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“Quem possui a ciéncia e a arte
Possui também a religiao;

Quem ndo possui nenhuma delas
Melhor faria em ter a religidao”

Geothe
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RESUMO

O presente trabalho se refere a um estudo sobre as igrejas pentecostais do
municipio de Londrina (PR). Sua abordagem se da através das escalas geograficas onde
procuramos analisar como o discurso, os ritos e as praticas desenvolvidas por essas
denominagdes influenciam a vida de seus fi¢is numa escala que vai do corpo a casa e desta a
comunidade.

Além disso, desenvolvemos uma andlise acerca da presenca de uma
instituicao transconfessional, denominada SEPAL, nessa cidade, a qual desenvolve atividades
de pesquisas para conhecer e tracar um perfil das igrejas evangélicas presentes em Londrina.
Nesse caso, procuramos interpretar suas influéncias através da articulacdo de escalas
geograficas demonstrando a relacdo de uma institui¢do de carater global com o local e, ao
mesmo tempo, do local com o global.

Dessa forma, compreendemos que o individuo que professa sua religido, a
qual ¢ revelada inclusive por suas formas de vestir, acaba demonstrando, no local, como as
politicas desenvolvidas por essas instituigdes religiosas num ambito global podem interferir
no seu cotidiano. Porém, devemos ressaltar que, em grande medida, isso tem sua validade em
funcao da libertacao das afli¢des diarias que essa articulagdo proporciona ao fiel pentecostal.

Palavras-chave: religido; cristianismo; pentecostalismo; escalas geograficas.



ABSTRACT

The present production refers itself a study about the churches pentecostais
of the municipal district of Londrina (PR). Its addressing act is givens through geographical
scales, where we seek to analyze how the course, the rites and the developed practices through
those denominations influence the life of their believers, on a scale, that goes from body to
house and from there to a community.

Besides we developed an analysis about the presence od a
transconfessional institution, called SEPAL, in this city, which developed research actions to
get to know and delineate an outline of the evangelical churches, present in Londrina. In this
case we try to interpret their influences through the articulation of geographic scales, showing
the relation of one institution present in Londrina. In this case we try to interpret their
influences through the articulation of geographic character with one local and at the same
time of the local with the global.

Like this we understand, that the person, that takes religious votes, that is
revealed including the forms of dressing, concludes showing on the spot like the politics
developed through these religious institutions in a global field can interfere in their daily life.
But we must emphasize that mostly this has its validity in the function of liberating the daily
afflictions, that this articulation provides to a pentecostal believer.

Key-words: religion; christianism; pentecostalism; geographical scales.



1- situando uma pesquisa ...
e um pesquisador

“O sacrificio de Cristo protegendo a humanidade” (1562), de Frans Floris

" [...] Atrds do caido se esconde o proprio Deus, pois, no entardecer da vida seremos julgados ndo porque tivemos
transcendéncia e comungamos muitas vezes, ndo porque obedecemos a todos o5 dogmas e nos filiamos s igrejas, ou porque fomos
bons dizimistas ou cidaddos honrados. Nao seremos julgados por nada disso. Seremos julgados por aquele minimo de amor que
tivemos tido pelo sedento, pelo nu, pelo faminto. Quem assumiu essa transcendéncia escuta as palavras benditas: 'Vinde. Herdai o
reino’. Por iss0, para o cristianismo, 0 importante ndo é a transcendéncia nem a imanéncia. £ a transparéndia, que é a presenga
da transcendéncia dentro da imanéncia. Nao ¢ a epifania, 0 Deus que vem e que anuncia. £ a diafania, o Deus que, de dentro,
emerge para fora, de dentro da realidade, do universo, do outro ¢ do empobrecido [...]

Nada mais grandioso que tal estado de consciéncia. A transparéncia é poder ver no outro Deus nascendo da profundidade de seu
coragdo. Essa é a singularidade do cristianismo, ndo raro obnubilado pelo excesso de doutrinas e de dogmas que se agregaram a
e55a experiéncia origindria.”

Leonardo Boff

O trabalho que se apresenta ao leitor, neste momento, refere-se a uma
pesquisa realizada em Londrina (PR) tendo como objeto de estudo, inicialmente, o fendmeno
religioso evangélico pentecostal. Porém, ao longo do desenvolvimento da mesma, nos
deparamos com outros elementos importantes que niao constavam em nosso projeto de

pesquisa mas que resolvemos incluir dada sua relevancia. Estamos falando da SEPAL
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(Servico de Evangelizacdo para a América Latina) e suas atividades desenvolvidas nessa
cidade, de religides nao-cristds e outros fatos e acontecimentos que serdo apresentados no
decorrer da leitura. Isso justifica, em parte, o fato de ndo envolvermos apenas os pentecostais

em nossa analise, mas também outras denominagdes evangélicas.

Além disso, entendemos ser importante ressaltar também que algumas das
discussdes que desenvolvemos fogem um pouco do ambito da geografia e se direciona para a
sociologia, teologia e historia. E essa atitude tem suas implicagdes: sdo poucos os trabalhos e
os debates no interior da ciéncia geografica a respeito dos fendmenos religiosos, seus
mistérios, simbolos, significados e seu valor ao homo religiosus,embora haja um ntcleo de
pesquisa sobre espaco e cultura (NEPEC) na Universidade Estadual do Rio de Janeiro (UERJ)
sob a coordenagdo da profa. Zeny Rosendahl. Dessa forma, tivemos que recorrer a outras
areas do conhecimento mas, ressaltamos, sem nos pesar a consciéncia. E por que dissemos

1sso?

Primeiro porque, mesmo sendo escassa essas discussdes na geografia,
tentamos analisar nosso objeto de pesquisa na perspectiva da teoria das escalas geograficas,
procurando articular elementos que vao do corpo a comunidade a qual ¢ vista, em muitos
casos, como uma emancipacdo politica, bem na perspectiva de uma libertagdo dos fiéis,
promovida pelas institui¢des religiosas, embora essa libertacao seja condicionada as doutrinas

e discursos dessas igrejas.

Em segundo lugar, o fato de recorrermos a outras areas do conhecimento
nos faz procurar ler a realidade ndo apenas na perspectiva do gedgrafo, até porque o cotidiano,
os eventos que marcam nossa vida, inclusive os religiosos, ndo envolvem apenas geografia,
mas também historia, sociologia, teologia, matematica e tantas outras ciéncias que ai estdo.
Claro que nossa analise perde um pouco de qualidade quando tentamos olhar o fendmeno a
partir de uma perspectiva que nao ¢ a nossa de formac¢ao mas, se ndo tivéssemos nos orientado
nessa dire¢do, nao teriamos chegado a importantes consideragdes.

Além dessa mea culpa de carater formal, entendemos ser necessario
também fazermos alguns comentdrios a respeito da propria religido e de nossa religiosidade.
Isso porque, discutirmos religido, na perspectiva de um religioso, pode ter varias

interpretacdes — e precisamos esclarecé-las — mas € isso que somos: desenvolvemos uma
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pesquisa, na qual o objeto formalizado ¢ um movimento religioso cristdo — os pentecostais — e

pertencemos a uma denominagao religiosa — Igreja Catolica Apostolica Romana.

Talvez o primeiro nd dessa trama que devemos desatar, seja essa aparente
contradi¢do — e s aparente — de um catdlico pesquisando um ramo evangélico. Aos olhos dos
mais fundamentalistas e ortodoxos, isso pode soar como uma espécie de perseguicdo ou
espionagem a fim de se tracar planos para enfrentar o inegdvel crescimento — quantitativo ao

menos — dos pentecostais por todo o Brasil.

Mas isso também ¢ aparéncia e, ao mesmo tempo, idéia equivocada tao
cara a nos proprios, cristdos, que muitas vezes impede a aproximacdo desses religiosos € o
conhecimento e a experiéncia que cada um dos seguimentos vai nutrindo ao longo de sua

caminhada.

Oxaléd pudéssemos um dia romper as barreiras desses ‘“currais sagrados”
nos quais liderangas religiosas agem como verdadeiros coronéis impondo tanto seu
sentimento quanto sua a¢do de posse que so afasta — ao invés de aproximar — o reino de Deus
por todos eles, ironicamente, proclamado em seus cultos. Temos muito que aprender e
construir uns com os outros, catolicos e evangélicos das mais variadas linhas, quando a
humildade proclamada na Boa Nova deixar de ser uma proclamagdo e se tornar uma

realizacdo. Alguns passos ja estdo sendo dados, ¢ verdade, mas ainda ha muito que caminhar.

Porém, ainda temos de esclarecer as razdes deste estudo, mesmo que de
forma superficial, nesta introdugdo, para evitarmos mas interpretagdes. Se desenvolvemos
uma pesquisa com 0s pentecostais, essa ¢ para compreendermos, pelo viés da religido, os

movimentos e as transformagdes por qué passa a sociedade brasileira.

Karen Armstrong (2001, p. 53 b) ja disse que “a humanidade ndo suporta
muita realidade”, e se em momentos de crise ha um aumento do fervor religioso, compreender
a busca que os seres humanos tém feito das religides de carater carismatico nos dias de hoje ¢
entendermos também a auséncia de sentido que eles tém vivido tanto em seu dia-a-dia quanto
as religides tradicionais e, a0 mesmo tempo, a satisfacdo de adentrar o espago da igreja, um

espaco sagrado, no qual a divindade se faz presente.
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Nesses espagos, as pessoas que sao marginalizadas na sociedade secular se
tornam obreiros, cantores, missionarios, pastores, reconstruindo sua identidade pela Otica

religiosa, pois, conforme ja disse Eliade (1999, p. 171),

[...] a religido ¢é a solugdo exemplar de toda crise existencial, ndo apenas porque é
indefinidamente repetivel, mas também porque ¢ considerada de origem
transcendental e, portanto, valorizada como revelagdo recebida de um outro mundo,
trans-humano. A solugdo religiosa ndo somente resolve a crise, mas, a0 mesmo
tempo, torna a existéncia ‘aberta’ a valores que ndo sdo contingentes nem
particulares, permitindo assim ao homem ultrapassar as situagdes pessoais e, no fim
das contas, alcangar o mundo do espirito.

Um segundo n6 dessa trama que devemos desfazer refere-se a questdo de
um religioso pensar a religido, o que faz com que, em alguns momentos, estejamos a pensar

em nos mesmos. E isso, de fato, aconteceu.

A medida que aprofundavamos nossas leituras, ficivamos a pensar em nos,
em nossa identidade de pertencimento religioso, em nossas atitudes e comportamentos no que
diz respeito a fé que professamos. Devemos confessar que isso se tornou, a0 mesmo tempo,
uma relacdo de amor e odio, fazendo até, em certo momento, nos afastar dos cultos religiosos
de nossa igreja. O texto intitulado “onde estas?”, apresentado no apéndice deste trabalho, foi
escrito nesse momento de crise com relagdo ao sagrado, na medida em que observavamos
aquela busca sincera por Deus feita por diversas pessoas, a qual era intermediada pelos
“homens da f&”, os quais, esses sim, nem sempre agiam com a seriedade que a necessidade

exigia.

Além de observarmos essa falta de seriedade, fizemos um exame de nossos
comportamentos passados, nos quais passavamos grande parte de nosso tempo nos dedicando
a igreja. Esse foi o momento da decepcao, da manipulacdo, da dominagdo, da domesticagdo e
da alienagdo, conforme escrevemos no texto ja referido anteriormente. Isso porque nosso
envolvimento era tdo intenso, que ndo nos permitia observar o que estava ao nosso redor, as
relagdes de poder e os jogos politicos por trds de uma institui¢do com toda sua pompa e ar de
santidade.

Mas nem tudo era decepcdao. Todo esse momento de revolta e, ao mesmo
tempo, de questionamento nos fez amadurecer. Isso porque, ao longo do desenvolvimento de
nossa pesquisa, com a continuacdo dos nossos trabalhos, das discussdes e das leituras,

pudemos conhecer uma outra face da igreja, diferente daquela tdo popular nos dias de hoje,
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repleta de “améns”, aleluias e missas das quais nunca sabemos se o real motivo da presenga
de tantas pessoas ¢ o sagrado ou o profano, ¢ a missa ou o show. Conhecemos a igreja de
Dom Paulo Evaristo Arns, de Leonardo Boff, de Frei Betto e de tantos outros que ainda
resistem em meio a uma turbuléncia de aerdbicas, os quais estdo comprometidos com uma

transformagao social que propicia, sobretudo, a libertacdo do pobre.

Isso faz emergir aos nossos olhos aquilo que ndo vemos com muita clareza
porque esta encoberto, protegido e muito bem guardado do senso-comum: uma clara
denotacdo da igreja dos pobres e da igreja dos ricos, dos vencidos e dos vencedores, conforme

veremos mais adiante. Sobre isso, ja nos disse ALVES (1996, p. 90):

[...] os martires tém aparecido: Gandhi, Martin Luther King, Oscar Romero ¢
muitos outros. Lideres religiosos sdo intimados, perseguidos, ameagados, expulsos,
presos...Isso ndo aconteceria se fossem aliados do poder. Testemunhos da
significagdo politica da religido profética: expressdo das dores e das esperangas dos
que ndo tém poder. Opio do povo? Pode ser, mas nio aqui. Em meio a mdrtires e
profetas, Deus é o protesto e o poder dos oprimidos.

Mas, enfim, posteriormente, apds algumas reflexdes, entendemos que essas
sdo as conseqiiéncias de se pensar em si mesmo, de emergir em sua propria interioridade para
compreender seus comportamentos externos, como foi a experiéncia que o fisico Albert
Einstein também viveu e reproduzimos a seguir. Embora seja longa, a transcri¢ao ¢ de

extrema importancia para compreendermos essa busca de si mesmo.

Quando eu era um jovem razoavelmente precoce, fiquei impressionado com a
futilidade das esperangas e dos esfor¢os que atormentam incansavelmente os
homens durante toda a sua vida. Além disso, muito cedo percebi a crueldade dessa
busca, que naquele tempo era muito mais cuidadosamente disfar¢ada pela
hipocrisia e por palavras brilhantes. Todos estavam condenados a participar dessa
busca pela mera existéncia de seus estdomagos. O estomago talvez se saciasse com
essa participa¢do, mas nao o homem, na medida em que ¢ um ser pensante e dotado
de sentimentos. A primeira valvula de escape era a religido, implantada nas criangas
pela maquina educadora tradicional. Assim — embora fosse filho de pais
absolutamente ndo-religiosos (judeus) —, entreguei-me a uma religiosidade
profunda, que terminou abruptamente quando tinha apenas doze anos. A leitura de
livros cientificos populares convenceu-me de que a maioria das historias da Biblia
ndo podia ser real. A conseqiiéncia foi uma orgia positivamente fanatica de livre-
pensamento, combinada com a impressdo de que a juventude ¢ decididamente
enganada pelo Estado, com mentiras; foi uma descoberta esmagadora. Essa
experiéncia fez com que passasse a desconfiar de todo tipo de autoridade, adotando
uma atitude cética quanto as convicgdes vigentes em qualquer ambiente social
especifico — uma atitude que jamais abandonei, embora mais tarde tenha sido
amenizada por uma visdo mais perfeita das conexdes causais.

E evidente para mim que o paraiso religioso da juventude, assim perdido, foi a
primeira tentativa para me libertar das cadeias do ‘mero individualismo’, de uma
existéncia dominada por desejos, esperangas e sentimentos primdrios. Além de
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mim, fora de mim, estava o mundo imenso, que existe independente dos seres
humanos e que se nos apresenta como um enorme € eterno enigma, em parte
acessivel a nossa observagdo e ao nosso pensamento. A contemplagdo desse mundo
acenava-me como uma forga libertadora, e percebi que muitos daqueles a quem
aprendera a respeitar ¢ admirar havia encontrado, por esse meio, a liberdade interior
¢ a seguranga. A conquista mental desse mundo extra-individual dentro dos limites
da capacidade humana se me apresentava meio consciente € meio
inconscientemente como objetivo supremo. Os homens do presente e do passado,
similarmente motivados, bem como os conhecimentos que tinham adquirido, eram
dignos de serem cultivados como amigos. O caminho para esse paraiso ndo era tao
confortavel e tdo atraente quanto o que levava ao paraiso religioso; mas provou ser
digno de confianca e jamais me arrependi de té-lo escolhido (EINSTEIN, 1982, p.
14-16).

Dessa forma, nos sentiamos como um dos personagens dos romances de
José Saramago' - Cipriano Algor — quando este descobre, dentro de uma gruta, no subsolo do
“Centro”, alguns corpos humanos sentados num banco de pedra, eretos, a olhar para uma
parede. Naquele momento, ele tem uma grande sensac¢do, sendo uma descoberta, de que

aquelas estatuas “somos nos”.

Essas crises e leituras nos fizeram, em certa medida, nos livrar tanto da
“caverna” na qual viviamos quanto das concepgdes e idéias que nutriamos a respeito da
religido. Hoje compreendemos que esse movimento fora responsavel pelo salto na
interpretacdo de nossa religiosidade, pois, embora ainda estejamos participando de uma
denominacdo, temos uma certa liberdade — ou coragem? — de questionarmos seu papel e

atuacdo na sociedade.

De uma certa forma, mesmo hoje nio atuando nos movimentos e pastorais
de forma tdo intensa como no passado, nos entendemos mais religiosos do que antes pois,
anteriormente, nutriamos uma imagem da religido atrelada a uma instituicdo, dai, portanto,
participar da instituicdo para ser religioso. No presente, concebemos a religido como uma
ligagdo com o transcendente, o que perpassa qualquer idéia de credo ou pertencimento

religioso, inclusive o institucional.

Se em alguns momentos deste texto o leitor tiver a sensagdo de que
estamos a defender a religido, talvez estejamos realmente a fazer isso. Mas ha que se ter em

mente, e esperamos ter deixado isso explicito ao longo destas poucas linhas e das proximas

'SARAMAGO, José. A caverna. Sio Paulo : Companhia das Letras, 2000. 350p. (b)
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que se seguem, o tipo e a concepgao de religido da qual comungamos, independente de toda e

qualquer ideologia.

Isso porque, a religido ¢ um mergulhar na subjetividade do homem para
compreendermos suas angustias e dores. O homem v€ na crenga no transcendente um baluarte
que o sustenta nos seus momentos de aflicdo e dificuldade. Ouvirmos os “glérias” e “aleluias”
balbuciados por todo canto, nas mais variadas tradi¢des, culturas e idiomas, seja a Deus (pelos
monoteistas) ou aos deuses (pelos politeistas) ¢ também ouvirmos o canto de um povo que
clama em seus sofrimentos, sedento da justica divina num mundo onde predomina a opressao

humana.

E isso fica muito claro ao observarmos algumas transcri¢des feitas ao longo
do trabalho referentes as anotacdes de uma pessoa — senhor Israel — que, ao abandonar a
umbanda e o candomblé, nos quais viveu por 17 anos, ele ingressa numa igreja evangélica e

~ (13 ~ 9
passa a ter a funcdo de ‘“vardo” bem como a ver em Deus sua for¢ca para enfrentar seus
problemas didrios no ambiente privado, como a familia. E ao fazer essas anotacdes, ele ndo
fala a si mesmo, mas fala a igreja, a comunidade, aos “irmaos”. Talvez seja por isso que
Armstrong (2001, p. 09 b) disse que “como a arte, a religido foi uma tentativa de encontrar

sentido e valor na vida, apesar do sofrimento que a carne herda”.

Assim, verificamos as razdes que fazem do homem, ndo apenas um Homo
sapiens mas também um Homo religiosus, capaz de erguer templos, desenvolver cultos e
liturgias a suas divindades, cada qual mergulhado em seu proprio contexto cultural, seja
africano, asiatico, europeu, americano ou outros. Isso nos faz compreender que, desvendar os
mistérios religiosos do homem também implica em viajarmos pelas mais variadas tradi¢des
humanas, o que nos faz pensar que, ao contrdrio do que nos querem fazer acreditar, ndo
vivemos numa aldeia global, nica, uniforme ¢ homogénea, mas num universo repleto de

peculiaridades e diversidades que somente ao que nele esta inserido tem significado e sentido.

Uma ultima observagdo que temos a fazer se refere a algumas imagens
acompanhadas de citagdes que incluimos na abertura desta introducdo, bem como nas dos
demais capitulos deste trabalho. Essa foi uma tentativa de mostrar ao leitor que a
manifestagdo do sagrado também se encontra em obras de arte produzidas por diversos

artistas, cada qual em seu contexto, com suas razdes e finalidades.
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Enfim, esperamos que este trabalho possa contribuir, de alguma maneira,
com a discussdo a respeito da religido em nossa sociedade e possa, também, fazer suscitar, na
Geografia, novos debates e trabalhos que envolvam a religiosidade humana e a compreensao

desse universo nas atitudes e comportamentos de cada individuo.

Admitimos que o mesmo ¢ incompleto e possa ter deixado mais duvidas do
que conclusdes, possa ter aberto mais lacunas do que fechado discussdes ja bastante antigas.
Mas se ele, ao menos, provocou e motivou esse tipo de questionamento, acreditamos que ja

tenha cumprido seu papel e dado sua contribui¢ao a sociedade.



2 - religido: o mistério que fascina.

“Ressurreigao” (s/d), de Raffaellino Del Garbo

*V/os o incitais a que se deleite nos vossos louvores, porque nos criastes para Vos e o nosso (oragdo vive inguieto, enquanto ndo
repousa em Vs

§anto Agostinho
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Buscarmos compreender as origens da religido ¢, em certa medida,
compreendermos também um pouco dos mistérios que envolvem a origem do proprio homem.
Assim como nas origens humanas ainda ndo se chegou a uma explicagao definitiva, e o debate
entre ciéncia e religido, razdo e fé, continue acirrado, consideramos que dificilmente algum
pesquisador possa declarar ter descoberto todos os mistérios que envolvam as origens das

crengas religiosas.

O homem, desde seus tempos mais remotos, esteve imbricado com a idéia
de uma divindade, a qual pode nao ser o Deus monoteista de cristdos, judeus € mulgumanos,
mas existia, assim como hoje, essa necessidade de estar envolvido com o transcendente. E
esse envolvimento se d4 e se manifesta de diversas maneiras, sejam no teatro, nas musicas, no
cinema, nas igrejas, nas conversas de botequins ou nos chavoes populares que nao se cansam
de lhe rogar ajuda do tipo “Deus que te ajude”, “Deus lhe pague” ou “Se Deus quiser”. E ¢
isso que nos fez intitular este capitulo de abertura de nosso trabalho considerando a religido
como um mistério que fascina, pois, em diversos cultos que participamos, a entrega era quase
que total: pessoas chorando, orando, cantando e saindo dos templos e das igrejas como que

aliviados de uma preocupagdo ou problema qualquer.

Também Roberto Carlos ja parece ter sentido isso quando ele diz, em uma

de suas cancgdes, que

Quando eu quero falar com Deus

Eu apenas falo

Quando eu quero falar com Deus

As vezes me calo

E elevo o meu pensamento

Peco ajuda no meu sofrimento

Ele ¢ pai, ele escuta o que pede o meu coragdo

Quando eu quero falar com Deus
(Roberto Carlos-Erasmo Carlos)

A letra parece, de certa forma, sintetizar em poucas palavras aquilo que
significa a religido para o homo religiosus: uma conversa onde se cala e apenas se procura
ouvir, mas ouve-se uma espécie de orientacdo para se superar os problemas do dia-a-dia. E
isso ndo ¢ um “capricho” apenas para os cristdos ocidentais! Num livro denominado
Dicionario das religioes, Mircea Eliade e loan P. Couliano (1999) relatam o mistério religioso

de diversos povos do planeta, desde os africanos e americanos até outros como os indo-
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europeus, germanicos, romanos, mesopotamicos, por exemplo, os quais, em sua esséncia,
embora as denominacdes sejam diferentes, possuem contato com divindades magicas que os
protegem da seca, fome, guerra e de tantas outras mazelas que afligem o ser humano ha

milhares de anos.

Também Catherine Clément (1999) em seu célebre livro 4 viagem de Théo.
Romance das religioes apresenta de forma clara e numa linguagem acessivel os mistérios que
envolvem as pertencas religiosas do homem numa viagem pelos principais centros religiosos
do mundo como Jerusalém, Cairo, Benares, Darjeeling, Kioto, Tokio, Salvador etc,
encontrando-se, pelo caminho, com sheiks, rabinos, padres, cardeais, filhos de santo, iogues,
lamas, curandeiros e outros personagens interessantes € a0 mesmo tempo importantes pelo
fato de apresentarem seus credos de forma respeitosa e sem preconceitos para com os demais.
E isso faz com que conhecamos as mais variadas divindades como, por exemplo, Ala,
Akhenaton, Adonai Elohim, Shiva, Amma, Roog-Sem, e Jesus Cristo. E o motivo de visitar
todos esses centros e esses personagens? A recuperacdo da saude se seu sobrinho, Théodore

Fournay, ou simplesmente Théo.

Para fazermos uma parafrase da letra citada, ¢ o elevar os pensamentos a
esse mistério da vida do homem (Deus ou deuses) crendo que ele (s), de fato, o ouvira (20),
que faz com que o individuo encontre ajuda a todos seus sofrimentos, sejam eles materiais ou
espirituais. E isso verificamos em nosso cotidiano conversando com diversas pessoas €
ouvindo seus clamores e sofrimentos mas, também, prestando atengdo aos seus “glorias” e

“aleluias” quando suas suplicas sdo atendidas. E isso ocorre também em caixas bancarios.

Dia desses, enquanto aguarddvamos pelo atendimento na fila de uma
agéncia bancaria, tivemos a oportunidade de observar algo que nos deixou um tanto curioso.
Enquanto ndo éramos atendidos, ficamos observando o trabalho do funcionario do caixa e foi
quando percebemos algo inusitado: debaixo do monitor de seu computador havia um pequeno
rosario, desses de bolso, estendido. Quando vimos aquilo comegamos a divagar em nossos
pensamentos procurando uma razao para a presenga daquele “totem” num local tao inusitado
como aquele: uma agéncia bancéria. Ora, existe um ambiente mais secular em nossa
sociedade do que uma agéncia bancaria? Que razdes poderiam explicar a presenga de um

elemento transcendental (ou ao menos seu representante) — o rosario — num ambiente tao
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material — o banco — que se relaciona com o mercado financeiro? E logo nos veio a mente o

classico de Max Weber, A4 ética protestante e o espirito do capitalismo.

Diante daquela situagdo, quando chegou nossa vez de sermos atendido pelo
caixa, nao pudemos resistir a tentacao e lhe fizemos algumas perguntas a titulo de “matar”
nossa curiosidade. Olhando para o rapaz perguntamos-lhe, inicialmente, se ele era uma pessoa
religiosa. Ele nos olhou com uma cara de quem nao estava entendo nada, deu um sorriso e nos
disse que sim. A partir dai, justificamos tal questionamento colocando que achamos bastante
curiosa a presenga de um rosario junto ao seu computador. A partir desse momento ele nos
olhou e nos disse que no local onde ele trabalhava, se ele ndo se apegasse em alguma coisa,
era perigoso ele ficar “louco”. Diante dessa colocacdo, ja nos veio a mente um outro classico,
aquele de Emile Durkheim, intitulado 4s formas elementares da vida religiosa, € comegamos
a nos questionar: sera que ele interpretava aquele rosario como uma espécie de totem, daquele
discutido por Durkheim em seu classico? Como nosso tempo era curto, ja haviamos pago
nossas contas e, ainda, havia muitas pessoas para serem atendidas — era por volta do meio-dia
— ndo pudemos continuar fazendo nossas perguntas até chegar a uma conclusio melhor

elaborada a partir desse caso particular. Foi uma pena.

Quando saimos daquela agéncia e nos dirigimos ao ponto de 6nibus a fim
de retornar a nossa residéncia, continuamos a pensar naquela situacao e lembremo-nos de uma
colocacao de nosso orientador em um de nossos coloquios, se nao nos enganamos, no més de
dezembro de 2001, quando discutindo a questdo religiosa na geografia, ele disse que a
geografia da religido estava em todo lugar, que ela estava inclusive na propria universidade e
que, além disso, tratava-se de um fendmeno que tem relagdo com o nosso cotidiano, com o

nosso dia-a-dia. Sabias palavras!

A partir da lembranca dessas palavras e da cena que presenciamos naquela
agéncia bancaria pudemos chegar a conclusdo que seria inutil buscarmos uma razio para o
elemento religioso a partir de um estudo da instituicdo financeira, entender seus
procedimentos para chegar a compreensdo da “loucura” que ronda seus funcionarios e,
portanto, da necessidade de se usar amuletos, rosarios, ou outros elementos para que a pessoa

possa se defender do perigo do “distirbio mental” causado por essas institui¢des. Nada disso.

Chegamos a conclusdo de que, nesse caso, para compreendermos todo esse fenomeno,
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deveriamos partir do sujeito que cré e do contexto historico-social no qual estamos inseridos,
pois, conforme salienta Costa (2001, p. 16), “a cada tempo seu sujeito e a cada sujeito sua

religido”.

Partindo desse pressuposto, Boff (apud CORTEN, 1996, p. 253) coloca que
tanto na cultura mundial quanto na cultura religiosa atual, do nosso tempo, vivemos um
retorno a espiritualidade, o que ¢ diferente de um retorno as institui¢cdes religiosas com suas
doutrinas, catecismos e expressdes dogmaticas e oficiais sobre Deus, uma vez que, para Boff
(1996), essas instituicdes nao oferecem um espago para aqueles que nao encontram Deus.

Dessa forma, Boff (apud CORTEN, 1996) afirma que

eu saudo as manifestacdes do Espirito nas formas multiplas que elas
revestem na cultura mundial, quer seja na cultura popular com a
efervescéncia das igrejas carismaticas [..] quer seja em numerosos
misticismos orientais, grupos de reflexdo e de meditagdo. H4 procura de
uma energia interior que alimenta a esperanca. Esta busca abre um
horizonte de sentidos maior do que o elaborado pelas institui¢cdes e pela
sociedade (BOFF apud CORTEN, 1996, p. 253).

A partir dessas afirmagdes ficamos a indagar se seriam essas as razdes para
constatarmos o crescimento do numero de evangélicos e de pentecostais no Brasil com
relacdo aos dois ultimos censos realizados no pais em 1991 e 2000, respectivamente.
Enquanto no primeiro os fiéis evangélicos compreendiam cerca de 9% da populagao
brasileira, no segundo, o percentual foi de, aproximadamente, 15% sendo que, em média, 70%

desses sao membros de igrejas pentecostais.

Outro dado relevante diz respeito ao nimero concernente a populacao que
se diz sem religido no Brasil, o que, ressaltamos, conforme veremos a seguir, ¢ diferente de
ser ateu. Em 1991, esse segmento religioso envolvia 4,70% dos brasileiros e, em 2000, seu
percentual chegou a 7,20%: um aumento consideravel de mais de 50%, sobretudo ao
constatarmos que a igreja catolica ao longo desses ultimos dez anos teve seus fiéis reduzidos
de 82,97% em 1991 para 73,60% em 2000, o que fez com que Dom Raimundo Damasceno,

(13

secretario-geral de Conferéncia Nacional dos Bispos do Brasil (CNBB) afirmasse que

2

‘vivemos num mundo plural. Devemos saber conviver com a diferenca hoje em dia’

(DAMASCENO apud ESCOSSIA, 2002).
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Entretanto, mais do que evidenciar a atual pluralidade religiosa' do Brasil,
devemos atentar para o fato de que esses niimeros do IBGE sobre a religido do brasileiro
apontam que as igrejas que mais cresceram no pais nos ultimos dez anos sdo justamente
aquelas que se relacionam com o que Boff (apud CORTEN, 1996) afirmou acima: as igrejas

carismaticas, como as evangglicas pentecostais.

