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CONVERSAO,DO OLHAR: CONTRIBUICOES DA HISTORIA CULTURAL
PARA ANALISE DO CAMPO RELIGIOSO BRASILEIRO
CONTEMPORANEO
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RESUMO: Intensas remodelacbes processadas no cenario religioso brasileiro
contemporaneo inauguraram praticas, promoveram rupturas e redefiniram novas
tipologias de experiéncias com o sagrado. Esse quadro passou a exigir novas abordagens
explicativas e revisdo de categorias conceituais classicamente empregadas pelas
diferentes areas de conhecimento voltadas a este tipo de analise. Tomando a Igreja
Universal do Reino de Deus como referéncia destas transformacdes, e buscando realizar
o que Pierre Bourdieu denomina “conversao epistemolégica do olhar”, o presente artigo
objetiva apresentar contribuicbes da Histéria Cultural para uma investigacdo dos
elementos mais consistentes que historicamente dao sustentagcdo a tais praticas,
superando assim as opinides precipitadas ou generalizantes sobre esse movimento.
Apresentam-se, ainda, diferentes dimensdes em que - num eficiente processo de
apropriacao e ressignificacdo, em aparente ambiglidade - ao combater praticas catolicas
e principalmente as religides afro-brasileiras, o segmento iurdiano retraduz em seu favor
um substrato cultural-religioso responsavel por Ihe conferir proje¢cdo majoritaria no campo.
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ABSTRACT: Intensive reconfigurations shaped by the Brazilian religious scenario have
started practices, promoted ruptures, and redefined new typologies within the experience
with the sacred. This scenario has required explanations for new approaches and a
revision for conceptual categories, which were classically used by different areas of
knowledge to study this kind of issue. Taking The Universal Church of Kingdom of God as
a reference for these transformations, and searching to identify what Pierre Bordieu
named “epistemological conversion of seeing”, this article deals with the contribution of
Cultural History for an investigation of these elements which are consistently best and
historically given for supporting these practices. Thus, it overpasses precedent or
generalized opinions about this movement. Through an efficient process of appropriation
and re-significance to a superficial apparent ambiguity, the article also presents different
dimensions to combat Catholic and mainly Afro-Brazilian religious practices by the
iurdianos, who translate for themselves a cultural-religious substrate to confer a projection
for the majority in the whole field.
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Introducao

Intensas remodelacbes processadas no cenario religioso brasileiro, nas ultimas
décadas, inauguraram praticas, promoveram rupturas e redefiniram novas tipologias de
experiéncias com o sagrado, exigindo nao apenas a busca de novas abordagens
explicativas, como também a revisdo de categorias conceituais classicamente
empregadas neste campo de investigacdo. Viver em periodos histéricos com essa
ebulicdo representa para o pesquisador algumas desvantagens — como a imprecisdo ou
imprevisdo dos acontecimentos que se dao no “calor da hora” - e também vantagens,
como a possibilidade de se realizar o que Pierre Bourdieu denomina de “conversdo do
olhar”, ou, uma “ruptura epistemoldgica” (BOURDIEU, 1989, p.39). Segundo esse autor,
as rapidas mudancas socio-culturais estimulam alguns atores a adquirirem uma visao
perspicaz e critica da prépria sociedade em processo de transformacao, sendo isso um
elemento fundamental aos que se dedicam a compreensao de tal realidade: “As rupturas
epistemoldgicas sdo muitas vezes rupturas sociais, rupturas com as crencas do corpo de
profissionais, com o campo de certezas partilhadas que fundamenta a communis
doctorum opinio” - afirma (BOURDIEU, 1989, p.39). Em outras palavras, a convivéncia
com as tensdes do campo religioso pode permitir ndo somente uma melhor proximidade
do objeto, mas principalmente a possibilidade de se compreender o fenémeno a partir de
novos conceitos ou reformulacdes de postulados tedricos que ja ndo mais conseguem
responder as mutagdes geradas pelo processo historico.

A figura do palimpsesto talvez seja bastante apropriada para ilustrar as praticas
que ocorrem no atual cenario religioso brasileiro, assim como o desafio que passou a
representar para a investigacdo em diferentes campos de conhecimento. Palimpsesto é
uma palavra de origem grega empregada para identificar um antigo material de escrita - o
pergaminho - que, em razdo da sua escassez ou alto preco, no mundo antigo, era
raspado por copistas para que pudesse ser reutilizado para novos registros. Assim, apos
um determinado tempo em que fora apagada, a antiga escrita poderia reaparecer sob o
novo texto impresso, permitindo, inclusive, a releitura ou decifragdo do que havia sido ali
primeiramente redigido, ainda que ja impregnado de novos significados devido ao
intercruzamento de palavras nele grafadas.

Essa representacédo do palimpsesto como figura de linguagem relacionada a IURD
e os desafios investigativos que ela apresenta, podem ser observados sob varios
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aspectos. Primeiro, porque a antiga escrita, aparentemente extirpada, poderia reaparecer,
especialmente quando redigida com material de especial durabilidade; segundo, porque
ao ressurgir, 0s antigos sinais graficos recebiam alteracdes pelas novas impressoes que
confeccionalmente estavam-lhe sobrepostas; terceiro, porque a leitura e decifracdo do
antigo escrito requeriam técnicas e habilidades metodoldgicas cuidadosas; quarto, porque
o sentido do antigo sofre alteragdes no presente, ou seja, novos valores e representagoes
certamente alterardo significados do que foi originalmente escrito em tempos mais
remotos. Essa figura, portanto, é bastante proficua para descrever o modo pelo qual
antigas crencas, muitas vezes combatidas e aparentemente extirpadas, mantém a forca
histérica e cultural para resistir e ressurgir com uma nova roupagem nas expressodes do
sagrado, como o que ocorre no movimento iurdiano no atual cenario religioso brasileiro.
As transformacoes do campo religioso, que transpdem balizas imaginarias fincadas
na linha do tempo, unindo passado e presente, passaram também a exigir novas
pesquisas que busquem compreender 0s aspectos histdéricos mais consistentes que
processaram tais configuracées. Nas abordagens de tal tematica tém ainda prevalecido
perspectivas que normalmente associam o aspecto religioso as questdes econémico-
sociais, sem o devido enfoque cultural, por exemplo, que essas praticas requerem.

Existem, desse modo, lacunas investigativas.

Valendo-se de contribui¢cdes sociologicas e antropolégicas, a historiografia calcada
em fundamentos te6rico-metodoldgicos da chamada Nova Histéria Cultural, apresenta-se,
desse modo, como caminho fértil para compreensdao desta configuracao religiosa,
especialmente pela investigacdo das raizes culturais de longa duragéo histérica que dao
sustentacao e propiciaram o afloramento contemporaneo de tais praticas.

No texto apresentado, a seguir, serdo apontados alguns aspectos caracteristicos
dessas transformagdes do campo religioso brasileiro em sua configuracdo mais recente,
tomando a Igreja Universal do Reino de Deus (IURD) como referéncia. Também sao
identificados e comentados alguns dos conceitos tedrico-metodolégicos postulados por
autores que contribuem diretamente para uma histéria cultural de tais tematicas, com
destaque para o pensamento de Pierre Bourdieu e Roger Chartier. Por fim, apresentam-
se dimensdes do atual cenario religioso brasileiro analisadas a partir da Histéria Cultural,
como exemplos de um novo olhar epistemologico sobre as manifestacées destas praticas.

1 - Conversao do olhar para observacao de praticas inaugurais no campo religioso
brasileiro contemporéaneo
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A Igreja Universal do Reino de Deus € bastante representativa das transformacdes
e mutacdes ocorridas no campo religioso brasileiro nas ultimas décadas. Inegavelmente,
pelo seu crescimento e projecdo, tornou-se a principal referéncia dessas mutacdes
trazendo em evidéncia praticas absolutamente inaugurais. Completou, em 2007, trinta
anos de existéncia. Edir Macedo, o fundador do movimento, iniciou as suas primeiras
reunides num coreto do Jardim do Méier, na cidade do Rio de Janeiro. Em 9 de julho de
1977, na Av. Suburbana, 7.702, Bairro da Abolicado, num saldo alugado, anteriormente
ocupado por uma funeraria, abriam—se oficialmente as portas da Igreja Universal do Reino
de Deus. Tornou-se um fenébmeno. Mas, certamente, quem passasse em frente ao
primeiro endere¢co da Universal, quando do inicio de seu trabalho, certamente seria
levado a imaginar que o destino mais provavel daquele pequeno ajuntamento de pessoas,
como o de tantos outros grupos pentecostais cismaticos, seria a obscuridade da periferia
ou dos entrincheirados morros e favelas do Rio de Janeiro. Contrariando essa
perspectiva, porém, a histéria emblematicamente reservava, ali, na aparigdo daquele
movimento, a escrita de um capitulo absolutamente novo no campo religioso brasileiro: o
cenario da crenca no pais passaria a se dividir em antes e depois da IURD. Hoje
ultrapassa a casa dos 2 milhées de membros, com mais de 16 mil pastores e bispos,
estando presente em mais de 100 paises. Maria Lucia Montes descreve bem este aspecto

dizendo que surgiu ai “um novo tipo de igreja evangélica, inédito no Brasil”:

Em menos de trés décadas essa igreja atingiu um
crescimento vertiginoso, diversificando suas atividades e
formas de atuacao a ponto de definir um “perfil préprio” que a
distingue no interior do campo evangélico, configurando o
que veio a ser chamado de “neopentecostalismo”. (MONTES,
2002, p.85)

Embora mantendo certas énfases das denominagdes pentecostais mais antigas, o
neopentecostalismo, de modo geral, desenvolveu praticas totalmente inovadoras, que lhe
conferem identidade e estatuto proprios, como por exemplo: énfase na teologia da
prosperidade e sucesso profissional; batalha espiritual contra os deménios; ndo mais a
exigéncia dos chamados “usos e costumes” (vestimentas tipicas para as mulheres,
auséncia de adornos corporais ou estéticos, pratica de esportes etc.); intenso uso dos
meios de comunicagdo de massa para veiculacdo de sua mensagem, como radio e TV;
énfase no acesso as benesses do paraiso no tempo presente e ndo mais no além péds-
morte; e, no caso especifico da IURD, uma apropriacao dos ritos, simbolos e linguagem
tipicos das crencas afro-brasileiras, com atribuicdo de representacées e sentidos
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ressignificadores a tais praticas, conseguindo assim eficazmente reverter em seu
beneficio os elementos de outras crencas que necessita combater.

Um exemplo destas mutacdes ou deslocamento de bens simbdlicos é o que se da
em relacdo a pratica do “descarrego”. Originalmente, o termo “descarrego” € empregado
para designar um rito das crengas de matriz africana desenvolvidas no Brasil, praticado
geralmente em forma de “banho de descarrego”, com emprego de elementos
considerados purificadores, como agua, arruda e sal. Sua finalidade é a de libertar os
adeptos de influéncias negativas ou maléficas causadas por “mal olhado”, “invejas”,
“feiticos”, “bruxarias” etc.

O uso do termo, como sinbnimo da pratica de exorcismo, no ambito das igrejas
evangélicas, € empregado exclusivamente pela Igreja Universal do Reino de Deus. Essa
igreja, alias, ja em seu surgimento, causou grande impacto no campo religioso brasileiro
justamente por utilizar em seus cultos terminologias, ritos e simbolos tipicos das crencas
afro-brasileiras, dentre os quais, a realizacdo da chamada “sessdo espiritual de
descarrego”, com dia e hora marcados em sua agenda de programacdo semanal. A
época de sua fundacao, inclusive, inUmeras igrejas evangélicas operantes no contexto
brasileiro reagiram com criticas veementes a IURD, acusando-a de estar incluindo em
suas praticas elementos “estranhos” ao Cristianismo e, desse modo, criando
sincreticamente uma espécie de “versdo evangélica da macumba”, o que, segundo a ética
de tais segmentos, seria comprometedor a identidade crista protestante. Essa inovacgao
iurdiana criou, na ocasidao, um grande distanciamento entre essa igreja e demais lideres e
denominagdes evangélicas, razao pela qual o emprego do termo “descarrego” ficou
duplamente estigmatizado no ambiente das outras vertentes do contexto evangélico: por
estar associado as religiosidades africanas e por se tornar um elemento agora usado por
um movimento de identidade absolutamente inaugural construida a partir de sincretismos
do que seria teologicamente adverso a tradicao protestante. Mesmo as demais igrejas
identificadas como neopentecostais, surgidas no periodo imediatamente posterior ao da
IURD - como Internacional da Graca de Deus (do missionario R. R. Soares, concunhado
do bispo Macedo, e que foi co-fundador da IURD), Renascer em Cristo (do casal de
bispos Hernandes), ou Comunidade Evangélica Sara a Nossa Terra (do bispo Robson
Rodovalho) -, ndo adotaram em momento algum o uso do termo “descarrego” em suas
praticas.

Naturalmente, a pratica de exorcismo, no Cristianismo, reporta-se aos primordios

das comunidades cristds, como uma heranca legada especialmente por grupos
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carismaticos do judaismo apocaliptico que o realizavam por meio de palavras de
esconjuro ao demoénio, sob invocacdo de autoridade de profetas do Antigo Testamento
biblico. Os primeiros cristdos agregaram a isto um outro elemento: a invocacao do nome
de Jesus Cristo como autoridade, seguida do proferimento de palavras de ordem como
formula de exorcizar o mal. Mais tarde, por volta do século lll, Hipélito, conhecido como
bispo de Roma, escreveu textos com orientagdes liturgicas sobre como praticar o
exorcismo empregando-se 0 uso da agua tanto para “banhos” como para ingestao, apos
ter sido “abencoada” ou “ungida” por alguma autoridade religiosa. A pratica do exorcismo
perdurou no Cristianismo ao longo de toda sua trajetéria histérica, como uma atribuicao
de especialistas, as vezes autorizada, outras na liminaridade, beirando a “heresia” diante
dos dogmas estabelecidos.

