreja.

Uma vez tendo chegado a igreja, novamente o individuo deve contar com o
apoio das novas redes de relagbes para permanecer na sua decisdo pela adeséo
religiosa. Destaquei em capitulo anterior a importancia tanto da atuacéo formal dos
missionarios da igreja quanto da formagdo de grupos de afinidade para a
permanéncia do individuo na religido. Do mesmo modo, o transito intrareligioso dos
individuos se da principalmente em funcdo do circuito de relagbes pessoais que este

estabelece em sua interagéo cotidiana.

Como tenho notado nos bairros em que realizo trabalho de campo, h& de fato
um transito intra-religioso no pentecostalismo, mas este é realizado a partir de
circuitos delimitados pelas redes sociais de vizinhanga, parentesco, afinidade,
conjugalidade etc. Os individuos véo a outras igrejas, mas o fazem a convite de
algum conhecido. Estas constatagcbes me conduzem, ndo a ser mais cauteloso
interpretacOes sobre o processo de conversédo que tendem a dar uma centralidade

muito grande a deciséo do individuo.

Como havia afirmado anteriormente, Daniéle Hervier-Léger (2008) descreveu

a contemporaneidade como marcada pelo declinio do poder de influéncia das



instituicbes e da tradigcdo sobre as escolhas religiosas. Sua explicagéo para isto sao
0s processos de secularizagcdo e individualizacdo ocorridos neste século XX. A
secularizagdo e individualizagcdo sdo elementos que n&o podem ser

desconsiderados.

Porém, a autora conclui que dados estes processos, a dindmica das
conversoes religiosas estaria ligada a uma énfase na escolha individual pela adeséo
religiosa. Para Hervier-Léger, com o declinio da tradicdo e da instituicdo no
modelamento das escolhas religiosas, o individuo se fortaleceria como agente
sobressalente na decisdo. Outros autores também seguem esta linha interpretativa,
e alguns a utilizam para uma compreensdo das novas ondas de conversfes ao

pentecostalismo no Brasil.

E preciso concordar com estes autores (Pierucci, 2007; Mafra, 2004) quanto a
afirmacdo de que o foco principal do processo de conversdo pentecostal é o
individuo. Este exerce agéncia tanto se afirmando como sujeito declarado da
escolha pela adeséo, quanto assumindo a responsabilidade pelo merecimento de
sua salvacdo. N&@o obstante, é importante notar neste trabalho que, por mais
subjetivamente motivadas que tenham sido, as escolhas feitas pelos individuos no
decorrer de suas trajetorias foram em grande medida mediadas por redes de
relagbes. Desde a sua chegada a igreja até a sua permanéncia na comunidade

religiosa.

A meu ver as redes de rela¢des tecidas no contexto de vivéncia dos bairros
tém agido atualmente como o grande elemento mediador entre individuo e
congregacéo. E através da acdo mediadora destas redes que o processo de ades&o
religiosa € desencadeado e estabilizado. O fenémeno da conversdo pentecostal nos
bairros populares de Salvador mostra-se muito mais como resultado de mdltiplos
processos de mediagdes do que como concretizagdo de uma tomada de deciséo
meramente individual. Dentre outros modos de compreender a conversao religiosa,
podemos acentuar um processo pelo qual o individuo desloca-se de uma rede social
especifica e passa a se inserir em outra — ou permanece em ambas na medida em

qgue a permeabilidade entre estas € possivel.



Ainda assim, é importante salientar que estas redes sociais ndo sao
homogéneas. O conjunto de individuos que fazem parte do circulo de relacdes de
um convertido, ou converso em potencial, pode se combinar de diferentes formas.
As redes podem diferir em termos de estabilidade, algumas podem ter maiores

condi¢des de atuar por mais tempo do que outras.

O nivel de estabilidade ou fragilidade de cada destas redes varia de acordo
com diferentes fatores. No caso das igrejas pentecostais, as redes de relagbes
cunhadas no interior da igreja pentecostal possuem maiores condigbes de
estabilizacdo por véarios motivos, como, por exemplo, o fato de constituirem uma
instituicdo ou devido ao compartilhamento de experiéncias intensas entre 0s

individuos participantes.

Este maior grau de estabilidade das redes religiosas as capacita para a
constituicdo de lagos de pertenga mais intensos que outras redes. Os diferentes
grupos de amigos que convivem e habitam o bairro podem fazer-se ou refazer-se
com certa facilidade. Conflitos, desinteresse, falta de tempo e outros fatores podem

ser causas triviais de rupturas e afastamentos.