Além delas, também aumentou o percentual de brasileiros que se dizem
sem religido, ou seja, aqueles brasileiros que ndo estdo vinculados a nenhuma instituicao
religiosa repleta de ritos, dogmas e catequeses. Cumpre salientar que, conforme afirma
Fonseca (2001), “ndo devemos confundir esse grupo com agndsticos, ateus ou céticos, mas
sim como pessoas que constroem sua propria religiosidade a partir das diferentes opcdes
oferecidas em nossa sociedade”. Segundo o mesmo autor, para que possamos compreender
esse crescimento temos de considerar o processo de secularizacdo de nossa sociedade, uma

vez que “ ‘pluralismo religioso ndo ¢ apenas resultado, mas fator de secularizagdo crescente

(PIERUCCI apud FONSECA, 2001). Para Fonseca (2001)

a atual efervescéncia religiosa experimentada no Brasil favorece o
desenraizamento dos individuos da cultura tradicional (no caso catdlica) o
que acaba por fortalecer o aumento dos que se definem Sem Religido e o
processo de secularizacdo. As pessoas percebem que ¢ possivel a mudanga e
se abrem a virtualidade de se quebrar varios cddigos sociais, de se romper
com a tradi¢do (destradicionaliza¢do). Dado o primeiro passo as
conseqiiéncias se apresentam de forma variada, viabilizando potencialmente
a negacdo de pertenca religiosa [...]

Ou seja, em nossa interpretacdo, a pluralidade religiosa do Brasil pode
fazer com que o sujeito acabe por romper com a cultura catolica tradicional. Mas esse
rompimento pode se dar em dois sentidos: um na dire¢ao de se optar por outro movimento ou
segmento religioso e, outro, por se decidir em ndo participar de nenhuma instituicao religiosa
aumentando, dessa forma, tanto o nimero dos que se dizem sem religido quanto, a0 mesmo

SR . ~ 2
tempo, o proprio processo de secularizagdo”.

' Entendemos que a expressdo “pluralidade religiosa” ndo seja a mais apropriada para a realidade brasileira
porque, na verdade, o que evidenciamos no Brasil, e o censo confirma isso, ¢ uma pluralidade de formas de se
manifestar a mesma religido, no caso, o cristianismo.

% A respeito das pessoas que se dizem sem-religido, além dos comentarios e dos significados colocados acima,
entendemos que se faz necessario também considerarmos alguns pontos relevantes afirmados por Eliade (1999,
p. 166-167). Segundo o autor, “[...] 0 homem a-religioso no estado puro é um fendmeno muito raro, mesmo na
mais dessacralizada das sociedades modernas. A maioria dos ‘sem-religido’ ainda se comporta religiosamente,
embora ndo esteja consciente do fato. Nao se trata somente da massa das ‘superticdes’ ou dos ‘tabus’ do homem



30

Dom Raimundo Damasceno também considera que, atualmente, ocorre

(13

com menos freqiiéncia a transmissdo tradicional da fé. Para ele, “ ‘estamos na fase de
superacao da fé tradicional por uma fé mais consciente, mais comprometida. Quem tem
contato com a igreja na base percebe isso, com mais pessoas participando, mais
comprometidas com a fé e a transformacdo da sociedade.” ” (DAMASCENO apud
ESCOSSIA, 2002). Assim, a raiz desse novo cenario religioso brasileiro pode estar

justamente na pluralidade de opg¢des religiosas que o brasileiro tem a sua disposicao.

E a igreja catdlica, institucional e dogmatica por exceléncia, teve de se
conformar com uma perda consideravel de fiéis: quase 10% segundo o censo, embora essa
instituicdo tenha de conviver com o chamado catolicismo nominal de um lado, cerca de 60%
de seus fiéis, e aqueles que praticam um catolicismo internalizado, engajado em diversas

pastorais € movimentos ou apenas com suas praticas devocionais.

Mas, deixando um pouco de lado as quantificagdes, voltemos para a nossa
proposta de debate a qual é concernente ao fendmeno religioso e a f¢ mas ndo no sentido de
apresentarmos a origem das préaticas religiosas pois, como disse Durkheim (2000, p. 14),
“ndo hd um instante radical em que a religido tenha comecado a existir, e ndo se trata de
encontrar um expediente que nos permita transportar-nos a ele em pensamento. Como toda

instituicdo humana, a religido ndo comega em parte alguma”.

Dessa forma, ressaltamos que, para possibilitarmos a discussdo proposta
por essa atividade, estaremos tomando tanto a religido quanto a fé como elementos dados,
constituidos, e nos restringiremos a discutir seus papéis e suas influéncias tanto na pratica
social do homem como na sua organizagdo espacial ao se construirem cidades santas, templos,
simbolos, dogmas, romarias, peregrinagdes e tantos outros elementos que influenciam a vida

cotidiana do homo religiosus nas mais variadas escalas geograficas.

Em outras palavras, consideraremos a religido e a fé como algo dado,
entendendo a crenga em seus mistérios como um ponto primordial tanto para o sujeito que cré

como para este trabalho, pois caso ndo considerdssemos os mistérios da creng¢a estariamos

moderno, que tém todos uma estrutura e uma origem magico-religiosas. O homem moderno que se sente e se
pretende a-religioso carrega ainda toda uma mitologia camuflada e numerosos ritualismos degradados. [...] O
processo de dessacralizagdo da existéncia humana atingiu muitas vezes formas hibridas de baixa magia e de
religiosidade simiesca”.
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fazendo uma analise incompleta, deixando escapar detalhes que somente ao homem que cré

tem significado e importancia.

Para tanto, estaremos tomando como referéncia dessa analise o
cristianismo, sobretudo a Igreja Catolica Apostolica Romana, embora nosso objeto de estudo
seja o fendmeno religioso pentecostal cristdo. Optamos por tomar a Igreja Catdlica como caso
ilustrativo de nossas consideracdes pelo fato de sua presenca histérica em nossa sociedade,
presenca essa que nos faz confundir por diversas vezes a historia do cristianismo com a dessa
institui¢ao, sobretudo nos primoérdios do cristianismo, como no periodo de sua oficializagdao
como religido oficial do Império Romano. Ou seja, ha aspectos do cristianismo que somente
se explicam através da historia da Igreja Catdlica, mas isso ndo nos impede de tecermos
alguns comentérios também as diversas outras instituigdes cristds como as protestantes e as

pentecostais.

Para Boff (1982), esta no cerne da f¢é crista dizer que Deus tanto ¢ o criador
universal como também o salvador de todo o universo, incrementando-se no cristianismo uma

perspectiva historico-salvifica de Deus. Nesta perspectiva, Boff (1982, p. 152) afirma que

a religido ndo aparece jamais como obra meramente humana. Sua origem ¢
sempre sobrenatural, porque a iniciativa cabe exclusivamente a Deus. A
religido ja é resposta do homem ao apelo divino que o chama. Na religido
concreta se encontra, numa unidade sem mistura e sem separagdo, a
proposta divina e a resposta humana. Ela ¢, por esséncia, sincrética porque
se configura como momento de encarnacdo e de historizagdo da salvacdo
universal e da experiéncia da graca salvadora.

Mas o homem possui uma espécie de livre-arbitrio no sentido de aceitar ou
ndo tal proposta de salvagdo. Essa nunca ¢ fatal nem tampouco “[...] uma imposi¢do mas uma
proposi¢ao a liberdade do homem” (BOFF, 1982, p. 154). Dessa forma, o homem também
tem a opcdo de fazer uma recusa a Deus configurando, dessa forma, a histéria do pecado do
mundo “[...] encontrando também ele suas concretizagdes pelas quais se formaliza e se

corporifica o rechago humano ao convite divino” (BOFF, 1982, p. 154).

Mas a religido, para Boff (1982), também ¢ uma expressao sincrética da f&,
embora a relacdo entre fé e religido seja tratada de forma divergente entre protestantes

luteranos e catdlicos. Enquanto para os primeiros a religido ¢ vista como uma tentativa
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humana de alcancar a justificacdo e a fé como um dom gracioso de Deus, para os segundos,
tanto a fé quanto a religido sdo, na praxis, uma unidade ao mesmo tempo indissoluvel e
inconfundivel. E as divergéncias existentes acerca da fé e da justificagdo, entendendo esta
ultima como perddo dos pecados e libertagdo do poder desse e da morte, entre catdlicos e

protestantes luteranos foram um dos pilares para a Reforma religiosa do século XVI.

Enquanto os luteranos enfatizavam o papel da fé na justificagio’, os
catolicos destacavam a importancia de se realizar boas obras para que se pudesse alcangar tal
justificacio’. Porém, a partir de 1997, catlicos e luteranos procuraram amenizar seus
conflitos a respeito da justificagdo elaborando a “Declaracdo conjunta sobre a doutrina de
justificagdo”, onde declararam que “[...] as formas distintas pelas quais luteranos e catdlicos
articulam a fé na justificacdo estdo abertas uma para a outra e ndo anulam o consenso nas

verdades basicas” (Declaragdo conjunta sobre a doutrina de justificacao, 1999).

No que diz respeito a religido enquanto expressdo sincrética da fé, para
Boff (1982) isso pode ser melhor explicitado em trés momentos nos quais o ato religioso

revela a imbricagdo da fé com a religido.

Num primeiro momento, o homem revela-se “[...] uma dimensao
ontolégica da existéncia, vale dizer, uma dimensdo que pertence a estrutura do ser humano,
anteriormente a qualquer reflexao e ato livre” (BOFF, 1982, p. 155). E um momento em que o

homem se vé diante do Mistério de sua existéncia, algo ainda ndo decifrado.

Num segundo momento, que Boff (1982) chama de “momento da
liberdade”, “[...] o homem pode livremente acolher ou negar sua referéncia a um

Transcendente [...] aqui aparece a estrutura responsorial da existéncia. Ela se sente

3 Segundo Lutero (1998, p. 29-31) “[...] pela fé, todos os teus pecados serdo perdoados, toda a tua perdicdo sera
sobrepujada e tu seras justo, verdadeiro, repleto de paz, integro, cumpridor de todos os mandamentos e livre de
todas as coisas [...] ou seja, a fé que contém resumidamente o cumprimento de todos os mandamentos justificara
plenamente todos os que a tém, de modo que nada mais necessitem para ser justos e integros [...] € preciso
considerar com seriedade e ter em mente que s6 a fé, sem todas as obras, torna-nos livres ¢ bem-aventurados

L]

* “De acordo com a concepgdo catdlica, as boas obras [...] contribuem para um crescimento na graga de tal modo
que a justica recebida de Deus ¢é conservada e a comunhdo com Cristo, aprofundada. Quando cat6licos sustentam
o carater ‘meritorio’ das boas obras, querem dizer que, segundo o testemunho biblico, essas obras t€m a
promessa de recompensa no céu” (DECLARACAO CONJUNTA SOBRE A DOUTRINA DE JUSTIFICACAO,
1999).
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interpelada; ndo pode sendo responder negativa ou positivamente; mas nao pode furtar-se a
responder” (BOFF, 1982, p. 156). E essa resposta pode se dar em quatro niveis diferentes,
conforme atesta Clodovis Boff (apud BOFF, 1982, p. 156): enquanto grito de socorro; desejo

de plenitude; atitude de respeito; e, doag¢ao ao outro.

No nivel dessas respostas, ja podemos estar, de uma certa forma,
entendendo a relagdo daquele sujeito do caixa bancério com seu rosario diante de seu
computador: espera-se de Deus uma resposta ¢ um atendimento para as afligdes e as
necessidades dos homens, o que faz da religido ndo algo alienante mas como um ponto de
apoio tanto frente aos tormentos da humanidade bem como sobre os questionamentos que sao
levantados na tentativa de se encontrar uma razao para esses tormentos. Dessa forma, no que

concerne as fungdes da religido, Costa (2001, p. 16) afirma que

muitos crentes, com certeza, usam crencas religiosas como defesa contra os
infortunios da vida, o medo da morte ou a consciéncia da miséria
econdmico-social em que vivem. Outros, porém, véem na religido uma
maneira de dar sentido a vida. Ou seja, a religido, para eles, nao ¢ efeito de
‘causa’ alguma, psicanalitica ou outra. E um fato primario, original, que
serve de fundamento aos sentidos precdrios e contingentes da existéncia
humana.

No que diz respeito ao aspecto alienante da religido divulgada por diversos
criticos, Boff (1982, p. 157), afirma que “a permanente vigilancia critica sobre si mesmo [0
crente], a conversdo continua para o Absoluto fazendo questionar todos os modelos de
representacdo ¢ de seguranca livram a experiéncia religiosa da acusacao freqiiente de ser
ilusdo ou alienacdo da verdade da existéncia”. Também Costa (2001, p. 17) faz referéncia a

essa critica ao fendmeno religioso ao colocar que

o fato da religido ndo exigir dos crentes habilidades argumentativas do tipo
filosofico-cientifico ndo a torna uma pratica cultural ‘irracional’, ‘iluséria’
ou ‘alienada’. Torna-a, meramente, uma maneira diferente de codificar,
hierarquizar, classificar e valorizar fatos do mundo e da vida pessoal do
crente.

O terceiro momento que Boff (1982) levanta acerca da imbricagdo da fé
com a religido ¢ o da objetivacdo no qual o homem ¢ um sujeito que convive com outras

pessoas no mundo e suas experiéncias particulares sdo expressas mediante um contexto que
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envolve realidades psiquicas, intelectuais, materiais, culturais, entre tantas outras. Para Boff

(1982, p. 157)

a abertura transcendental e sua acolhida nunca se da a seco, mas corporifica
em mediagdes e por um universo simbolico, langando suas raizes no mundo
concreto em que esta inserida a pessoa e a comunidade, em seu estatuto de
classe, em seus conflitos, em suas buscas, etc.

Dessa forma, para Boff (1982), na perspectiva da teologia, a f¢ ¢
interpretada como uma abertura, uma aceitacdo do transcendente sendo a religido, por sua
vez, sua expressao historico-cultural. E € nessa abertura ao transcendente que o homem langa
mao dos elementos que encontra em sua cultura, em sua sociedade e em sua classe social para
exprimir-se, revelando o sincretismo da fé. Assim, “a fé se expressa na dimensao sociologica
e aparece a religido com suas instituigdes, tradigdes, costumes, poderes sagrados e as formas

de incorporacdao” (BOFF, 1982, p. 157).

Para Durkheim (2000, p. 32), a religido consiste num “[...] sistema
solidario de crencas e de praticas relativas a coisas sagradas, isto é, separadas, proibidas,
crengas e praticas que reunem numa mesma comunidade moral, chamada igreja, todos
aqueles que a elas aderem”. E ao relacionar na mesma definicdo religido e igreja o autor

procura destacar o fato de que a religido possui um caréter de coletividade”.

No ambito cientifico, somente essa expressao historico-cultural (religido) ¢
passivel de andlise enquanto o nticleo dessa expressado, a fé, foge aos ditames da ciéncia. Isso

porque, para Boff (1982, p. 157-158),

enquanto fenomeno cultural esse complexo simbolico ¢ objeto da diligéncia
cientifica que pode detectar nas expressoes da fé os reflexos dos conflitos
sociais, as proveni€ncias dos materiais representativos e as estruturas
psicossociais que neles se retratam. O nucleo donde promana e confere
consisténcia a religido — a fé — escapa a analise cientifica.

Nesse sentido, a religido € construida pela idéia e crenca dos homens na

existéncia de um ser transcendente — seja ele o Deus monoteista ou os deuses politeistas —

> “0O segundo elemento [igreja] que participa assim de nossa definigio ndo é menos essencial que o primeiro
[religido], pois, ao mostrar que a idéia de religido € inseparavel da idéia de igreja, ele faz pressentir que a religido
deve ser uma coisa eminentemente coletiva” (DURKHEIM, 2000, p. 32).
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como também pelas manifestagdes culturais desse homem uma vez que no culto e na
expressdo da fé ¢ o ambiente social, historico, geogréafico, entre outros, do homo religiosus
que vai criar as mais diferentes formas de manifestagdes religiosas e de culto a
transcendéncia. Dessa forma, no que refere ao cristianismo, Boff (1982, p. 150) afirma que “o
resultado ndo € uma religido que saiu e foi recebida pronta das maos de Deus ou de Cristo. Ela
apresenta-se como um artefato cultural produzido pela atividade cultural do homem, movido

pela interpelacdao de Deus”.

E ¢é essa sociedade entre o transcendente e a manifestacdo cultural dos
homens na constitui¢do da religido que vem fazendo com que, nos dias atuais (embora isso
também tenha acontecido no passado), algumas expressdes do fendomeno religioso nao
parecam conservar toda essa pureza tedrica original, cabendo ressaltar que essa perda de
credibilidade tem se dado mais por culpa do homem do que do proprio Deus (no caso dos
monoteistas). Talvez seja por isso que Saramago (2000a) tenha perguntado se os cdes, caso
tivessem algum deus, morderiam-se geragdes apos geragdes por causa das formas das orelhas
de seu canino deus’. Nesse sentido, cabe fazermos duas ressalvas importantes a respeito da
religido: uma referente a divisao do trabalho religioso e outra envolvendo a relagao da religiao

com as classes sociais.

Embora estejamos fazendo essas observacdes em separado, cumpre
salientar que ambas, divisao do trabalho religioso e classes sociais, relacionam-se mutuamente
de forma que uma legitima a outra. Ou seja, a luz dos acontecimentos historicos e sociais nao
ha como falarmos da divisdo do trabalho religioso sem considerarmos suas relagdes com as
classes sociais nem tampouco nos referirmos a ultima sem mencionarmos a primeira. Mas
para facilitarmos essas compreensdes trataremos, inicialmente, da divisdo do trabalho

religioso e, num segundo momento, nos referiremos a relacao entre religido e classes sociais.

No primeiro caso, compreendemos que a formagdo de uma classe que

visava racionalizar a religido estd relacionada a divisdo social do trabalho entre trabalho

% “Entre o homem, com a sua razdo, e os animais, com o seu instinto, quem, afinal, estard mais bem dotado para
o governo da vida? Se os caes tivessem inventado um deus, brigariam por diferencas de opinides quanto ao nome
a dar-lhe, Perdigueiro fosse, ou Lobo-d’Alsacia? E, no caso de estarem de acordo quanto ao apelativo, andariam,
geragdes apds geracdes, a morder-se mutuamente por causa da forma das orelhas ou do tufado da cauda do seu
canino deus?” (SARAMAGO, 2000, p. 09a)
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intelectual e trabalho material bem como com o desenvolvimento do processo de
urbanizagdo’. Com essa divisdo, possibilitou-se a criagio tanto de um corpo de trabalhadores
materiais quanto a constituicdo de um grupo de atores que desenvolvessem atividades
intelectuais. Dessa forma, essa divisdo permitiu a emergéncia, nas palavras de Weber (apud
BOURDIEU, 1999), de uma classe “moralizante” e “racional” da religido como detentores do
saber e do poder doutrinal, teoldgico e simbdlico das instituicdes religiosas. Segundo

Bourdieu (1999, p. 35)

[...] o maior mérito de Weber foi o de haver salientado o fato de que a
urbanizagdo (com as transformac¢des que provoca) contribui para a
‘racionalizagdo’ e para a ‘moralizagdo’ da religido apenas na medida em
que a religido favorece o desenvolvimento de um corpo de especialistas
incumbidos da gestdo dos bens da salvagao.

Nessas condi¢des, houve a possibilidade de se criar também um nivel
hierarquico de poderes nas instituigdes religiosas com a formac¢ao de uma massa pensante e
moralizante das religides, com a detencdo da verdade absoluta acerca do transcendente, e, por
outro lado, constituiu-se também aquela massa de fiéis que apenas escutam e cumprem o0s
preceitos ensinados por esses intelectuais religiosos. Dessa forma, temos, nas palavras de Boff
(1982), a constituicdo de uma Ecclesia docens e de uma Ecclesia discens onde, nessa
perspectiva, o corpo constituinte da primeira apenas fala mas, ndo se sentem na obrigacdo de
ouvir o que tem justificado, em certa medida, violéncias entre os proprios cristdos. Segundo

Boff (1982, p. 213),

a razdo reside no fato de que em nome da distingdo entre uma Igreja que
fala e ensina e uma Igreja que escuta e obedece, e em nome da verdade, da
qual apenas um corpo de sacerdotes se presume depositario, se cometeram
violéncias e se praticou a dominagao de uns cristdos sobre outros cristaos. A
verdade € para libertar e ndo para oprimir.

Dessa forma, ao se fazer uma distingao desse nivel, a hierarquia tende a
entender que nada tem a aprender com a base constituida de leigos. Ao se excluir os leigos da
igreja que ensina “nega-se [...] a vocagdo ontoldgica de cada homem e sobretudo do cristao

que ¢ ser praticante e ndo mero espectador da historia da salvagdao” (BOFF, 1982, p. 218).

7 “As grandes religides, como o cristianismo, estdo associadas ao aparecimento das cidades que introduziu a
separacdo entre a cidade e o campo e a primeira divisdo social do trabalho entre aquele manual e aquela outro
intelectual” (BOFF, 1982, p. 216).
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Para esse mesmo autor, a separagdo entre uma igreja que ensina e outra que
aprende somente ¢ justificada quando ela faz uma distin¢do apenas na comunidade e ndo fora
dela como forma de manter certa solidariedade com a base no sentido de prestar-lhe um
servico tanto de preservacdo quanto de esclarecimento. Nas palavras de Boff (1982, p. 217)
“[...] a distingdo entre Ecclesia docens e discens se justifica, desde que conserve sua
funcionalidade com a comunidade de irmaos. Trata-se de uma distingdo dentro da

comunidade e ndo uma instancia fora e acima dela”.

E ¢ esse corpo eclesiastico constituido por atores que detém a produgdo
simbolica dos aspectos religiosos que possue uma espécie de poder secular e que controla o
discurso oficial da instituigdo revelando, de uma forma clara e concisa, tanto a relacdo entre
religido e poder quanto uma desigualdade de classes no interior dessas institui¢des®. Porém,
apresentaremos melhor a relagcdo entre religido e poder quando discutirmos o proximo item,

religido e classes sociais.

Além dessa distingdo entre a Ecclesia docens e discens a divisdao do
trabalho religioso também favoreceu a constituicdo de um monoteismo religioso face ao
politeismo existente, sobretudo, nos primordios do cristianismo, através de um sincretismo
religioso procurando vestir com uma roupagem crista os elementos das religides politeistas de
entdo. E isso também se verificou no Brasil com a cristianizagdo catolica dos elementos das
culturas religiosas das tribos negras vindas da Africa no periodo da escravatura. Segundo

Bourdieu (1999, p. 37)

extremamente raro nas sociedades primitivas, o desenvolvimento de um
verdadeiro monoteismo [...] esta ligado, segundo Paul Radin, a aparicao de
um corpo de sacerdotes solidamente organizado. Isso significa que o
monoteismo, totalmente ignorado pelas sociedades cuja economia se baseia
na coleta, na pesca e/ou na caca, somente se expande nas classes
dominantes das sociedades fundadas em uma agricultura ja desenvolvida e
em uma divisdo de classes [...] nas quais os progressos da divisdo do
trabalho se fazem acompanhar por uma divisdo correlata da divisdo do
trabalho de dominagdo e, em particular, da divisdo do trabalho religioso.

¥ “Na Igreja os membros que detém os meios de produgio religiosa, que é simbolica, detém o poder e criam e
controlam o discurso oficial. Sociologicamente considerando, na Igreja vigora uma inegavel divisdo e
desigualdade: um grupo produz o material simbdlico e outro apenas o consome; ha o ordenado que pode
produzir, celebrar e decidir e o ndo-ordenado que assiste e se associa” (BOFF, 1982, p. 75).
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E essa divisao do trabalho religioso, com a formacdo de uma classe de
sacerdotes que detem a verdade sobre a revelagdo, também possibilitou a criacdo daquilo que
se denomina de sagrado e profano com a distingdo entre o clero e os leigos. E sagrado aquilo
que ¢ administrado pelo corpo clerical detentor do “conhecimento secreto” do transcendente,
e ¢ profano a pratica dos leigos destituidos do capital religioso “[...] e reconhecendo a

legitimidade dessa desapropriagdo pelo simples fato de que a desconhecem enquanto tal”

(BOURDIEU, 1999, p. 39).

Além disso, essa divisao do trabalho religioso entre o sagrado do clero e o
profano dos leigos também criou uma distingdo entre uma manipulacao legitima do sagrado
(religido) e uma outra profana a qual ¢ relacionada a magia e a feitigcaria (BOURDIEU, 1999).
Essa profanacdo tanto pode ser objetiva quanto intencional. Para Bourdieu (1999) ela ¢
objetiva quando a magia e a feiti¢aria sdo interpretadas como religidoes dominadas e, ela pode
ser intencional quando a magia ¢ tratada como uma anti-religido ou como uma religido

. .49
invertida’.

Caso semelhante podemos observar nos discursos tanto de pastores
pentecostais quanto dos membros de grupos de oracdo da Renovagdo Carismatica Catolica
quando esses se referem as divindades do candomblé e da umbanda, ambos com origem nas
expressoes religiosas das tribos dos negros africanos vindos ao Brasil no periodo da
escravatura. Essas divindades sdo, constantemente, tratadas como demonios, encostos e fonte
de todo mal capazes de obstruir e de influenciar negativamente a vida de qualquer ser
humano. O que, em nossa perspectiva, esta revelando esses discursos € a interpretagao desses
lideres religiosos como sendo eles os detentores de uma verdade da revelacdo crista legitima
na qual uma manifestacdo religiosa que ndo seja de cunho cristdio ndo passe de uma
profana¢do dessa verdade crista, o que consideramos uma visdo equivocada, pois, conforme

salienta Hick (1998, p. 24),

[...] esse tipo arbitrario de superioridade-por-defini¢do [do cristianismo
sobre as outras religides] ja ndo parece defensavel, mesmo para muitos

? Bourdieu (1999, p. 43) ressalta que “a oposigdo entre os detentores do monopélio da gestio do sagrado e os
leigos, objetivamente definidos como profanos, no duplo sentido de ignorantes da religido e de estranhos ao
sagrado e ao corpo de administradores do sagrado, constitui a base do principio de oposi¢do entre o sagrado € o
profano e, paralelamente, entre a manipulacdo legitima (religido) e a manipulacdo profana e profanadora (magia
ou feiticaria) do sagrado, quer se trate de uma profanagdo objetiva (ou seja, a magia e a feiticaria como religido
dominada), quer se trate da profanagdo intencional (a magia como anti-religido ou religido invertida)”.
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cristdos. Hoje ndo podemos deixar de sentir que a questdo da superioridade
tem que ser colocada como uma questdo empirica a ser resolvida [...] pelo
exame dos fatos.

Numa comparag@o bastante simples, ¢ como se nesse caso se reproduzisse
a distingdo de divisdo de classes que se expressa na sociedade do ponto de vista econdmico:
uma classe dominante, superior ¢ hegemonica constituida por todo tipo de clero cristao
(catolico, evangélico, ortodoxo e outros) que se considera detentora de toda verdade acerca do
sagrado e que enxerga o mundo apenas com os Oculos do cristianismo o que, nessa
perspectiva, cumpre salientar, o sagrado e o divino ficam apenas no &mbito do cristianismo; e
uma classe inferior constituida de minorias religiosas, como o candomblé e a umbanda, com
outras divindades que pelo fato de ndo serem cristds acabam sendo, por esse motivo,

perseguidas e alvos de criticas e de “guerras santas”.

Em outras palavras, a impressdo que se dd ¢ que algumas expressoes do
cristianismo atual procuram fazer com outras manifestacdes religiosas minoritarias aquilo que
se fez no periodo de oficializagdo do cristianismo como a religido do Império Romano:
cristianizar essas expressoes religiosas minoritarias evangelizando suas festas e divindades se
tornando, dessa forma, a unica institui¢do religiosa detentora da verdade da salvacdo'’. E isso
também se verifica em outros continentes, como no africano, quando distintos grupos
religiosos islamicos também procuram “mul¢umanizar” minorias religiosas como as cristas e

as manifestacdes religiosas tribais da Africa. Isso porque, segundo Bourdieu (1999, p. 45)

toda crenca ou pratica dominada esta fadada a aparecer como profanadora
na medida em que, por sua propria existéncia e na auséncia de qualquer
inten¢do de profanacdo, constitui uma contestacdo objetiva do monopolio
da gestdo do sagrado e, portanto, da legitimidade dos detentores deste
monopolio. Na verdade, a sobrevivéncia constitui sempre uma resisténcia,
isto €, a expressao da recusa em deixar-se desapropriar dos instrumentos de
produgio religiosos.

No que diz respeito ao segundo aspecto, nao ha como negar que a religido,
organizada enquanto igreja e constituida de uma hierarquia, estd presente no mundo,
sobretudo a religido cristd no mundo ocidental, e que, portanto, estd fadada a fazer parte desse

mundo numa relagdo dialética, pois ao mesmo tempo em que ela esta influenciando-o ela

' Sobre isso consideramos pertinente citar Einstein: “se os fiéis das religides atuais tentassem sinceramente
pensar e agir segundo o espirito dos fundadores dessas religides, ndo existiria nenhuma hostilidade de base
religiosa entre os seguidores dos diferentes credos. Até os conflitos no ambito da religido seriam denunciados
como insignificantes” (EINSTEIN apud JAMMER, 2000, p. 115).
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também esta sendo influenciada, embora sua presencga seja considerada, em alguns aspectos,

como superficial e repleta de vertentes que mais indicam uma postura anticristd do que crista
. 11 . . ..

propriamente dita . E como interpretarmos esse movimento num mundo de classes sociais

distintas e antagonicas?

Boff (1982) salienta que para fazer tal andlise deve-se ter em mente duas
distingdes da igreja: uma enquanto campo religioso-eclesiatico (instituicdo) e outra enquanto
campo eclesial-sacramental (sacramento, sinal de salvacdo). Em outras palavras, poderiamos
sugerir a distingdo entre uma igreja humana (instituicdo) e uma igreja divina (sacramental).
Assim, embora o cerne da mensagem de Cristo, que constitui a igreja divina, seja de justica e
liberdade aos oprimidos, temos de considerar que suas intengdes sejam, em muito, distorcidas
pela igreja humana (institui¢do) com seu corpo hierarquico repleto de dogmas e interesses

privados e particulares.

E embora essa distingdo propicie a interpretagdo da existéncia de duas
igrejas, temos de ter em vista também que ambas se influenciam mutuamente constituindo
uma so6 instituigdo. Para Boff (1982, p. 175) “a afirmagdo bésica consiste em sustentar que o
campo eclesiastico ¢ suporte do campo sacramental-eclesial; a instituicdo ¢ o veiculo para o
sacramento; a visibilidade social da Igreja torna palpavel a graca e Reino de Deus”. E para
que possamos compreender o papel da religido numa sociedade de classes cabe enumerarmos
as for¢as que constituem a igreja enquanto instituicdo, a saber: a sociedade e seu respectivo

modo de produgio e, a propria experiéncia crista'> (BOFF, 1982).