O pentecostalismo, surgido como movimento evangélico no inicio do século XX,
nos EUA, desenvolvido logo em seguida no Brasil, ramificou-se em varias denominacdes
e, até os anos de 1960, notabilizou-se pela pratica do exorcismo em seus cultos tendo
apenas como procedimento fundamental o uso de oragdes chamadas de ‘“libertacéo
espiritual”.

Na década de 1970, porém, essa nova tipologia pentecostal denominada Igreja
Universal do Reino de Deus, continuou empregando o rito de exorcismo aos moldes do
pentecostalismo predecessor, mas inovou radicalmente ao apropriar-se de forma
ressignificadora do rito de “descarrego” até entdo exclusivamente empregado pelas
religides africanas. No meio iurdiano, tal pratica passou a ser realizada com propdsitos
similares ao que também ¢é vivenciado no ambiente afro. Mas, ao criar uma reunido
especial em sua grade de programacdo semanal denominada “sessdo espiritual de
descarrego”, incluiu também outras finalidades, dentre as quais o ato de exorcismo.

A “sessdo espiritual de descarrego” é planejada em forma de campanhas ou
correntes num dia especifico da semana e geralmente se consolida quando se atinge a
soma de sete dias subsequentes. A “sessao” que ali se faz também se propde a realizar:
cura de doencas, quebra de maldicao, libertacdo de vicios, libertacdo de traumas
emocionais e depressao, promover sucesso profissional, solucao para conflitos conjugais,
obtencdo de prosperidade financeira, “fechamento do corpo” como forma de protecéo
diante de influéncias negativas, enfim, superacado de diferentes formas de sofrimento e

fracasso.

2 - Conversao do olhar para ver além das explicacoes jornalisticas ou religiosas
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Uma das “armadilhas” que podem se apresentar no caminho de quem busca
compreender o atual campo religioso brasileiro é valer-se precipitadamente de opinides
emitidas por reportagens jornalisticas ou matérias veiculadas nos grandes meios de
comunicacdo. As informagdes propagadas pelos 6rgaos de imprensa nem sempre estao
atentas ou comprometidas com critérios de investigagdo mais profundos sobre tais
assuntos. Assim, ao se referir a movimentos evangélicos de grande projecdo no atual
cenario religioso brasileiro, por exemplo, a midia escrita e televisiva quase sempre tem
empregado um tom de estigmatizacdo, acusando-os de charlatanismo ou mercantilizacao
da fé, curandeirismo, ou uma forma “maquiavélica” de explorar financeiramente a “boa fé

de pessoas humildes e indefesas”:

Surgem em meio a esta questao, falsos lideres que usam
essas técnicas de pregacdao em beneficio do préprio bolso.
Exatamente por essa razdo sdo raras as capitais brasileiras
onde pelo menos um pastor ndo esteja sendo alvo de um
processo criminal por charlatanismo, enriquecimento ilicito e
atentado a economia popular (VEJA, 1990, p.40).

Em outra matéria jornalistica, com manchete de capa intitulada “A nacao
evangélica: o maior pais catélico do mundo esta se tornando cada vez mais evangélico”,

pode-se ler:

(...) o dinheiro, na forma de dizimo, ao se transferir para a
mao de pastores que véem a religido como negoécio, tem
gerado tanto o crescimento de muitas denominagdes quanto
maracutaias, denudncias, investigagbdes. (...) Um dos ramos
evangélicos criou até um dizimo superfaturado: o fiel deve
dar antecipadamente 10% do valor que pretende alcangar
como uma grag¢a do Senhor, e ndo daquilo que efetivamente
recebe (...) A Igreja Renascer em Cristo enfrenta mais de
cinquenta processos movidos por ex-fiéis. Seus fundadores,
o apostolo Estevam Hernandes e a bispa Sonia Hernandes,
sdo acusados de dar um calote de 12 milhées de reais
(VEJA, 2002, p.93).

A medida que os movimentos de tipologias neopentecostais continuaram se
projetando, a postura da imprensa foi a de também aumentar o numero de reportagens
sobre 0 que consideram “taticas mercantilistas”, especialmente em relagdo a IURD: “Que
o bispo Edir Macedo mercadeja a fé, incitando os fiéis a fazer apostas em dinheiro com
Deus nas quais sua igreja sempre ganha, ja se tornou lugar-comum” (VEJA, 1996).

Outra tendéncia da midia tem sido a de genericamente atribuir o éxito dessas
praticas religiosas aos problemas econémicos do pais: “P6r um terno para frequentar o
culto, levar uma Biblia embaixo do braco e ser visto como um modelo de honestidade,
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para esses crentes pobres, € alcancar pelo menos um pedaco do paraiso da cidadania”
(VEJA, 1996).

Um segundo esforco explicativo provém de outros segmentos religiosos atuantes
no contexto brasileiro. O crescente surgimento de iniUmeros pequenos templos que
passaram a ganhar visibilidade social, sobretudo nas grandes cidades do pais, despertou
pesquisadores pertencentes a outras tradicoes cristds. Nas décadas de 1960 e 1970, por
exemplo, a Igreja Catélica encomendou varias pesquisas sobre as razées da conversao
de catdlicos as igrejas evangélicas. Alertava-se para os perigos das “heresias modernas”,
incluindo, juntamente com o espiritismo e a magonaria, o pentecostalismo. Por outro lado,
os “protestantes historicos” ou “classicos” também demonstraram interesse em
compreender as razdoes do sucesso pentecostal. Inquietava-lhes o fato de estarem ja
estabelecidos no Brasil desde o século XIX e ndo terem ultrapassado a condicao de
“minoria religiosa”, nao conseguindo constituir-se em opcdo de massas no pais, como
ocorria com esses novos segmentos religiosos. O depoimento de um pastor presbiteriano’
retrata e ilustra bem a interpretagéo feita pelo protestantismo diante das repercussoes e
impactos causados pela atuacao da IURD:

O Brasil é uma terra formidavel. D& de tudo (...) Deu para dar
milagre, agora, nesta terra. Alguém, anjo ou demoénio, andou
semeando sobre as cabecas, a estapafurdia idéia do milagre
(...) formas aberrantes do protestantismo, num completo
repudio a tradicao de critica e de equilibrio que caracterizou
a Reforma, produzem também os seus taumaturgos (...) O
pao, o remédio, a instituicdo e a dignidade do poder publico
sao, positivamente, o maior antidoto para a milagreirice (sic)
desenfreada, que arrasta e explora nosso pobre povo”.
(BOAVENTURA, 1980, p.2)

Entre os préprios segmentos pentecostais ndo tem sido diferente a inquietacao
acerca da IURD. Diante do episddio recente envolvendo as “malas de dinheiro”, o
influente pastor e escritor Ricardo Gondim, lider da Igreja Assembléia de Deus — maior
igreja evangélica em numero de membros no Brasil - em tom de dendncia e protesto

proferiu as seguintes palavras:

As sete malas cheias de dinheiro apreendidas em Brasilia
provocam minha indignagado. Nao, ndo estou zangado sé com
a Igreja Universal do Reino de Deus e seu presidente, o
deputado Joao Batista Ramos. Também estou com raiva de

1 O presbiterianismo consiste numa das ramificagées do calvinismo, surgido em Genebra, na Suica, sob a
lideranga de Jodo Calvino, no periodo da Reforma Protestante, no século XVI. Tal segmento tem como
um dos seus pressupostos teoldgicos a acumulagéo de lucro pela ética do trabalho como um sinal da
eleicao e béngao divinas.
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mim mesmo. Eu precisava ter afirmado, com todas as letras,
que essa igreja é uma empulhacdo medonha; seus bispos,
picaretas e seu fundador, um maquiavélico estrategista. Por
que tive receios de denunciar suas interminaveis campanhas
de libertacdo? Eu ndo notava que eram meros artificios para
extorquir o povo? Lamento ndao haver nomeado essa falsa
igreja em artigos. Ha& muito, percebia que o dinheiro dos
crentes era insuficiente para bancar suas mega catedrais,
redes de televisdao, iniUmeras estacdes de radio, avides,
helicépteros e financiamento de eleicbées. A maioria do povo
brasileiro ganha salario minimo e por mais que comparecesse
a seus varios cultos e fosse espoliado, ndo havia como
financiar tanta megalomania. N&o entendo porque néo
alardeei que esse clero da Universal é composto de lobos,
que ja nem se preocupam de fantasiar-se de cordeiros. Eles
representam a escdria nacional. Por que me embaracei com a
pecha que a imprensa lhes dava de charlatdes vigaristas e
estelionatarios? Eu sabia que pastores obcecados pelo
poder, terminam como Lucifer. Eu devia ter apontado que o
sucesso da Universal é resultado da sua falta de escrupulos.
Essa empresa religiosa explora o povo que mendiga
esperanca. Chegou a hora de outras igrejas se unirem e
afirmarem, como fizeram os portugueses ha varios anos, que
a Universal nao é evangélica. Ela precisa ser apontada como
um movimento apodstata, que nado prega os valores do
Evangelho. L&, ensina-se a amar o que Jesus proibiu:
dinheiro, ganancia e gléria humana. Seus cultos ndo buscam
gerar uma espiritualidade livre. As pessoas sao induzidas ao
medo. Eles incutem sentimentos de culpa e geram neurdéticos
religiosos, que precisam aplacar seus traumas com dinheiro.
(GONDIM, 2005).

Da parte do protestantismo classico, por exemplo, devido ao balizamento feito por
dogmas com forte apelo a razao e pouco propenso para lidar com elementos da cultura
folclorica, também ndo faltaram apologéticas acusacdes aos lideres da IURD, sendo seus
prodigios de curas e exorcismo atribuidos ao proprio demdnio, capaz de “imitar a graca
divina” (BLOCH, 1993, p.270).2 Assim como no estudo sobre a crenga no milagre régio,
feito por Marc Bloch em sua obra Os Reis Taumaturgos - em que a igreja usou o conceito
de “supersticdo” para condenar o que denominava de “crendices” contrarias a ortodoxia,
empregando definicbes como a de “equivoco coletivo” ou “representacdes infantis do
povo” (GURIEVITCH, 2003, p. 45) - a opinido emitida por um pastor protestante retrata
semelhante hostilidade e posicionamento ortodoxo combativo deste segmento em relacao

aos movimentos contemporaneos com este perfil:

Consideramos um absurdo pessoas se intitulando pastores,

2 Algo semelhante também ocorreu em relagdo ao rito do toque régio, estudado por Marc Bloch. Esse
autor afirma que na Inglaterra e na Francga tal pratica sofreu forte ataque do protestantismo, sob a
acusacao de serem aqueles milagres um feito dos deménios, capazes de imitar os prodigios divinos.
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missionarios, abengoando copos de agua, gravando oragdes
de cura divina, elementos que, tomados e ouvidos, curariam
toda e qualquer doenca (...) Pior ainda: anunciam
espalhafatosamente grandes concentragcées em estadios com
dia marcado e hora determinada, garantindo que o Espirito
Santo estara presente para curar todas as enfermidades e
solucionar todos os problemas. Além das sedes dessas
igrejas, em cuja porta é colocado o expediente para
atendimento dos interessados, como se o Espirito Santo
fosse um executivo a disposicdo de tais ministros (...).
(LESSA, 1980, p.3)

Quando ocorreu, por exemplo, 0 polémico episddio conhecido como “chute na
santa”, em 12 de outubro de 1995, quando o bispo da IURD Sérgio Von Helde chutou a
imagem de Nossa Senhora Aparecida, em um programa levado ao ar pela TV Record,
sob a alegacdo de ser esta “objeto de idolatria”, a Associacdo Evangélica Brasileira
(AEVB) - com sede na cidade do Rio de Janeiro, entdo presidida pelo pastor presbiteriano
Caio Fébio D’Araujo Filho - fez um pronunciamento oficial na imprensa, além de ter
também elaborado um documento, assinado pelos diretores, conselheiros e secretarios
da AEVB e por cerca de quarenta pastores de diversas denominacbes evangélicas
(D'ARAUJO FILHO, 1995). Esse pronunciamento objetivou distinguir as igrejas
evangélicas da IURD, ressaltando que nas praticas desta ha “elementos radicalmente
contrarios a fé evangélica e ao melhor da heranca biblica da igreja protestante e
pentecostal”, acrescentando ainda que existem “imensas e irreconciliaveis diferencas
entre as praticas da maioria dos evangélicos e a IURD”. Como exemplo, destacava
algumas questdes que se referiam: a doacdo de dinheiro para alcangar béncaos; ao seu
método de levantar fundos; a aceitagdo de entidades dos cultos “afro-amerindios” tal qual
estes as concebem; ao “uso de elementos magicos dos cultos e das supersticdes
populares do Brasil” como “sal grosso”, “rosa ungida”, “agua fluidificada”, “fitas e pulseiras
especiais”, “ramo de arruda” e “uma quantidade enorme de apetrechos”. Caio Fabio

também afirmou na ocasiao:

As praticas da Igreja Universal geram um constrangimento
profundo no meio evangélico (...) A Igreja é uma maquina de
arrancar dinheiro dos fiéis (...) ela é o primeiro produto de
um sincretismo surgido entre os evangélicos brasileiros, é
uma versao cristd da macumba (MONTES, 2002, p.68).