As redes formadas na igreja oferecem uma possibilidade de interagdes mais
estaveis, estdo ligadas a formagdo de comunidades religiosas. De maneira geral,
ainda que nado sejam infaliveis, redes e comunidades formadas a partir do
compartilhamento de experiéncias religiosas, tendem a ter mais capacidade de
manter um agente do que outras redes que atuam mediando as experiéncias dos

individuos.

Por fim, o terceiro elemento sociolégico a ser apresentado diz respeito a um
possivel desdobramento das experiéncias religiosas dos individuos na igreja. No
ambito de sua trajetéria de formacdo como um pentecostal, os individuos podem
desenvolver habilidades que Ihes garantirdo uma aquisigéo relativa de status na
comunidade religiosa. O desenvolvimento dos dons espirituais pode proporcionar a
estes individuos o alcance de posi¢des de referéncia na igreja. Alguns dons (como o

de cura ou o da palavra) estdo relacionados a oferta de servigos religiosos



oferecidos pelas igrejas. Este fato pode proporcionar a emergéncia de novas

liderancas em potencial.

Quando as liderangas das igrejas conseguem controlar esta ascenséo, podem
optar por duas medidas. Primeiramente, o individuo que se destaca pode adquirir
um cargo de segundo escal@o na hierarquia sacerdotal da igreja e la permanecer, as

vezes ofuscado, as vezes com alguma visibilidade.

A segunda possibilidade é de o individuo poder ser consagrado para um
cargo de importancia para a igreja, como pastor, e ganhar uma filial para ministrar.
Nestes dois casos, estas seriam as medidas menos onerosas a serem tomadas
pelas liderangas. Com estas medidas, as liderancas aproveitariam o potencial do

individuo, trazendo ganhos para a igreja, sem ameacar a hierarquia j& estabelecida.

Por outro lado, ha ainda a possibilidade de as liderancas religiosas néo
perceberem ou ndo considerarem aquela ascensdo em tempo, e ndo tomarem
medidas que visem acomoda-la aos seus interesses. Neste caso, este
destacamento repentino ou paulatino dos individuos pode proporcionar o surgimento
de conflitos internos e a disputa pelo monopdlio da administracdo dos bens e
procedimentos de salvacdo. Consequentemente, a nova lideranga pode desistir de
avancar na sua trajetdria como sinal de respeito pela hierarquia ou em

beneficiamento das liderangas mais antigas.

Do mesmo modo, a lideranga em ascenséo pode abandonar a sua igreja de
origem e fundar uma nova. Este ndo é o procedimento mais corriqueiro, pois o
Batismo nas Aguas cria um sentimento de fidelidade & igreja. Além do mais, os
individuos mantém uma relacdo de proximidade com suas liderancas religiosas, o
que torna mais remota a opgéo pela ruptura. Ainda assim, as dissidéncias sé&o
possiveis. E nesta légica de reconhecimentos e/ou rupturas, as igrejas pentecostais

vao se multiplicando pelas diferentes regides da capital e do interior do estado.

Este processo de alastramento do pentecostalismo, bem como a dinamica de
conversbes que estdo na sua base, sdo fenOmenos complexos, que articulam

diferentes categorias empiricas e exigem andlises cada vez mais sofisticadas. Eu



tentei neste estudo explorar algumas dimensdes do processo de tornar-se um
membro do pentecostalismo. Ao fazé-lo, percebi que a tentativa de compreenséo da
dindmica das conversbes religiosas ao pentecostalismo pode nao oferecer
informacdes satisfatérias, caso isto seja feito apenas com a observagdo de

eventuais caracteristicas idiossincraticas da religido.

Ao tentar se expandir pelo territério nacional, os diferentes modelos de
pentecostalismo se defrontam com peculiaridades locais que facilitam ou dificultam o
seu empreendimento. Sendo assim, o estudo sobre as diferentes dimensdes da
experiéncia pentecostal ganha maior proveito quando outros fatores de natureza
extra-religiosa sdo também abordados. No meu trabalho, considerei a experiéncia
que os individuos tinham no bairro e as redes de vizinhancga, parentesco e amizade
que precedem e ultrapassam os limites do fenémeno religioso. Outras categorias

podem ser consideradas em novos estudos.
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