Dessa forma, nessa relagdo entre religido e classes sociais temos de
considerar uma religido aliada as classes dominantes e, porque ndo dizer, ao proprio Estado, e

uma outra religido comprometida com as classes dominadas. Por diversas vezes, constatamos

' «“A histéria do mundo ndio pode ser narrada sem a presenga secular do cristianismo. N&o nos devemos,
entretanto, iludir quanto a qualidade do cristianismo presente na cultura ocidental: ela ¢ superficial e apresenta
facetas profundamente anticristds; do cristianismo nasceu o ateismo como fendmeno cultural; do mundo
ocidental surgiram as grandes ideologias totalitarias seja do nazismo, do capitalismo ou do marxismo, a
colonizagdo e a escravatura com todos os derivados em termos de opressdo, guerras injustas e regime de
dependéncia colonialista” (BOFF, 1982, p. 99).

12«0 campo religioso-eclesistico [instituigdo] [...] é o resultado de um processo de produgio, o produto de um
trabalho de estruturag@o que possui duas forgas produtivas: a sociedade com seu modo de producao determinado
e a experiéncia cristd com seu contetido de revelacdo. Em outras palavras: a Igreja-instituicdo ndo nasce pronta
do céu; é também fruto de uma determinada histéria e, a0 mesmo tempo, produto da fé que assimila a seu modo
as incidéncias da historia” (BOFF, 1982, p. 175).
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que esses compromissos com classes antagdnicas se dao no interior de uma mesma instituicao
religiosa e, novamente, a fim de elucidar com maior clareza nossas colocagdes estaremos nos
referindo ao cristianismo e a Igreja Catdlica fazendo mengdo, uma vez ou outra, a outros

grupos religiosos.

A relacdo de poder existente entre Igreja e grupos dominantes ¢ historica.
Essa ¢ uma heranga dos primdrdios do cristianismo quando Constantino oficializou essa
religido como sendo a do Império. A partir desse momento, “de religio illicita o cristianismo
passa a constituir a religido oficial e assim a ideologia sacral do Império. Surge a grande
chance de a Igreja ndo mais permanecer um gueto mas uma verdadeira ecclesia universalis”

(BOFF, 1982, p. 87). Talvez esse tenha sido o erro.

Com a oficializacao da Igreja e do cristianismo, a religido cristd perde seu
carater de uma igreja de pobres e com 0s pobres e passa a se considerar como a detentora da
verdade da revelagdo com poderes absolutos e inquestionaveis todos eles, diziam, emanados
de Deus. A Igreja, ao assumir toda a ideologia do Império, processou “[...] antes uma

paganizagao do cristianismo do que uma cristianiza¢ao do paganismo” (BOFF, 1982, p. 87).

E essa condigdo se manteve até o século XI. Desde 325 quando, no
Concilio de Nicéia, Constantino se nomeou Papa, a Igreja usou de diversas artimanhas para
perpetuar e manter seu poder adquirido. A partir do século XI o Papa Gregoério VII inaugurou
uma nova ideologia do poder decretando o poder absoluto do Papa, a era da ditadura do
Papado. Segundo Boft (1982, p. 90) “essa ideologia do poder inaugurou o lastro eclesioldgico
que perdurou nos meios teologicos até o século XIX e na mentalidade da Hierarquia oficial

mais alta, praticamente, até os dias de hoje”.

E essa ndo foi uma caracteristica apenas do cristianismo. O xintoismo se
tornou a religido oficial do Japao a partir de 1868, estendendo-se até 1945. O imperador era
tanto o sacerdote religioso quanto o administrador dos negocios do Estado. Também o
islamismo ¢ considerado a religido oficial de alguns Estados, como o Ird e o Paquistdo,
fazendo de seus preceitos religiosos prescritos no Alcordo a lei civil do Estado. Segundo

Raffestin (1993, p. 124-125)

os fatos nos mostram que essa estreita ligagdo entre a Igreja [religido] e o
Estado desemboca finalmente numa predomindncia do Estado, que
manipula a religido para assentar seu poder [...] o poder, nesse caso, possui
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um forte componente informacional, e o Estado gasta muito menos energia
para obter a adesdo da populagdo as suas pretensdes politicas.

Porém, no decorrer da histoéria, a partir do século XVI, o poder e a ditadura
do Papado passaram a ser contestados. A partir desse momento, a Igreja se posicionou,
conforme atesta Boff (1982), do lado dos “contra”: “contra’-reforma, “contra”-revolucoes,
como a de 1789, e tantos outros. E na tentativa de manter todo seu poder adquirido ao longo

de séculos, a institui¢do procura sempre se manter a favor dos vitoriosos

dai a facilidade com que Roma, o centro da Igreja-instituicdo, ratifica
revolugdes vitoriosas e direitos conquistados com trabalho e sangue; na luta
ela estava oficialmente ausente ou neutra; na vitdria [...] ela esta presente e
proclama uma conquista a mais do Evangelho (BOFF, 1982, p. 94).

Essa ligagdo com os grupos vitoriosos € hegemoOnicos também se fez na
América Latina, pelo menos até 1968. A Igreja se posicionou do lado dos grupos detentores
do poder mesmo sabendo que as praticas desses grupos fossem contra os preceitos cristaos do
evangelho procurando conservar a ordem estabelecida e atuando de forma a legitima-la'.
Talvez seja por isso que até nos dias atuais somos constantemente lembrados da célebre
afirmacdo de Karl Marx quando ele dizia que “a religido € o 6pio do povo”. Segundo Chaui

(1999, p. 309)

com essa afirmag@o, Marx pretende mostrar que a religido — referindo-se ao
judaismo, ao cristianismo e ao islamismo, isto €, as religides da salvagdo —
amortece a combatividade dos oprimidos e explorados, porque lhes promete
uma vida futura feliz. Na esperancga de felicidade e justi¢ca no outro mundo,
os despossuidos, explorados e humilhados deixam de combater as causas de
suas misérias neste mundo.

Porém, com relagdo a essa afirmacgdo, temos uma ressalva a fazer. Ao
longo do desenvolvimento de nossa pesquisa, entramos em contato com as mais diversas
manifestagdes religiosas, sejam de origem japonesa, iraniana ou mesmo americana. Pudemos
observar que todas essas manifestagcdes, em sua esséncia, falam das mesmas coisas: amor ao
proximo, justica social, caridade, entre outros. Dessa forma, fomos levados a considerar que a

religido, em si, possue determinados valores que nao a caracterizam como sendo o “6pio” do

13 «As classes dominantes em sua estratégia hegemdnica procurardo incorporar a Igreja a servigo da ampliagio,
consolidacdo e legitimagdo de sua dominagao, especialmente para conseguir a aceitagdo da hegemonia por todos
os individuos e classes sociais. O campo religioso-eclesidstico ¢ fortemente pressionado a se organizar de tal
forma que se ajuste aos interesses das classes hegemonicas mediante varios tipos de estratégias econdmicas,
juridico-politicas, culturais e até repressivas. A Igreja desempenha entfo a fungdo conservadora e legitimadora
do bloco histdrico imperante” (BOFF, 1982, p. 177-178).
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povo. Na verdade, entendemos que o “Opio” estd na forma como essa religido ¢ dirigida e,

portanto, ele estd no corpo hierdrquico dessas instituigdes religiosas.

Em outras palavras, ¢ o corpo dirigente dessas religides, € nao a religido
em sua esséncia, que sdo os responsaveis pela direcdo que essas instituicdes tomam com
relagdo a realidade social na qual seus membros e fi¢is estdo inseridos, principalmente se
esses participantes sdo de classes sociais menos favorecidas. Pois esses religiosos ou
sacerdotes ou reverendos tanto podem, a luz da religido, fazer com que seus membros tenham
uma maior consciéncia de sua realidade social e, com isso, incentiva-los a modifica-la ou
podem, pelo contrario, fazer com essas pessoas adotem uma postura de completa submissao
ao status quo no qual estdo inseridas. Para isso a célebre afirmacdo “bem-aventurados os
pobres porque deles ¢ o Reino dos Céus” ¢ uma arma infalivel. Nessa perspectiva, se o “6pio”

de Marx se refere a religido, diriamos que, na nossa perspectiva, ele se refere ao corpo

dirigente dessas religioes.

Assim, de uma certa forma, acreditamos que tanto a Igreja Catdlica quanto
outras instituigdes religiosas tenham feito — e algumas ainda fazem — por merecer essa critica
que até hoje ainda lhes ressoa nos ouvidos. A incessante busca de manter seus poderes
seculares e de manipularem seus fiéis social e politicamente constitue um lado sombrio dessas
instituicdes que se preocupam mais com si mesmas do que com o compromisso cristdo de

liberdade e justica dos oprimidos. Mas nem tudo esté perdido.

A partir de 1968, em Medellin, a Igreja, ou pelo menos parte dela, se volta
a questao dos pobres e oprimidos latino-americanos. Ela recupera parte de seu papel original:
uma instituicdo revoluciondria. A partir desse periodo historico tantos os bispos quanto a
CNBB “[...] anunciaram e denunciaram as violagdes sistematicas aos direitos humanos, as

torturas, a insuficiéncia dos salarios, a expropriagdo das terras” (BOFF, 1982, p. 43).

Também a partir desse periodo, diversos organismos sao criados a fim de
defenderem os interesses dos oprimidos em suas lutas pela justica. Entre eles podemos citar a
Comissdo Justica e Paz, o Conselho Indigenista Missiondrio (CIMI), a Comissdo Pastoral da
Terra (CPT), o Movimento Custo de Vida e tantos outros. A partir desse momento, instala-se
uma Igreja que visa a liberdade dos pobres e oprimidos; procura-se constituir uma igreja de e

com 0s pobres € ndo para os pobres. Essas caracteristicas apresentam conotagdes diferentes.
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Isso porque, enquanto uma igreja de € com os pobres envolve uma relagao
da institui¢do com os menos favorecidos onde esses, a partir de sua conscientizacdo, fazem
parte, sdo atores de sua propria libertacdo, a igreja para os pobres faz deles meros
espectadores da salvagdo sem nenhum papel nesse processo apenas a mercé da atuagdo e do
trabalho da institui¢do. Com esse exemplo da Igreja Catolica podemos verificar a existéncia
de um papel diferente da religido: dessa vez, ¢ a religido combativa contra os poderes e
classes hegemonicas estabelecidas. Talvez seja por esse outro comportamento da religido,
agora voltado ao pobre e oprimido visando sua libertagdo, que Chaui (1999, p. 310) tenha dito
que “se por um lado na religido ha a face opiacia do conformismo, ha por outro lado, a face
combativa dos que usam o saber religioso contra as institui¢des legitimadas pelo poder

teoldgico-politico”.

Também Bourdieu (1999) destaca essas duas caracteristicas da religido: ela
tanto pode estar atrelada ao grupo dominante legitimando sua condi¢do social como também
pode estar comprometida com a justi¢a social denunciando aqueles que agem de modo a criar
e manter o status quo de desigualdade de direitos'®. Sua posicdo dependera de seu

comprometimento com uma das classes da estrutura social.

Dessa forma, ressaltamos nossa perspectiva de uma Igreja e/ou de uma
religido voltada aos interesses e a conscientiza¢do do povo sofrido, oprimido, desempregado e
inseguro de nosso tempo. Constantemente observamos noticias do surgimento de grupos
religiosos que na sua maioria possuem uma tendéncia conservadora do ponto de vista socio-
politico tanto entre os cristaos evangélicos — com destaque para os pentecostais — como entre
os catdlicos, como a Renovacao Carismatica Catolica (RCC) atuando, em grande e maior

parte, entre as camadas pobres da populagao brasileira.

Se por uma perspectiva esses grupos despertam o lado emocional do

A . e 1 \ . .« . .
fendmeno religioso'”, procuram confortar seus membros frente as desigualdades e injustigas

' Para Bourdieu (1999, p. 50) “tendo em vista que o interesse religioso tem por principio a necessidade de
legitimacdo das propriedades vinculadas a um tipo determinado de condi¢des de existéncia e de posi¢do na
estrutura social, as fungdes sociais desempenhadas pela religido em favor de um grupo ou de uma classe,
diferenciam-se necessariamente de acordo com a posi¢do que este grupo ou classe ocupa a) na estrutura de
relacdes de classe e b) na divisao do trabalho religioso™.

1> Nido estamos aqui querendo menosprezar o aspecto sentimental despertado por esses grupos pois, conforme
atesta Boff (1982, p. 162), “arejei¢do de toda dimensao sentimental presente na religido a torna abstrata e vazia,
desumanizando o fiel”.
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do cotidiano (o que ndo ¢ totalmente negativo uma vez que a maior parte desses membros sao
pobres e desamparados tanto pelo Estado como pela sociedade em geral) e até os livrem de
vicios como alcool, drogas, prostituicdo entre outros; por outra eles acabam por desconsiderar
uma conscientizagdo politica de seus membros fazendo com que tenham uma visdo
conservadora da sociedade nao acreditando em seu poder de transformacdo social e, além
disso, agem de modo a orientar at¢ mesmo as condutas sociais de seus fiéis interferindo

também em seus modos de vestir e até nos programas televisivos a assistir.

Mariz (1996) afirma que isso ¢ uma questdo de prioridades pois o
fendmeno religioso pentecostal ¢ mais uma critica a cultura e a moral do que ao politico e ao
econdmico, visando, acima de tudo, a transformagao individual e do mundo privado do que do

. . , . . 16
conjunto social no qual o crente esta inserido .

Dessa forma, esses grupos agem como uma espécie de repressores
simbélicos'” na medida em que cerceiam as liberdades individuais de seus fiéis ndo lhes
dando uma formagdo politica acerca da conscientizacdo de suas situacdes e, quando os
dirigentes dessas igrejas ou dos grupos de oracdo da RCC falam em politica, eles se
restringem a pedir votos para um candidato da igreja a fim de que esse possa se eleger a
algum cargo publico. E todas essas repressoes simbolicas elaboradas por esses grupos
religiosos conservadores tém como base a propria biblia, o que os fazem tender a uma
interpretacdo literal dos textos religiosos sem se preocuparem com uma interpretagdo desses
textos a partir do contexto atual em que vivemos. Essa “tradu¢@o” literal biblica faz com que

haja o risco de se constituirem verdadeiros grupos fundamentalistas de cunho religioso.

O que pretendemos com essas colocagdes € ressaltar nossa concepc¢ao de

religido que norteara toda nossa atividade vendo-a ndo como “6pio do povo” mas como fonte

' Segundo a autora, “a literatura tem subestimado o potencial critico e transformador do pentecostalismo,
porque a critica pentecostal ndo é ao sistema econdmico e politico mas a moral e/ou a cultura e ainda porque o
pentecostalismo propde primordialmente mudar o individuo e o mundo privado [..] A sociologia
tradicionalmente, tanto na vertente positivista inspirada por Durkheim como na materialista historica, tem
enfatizado o poder da sociedade sobre o individuo. Desta forma, tem negligenciado o poder dos individuos
enquanto agentes sociais [...] Da mesma forma se destitui, conseqiientemente, de importancia histérica as
questdes da vida individual ou o0 mundo privado” (MARIZ, 1996, p. 217).

" O termo repressores simbdlicos é novo e compreendemos que ele ainda necessita de um melhor
amadurecimento pautado em pesquisas. Entretanto, o que queremos ressaltar com ele nesse momento ¢ que
muitos dirigentes religiosos acabam reprimindo e restringindo a liberdade de seus fié¢is no que diz respeito a
procedimentos morais (como determinando o que devem vestir, que lugares podem freqiientar, o que ¢ permitido
assistir na TV, e, em muitos casos, impedindo a participacdo e militancia politica de seus fiéis, entre outros) e,
para a constitui¢do dessa repressdo ou desse impedimento, muitas vezes, se faz uso de todo um cabedal
simbolico elaborado por essas instituigdes religiosas, como uma tradugdo literal dos textos biblicos.
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de justica social. Compreendemos ser possivel a constituicdo de grupos religiosos que déem
énfase ao emocional em seus cultos oferecendo ajuda e orientacdo para libertacdo de vicios
como o alcool, drogas entre outros mas que orientem também para a libertagdo da opressao
social a partir de uma conscientizacdo de sua condi¢do de vida pois, conforme salienta Boff
(1982, p. 211) “faz-se necessario, ao nivel da compreensao do povo, uma analise cientifica da
realidade. Com cientifico ndo se quer dizer: usar as palavras técnicas e fazer pesquisas

detalhadas. Mas significa: conhecer o que esté atras dos fenomenos”.

Se a religido, € em nosso caso, a cristd, estd no mundo, influenciando-o e
sendo influenciada, ela também deve alertar seus membros sobre as desigualdades desse
mundo, como essas sdo constituidas e quais os caminhos para se reverter esse quadro de
injusticas a luz do evangelho: tudo dependera da interpretagcdo que se der aos textos religiosos.
O que ndo podemos deixar de denunciar ¢ a manipulagdo exercida por diversas instituigdes

religiosas sobre seus fi¢is em favor de interesses privados dessas institui¢oes.

Segundo Boff (apud CORTEN, 1996, p. 255) “as aspiracdes religiosas que
residem no seio do povo sdo as vezes manipuladas. Elas os sdo por interesses incompativeis
com a religido, interesses de ordem econdmica [...] a ingenuidade das pessoas ¢ explorada a
fundo”. Essa manipulacdo pode se dar através de diversas formas, como fazendo uso dos
meios de comunicagdo social, que visam mais uma acumulacdo de riquezas por parte de
determinados grupos religiosos do que evangelizacdo propriamente dita. Consideramos esse
como sendo um lado patologico da religido, para usar a expressiao de Boff (apud CORTEN,
1996) pois ndo se procura uma libertacdo dos fi¢is das misérias do cotidiano mas uma

repressdo simbolica de modo a manter o status quo.

Porém, sobre essa dominacdo do individuo que cré pelas instituigdes
religiosas estabelecidas, Einstein (apud JAMMER, 2000) também ja havia escrito. O fisico
alemdo, pai da Teoria da Relatividade, apontou a existéncia, na sua concepgdo, de trés
estagios do desenvolvimento da religido. O primeiro o autor denominou de “religido do
medo”, o qual se reporta ao tempo dos homens primitivos no qual esses, como nao
compreendiam as relacdes causais dos elementos da natureza, passaram a criar seres
imagindrios dos quais dependeriam a vida ou a morte da sociedade como um todo. Na
concepcao de Einstein (apud JAMMER, 2000, p. 63) “para aplacar esses seres, 0s seres
humanos lhes ofereciam suplicas e sacrificios, formas primitivas de oragdo e rituais

religiosos”. Dessa forma, podemos observar, conforme nos chama a atengao Jammer (2000, p.
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63), que Einstein rejeitava a idéia de que a origem da religido estivesse na revelagao, “[...]
segundo a qual Deus da a conhecer ao homem Sua realidade através de seus atos [...] ou

através de certos acontecimentos”.

O segundo estagio de desenvolvimento da religido Einstein denominou de
“concepgao social ou moral de Deus”. Nesse estagio, o fisico alemao destaca a existéncia de
um Deus que premia e castiga, que consola os homens em suas aflicdes e salva as almas dos
mortos. Segundo Jammer (2000, p. 64), “para Einstein, o Antigo ¢ o Novo Testamentos
ilustravam de forma admiravel a transi¢do da religido do medo para o dominio gradativo da

religido da moral, que ainda est4 ligada a uma concepg¢ao antropomorfica de Deus”.

O terceiro estagio da religido defendido por Einstein diz respeito ao
“sentimento religioso cdsmico” que, segundo ele, € “[...] mais poderosa e nobre for¢a motriz
por tras da pesquisa cientifica” (EINSTEIN apud JAMMER, 2000, p. 66). Einstein deixou um

pouco mais clara essa sua concep¢ao em seu Credo quando afirmou que

‘a mais bela experiéncia que podemos ter ¢ a do mistério. Ele é a emogao
fundamental que se acha no ber¢o da verdadeira arte e da verdadeira
ciéncia [...] essa emog¢do [constitui] a verdadeira religiosidade; nesse
sentido, e¢ apenas nele, sou um homem profundamente religioso’
(EINSTEIN apud JAMMER, 2000, p. 69)

Compreendemos que uma melhor forma de entendermos essa ultima
perspectiva religiosa de Einstein seja fazendo uma distingdo entre o sentimento religioso do
homem comum, aquele que ainda esta preso e amarrado a concepgao religiosa da moral e dos
costumes, ¢ a do homem cientista no qual “o sentimento religioso [...] ‘¢ o principio
norteador de sua vida e de seu trabalho, na medida em que ele consiga manter-se livre dos
grilhdes do desejo egoista. Assemelha-se, sem duvida, aquele que dominou os génios
religiosos de todas as eras’ ” (JAMMER, 2000, p. 72). Talvez seja por isso que o fisico

alemao afirme que

‘[...] é entre os hereges de todas as eras que vamos encontrar homens que
estiveram repletos desse tipo mais elevado de sentimento religioso, e que,
em muitos casos, foram encarados por seus contemporidneos ora como
ateus, ora como santos. Vistos por esse prisma, homens como Democrito,
Francisco de Assis e Espinosa assemelham-se muito’ (EINSTEIN apud
JAMMER, 2000, p. 65).
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Assim, recapitulando de forma bastante reduzida, podemos dizer que ao
analisarmos o fendmeno religioso consideramos pertinente fazermos essa avaliagdo a luz de
dois elementos que se relacionam: a divisdo do trabalho religioso e a relacdo existente entre

religido e classes sociais. Entre eles, a instituicdo do poder, tanto secular quanto religioso.

Ao considerarmos a divisdo do trabalho religioso temos de ter em mente a
distincdo que ele faz no interior da instituicdo religiosa entre uma classe dirigente
monopolizadora da verdade da revelagdo (hierarquia) e outra dominada que apenas recebe as
orientacdes sem direitos a contestacdo dessa verdade (leigos). E dai surgem os catecismos, as
escolas dominicais, os documentos religiosos e tantos outros instrumentos para disciplinar os

leigos na verdade instituida pela hierarquia e perpetuar o poder religioso da classe dirigente.

No que se refere a relacdo entre religido e classes sociais, também temos
de considerar uma religido que tanto pode estar atrelada aos interesses de classe dos grupos
dominantes e hegemoOnicos quanto uma outra religido, esta ultima comprometida com a
classe dominada e oprimida socialmente pela primeira. Ai também se verifica uma relacdo de
poder, mas um poder secular onde a hierarquia religiosa tanto pode legitimar a dominacao

quanto provocar uma transformagao social a luz das mensagens evangélicas.

Dessa forma, consideramos que para entender a religido, a primeira atitude
que devemos adotar ¢ negar a existéncia da propria religido. Em outras palavras, para termos
conhecimento da verdadeira esséncia religiosa, da verdadeira religiosidade intrinseca ao
sujeito que cré, devemos abrir mao dos conceitos e das atitudes que se dizem tomar em nome
da religido, como essa postura verificada em nossa sociedade de uma religido criada por um
Deus que castiga, que proibe, que pode mandar as almas tanto para o céu quanto ao inferno.
Esse tipo de comportamento e de tendéncia religiosa em pouco contribui para o sujeito se
livrar de suas mazelas e sofrimentos sociais, pelo contrario, apenas o domestica, manipula e o

impede de lutar pela transformagao de sua qualidade de vida.

Defendemos uma religido que dé perspectivas, esperangas, um félego ao
homo religiosus para que esse, alimentado e fortalecido pelas palavras de um Deus que lhe
deu a vida, possa lutar contra a ordem de morte tdo latente em nossa sociedade. Por isso
sentimos a necessidade de esclarecermos nossas posi¢des a fim de questionarmos o trabalho
que a maior parte das igrejas evangélicas pentecostais de Londrina ndo vém fazendo: instruir

seus fiéis para modificar seus contextos sociais.
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Conforme veremos nos proximos capitulos, as igrejas pentecostais de
Londrina (PR) desenvolvem pouco (ou nenhum, em alguns casos) trabalhos sociais junto a
suas comunidades. Quando o fazem, devemos ressaltar que essas atividades muitas vezes se
caracterizam como assistencialistas pois visam amenizar uma necessidade emergencial mas
em nenhum momento essas igrejas se preocupam em desenvolver uma agao social que atue
de modo a modificar a estrutura que causa as aflicdes nos crentes que residem no bairro onde

as igrejas estdo localizadas. E esse tipo de pratica religiosa que criticamos.

Nesse sentido, para que serve essa religido: para libertar o individuo de
suas mazelas sociais ou para reproduzi-las de modo que o crente se prenda ainda mais na

institui¢ao?

Para respondermos a essas questdes, temos de considerar que, para os
membros das igrejas pentecostais e da propria Renovacdo Carismatica Catdlica, a igreja
contribui para que eles possam reencontrar seu lugar na sociedade. Nesse sentido, podemos
dizer que a religido os estd libertando, a partir do momento em que tomamos o termo
liberdade como sendo “a capacidade [...] € o poder para realizar aquelas a¢des que mudam o
curso das coisas, dando-lhe uma outra direcdo ou outro sentido” (CHAUI, 1999, p. 362).
Nessa perspectiva, podemos considerar, portanto, que a igreja evangélica pentecostal acaba
sendo um meio de seus fi¢is encontrarem uma forma de dar outros rumos para sua

sobrevivéncia, tornando a vida possivel.

Isso porque, conforme ainda afirma Chaui (1999, p. 362-363)

o possivel [...] é aquilo criado pela propria agdo. E o que vem a existéncia gragas
ao nosso agir. No entanto, ndo surge como ‘arvore milagrosa’ e sim como aquilo
que as circunstancias abriram para nossa agdo. A liberdade é a consciéncia
simultdnea das circunstancias existentes e das ac¢des que, suscitadas por tais
circunstancias, nos permitem ultrapassa-las.

Assim, podemos afirmar que as igrejas evangélicas também propdem uma
libertagdo, ou seja, fazem com seus membros tenham, desenvolvam uma agdo frente a

fatalidade de suas mazelas sociais. Isso porque, para Chaui (1999, p. 364-365),

a liberdade ¢ a capacidade para darmos um sentido novo ao que parecia fatalidade,
transformando a situa¢do de fato numa realidade nova, criada por nossa agdo. Essa
forca transformadora, que torna real o que era somente possivel e que se achava



50

apenas latente como possibilidade, é o que faz surgir uma obra de arte, uma obra de
pensamento, uma ac¢do herdica, um movimento anti-racista, uma luta contra a
discriminagdo sexual ou de classe social, uma resisténcia a tirania e a vitoria contra
ela.

Conforme atesta César (1999, p. 40), de fato, as igrejas pentecostais tém

esse poder de incutir em seus fiéis uma nova busca e um novo sentido de vida. Segundo ele,

desde a entrada no templo, tudo é submissdo; mas, na saida, é a missdo. Depois da
entrega — entrega de si mesmo, de bens materiais, de dinheiro vivo — € preciso
comunicar ao mundo 14 fora tantas bénc¢édos, dividir o transbordamento, anunciar a
cura, livrar outros do alcoolismo, da umbanda, dos o6dios, da descrenga. O
cotidiano transforma-se num lugar de experiéncias reais, de outra dimensao de
vida, do rompimento da rotina e da capacidade de transcender a mesma

3

situacio que leva a maioria das pessoas ao desespero — ou a miséria. (grifo
Nnosso).

Ou seja, o fiel sai da igreja pronto a desenvolver uma agdo contra a sua
atual condi¢cdo de vida, o desespero, a miséria ¢ a descrenga. E ele sai com uma missao:
anunciar as gracas recebidas, conforme nos chamou a atengdo César (1999) logo acima. Dessa
forma, podemos afirmar que a igreja pentecostal também propde uma libertagao aos seus fiéis,
ndo nos moldes de uma critica racional ao subdesenvolvimento como propunha a Teologia da
Libertagcdo, mas na dtica de atribuir novo brilho ao que antes estava fosco. E ndo apenas isso:
ela lhe devolve o lugar e o respeito perdido na sociedade, conforme afirmamos anteriormente.
Ela lhes possibilita criar um novo mundo, dar um novo ritmo e significado a sua vida, a qual

antes era vista como vazia e insignificante.

E ¢ isso o que, muitas vezes, acontece. Conversando com um membro de
uma igreja pentecostal, senhor Israel, ele nos citou um trecho do livro de Deuteronémio,
capitulo 31, versiculo 06, no qual ele encontra motivacdo para enfrentar seus problemas
cotidianos, mas ndo de carater socio-politico mas de ordem pessoal, como suas enfermidades
e outros problemas domésticos os quais ele comparava com os ‘“gigantes” que viviam na

Terra Prometida antes da chegada do povo de Israel, ou com os “dragdes” da nossa vida.

O texto citado diz “Sede fortes e corajosos: ndo temais, nem VoS
atemorizeis diante deles, porque o Senhor vosso Deus é quem vai convosco: ndo vos deixara
nem vos desamparard”. Transcrevemos, abaixo, as reflexdes de nosso entrevistado sobre essa

passagem da biblia:
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Palavra de Moisés para o povo de Israel: ‘Esforgai-vos, animai-vos, ndo temais nem
vos espante diante deles pois o Senhor teu Deus que vai contigo ndo te deixard nem
te desamparara’. Irmaos, que nds possamos tomar posse destas palavras de Moisés!
Porque nds temos visto tantas lutas no meio do povo de Deus. E problema com
enfermidade, ¢ desemprego, ¢ problema no lar com a esposa e vice-versa. E
problema com nossos filhos: vocé ensina uma coisa ¢ eles fazem outra, bem
diferente. SO procuram andar pelo caminho errado e em mas companhias. Entdo
vocé fica desesperado, sem saber o que fazer. Pedir a misericordia ao Senhor eu ndo
agiiento mais. Ah irmaos, mas hoje nos temos a palavra de Deus nos encorajando e
diz ‘forcai-vos e animai-vos, ndo temais nem vos espanteis diante deles pois o
Senhor teu Deus ¢ que vais contigo, ndo te deixard nem te desamparara’. Irmaos,
palavra de Jesus, ‘no mundo tereis aflicdo mas tenha bom animo, eu venci o mundo
e vos também vencera’. Sabemos que neste mundo temos luta e afligdo mas uma
coisa ¢ certa: no dia em que vocé aceitou Jesus levantando sua mio vocé estava
entrando numa guerra, uma guerra contra o inimigo da nossa alma, o principe das
trevas. Essa guerra s6 ganha quem luta e quanto maior for a luta, maior € a nossa
vitéria. Irmdos, lembrem que vocés sdao soldados, esforgai-vos, animai-vos, nio
tenham medo do tamanho do seu problema, do tamanho da sua luta! Lembrem que
0 nosso general é Cristo: enquanto seguirmos os seus passos, nenhum mal nos
resistird. Amém!"®

Essas palavras de nosso entrevistado reafirmam aquilo que dissemos
anteriormente: a igreja pentecostal também tem sua porgdo de libertagdo na medida em que
estimula seus fiéis, como no caso citado acima, a enfrentar suas dificuldades e problemas
cotidianos, a lutarem contra o “principe das trevas”, os “gigantes” e os “dragdes” de nosso

dia-a-dia, sejam eles enfermidades ou problemas familiares de qualquer ordem.