3 - Conversao do olhar para analisar a operosidade iurdiana a partir de regras
existentes no campo
Na obra A produgdo da crengca, em que oferece uma analise critica sobre o
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processo de criacdo, circulacdo e consagragao dos bens culturais, Bourdieu ressalta que
o principio da eficacia de todos os atos de consagracdo nado € outro sendo o préprio
campo, lugar de capital simbdlico socialmente acumulado. Os campos da produgao de
bens culturais sado, assim, “universos de crenga” (2002, p.30) que sé podem funcionar na
medida em que conseguem produzir, inseparavelmente, produtos e a necessidade desses

produtos por meio de praticas.

E produzindo a raridade do produtor que o campo de
producdo simbdlico produz a raridade do produto: o poder
magico do criador é o capital de autoridade associado a uma
posicao que nao podera agir se nao for mobilizado por uma
pessoa autorizada, ou melhor ainda, se nao for identificado
com uma pessoa e seu carisma, além de ser garantido por
sua assinatura. (BOURDIEU, 2002, p.154)

O caminho metodolégico proposto por Bourdieu, portanto, torna-se referencial para
analise do campo religioso brasileiro, pois contribui para entender, por exemplo, como se
deu a formacédo do habitus de lideres e fiéis que compéem o movimento iurdiano;
compreender as regras e o capital simbdlico que possibilitaram o desenvolvimento das
praticas iurdianas no campo religioso e a consagracdo de seu poder simbdlico.
Destacaremos, a seguir, alguns destes aspectos contributivos do pensamento desse autor
ao trabalho historiogréfico.

Em primeiro lugar, a nocao conceitual de campo, que ajuda a compreender 0s
processos e mecanismos de transformacao histérica. As sociedades contemporaneas,
segundo Bourdieu, sao constituidas e organizadas por “diversos campos”, os quais tém
“leis proprias” e sao relativamente “autbnomos” (BOURDIEU, 1996, p. 147,148):

Chamo campo, o universo no qual estdo inseridos os agentes
e as instituicbes que produzem, reproduzem ou difundem a
arte, a literatura, a ciéncia, os bens simbdlicos. Esse
universo é um mundo social como os outros, mas que
obedece a leis sociais mais ou menos especificas. (...) A
nogdao de campo esta ai para designar esse espago
relativamente autébnomo, esse microcosmo dotado de suas
leis préprias. (BOURDIEU, 2004, p.20)

Postula o referido autor que os campos ndo sao estaticos, sendo por isso
transformados pelo dinamismo da historia. Isto também ocorre mediante as praticas dos
agentes que se enfrentam no campo, promovendo relagcées de forca e consequientes

mutacgoes:

Todo campo é um campo de forgas e um campo de lutas para
conservar ou transformar esse campo de forcas. (...) Séo
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lugares de relagbes de forgcas que implicam tendéncias
imanentes e probabilidades objetivas. (BOURDIEU, 2004,
p.22)

O campo religioso, em sua génese e estrutura, configurado por mecanismos
dindmicos de mutacdo no processo histérico, propicia aos agentes que nele estdo
inseridos a percepcao de valores que se acumulam como capital simbdlico. A apropriacao
destes elementos ocorre por meio de habitus, por meio dos quais tais agentes passam a
também a promover novas acdes capazes de reconfigurar o préprio campo, mantendo
assim um interativo e relacional processo de mobilidades e transformacées.

Em segundo lugar, o conceito de habitus, que aponta para praticas construidas e
reapropriadas no processo histérico. De modo geral, segundo Bourdieu, todo campo
exerce pedagogicamente sobre seus agentes um processo de socializagdo que tem como
efeito fazé-los adquirir os saberes necessarios a uma insercdo correta nas relacdes
sociais: “O campo estrutura o habitus, que é o produto da incorporacao da necessidade
imanente desse campo (...) (BOURDIEU; WACQUANT, 1992, p.175-176). Passivel de
atribuicdo a um dado grupo social, o habitus é responsavel por capacidades “criadoras”,
produto da historia, capaz de produzir praticas individuais e coletivas e estabelecer os
limites dentro dos quais os individuos sao “livres” para optar entre diferentes estratégias
de acdo (BOURDIEU, 1999, p. 51):

O habitus aparece como o terreno comum em meio ao qual se
desenvolvem os empreendimentos de mobilizagdo coletiva
cujo éxito depende forcosamente de um certo grau de
coincidéncia e acordo entre as disposicdes dos agentes
mobilizadores e as disposicdées dos grupos. (BOURDIEU,
1996, p.91)

Enquanto produto da incorporacdo das estruturas objetivas, o habitus cria “as
disposicdes”, que estdo em tensdo com o campo que as solicita, estimula e justifica,
dando-lhes razbes de crer, razdes de pensar, congregando, dessa forma, os que
participam dos mesmos desafios e anseios. Também se torna responsavel por orientar o
comportamento ou as praticas coletivas na producao e apropriacdo do capital simbdlico
dentro do campo. Assim, o habitus dirige as praticas e os pensamentos a maneira de uma
forca, mas sem constranger mecanicamente; ele também guia sua acao ao modo de uma
necessidade légica, mas sem se impor a ele como se aplicasse uma regra ou se

submetesse ao veredito de uma espécie de célculo racional (BOURDIEU, 1996, p. 213).

O habitus promove a relacdo entre o agente e o mundo, entre
as estruturas mentais e as estruturas sociais, pela
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incorporagdo das estruturas do mundo social através da
socializagado, por um lado, e, por outro, pela construgdao do
mundo social. (...) Os agentes pdem em pratica estruturas
histéricas. (BOURDIEU, 1996, p.160)

O desenvolvimento do habitus pode se dar por um processo de “apropriacao”
decorrente de praticas, as quais, por sua vez, passam a configurar novas praticas, num
processo mutuo que se alimenta continuamente. Este processo de “apropriacao” ocorre a
partir de elementos que estdo constituidos no “campo” em que 0s agentes sociais estao
inseridos. Com isso, desmistifica-se a autonomia do carater sagrado do carisma religioso,
pois, se considera sua producdo como resultado de um amplo empreendimento de
alquimia social, na qual colabora o conjunto dos agentes envolvidos no campo da

producao e circulacéao.

Deve-se evitar a fé no poder carismatico do criador: este
limita-se a mobilizar, em graus e por estratégias diferentes, a
energia da transmutacao simbdlica (isto é, a autoridade ou a
legitimidade especifica) que é imanente a totalidade do
campo porque este produz e a reproduz por meio de sua
propria estrutura e de seu proprio
funcionamento.(BOURDIEU, 1996, p.155)

Em terceiro lugar, o poder de consagrac¢ao do carisma, como poder simbdlico, por
meio de regras coletivamente compartilhadas no interior do campo. Bourdieu apresenta
uma proficua releitura de Max Weber ao analisar o elemento do carisma associando-0
ndo mais ao individuo isolado, e sim, ao grupo ou a comunidade em que se desenvolve
tal representacdo e pratica, apoiando na forgca do capital simbdlico da crenca coletiva
existente no campo. E, nisto, pode-se dizer, reside o fundamental parametro para a
abordagem da funcao desse elemento no ambito do movimento iurdiano — aqui tomado

como exemplo - no que se refere a atuacao carismatica de seus lideres:

O poder carismatico, conferido a individuos supostamente
dotados de qualidades especiais que |hes asseguram uma
irradiacdo social excepcional, estda baseado numa delegacao
de poder dos liderados em beneficio dos que lideram, que so6
faz exercer sobre aqueles o poder que eles proprios
depositaram em suas maos (...) E isso que explica o fato de
que alguns individuos, dotados inicialmente de talentos
comuns, mas bem servidos por circunstancias comuns,
tenham galgado posicao de poder. (BONNEWITZ, 20083,
p.104)

Assim, é preciso ver a insercdo dos agentes culturais em uma rede de relacdes

visiveis ou invisiveis presentes nos respectivos campos em que estdo inseridos. Estas
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relagdes se manifestam em formas de coexisténcia, de sociabilidade, ou de relagbes entre
individuos ou de relagbes mais abstratas ou estruturais que organizam o campo. Segundo
Chartier, a idéia do pensamento relacional permite “repelir a idéia do individuo isolado, do
génio singular e também a idéia de uma universalidade das categorias” de atribuigcao de
sentido (CHARTIER, 2002, p.140).

Desse modo, a producao coletiva do carisma “convém a habitus duplos, dotados do
talento do eufemismo, de tornar ambiguas as praticas e os discursos”, (BOURDIEU,
2002, p.196) um processo de socializacao que possibilita a aceitacdo das praticas de
uma coletividade ou de um grupo especifico como se fossem disposi¢ces “naturais” € néo
socialmente construidas. Sendo o habifus o elemento responsavel por orientar o
comportamento social do referido grupo, faz com que exista, por exemplo, compatibilidade
estrutural entre o sistema religioso e a sociedade na qual ele existe, ainda que tal sistema
religioso seja estruturalmente divergente dela.

De acordo com Bourdieu, o poder simbélico ostentado pelo lider religioso procede
do préprio grupo que 0 mesmo representa:

O poder do profeta tem por fundamento a forgca do grupo que
ele mobiliza por sua aptidao para simbolizar em uma conduta
exemplar e/ou em um discurso (quase) sistematico, os
interesses propriamente religiosos de leigos que ocupam uma
posicdo determinada na estrutura social (BOURDIEU, 1999,
p.92,93).

Desta forma, ainda que as praticas e representacoes religiosas apontem para o
“absoluto”, “sobrenatural” ou “transcendente”, de fato reproduzem, por meio de uma
transfiguracdo, relagdes sociais bem “terrenas”. Pela orquestracao do habitus — elemento
capaz de promover o efeito de consagracdo - energias do campo sdo mobilizadas,

promovendo a transfiguracdo das relacdes de dominagcdo e de submissao em relacoes
afetivas. Assim, mediante um processo de interiorizacdo, o habitus se torna

um mecanismo essencial da socializagcao, na medida em que
os comportamentos e valores apreendidos sdo considerados
como 6bvios, como naturais, como quase instintivos; a
interiorizacdo permite agir sem ser obrigado a lembrar-se
explicitamente das regras que é preciso observar para agir.
(BONNEWITZ, 2003, p.77)

Citando Durkheim, Bourdieu afirma que, da mesma forma que um “emblema”
constitui “o sentimento que a sociedade tem de si mesma”, a fala e a pessoa do profeta

“simbolizam as representacdes coletivas porque contribuiram para constitui-las”, pois se
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apropriam de um imaginario ja existente e se fazem compreender pela mensagem que

interpretam:

O profeta traz ao nivel do discurso ou da conduta
exemplar, representacdes, sentimentos e aspiracdes que
jA& existiam antes dele embora de modo implicito,
semiconsciente ou inconsciente. Em suma, realiza
através de seu discurso e de sua pessoa, como falas
exemplares, o encontro de um significante e de um
significado preexistentes (...) € por isso que o profeta
(...) pode agir como wuma forga organizadora e
mobilizadora. (BOURDIEU, 1999, p.92,93)

Destaca ainda Chartier as contribuicoes da obra As regras de arte, de Bourdieu,
para a transformacao das praticas de historiadores culturais, especialmente porque esse
trabalho se contrapde aos postulados classicos da literatura e da arte calcados na “figura
do criador incriado — ou seja, na idéia de que cada obra possui uma singularidade
irredutivel (...) na idéia de que ha uma disposi¢ao universal ao juizo estético”. Sublinha a
necessidade de se reintroduzir a dimensao histérica as categorias que, muitas vezes, sao

tomadas como universais e invariaveis (CHARTIER, 2002, p.146,147).

Contribui diretamente para a operosidade iurdiana, a partir das regras do campo, o
fato dos seus agentes, lideres e fiéis, ndo se despojarem de suas raizes culturais de
origem. Em relacdo aos fiéis, a mensagem iurdiana evita uma ruptura com o universo
representacional e com as vivéncias religiosas anteriormente experimentadas, fato que
contribui para que haja uma rapida adaptagcdo ao grupo, dos que recorrem aos Seus
templos. A importancia dessas crencas e desse habitus ja existentes para a operosidade

da IURD pode ser observada no depoimento de seus lideres:

O bispo Macedo é uma pessoa muito pratica. E uma vez ele
estava conversando conosco e disse que o Brasil € um
grande terreiro de macumba. E nés temos trabalhado
exatamente em cima da experiéncia do brasileiro... No Rio de
Janeiro quando vocé pergunta “quem veio da umbanda, do
candomblé, do espiritismo”, 90% levanta a méao (...) Muitas
vezes nOs somos criticados porque procuramos despertar a
fé do povo da maneira mais simples e da maneira mais
palpavel (...) Para despertar a fé da pessoa, n6s as vezes
entregamos alguma coisa na sua méao dizendo que aquilo é
exatamente algo que vai ajuda-la. Entdo, cada vez que ela
olha aquele objeto, ela vai dizer “eu vou conseguir’. Entéo
porque ndo pegar a arruda que é um negécio que todo mundo
conhece no Brasil? Eu ja fiz e sei o resultado disso. Vocé
bota a arruda numa bacia de agua e espalha, onde bate
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aquela &agua o camarada, se ele esta endemoninhado,
manifesta demdnio (...) Essas coisas vocé faz para despertar
a fé das pessoas e, inclusive, utilizar o que esta arraigado no
subconsciente coletivo brasileiro para fomentar a fé e libertar
a pessoa. (...) Outro dia eu estava conversando com o bispo
Macedo. “Escuta, bispo, a fulana — a gente conversa muito
sobre experiéncia — acredita que esteve na Franca e trouxe
de |4 potestade etc.” Ele me respondeu: “Ela acredita nisso?
Trabalhe em cima do que ela acredita”. [grifo nosso]
(REVISTA ISTO E, 1995)

Em outro depoimento, uma fiel da IURD faz a seguinte afirmacéo: “Na Universal é
que eu me encontrei depois de muitos anos [...] depois de ter passado pela Igreja Catélica
[...] terreiro, de mesa branca e ter feito muito trabalho...” (Folha Universal, 2005).

Essa continuidade de profundas experiéncias religiosas anteriormente vivenciadas
pelos fiéis, em praticas agora ressignificadas, esta de acordo com o0s conceitos
formulados por Mircea Eliade de que “o simbolo, o mito, a imagem pertencem a
substancia da vida espiritual”, e que se pode “camufla-los ou mutila-los”, mas que jamais
se pode “extirpa-los” (ELIADE, 1991, p. 8, 9).

4- Conversao do olhar para reconsiderar modelos explicativos classicos

Em meio a essas remodela¢des do campo religioso brasileiro, o fendémeno iurdiano
se apresenta, pois, como um instigante desafio aos que se dedicam a compreendé-lo,
especialmente por atuar em fronteiras da liminaridade, estabelecida como flexibilidade do
que se convenciona classificar como sagrado e profano, ortodoxo e herético, erudito e
folclérico, sacerdotal e magico. H4 um poder de alquimia que magicamente faz com que o
grupo iurdiano nao apenas rompa, em suas praticas coletivas, com alguns conceitos ou
tipologias que classicamente tém sido utilizados por teéricos ou pesquisadores de temas
religiosos, como também requeira novas abordagens para a compreensdo de um novo
tipo de experiéncia envolvendo o sagrado no cenario religioso brasileiro. Um poder de
alquimia faz com que sejam vivenciados no ambito da Igreja Universal do Reino de Deus
aparentes contradicbes ou paradoxos, mas que emblematicamente ganham sentido e
coeréncia a partir de regras que o campo religioso é capaz de promover. Assim, se
observa que: denominando-se “igreja’, a IURD possui praticas notadamente
caracterizadas por magia, por messianismo ou profetismo; as representacdes
messianicas ali configuradas ocorrem ndo mais no contexto rural - como tradicionalmente

se denotou nos movimentos com tais perfis — fazendo com que as fronteiras

16



Reuvista Brasileira de Histdria das Religiées — Ano I, no. 2 — ISSN 1983-2850

convencionalmente estabelecidas entre o que € rural e urbano sejam rompidas, tornando
assim a cidade, teoricamente definida como lugar de “desencantamento”, em local de
magificacdo do sagrado em suas expressdes mais “encantadas”. Ao mesmo tempo em
que combate as crencas afro-brasileiras, a I[URD diretamente delas depende para a
constituicdo de suas praticas, reeditando-as, inclusive, com outros nomes. Os lideres -
denominados pastores ou bispos - assumem para os fiéis diferentes representacoes,
como as de mago, messias, profeta — o que caracteriza um movimento surgido com
proposta profética, passando a se aproximar de uma instituicdo, sem permitir, contudo, a
institucionalizacdo de suas praticas. Ao mesmo tempo em que se denomina evangélica,
mantendo vinculos com o protestantismo historico ou com o pentecostalismo classico, na
verdade, reinventa-os, configurando uma nova tipologia, a qual provocativamente desafia
0s pesquisadores quanto a sua definicdo pelas novas figuras de sagrado apresentadas.
Ao contrario do que protestantes e catélicos sempre prezaram em relacdo ao cuidado de
se preparar para a vida futura pés-morte, na IURD se observa a énfase de suas praticas
recaindo exclusivamente para o aqui e 0 agora. Se por um lado acena com as benesses
de consumo da sociedade capitalista, por outro sua mensagem acaba se colocando como
uma espécie de resisténcia a tal sistema quando propde caminhos intra-histéricos para se
obter a superacado das mazelas geradas por esse modelo de sociedade. A IURD, para a
veiculagcdo de sua mensagem, combina eficazmente o uso dos mais sofisticados meios de
comunicacdo com antigas praticas de leitura, as quais se reportam a modelos
caracterizados nos séculos XVI e XVII, numa conjugacao perfeita do ultramoderno com
elementos de longa duracdo. Em tempos de novos e agressivos recursos de comunicagcao
e expressao, antigas praticas de leitura resistem e continuam desempenhando o papel de
promover a seducdo do sagrado e a retraducdo de um fertilissimo passado cultural no
mundo contemporaneo. Uma igreja que investe no imediato, e que, no entanto, mantém
suas raizes fincadas na longa duracdo. Ou ainda, o enigma de ter a capacidade de obter
0s maiores éxitos de projecao e recrutamento de novos fiéis nos momentos em que sofre
grandes ataques por parte de movimentos religiosos concorrentes ou de outros setores da
sociedade.

Como exemplo de perspectivas de abordagens mais classicas, utilizadas para
analise do campo religioso, apresentamos a seguir, trés exemplos das chamadas
tipologias ideais identificadas por Max Weber: magica, profética e sacerdotal. De acordo

com Weber, tais configuracbes possuem caracteristicas especificas, pelas quais se
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estabeleceriam certas clivagens ou linhas demarcatérias, como descrito resumidamente,

a seqguir.

Sacerdotal € organizacdo que possui um notavel grau de institucionalizacdo e
modo bastante racionalizado de orientacdo de suas praticas a partir de dogmas ou
doutrinas acentuadamente canonizados. O catolicismo e o protestantismo classicos
podem ser tomados como exemplos dessa categoria, em que a racionalizagdo da pratica
religiosa, administrada rotineira e liturgicamente pelos sacerdotes, leva a um
enfraquecimento do espirito magico diante do sagrado, e a acao pastoral é de “insistente
endoutrinacao dos seguidores, a fim de fazé-los e manté-los fiéis” (BOURDIEU, 1999,
p.27). Os representantes da instituicdo sacerdotal tendem a perenizar a rotina de um

sistema de crengas e ritos sagrados:

Enquanto resultado da monopolizagdo da gestdo dos bens da
salvacdo por um corpo de especialistas religiosos,
socialmente reconhecidos como os detentores exclusivos da
competéncia especifica necessaria a produgdo ou a
reproducdo de um 'corpus' deliberadamente organizado de
conhecimentos (...), a constituicdo de um campo religioso
acompanha a desapropriagcdo objetiva daqueles que dele séo
excluidos e que se transformam por esta razdo em leigos (...)
destituidos do capital religioso (...) (BOURDIEU, 1999, p.39).

Entretanto, por mais que esforcem pelo controle através de seus canones e
confissbes de fé, reivindicando para si a condicdo de guardides da chamada ‘“reta
doutrina” (ALVES, 1986, p.27) - como observado por Rubem Alves - as instituicoes
sacerdotais continuamente véem surgir em seu meio movimentos liminares, como

ponderado por Weber:

Quanto mais a religido se tornou livresca e doutrinaria, tanto
mais literaria tornou-se e mais eficiente foi no estimulo ao
pensamento leigo, livre do controle sacerdotal. Dos
pensadores leigos, porém, sairam os profetas, que eram
hostis aos sacerdotes; bem como os misticos, que buscavam
a salvacao independente deles e dos sectarios. (WEBER,
1982, p.402).

Os movimentos sociologicamente classificados como proféticos ocorrem sob a
lideranca de agentes carismaticos que surgem normalmente em tempos criticos e a quem
sdo atribuidos poderes extraordinarios ou sobrenaturais, sendo por isso capazes de
restaurar a saude, assegurar vida longa e promover a aquisicao de riquezas. Os profetas
surgem nos “intersticios da estrutura, na liminaridade ou as margens; ndo costumam
provir da aristocracia, do meio dos doutos; freqlientemente surgem dentre 0 povo mais
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simples” (TURNER, 1974, p.155). Um dos significados dessa atuacao carismatica é o de
oferecer “resposta sistemética a todos os problemas da existéncia” (CHARTIER, 2001,
p.241):

O profeta é o portador de uma nova visdo do mundo que
surge aos olhos do leigo como “revelagao”, como um mandato
divino. (...) E o portador de um *“discurso de origem”, o
intermediario e o anunciador de mudancas sociais.
(BOURDIEU, 1999, p. LVI)

O surgimento e a projecao do lider carismatico se d4, portanto, especialmente em
“situacdes de crise, quando a ordem estabelecida ameaca romper-se ou quando o futuro

inteiro parece incerto”:

O discurso profético tem maiores chances de surgir nos
periodos de crise aberta envolvendo sociedades inteiras; ou
entdo, apenas algumas classes, vale dizer, nos periodos em
que transformacgdes econémicas ou morfoldégicas determinam,
nesta ou naquela parte da sociedade, dissolugdo, o
enfraquecimento ou absolescéncia das tradicbes ou dos
sistemas simbodlicos que forneciam os principios da visdo do
mundo e da orientacdo da vida. (BOURDIEU, 1999, p.74,75)

O mago, por sua vez, é definido na linguagem de Weber (1991, p. 294) como um
“pequeno empresario autbnomo de salvacao”, cuja atividade econbémica consiste em
produzir e oferecer a uma clientela avulsa servicos de socorro e ajuda. A magia,

manipulada por esse agente, pode ser melhor detalhada nos seguintes termos:

Trata-se de um poder extraordinario — um carisma, no sentido
forte do termo — que, segundo se cré, capacita quem é mago,
bruxo, feiticeiro ou xama, a impor sua vontade as forcas
supra-sensiveis (tanto faz se divina ou demoniacas) e
direciona-las para a concretizacdo dos objetivos para os
quais é solicitada sua competente performance profissional:
predizer o destino de alguém, curar uma doenca, defender
dos invejosos, atacar os inimigos. (PIERUCCI, 2001, p.9)

O mago é portador de saber especializado e as praticas que ele controla sdo ditas
“ocultas”, como destaca Antonio Pierucci:

As artes que ele domina na condigdo de produtor
independente, envolvem multiplicidade complexa de
operacdes. Sao elas que lhe possibilitam oferecer aos
interessados duas classes de produto: em troca de
remuneragdo monetaria cobrada sem subterfiugios ou
eufemismos, o feiticeiro produz bens e presta servigos.
(PIERUCCI, 2001, p.28)
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Classicamente, como visto anteriormente, os sacerdotes tém sido identificados
como “funcionarios qualificados de uma empresa religiosa permanente” (PIERUCCI,
2001, p.27), que propdéem submissdo a soberana vontade divina, numa atitude de
respeito, obediéncia e veneracdo. O mago, ao contrario, ndo ora nem suplica aos poderes

divinos, mas tenta submeté-los ao poder de formulas magicas:

A maioria dos autores esta de acordo em reconhecer nas
praticas magicas o0s seguintes tragos: visam objetivos
concretos e especificos, parciais e imediatos (...); estéao
inspiradas pela intencdo de coergdo ou de manipulacao dos
poderes sobrenaturais (...) e por ultimo, encontram-se
fechadas no formalismo e no ritualismo do toma /a da ca.
(BOURDIEU, 1999, p.44,45)

Enqguanto o sacerdote fala de salvacéo e aponta para um celeste porvir, 0s servicos
do mago visam fins especificos, voltados para o aqui e agora, nao para o “mundo do
além”. Enquanto o sacerdote estabelece relagcdes mais duradouras com 0s seus adeptos,
a relacdo do mago com as pessoas que o procuram pode ser caracterizada como
profissional, como feita a um cliente. Entretanto, quando se recorta, por exemplo, a Igreja
Universal do Reino de Deus, como estudo de caso, logo se constata que este segmento
foge as clivagens conceituais anteriormente apresentadas, requerendo por isso novas
abordagens para a compreensao de um novo tipo de experiéncia envolvendo o sagrado

no atual cenario religioso brasileiro.

Na Igreja Universal, a plasticidade de seus rituais e procedimentos estabelece uma
relagdo de apropriagao ressignificadora do mundo magico das religides afro-brasileiras e
do catolicismo de devocao folclérica, realizando, ali, praticas de magia que cruzam as
fronteiras normalmente estabelecidas pelo que se convencionou entender por religido.
Para a satisfacdo das necessidades e desejos dos que procuram os seus templos, lideres
iurdianos disponibilizam aos fiéis objetos simbdlicos ou talismas carregados de “energias
benéficas”, direcionados a solucdo dos casos mais dificeis, como a falta de saude, de
prosperidade e sucesso na vida. Acredita-se que tais objetos tém eficacia magica e,
portanto, capacidade para proteger de todos os males atribuidos e personalizados na
figura do deménio. Nos discursos, nas literaturas e nas reunides ritualisticas, pastores e
bispos falam de forcas espirituais € mas que constantemente interferem na vida cotidiana
das pessoas. Também muito presente a oferenda como meio de troca pela realizacao do
desejo:

O fiel paga primeiro. Coloca-se na posicdo de credor,
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coagindo Deus a retribuir abundantemente. O desafio
financeiro, antes de constituir arriscada aposta, representa a
certeza da eficacia da fé como meio de propiciar a
intervencao divina sobre determinado infortanio. (MARIANO,
1995, p.131)

A conversao que se observa na Igreja Universal ndo significa necessariamente o
rompimento com as antigas praticas religiosas. Ao contrario, ha, na verdade, uma
apropriacao ressignificadora, cujo simbolismo ndo desaparece, recebendo apenas como
que “uma nova camada de verniz religioso” a partir de elementos legados pelas forcas
dispostas no campo. Desta forma, o Jesus curandeiro, magico e taumaturgo, age na
IURD através de seus porta-vozes, bispos e pastores, conhecidos e reconhecidos como
“homens de Deus”, vistos como mediadores entre o ser humano e o sagrado (PIERUCCI,
2001, p.36). A béncao por eles ali proferida tem a capacidade de “fechar o corpo” das
pessoas, afugentar os deménios e produzir benesses na vida daqueles que levam para a
casa alguns objetos recebidos na Igreja. A IURD faz ressurgir, assim, experiéncias
cotidianas muito intensas com o sagrado, marcadas pela pratica de curas, tal como
faziam antigos taumaturgos, curandeiros ou xamas, usando-se para isso, procedimentos
de conotagdes magicas e exorcistas, e que manda as pessoas de volta para a casa,
levando talismas ou fetiches carregados de energias “benéficas”, direcionadas a solucao
dos casos mais dificeis.