Entretanto, pudemos detectar que a perspectiva de libertagdao pentecostal ¢
diferenciada daquela assumida pela Teologia da Libertacdo. Para a primeira, importa a
libertagdo dos vicios, das drogas, da prostituicdo, da descrenca, da doenga, da discriminacao,
que lhes possibilita um viver melhor; e, para a segunda, torna-se necessario uma libertacao de
suas mazelas sociais a partir de uma conscientizagdo socio-politica e da compreensao dos

mecanismos econdmicos que criaram tal ordem de pobreza e miséria em toda América Latina.

Ao listarmos essas duas perspectivas de liberdade ndo podemos deixar de
comentar as formas de enxergar e interpretar a realidade, o mundo sensivel, que cada uma
delas proporciona aos seus fiéis, devidamente orientados por seu corpo dirigente. Enquanto a
primeira lhes apresenta uma 6tica conservadora, inquestionavel, lhes fazendo abrir mao de seu

poder de transformagdo enquanto agentes sociais € a agirem somente na vida privada,

'8 Esse texto fora extraido de um caderno do senhor Israel no qual ele escreve suas reflexdes a partir de textos
biblicos lidos por ele, os quais sdo comentados e lidos em sua igreja. Além dessa, ha diversas outras envolvendo
a questdo da sabedoria do homem, do candomblé e da umbanda. Essas anota¢des foram cedidas, gentilmente, por
nosso entrevistado.
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conforme o relato de nosso entrevistado; a segunda lhes faz ver a realidade por um angulo
mais critico lhes demonstrando que a transformagdo da sociedade, pelo viés politico, ¢

possivel. Sobre isso, Boff (1975, p. 54), afirma que

estamos bem conscios de que todo ponto de vista, como o da teologia da libertacdo,
¢ a vista de um ponto. Mas que ponto é esse? E o ponto de vista do pobre, do
humilhado e ofendido. Parte-se de sua situagdo; quer-se transformar a sociedade
que o gera. A partir do pobre julga-se todo o sistema que o expulsa e mantém
marginalizado.

Porém, nos dias atuais, segundo Arns (2001, p. 236) “[...] a Teologia da
Libertagdo esta sob uma camada de cinzas, mas na Igreja ela continua acesa em quase todos

os coragdes dos que buscam a justica, ndo como teoria, mas como atitude pastoral concreta”.

A partir dessas consideragdes, quais sdo as razdes que explicam essa
mudanga de perspectiva de libertagdo na igreja crista? Quais as diferencas existentes no modo
de fazer religido hoje e na década de 1970-1980, auge da Teologia da Libertacao? Quais as
razdes que explicam o fato de a Teologia da Libertagdo fazer uma opg¢do pelo pobre mas o

pobre de hoje ndo optar por ela?

Independente das respostas dadas as questdes acima, consideramos
pertinente essa perspectiva de libertagdo oferecida pelas igrejas pentecostais aos seus fiéis.
Isso porque, entendemos que ela também tem seu significado e importancia na medida em que
possibilita a organizagdo do cotidiano de pessoas que procuram essas igrejas em busca de um
alivio para suas afligdes como doengas, vicios, entre outros. Segundo Rabelo, Motta ¢ Nunes

(2002, p. 112)

a igreja oferece um espago em que as relagdes de pertencimento ao grupo — as
varias atividades que congregam os fiéis: correntes de orag@o, evangelizacdo na rua,
reunido do grupo de jovens, do grupo de senhoras etc. — devem assumir papel
central na organizagdo do cotidiano.

Nessa perspectiva, a religido € vista como uma maneira de libertar o
individuo de suas dores mas isso ndo implica, necessariamente, numa libertagdo dos
discursos, praticas e interpretagdes de tendéncia fundamentalista tanto da realidade como da

biblia desenvolvidos por muitos lideres religiosos, conforme veremos nos proximos capitulos.



3 - d igreja evangélica em londrina:
uma visdo geral.

“Ha duas maneiras de travar conhecimento com as religides. A primeira consiste em se deter no que se vé com os proprios olhos.
Entdo, vé-se o pior e fica-se desencantado. A outra maneira consiste em tentar saber mais, para compreender o grao de verdade
que e esconde sob o5 excessos, como uma joia num monte de palha.”

(atherine (lément

O presente capitulo pretende apresentar um perfil geral das igrejas
evangélicas da cidade de Londrina. Nesse perfil, estamos procurando responder questdes

como: quem sao as igrejas evangélicas de Londrina? Quantas s3o, em numeros absolutos?
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Onde estao localizadas essas igrejas e como elas vivem? Qual seu comprometimento com a

resolucdo dos problemas sociais que envolvem a cidade atualmente?

E respondermos a essas questdes faz parte da metodologia que adotamos
para desenvolver nosso trabalho. Isso porque, entendemos que para alcangarmos um melhor
esclarecimento acerca das igrejas evangélicas, sobretudo as pentecostais, nosso objeto de
estudo, bem como das escalas geograficas inerentes as proprias igrejas, nada mais claro do

que partirmos do imediato e particular.

Portanto, nesse capitulo, o leitor podera se incomodar com o excesso de
gréficos, tabelas, mapas, valores em percentuais, entre outros. Mas compreendemos que esses
recursos se fazem necessarios a fim de elucidarmos a atual conjuntura, como localizacdo e

caracteristicas, das instituicdes religiosas evangélicas de Londrina.

Antes, porém, de iniciarmos nossas reflexdes, entendemos ser necessario
destacarmos dois pontos dessa nossa exposi¢do: o primeiro diz respeito a localizagdo
geografica do municipio de Londrina e, o segundo, aos dados colhidos para embasar nossa

analise.

Com relagdo ao primeiro ponto, o municipio de Londrina localiza-se no
norte novo do Estado do Parand de coloniza¢do protagonizada pela Companhia de Terras
Norte do Parana, de capital inglés, e fora criado (enquanto municipio) a 3 de dezembro de
1934 pelo Decreto n° 2.519 do Interventor Federal Manoel Ribas e sua instalagdo solene
ocorreu em 10 de dezembro de 1934. Com sua instalagdo, Londrina desmembrou-se do

municipio de Jatahy (atual Jataizinho) (CERNEV, 1997).

No que diz respeito ao segundo ponto, a coleta de dados para a realizacao
dessa pesquisa, os quais serdo apresentados ao longo deste capitulo, tem sido feita junto a
diversos 6rgdos, publicos e privados — como o Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica
(IBGE), Secretaria de Planejamento do Municipio de Londrina, Instituto de Planejamento
Urbano do Municipio de Londrina (IPPUL), Servico de Evangelizacao para a América Latina

(SEPAL), Curia Metropolitana de Londrina — e diversas publicacdes consultadas.
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O que pretendemos destacar com essa justificativa ¢ que muitos desses
dados nao dizem respeito aos anos de 2001-2002 (tempo estimado para desenvolvermos nossa
pesquisa) mas a periodos de tempo anteriores ao nosso prazo, fazendo com que sua

interpretacdo, portanto, ficasse limitada a essas condigdes.

Mas, consideramos que esses mesmos dados nos possibilitam uma visao
geral, uma referéncia para nossa interpretacdo até porque a realidade ¢ dindmica e se
transforma no dia-a-dia, o que impossibilita ou ao menos dificulta uma constante atualizagdo
de dados, uma atualizacdo diaria. Feitas essas observacdes, consideramos pertinente

iniciarmos nossas analises.

3.1 Perfil da igreja evangélica de Londrina

A pesquisa realizada pelo Servigo de Evangelizacao para a América Latina
(SEPAL), o qual, a partir desse momento designaremos apenas como SEPAL, em 2000
denominada “Projeto Londrina 20007, aponta para o fato de que 59% das instituicdes
religiosas presentes em Londrina sdo igrejas evangélicas, 15% igrejas catolicas, 18% centros

espiritas e esoterismo e 8% sdo outras denominagdes (grafico 1).

Entretanto, consideramos pertinente esclarecermos que entre as igrejas
« 414 99 . £ .
evangélicas” (termo que consideramos genérico) esses dados envolvem todo o universo
dessa denominag¢dao ndo fazendo uma classificagdo, num primeiro momento, entre igrejas
evangélicas historicas, renovadas, pentecostais entre outras classificacdes propostas pela

literatura da area.

Grafico 1
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Instituicoes religiosas em Londrina - 2000
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Fonte: Sepal (2000). Org. RODRIGUES, Jean Carlos.

O mesmo relatério, denominado “Londrina 2000 — uma pesquisa com
propdsito” aponta para um numero de igrejas evangélicas da ordem de 353, em numeros
absolutos, aos quais também consideramos que cabe uma ressalva: nesse universo, nao
constam dados referentes as igrejas evangélicas Congregagao Cristd no Brasil, Adventista do
7° Dia e outras, as quais, do ponto de vista teoldgico, ndo foram consideradas igrejas

evangélicas pela pesquisa, conforme aponta a tabela 1.

Tabela 1
Igrejas que nio constam nos dados finais da Pesquisa Londrina 2000 da SEPAL
Denominacao Quantidade Percentual
Congregacao Cristd no Brasil 22 47,82
Igreja Adventista do 7° Dia 18 39,13
Igreja Adventista da Promessa 02 4,34
Igreja Comunidade Evanggélica El Aryon 01 2,17
Igreja O Senhor Reina 01 2,17
Igreja Vitoria de Cristo 01 2,17
Igreja Presbiteriana Maranata 01 2,17
Total 46 100

Fonte: SEPAL (2000). ORG. RODRIGUES, Jean Carlos

Além disso, o referido relatdrio aponta para uma média de freqiiéncia de 82
pessoas por igreja sendo que 6,8% da populagdo londrinense se encontravam em alguma
igreja evangélica aos domingos. Segundo esses dados, ha uma igreja evangélica para cada

1.201 habitantes, em média, em Londrina, embora haja regides geograficas da cidade com
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uma média de 6.200 habitantes por igreja evangélica. Cumpre salientar que para fazer essas
médias de igreja/habitante, a referida pesquisa utilizou-se da divisdo da cidade de Londrina
em 17 regides geograficas. Em nosso caso, conforme veremos a seguir, optamos pela divisao

da cidade em bairros totalizando, portanto, 55 areas diferentes.

Com relagdo a religido professada pela populacdo londrinense, Fonseca
(2001), com base em dados do Censo Demografico de 1991 do IBGE, aponta que 78,82% da
populacao de Londrina declarava-se, naquele ano, Catdlica Romana, 0,16% era pertencente a
outra denominacdo cristd tradicional, 4,54% eram evangélicos tradicionais, 8,79% eram
evangélicos pentecostais e 4,03% da populagdo declarava-se sem religido, apenas para
citarmos alguns casos. Comparado esses dados com a religido professada pela populagao
brasileira em geral poderemos observar que a média de evangélicos, tanto tradicionais quanto
pentecostais, em Londrina era superior & do Brasil assim como também era superior a média

de pessoas que se professavam neocristas e orientais (grafico 2).

Grafico 2

Religiao professada pela populacido no Brasil e em Londrina (1991)
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Fonte: Fonseca (2001). Org. RODRIGUES, Jean Carlos.
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Porém, para a realizagdo de nossa pesquisa, optamos por utilizarmos dados
referentes ao universo das igrejas evangélicas de Londrina cadastrados no banco de dados da
pesquisa “Projeto Londrina 2000 — uma pesquisa com propdsito”, da SEPAL incluindo,
portanto, Congregacdo Crista no Brasil, Igreja Adventista do 7° Dia e outras, ambas excluidas,

por motivos teologicos, dos nimeros finais divulgados no relatério da SEPAL.

Segundo dados levantados junto ao banco de dados da referida pesquisa, no
municipio de Londrina constam cerca de 412 locais de pratica de culto denominada

“evangélica” das mais variadas denominagdes, conforme a tabela que se segue (tabela 2).

Tabela 2
Igreja Evangélica em Londrina (2000)
Denominacgao Numeros Percentual (%)

absolutos
Pentecostal 177 42,96
Reformada 32 7,76
Batista 26 6,31
Adventista 18 4,36
Historica 14 3,39
Renovada 09 2,18
Outros 03 0,72
Sem 133 32,28
classificagdo
Total 412 99,96

onte: SEPAL (2000). ORG. RODRIGUES, Jean Carlos.

Com relagdo a classificagdo elaborada a fim de distinguirmos a quais
grupos pertenciam as igrejas que constam no referido banco de dados, temos alguns
esclarecimentos a fazer sobretudo em relagdo aos grupos “pentecostais”, “batistas” e os “sem

classificagdo”, os quais consideramos como sendo de maior dificuldade de classificacao.

Inicialmente, cumpre salientar que essa classificagdo fora feita com base
em Mariano (1999) e Fernandes (1992). A partir dessas referéncias, tivemos uma idéia de
como dividirmos as igrejas evangélicas nos grupos acima demonstrados (tabela 2). Com
relacdo as igrejas “pentecostais”, envolvemos nesse grupo todas as igrejas que tinham o termo
“pentecostal” em seu nome, como Igreja Pentecostal de Jesus Cristo, Igreja Pentecostal Flor

de Jesus, entre outras.
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Além disso, incluimos nesse grupo aquelas denominagdes que ambas as
referéncias acima citadas classificavam como sendo pentecostal, como Igreja Evangélica
Assembléia de Deus, Igreja Universal do Reino de Deus, entre outras. Nesse momento, nao
nos preocupamos com as subdivisdes que Mariano (1999) apresenta das igrejas pentecostais

como: igrejas pentecostais classicas, igrejas deuteropentecostais e neopentecostais.

Com relagdo aos “batistas”, adotamos a mesma “estratégia” de
classificagdo envolvendo nesse grupo todas aquelas igrejas de tinham, em seu nome, o termo
batista, sem considerarmos os diferentes grupos que ha entre os proprios batistas, como
aquelas igrejas pertencentes a Congregacao Batista Brasileira (CBB) e a Congregacao Batista
Nacional (CBN). Temos consciéncia de que esse critério ¢ bastante fragil e polémico pois,
segundo Fernandes (1992), a CBB possui uma certa tendéncia aos principios do

protestantismo histérico enquanto que a CBN tende mais para o pentecostalismo.

Nesse contexto, entendemos que essa era a Unica maneira de classificarmos
os batistas uma vez que tivemos contato apenas com suas designagdes presentes no banco de
dados da SEPAL, sem nenhuma outra informagdo sobre seus aspectos teoldgicos, historicos,

hierarquicos, entre outros.

Dessa forma, entendemos que sdo questdes como essas que nos fizeram
criar a divisdo “sem classificagdo” pois, nesse grupo, encontram-se igrejas das mais variadas
denominag¢des que ndo constam em nossas referéncias consultadas e das quais ndo temos
nenhuma outra informacao a ndo ser seu proprio nome e endereco. Assim, para nao corrermos
o risco de classificd-las de modo equivocado nos outros grupos, optamos por simplesmente

criar um campo denominado “sem classificagao”.

Entretanto, consideramos que essa atitude ¢ um tanto quanto arriscada e
nos impede de ter uma maior clareza dos tipos de igrejas que atuam em Londrina (pois, nesse
grupo, estdo cerca de 32,28% das igrejas evangélicas londrinenses) mas, por outro lado,

evitamos transmitir uma imagem irreal do universo religioso evangélico da cidade.

Com relagdo as igrejas evangélicas pentecostais de Londrina, alguns dados

apresentados anteriormente apontam que 177 (ou 42,96%) das igrejas evangélicas de
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Londrina s3o pentecostais. Cabe, neste momento, apresentarmos as principais igrejas

evangélicas que compdem esse universo.

Tabela 3
Igrejas Pentecostais de Londrina (2000)
Denominacgao Numero | Percen
de tual
Templos (%)
Igreja Evangélica Assembléia de Deus 53 29,94
Congregacdo Cristd no Brasil 22 12,42
Igreja Pentecostal Deus € Amor 21 11,86
Igreja do Evangelho Quadrangular 10 5,64
Igreja O Brasil para Cristo 10 5,64
Igreja Universal do Reino de Deus 5 2,82
Igreja do Nazareno 4 2,26
Igreja Evangélica Pentecostal Casa de Oragdo para 4 2,26
Todos os Povos
Igreja Casa da Bencgao 3 1,69
Igreja Pentecostal Familia de Cristo 3 1,69
Igreja Pentecostal Unida do Brasil 3 1,69
Igreja Adventista da Promessa’ 2 1,13
Igreja de Cristo Pentecostal no Brasil 2 1,13
Igreja Pentecostal Cristo Liberta 2 1,13
Igreja Pentecostal Luz Divina 2 1,13
Igreja Pentecostal Rocha Eterna 2 1,13
Outras’ 29 16,38
Total 177 99,94

Fonte: SEPAL (2000). ORG. RODRIGUES, Jean Carlos.

Outro dado que consideramos relevante para essa nossa pesquisa, diz
respeito ao nimero de igrejas evangélicas de tendéncia pentecostal que fecharam suas portas,
ou que nao foram localizadas pelos Correios, entre os anos de 2000 e 2002. Segundo dados da
SEPAL, das correspondéncias enviadas as igrejas evangélicas de Londrina para divulgarem o
Forum de Debates, cerca de 89 correspondéncias retornaram sendo que, dessas, a maior parte
era de igrejas pentecostais. Talvez essa mobilidade entre o abrir e fechar igrejas possa ser
considerada como uma caracteristica inerente as igrejas pentecostais, as quais veremos mais

detalhadamente a seguir.

! Segundo Fernandes (1992, p. 32), essa igreja define-se como pentecostal “enfatizando a contemporaneidade de
todos os dons do Espirito Santo”.

2 Nesse campo estdo incluidas todas as igrejas que possuem o termo “pentecostal” em seu nome e possuiam
apenas um (01) templo na cidade de Londrina no ano 2000.
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A partir desses dados, iniciamos uma série de indagacdes a respeito da
presenca evangélica em Londrina, o que nos exigiu tanto uma certa reflexao desse fendmeno
presente em nossa sociedade quanto o cruzamento desses dados com outros de igual

importancia como distribui¢do de renda, por exemplo.

Para iniciar nossa reflexao queremos destacar que as instituigdes religiosas
ndo ocupam qualquer espago na cidade e que sua localizacdo ¢ condicionada por diversos
fatores, como a divisdo da sociedade em classes sociais e sua conseqiiente implicagdo na
por¢do do espaco que cada individuo ocupa na cidade. Isto fica claro quando confrontamos
os dados referentes a distribui¢ao da populagdo e das igrejas evangélicas de Londrina por
bairros (mapas 1 e 2) e verificamos que, em linhas gerais, os bairros com maior nimero de
habitantes sdo aqueles que possuem um grande nimero de igrejas evangélicas, como € o caso

dos Cinco Conjuntos, Leonor e Centro Historico.

Mapa 1

Distribuicéo da populagdo de Londrina (PR) por bairros em 1996

Legenda:
o -2.500 [l 7.501 - 10,000 4

12501 - 5.000 70,001 - 12.500 Fonfe: Sec. Planejamento de Londfina

[l5.001 - 7.500 W moais de 12.501 Org. RODRIGUES, Jean Carlos
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Mapa 2

Distribuicdo das igrejas evangélicas de Londrina (PR) por bairros em 2000

Legenda:

Oo-5igejos [E16- 20 igrejos 4
D 6 -10 igrejas . 21 - 25 igrejas Fonte: SEPAL

[hi-15 igrejos [l mais de 26 igrejas Org. RODRIGUES, Jean Carlos

Porém, verificamos que o inverso também ocorre: bairros com pouca
populacdo, como Bela Suica, Guanabara e Higiendpolis possuem poucas igrejas (graficos 3 e
4). Isso ja nos permite considerar que, majoritariamente, as igrejas evangélicas tendem a se

localizar em bairros da cidade bastante populosos.
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Grafico 3

Populagéo de Londrina por bairros por mil habitantes - 1996
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Fonte: Secretaria de Planejamento do Municipio de Londrina. Org. RODRIGUES, Jean Carlos.

Grafico 4

Igrejas evangélicas por bairros em Londrina - 2000
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Fonte: SEPAL. Org. RODRIGUES, Jean Carlos.

A partir destas informagdes, pudemos elaborar uma relacdo entre

igreja/habitantes por bairros em Londrina. Neste sentido, bairros como os Cinco Conjuntos,

Leonor e Centro Historico possuem 1 igreja para cada 713, 763 e 1055 habitantes,
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respectivamente. Em outros bairros, a média de igreja por habitante ¢ maior, como no
Higienopolis e Guanabara que possuem 1 igreja para cada 2034 e 2415 habitantes,
respectivamente. Porém, bairros como Bela Suica, por exemplo, ndo possuem nenhuma igreja

evangélica segundo dados do levantamento feito pela SEPAL em 2000.

Esses dados nos fazem pensar nas causas desses disparates em termos de
concentragdo de igrejas por habitantes em cada bairro. Para tanto, levantamos dados acerca da
distribuicdo da renda da populagdo de Londrina por nivel salarial com base no censo do IGBE

de 1991.

No que diz respeito a questdo da distribuicdo da renda da populacao
comparada com o numero de igrejas por bairros, verificamos que, segundo dados do IBGE de
1991, bairros com grande concentragdo de igrejas possuem, em média, baixa concentragao de
renda. Como ¢ o caso dos Cinco Conjuntos, Leonor e Unido da Vitéria, os quais detém, em

média, uma renda estimada entre 2 e 3 salarios minimos (mapa 3).

Excegdo feita ao Centro Historico que possui uma distribuicdo de renda
mais elevada chegando, em certas areas, a uma concentra¢ao acima de 20 salarios minimos.
Outros bairros, como Bela Suica, que ndo possui nenhuma igreja, possui uma concentragao de
renda acima de 15 salarios minimos, em média. Higienopolis e Guanabara possuem uma
renda que gira entorno dos 20 saldrios minimos, dependendo da area do bairro que ¢

analisada.
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Mapa 3

Distribuicdo da renda média da populagdo por saldrio minimo (S.M.)
(1991)

Legenda:
[Jooo-250sm  [17.51-10005M.

[Mos1-500sm 001 -15005M.

Fonte: Sec. Planejamento de Londrina
[J501-750sM WAcima de 15,01 sM.

Org. RODRIGUES, Jean Carlos

Um outro destaque que merece atengdo € o bairro Olimpico, na zona oeste
da cidade. Ele possui uma 1 igreja para cada 402 habitantes e uma concentracao de renda que
gira entorno dos 2,5 salarios minimos. Isso ja4 nos permite pensar que a concentragdo de
igrejas, além de estar, majoritariamente, nos bairros mais populosos de Londrina, também esta

na maior parte daqueles nos quais vive uma populagdo de baixa concentracao de renda.

Dessa forma, esses dados nos fazem pensar na possibilidade de
considerarmos mais um importante elemento de causa dessa distribuicdo das igrejas
evangélicas em Londrina: o espago e suas configuragdes, seus elementos constitutivos, suas
rugosidades, como dizia Santos (1978). Ou seja, a andlise do espaco, (¢ aqui queremos

ressaltar sobretudo o espaco como fruto das relagdes sociais) através dos elementos que o
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constitui, acaba sendo mais um fator que contribui na escolha de locais de instalagdo e
atuacdo das igrejas evangélicas. Isto €, para entendermos essa distribuigdo temos de analisar

0s espagos nos quais estao as igrejas de modo a compreender sua génese, estrutura e fungao.

Ora, ja fora comentado que o homem se organiza na sociedade em forma
de classes sociais denunciando a influéncia do modo de produgdo na organizacdo da
sociedade. Além disso, esse mesmo modo de producdo acaba por influenciar na organizagao
do espago urbano cabendo aqueles que ndo detém alta concentracdo de renda e, portanto, ndo
podendo usufruir do espago urbano elitizado, habitar as favelas, assentamentos ¢ areas
desprovidas de infra-estrutura basica, como aguas encanada, esgoto, € outros, de nossas
cidades, o que demonstra uma contradicdo social. A partir desse momento, quando
verificamos que as igrejas evangélicas concentram a maior parte de seus templos justamente
nos espacos da cidade onde reside a populagdo de menor poder aquisitivo e 6rfa de areas de
lazer e equipamentos culturais, entendemos que a igreja evangélica acaba sendo um elemento
a mais nessa contradi¢cdo sdcio-espacial, seja para refor¢a-la ou para ameniza-la através de sua

acdo na sociedade.

Porém, um outro elemento que consideramos importante para a analise diz
respeito a relagdo, ou tensdo, existente entre religido e modernidade, o que tem justificado a
expansdo dos mais variados grupos religiosos, alguns de tendéncia fundamentalista, por
diversas partes do mundo, conforme veremos com um pouco mais de ateng¢do no capitulo 4

deste trabalho.

Além disso, compreendemos que para analisarmos o crescimento
evangélico, que se da atualmente, em maiores proporcdes, pelas igrejas pentecostais, nao
podemos isola-lo do contexto socio-espacial no qual ele esta inserido bem como das
transformagoes pelas quais passa esse contexto. Até porque, o proprio sucesso dessas igrejas
estd justamente no processo de transformagdo dessa estrutura socio-espacial quando hé, por
exemplo, a formagdo dos assentamentos e favelas urbanas em fungdo de mudangas e

alteracdes no sistema produtivo da sociedade brasileira.

E a propria religido também se transforma pois, caso contrario, ndo haveria

a necessidade de Mariano (1999), por exemplo, classificar os evangélicos pentecostais em trés
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ondas diferentes, de acordo com o contexto histérico-institucional dessas igrejas: os
pentecostais classicos (1910); os deuteropentecostais (a partir de 1950); e os neopentecostais
(a partir da década de 1980-1990). Porém, dados divulgados pela SEPAL demonstram que as
igrejas evangélicas de Londrina se preocupam mais com o fiel do que com os problemas
sociais dos bairros nos quais elas se fazem presentes reforcando a tese de que essas
institui¢des religiosas se preocupam mais com a conversao pessoal do individuo do que com o

social e o politico, conforme veremos a seguir.

3.2 A igreja evangélica de Londrina: o privado versus o social

Os primeiros dados divulgados pela pesquisa que a SEPAL desenvolveu
na cidade ao longo do ano de 2002, no que diz respeito a realizacdo de obras e assisténcias
sociais realizados pelas igrejas evangélicas de Londrina, verificamos que, em sua maioria,
essas institui¢des parecem se preocupar mais com a reza do que com a luta pela transformagao
do contexto social onde tanto ela quanto seus fiéis estdo inseridos embora essa op¢do nao

deixa de ser uma forma de /ibertagdo, conforme apontamos no capitulo anterior.

Os dados preliminares da pesquisa feita junto as igrejas evangélicas de
Londrina revelam que poucas dessas institui¢des desenvolvem algum projeto na éarea social
refor¢ando a tese de que a igreja evangélica, em sua maioria, preocupa-s¢ mais com a
conversao pessoal do sujeito, atuando de modo a alterar sua conduta no que diz respeito ao
seu modo de vida, visdo de mundo e comportamento, dai a importancia do papel dessas
igrejas quando o assunto ¢ livrar-se de vicios como: o cigarro, as drogas e as bebidas

alcodlicas, conforme os graficos 17.7, 17.8, 18.1, 18.11, 20.2, 20.3, cedidos pela SEPAL.



Gréfico 17.7 Necessidades Sociais
Trabalho com dependentes quimicos
SEPAL, Londrina, setembro 2002

sim, 23,1 %

ndo, 76,9 %

SOCIAL_7

Fonte: SEPAL (2002).

Gréfico 17.8 - Necessidades Sociais

Atendimento a familias pobres
SEPAL, Londrina, setembro 2002

sim, 30,8 %

SOCIAL 8

Fonte: SEPAL (2002)

nao, 69,2 %
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Gréfico 20.2 Auxilio aos membros da igreja co dificuldade
Cestas basicas
SEPAL, Londrina, 2002

No of obs

néo sim
AUXILIO2

Fonte: SEPAL (2002).

Grafico 20.3 Auxilio aos membros da igreja

Pagamento de conta de luz elétrica e/ou agua
SEPAL, Londrina, setembro 2002

sim, 26,7 %

No of obs

néo, 73,3 %

AUXILIO3

Fonte: SEPAL (2002).

Porém, observa-se pelos dados apresentados que essa conversdo do sujeito
fica apenas no ambito privado nao refletindo esses beneficios no espago geografico onde esses

sujeitos estdo inseridos. Mas, por outro lado, a mensagem cristd transforma o subjetivo do
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individuo fazendo com que ele tenha condi¢des de alterar seu lugar na sociedade passando do
discriminado, do “zé-ninguém”, ao obreiro, chefe do canto ou mesmo pastor. E essa pratica
pentecostal, marca registrada desde a chegada dos primeiros grupos no pais no inicio do
século XX, que o faz dar novo sentido, rumo e significado a vida de muitas pessoas
descrentes e abandonadas tanto pelo Estado quanto pela ciéncia e pela tecnologia, os quais
nao sdo capazes de livra-los de suas mazelas sociais e pessoais. E sdo varios os elementos que
influenciam nessa transformacao pessoal, como o rito carismatico e o uso do corpo praticado

nos cultos dessas institui¢des. Segundo Miguez (2002, p. 27)

[...] las experiencias sensoriales generadas por un atipico uso del cuerpo durante el
rito pentecostal producen alteraciones en la percepcién de la realidad que se
extienden mas alla del rito mismo. Es esto que explica, en una gran medida, que la
participacion en ritos carismaticos es muchas veces sefialada como punto biografico
de inflexion en los procesos de conversion al pentecostalismo.

Isso se da na igreja, na comunidade, entre os irmaos, porque, ¢ na escala do
corpo, do individuo, que haverd um salto escalar necessario para que ele se emancipe
politicamente. Quando ha a libertacdo da pessoa, conforme apontado anteriormente, ela
implica num salto escalar a partir do momento em que ele desenvolve uma a¢do, mesmo no
ambiente religioso, para superar suas dificuldades cotidianas. Como essa mudanga se da no
interior da igreja, isso implica numa alteragdo de escala que vai do corpo a comunidade, a

comunidade religiosa.

Vamos, a seguir, transcrever um texto de nosso entrevistado a respeito
dessa libertacao que ha no interior da comunidade. Observem que ele se dirige a “igreja”, aos
“irmaos”, ou seja, a comunidade religiosa na qual ele estd inserido. Esse texto foi intitulado
por nosso entrevistado como “Uma oracdo de Davi” e esta baseado num trecho da biblia
retirado do Salmo 86, versiculo 01, que diz “Inclina, Senhor, os teus ouvidos, e responde-me;

pois estou aflito e necessitado”.