O que também se constata com isto € que, apesar de todo esfor¢co prolongado para
a eliminacdo da magia o movimento iurdiano, enquanto ramificagcdo protestante, veio
comprovar que nao se atingiu aquele fim esperado. Se até meados do século passado, na
Europa, com o crescimento do numero de pessoas que afirmavam ndo possuir crenca
religiosa, chegou-se a falar “na morte de Deus”, ou, num “desencantamento do mundo”
(WEBER apud GERTH, 1982, p.182), - gerado por um processo de “racionalizacdo e
intelectualizacdo”, do qual o protestantismo ¢é participante ao forjar uma postura
racionalizante da vida, isto como resultado de um crescente processo de secularizagéo - o
que hoje se observa é que o campo religioso caminha na direcao contraria: ha o retorno a
uma intensa imersao na magia, gerando-se um dinamico e recriativo encantamento do
mundo:
Enquanto se estilhacam as instituicées, longe das igrejas,
perto da magia, € a importancia do sagrado que assim se

reafirma, demonstrando que a religido na sociedade
brasileira ainda é um elemento essencial na demarcacao de

21



Reuvista Brasileira de Histdria das Religiées — Ano I, no. 2 — ISSN 1983-2850

fronteiras entre a esfera publica e a vida privada, num mundo
que lentamente volta a reencantar-se. (MONTES, 2002,
p.149)

Dado o seu estabelecimento histérico-cultural no campo religioso brasileiro, a

magia tem persistido, como uma espécie de “eterno retorno”, recriando-se, renegando-se.

Magos ou bispos, ndo importa como sejam chamados, sempre existiram nas
sociedades, atuando no anonimato ou as margens de religides oficiais. Porém, no
movimento iurdiano, sob a titulagdo de “bispos” ou “pastores”, tais funcdes se conjugam
eficazmente numa pastoral-magica e ganham a luz do dia, assumindo identidades.
Mesmo com certos mecanismos de organizacao, os lideres iurdianos ndo se prendem
jamais & rotina religiosa que configura o papel sacerdotal no ambito de uma igreja. E um
movimento que se institucionalizou sem perder os elementos magicos, ndo se permitiu
tornar-se uma religido. Por isso mesmo, o culto € novidade todo dia, sem cair no
formalismo liturgico da tipologia eclesiastica institucional ou sacerdotal. Cada reuniao se
torna um novo espetaculo, com plenitude de sentido, de emocdo compartilhada,
comungada na mesma paixao, ‘ligando os homens as poténcias sagradas que o animam”
(SCHMITT, 2002, p.416). Os ritos sao criativamente renovados, numa atualizagao
permanente, propiciando um leque de novas opg¢des a serem trilhadas a qualquer
momento, sem o “engessamento” cerceador encontrado nas grandes instituicoes
religiosas. Nao estando preso a instituicao, o bispo Macedo, por exemplo, tem autonomia
de mobilidade. E bispo sem deixar de ser profeta, de ser mago ou xama. Este fator
contribui para que a histéria da IURD seja construida na vividez do inesperado e do
desconhecido, envolta pelo elemento do mistério que emblematicamente configura a

crenga em suas expressoes mais encantadas.

5 — Conversao do olhar para a alquimia combinativa entre o rural e o urbano

As trés ultimas décadas do século XX e inicio do século XXI foram marcadas no
Brasil por grandes transformacdées do espago urbano. As migracdes internas e a
urbanizacdo ganharam um ritmo acelerado (SCHWARCZ, 2002, p.560,561), provocando
alterac6es nos dados estatisticos populacionais: se até 1970, cerca de 70% da populacao
estava concentrada no campo (FOLHA DE LONDRINA, 1976, p.1), em 1980, as cidades
ja abrigavam 61 milhdes de pessoas, contra quase 60 milhdes que moravam ainda no
campo, em vilarejos e cidades pequenas.®

3 Atualmente, segundo dados do Censo IBGE, mais de 70% desse contingente se instalam nos centros
urbanos.
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Um dado significativo sobre o volume da migra¢cdo no Brasil &
o fato de que por ocasidao do censo de 1970 quase um tergo
de todos os brasileiros estavam vivendo num lugar diferente
daquele em que tinham nascido. (OLIVEN, 1984, p. 68).

Esse intenso e escalonario éxodo rural foi motivado por alguns fatores: um
processo de industrializagdo que passou a atrair trabalhadores do campo na busca por
melhores condicbes de vida; a expulsdo da mao-de-obra do campo ocasionada, dentre
outros aspectos, pela implantagcdo de culturas que passaram a utilizar a crescente
mecanizacao, como a soja e o trigo; crises da década de 1980, que fizeram com que a
esmagadora maioria da populacdo moradora no campo estivesse mergulhada na pobreza
absoluta, sendo forcada a se deslocar para o contexto urbano.

A urbanizacao acelerada fez surgir inUmeras regides metropolitanas, onde massas
migratérias do mundo rural passaram a enfrentar grandes problemas de violéncia,
desemprego, exclusédo social, crise de sentido, numa espécie de subproduto do modelo
urbano-industrial — aspectos esses intensificados com o fim do chamado “milagre

econOmico” apregoado pelos governos autoritarios na ocasiao:

Nestas circunstancias, o éxodo rural se intensifica de
maneira extraordinaria (...) A miséria rural é, por assim dizer,
exportada para a cidade. (...) E, na cidade, a chegada de
verdadeiras massas de migrantes pressionou constantemente
a base do mercado de trabalho urbano. Em vez de regular o
mercado urbano de trabalho, o autoritarismo plutocratico, a
pretexto de combater a inflagdo, p6s em pratica a politica
deliberada de rebaixamento do salario minimo. Ndo bastasse
isso, a ditadura calou os sindicatos. (SCHWARCZ, 2002,
p.620,621)

Novas classes sociais emergiram, pois, disputando um espago, ainda que
subalterno na sociedade brasileira: classes médias urbanas, o operariado industrial, o
mundo estudantil. Conseqientemente, houve consideravel aumento do custo de vida,
ocasionando uma queda dos salérios reais. Observaram-se ainda agravantes nas

condicoes de saude e nutricdo, assim como no controle de doencas:

O combate a mortalidade encontra sérias barreiras na
condicao de vida das camadas mais pobres da populagéo,
particularmente no que diz respeito a mortalidade infantil nos
centros urbanos, cujos coeficientes aumentaram a partir de
1962-63. (DELGADO, 2003, p. 257).

As grandes camadas de rendas inferiores, principalmente, foram atingidas também
pelo problema da habitacdo. Nas areas marginais das cidades, sobretudo as de médio e
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grande porte, surgiram entdo da noite para o dia as favelas com todos os seus problemas
correlatos.

Somado a tudo isso, a cidade também ofereceu a esses migrantes novas
alternativas para experiéncias religiosas, expondo-lhes tipologias que lhes acenavam, de
modo mais sedutor, como mecanismos para o enfrentamento e a superag¢do das novas
contingéncias a que passaram a estar submetidos.

A formacao de condigcdes sociais de exclusdo, marcadas por intenso processo de
urbanizacao e desilusdo com o presente no contexto brasileiro, propiciaram condicdes
favoraveis para a emersédo de representacdes, configuradas por anseios de amparo e
seguranga. O misticismo, 0 messianismo e o milenarismo, “tdo proprios de nossas
tradicdes sertanejas”, encontraram no mundo urbano espaco e condi¢des para expressar
uma esperanga e uma base nova a fim de mediatizar sua utopia como tempo do novo e
inovagao social. Em um periodo no qual o Brasil vivencia um processo de urbanizacéao e
industrializagdo cadticas, estd em escalonario desencadeamento o éxodo rural,
responsavel por deslocar grande contingente populacional para os centros urbanos,
intensificando assim a formacdo e multiplicacdo de periferias pobres, gerando
desemprego e perda de referéncia de coletividade. Isso fez que a periferia das cidades,
que acolhe em primeiro lugar os imigrantes, se tornasse o recdndito dos excluidos do
processo produtivo, aumentando ainda mais os problemas sociais e gerando muitos
outros, inclusive de natureza existencial. Formava-se, desta maneira, o “terreno social
fértil” para o desenvolvimento de praticas religiosas que pudessem responder a tais
contingéncias:

No contexto de urbanizacdao e industrializagdo caobticas que
caracterizaram o desenvolvimento nacional nos ultimos 50
anos, uma proposta religiosa alicer¢gada na intensa circulagéao
de bens simbdlicos, levou amplissimos segmentos
empobrecidos da populacao, incluindo camadas
intermediarias, excluidos do “mundo moderno”, a forjar suas
proprias regras e combinarem originalmente um mosaico

simbolico que |hes conferisse sentido e dignidade.
(BITTENCOURT FILHO, 102, 103).

O processo de urbanizacdo, portanto, proporcionou 0 surgimento de um
contingente que passaria a experimentar situagdes de pobreza e violéncia, num contexto
gerador de profundas incertezas e desestabilidade existenciais, em propor¢des ainda
maiores do que as vividas pelo homem rural. Neste quadro de uma economia capitalista

em fase de remodelacgao, provocando desarticulacao dos modos de vida, é que se formou

24



Reuvista Brasileira de Histdria das Religiées — Ano I, no. 2 — ISSN 1983-2850

um contingente vivendo em situacbes-limite - terreno fértil e publico—alvo para a

operosidade iurdiana:

O crescimento do pentecostalismo se da desde a perspectiva
de um contexto de crise soOcio-econémica e politica nos
paises do Continente, que criou a massificacdo e a
despersonalizagcédo entre os setores da populagdo que migram
do campo para a cidade (urbanizacado). Diante dessa
mudanc¢a tao radical, a igreja pentecostal ajuda a restaurar
os valores comunitarios do mundo rural perdido, de modo que
se possa resistir aos desafios e exigéncias do mundo
moderno (CAMPQOS, 1996, p.15).

A massificagdo da vida nos grandes centros urbanos leva o individuo a conviver
com problemas de natureza psicossocial: a soliddo e a perda de muitos referenciais
simbdlicos como a familia e a religido da tradicdo, logo, torna-se necessario buscar
alternativas de compensacao na tentativa de preencher os espagos vazios que 0 novo
estilo de vida foi criando. E ai a religiao exerce um papel fundamental, tanto como fator de
integracdo social, como também de reorganizagdo da vida, procurando dar a esse
individuo um sentido e uma direcdo no ambito de uma comunidade. Fry e Howe (1975),
ao comentarem o desenvolvimento de cultos populares sobretudo entre as camadas
sociais mais pobres nas grandes cidades brasileiras, mostram que a umbanda e o
pentecostalismo passaram a constituir respostas a aflicio decorrente das situacoes de
crise a que as populacdes urbanas passaram a estar submetidas em tal contexto.

Diante deste quadro social, é preciso considerar que a IURD é uma igreja
essencialmente urbana, cuja mensagem é voltada para alcancar os “excluidos” da cidade.
Num contexto, como o descrito anteriormente, ela surgiu como um movimento agressivo,
inovador, determinado a realizar o “milagre” que todos esperam e ha muito tempo nao
véem. Isso faz lembrar as palavras de Pierre Bourdieu, quando em entrevista concedida a
uma autora brasileira foi indagado acerca da seguinte questao: “O senhor acredita que a
enorme massa de sofrimento — que no Brasil se expressa em violéncia, miséria, excluséo,
inseguranca, incerteza sobre o futuro - produzida pelo neoliberalismo poderd um dia dar
origem a um movimento capaz de acabar com ele? E as religides que crescem de forma
proporcional a esse estado de coisas, tém alguma chance de se voltar contra a
sociedade?” A resposta de Bourdieu:

As situacbes de crise sao situacbes criticas nas quais o
mundo cai em pedacos. As pessoas perdem as referéncias,
ficam sem instrumentos para totalizacdo. Max Weber diz que
a funcado principal da religido € dar sentido e coeréncia
pratica, ndo tedrica, a existéncia, de modo que a pessoa se
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encontre, se oriente. Infelizmente, os profetismos
religiosos costumam se situar na légica do escapismo,
conduzindo a visdoes milenaristas que se afastam do
politico no que ele tem de brutal e insuportavel. Poderiamos
nos perguntar onde seria possivel encontrar forgas sociais
para mudar esse mundo. (...) Penso que o0 que estéa
acontecendo ¢é muito grave e que a humanidade esta
ameacada. [grifo nosso] (LOYOLA, 2002, p.39)

Ao comentar sobre a miséria que afeta grande parte da populagéao atual, Bourdieu
faz ainda a seguinte afirmacao:

O conhecimento do mundo social permite ver coisas e suas
consequéncias ocultas. Por exemplo: atualmente, existe a
tendéncia de se substituirem os contratos de trabalho de
duracdo indeterminada pelos contratos de duragéo
determinada, os empregos permanentes pelos empregos
temporéarios. Sao pequenas medidas tomadas todos os dias,
nos mais diferentes setores. Na verdade esse tipo de medida
terd consequéncias (...) Para quem sabe ver elas ja estao
presentes no Brasil, por exemplo. (...) vemos as
consequéncias: aumento de desemprego, violéncia,
criminalidade, religioes milenaristas, pentecostalistas etc.
[grifo nosso] (LOYOLA, 2002, p.22,23)

Aprofundando um pouco mais a andlise deste aspecto do rural e do urbano a partir
de pressupostos de Weber, e sua correlacdo com o caso da iurdiano, cabe considerar
que essa igreja promove no mundo urbano praticas que, segundo tais categorias
explicativas, seriam mais propriamente observaveis do mundo rural. A cidade, vista
convencionalmente como lugar de “desencantamento” e desmagificacao, transforma-se
no movimento iurdiano em espago para a vivéncia de expressdes densamente
“‘encantadas”. Ao falar sobre elementos geradores de magia, Mas Weber a localiza e a
observa sobretudo entre camponeses, pois devido a incerteza com que vivem em sua
atividade profissional, as praticas magicas ou de uma religido com maior presenca de
tracos magicos, apresenta-se-lhes como um dispositivo para solu¢gdes mais imediatistas.

Em sua obra Economia e Sociedade, Weber “faz dos camponeses os portadores
por antonomasia dessa ‘forma de religiosidade primordial’ que € a magia”. O contato
constante com a natureza a que se véem obrigados os camponeses por sua atividade
econOmica especifica, puxa irresistivelmente pela magia. (WEBER, 1968 apud
PIERUCCI, 2003, p.76). Os camponeses sao descritos como imersos num mundo
homogeneamente encantado, habitado por espiritos que dominavam as forcas

elementares:

Os camponeses, cuja vida econOGmica por inteiro esteve
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especificamente ligada a natureza e foi sempre dependente
de forcas elementares, deixaram-se ficar tdo perto da magia
— a saber, o encantamento coercitivo contra os espiritos que
regiam por sobre e por tras das forgcas naturais, ou mesmo a
simples compra da benevoléncia divina. (WEBER, 1988 apud
PIERUCCI, 2003, p.77)

Sendo assim, a cidade — dada a existéncia em seu meio de maior proximidade com
o desenvolvimento de saberes cientificos, assim como a presenca de praticas religiosas
mais institucionalizadas — constituiria-se como um dos elementos diretamente
responsaveis pela eliminacdo desse encantamento folclérico camponés.

Vale apresentar, ainda, o posicionamento de Jacques Le Goff em relagdo a
interpenetracdo de linhas demarcatoérias entre o que seria rural e urbano, clerical e
popular. Esse autor usa a expressao “massa de pressao cultural do campo” para se referir
ao “fendbmeno de pressao das representacdes populares sobre a religido dos eruditos no
cristianismo medieval’. Naquele contexto, uma cultura “primitiva” de “cariz mais guerreiro”,
laica, de carater sobretudo camponés no conjunto das camadas inferiores ruralizadas,

manifestou uma acentuada pressao perante a cultura eclesiastica:

Ocorrem, assim, dois fenédmenos essenciais: a emergéncia da
massa camponesa como grupo de pressao cultural e a
indiferenciagdo cultural crescente — com algumas excecgdes
individuais ou locais — de todas as camadas sociais laicas
face ao clero que monopoliza todas as formas evoluidas, e
nomeadamente escritas, de cultura. O peso da massa
camponesa € o0 monopélio clerical sao duas formas
essenciais que agem sobre as relagdes entre os meios
sociais e o0s niveis de cultura da Alta lIdade Média. (LE
GOFF, 1980, p.207)

Diante disto, pode-se dizer que a IURD representa para os que a ela recorrem um
lugar aonde se vai quando ndo se tem mais para aonde ir, quando se esta sofrendo,
sozinho e sem saida, no contexto da solidao urbana. Num contato inicial tais pessoas séo
simplesmente acolhidas ali sem questionamentos ou exigéncias. Cria-se entdo uma
relacdo de ajuda que obedece em linhas gerais a seguinte ordem: acolhimento, escuta e
proposta de solugcdo para os problemas imediatos. Promovem-se, a partir dai,
principalmente através da participacdo nos ritos oferecidos pela igreja, nogdes de
seguranca, protecédo e sentido no ambiente do grupo. Por isso, sdo precisas as palavras
de Caio Fabio quando aponta para a eficiéncia da operosidade iurdiana no cenario
urbano: “E s6 porta. A IURD ndo tem porta, ela é uma porta. A arquitetura dela é uma
porta (...) fica aquela boca assim aberta, gulosa, aberta e na calgada...” (VEJA, 1990,
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6 — Conversao do olhar para uma alquimia combinativa que extrapola clivagens de
classe e fronteiras entre popular e erudito

Houve quem conceituasse as expressdes neopentecostais apenas como uma
“religiao dos pobres”, dos pertencentes aos “estratos sociais baixos” (CAMPOS, 1996,
p.16). A realidade destes movimentos, entretanto, tem questionado absolutamente esse
ponto de vista. As praticas de seus cultos acorrem adeptos dos mais variados perfis
sociais e culturais: desde um contingente que se concentra nas grandes periferias até

artistas famosos e empresarios bem sucedidos:

A maioria dos fiéis é de origem humilde. Mas h& adeptos
entre as classes média e alta. (...) A igreja evangélica Vida
Nova, [é] a preferida de ricas e famosas como Iris Abravanel,
mulher do empreséario e apresentador Silvio Santos; Claudia
Saad, mulher do dono da TV Bandeirantes, Johnny Saad; e
Assiria Nascimento, ex-mulher de Pelé. (CARTA CAPITAL,
2008, p.14)

Também, classicamente os segmentos estabelecidos no campo religioso tém sido
identificados em duplicidades: de um lado estaria a religido institucional, oficialmente
reconhecida e, por outro, as religiosidades, praticadas pelo povo, sem 0 crivo ou o
controle institucional; de um lado a fé erudita ou elitizada e, por outro, as crencas ou
crendices populares; de um lado os sacerdotes, oficialmente credenciados para o
exercicio de sua funcgéo, e, por outro, 0s magos ou profetas, sem a devida legitimacao

institucional ou o preparo formal para o desempenho de servigos religiosos.

Roger Chartier, entretanto, em suas pesquisas sobre a leitura, na Franca,
argumenta que esse conceito, que distingue o popular do erudito, assim como o que é
oficial e o que é liminar, precisa ser questionado, pois “onde se acreditava descobrir
correspondéncias estritas entre clivagens culturais e oposicao sociais, existem antes

circulacées fluidas, praticas compartilhadas, diferencas indistintas”:

Todas as formas e praticas nas quais o0s historiadores
julgaram detectar a cultura do povo, na sua radical
originalidade, aparecem como ligando elementos diversos,
compédsitos, misturados. E o que ocorre com a religido
“popular”. Por um lado, é bem claro que a cultura folclérica
que lhe serve de base foi profundamente trabalhada pela
instituicdo eclesiastica, que nao apenas regulamentou,
depurou, censurou, mas também tentou impor a sociedade
inteira a maneira como os clérigos pensavam e viviam a fé
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comum. A religido da maioria foi, portanto, moldada por esse
intenso esforgo pedagdgico visando fazer cada um
interiorizar as definicbes e as normas produzidas pela
instituicao eclesiastica (CHARTIER, 2003, p.8,9).

Assim, é superficial pressupor uma cultura do povo, na sua radical originalidade. E
preciso perceber as praticas que ligam “elementos diversos misturados”, pois a religiao
“popular” — lembra Chartier - €, ao mesmo tempo, aculturada e aculturante: “ela néo é
nem radicalmente distinta da religido dos clérigos nem totalmente modelada por ela”, por
isso, uma compreensao da circulacdo dos objetos e dos modelos culturais “ndo se reduz
a uma simples difusédo, geralmente pensada como descendo de cima para baixo no corpo
social” (CHARTIER, 2003, p. 9,17).

Semelhante travessia dos horizontes sociais ocorre com as novas expressoes
evangélicas em projecdo no Brasil contemporaneo, particularmente o caso iurdiano:
imbricam-se em suas praticas e representacdes diferentes formas culturais, num jogo sutil
de apropriacdo, reempregos, desvios, cruzamentos e ressignificacdes. Convivem e
interagem eficazmente, ali, elementos ultramodernos com o que se pode chamar de
experiéncias mais “antigas” do humano com o sagrado. Concorridas programacoes
mesclam recriativamente elementos do protestantismo, do pentecostalismo classico e o
que ha de mais elaborado no neopentecostalismo, como: rituais de exorcismo,
campanhas de libertacdo e prosperidade, eventos musicais, mega-congressos,
apresentacoes de dancas, pecas teatrais e uso de sofisticados recursos de comunicacéo.

Pierre Sanchis também se refere ao capital simbdlico que configura o campo
religioso brasileiro, indicando como matriz religiosa um encontro de praticas, crencas e
ritos de expressbes culturais distintas, marcadas por raizes européias, africanas e
indigenas. A “porosidade” que configura essa matriz cultural é que permite, ao mesmo
tempo, crer em deménios, ter medo de pisar em trabalhos de macumba, usar fitas do
Senhor do Bonfim, colocar carrancas nas entradas das casas, elefantes de costas para as
portas, soltar fogos no dia de Nossa Senhora Aparecida, virar Santo Antonio de cabeca
para baixo para se obter um casamento, ir a missa aos domingos, acreditar em
reencarnacao, tomar banho de descarrego e benzer-se com agua benta, acender
incensos, acreditar em “olho gordo”, cristais, gnomos... (SANCHIS, 1994, p.4).

Esse denso capital simbdlico de magia no campo religioso brasileiro é também
observado por Antonio Gouvéa Mendonca, ao afirmar que “o universo do catolicismo
popular era um universo magico de pluralidade de deuses”, cujo cenario, nunca fixo e

permanente, “podia ser manipulado e rearranjado segundo as necessidades humanas”.
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Acrescenta ainda:

A cultura brasileira tem trés componentes muito claros: a
cultura ibero-latino-catdlica, a indigena e a negra. A primeira
ndao € representada pelo catolicismo tridentino, mas pela
religido popular, folclérica e festiva legada pela tradigao
lusitana. Dessa mistura de cultura resultou um imaginario de
um mundo composto por espiritos e demdnios bons e maus,
por poderes intermediarios entre os homens e o sobrenatural
e por possessdes. Trata-se de um mundo maniqueista em
que os poderes sao classificaveis entre o bem e o mal e
manipulaveis magicamente (MENDONGCA, 1997, p.160).

Mendonca destaca algumas caracteristicas fincadas nas raizes dessa religiosidade
desenvolvida desde o periodo colonial: peregrinagdes a locais sagrados; mediagcdao dos
santos por meio de preces muito populares, que nem sempre seguem a canonizagao
oficial dos mesmos pela igreja; fazer e cumprir promessas, acender velas, solicitar ajuda
de rezadores. Eduardo Albuguerque comenta o arraigamento dessas praticas no
catolicismo de devogéo folclorica:

No cristianismo popular brasileiro, a oragdo, a prece e a reza
sao féormulas religiosas dirigidas a Deus, a Cristo, a Virgem
Maria e aos santos, mediante o que o fiel pede, deseja, julga
a si mesmo e avalia suas préprias necessidades. Vindas de
Portugal, enfrentam a Inquisicdo, os médicos e os juristas e
sobrevivem nos nossos dias através dos homens e mulheres
que benzem. (...) instrumentos mantidos pela memoria do
povo brasileiro para enfrentar suas adversidades cotidianas.
(ALBUQUERQUE, 2006)

Devido a um intenso processo de éxodo rural e urbanizacdo acelerada, grandes
contingentes populacionais passaram a experimentar no dia-a-dia do mundo urbano um
alto grau de inseguranca, desprotecao e incertezas. Este escalonario deslocamento da
populacdo do campo para a cidade criou uma intensa “orfandade” religiosa envolvendo
fiéis e devotos. Diante desse quadro, o discurso feito pelo corpo de especialistas urbanos
da religido - catdlicos e protestantes histéricos - ndo foi capaz de atender
satisfatoriamente a essa massa em busca de amparo, fazendo que ocorresse um
processo de espoliagdo simbdlica ainda maior, envolvendo tais devotos e levando-os a
um distanciamento cada vez mais acentuado de suas divindades (BENEDETTI, 1981).