Igreja: a leitura que acabamos de ler tem por titulo ‘uma orag@o de Davi’. Eu digo
uma grande orag@o de Davi. Irméaos, se vocés lerem o verso 14 em diante vocés vao
ver que Davi ndo estava na bengdo como podemos imaginar porque em quase todos
os versiculos desta leitura, Davi s6 faz exaltar e engrandecer o nome de Deus.
Entdo temos a impressdo que Davi estava na bencdo, mas ndo ¢ assim. Davi
passava por sérias dificuldades. Davi vivia sérios problemas pois ele fala para Deus
que seus inimigos se levantavam contra ele na intenc¢do de tirar-lhe a vida. Entdo
podemos ver que Davi passava por sérios apuros mas, no entanto, Davi ndo
reclama, Davi ndo murmura mas Davi exalta o nome de Deus. Davi tinha sua vida
nos cuidados do Senhor por isso ele ndo se desesperava nem murmurava porque
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sabia que no momento certo Deus entraria com a providéncia e lhe daria a vitoria.
Irméos, Davi nos da um grande exemplo de fé e confianga em Deus porque quantas
vezes ndo tem acontecido que nos estamos vivendo um problema, talvez ndo tdo
grande como esse de Davi, mas nés murmuramos, reclamamos e dissemos ‘estou
orando, estou buscando e até mesmo jejuando e ndo tenho resposta dos meus
problemas’. Ah, irmdos: sabemos que a murmuragdo desagrada a Deus e com
certeza sua bengdo vai retardar. Mas uma coisa € certa: nds temos que aprender a
viver com os problemas afinal todos temos problemas. Os grandes homens de Deus
também tiveram seus problemas. Nos temos o exemplo de Davi que teve tantos
problemas mas foi mais que vitorioso. Irmaos: temos que compreender que sem
luta ndo pode haver vitéria. Nao vamos fazer como Mirian que cantou e dangou
depois que atravessou o Mar Vermelho mas vamos aprender a glorificar e exaltar o
nome do Senhor antes de atravessar o mar. Irmaos, vamos engrandecer o nome do
Senhor, nosso Deus, na luta, no problema ¢ at¢é mesmo no meio da tempestade.
Lembra-te que sé tem vitoria aqueles que lutam e quanto mais grande for a luta,
maior ¢ sua vitdria. Vocés créem? Amém!

Nessa perspectiva, se na escala do corpo o individuo ¢ obrigado a conviver
com suas dificuldades e exclusdes sociais, ¢ na escala da comunidade, junto aos demais, que
ele encontra auto-estima e retoma ao seu lugar na sociedade com suas funcdes dentro da
igreja. Isso porque, “as lutas baseadas na comunidade que ndo sdo simplesmente defensivas
desenvolvem-se como reconhecimento politico da identidade social [...]” (SMITH, 2000, p.
150). E nesse sentido que a religido deixa de ser 6pio e passa a ser combativa quando encoraja
o individuo a se emancipar de sua condicdo, e lutar e enfrentar o problema e passar a buscar

novas perspectivas de melhora de vida.

Porém, essa emancipagdo se da sobre regras e algumas delas sdo rigidas,
sobretudo com relagdo aos beneficios da modernidade, conforme veremos no quarto capitulo.
A igreja preocupa-se mais com a conduta pessoal — o se comportar a luz dos ensinamentos,
vestir roupas adequadas, assistir esse ou aquele programa de TV (quando se pode ter esse
aparelho em casa) — e pouca atengdo ¢ dispensada ao contexto social o qual se desenrola ao

lado dos fiéis religiosos.

Isso porque, o disparate entre a “sacralizagdo” pessoal e a “seculariza¢ao”
espacial é verificado quando, no caso de Londrina, comparamos os dados concernentes a
distribuicao espacial das igrejas evangélicas e a distribui¢do, também espacial, dos dados
referentes a localizacdo das favelas, consumo de drogas, indices de violéncia e distribui¢do de
renda. Ora, a maior parte das igrejas evangélicas estd localizada nas areas da cidade onde

esses problemas sociais s3o mais acentuados.
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Talvez uma das formas de explicarmos essa situagao seja pelo fato de que
as igrejas evangélicas, sobretudo as pentecostais, estejam mais preocupadas com a questao da
conversao pessoal do individuo do que com os fatos que dizem respeito aos aspectos socio-
politico-econdmicos da sociedade contemporanea, conforme atesta Mariz (1996). Isso nos faz
pensar no grande éxito dessas igrejas com relacdo a solugdo dos problemas particulares de
seus fiéis como consumo de drogas, violéncia familiar e até o tratamento de jovens

delinqiientes, conforme atesta Miguez (2002, p. 21-56).

Acreditamos que também seja por isso que Damiani (2000), quando discute
a problematica da urbanizagdo critica, coloque que as igrejas “crentes”, principalmente as
pentecostais, acabam sendo um obstaculo aos movimentos sociais das periferias urbanas pelo

fato dessas institui¢cdes proporem a reza no lugar da luta e ndo a reza com a luta.

Entre as igrejas mencionadas por Damiani (2000) encontram-se as
pentecostais. Além disso, sdo essas mesmas igrejas que foram apontadas no inicio deste
capitulo como sendo as de maior nimero espalhadas pelas periferias da cidade de Londrina.
Como se isso nao bastasse, também s3o as igrejas pentecostais que Armstrong (2001a)
destaca que, em sua génese, foram influenciadas pelos movimentos religiosos cristdos de
carater fundamentalista, as quais continuam, até nos dias atuais, reproduzindo discursos, junto

aos seus fiéis, dessa tendéncia.

Em contrapartida, sdo as igrejas pentecostais que o Censo do IBGE de
2000 aponta como sendo o grupo religioso que mais cresceu no Brasil nos ultimos dez anos.
Elas também sdo, entre os grupos evangélicos, os alvos preferidos de criticas e investigagdes
realizadas pela midia, envolvidas em extorsdes de dinheiro de seus fiéis, a maioria pobre que
habita as favelas das cidades brasileiras, haja vista as tltimas publicagdes da Revista Epoca

contra a igreja Renascer em Cristo.

Porém, diante desse quadro, nos fica uma questdo: quais as origens de
tamanhos comentarios a respeito das igrejas pentecostais? Quais sdo suas razdes? Por que,
mesmo diante de tantas dentncias e investigagdes, esses grupos continuam a crescer, ano apos
ano, tanto em nimero de fiéis como em termos de templos e denominagdes? E tentando

responder a essas e outras questdes que convidamos a leitor a continuar acompanhando nosso
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trabalho a partir do préximo capitulo embora ja tenhamos dados algumas pistas: sdo essas
institui¢des que auxiliam os individuos a superarem suas crises € dar um novo significado a

sua vida.



4 - 0§ pentecostais no brasil:
quem 5do esses que multiplicam
seus templos por nossas cidades?

“Jesus expulsando os mercadores do Templo” (1650), de Jacob Jordaens

“[...] se o Templo constitui uma imago mundi, é porque o Mundo, como obra dos deuses,
¢é sagrado. Mas a estrutura cosmoldgica do Templo permite uma nova valorizagao
religiosa: lugar santo por exceléncia, casa dos deuses, 0 Templo ressantifica
continuamente o Mundo, uma vez que o representa e contém ao mesmo tempo.
Definitivamente, € gragas ao Templo que o Mundo é ressantificado na sua totalidade. Seja
qual for seu grau de impureza, o Mundo é continuamente purificado pela santidade dos
santuarios.”

Mircea Eliade
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De acordo com os dados apresentados no capitulo anterior, podemos
verificar que, no caso de Londrina (PR), cerca de 43% das igrejas evangélicas sdo
pentecostais. Diante desse quadro, consideramos relevante conhecermos um pouco mais desse
ramo do cristianismo a fim de entendermos com maior elucidagdo seu papel na sociedade bem
como sua influéncia na vida de milhares de pessoas, a maior parte delas de baixo poder

aquisitivo.

Para que possamos fazer um estudo sobre o fendmeno religioso pentecostal
entendemos que se faz necessario, inicialmente, apresentarmos a concepgao de pentecostal ou
pentecostalismo que norteia nossa atividade bem como, num segundo momento,
apresentarmos uma breve descricao das origens desse fendmeno religioso.

Com relagdo ao termo pentecostalismo, ele ¢ originario de Pentecostes,
festa comemorada pelos cristdos, ao menos pelos catdlicos, 50 dias apds a Péascoa, em
comemoracdo a descida do Espirito Santo sobre os apostolos. No que diz respeito as nossas
concepgdes, compreendemos por pentecostais aqueles religiosos que dao énfase ao “[...]
batismo do Espirito Santo, que se manifesta na vida do crente através de uma mudanga de
orientacdo pessoal (santificagdo) e mais concretamente pela capacidade de falar em linguas
estranhas (glossolalia)” (SANTA ANA, 1991, p.125). Berger (2001, p. 15) complementa
dizendo que esses combinam “[...] ortodoxia biblica ¢ uma moralidade rigorosa com uma
forma extatica de culto e uma énfase na cura espiritual.” Os pentecostais evangélicos
envolvem denominagdes como Congregacao Cristd no Brasil, Assembléia de Deus, Igreja O
Brasil para Cristo, Igreja Deus ¢ Amor, Igreja Universal do Reino de Deus, Igreja S6 o Senhor
¢ Deus, Igreja do Evangelho Quadrangular, Igreja Renascer em Cristo, Igreja Internacional da

Graga de Deus, entre outras.

Porém, logo de inicio, temos uma ressalva a fazer. Conforme veremos mais
adiante, essa definicdo que ora apresentamos acaba tendo um carater reducionista e superficial
no que diz respeito as diversas caracteristicas que esse movimento religioso possui. Isso
porque, ela ndo permite que identifiquemos os tragos intrinsecos de cada igreja desenvolvida
em diferentes ondas' de formagdo da corrente pentecostal no Brasil. Por outro lado, ela possui

o mérito de, a0 menos, permitir que fagamos uma distingdo entre os religiosos pentecostais

! Freston (1996) e Mariano (1999).
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dos demais movimentos religiosos de cunho cristdo. Assim, ao longo deste capitulo,
estaremos acrescentando na definicdo acima apresentada outras caracteristicas que nos
permitam, de uma certa forma, distinguirmos os diferentes ramos que existem no interior do

préprio movimento pentecostal.

Em outras palavras, a definigdo que apresentamos ¢ suficiente para
distinguirmos o pentecostalismo de outras correntes cristds mas ndo nos permite
identificarmos as caracteristicas que o pentecostalismo foi adquirindo com o passar do tempo,
com a transformagao pela qual passou a sociedade brasileira ao longo de quase um século de

existéncia desse movimento religioso.

Com relagdo a sua formagdo, essa ramificacdo do cristianismo ¢ um
fenomeno religioso recente tanto na historia da propria religido cristd quanto na historia do
Brasil. E recente na historia do cristianismo por ser um movimento que surgiu nos Estados
Unidos no final do século XIX e inicio do século XX e que desenvolveu suas primeiras

manifestagdes em nosso pais na década de 1910, portanto, também recente em nossa historia.

Mas ¢ justamente o fato de ele ser um fendmeno recente e marcante em
nossa sociedade que implica em direcionarmos nossa atengdo a ele em fung¢do de seu
vertiginoso crescimento, tanto em ntimero de fiéis como no de templos, em menos de um
século. Apenas para termos um parametro quantitativo, embora esse nao seja o cerne de nossa
discussao, a ramificacao religiosa pentecostal, em 1930, envolvia cerca de 44.311 brasileiros,
porém, em 1980, sua populacdo de fi¢is j& alcancava cerca de 3.863.503 pessoas
(MACHADO, 1994). Dados oficiais um pouco mais recentes apontam para uma populagdo
evangélica no pais de 13,2 milhdes de adeptos (IBGE, 1995) e o censo demografico de 2000
indica que ha no Brasil cerca de 26 milhdes de evangélicos dos quais 67,30% pertencem a

igrejas pentecostais (IBGE, 2000).

Além disso, o Censo 2000 também apresentou um perfil dos pentecostais
brasileiros. Primeiramente, podemos colocar que o pentecostalismo ¢ uma religido cuja maior
parte de seus freqiientadores sdo mulheres (56,08%) enquanto que apenas 43,92% de seus
fiéis sdo homens (grafico 5). Em segundo lugar, o pentecostalismo também ¢ uma religido
extremamente urbana. O censo revelou que 87,37% de seus fiéis moram nas cidades sendo

que apenas 12,63% pertencem a area rural (grafico 6).
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Grafico 5

Membros das igrejas pentecostais no Brasil
segundo o género (2000)

HE mulher

Ehomem

Fonte: IBGE (2000). Org. RODRIGUES, Jean Carlos

Grafico 6

Membros das igrejas pentecostais no Brasil
segundo a situagcado do domicilio (2000)

Eurbano
Erural

Fonte: IBGE (2000). Org. RODRIGUES, Jean Carlos

4.1 As origens do fendomeno religioso pentecostal, suas diferentes vertentes e

caracteristicas

Compreendermos as origens historicas do pentecostalismo envolve em
considerarmos o avivamento metodista do século XVIII nos Estados Unidos bem como,
segundo Freston (1996, p. 73), o movimento de santidade (koliness) ocorrido nos paises de
lingua inglesa, no século XIX, o qual sofrera influéncia do movimento cultural denominado
Romantismo. Tanto o avivamento metodista quanto o movimento de santidade criaram uma
expectativa com relagdo a virada do século (XIX para o XX) os quais resultariam num
“grande avivamento marcado pelo fendmeno glossolalico da Igreja primitiva” (FRESTON,

1996, p. 74).
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No que diz respeito ao metodismo, esse fora desenvolvido por um ex-
pastor anglicano chamado John Wesley no século XVIII que considerava a salvagao como um
processo € ndo como algo j& estabelecido e decidido como pensava os calvinistas e sua
doutrina da predestinacdo. Para John Wesley, ¢ importante considerar a justificacdo “da fé na
salvacdo, isto ¢, da convicgdo de ter-se remido assim como do sentimento de arrependimento,
0 que conduz a conversdao” (CORTEN, 1996, p. 51). Além disso, ele também considerava
importante a santificagdo, “que € o processo de salvacdo e a manifestagdo do Espirito Santo”
(Corten, 1996, p. 51). Dessa forma, John Wesley, segundo Corten (1996, p. 51-52), “insiste

na imediaticidade da salvacdo, atualiza¢do operada pelo Espirito Santo”.

Nesses termos, a concepgao religiosa difundida por John Wesley encontra
sua base na experiéncia religiosa que o sujeito teria com Deus, experiéncia essa mediatizada,
muitas vezes, pela emocdo e pelos sentimentos. “Wesley reabre aos sentimentos um espago
dentro da fé.” (CORTEN, 1996, p. 52). Isso faz do metodismo “um método de recurso a
prece, ¢ um método de uso da emocdao” (CORTEN, 1996, p. 52-53). Dessa forma, Wesley
rompe com uma perspectiva racionalista da fé e centra sua perspectiva religiosa sobre a
oragdo bem como sobre o uso dos sentimentos ¢ da emoc¢do nos cultos religiosos. Assim,
segundo Wrege (2001, p. 45), “o pentecostalismo teve suas raizes originadas dos metodistas
avivalistas e de que a tonica central tanto do avivalismo como do pentecostalismo estava

direcionada para a pratica persistente da orac¢do.”

No que diz respeito ao romantismo, esse termo foi considerado como uma
forma de caracterizar todo um “conjunto de caracteres que, opondo-se ao racionalismo do
[luminismo e a regularidade do progresso, representou um movimento de ‘libertacdo do eu’
na segunda metade do século XVIII e na primeira do século XIX, particularmente na
Alemanha” (CORTEN, 1996, p. 35-36). O romantismo teve sua influéncia, segundo Corten
(1996), ndo somente no pentecostalismo mas também na propria teologia da libertagdo”. Além
de propor um retorno a subjetividade, esse movimento também incentivou, de uma certa
forma, o individualismo privilegiando a emocao, a comunidade e a moral da fé (CORTEN,

1996, p. 206). Mas, consideramos que a maior contribui¢ao do romantismo para a constituicao

? “Na teologia da libertagdo, o romantismo aparece sob varios tracos: idealizagio dos lagos sociais da
comunidade de base associada a um ‘autoritarismo do amor’, exaltacdo da nacgdo-patria — la patria grande
latinoamericana — e também mais recentemente numa relagdo de comunhado mistica com a natureza” (CORTEN,
1996, p. 36)
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do movimento pentecostal tenha sido o retorno ao subjetivo bem como o uso dos sentimentos

em seus cultos.

Apos essas consideragdes iniciais sobre a influéncia tanto do metodismo
bem como acerca do romantismo no movimento religioso pentecostal, consideramos

pertinente, neste momento, apresentarmos um historico acerca do proprio pentecostalismo.

E consenso entre diversos pesquisadores considerarem o ano de 1906 como
o marco do surgimento do pentecostalismo. Esse fenomeno religioso manifestou-se,
inicialmente, nos Estados Unidos, na cidade de Los Angeles, na rua Azzuza. Foi nesse ano
que um negro chamado W. J. Seymour, comegou a falar em linguas estranhas em uma reuniao
de oragdo dirigida por um pastor batista. O fato de essa manifestagdo ter ocorrido nessas
condicdes ja denota uma caracteristica importante do pentecostalismo: o batismo no Espirito

Santo vinha de uma experiéncia religiosa.

Além disso, o surgimento do pentecostalismo nos Estados Unidos envolve
alguns elementos de conflitos raciais daquela sociedade. Segundo Rolim (1995), o grupo no
qual se manifestara o batismo no Espirito Santo era constituido, em sua maioria, por
evangélicos negros no qual se associaram, posteriormente, evangélicos de cor branca. E isso
tudo tinha um significado importante uma vez que “um novo Pentecostes, proclamava-se,
descia sobre um velho templo metodista abandonado e fazia pensar que dai por diante iria
realizar-se uma comunhdo étnica” (ROLIM, 1995, p. 23). Porém, segundo o mesmo autor,
tanto os negros quanto os brancos, interpretaram esse fendmeno de formas diferentes e

conflitantes. Segundo Rolim (1995, p. 23)

na alma do pentecostal negro alojaram-se e permaneceram duas
experiéncias estreitamente abracadas: uma que entdo nascia do Espirito
Santo; outra, mais antiga, a luta politico-racial. Para ele, Cristo tomou uma
nova face. Ficou sendo o Cristo negro, libertador da raga negra, oprimida na
América e em outros paises.

J& para os brancos, “[...] ficou apenas a experiéncia da oragdo e dos cultos.
A de feitio socio-politico ndo se pode dizer que tenha desabrochado. [...] Este ¢ um aspecto
que ndo pode passar em siléncio.” (ROLIM, 1995, p. 23-24). E isso confirmou-se quando, a
partir de 1908, os pentecostais brancos comecaram a se afastar de seus irmaos negros e

constituiram a igreja Assembléia de Deus. Segundo Freston, (1996, p. 74-75) “os brancos que
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haviam recebido a ordenagdo na Igreja de Deus em Cristo (predominantemente negra) sairam

para fundar a Assembléia de Deus (quase exclusivamente branca) em 1914.”

Assim, segundo Freston (1996), o movimento pentecostal que fora
concebido inicialmente como uma renovagao das igrejas cristds existentes no momento nao
renovou como pretendia: comecaram-se a formar grupos religiosos independentes que iriam

se afastando dos demais tanto por motivos doutrindrios quanto raciais.

No Brasil, fora a vertente pentecostal branca que iniciou suas atividades no

comeco do século XX. Segundo Rolim (1995, p. 24),

de fato, a religido pentecostal que se implantou no Brasil ¢ um rebento
daquela experiéncia pentecostal dos americanos de cor branca, o que vale
dizer, explicitamente, que foi um pentecostalismo todo voltado para o sacral
a semente lancada em solo brasileiro. E esse aspecto ndo tem apenas
significado historico-ilustrativo. Teve, de fato, implicagdes nas igrejas e
praticas pentecostais brasileiras.

E uma das primeiras atividades dos pentecostais brancos norte-americanos
no Brasil foi fundar a igreja Assembléia de Deus com o trabalho de missiondrios suecos

Gunnar Vingren e Daniel Berg, vindos dos Estados Unidos.

Isso, portanto, ja nos permite colocar que os primeiros movimentos do
pentecostalismo no Brasil foram de cariter missionario, pois ndo foi um movimento
autdctone, como ocorreu no Chile4, €, a0 mesmo tempo, visava mais o sacral do que o social e
o politico. Rolim (1995) destaca que os dois missionarios suecos preocupavam-se com a
realizacao de vigilias de oracdo as quais eram acompanhadas por canticos e leituras da Biblia.
Essa tendéncia missionaria distingue o pentecostalismo do protestantismo histérico, o qual

chegou ao pais no século XIX através do processo de imigragdo européia. A esse movimento

3 Segundo Freston (1996), no inicio das atividades dos missionérios suecos vindos dos Estados Unidos para o
Brasil esses, logo que se separaram da igreja Batista na qual congregavam, fundaram a igreja “Missdo de Fé
Apostolica”, um dos nomes dos primitivos grupos pentecostais norte-americanos. Somente a partir de 1917, ou
um pouco antes, que essa igreja passou a ser denominada “Assembléia de Deus”.

* Rolim, 1995.
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denomina-se “protestantismo de migra¢do” (MENDONCA apud SOARES, 2001, p. 55)° o

qual “ndo apresentaria um carater de conversdo” (SOARES, 2001, p. 55)°.

A partir da formag¢do da igreja Assembléia de Deus e também da
Congregacgdo Cristd no Brasil, outra denominagao pentecostal que iniciou suas atividades no
pais na década de 1910, também por um imigrante vindo dos Estados Unidos, o italiano Luigi
Francescon, outras denominagdes pentecostais imigraram ao Brasil e, algumas, se formaram
aqui mesmo. Para compreendermos melhor esse  processo consideramos pertinente
recorrermos a Freston (1996) o qual fora o primeiro a dividir o pentecostalismo brasileiro em

trés ondas de implantacao de igrejas, a partir de um corte historico-institucional.

A primeira onda refere-se a década de 1910 na qual se instalaram no pais a
Congregacgdo Crista no Brasil (1910) e a igreja Assembléia de Deus (1911). Ambas possuem
um longo tempo de atuagdo quase que exclusivo, 40 anos, uma vez que outras igrejas vindas
do exterior como a Igreja de Deus ou a Igreja de Cristo (um cisma da igreja Assembléia de

Deus) ndo possuiam muita expressao na sociedade de entdo.

Em termos de localizagdo geografica, a Congregacao Crista no Brasil
instalou-se em Sao Paulo, mais precisamente no bairro operario do Bras, onde o italiano Luigi
Francescon pretendia converter seus conterraneos operdrios para sua denominagdo. A igreja
Assembléia de Deus se instalou em Belém, no Pard, se expandindo rapidamente pelos estados
da regido norte do pais. Nesses, o protestantismo chegou a se reduzir a essa denominagao.
Segundo Freston (1996), a igreja Assembléia de Deus firmou-se, nas primeiras décadas, nas

areas de saida do futuro fluxo migratdrio.

Cumpre observar que, contraditoriamente ao que fora colocado, o IBGE (2000) considera como “igreja
evangélica de missdo” as igrejas protestantes historicas enquanto que as igrejas pentecostais foram denominadas,
pelo censo, como “igrejas evangélicas de origem pentecostal”. Entendemos que essa classificagdo permite
interpretarmos o pentecostalismo como um fendmeno autoctone, com o qual ndo concordamos pois, o
pentecostalismo (sobretudo as igrejas da primeira onda) chegou ao pais através de dois missiondrios suecos
vindo dos Estados Unidos, conforme apresentamos. Dessa forma, compreendemos o pentecostalismo como uma
religido de missao e ndo o protestantismo historico, o qual é o resultado de um processo de imigragao.

% Dados estatisticos do IBGE (2000) apontam que do universo religioso evangélico do Brasil (26.166.930 fiéis)
27,4% correspondem ao numero de membros de igrejas evangélicas de migragdo (que para o IBGE sdo “igrejas
evangélicas de missdo”), 67,5% correspondem aos fiéis de igrejas pentecostais e cerca de 5,1% sdo fiéis de
outras igrejas evangélicas.
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A segunda onda do pentecostalismo brasileiro refere-se as décadas de
1950-1960 caracterizou-se pela fragmentacdo do movimento pentecostal e pela dinamizagao
de sua relagdo com a sociedade. Nesse periodo surgem trés grandes grupos além de outros de
pouca expressdo: a igreja do Evangelho Quadrangular (1951), a igreja O Brasil para Cristo
(1955) e a igreja Deus ¢ Amor (1962). Segundo Freston (1996) o contexto dessa segunda

onda de instalagdo de igrejas ¢ paulista.

A terceira onda do pentecostalismo brasileiro tem seu inicio a partir do
final dos anos de 1970, tendo grande impulso a partir de 1980. Tem como seus principais
representantes a Igreja Universal do Reino de Deus (1977) e a Igreja Internacional da Graga
de Deus (1980). Para Freston (1996) essas igrejas trazem um amplo movimento de renovagao
para o pentecostalismo nacional, envolvendo nessas inovagdes aspectos relacionados a
teologia, liturgia, ética e estética, conforme veremos a seguir. Para o autor, o contexto dessa

terceira onda € carioca.

Freston (1996, p. 71) considera que essa forma de caracterizar o
pentecostalismo nacional “ressalta, de um lado, a versatilidade do pentecostalismo e sua
evolugdo ao longo dos anos e, a0 mesmo tempo, as marcas que cada igreja carrega da época
em que nasceu”. Assim, o autor contextualiza o periodo histdrico dessas trés ondas
relacionando-os com o momento da implantacdo dessas igrejas. Segundo o autor, a primeira
onda (1910) ocorre no momento histérico em que surge o pentecostalismo nos Estados

Unidos bem como sua expansao para diversas partes do mundo.

A segunda onda de instala¢do de igrejas pentecostais no Brasil ocorre num
momento em que a urbanizagdo comega a se expandir possibilitando, dessa forma, a
concentracdo de pessoas nos nucleos urbanos. Além disso, ¢ nesse periodo que se da o
desenvolvimento dos meios de comunica¢do em nossa sociedade o que facilita o uso de radios
por diversas igrejas desse periodo. Além disso, segundo Freston (1996), ¢ logo apds a
Segunda Guerra Mundial que os interesses norte-americanos se voltam a América Latina, ao
“hemisfério ocidental”, como pontos estratégicos da politica internacional dos Estados Unidos

frente a Guerra Fria, conforme veremos a seguir.

Com relacdo a terceira onda, essa se dd& no momento em que ha uma

modernizagdo do pais, sobretudo nas areas de comunicagdo e de urbanizagdo, a qual envolve
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dois tercos da populagdo nacional. Além disso, o periodo da terceira onda coincide também
com o inicio da “década perdida” de 1980 e no Estado do Rio de Janeiro o qual, para Freston
(1996), se encontrava em estado de decadéncia econdmica, com violéncia, atuacao das mafias

do jogo e envolto em uma politica populista.

Dessa forma, salientamos que a conjuntura social do momento de
desenvolvimento e de formacdo de cada uma dessas ondas de instalagdo das igrejas
pentecostais no pais de certa forma influenciou nas estratégias de crescimento dessas igrejas e

essas souberam utiliza-las para promover seu desenvolvimento.

Porém, salientamos que essa ndo ¢ a unica proposta de classificagdo e
ordenacdo do pentecostalismo brasileiro. Mariano (1999) apresenta uma outra proposta de
classificagdo a qual apresentaremos a seguir. Antes, porém, salientamos que ndo ¢ nosso
objetivo ficarmos discutindo essas classificagdes. Para isso, consideramos pertinente o artigo
de Giumbelli (2001) no qual ele trata desse tema. Apresentaremos a proposta de Mariano
(1999) pelo fato de que estivemos nos baseando nesse autor e em outros para procurarmos

classificar as igrejas evangglicas de Londrina (PR).

Mariano (1999) também com base num corte historico-institucional divide
0o pentecostalismo brasileiro em trés grupos denominando-os de cldssicos,

deuteropentecostais € neopentecostais.

O pentecostalismo cldssico envolve denominagdes como a igreja
Assembléia de Deus (1911) e Congregacdo Cristd no Brasil (1910) e se estende de 1910 a
1950. Segundo o autor, no inicio, essas denominagdes eram constituidas, em sua maioria, por
pessoas pobres e de pouca escolaridade. Além disso, eram ainda, de acordo com o autor,
discriminadas tanto por protestantes historicos como pela Igreja Catolica sendo que, essa

ultima, além de discriminar ainda as perseguia.

Dessa forma, tanto a Congregagdo Cristd no Brasil quanto a igreja
Assembléia de Deus “caracterizaram-se por um ferrenho anticatolicismo, por enfatizar o dom
de linguas, a crenca na volta iminente de Cristo e na salvacdo paradisiaca e pelo
comportamento de radical sectarismo e ascetismo de rejeicdo do mundo exterior”

(MARIANO, 1999, p 29). Ainda com relagdo a essas duas denominagdes, Mariano (1999)
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coloca que, atualmente, essas vém passando por algumas alteracdes embora ainda mantenham

“bem vivos a postura sectéria e o ideario ascético” (MARIANO, 1999, p. 29-30)

A segunda onda do pentecostalismo nacional, que teve inicio nos anos de
1950, Mariano (1999) denominou de deuteropentecostalismo. Essa onda teve como
missionarios os norte-americanos Harold Williams e Raymond Boatright. Ambos trouxeram
ao Brasil algo até entdo ndo muito conhecido entre os pentecostais aqui instalados: o
evangelismo de massa cuja maior énfase era dada a cura divina. Além disso, “difundiram-na
por meio do radio [...], do evangelismo itinerante em tendas de lona, de concentragcdes em
pragas publicas, ginasios de esporte, estddios de futebol, teatros e cinemas” (MARIANO,
1999, p. 30). Podemos enquadrar nesse grupo deuteropentecostal, além daquelas citadas por

Freston (1996) em sua segunda onda, a Casa de Bengao (1964).

Segundo Mariano (1999), no que diz respeito a questdo teoldgica, ndo ha
muita diferenga entre as igrejas da primeira e da segunda onda. Segundo o autor, a diferenca
maior consiste na énfase que cada uma dessas ondas concede aos dons do Espirito Santo:
enquanto a primeira destaca o dom de linguas, a segunda enfatiza o dom de curas. Dessa

forma, segundo o autor,

a segunda onda constitui, portanto, um desdobramento institucional tardio,
em solo brasileiro, do pentecostalismo classico norte-americano. Mas, como
desdobramento ocorrido no Brasil quatro décadas apds a chegada das
primeiras representantes do pentecostalismo classico, apresenta distingdes
oriundas das inovagdes evangelisticas (como o uso de radio, tendas,
cinemas, teatros, estadios) ¢ da énfase da cura divina... (MARIANO, 1999,
p. 31-32)

Dessa forma, a distingdo que se faz entre as duas primeiras ondas do
pentecostalismo nacional refere-se, para Mariano (1999), mais a um critério de corte
histérico-institucional do que teologico propriamente dito. Dai a denominagdo de

deuteropentecostalismo no sentido de um segundo pentecostalismo.

A terceira onda do pentecostalismo brasileiro denominado de
neopentecostalismo teve inicio na década de 1970 fortalecendo-se nas décadas de 1980 e
1990. Sdo representantes desse movimento as igrejas: Universal do Reino de Deus (1977),

Internacional da Graga de Deus (1980), Cristo Vive (1986). Essas trés denominagdes t€ém em
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comum o fato de terem sido originadas da Igreja de Nova Vida, fundada no Rio de Janeiro em
1960. Além dessas, outras denominagdes como Comunidade Evangélica Sara Nossa Terra
(1976), Comunidade da Graca (1979), Renascer em Cristo (1986) e Igreja Nacional do Senhor

Jesus Cristo (1994) fazem parte do grupo denominado de neopentecostal.