Num momento e contexto propicios, eclodiu uma massa emergente de individuos
em busca de respostas mais rapidas aos seus dramas e anseios. Em outras palavras,
esse contingente migrante do contexto rural para o urbano ndo encontrou espaco no

protestantismo pela sua aridez simbdlica, discurso racional e por constituir-se em uma
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religido tipicamente urbana no mundo moderno. Além de um estilo de culto com
linguagem inacessivel e espaco quase inexistente a lideranca leiga, aspectos que
marcavam um fosso cultural entre a cultura folclérica e o racionalismo da cultura
eclesiastica. No catolicismo oficial, a erudicdo das missas em latim também se tornava
grande obstaculo. Tampouco o discurso militante da Teologia da Libertacao foi capaz de
atrair essa massa que precisava de respostas imediatas, sem poder esperar pelos
processos de conscientizacdo promovidos nos grupos de reflexdo e catequese das
Comunidades Eclesiais de Base e a consequente transformacdo da sociedade pela
revolugdo dos oprimidos ou proletariados. Com énfase nas questdes de natureza social e
na politizacdo da fé, essa opcao religiosa acabou gerando vulnerabilidade e muitos
desses simpatizantes acabariam atraidos a uma “solucdo” mais rapida e de carater mais
“sobrenatural”. Assim, acaba ocorrendo algo semelhante ao identificado por Jacques Le
Goff no cristianismo medieval, quando afirma que, ndo obstante “haver um blogueamento
da cultura inferior pela cultura superior, as influéncias nado sao unilaterais”, € preciso
considerar “duas culturas diversamente eficazes, em niveis diferentes”, e por isso “o fosso
que separa a elite eclesiastica ndo impede, porém, que esta se torne permeavel a cultura
folclérica, da massa rural” (LE GOFF, 1980, p.215).

Tendo como ponto de partida o principio de que os elementos culturais perpassam
a todas as categorizagdes sociais, no caso iurdiano fica evidente a plausibilidade da
transposicao de supostas fronteiras estabelecidas pelo uso dos termos “cultura folclérica”
e “cultura clerical” ou “cultura popular” e “cultura erudita”, pois ha um dinamismo cultural
de influéncias eficazmente mutuas, sem unilateralidades, com permeabilidades, o que
deixa evidente que nas praticas ali desenvolvidas “a clivagem cultural ndo coincide com a
estratificacéo social” (LE GOFF, 1980, p.210, 214).

Enfim, pessoas experimentando intensas incertezas na vida urbana, nos quadros
de uma economia capitalista em processo de remodelacdo, aliado a um processo de
desarticulacdo dos modos de vida, provocado dentre outros aspectos pelo deslocamento
de grandes contingentes populacionais do campo para 0s espagos urbanos, buscavam,
na verdade, oportunidade para o emprego de rituais que reduzissem as incertezas e
restaurassem nos individuos a crengca de que o mundo pode deixar de ser nao-
manipulavel e arbitrario. Ou seja, tornava-se emergente a aparicdo de um espaco que
permitisse a esta massa que, deixando o catolicismo ou as religides de origem afro,
pudesse manter ou reviver um fertilissimo mundo de praticas tipicamente magicas e

hibridas que constituiam seu imaginario primevo. Foi em tal ambiente — onde o ato
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magico se tornou necessario para preencher o vazio do desconhecido, sob a “presséao
psicolégica do indeterminismo” - (GEERTZ, 1978, p.140) que surgiu uma resposta aos
anseios emergentes: um movimento com propostas de solugcdes mais instantédneas e
mediadas pelo “sobrenatural” do sagrado; um caminho mais sedutor para um imaginario

cultural-religioso de um contingente urbano que ndo mais podia esperar.

7 — Conversao do olhar para uma alquimia combinativa entre interesses do
econdémico e economia da oferenda

Um dos aspectos mais controversos envolvendo a Igreja Universal do Reino de
Deus, desde o seu surgimento, tem sido assuntos relacionados a dinheiro. As palavras de
Macedo, proferidas numa concentracao de fiéis que lotou o Estadio do Maracana, com
presenca de mais de cem mil pessoas, na cidade do Rio de Janeiro, causaram um
verdadeiro frenesi na midia: “Sacudam bem obreiros [as sacolas de oferta], para eles
verem que estdo vazias e sé voltem quando estiverem tado cheias quanto um saco de
pipoca” (JORNAL DO BRASIL, 1988). Também foram impactantes as imagens que
mostraram Macedo — em uma gravagdo em fita de video — orientando seus pastores
sobre como mobilizar os fiéis da igreja para o aumento das contribuicées financeiras. Tais
imagens mostravam Edir Macedo, numa chacara, num momento de lazer e descontracao,
juntamente com a maior parte da lideranca de sua igreja, quando, ao final daquela
atividade, informalmente, passou a orientar os pastores sobre como agir na arrecadacao
de ofertas e na ousadia a ser empregada para conduzir a massa de fiéis.

Notadamente, uma das caracteristicas a se destacar na operosidade iurdiana
refere-se a pratica de denegacao do interesse econémico. Isto é possivel gracas ao que
Bourdieu denomina “economia de oferenda”. Lembra esse autor que, embora “ndo exista
ato desinteressado”, uma das principais caracteristicas do campo religioso é o
revestimento eufémico de desinteresses quanto ao acumulo de riquezas e poder. Ao
descrevé-los, destaca que devem ser considerados como “um mundo econdmico
invertido”, (CHARTIER, 2002, 141), ou seja, um mundo econémico que substitui interesse
econOmico pelo desinteresse estético. Entende o autor que hd uma economia da
producdo simbdlica, mas que funciona com parametros opostos aos do campo

econdmico:

Ha uma inversdo dos valores ou dos interesses que regem o
campo econémico dentro dos campos culturais; por exemplo,
ha o desinteresse estético ou intelectual contra a busca de
beneficio, de lucro econémico; a gratuidade do gesto contra
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a utilidade da producéao; a arte pela arte contra a circulagao e
a acumulagéo de dinheiro. (CHARTIER, 2002, 141)

No campo religioso, pois, quanto maior a separacdo entre o0s agentes
especializados na producao e reproducao de bens religiosos e os demais membros da
sociedade, tanto maior a autonomia do campo e mais forte a aparéncia da instituicao
como acima dos interesses mundanos, gerando assim um eufemismo de que a religido
paira sobre ela e refere-se apenas ao sobrenatural. Dessa forma, supde-se que 0s
agentes que atuam no referido campo sejam “desinteressados” do interesse econémico,
repousando suas praticas na economia da oferenda, no voluntariado, no sacrificio, pois
nao teriam uma “profissdo”, e sim, um servico prestado a divindade. Essa alquimia da
oferenda pode ser observada tanto no discurso dos préprios lideres quanto no
reconhecimento pelos fiéis. O bispo Marcelo Crivela, quando interrogado sobre a posse
de bens pelos lideres da igreja, respondeu:

Desde criangca gosto de conforto, mas tenho 6dio de luxo.
(...) O que ocorre na Igreja Universal € que nenhum pastor
tem posses ou €& dono de qualquer coisa. Mesmo os que
trabalham no exterior ou no Brasil e vivem em situagéao
melhor ndo sdo donos. O carro do bispo Macedo, sua casa,
tudo pertence a Igreja. Ninguém tem poupancga, exatamente
porque cremos que este é o sabor que nos temos. No Antigo
Testamento, os levitas fizeram uma “alianga de sal com
Deus”, segundo a qual abririam mé&o de posses materiais,
sendo que, em contrapartida ndo lhes faltaria nada. De igual
modo isto hoje também nos da autoridade para subir no
plUlpito e pedir ao povo que entregue o dizimo e dé oferta.
(ECLESIA, 2000, p.11).

Também o bispo Macedo, quando pressionado por dendncias da midia acerca de
ostentacdo de riquezas, alto padrdo de vida e preferéncia por carros luxuosos como
Mercedes e BMW, respondeu apontando para o exemplo catélico: “O Papa mora e utiliza
um palacio em representacao da sua igreja, e ninguém se importa com isso” (FOLHA DE
S. PAULO, 1981). E, orientando-se pelas regras do campo, assim se expressou em uma
entrevista: “Se eu fosse interessado em dinheiro ndo seria pastor, seria politico, com bom
salario e mordomias (...) O Brasil ainda é uma provincia e a imprensa nado traduz a
verdade” (O GLOBO, 1990). Ao se queixar da “perseguicdo” movida pela midia contra ele

e sua igreja, argumentou:

N&o deveriam ser tratados como ladrées e chantagistas
aqueles que dedicam suas vidas para servir o outro. O titulo
de mercantilista ndo cabe a nenhuma organizacao religiosa
que esteja inserida em um sistema no qual sem dinheiro nada
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se pode fazer; muito mais quando este sistema é injusto,
corrupto, sujo e, pior, aceito, propagado e imposto aos
cidadaos, no uso de uma racionalidade mentirosa, hipocrita,
maldosa e sem Deus. (FOLHA UNIVERSAL, 1985)

A eficiéncia desse processo de alquimia veiculada pelos lideres iurdianos também
se observa na capacidade de transfigurar as instituicoes sociais - que sao construcoes
humanas, culturalmente estabelecidas — em instituicdes de origem sobrenatural. Neste
sentido, pode-se afirmar que os lideres neopentecostais sdo empreendedores que
habilmente operam com as regras do campo, conseguindo por isso eufemizar o carater
econGmico empresarial do que realizam. Neste aspecto, Pierre Bourdieu destaca o perfil
empresarial existente no campo religioso, a que chama de economia da oferenda, ainda

que os lideres costumem negar esta caracteristica:

As instituicdes religiosas trabalham permanentemente, tanto
pratica como simbolicamente, para eufemizar as relagdes
sociais, ai incluidas as relacbées de exploracadao, (como na
familia), transfigurando-as em relagbes de parentesco
espiritual ou de troca religiosa, através da lbgica da
benemeréncia: da parte dos assalariados, dos agentes
religiosos subalternos encarregados, por exemplo, da
limpeza das igrejas ou da manutencdo e decoracdo dos
altares, ha uma dadiva de trabalho, “oferenda livremente
dada de dinheiro e de tempo. (BOURDIEU, 1996, p.194)

Este esforco de negacao, segundo Bourdieu, deve-se a habitus duplos, dotados do
talento do eufemismo, de tornar ambiguas as praticas e os discursos (BOURDIEU, 1996,
p.194). As afirmacdes, abaixo, feitas pelo pastor da igreja Universal do Reino de Deus, J.
Cabral, parecem tornar anuente este aspecto:

Nenhum lider da Igreja Universal forca as pessoas a
contribuirem. Pedem como fazem todas as igrejas, e talvez
insistam mais do que em algumas, porque compreendem a
necessidade e a urgéncia de ganhar o mundo para Jesus
Cristo libertando as pessoas das garras do maligno. As
pessoas sdo orientadas a contribuir com amor e aprendem
que Deus ama ao que da com alegria (Il Cor. 9:7). (JORNAL
SOMA, 2000, p.8).

Neste sentido, ainda se aplicam bem as seguintes palavras de Bourdieu:

O templo funciona, assim, objetivamente como uma
espécie de banco, que nédo pode, no entanto, ser
percebido ou pensado como tal, e até sob a condicado de
gque nao seja nunca visto como tal. A empresa religiosa é
uma empresa com dimensdes econdmicas que nao pode
se confessar como tal e que funciona em uma espécie de
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negacao permanente de sua dimensao econOmica.
(BOURDIEU, 1996, p.192)

Bourdieu (1996, p.96) assinala que com uma crise da liturgia e do campo em que
atuam os clérigos, a sociedade passou a exigir um novo perfil de lider religioso: um bom
“animador de auditério”, o cuidado gerencial de um administrador de empresas em
relacdo ao marketing, facilidade de representacdo de um ator profissional e,
principalmente, a eficiéncia de um magico. Assim, ao contrario dos pastores pertencentes
ao protestantismo historico, caracterizados pelo preparo formal em teologia e pela retérica
mais racionalizante, os profetas neopentecostais, demonstrando grande versatilidade no
desenvolvimento de sua lideranca, sao vistos como homens de Deus dotados de poderes

de cura, milagres e prodigios.

Enfatizando a teologia da prosperidade, os pregadores iurdianos ndo cansam de
anunciar que “é dando (dinheiro) que se recebe”, destacando inclusive uma relacao
equitativa entre a quantia doada e a proporcdo do milagre desejado. O caminho de
acesso a uma vida préspera e economicamente bem-sucedida, passa necessariamente
pelo ato de ofertar. Nesse sentido, a Igreja opera de acordo com as regras do campo,
promovendo modificagdes em relacdo ao protestantismo. Maria Isaura de Queiroz,
quando aponta para um substrato religioso que configurou o catolicismo rural no Brasil,
afirma que o culto dos santos, a festa da novena, as oragdes tém por objetivo assegurar a
boa vontade dos seres sobrenaturais e “uma retribuicdo”. Desta forma, a relagao religiosa
basica entre os homens e o sobrenatural € a do “ut des, ou seja, dou para receber em
troca” (QUEIROZ, 1973, p.94). E o principio da reciprocidade e da troca, observado, por
exemplo, no catolicismo folclérico, com suas promessas individuais ou coletivas aos
santos. Vale notar que essa pratica de oferecer algo para se obter o socorro divino, ou 0o
pagamento pelos servigcos do feiticeiro, € também um componente do repertério simbdlico
das crencas afro-brasileiras.

O protestantismo, quando de sua insercdo no Brasil, trouxe consigo uma pratica
diferente: o chamado “evangelho da gracga”, o qual pedia nada ou quase nada em troca.
Alias, preocupou-se mais em oferecer gratuitamente literaturas, servicos religiosos tais
como educacéo, atendimento em hospitais e outros projetos de cunho social. Ja a IURD,
ao contrario, ndo rompe com as regras culturalmente estabelecidas no campo: enfatiza a
oferta ou o sacrificio financeiro como mediagao dos servigos religiosos que presta. Ao agir
com essas regras do campo religioso brasileiro, pela denegacao da alquimia da oferenda,
o segmento iurdiano acaba se protegendo e se defendendo de acusacbes de
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charlatanismo ou exploracao financeira dos fiéis.

Mas a teologia da prosperidade, surgida inicialmente nos Estados Unidos, com
pregadores e autores de auto-ajuda, e ganhar evidéncia nas praticas iurdianas, também
modifica radicalmente um habitus catolico: enquanto que para o catolicismo a ascese ou
abstinéncia de bens € vista como preparacdo para salvacado, na IURD se enfatiza o
mundo, ou seja, ter bens € sinal ou prova da salvacéo alcancada. Sendo a miséria vista
como sinbénimo de atuacdao do Deménio na vida das pessoas e consequiente sujeicdo ao
pecado e ao mal; obter prosperidade e sucesso material representa estar mais préximo de
Deus ou ser pertencente ao seu reino. Enfaticamente, os pastores proclamam que ao
crente esta destinado ndo apenas ter um bom emprego, mas tornar-se patrdo ou

empregador, ser rico e nao pobre.

8 — Conversao do olhar para uma eficaz alquimia de apropriacao e ressignificacao

Sobre o processo de apropriacdo e assimilaridade de elementos culturais, Roger
Chartier comenta que um dos elementos caracteristicos dos campos culturais reside na
sua relacdo mais forte, mais do que em outros campos, “do presente com um passado de
longa duragao” (2002, p.142). Esses campos culturais

caracterizam-se pela incorporagcdo, em cada momento
historico, de sua prépria histéria, a partir dos diversos tipos
de relagdo que os criadores, os produtores estéticos ou
intelectuais, num dado momento do tempo, tém com o
passado do campo, disciplina ou pratica. (CHARTIER, 2002,
p.141)

Para a ocorréncia desse processo de ressonancia cultural sdo decisivos a
orquestracdo do habitus - que permite uma conversdo sem rupturas — e uma apropriagao
e ressignificagdo de ritos catdlicos e afro-brasileiros. Os discursos, as configuracdes
conceituais e as praticas iurdianas consistem, pois, em apropriacées de uma realidade
simbdlica social ja existente, estruturas essas que “sao historicamente produzidas pelas
praticas articuladas (politicas, sociais, discursivas) que constroem as suas figuras”
(CHARTIER, 1990, p.19).

Mais do que qualquer outro segmento evangélico, a IURD soube aproximar-se dos
elementos culturais e operar a partir das respectivas regras dispostas no campo. Neste
aspecto, vale citar as observagdes de um jornalista e lider da umbanda, na cidade do Rio
de Janeiro, comentando, com um certo tom de espanto e de denudncia, as praticas de

“apropriacao” feitas pela Igreja Universal:
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Paradoxalmente, essa igreja utiliza métodos e terminologias
que pelo menos teoricamente sao contrarios a seus
ensinamentos e convicgdes, fazendo uma adaptacao,
tentando dar uma roupagem a praticas que ha muitos anos
sdo usadas por religibes de cunho espiritualista que eles
combatem (MACHADO apud RAMOS, 2003).

Mencionando especialmente as tercas-feiras, em que se da a reunido denominada
“descarrego”, quando os pastores se vestem de branco e usam terminologias
umbandistas, esse depoimento destaca ainda que “ha pouco tempo, estavam distribuindo
‘sabdo de arruda’ para tirar as coisas ruins do corpo e da alma”. A inovacgao é evidente até
mesmo para 0 meio umbandista, “pois nunca eu tinha visto falar de ‘sab&o de arruda™ -
observa.

Nota-se que a IURD acaba se beneficiando de elementos que se propde a
combater: ao mesmo tempo em que se opde veementemente as crencgas afro-brasileiras,
delas depende para a constituicdo de suas praticas, reeditando-as, inclusive, com outros
nomes. No simbolismo empregado nos ritos iurdianos, hd o uso de objetos tipicos de
cultura folclérica, tais como panos coloridos, chas de sete dias, galhos de arruda
molhados em bacias cheias de agua benta e sal aspergidos nos fiéis para que sejam
libertos, o que indica uma apropriacao desse universo de uma magia popular difusa, mas
muito comum nos rituais de umbanda. O simbolismo do fogo também esta presente numa
relacdo com os rituais afro-brasileiros. A arruda as vezes é conduzida pelo fiel para captar
o mal existente em casa e nos moradores, sendo depois levada de volta ao templo para
ser queimada. Envelopes contendo dinheiro e os pedidos dos fiéis iurdianos escritos num
papel também sdo levados para a “terra santa de Jerusalém”, onde sao queimados
ritualmente.

Nos ritos de encenacgao praticados, a emocao compartilhada se da numa plenitude
de sentido, num eixo “vertical” que estabelece contato com as poténcias sagradas. E vale
considerar que o mito encontra-se imerso na histéria e também nas transformagdes
inerentes a duracao histérica, por isso, o seu sentido reside, antes de tudo, no seu
desempenho no presente e se torna real e eficaz quando é recriado. Com isso, modifica-
se a cada ocorréncia, j& que a forma, as circunstancias e 0s agentes nunca sao
exatamente os mesmos — razdes por que na IURD sofreram mutagdes.

Quando sao analisados os dados estatisticos de filiacao religiosa no Brasil, surge
uma inevitavel questdo: por que a IURD escolheu o candomblé, a umbanda e o

espiritismo como principais alvos de seu ataque, ja que, considerando-se que, juntos —
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segundo o Censo Demografico do IBGE de 2000 — essas expressoes religiosas somam
apenas 1,7 da populacao, enquanto que o catolicismo representa, segundo estas mesmas
fontes, 73% do cenario nacional? Esse combate as religides afro-brasileiras parece
operar, entdo, como uma estratégia as avessas, ou seja, objetiva-se tomar posse de um
dos principais bens simbdlicos para um grande segmento da populacdo, que é a
experiéncia do transe religioso, transformando-os em um valor interno do sistema

iurdiano.

Ha, pois, um capital simbdlico de crencas mediunicas constituidas no campo e a
IURD empreendeu a conquista de um elemento importante desse valor cultural: o transe.
Na configuracao religiosa do pais, o transe ocupa um papel histérico central na mediacao
entre 0os grupos étnicos e sociais portadores, a principio, de diferentes patriménios
culturais que entraram em contato. Mircea Eliade (1994) utiliza o termo xama para se
referir a0 mago ou ao feiticeiro que acredita, através do estado de transe, entrar em
contato com seres sobrenaturais sejam eles as almas dos antepassados ou diferentes
tipos de espiritos. Este € caso da maioria dos lideres espirituais indigenas.4 A maior parte
do trabalho do xama consiste em efetuar curas por meio do controle dos espiritos que
provocam as doengas €, até mesmo, a morte. Durante o ritual de cura o pajé entra em
transe ao receber o espirito. “E durante esse transe, enquanto esta possuido pelo
espirito, que o pajé cura” (LARAIA, 2005, p.9). Foi também por meio do transe que
deuses africanos romperam suas linhagens e se “abrasileiraram” ao descerem nos corpos
dos seus filhos na nova terra - negros, mesticos e, finalmente, brancos; ou que indios e
escravos, na condicao de divindades veneradas, puderam voltar a terra para a remissao
das injusticas sociais e habitar os mais diferentes corpos na forma de caboclos e pretos-
velhos. O pentecostalismo classico, pela experiéncia do “batismo com o Espirito Santo” -
evidenciado pela capacidade de se falar em “outras linguas” — reintroduziu no campo das
religides cristds uma relagcao de proximidade do individuo com o sagrado, mediada pelo
corpo em éxtase, que ha muito vinha sendo combatida em virtude da proposta de
conversao racional e desencantamento. A possibilidade de receber “na pele” o proprio
espirito de Deus recupera a experiéncia extatica no cristianismo, das devogdes folcloricas
mais préximas que descartam os intermediarios e enfatizam o monoteismo na figura do
Espirito Santo. Dai a importadncia do episédio de pentecostes como mito biblico

legitimador desse movimento, nomeando-o, inclusive.

4 A palavra tupi-guarani que designa xama significa pai, grafada em portugués como pajé.
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Em relacdo ao transe religioso, observa-se, entretanto, que na operacionalizacdo
desses elementos a IURD promove uma ruptura com préaticas do préprio pentecostalismo:
as divindades da umbanda assumiram lugar na cosmogonia do culto, inclusive em
detrimento do transe do proprio Espirito Santo. O apice desse transe ocorre no momento
das sessbes de exorcismo, com aqueles que “manifestam” possessdao por “espiritos
malignos”, com os quais o lider fala diretamente entrevistando-os, num “didlogo do além”.
As vezes, o pastor ndo se contenta com a resposta e pergunta novamente ao deménio se
ele é o espirito mais forte entre os inUmeros que estdo ocupando aquele corpo. “Quem é
o mais forte?” “Quem € o chefe?” - enfatiza. Nota-se que a lingua utilizada para esta
comunicagéo entre o mundo terreno € 0 mundo do “além”, neste caso, ndo € mais a “dos

anjos”, e sim, a lingua dos homens e de sua cultura, no vernaculo dos lideres e fiéis.

Dessa forma, a IURD pretende monopolizar a experiéncia do sagrado, vivenciada
no proprio corpo, caracteristica que tradicionalmente esteve sob o controle das religides
afro-brasileiras e do espiritismo. Com tal estratégia, o movimento iurdiano objetiva criar
uma forma de atrair fiéis avidos pela experiéncia com forte apelo magico e extatico,
retirando fiéis daquelas expressdes de fé, com a vantagem da legitimidade social
conquistada pelo campo religioso cristdo. Da apropriacdo de certos termos da linguagem,
dos ritos, dos simbolos, produzem-se alquimias que se transformam em instrumentos de
combate em favor da constituicdo e do monopdélio do capital simbdlico disposto no campo.
Quando a Universal admitiu o transe, recriando-o de forma especifica, cravando-o0 no
centro de seu ritual mais elaborado, as entidades puderam irromper no seu universo
religioso. Mais que o transitar de entidades, o que de fato transitou e adquiriu uma nova
formula foi o préprio transe, conseguindo por meio de um processo de aculturacao
conjugar o pluralismo religioso do campo religioso brasileiro. Nesse sentido, a Igreja
Universal combate aquilo que, em parte, ajudou a criar, € emblematicamente necessita

que sobreviva aquilo que precisa combater.

Consideracoes finais

Como visto, anteriormente, o saber historiografico contribui diretamente para uma
analise mais aprofundada sobre elementos constitutivos e especificos do campo religioso
brasileiro, evitando assim generalizacées, superficialidades ou opinides precipitadas. O
campo religioso possui como uma de suas regras a existéncia de uma permanente

mobilidade decorrente de um processo de apropriacdo e ressignificacdo, fato esse
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responsavel por constantes mutacdes nos diferentes grupos religiosos estabelecidos. Isto
significa que estudo sobre movimentos religiosos implica em estar preparado para o novo
e o inusitado, especialmente quando tais expressées atuam no palco de uma histéria
regida pela temporalidade do presente, que tende, por essa razao, a estar mais suscetivel
a uma indeterminacéao, pois “a historia dos deuses segue as flutuacdes histéricas de seus
seguidores” (BOURDIEU, 1999, 91).

E plausivel afirmar que a IURD surgiu como um rompimento ao modelo de
protestantismo que se quis averso ao elemento magico, provando que as fronteiras
estanques convencionalmente estabelecidas entre magia e religido possuem porosidades,
pois sdo elementos imbricados. Dessa forma, é ali vivenciado um tipo de “magia
protestante”, ou “magia evangélica”, num dinamismo eficiente que permite a magia e a
instituicdo clerical agirem conjuntamente, complementando-se, inclusive. Ao combater as
praticas catolicas e afro-brasileiras, o segmento iurdiano, em aparente ambiglidade,
repbe em seus rituais praticas que escandalizam os protestantes classicos e desafiam a
concorréncia catélico-romana, pois 0 campo religioso tem se tornado “um campo de
manipulagdo simbdlica mais amplo” (BOURDIEU, 1990, p.121) do que as fronteiras
estabelecidas pela religido institucionalizada. Rompendo clichés, os lideres deste
segmento tornaram-se empresarios individuais de salvacdo, agentes de socorro e ajuda,
conseguindo uma aproximacao das massas, fundando uma igreja, com titulos, teologia e
organizacdo. Uma instituicdo, porém, que com capacidade magica nao permite a
institucionalizacdo da magia.

Finalizando, vale observar também que o surgimento da IURD coincide com um
periodo de significativas transformagdes no campo da pesquisa historiografica. Desse
modo, a localizacdo desse objeto em tal contexto torna-se bastante oportuna — dado o
seu alcance social e cultural - para representar a necessidade de novas perspectivas
conceituais e metodologicas para a abordagem do sagrado. Essa igreja ndao somente
promove mutagcdes no campo religioso como também ajuda a instigar um processo de
movimento nos dominios do saber historiografico. Nesse sentido, como uma nova e
emblematica expressao religiosa no Brasil contemporaneo, a IURD contribui para que a
propria historiografia brasileira reveja conceitos ou categorias de analise até entdo
classicamente empregadas para a compreensao do elemento religioso. Tal reintroducéao
da dimensao histérica em categorias que, muitas vezes, tém sido tomadas como

universais ou absolutas, cria revisdes epistemoldgicas e possibilita que a historiografia
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mantenha o dinamismo da mudanca na mesma medida em que também mudam ou

ampliam seus objetos, personagens e espectros espaco-temporais.
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