Nesse caso, segundo Mariano (1999), o termo neopentecostal ja sintetiza
algumas consideragdes sobre esse grupo das igrejas pentecostais brasileiras: indica o fato de
serem denominagdes de constitui¢do recente e a0 mesmo tempo pelo fato de trazerem novos
elementos ao pentecostalismo nacional. A Igreja Universal do Reino de Deus ¢ uma das
principais representantes desse grupo e sua analise sintetiza, de uma certa forma, a analise de
todo o grupo. Além disso, o autor apresenta como principais caracteristicas dessas igrejas a
guerra contra o diabo e seus anjos; o uso e a pregacdo da Teologia da Prosperidade;
liberalizagdo dos usos ¢ costumes de santidade; e o fato dessas estruturarem-se

empresarialmente.

Dessa forma, podemos observar que se no caso das duas primeiras ondas
do pentecostalismo quase ndo havia diferencas teoldgicas, com relacdo as igrejas
neopentecostais a situagdo era diferente. Além das diferengas citadas acima, incluem-se
também algumas outras com relacdo aos aspectos sociais como a diminui¢cdo do sectarismo.

Assim,

tendo em vista tais critérios, verifica-se que o neopentecostalismo nao ¢
definido isoladamente nem em si ou por si mesmo. Pelo contrario, ¢
construido a partir da adocdo de pardmetros relacionais, tendo como
referéncias  contrastivas o  pentecostalismo  classico e o
deuteropentecostalismo (MARIANO, 1999, p. 37).

Porém, mesmo que o pentecostalismo tenha se diferenciado interiormente
ao longo de quase um século resultando na formacao das trés ondas apresentadas por Freston
(1996) e Mariano (1999), Oro (1996) destaca que esses movimentos possuem alguns aspectos
em comum. Segundo ele, os aspectos comuns tanto ao pentecostalismo cldssico quanto ao
neopentecostal sdo: o pentecostalismo dos desfavorecidos, o pentecostalismo exclusivista, o

pentecostalismo emocional e o pentecostalismo ideologico.

No que diz respeito ao pentecostalismo dos desfavorecidos, o autor destaca

que a maior parte dos fi¢is que freqlientam as igrejas pentecostais € composta por pessoas de
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baixa renda e, conseqiientemente, baixo poder aquisitivo. Isso justifica, para o autor, a
presenca de grande numero de templos pentecostais nas periferias das cidades, em bairros
populosos e proximos as estagoes rodovidrias e pontos de paradas de dnibus. Além disso, para
0 mesmo autor, muitos dos pentecostais brasileiros sdo pessoas que haviam se estabelecido,
inicialmente, no campo mas que migraram para as cidades, dai a razdo para essas pessoas
sustentarem valores “tradicionais” no que diz respeito a moral e a religido. Assim, o autor
conclui colocando que “os destinatarios preferenciais, mas nao exclusivos, do discurso

pentecostal e neopentecostal sdo as camadas pobres da populagao” (ORO, 1996, p. 50).

Com relacdo ao pentecostalismo exclusivista, Oro (1996) diz que essas
igrejas possuem pouca tolerancia religiosa e ecuménica. Consideram-se como as institui¢des
exclusivas para a solu¢do “dos problemas que afligem os fiéis € no caminho que conduz a
salvacdo” (ORO, 1996, p. 50). A partir desse sentimento de exclusividade, portanto, essas
igrejas desenvolvem pouco didlogo com outras igrejas cristds e coordenam uma espécie de
“guerra santa” contra as religides afro-brasileiras “identificando suas divindades como
causadoras dos males e das desgragas que se abatem sobre as pessoas € as sociedades em

geral” (ORO, 1996, p. 50).

As igrejas pentecostais se caracterizam, também, por ser uma “religido
emocional” (ORO, 1996, p. 51) voltada para a manifestacdo espontanea de seus fi¢is durante
o culto nas mais diversas formas como oragdes, louvacdes, choros e risos, o que faz com que
muitos fiéis acabem atingindo um estado de transe ou semi-transe. Sao diversos os meios que
provocam esses estados emocionais como o uso de equipamentos de sonorizagdo os quais sao
manejados pelos pastores durante o culto. Além disso, o discurso inflamado do pastor dirige-
se sempre ao fiel “numa féormula que revela intimidade e que o convoca a se manifestar por

gestos [...] ou por expressdes verbais” (ORO, 1996, p. 51).

Além do recurso de sonorizagdo, o ato de se “falar em linguas”, a
glossolalia, considerada uma forma particular de se fazer louvagao (CORTEN, 1996, p. 123),
também acaba por incitar todo um fervor emocional nos fiéis durante a realizacao do culto.
Segundo Corten (1996, p. 123-124) a glossolalia ¢ uma espécie de louvagdo cuja manifestacdo
se da numa seqiiéncia de sons incompreensiveis. Segundo o autor, “no contexto pentecostal, o

‘falar em linguas’ ou o ‘falar em linguas estranhas’ remete em particular aos versiculos da 1?
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Epistola de Paulo aos Corintios 14,2.13”". Consideramos, entretanto, importante colocar que o
fendmeno da glossolalia difere daquilo se chama de xenoglossia: enquanto o primeiro refere-
se ao falar em linguas estranhas, o segundo diz respeito ao fato de se falar em linguas

estrangeiras mesmo que essas ndo tenham sido previamente aprendidas.

Mariano (1999) destaca que a glossolalia, além de seu cardter emocional,
também possui uma func¢do de distinguir o pentecostalismo dos movimentos /oliness presente
na sociedade norte-americana no final do século XIX, o qual influenciou na formagdo do

movimento pentecostal.®

De qualquer forma, todo esse fervor emocional que caracteriza os cultos
das igrejas pentecostais acaba fazendo com que se crie, segundo Oro (1996), um ambiente de
fraternidade nessas igrejas. Dessa forma, “se isso de fato ocorre, os crentes encontram nos
templos o apoio psicologico e espiritual necessario para o alivio das tensdes emocionais do

quotidiano” (ORO, 1996, p. 52).

O pentecostalismo ideolégico, por sua vez, refere-se aos discursos dos
pastores pentecostais “na medida em que sabem identificar os problemas e as angustias das
pessoas mas propdem, sistematicamente, uma explicacdo transcendental para sua origem [...]”
(ORO, 1996, p. 52). Dessa forma, os pastores acabam por “demonizar” os problemas sociais
apontando, em grande medida, as entidades religiosas das religioes afro-brasileiras como as
responsaveis por todas as mazelas sociais. Somente uma conversao individual pode eliminar

todo o mal que aflige o individuo.

Dessa forma, conforme aponta Oro (1996, p. 52), desloca-se “o centro
gerador dos problemas do campo social para o espiritual e da sociedade para o individuo, ndo
[questionando] as causas historico-sociais dos problemas que afligem os membros das

camadas populares”. Assim, as explicagdes transcendentais dos dirigentes da maior parte das

7 Em 1 Corintios (14, 2) encontramos a seguinte afirmagdo: “Pois quem fala em outra lingua, nio fala a homens,
sendo a Deus, visto que ninguém o entende, e em espirito fala mistérios”. Um pouco mais a frente, Paulo afirma
que “pelo que, o que fala em outra lingua, ore para que a possa interpretar. Porque, se eu orar em outra lingua, o
meu espirito ora de fato, mas a minha mente fica infrutifera” (1 Corintios 14, 13-14)

¥ Segundo Mariano (1999, p. 129), “o falar em linguas estranhas, a glossolalia, como evidéncia do batismo no
Espirito Santo, desde o inicio constitui o elemento distintivo da doutrina pentecostal com relagdo ao movimento
Holiness de fins do século XIX, do qual o pentecostalismo herdou as principais crengas, praticas cultuais e tabus
comportamentais”.
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igrejas pentecostais acabam por convencer o individuo de que os problemas pelos quais ele
passa tém uma solucdo espiritual e nao social, ndo estimulando, dessa forma, qualquer

engajamento de ordem politica.

Porém, além dessas caracteristicas comuns entre os pentecostais classicos e
os neopentecostais, Oro (1996) ressalta que esses ultimos possuem algumas marcas que sao
intrinsecas a eles e que os diferencia, em certa medida, dos primeiros. Essas marcas ou
caracteristicas sdo: o pentecostalismo de lideres fortes; o pentecostalismo liberal; o

pentecostalismo de cura divina; o pentecostalismo eletronico e o pentecostalismo empresarial.

Com relagdo ao pentecostalismo de lideres fortes, isso ndo ¢ algo exclusivo
das igrejas neopentecostais, pois algumas denominagdes deuteropentecostais também sao
dirigidas por um lider forte como a Igreja Pentecostal Deus ¢ Amor cujo lider é David
Miranda. Igrejas neopentecostais como Igreja Universal do Reino de Deus e Igreja
Internacional da Graga de Deus sdo administradas por lideres carismaticos como Edir Macedo
e R. R. Soares, respectivamente. Essas pessoas “exercem um acentuado controle doutrinario e
administrativo-financeiro sobre as igrejas e pastores que se encontram sob seu poder” (ORO,
1996, p. 54) além de se dedicarem a expansdo de suas igrejas tanto no Brasil quanto no

exterior.

No que diz respeito ao pentecostalismo liberal, isso se refere,
principalmente, ao modo de se “portar e de se apresentar dos crentes em relagao aos padrdes
tradicionais” (ORO, 1996, p. 54). Diferentemente dos evangélicos pentecostais da primeira e
segunda onda que se caracterizavam, sobretudo, por se vestirem com terno e gravata (para o
homem) e saias e cabelos compridos (para as mulheres) acompanhados pela Biblia, em geral,
debaixo do brago, as igrejas neopentecostais “rompem com a tradicional identidade estética
pentecostal, pois seus membros vestem-se como bem entendem, as mulheres usam aderegos e

produtos de beleza, aos fié¢is ndo ¢ vedado o lazer e a diversao” (ORO, 1996, p. 55).

Além da questdo referente ao vestuario de seus fiéis, as igrejas
neopentecostais também “liberaram” o uso de diversos instrumentos musicais que até entao
ndo eram utilizados em outras igrejas pentecostais. O uso de baterias, contrabaixos e guitarras,
além de ritmos e estilos musicais marcantes na sociedade (dai a criagdo do movimento gospel)

“favorece a conversao de individuos pertencentes as classes nao populares da sociedade que,
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desta forma, podem aderir a Jesus sem renunciar drasticamente ao seu estilo de vida” (ORO,

1996, p. 56)

Porém cabe ressaltar, conforme observa Oro (1996), que toda essa
liberalizagdo nao envolve questdes fundamentais de sua teologia como a tendéncia
fundamentalista desses movimentos, uma vez que eles nutrem “a certeza da verdade divina
inquestionavel do texto escrituristico, sem qualquer possibilidade de interpretagdao” (ORO,

1996, p. 56).

Com relagdo ao pentecostalismo de cura divina, embora ja& tenhamos
mencionado a influéncia do movimento de cura divina das igrejas deuteropentecostais, esse ¢
bastante marcante nas igrejas pentecostais sobretudo no que diz respeito ao papel do diabo e
do demodnio’ na vida das pessoas “como [um] dispositivo simbélico explicativo da causa das

doencas e dos males em geral” (ORO, 1996, p. 57).

Junto dessa énfase no papel do demdnio (o qual, via de regra, ¢
representado pelas entidades das religides afro-brasileiras) na vida de seus fiéis, as igrejas
neopentecostais criam todo um ritual de culto de exorcismo e oragdo com a “imposi¢ao das
maos” sobre as pessoas endemoniadas. Atrds de todo esse ritual esta a fé, a crenca do fiel

nesse processo, crenga essa de triplice dimensao:

do personagem (pastor, xama, curandeiro, pai-de-santo) em seus poderes;
do paciente, fiel, crente, nos poderes do personagem e na eficacia do ritual
que este preside; e, enfim, do grupo social, fi¢is em geral, que acompanham
os rituais, atestam o poder de um ¢ a fé de outro, € contribuem para
formar a atmosfera favoravel a eficacia terapéutica (ORO, 1996, p. 59).

Porém, conforme diz Mariano (1999), ao dispensarem atengao e ao criarem
todo um simbolismo para combaterem essas entidades, as igrejas neopentecostais ¢ seus
lideres acabam por legitimar e assumir a real existéncia dessas entidades. Segundo Mariano
(1999, p. 127) “os crentes acreditam piamente que os demonios existem, agem nesse mundo e
se passam, entre as muitas formas que assumem, pelos deuses e entidades das religides
meditnicas”. E Mariano (1999) ainda vai mais longe ao afirmar que “como créem na

existéncia dos deuses e entidades afro-brasileiros e espiritas, acreditam na capacidade de eles

? Sobre o papel do diabo e do demédnio nas igrejas neopentecostais, ver Mariano (1999).
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realizarem milagres e curas, atos aparentemente benéficos que, mais uma vez, so reafirma o

quanto eles sao capciosos” (MARIANO, 1999, p. 127).

Além disso, Oro (1996) destaca um outro elemento importante da cura
divina das igrejas neopentecostais. Como essa cura ndo se restringe apenas a pratica de
exorcismo mas também a cura de diversas doencas, a terapia dos rituais dessas igrejas
também expressa uma forma de protesto simbolico contra a saude publica brasileira. Muitas
pessoas de classe média-baixa e baixa da sociedade brasileira, além de procurarem a medicina
oficial, também “recorrem aos templos ou a outros espagos sagrados ou, sem sairem de casa,
assistem programas religiosos em que pregadores abengcoam agua, vestimentas, pao, oleo, etc,
infundindo-lhes um poder de cura” (ORO, 1996, p. 60). Dessa forma, essas igrejas agem de
forma a procurar e a proporcionar solugdes para os males que afetam seus fi¢is, mesmo que as

formas utilizadas para tal sejam carregadas de encenagdes € emogao.

No que se refere ao pentecostalismo eletronico caracterizado pelo uso do
radio e da televisdo para pregacdes evangélicas, tanto as igrejas pentecostais cldssicas e
deuteropentecostais assim como as igrejas neopentecostais, fazem uso dele. Porém, as igrejas
neopentecostais sao as que ddo uma énfase maior a esse tipo de evangelismo. Por outro lado,
conforme observa Oro (1996), cabe ressaltarmos que outras denominagdes cristds também

utilizam os meios de comunicacdo de massa para divulgarem suas mensagens.

Entre os pentecostais e, sobretudo os neopentecostais, Oro (1996) afirma
que sdo diversos os significados que se d4 ao uso dos meios de comunicacdo de massa na
propagacdo das mensagens dessas igrejas, como o significado econdmico, proselitista,

legitimador e dinamizador, os quais trataremos de uma forma bastante reduzida a seguir.

Oro (1996) afirma que através dessas pregagdes televisivas e radiofonicas,
essas igrejas acabam por adquirir contribui¢des financeiras dos proprios membros a fim de
custear suas transmissodes. Além disso, elas aproveitam toda a audiéncia que adquirem com
seus programas com o intuito de fazerem auto-propaganda indicando, na tela do televisor, os
enderecos de suas templos espalhados por todo o pais. Como se ndo bastasse, por meio

dessas transmissoes, as igrejas neopentecostais acabam por reforgar seu proprio status social
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de sorte que usar os meios eletrdnicos € ndo somente uma maneira de
divulgar suas igrejas, de dizer a sociedade que ‘nods existimos e somos
diferentes das demais’, mas também de dizer que ‘somos tdo importantes
quanto o catolicismo, o protestantismo e as poderosas igrejas norte-
americanas’ (ORO, 1996, p. 69).

Os programas dessas igrejas veiculados pelos meios de comunicagdo de
massa também transmitem aos fiéis e ao publico em geral um carater dinamico dessas
institui¢des religiosas de modo que suas pregagdes nao se tornem rotineiras. Dai a dindmica
do pastor com uso intensivo de gestos e diferentes tonalidades de vozes além das diversas
correntes e rituais que sdo promovidos pelas igrejas. Dessa forma, “participando dos rituais,
num clima de profunda e contagiante exaltagdo emocional, os fiéis sentem-se revigorados e

dispostos a enfrentar o cotidiano” (ORO, 1996, p. 70).

Uma ultima caracteristica do neopentecostalismo apresentado por Oro
(1996), e talvez a mais polémica, ¢ o carater empresarial que rege a administracdo dessas
igrejas com o dinheiro circulando “largamente revestindo-se de sentidos diferentes para os
dirigentes das igrejas e para os fi¢is” (ORO, 1996, p. 70). Oro (1996) salienta ainda que a
insercao dessas igrejas numa sociedade capitalista faz com que elas ndo apenas passem pela

questdo financeira como também a assimilem a logica capitalista. Segundo Oro (1996, p. 70)

as igrejas sdo estruturadas segundo o modelo empresarial: possuem uma
organizacdo administrativa hierarquica, esperam aumentar sempre mais o
seu patrimdnio, mantem uma divisdo social do trabalho religioso e
administrativo, colocam no mercado servicos e bens simboélicos que sdo
adquiridos mediante pagamento, e sustentam uma relagdo concorrencial
com as outras ‘empresas de salvagdo’ atuantes no mercado religioso
nacional.

E para levantarem as quantidades de dinheiro necessarias para a
manuten¢do da igreja e a realizacdo de seus projetos, essas instituicdes religiosas fazem uso
de diversas estratégias conforme aponta Oro (1996): pedidos para enfrentar despesas
ordinarias e extraordindrias, apelo para o dever sagrado do dizimo, campanhas de
massificagdes, distribuicdo de bens simbolicos, garantia de eficicia simbdlica, controle de
doagdes financeiras, oportunidade de conquista de prestigio e apropriacdo e manipulagdo de

importantes elementos do repertério simbolico dos fiis.
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Porém, além dos itens citados acima, dificilmente poderemos compreender
essa estratégia de cooptagao de dinheiro pelas igrejas neopentecostais sem compreendermos o

papel e a influéncia da Teologia da Prosperidade (TP) nesse processo.

A Teologia da Prosperidade, Confissdo Positiva ou Movimento da F¢,
surgiu, segundo Mariano (1996), nos Estados Unidos na década de 1940 tendo como seu
principal lider Kenneth Hagin. Segundo Mariano (1996, p. 29), “o termo Confissdo Positiva
refere-se literalmente a crenca de que os cristdos detém o poder [...] de trazer a existéncia,
para o bem ou para o mal, o que declaram, decretam, confessam ou determinam com a boca
em alta voz”. E esse trazer a existéncia envolve saude perfeita, prosperidade material,

felicidade, entre outras béngaos.

Além disso, segundo Mariano (1996, p. 30), a Teologia da Prosperidade
exige de seus fi¢is muita fé de modo que “¢é preciso estar imbuido de extrema fé para crer que
a realidade possa se conformar as palavras pronunciadas com fé, em nome de Jesus”. E se isso

ndo ocorrer, o discurso dos pregadores ja esta elaborado a fim de justificar tal frustagao:

eles explicam ao fiel que, embora o objeto de sua confissao ainda ndo tenha
se concretizado no mundo material, é dever do cristdo, de antemao, orar
agradecendo a Deus pela posse da béngdo confessada, como se fosse
aplicagdo metddica de uma formula magica, uma vez que no mundo
espiritual ela ja foi concedida (MARIANO, 1996, p. 31)

No Brasil, a Teologia da Prosperidade chega no final de década de 1970
sendo bastante difundida nas igrejas neopentecostais. Aqui também, seus pregadores vao
destacar a f¢é como condicdo para a concretizacdo das exigéncias e determinagdes feitas a
Deus'’ e salientam que “a posse, a aquisi¢do e a exibi¢io de bens, a saude em boas condiges
e a vida sem grandes problemas e afli¢des sdo apresentadas como provas da espiritualidade do
fiel” (MARIANO, 1996, p. 32) justificando, dessa forma, a pobreza como simples falta de fé.
E isso acaba desviando, em nossa concepcdo, a atencdo do fiel do engajamento e da luta
social para se adquirir um nivel de bem-estar de vida. Isso porque, conforme afirma Mariano

(1996, p. 32), “em vez de glorificar o sofrimento, tema caro ao cristianismo, [a Teologia da

' Optamos por caracterizar esses pedidos como exigéncia, uma vez que Romeiro (1993), citado por Mariano,
(1996, p. 32) adverte para o fato de que os verbos pedir, rogar, suplicar foram substituidos, pelos pregadores da
Teologia da Prosperidade, pelos verbos decretar, determinar e reivindicar. Dessa forma, a luz dessa teologia, ja
ndo se faz mais um pedido a Deus mas se decreta e determina algo.
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Prosperidade] enaltece o bem-estar do cristdo nesse mundo. Este bem-estar ndo sera
alcancado através da luta coletiva e politica [...] mas por meio de mediacdes puramente

religiosas”.

Nesse contexto, o dizimo e as ofertas possuem um papel primordial,
inclusive como prova de fé''. Isso porque, o seu pagamento acaba sendo interpretado como
uma condicdo para que o fiel possa ter uma “vida abundante” e reconstruir uma “sociedade
com Deus” estando habilitado, dessa forma, a fazer uso das promessas biblicas escritas por
esse proprio Deus. Além disso, a incessante exortagdo para o pagamento do dizimo bem como
para a realizacdo de ofertas, sejam em dinheiro, cheques pré-datados, joias, carros, caminhdes,
saldrios inteiros, poupanca, entre outros, faz dessas igrejas instituicdes com consideraveis
niveis de recursos financeiros de forma que multipliquem seu patrimdénio e invistam em
evangelismos eletronicos deixando-as em condi¢do financeira muito mais confortavel que

suas concorrentes. Segundo Mariano (1996, p. 37),

prometendo saude, prosperidade, felicidade, libertagdo do Diabo e dos
problemas cotidianos aquele que corajosamente doar a maior quantia
possivel e, de preferéncia, uma quantia que, do ponto de vista do calculo
racional, fara falta, estas igrejas conseguem recolher muito mais recursos
financeiros do que as concorrentes.

Somente a titulo de ilustragdo, ha pastores em Belo Horizonte, por
exemplo, que tém exigido se seus fié¢is 30% de sua renda mensal como pagamento do dizimo

sendo 10% referente ao Pai, 10% ao Filho e 10% ao Espirito Santo (MARIANO, 1996, p. 37).

Além da exortagdo ao pagamento do dizimo e a realizacdo de grandes
ofertas, algumas igrejas, como a Universal do Reino de Deus, tém incentivado aos seus fiéis
trabalharem por conta propria abrindo seu proprio negocio. Dessa forma, segundo Mariano
(1996, p. 35), aos fiéis, para enriquecerem, “ndo adianta apenas [exigirem] seus direitos, ¢
preciso que trabalhem, sejam astutos, aproveitam as oportunidades, ingressem na iniciativa
privada”. E a igreja, nessa perspectiva, ja criou cultos e correntes especialmente para esse

publico, a fim de que seus negodcios prosperem cada vez mais.

! Segundo Mariano (1996, p. 37), “cumpre frisar que, no ambito da TP, pagar o dizimo e dar ofertas constituem
duas das principais formas pelas quais o crente prova a sua fé. Colocada incessantemente a prova, a fé existe
apenas e quando se manifesta concretamente em agdo, quando ¢é exercida, no caso, através do pagamento do
dizimo e no ato da oferenda”.
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Nessas condigdes, podemos estar pensando, até que ponto a tese de Max
Weber intitulada “A ética protestante e o espirito do capitalismo” se aplica as igrejas
pentecostais, sobretudo as neopentecostais, principais propagadoras da Teologia da
Prosperidade. Segundo Mariano (1996, p. 43), diferentemente das igrejas protestantes
historicas do periodo da reforma religiosa, envoltas em pratica puritana que nao incentivava o

consumismo supérfluo,

no neopentecostalismo, o crente ndo procura a riqueza para comprovar seu
estado de graca. Nao se trata disso. Como todos os demais, crentes e
incréus, ele quer enriquecer para usufruir de suas posses neste mundo. Sua
motivagdo consumista, notadamente mundana, foge totalmente ao espirito
do protestantismo ascético, sobretudo da vertente calvinista.

Além disso, conforme atesta Mariano (1996, p. 44), o pentecostalismo em
geral ndo visa uma mobilidade social nem tampouco uma participagdo civil entre seus
adeptos, nao ocasionando, dessa forma, uma ascensao econdmica das regides do pais onde se
concentra a maior parte dos evangélicos pentecostais. Segundo o autor, “o pentecostalismo
esta presente no Brasil, pais que abriga cerca da metade dos evangélicos da América Latina,
ha mais de oito décadas, tempo suficiente para que manifestassem, se fosse o caso, sinais de

seu propalado potencial economico” (MARIANO, 1996, p. 44).

Assim, Mariano (1996, p. 44) afirma que a Teologia da Prosperidade, por
meio de suas crencas magicas que renegam o ascetismo protestante, pode “estar pondo por
terra [...] o elemento de natureza ética do protestantismo capaz de, ao menos potencialmente,
promover a realizagdo de sua principal promessa: a tdo almejada prosperidade”. O que
Mariano (1996) nao colocou ¢ que essa prosperidade pode, sim, estar sendo realizada por
meio da expansdo empresarial dessas igrejas. Dessa forma, na nossa concepcdo, se a
prosperidade ainda ndo chegou aos fiéis, pelo menos a igreja e a sua cupula administrativa ela

ja ¢ fato concreto.

Além dessas caracteristicas de cunho socioldgico, entendemos que se faz
necessario também apontarmos uma caracteristica a respeito da territorialidade dessas
institui¢des religiosas pentecostais. Segundo Machado (1994), essas igrejas possuem uma
territorialidade fugaz, diferente da territorialidade catolica a qual € caracterizada pela autora
com formal e perene. Essa territorialidade fugaz diz respeito ao movimento de que esses

crentes pentecostais realizam para participar do culto de suas igrejas: muitos de deslocam de
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uma area a outra da cidade mesmo que seu bairro tenha outras igrejas pentecostais. Na igreja
catolica, a situagdo ¢ outra: dividindo a cidade em pardquias, os catdlicos de uma dada

localidade passam a “pertencer” a uma dada “freguesia”.

Claro ¢ que podemos afirmar que a igreja catdlica e seus ritos e cultos sdo
os mesmos em qualquer parte da cidade, independente da paroquia, nao justificando, portanto,
tais deslocamentos. As igrejas pentecostais sdo diferentes: embora todas carreguem consigo o
adjetivo “pentecostal”, elas ndo pertencem, em geral, as mesmas denominagdes, sdao
comunidades diferentes. Isso explica, em geral, o fato de o fiel se deslocar de uma parte a
outra da cidade para participar de uma dada denominagdo que melhor lhe agrade. E isso pode
se dar por diversos motivos: seja pelo fato de antes morar na localidade onde se encontra a
igreja, seja pelo fato de encontrar no lider daquela denominacdo um carisma que nao
encontrou em outros. De qualquer forma, o deslocamento do fiel, que caracteriza a
territorialidade das igrejas pentecostais como fugaz, estd inserida nas caracteristicas dessas
igrejas em fun¢do de seu proprio processo de formagdo, e tentar burocratizé-las ou formaliza-

las, como a igreja catdlica, pode ndo resultar em um sucesso.

Assim, nessa curta exposicao, podemos observar que, conforme vao se
modificando os contextos sociais dos momentos historicos, as igrejas, sobretudo as
pentecostais, tendem a se transformar e a criar meios de crescimento que correspondam a

esses novos tempos ¢ as novas tendéncias, conforme aponta o quadro 1.

Quadro 1: as ondas do pentecostalismo brasileiro e suas principais caracteristicas

Ondas Periodo

Aspecto socio-politico

Aspecto teolégico

Principais Igrejas

1910-
1950

1*  onda:
classicas

igrejas

Surgimento do
pentecostalismo nos
Estados Unidos e inicio
de sua expansdo para
diversos continentes.
Revolugdo de 1930.
Estado Novo.

Comportamento

anticatolicismo, énfase no
dom das linguas, crenga na
iminente volta de Cristo,
radical sectarismo e
ascetismo de rejei¢do do
mundo exterior.

Assembléia de Deus,
Congregacao Crista
no Brasil

1950-
1970

2* onda: igrejas
deuteropentecostais

Expansdao urbana com
concentragdao de pessoas
nas cidades,
desenvolvimento dos
meios de comunicagio e
interesse norte-
americano na América
Latina no pos-guerra e
no contexto da Guerra
Fria.

Sem muita diferenca
teologica com relagdo as
igrejas da primeira onda
exceto no que diz respeito a
énfase que essa onda da aos
dons do Espirito Santo:
enfatizam o dom de curas.
Pregacdes em pracas
publicas, tendas, cinemas e
estadios.

Igreja do Evangelho
Quadrangular, Igreja
O Brasil para Cristo,
Igreja Deus é Amor,
Igreja  Casa da
Bengao
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3% onda: igrejas|Final da|Modernizagdo do pais no | Incessante guerra contra o |Igreja Universal do
neopentecostais década |que se refere as|diabo, televangelismo, | Reino de Deus, Igreja
de 1970 | comunicacdes e | liberalizacdo de usos e |Internacional da

até  os|urbanizagdo. Periodo da | costumes, desenvolvimento | Graca de Deus, Igreja

dias “década perdida” de|da musica gospel, | Cristo Vive,

atuais 1980. Constituinte de | estruturagdo empresarial, | Comunidade Evang.

1988. Eleigoes de | presenca de lideres fortes e | Sara Nossa Terra,

Fernando  Collor  de | carismaticos, uso ¢ pregacao | Comunidade da

Melo (1989) e Fernando | intensiva da Teologia da | Graga, Igreja

Henrique Cardoso (1994

Prosperidade, “guerra santa”

Renascer em Cristo,

e 1998). Bancada
evanggélica.

contra entidades religiosas
afro-brasileiras, énfase
exaustiva na doagdo de
ofertas e dizimos por seus
fiéis.

Igreja Nacional do
Senhor Jesus Cristo

Fonte: Freston (1996), Oro (1996), Mariano (1999), Prandi e Pierucci (1996). Org. ROGRIGUES, Jean Carlos

Nesse sentido, podemos considerar o pentecostalismo como sendo um
fendmeno religioso “dindmico”, sempre adequado a0 momento no qual estamos vivendo.
Assim, podemos sugerir a idéia de que as igrejas pentecostais estdo procurando sempre se
tornar capazes de dar respostas e atencdo aos anseios cotidianos de seus fiéis. Se esse anseio,
por exemplo, € se livrar da pobreza, tdo marcante em nossa sociedade contemporanea, a igreja
responde através de Teologia de Prosperidade. Porém, cumpre salientar mais uma vez, as
respostas e as solugdes propostas por essas igrejas tendem a ser, em sua maioria, pela via

transcendental e ndo através do engajamento social de seus fiéis.

Se em meados do século XX as igrejas pentecostais estavam procurando
atuar entre a populacdo migrante que vinha do campo para a cidade, em fun¢do do éxodo
rural, habitar as periferias urbanas (CESAR, 1974), atualmente essas mesmas igrejas, agora
com novas estratégias de atuacdo como uso intensivo de TV (e até compra de canal de TV
aberta, como a Rede Record), procuram responder as necessidades basicas como desemprego

e violéncia na perspectiva do transcendente.

4.2 As igrejas pentecostais e o interesse norte-americano

Ainda discutindo a vinda do movimento pentecostal para o Brasil, ha
autores que justificam tal missdo religiosa a partir de interesses norte-americanos em propagar
valores conservadores a sociedade latino-americana sobretudo a partir do final década de
1960 com a visita do secretario de Estado norte-americano Nelson A. Rockefeller a este

continente. Entre tais autores, citamos Gouveia (1996). Dessa forma, consideramos que a
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vinda, inicialmente, da igreja Assembléia de Deus e tantas outras em momentos posteriores
ao Brasil e a América Latina tenha relagdo nao apenas com o contexto local mas também com
toda uma conjuntura global, inclusive de interesses geopoliticos dos Estados Unidos,
principalmente no periodo do pds-guerra, conforme colocamos anteriormente. Gouvéia (1996)

chama a atengao para o fato de que

¢ importante alertar que ndo se trata de pensar a expansdo pentecostal na
América Latina como uma ‘conspiragdo evangélica’, mas acreditamos que
seria ingenuidade e irresponsabilidade fechar os olhos para determinadas
evidéncias que apontam o interesse dos EUA para essa questdo. (1996, p.
21).

E um dos mecanismos que nos dao subsidios para analisarmos a influéncia
e os interesses norte-americanos, de cunho religioso, na América Latina e no Brasil ¢ o
Documento Santa Fé I publicado no inicio da década de 1980. Em sua proposi¢do 3 do
capitulo 2 ha a seguinte recomendagdo: “A politica externa dos E.U.A. deve comegar a
enfrentar (e ndo simplesmente a reagir a ela posteriormente) a teologia da libertagdo tal como

¢ utilizada na América Latina pelo clero da ‘teologia da libertagcao’” (PEIXOTO, 1981, p. 52).

Antes disso, porém, por volta de 1969, o Secretario de Estado norte-
americano Nelson A. Rockefeller havia feito uma viagem pelo continente e alertou o

presidente Nixon para a questdao de que

a Igreja Catdlica ndo era mais um aliado confidvel, sendo por isso
interessante incentivar as igrejas conservadoras dos Estados Unidos a
buscarem mais fiéis na América Latina. Entdo as missdes evangelizadoras
americanas comecaram a se expandir de forma organizada e sistematizada e
em grande escala por todo o continente. (SOARES, 2001, p. 53).

Em 1990 fora publicado o Documento Santa Fé II intitulado “Uma
estratégia para a América Latina nos anos 90” e, sobre a Teologia da Libertacdo, esse

documento afirmava que

3

¢ uma doutrina politica disfar¢ada de crenca religiosa, que tem um
significado contra o papa e contra a livre empresa, a fim de debilitar a
independéncia da sociedade ante o controle estatista. [...] Desse modo,
vemos a doutrina marxista enxertada num antigo fenomeno religioso e
cultural.” (apud GOUVEIA, 1996, p. 23).
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Assim, verificamos uma certa relagdo entre os movimentos religiosos
pentecostais e suas relacdes com as praticas politicas norte-americana em toda a América
Latina. Porém, essas praticas entre religiosos pentecostais e poder politico ndo se ddo apenas
num contexto global. Também no cenario politico de cada pais latino-americano os
pentecostais desenvolvem atividades politicas como na Nicaragua, Guatemala, Chile e Brasil.
No Brasil, no final da década de 1980, muitos grupos evangélicos pentecostais obtiveram
emissoras de radio em fungdo de seus respectivos votos a favor do mandato de cinco anos do

entdo presidente José Sarney (GOUVEIA, 1996, p. 25).

E uma outra demonstracdo da influéncia do pentecostalismo branco
conservador norte-americano em nossa sociedade diz respeito a participacao politica e social
de seus fiéis, grande parte habitantes das periferias brasileiras os quais sofrem constantemente

com as desigualdades de renda de nossa sociedade. Segundo Gouvéia (1996, p. 26),

a religido vai servir [...] como auxiliar das estruturas do poder na medida em
que intermediariza a percepcdo do mundo pelas classes populares.
Fundamenta a estrutura baseada na divisdo politica e social como algo
natural, levando as classes populares que ndo véem atendidas suas
necessidades objetivas ou simbolicas, impostas subliminarmente pela
sociedade, a se manterem politicamente amorfas.

Além disso, segundo liderangas de movimentos populares, “[...] depois que
as igrejas evangglicas comecaram sua penetracdo em massa pelas periferias das grandes
cidades, caiu sensivelmente a participagdo dos mesmos.” (GOUVEIA, 1996, p. 27). E esse
comportamento de ndo se engajar em movimentos e lutas populares sdo inseridos, muitas
vezes, ndo somente nos discursos mas também nas orientacdes de alguns dos pastores e

dirigentes de algumas igrejas pentecostais. Segundo Gouvéia (1996, p. 27),

[...] uma série de interditos domesticava coracdes e mentes: televisdo,
masturbagdo, ir & praia ou piscina publica (o fato de apenas ir e ver os
banhistas ja configurava um grave pecado), mulher andando de bicicleta,
programas mundanos de radio, etc. Criava-se o individuo obediente as leis,
alijados dos ‘diabdlicos’ desejos inacessiveis.

Damiani (2000) também ja chamava a atengdo para a presenga das igrejas
pentecostais nas periferias urbanas de nossas cidades. Porém, a autora coloca-as como um

meio, uma alternativa “messianica” para as populagdes destas periferias. Segundo a autora,
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a diversidade dos movimentos urbanos e sua separagdo mutua vém
corroborar com o ndo desvendamento das radicais causas da situagdo
enfrentada: ndo ha moradia e emprego para a maioria — faminta e alvo da
violéncia —, pois a negatividade absoluta do trabalho assim a traduz, sem
politica como alternativa, sobram as igrejas pentecostais, renovando a ja
tradicional rela¢do entre messianismo e fome. (DAMIANI, 2000, p. 30).

Num outro ponto de seu trabalho, quando a autora discute as formas e os
meios de se superar a urbanizagdo critica visando criar uma urbanizagdo para todos, ela
apresenta as igrejas pentecostais das periferias como um obstaculo para essas lutas dadas suas
posigdes conservadoras de cunho teoldgico. Segundo ela, “h4, do outro lado do movimento, as
igrejas pentecostais, a reza no lugar da luta e ndo com a luta. A violéncia e a miséria aparecem

como impossiveis de vencer, dai o divino ¢ a alternativa cotidiana.” (DAMIANI, 2000, p. 33).

Dessa forma, podemos observar a relagdo que se estabelece entre as igrejas
pentecostais e os problemas e atividades de cunho sécio-politico. Mais preocupadas com o
sacral do que com o social, essas instituigdes religiosas tendem, em sua maioria ¢ de acordo
com a literatura, a ndo incentivar o engajamento ¢ a participacdo de seus fiéis em assuntos
relacionados a politica, envolvendo-os numa atmosfera de passividade frente as desigualdades
sociais tdo presentes e marcantes na sociedade brasileira. Um exemplo claro disso foi o
movimento operario que se desenvolveu no pais a partir da década de 1930, no qual nao
apenas os pentecostais, mas também a propria Igreja Catdlica, ndo se envolveram. Para
compreendermos essa questdo de uma forma mais clara, cumpre esbogcarmos algumas

colocagdes sobre a relacdo entre politica e pentecostalismo no Brasil.

4.3 Politica e pentecostalismo no Brasil

Como dissemos, 0 movimento religioso pentecostal iniciou suas atividades
no pais a partir da década de 1910. Suas primeiras expressdes foram os trabalhos
desenvolvidos pela igreja Congregacao Cristd no Brasil, fundada em 1910 no bairro do Bras,
Sdo Paulo, pelo italiano Luigi Francescon. A igreja Assembléia de Deus foi fundada em 1911,
na periferia de Belém, no Pard. Somente a partir da década de 1930 esse movimento
expandiu-se de forma consideravel. Porém, essa data ndo ¢ um consenso entre o0s
pesquisadores da area. Rolim (1985) considera ser mais preciso o ano de 1935, momento em

que as politicas de Getulio Vargas do Estado Novo debilitaram os movimentos operarios
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“através da legislacdo trabalhista, da forca repressiva e de um sindicato fascista” (SOARES,

2001, p. 61).

Mesmo que as duas denominacdes acima citadas tenham iniciado suas
atividades no mesmo periodo histérico, havendo apenas um ano de diferenca entre elas, temos
que considerar que o contexto socio-politico-econdomico de suas diferentes localizagdes

geograficas acabou por interferir em suas atividades e em seus projetos de expansao.

No caso da igreja Assembléia de Deus as desigualdades sociais urbanas
foram de suma importancia em suas atividades. Em fun¢do delas, seus missionarios
encontraram um amplo espaco aberto de trabalho nas periferias de Belém. Num estudo
publicado por Rolim (1995), o autor destaca o papel do urbano nesse processo. Enquanto o
centro da cidade, local de moradia das classes burguesas, era ocupado pela Igreja Catolica,

restavam apenas as periferias da cidade para o trabalho dos dirigentes religiosos ndo-catolicos.

Porém, ja a igreja Congregacdo Cristd no Brasil teve de enfrentar uma
realidade diferente da igreja Assembléia de Deus. Instalada em Sao Paulo, pretendendo trazer
para si os italianos do bairro do Bras, ela sofreu toda uma resisténcia de conversao de novos
adeptos sobretudo na década de 1930, quando o movimento operario urbano (formado muitas
vezes por trabalhadores imigrantes, como os italianos) lutava por seus direitos e melhores
condi¢des de trabalho e subsisténcia, embora, segundo Martins (1994), esses fossem uma

minoria. Segundo o autor,

os esforcos dos historiadores do trabalho, de explicar a existéncia de uma
classe operaria no Brasil, orientada, desde o comego, por posicdes de
esquerda, em particular anarquistas ou socialistas, sdo esforcos vdos. E
claro, houve minorias esclarecidas, sobretudo imigrantes estrangeiros, que
agiram no sentido da defesa dos interesses da classe trabalhadora, inspiradas
pelas concepgdes do anarquismo, do socialismo ou do comunismo.
(MARTINS, 1994, p. 31).

Era justamente no interior da comunidade de operarios italianos que a
Congregagdo Cristd no Brasil encontrou maior resisténcia. Isso porque os italianos ja
possuiam experiéncia em lutas sociais e sindicais em sua terra de origem e eram refratarios a

uma visdo conservadora da sociedade como propunham os pentecostais.



102

E era essa postura e posicao dos operarios italianos que os afastavam de
qualquer tipo de pratica religiosa, sobretudo da posicdo apolitica conservadora que a

Congregagao Cristd no Brasil havia adotado. Segundo Rolim (1995, p. 52)

[...] quem se metia naquelas greves, quem as sugeria e as organizava, ou
quem a elas aderia em solidariedade aos outros, para reivindicar seus
direitos e até mesmo tentar modifica¢des sociais, estava se situando em podlo
oposto a qualquer tipo de religido despida de sensibilidade humana, sem
olhos para ver aquelas duras realidades da sociedade.

Isso representava um certo afastamento dos operdrios em relagdo aos
grupos religiosos, tanto pentecostal como também da Igreja Catdlica. Segundo Rolim (1985,
p- 78-79) “os Centros Operarios Catolicos [...] pautavam-se pela busca de conciliagdo entre
patrdes e empregados [...] Tinham, além disso, posicdo contraria as greves, davam ‘apoio
incondicional a todas as classes conservadoras’, colocavam-se ao lado do Governo quando

este reprimia policialmente as greves.” Ainda de acordo com Rolim (1995, p. 52-53),

esse situar-se em polo oposto representava radical recusa de qualquer
religido sem afinidade com os interesses dos trabalhadores entdo em luta.
Ora, esse tipo de religido era no fundo a que estava do lado dos grupos
dominantes, oligarquia e empresariado emergente e, ainda, o governo a elas
aliado.

Isso porque, o discurso das igrejas pentecostais e das seitas era justamente
a “[...] dissociagdo entre o social e o religioso, de um lado, legitimacdo da hegemonia dos
grupos dominantes, do outro, contra os quais lutavam os trabalhadores urbanos.” (ROLIM,

1995, p. 53).

Diante disso, o movimento operario buscava afastar seus componentes
desses grupos religiosos em funcdo de suas posi¢des conservadoras. De acordo com Rolim
(1985, p. 76), na ocasido do Segundo Congresso Operario Brasileiro, em 1913, com grande
influéncia do anarco-sindicalismo, houve a recomendacao de que “[...] os operarios deveriam
se afastar de associacdes religiosas, das seitas religiosas e do chamado ‘sindicalismo catélico’.
Tais organizagdes buscam incutir nos trabalhadores a submissdo ordeira dos patrdes.” Isso
demonstra, a nosso ver, a presenca da religido com suas instru¢des morais que se tornavam

uma ameaga a0 movimento operario com fins de restabelecer a “ordem”.
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E isso de fato ocorria. A orientacdo pentecostal do momento era a de que

os religiosos deveriam cuidar

[...] do religioso ¢ da conduta honesta ¢ moralizante, de que se excluia
qualquer questionamento sobre o que era decidido pelas autoridades
constituidas. [...] Nada mais propicio a atitude religiosa dos pobres. Sem
esperangas na concretizagdo de uma sociedade terrena igualitaria,
inebriavam-se na visdo mitologica do milénio, aguardando que a segunda
vinda de Cristo viesse instaurar uma sociedade sem sofrimentos e sem
conflitos. (ROLIM, 1985, p. 81).

A posicdo adotada pela Igreja Catodlica diante do movimento operario
estava embasada, conforme j& dissemos, nas enciclicas papais, sobretudo a “Rerum
Novarum”. Nesse documento de 15 de maio de 1891, escrita pelo Papa Ledo XIII num
contexto europeu, havia uma clara defesa da propriedade particular, da familia, e por uma
conciliag@o de classes como solugdo dos conflitos entre patrdes e empregados contraria, dessa
forma, as idéias socialistas e a revolugdo operaria defendida por Lenine em “O Estado ¢ a
Revolugdo”. Para Lenine, “o Estado ¢ o produto e a manifestacdo do carater inconciliavel das
contradi¢des de classe. O Estado surge precisamente onde, quando e na medida em que as

contradi¢des de classes objetivamente ndo podem ser conciliadas.” (LENINE, 1980, p. 226).

Assim, segundo Soares (2001, p. 61), neste periodo houve uma distin¢do
entre o elemento de ordem sagrada e os elementos de cunho social e politico, o que favoreceu
“as praticas pentecostais que se preocupavam com o sagrado, com a conduta honesta e

moralizante, excluindo qualquer questionamento sobre a decisdo das autoridades”.

Corten (1996) chama a atencdo para a maxima “Tu ndo participards”, como
um elemento regulador da agdo politica e social dos membros das igrejas pentecostais.
Através da “greve social”, o simples “crente” pentecostal se afasta do politico e das
discussdes das questdes que o afligem na sociedade. Sendo a “greve social” “como uma
recusa do espaco da cidade [...] a expressdo profunda de que o espaco dos pobres ndo ¢ um
espaco politico” (CORTEN, 1996, p. 172), os membros pentecostais acabam por desenvolver
uma certa passividade frente a realidade com uma total submissdo, obediéncia e respeito as
autoridades instituidas no interior do Estado, como os patrdes, os sindicatos e a propria

legislacao.
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A ministra da Acdo Social®

, Benedita da Silva, petista e evangélica da
igreja Assembléia de Deus, defende a idéia de que essa tendéncia de ndo envolvimento dos
evangélicos pentecostais com a politica €, de certa forma, uma questdo cultural. Benedita da
Silva, em entrevista a André Corten (1996), diz que os pentecostais possuem, de certa forma,
“uma doutrina de cultura européia. Os pentecostais brasileiros ndo conseguiram integrar a
corrente pentecostal a cultura de seu pais, isto €, a cultura politica de organizacao e de

participagdo. A concepc¢ao pentecostal ¢ uma concepgdo que exclui a politica” (CORTEN,

1996, p. 246).

Em um outro trecho da entrevista, a ministra destaca a participagdo politica
dos evangélicos negros norte-americanos contra o racismo, tdo latente naquela sociedade.

Segundo Benedita da Silva,

quando eu digo que ha um comportamento europeu... € porque nos nio
conseguimos assimilar certas coisas. Por exemplo, a luta do negro
americano... passa pela sua religiosidade. L4, a Igreja negra americana luta.
Ela ndo luta s6 ao nivel espiritual, ela engaja também um combate politico.
Ela ndo luta para construir sua igreja, ela ja tem uma. Ela sofre um
apartheid, ela tem consciéncia desse apartheid (CORTEN, 1996, p. 249).

Além das afirmacdes feitas acima, a ministra ainda destaca o papel da
igreja frente aos problemas sociais vividos pela populacao. Segundo Benedita da Silva, “estar
totalmente fora do grande projeto da sociedade significa em compensa¢do fechar os olhos

sobre os problemas aos quais fazemos face hoje” (CORTEN, 1996, p. 252).

A partir desses apontamentos, consideramos que Benedita da Silva ¢ um
exemplo de emancipacdo politica que ocorre entre alguns evangélicos pentecostais. Enquanto
a maior parte desses religiosos tende, majoritariamente, para o conservadorismo politico, o
que reforga o discurso hegemonico global destas instituicdes, o caso da ministra representa
uma identidade politico-social desenvolvida no local. Ou seja, enquanto o discurso
hegemodnico das igrejas pentecostais tende ao conservadorismo, isso ndo impede o contra-
discurso que brota do conflito local-global e aparece no interior das proprias instituicdes, o
que demonstra a formagdo de uma identidade do lugar. Benedita da Silva é evangélica da

Assembléia de Deus — instituicdo portadora de um discurso global conservador — mas,

12 Benedita da Silva, ex-vice-governadora do Rio de Janeiro, foi nomeada ministra da A¢@o Social do Governo
Lula em 2003.
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contraditoriamente, membro de um partido de esquerda, o Partido dos Trabalhadores (PT)", ¢

simpatica ao didlogo com outras seitas religiosas.

Isto nos permite detectar o rompimento com o discurso hegemdnico mas
também com a propria idéia de igreja pentecostal que se instalou no Brasil, pois, conforme
apontamos no inicio deste capitulo, foi a igreja pentecostal dos brancos norte-americanos —
apolitica e conservadora — que se instalou no pais no inicio do século XX. Entretanto, dadas
as condi¢gdes sociais nas quais se encontra a sociedade brasileira e os proprios fiéis dessas
instituicdes, temos a impressao de que aquela postura de contestagdo e conscientizagao
politica da igreja pentecostal dos negros norte-americanos parece estar se formando entre os
fiéis evangélicos pentecostais brasileiros, denotando um salto escalar no qual seus atores se

manifestam politicamente.

Embora ndo seja possivel detectar isto com muita facilidade — porque a
emancipacdo ocorre a passos lentos — alguns desses atores aparecem no cenario nacional,
como a ministra Benedita da Silva e outros em suas particularidades, como o pastor Rubens
Muzio, em Londrina, o qual coordena a SEPAL na regido sul do pais ¢ possui o firme

proposito de instalar igrejas saudaveis na cidade, conforme veremos no préximo capitulo.

Entretanto, embora haja uma minoria progressista, a maior parte dos
representantes dessas instituicdes ¢ conservadora. Eles ingressaram com maior atuagdo no
meio politico a partir de 1986 com a “missao” de defender a liberdade religiosa na
Constituinte de 1988'* (CORTEN, 1996) e constituiram uma bancada, somando os eleitos na
eleicdo de 1986 com os que ja se encontravam no Congresso Nacional, de 33 parlamentares
que se autodenominavam evangélicos e que “além de visiveis e mensuraveis, apareciam como
inesperadamente vocais na manifestacdo e na defesa de suas convicgdes religiosas e de seus

pontos de vista sobre a sociedade” (PIERUCCI, 1996, p. 164).

1 Essa definigdo de partido de esquerda fora dado pelo proprio presidente do Partido dos Trabalhadores (PT).
Segundo Genoino (2003, p. 11) “Somos [0 PT] um partido de esquerda que se referencia nos valores e nas
vertentes democraticas e humanistas do socialismo”.

!4 “Considerando tradicionalmente que o pentecostal ndo deve participar da politica, a mudanga de atitude em
1986 havia sido justificada pelas Igrejas pentecostais pelo fato de que a Constituicdo definia as regras gerais da
sociedade — entre as quais a liberdade religiosa” (CORTEN, 1996, p. 179)
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Dessa bancada de 33 parlamentares, mais de 50% deles pertencem as
igrejas pentecostais e, sua maioria, detém um posicionamento conservador no Congresso
embora isso ndo seja homogéneo a toda bancada, com a existéncia de “protestantes ativistas
nos campo social e politico que ndo sdo nada conservadores em questdes politicas e
socioeconomicas” (PIERUCCI, 1996, p. 165). Mas sdo a minoria entre eles. A partir desse
momento, a “dobradinha” religido e voto passou a ser marcante no cendrio politico nacional
conforme atesta o apoio das igrejas pentecostais a eleicdo de Fernando Collor de Melo (PRN)

em 1989 e a de Fernando Henrique Cardoso (PSDB) em 1994 (PRANDI e PIERUCCI, 1996).

Seus posicionamentos na ala direita, ou ao menos centro-direita conforme
Pierucci (1996), tem lhes rendido importantes papéis na votacdo da extensdo do mandato do
presidente José Sarney bem como na constitui¢do de “aliancas” com a UDR, o “grupo do
Radio”, entre outros, e elegem como adversarios o movimento feminista, 0 movimento gay, a
esquerda laica, o humanismo secular, entre outros (PIERUCCI, 1986, p. 176). Também nao
podemos deixar de comentar sobre os discursos na maior parte das igrejas pentecostais,
sobretudo da Igreja Universal do Reino de Deus, na ocasido da elei¢do do presidente
Fernando Henrique Cardoso em 1994, os quais divulgavam aos seus respectivos fiéis que
Lula (Luis Inacio Lula da Silva, entdo candidato do PT para a presidéncia) era um comunista

. . r1: r : 15
ateu e, portanto, perseguiria os evangélicos e a Biblia .

Dessa forma, verificamos que a relagdo entre politica e pentecostalismo no
Brasil sempre fora marcado por uma posi¢ao conservadora desses grupos religiosos, ou pelo
menos de sua maior parte, tendo esses parlamentares-religiosos alcancado seus interesses com
essas posigdes, tais como a concessdo de emissoras de radio e televisdo e a conquista de

verbas para os projetos de suas institui¢des religiosas.

Porém, além disso, hd uma outra questdo que nos chama a aten¢do diante
do tema e de algumas colocagdes feitas acima: até que ponto a religido, e nesse caso as
igrejas pentecostais, acaba por agir como reprodutora desse sistema de desigualdades sociais

junto as camadas mais pobres de nossa sociedade? Até que ponto seus principios € normas de

13 « ‘Estd enganado aquele que vota em Lula pensando votar num candidato de origem modesta, da classe
trabalhadora e defensor dos pobres. Lula transformou-se num escravo do Partido dos Trabalhadores (PT) que por
sua vez representa o radicalismo e a destrui¢do dos valores familiares e civicos... Votar em Lula é implantar o
medo e enterrar a esperanga de uma nagdo livre ¢ soberana’ ” (FOLHA UNIVERSAL, n°® 15, 19-25/06/1994
apud CORTEN, 1996, p. 180)
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condutas transmitidas aos fi¢is impedem ou ao menos bloqueiam suas participagdes em
movimentos sociais que reivindicam uma melhor condi¢ao de vida aos habitantes de nossas
periferias? Em que medida suas posi¢des politicas conservadoras influenciam no cotidiano da

nossa sociedade?

Diz Engels, em sua obra Do socialismo utopico ao socialismo cientifico
que, em meados do século XIX, “[...] o burgués da Inglaterra participava agora na empresa de
oprimir as ‘classes inferiores’, a grande massa produtora da nagdo, e um dos meios

empregados para isso era a influéncia da religido.” (ENGELS, 1986, p. 18).

Claro ¢ que temos de considerar que o momento historico e as condigdes
socio-geograficas entre os burgueses ingleses de meados do século XIX e os pentecostais
brasileiros do inicio do século XXI sdo bastante dispares, mas ha certos elementos que dao a
impressao de persistirem ao longo desses anos todos. A idéia que se dd € que muitos
dirigentes religiosos acabam por fazer uso dos elementos religiosos para incutir em seus fiéis
dogmas e principios éticos que os impedem de se mobilizarem a favor de lutas sociais. Ou
seja, assim como os burgueses usavam a religido para oprimir as “classes inferiores”, os
dirigentes pentecostais transmitem a idéia de que acabam por usar a mesma religido para
impedir a manifestagdo de seus seguidores em movimentos populares de bairros e de

operarios, conforme vimos anteriormente.

Mas parece que as coisas estao mudando ou a0 menos se encaminham para
a mudanca. Além dos apontamentos feitos acima com relagdo ao rompimento do discurso
conservador, a Associacdo Evangélica Brasileira (AEVB), visando as elei¢des de 2002,
reunida em Conferéncia com Igrejas, Missdes e Instituigdes, editou o Decalogo Evangélico
para o voto ético e lucido (os “dez mandamentos™) que visa “[...] contribuir para um processo
eleitoral no qual o voto evangélico ndo seja manipulado, como muitas vezes ja o foi, mas

usado com consciéncia e objetividade para o bem do Brasil”.

Ao longo desse documento, a AEVB destaca que “nenhum cristao deve se
sentir obrigado a votar em um candidato pelo simples fato de ele se confessar evangélico” e
que os votos para Presidente da Republica e para os cargos majoritarios devem se pautar nos
planos de governo e ndo em “[...] ‘boatos’ do tipo ‘o candidato tal é ateu’ o ‘o fulano vai

fechar as igrejas’ [...]".
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Um outro ponto que consideramos importante do presente Decalogo
Evangélico ¢ a proposta de realizagdo, por parte dos pastores, de debates multipartidarios em
suas respectivas comunidades ao invés de os mesmos indicarem “[...] em quem a comunidade

deve votar [...]".

Dessa forma, podemos verificar a intengdo, por parte de AEVB, de criar
um ambiente de discussdo de propostas politicas visando o bem comum da sociedade
brasileira em épocas de eleicdes e ndo a satisfacdo apenas de pequenos grupos ao trocarem
votos por concessoes de TVs ou radios e a aquisicdo de terrenos ou linhas de créditos pois,
segundo afirma o proprio Decalogo Evangélico, “Jesus Cristo ndo aceitou ganhar os ‘reinos

deste mundo’ por quaisquer meios, Ele preferiu o caminho da cruz”.

Assim, essas consideragdes sobre os pentecostais, na tentativa de
caracterizd-los mesmo que em linhas gerais, ja nos apresenta o universo desses religiosos.
Porém, uma lacuna que ficou nessa exposi¢do e que pretendemos preenché-la em nosso
estudo de caso, ¢ o papel do sujeito evangélico e de seu espaco nesse contexto. Aquele sujeito
que nao estd engajado na administracdo da igreja como um funcionario ou obreiro, mas aquele
que freqiienta seus cultos semanais e que v€, na igreja, uma alternativa para encontrar forcas a
fim de superar suas aflicdes diarias. Talvez consigamos respostas a essa questdo quando
discutirmos religido e modernidade e articularmos as escalas religiosas existentes entre um

contexto global e outro local, conforme veremos no préoximo capitulo.



5 - do global a0 local e do local ao global:
articulando escalas.

“Transfiguragéo” (s/d), de Rafael

*0 anincio, 0 evangelho, é precisamente o evento essencial da religido. A transcendéncia de Deus significa a transcendéncia do
valor e da palavra com relagdo s circunstancias historico-sociais da intolerancia, do fanatismo religioso, do integralismo e das
perseguicdes das ideologias que tudo englobam, que gostariam de uniformizar os fendmenos da vida com um (6digo
preestabelecido de padronizagdo violenta.”

Aldo Gargani

Nos capitulos anteriores apresentamos, inicialmente, nossa concepgao de
religido (capitulo 1) para que, posteriormente, pudéssemos apresentar um perfil geral das

igrejas evangélicas de Londrina (capitulo 2) e discutirmos, com um pouco mais de
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profundidade, a génese, comportamento e caracteristicas das igrejas pentecostais (capitulo 3)

cujas razoes deixamos explicitas ao longo de todo o trabalho.

Dando continuidade, portanto, a essa discussdo, pretendemos abordar nesse
quarto e ultimo capitulo um tema um tanto quanto polémico que diz respeito a relacdo entre
religido e modernidade, enfocando, ao mesmo tempo, o papel e a influéncia que uma
institui¢do religiosa transconfessional (SEPAL) vem causando no comportamento e nas agdes

de diversas igrejas evangélicas de Londrina por meio de suas atividades de pesquisa.

Mas porque enfocamos o papel da modernidade nessa questao? Chamamos
a atenc¢do para esse tema pelo fato de considerarmos, com base em leituras e debates
realizados, que fora a partir desse processo, o qual tem suas raizes no Iluminismo europeu
(embora ndo pretendamos discutir suas origens mas suas influéncias na articulacdo de escalas
geograficas), que grupos religiosos norte-americanos no século XVIII se despertaram para a
recuperacdo de valores primitivos do cristianismo a fim de influenciarem a sociedade

americana de entdo, conforme veremos logo a seguir.

A partir desse primeiro despertar ou avivamento, se preocuparam em
expandir essa nova tendéncia religiosa para outras partes do mundo, a partir de trabalhos
missionarios com a idéia ou intengdo de livrar a populacdo mundial do perigo secularista
advindo com a modernidade e anunciar-lhes o Reino de Deus. E o pentecostalismo, que lota
nossas periferias atualmente, possui suas raizes, conforme vimos no capitulo anterior e

complementaremos neste, tanto nessa sociedade como nesse contexto.

Claro ¢ que com o passar dos anos os objetivos com a expansao dos grupos
religiosos pentecostais, cuja maior parte possui uma tendéncia fundamentalista e
conservadora, foram sofrendo alteragdes. Consideramos que em décadas passadas, as razdes
para a expansio dessas instituicdes religiosas, sobretudo para América Latina, Asia e Africa,
também tenham sido influenciadas pela ameaga de comportamentos entendidos como
antidemocraticos que emergiam nas sociedades de entdo.

Assim, a partir desse momento da histdria, entendemos que a articulagdo
entre escalas geograficas das religides passou a ter outros importantes significados: a luta

contra a modernidade, e seu comportamento secularista, ¢ a ameaca de ideologias que
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corrompiam tanto os valores cristdos originais como também os valores democraticos, na

forma como essas agéncias religiosas os entendiam.

Dessa forma, queremos destacar que ndo hd como negarmos que tanto
essas instituigdes religiosas como outros grupos que se diziam lutar pela libertagdo dos
oprimidos, ao desenvolverem suas atividades nas periferias urbanas, traziam um beneficio
social aos seus participantes mas, a0 mesmo tempo, acabavam por influenciar em seu modo
de vida, comportamento e visdo de mundo, conforme salientamos no primeiro capitulo desse

trabalho.

Nessa perspectiva, compreendemos que seria dificil falarmos da igreja
evangélica de Londrina no contexto atual se desconsiderassemos o papel que a SEPAL
(Servico de Evangelizagdo para a América Latina) vem desenvolvendo, por meio de suas
pesquisas, na cidade. Também consideramos que uma analise ou, ao menos, uma
caracterizagdo dessa institui¢do pode nos auxiliar a estabelecermos uma relagdo entre as
escalas geograficas das religides, as quais apresentam tensdes entre o local e o global que
verificamos a partir das condutas, da visdo de mundo e do comportamento dessas instituicdes

religiosas evangélicas no municipio.

Mas o que entendemos por escalas geograficas? Como elas podem
influenciar no comportamento do individuo? Apontaremos, a seguir, alguns aspectos que nos
permitam melhor compreende-la ressaltando, desde o inicio, que ndo pretendemos conceitua-

la até porque essa discussdo necessita ser melhor debatida na geografia.

Smith (2000, p. 139) apresenta varias proposi¢des que nos possibilita

melhor compreender as escalas geograficas. Para o autor,

primeiramente, a construgdo da escala geografica ¢ um meio primario mediante o
qual ‘ocorre’ a diferenciagdo espacial. Em segundo lugar, essa compreensido da
escala geografica poderia nos proporcionar uma linguagem mais plausivel da
diferenciagdo espacial. Em terceiro lugar, a construgdo da escala ¢ um processo
social, isto ¢, a escala ¢ produzida na sociedade e mediante a atividade da sociedade
que, por sua vez, produz e é produzida pelas estruturas geograficas de interacdo
social. Por fim, a producdo da escala geografica ¢ um lugar de luta politica
potencialmente intensa.
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Nessa perspectiva, podemos observar que a concepcao de escala geografica
¢ diferente da escala cartografica pois, enquanto a primeira ¢ vista “como uma hierarquia de
niveis de andlise do espago social” (CASTRO, 1995, p. 124), a segunda refere-se a uma forma

geométrica de representarmos o espago.

Nesse sentido de hierarquia, Smith (2000, p. 144 et seq.) examina uma
seqiiéncia de escalas especificas que envolvem o corpo, a casa, a comunidade, a cidade, a
regido, a nacdo e o globo. Porém, o autor chama a atencdo para um detalhe importante ao

fazer essa proposi¢ao. Segundo ele,

ndo estou de forma alguma propondo algum sistema ontologico de escalas; ao
contrario, a escala geografica ¢ hierarquicamente produzida como parte das
paisagens sociais e culturais, economicas e politicas do capitalismo e do
patriarcalismo contemporaneos. A questdo € justamente ndo ‘congelar’ um conjunto
de escalas como blocos de uma politica espacializada, mas compreender os meios
sociais e os propositos politicos mediante os quais e para os quais esse
congelamento das escalas é todavia realizado — embora transitoriamente (SMITH,
2000, p. 144).

Por ora, acreditamos que essas consideragdes sejam suficientes para
orientar nosso leitor no que diz respeito as escalas geograficas embora retornaremos a elas no
final desse capitulo. Isso porque, compreendemos que seja necessario, primeiramente,
apresentarmos um historico da SEPAL, seus objetivos, finalidades bem como esclarecermos

as razdes que fizeram de Londrina (PR) a sede dessa institui¢do para o sul do Brasil.

5.1 SEPAL: servindo os que servem

O Servigo de Evangelizacdo da América Latina (SEPAL) é uma instituicdo
de origem norte-americana que possui mais de 30 anos de existéncia e cerca de 350
missiondrios atuando em 32 paises no mundo ndo pertencendo a nenhuma denominacao
religiosa em particular. Sua sede mundial fica localizada na cidade de Colorado, no Estado de
Colorado, nos Estados Unidos. Um detalhe que consideramos relevante acerca dessa ultima
informacao ¢ o fato de que a mesma cidade que abriga a sede mundial da SEPAL também
acolhe a sede de diversas outras organizagdes para-eclesiasticas de carater evangélico que
trabalham auxiliando diversas igrejas evangélicas do mundo.

Segundo informagdes colhidas em diversos folhetos e no proprio site da

institui¢ao, o objetivo maior da SEPAL ¢ ver “uma igreja saudavel, ao alcance de cada
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brasileiro, que possa levar o Evangelho de Jesus Cristo ao mundo todo. Servir aos que
servem”. Porém, para que esses planos possam ser alcancados, a SEPAL realiza diversas
atividades nos paises nos quais ela estd inserida no ambito da pesquisa, motivacdo e
treinamento dos lideres evangélicos dessas localidades. Porém, além dos itens apontados
acima, os missionarios da SEPAL também tém desenvolvido ministérios ¢ materiais das mais
diversas areas as quais envolvem aconselhamento, missdes transculturais, discipulado, cura
interior, batalha espiritual, estratégias de evangelizagdo, realizacdo de encontros regionais e

seminarios.

No que diz respeito a pesquisa, a SEPAL realiza estudos a fim de que os
mesmos demonstrem a situagdo na qual a igreja evangélica estd inserida procurando
compreender o que acontece, em termos religiosos e sociais, com os paises nos quais ela esté
atuando. A partir dessas analises, a instituicdo procura motivar a igreja a atuar frente a
realidade na qual ela estd inserida, procurando fazer com que essas instituicdes religiosas
procurem transformar, a luz do Evangelho, o meio no qual ela atua. Numa ultima instancia, a
SEPAL procura oferecer treinamentos a lideres, pastores e igrejas a fim de que se possa
aperfeicoar a formagdo dessas liderancas e dar oportunidade a formagdo de novos lideres

religiosos.

Com relagdo aos financiamentos das atividades descritas acima, cada
missionario € o responsavel tanto por seu proprio sustento quanto pela manutengdo e custos
dessas atividades, devendo contactar amigos e igrejas nos locais onde desenvolvem seus

trabalhos que queiram investir em sua mesma visao.

Porém, consideramos pertinente estarmos também discutindo o conceito de
igrejas saudaveis, uma vez que a implantacdo desse tipo de igreja ¢ uma das principais metas
e objetivos da SEPAL. Segundo Muzio (2002), para compreendermos o conceito, primeiro se
faz necessario ter uma maior clareza daquilo que, na sua concepg¢do, ndo ¢ uma igreja. Para o
pastor, “[...] igreja nao ¢ mercado, empresa, corporacdo com fins lucrativos, parque de
diversoes, Disneylandia, clube, spa, resort para se ter vida de oba-oba e carnaval. A igreja nao
¢ 1ss0”.

Segundo Muzio (2002), a igreja € um local de comunidade onde as pessoas

participam de uma familia, no sentido comunitario. E um local de diakonia no sentido de

servir as pessoas, a comunidade em seu redor, a sociedade. A igreja deve ser considerada um
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local de missdo e a igreja saudavel tem essa missdo: abencgoar e trazer beneficios a cidade, ao
pais no qual esta inserida e aos outros paises que ainda ndo conhecem a esperanca de um Deus
verdadeiro. A igreja ¢ uma instituicdo preocupada com a transformacdo de vidas, com a
mudanga de carater das pessoas. E as pesquisas desenvolvidas contribuem para isso: medir
quais sdo os valores de Cristo na cidade. De acordo com Muzio (2002), “onde ha mais igrejas
saudaveis, a sociedade e a cidade se tornam melhores. Se vocé vive os valores do Reino de

Deus, a cidade pode ser melhor. Essa € a preocupacao de uma igreja saudavel”.

No Brasil, a SEPAL esta presente ha cerca de 36 anos. Os primeiros
missionarios que se instalaram no pais eram norte-americanos € iniciaram suas atividades na
década de 1960. Possui seu escritorio central em S3o Paulo e, atualmente, pretende
descentralizar suas atividades para outras regides brasileiras montando equipes nas regides
Nordeste, Sudeste, Centro-Oeste, Norte e Sul, estando em Londrina (PR) a sede para essa

ultima regido citada.

No que se refere a relagdes culturais entre norte-americanos e brasileiros, a
maior parte dos missionarios da SEPAL no Brasil ainda sdo advindos dos Estados Unidos o
que a mantém presa, portanto, a uma cultura americanizada. Porém, a partir do final da
década de 1990, iniciou-se 0 movimento de expansdo da institui¢do a partir de missiondrios
brasileiros e estima-se que dentro de cinco anos, a diretoria dessa instituicdo deva ser exercida
por um brasileiro. Em termos estatisticos, a SEPAL possui apenas 20 missionarios brasileiros
0s quais sao, segundo Muzio (2002), de muita influéncia. Em 2001 esses missionarios falaram

para mais de 100 mil pessoas e cerca de quase 25 mil pastores.
A partir de sua instalagdo no Brasil, a SEPAL passou a desenvolver o

Projeto Brasil 2010, visando um grande movimento religioso de implantacdo de igrejas

saudaveis.

5.2 Brasil 2010: uma igreja acessivel a cada pessoa em todo pais, nesta geracdo
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O Projeto Brasil 2010, um dos ministérios desenvolvidos pela SEPAL, visa
mobilizar todas as denominagdes religiosas evangélicas com vistas a implantar igrejas
saudaveis no pais. Esse projeto nasceu a partir da realizacdo do Congresso Brasileiro de

Missoes realizado em Caxambu, no ano de 1993.

O projeto possui cinco alvos principais:

a) uma igreja evangélica em cada cidade, comunidade e vilarejo do Brasil;

b) uma igreja evangélica em cada bairro ou distrito;

¢) uma igreja para cada mil brasileiros;

d) uma igreja evangélica em cada grupo étnico e mini-povo em solo brasileiro;

e) levantar um movimento de oracdo que ird acompanhar o Projeto até o fim.

Em uma reunido realizada em Sao Paulo entre os dias 01 e 03 de junho de
1998, participaram cerca de 94 lideres denominacionais e intercessoras de 22 igrejas e 19
instituigdes religiosas. Dessa reunido saiu publicada a Declaracdo da I Consulta Nacional

sobre Implantagdo e Saturacao de Igrejas na qual se diz que

estabelecemos os alvos de implantar uma igreja para cada bairro, vila e
cidade, grupo étnico e/ou grupo de mil pessoas, ou seja 180.000 novas
igrejas até o ano de 2010, e uma célula para cada cem pessoas; desafiar e
capacitar cada crente a ser um ministro, e cada casa cristd uma igreja; criar
base de dados locais; centralizar as informagdes na Sepal; manter contato
direto com as liderancas denominacionais responsaveis pelas decisdes.
(Declaragdo da I Consulta Nacional sobre Implantacdo e Saturacdo de
Igrejas, 1998).

Nessa reunido estiveram presentes as seguintes denominagdes e agéncias

religiosas:

Tabela 4
Denominacées e agéncias religiosas presentes na reuniio de Sao Paulo em 03/06/1998.
Denominagoes Agéncias
Alianca Cristd e Missionaria AD 2000
Comunidade Crista Zona Sul Agape Reconciliagio
Comunidade de Cristaos Betesda Associagao Lingiiistica Evangélica
Missionaria — ALEM
Comunidade da Graga Brasil 2010
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Convencgao Batista Brasileira

Centro de Pesquisas Religiosas

Convengao Batista Nacional

Cruzada Estudantil e Profissional para
Cristo/Filme Jesus

Convencao das Igrejas Batistas
Independentes

DAWN Ministries, International

Igreja Batista Palavra Viva

Ide as Nagoes

Igreja Evangélica Congregacional

International Mission Board — Southern
Baptist Convention

Igreja Evangélica Assembléia de Deus

Jovens com uma Missdo — JOCUM

Igreja Evangélica Crista Presbiteriana

JUVEP

Igreja Evangélica Manancial

Missdo Antioquia — Vale da Bencao

Igreja Evangélica Menonita

Missdo Avante

Igreja Evangélica Sagradas Missdes

Missdao SAM — South América Mission

Igreja Jesus Vive

Missdo SGM — Scripture Gift Mission

Igreja Metodista Wesleyana

Semindrio Biblico Palavra da Vida

Igreja O Brasil Para Cristo

Seminario Teologico Sul Americano

Igreja Pentecostal da Nova Alianca

Servico de Evangelizagdo para a América
Latina — SEPAL

Igreja Presbiteriana do Brasil

Sociedade Biblica do Brasil

Igreja Presbiteriana Independente

Igreja Tabernaculo Batista de Manaus

Ministério Restaurador El Shadday

Fonte: Folder de Divulgagcdo do Projeto
Brasil 2010. Org. RODRIGUES, Jean
Carlos.

E nesse contexto que a SEPAL se instalou em Londrina (PR) visando estar
desenvolvendo pesquisas, encontros, assessorias, modelos e métodos de implantacdo os quais
possibilitem o despertamento dos evangélicos para a implantagdo e multiplicacdo de igrejas

sauddveis, sobretudo nas areas menos alcancadas, com o objetivo de transformar a cidade.

A respeito dessa ultima informacdo, cabem alguns esclarecimentos.
Segundo Muzio (2003), sdo varias as razdes que explicam a escolha de Londrina para a sede
da SEPAL na regido sul do pais. A primeira dela diz respeito aos aspectos financeiros. De
acordo com o pastor, a SEPAL conseguiu o apoio de um empresario da cidade para custear as

despesas da primeira fase da pesquisa, a qual fora realizada em 2000.

Um segundo elemento refere-se a viabilidade da pesquisa. Para a SEPAL,
comecar um trabalho numa cidade do porte de Curitiba (PR) ou Porto Alegre (RS), por
exemplo, sem a realizagdo de um plano piloto numa cidade menor, era algo que preocupava
os coordenadores da institui¢ao.

O terceiro elemento apontado por Muzio (2003), refere-se ao apoio
académico para o desenvolvimento da pesquisa: cidades como Curitiba (PR) e Porto Alegre

(RS) possuem menos seminarios teoldgicos evangélicos que Londrina além de terem,
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também, menos evangélicos. Como um dos objetivos da SEPAL, conforme apontado acima, ¢
trabalhar com as liderancgas das igrejas (e, nesse caso, os seminaristas sao alvos estratégicos)

isso também pesou na escolha dessa cidade.

Esses trés elementos, somados com um menor custo de vida que Londrina
possui se comparada com outras grandes cidades da regido sul do pais, fizeram dessa cidade a
base de apoio e de referéncia para outros municipios que somente agora estdo desenvolvendo
a primeira fase da pesquisa, que refere-se a0 mapeamento das igrejas, como Curitiba (PR),
Porto Alegre (RS), Blumenau (SC) e Floriandpolis (SC). Além dessas, outras que estiveram
representadas no forum realizado em setembro de 2002, também estdo interessadas em iniciar

a pesquisa, como Foz do Iguacu (PR), por exemplo.

Em Londrina, a SEPAL vem sendo coordenada, conforme ja assinalamos,
pelo Pastor Rubens Ramiro Muzio, o qual formou um grupo de pesquisas multidisciplinar
com docentes, pesquisadores e estagidrios de diversas instituicdes de ensino superior da
cidade, como Universidade Estadual de Londrina (UEL), Universidade do Norte do Parana
(UNOPAR), Universidade Filadélfia (UNIFIL), Faculdade Teoldgica Sul Americana (FTSA),
Seminario Godoy e ISBL.

Com esse corpo de pesquisadores formado, o objetivo da SEPAL ¢ o de dar
continuidade a uma pesquisa realizada em Londrina no ano de 2000 que consistiu na
realizagdo de um mapeamento geografico das igrejas evangélicas da cidade bem como a
forma¢do de um banco de dados acerca das demais manifestagdes religiosas como igrejas
catdlicas, centros espiritas, entre outros. Consideramos relevante destacar que essa primeira
etapa do trabalho (mapeamento geografico) também vem sendo realizado em outras cidades
brasileiras, como Manaus (AM), Porto Alegre (RS), Jodo Pessoa (PA), Uberlandia (MG),
Natal (RN), Cuiaba (MT) e Marilia (SP).

A partir disso, a SEPAL deu inicio, em 2002, a uma nova etapa da pesquisa
a fim de verificar o perfil das igrejas evangélicas de Londrina. Ou seja, a partir do onde
estamos (mapeamento), procurou-se saber quem somos, como somos ¢ o que fazemos. O
grande apice dessa pesquisa foi a realizagdo do Forum de Debates intitulado “Transformando

a cidade: implantando igrejas saudaveis”, inédito no Brasil, onde se discutiu com pastores,
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leigos e comunidade em geral o papel de igreja cristd na cidade bem como as perspectivas

futuras a partir da questdo “para onde vamos?”'.

E a partir desse novo contexto religioso das igrejas evangélicas de
Londrina que pretendemos apresentar a articulagdo das escalas procurando demonstrar como

essas agéncias religiosas transconfessionais influenciam os projetos das igrejas locais.

5.3 Londrina: “vamos cooperar em prol de uma cidade transformada pelos principios do

Reino de Deus”

No segundo capitulo desse nosso trabalho procuramos apresentar um perfil
de igreja evangélica de Londrina constatando, por meio de questionarios aplicados pela
SEPAL aos pastores da cidade, que a igreja evangélica local, sobretudo as pentecostais,
desenvolve pouco ou nenhum projeto voltado a area social, preocupando-se apenas com o
comportamento pessoal de seus fiéis. E para compreendermos isso, entendemos ser necessario
contextualizarmos um debate entre religido e modernidade tomando as igrejas pentecostais

como estudo de caso.

Nessa perspectiva, sobre a relacdo entre pentecostalismo e modernidade,
Armstrong (2001, p. 208a) afirma que “os pentecostais elaboravam uma visdo ‘pés-moderna’
que correspondia a uma rejei¢do popular da modernidade racional do Iluminismo”. Desse
ponto de vista, ao longo de seu quase um século de existéncia, os pentecostais tém se
caracterizado como um movimento que rejeita ou, a0 menos, possui uma certa aversao a

alguns valores modernos. A mesma autora salienta que

a meteodrica explosdo dessa forma de fé mostrava que nem todos estavam
encantados com o racionalismo cientifico da modernidade. Essa instintiva
aversdo a muitos emblemas da modernidade indicava que para muita gente
faltava alguma coisa ao admiravel mundo novo ocidental (ARMSTRONG,
2001, p. 210a).

! Segundo o folder de divulgagdo do evento, “neste ano [2002], em parceria com a Cruzada Estudantil e
Profissional para Cristo, estamos engajados numa etapa mais audaciosa e de grande amplitude, com vistas a
transformagdo da comunidade. Pretendemos retratar o perfil e estilo das igrejas da cidade, quem noés somos,
nossos ministérios, programas, sonhos, etc. Compararemos isso tudo com as necessidades sociais e espirituais de
cada um dos bairros de Londrina [...] Vamos cooperar em prol de uma cidade transformada pelos principios do
Reino de Deus”.
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Hoje verificamos essa explosao de igrejas evangélicas, sobretudo
pentecostais, nas grandes areas periféricas e pobres de nossas cidades, que Berger (2001)
chama de “dessecularizacdo” mas que Pierucci (1997) ja havia dito que, ao contrario do que
Berger (2001) coloca, esse aumento de institui¢des religiosas denuncia uma aceleragdo do
processo de secularizagio®, ¢ a formagdo de uma rede, digamos assim, de institui¢des
religiosas cujo objetivo ¢ bastante simples: lutar contra o processo de secularizagao
implantado pela modernidade, o qual tem dado um “ar” bastante liberal a nossa sociedade, do
ponto de vista dos costumes e da moral, pendendo muito ao fundamentalismo religioso. E

sobre isso Armstrong (2001, p. 210a) escreve que

em nossa historia veremos com freqiiéncia que o comportamento religioso
de pessoas que ndo se beneficiaram particularmente com a modernidade
traduz uma necessidade ardente do espiritual, tantas vezes excluido ou
marginalizado numa sociedade secularista.

Dessa forma, a essas pessoas, ao serem excluidas social, economica e
espacialmente desse mundo moderno, s6 resta o socorro religioso. E isso nos faz discutir o
papel do sujeito na historia: sem nenhuma perspectiva de mudanca ¢ melhora em sua
condigdo social, o crente passa a esperar por um “milagre”, o qual poderd resolver todos os
seus problemas. Assim, ao remeter para o transcendente a possibilidade de mudanca, ele corre
o risco de retornar ao mundo mitico e, a partir desse momento, passar a abrir mdo de seu
poder de transformagao social enquanto sujeito inserido no proprio processo. Dessa forma, ao

esperar por Deus, ele ndo age no contexto no qual esta inserido.

Mas por que alguém escolhe, via de regra, uma igreja pentecostal ou um
outro grupo religiosos minoritario como refugio? Por que ndo a Igreja Catdlica, ha tanto

tempo enraizada na sociedade brasileira? Sobre isso, Segato (1997, p. 232) afirma que

esse tipo de opgdes religiosas podem ser entendidas como opgdes
globalizantes, buscas fora e contra a nagao, identificada (sic) aqui com seus
grupos hegemonicos — geralmente catdlicos na América Latina. Em outras
palavras, pelo caminho da filiagdo religiosa divergente, setores excluidos e
socialmente estigmatizados encontram um acesso proprio, por uma via
alternativa, a modernidade e a auto-estima. Isto pode ser entendido como

* Segundo Pierucci (1997, p. 258) “[...] é preciso que entendamos que, por maior que seja a magnitude
demografica dessa mobilizacgao religiosa, por mais que se intensifiquem a adesdo e a pratica religiosa de pessoas
até entdo desinteressadas e desmobilizadas, por mais que novos grupos religiosos e novas igrejas se formem e
agitem o campo com novas energias de combate e conquista, isto ndo significa de modo algum o fim do processo
de secularizag@o. Antes pelo contrario, ajuda-o, acelera-o.”
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um idioma de conflito ou rebelido e como tentativa de contornar
simbolicamente uma situacdo de sujei¢do dentro de um ordenamento
desvantajoso na sociedade nacional.

Atrelado a isso, ndo podemos esquecer, o que Pierucci (1997) nos lembra
muito bem, de que religido ¢ dominagdo e envolve, conforme atesta Raffestin (1993), relagdes
de poder. Nessa perspectiva, quando o crente enxerga e deposita toda sua confianga na
religido como forma de livra-lo de suas mazelas sociais, ele acaba se tornando um sujeito
passivo na sociedade, do ponto de vista sdcio-politico, ficando a mercé de uma classe que se
considera, quando ndo se auto-denomina, detentora da verdade da salvacdo e da revelagdao. A
partir disso, podemos dizer, conforme Boff (1982) e Bourdieu (1999), que a religido envolve
uma relacdo entre dominantes e dominados, uma classe que manda e outra que obedece,

conforme discutimos com maiores detalhes no primeiro capitulo.

Junto disso, podemos mencionar também a propria modernidade e sua
resultante secularizagdo, tdo cara aos Estados Unidos, pais esse que, segundo Armstrong
(2001a), originou e concentra diversos movimentos religiosos cristdos de cunho
fundamentalista que se caracterizam por uma rejei¢do tanto a modernidade quanto a
secularizagdo. Na visdo desses grupos, ja que a modernizagdo nao foi capaz de trazer o
beneficio técnico e cientifico a toda sociedade resta, pois, a religido suprir essas

enfermidades” sociais. E essa religido pode suprimi-las tanto através de um novo pentecostes

como também através do despertamento de devogdes populares.

Mas o problema maior nesses “avivamentos” populares, digamos assim,
esta na forma como esses grupos, sobretudo os pentecostais, conduzem a visao de mundo e o
comportamento social de seus fié¢is. De tendéncia conservadora, a maior parte desses grupos
religiosos atribui ao demonio a responsabilidade dos problemas sociais que afligem seus fiéis,
deslocando para o campo religioso a atencao de seus membros os quais declaram verdadeiras

“guerras santas” ou “cruzadas” contra o inimigo agora conhecido e que precisa ser derrotado.

Sobre isso, consideramos relevante transcrevermos algumas palavras de
nosso entrevistado, senhor Israel, quando, em suas anotacdes pessoais, ele faz mengdo a

umbanda e ao candomblé com “conhecimento de causa” A esse respeito, ele escreve
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[...] porque noés temos visto tantas pessoas correndo para cima e para baixo em
busca de solugdo para [seus] problemas. Muito deles vdo atras de curandeiros,
benzedeiras e tantos outros charlatdes que ha por ai. Muitos deles acabam chegando
no fundo do pogo, no chamado beco-sem-saida. E ndo encontrando solugdo para
seus problemas [...] chegam até mesmo a tirar a propria vida. Muitos agem de modo
diferente: vao buscar ajuda nos centros de umbanda ¢ candomblé. Tais pessoas
estdo cometendo suicidio do mesmo modo por ser a umbanda uma seita
desagradavel aos olhos de Deus. [...] Eu ndo quero dizer com isso que o espiritismo
ndo possa curar. Nao podemos esquecer que o chefe daquela seita era um anjo de
Deus e que ocupava um lugar de destaque perto do todo-poderoso. Entdo nods
sabemos que ele tem forca e que poderia resolver qualquer problema e curar
enfermidade. Mas isto ndo convém para ele porque o diabo esta ai para matar e
destruir, nunca para fazer caridade. [...] Vocé nunca ouviu dizer que o espiritismo
curou um cancer, ou um paralitico ou um cego. Mas eles curam pessoas
endemoniadas, estressadas, pessoa com problema na familia, casamento desfeito.
Umbanda e candomblé: eles trabalham nessa area, sabem por que igreja? Porque
sdo eles mesmos que ponham! Falo isso com conhecimento de causa porque eu vivi
naquele antro de perdi¢do durante 17 anos de minha vida. Os deménios ddo o no e
eles mesmos desatam.

E esse posicionamento faz com que esses grupos rejeitem o avango
advindo com a modernidade, rejei¢do essa caracterizada por sua interpretacao literal dos
textos biblicos, condenacao de movimentos feministas ¢ homossexuais, e a necessidade de se
eleger representantes nas assembléias constituintes para devolver e defender a moralidade
biblica no cendrio politico. Porém, justica seja feita: ndo somente a maior parte dos grupos
pentecostais possui esses comportamentos. Muitos desses tracos ¢ outros de magnitude ainda
maior, como a proibicao de usos de preservativos e de anticoncepcionais, também podem ser

encontrados no interior da propria Igreja Catolica, conforme atesta Boff (2002).

Dessa forma, podemos considerar que o avango da modernidade aliada a
politica nacional de exclusdo social tem feito com que muitas pessoas, descrentes tanto do
Estado quanto da ciéncia, tem buscado refiigio no campo religioso para suprimir suas
dificuldades cotidianas. Porém, ao fazerem da religido sua base de sustentacdo e uma espécie
de luneta para enxergarem novos horizontes, esses crentes devem ter o cuidado de ndo se
tornarem marionetes ou fantoches de uma ideologia devidamente pensada que os faga

retrocederem, ao invés de avancarem, na historia.

Nao queremos com isso condenar qualquer atitude ou pertencimento
religioso. Nada disso! Pretendemos apenas ressaltar que num momento em que se passa por
uma crise social e se percebe uma maior intensidade de praticas religiosas, sobretudo aquelas
de carater carismatico (como os pentecostais € a Renovacao Carismatica Catolica) devemos
atentar para a forma como esses movimentos sdo dirigidos pois, conforme salientou Chaui

(1999, p. 310), “se por um lado na religido ha a face opiacia do conformismo, ha por outro
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lado, a face combativa dos que usam o saber religioso contra as institui¢cdes legitimadas pelo

poder teologico-politico™.

E sobre esse conflito existente entre religido e modernidade, Muzio (2002)
nos elucida melhor ao colocar que had uma tenso entre os valores humanistas e iluministas da
modernidade com os valores do cristianismo, com os valores de transformacao da vida que o
cristianismo propde. A modernidade influenciou todo o mundo ocidental e defendeu uma
postura segundo a qual, em primeiro lugar, Deus ¢ irrelevante e secundario. De acordo com
ele, a modernidade criou um mundo antropocéntrico, humanista, que tenta caminhar e

desenvolver seus projetos sem Deus.

Além disso, Muzio (2002) também coloca que a modernidade criou algo
chamado auto-suficiéncia humana na qual o homem se enxerga auto-suficiente e tem controle
sobre 0 mundo e sua vida. Porém, foi no século XX, o século humanista marcado pelo
dominio da modernidade, que o homem presenciou grandes destrui¢des € mortes, como nas
duas grandes guerras mundiais. Nesse sentido, para Muzio (2002), “o século XX foi o periodo

no qual o homem reinou e seu reinado foi um desastre”.

Nesse sentido, Muzio (2002) destaca a existéncia de um cristianismo
saudavel que questiona o papel da modernidade como essa ndo sendo a detentora de toda
verdade e respostas para o mundo. Nesse sentido, hd uma tensdo entre o cristianismo e

qualquer outra cultura que quer ocupar o lugar de Deus na historia.

Nessa perspectiva, nos questionamos se ao propormos um retorno aos
valores originais do cristianismo na atual sociedade moderna ndo estariamos, na verdade,
desenvolvendo um movimento cristdo de tendéncia fundamentalista, como alguns dos grupos

religiosos pentecostais.

E por que diriamos que o pentecostalismo ¢ um movimento religioso de
tendéncia fundamentalista? Embora em suas origens, em 1906, essas igrejas tenham surgido
com um proposito diferente das institui¢cdes religiosas cristds fundamentalistas que ja existiam
nesse periodo nos EUA, ao longo do tempo, foram tendendo ao movimento fundamentalista

adotando praticas e comportamentos que caracterizam este ultimo tanto atuando na formagao
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de pregadores televangélicos quanto adotando praticas e discursos que rejeitam, de uma certa

forma, os movimentos feminista e homossexual’.

Além disso, a interpretacdo literal dos textos biblicos e a insercdo de
religiosos pentecostais na vida publica, através do campo politico, também caracterizam tanto
0s movimentos pentecostais quanto os fundamentalistas. Sobre essa ultima caracteristica
mencionada, Lidsey (apud ARMSTRONG, 2001, p. 308a) a justifica dizendo que
“precisamos nos mobilizar para eleger representantes que ndo s6 reflitam no governo a
moralidade da Biblia, como elaborem politicas interna e externa que protejam nosso pais e
nosso estilo de vida”. E essa inser¢do de evangélicos, sobretudo pentecostais, no cenario

politico, ¢ um fato inegavel na realidade brasileira.

Como se isso ndo bastasse, assim como os fundamentalistas norte-
americanos criaram a idéia ou a “paranoia” de perseguicao, o que justificou a fundagao, em
1887, do American Protective Association, considerada a maior instituicdo anticatolica dos
EUA, algumas instituicdes pentecostais no Brasil também criaram ou reproduziram esse
discurso. Dai as posturas anticatolicas de muitas igrejas pentecostais brasileiras mas também
uma declaragdo de “guerra santa” as divindades do candomblé e da umbanda, consideradas
como “focos do mal”. Dessa forma, podemos identificar a posi¢ao ideoldgica de muitos
desses movimentos que se consideram detentores da unica verdade de salvagdo e que, para tal,

passam a identificar inimigos, nomeé-los ¢ combaté-los.

Claro ¢ que essa tendéncia fundamentalista também atinge outras
denominagdes religiosas, conforme destacamos anteriormente. Boff (2002, p. 19) também a

destaca na igreja catolica dizendo que

basta lembrar a doutrina oficial contra os contraceptivos, 0s preservativos,
a fecundacgdo artificial, a interrupcdo da gravidez, a pecaminosidade da
masturbagdo ¢ do homossexualismo, a proibi¢do de segundas nlipcias apos
um divorcio, e o diagndstico pré-natal ou a eutanasia

3 Para confirmar a semelhanca que estamos querendo destacar, consideramos pertinente o que Armstrong (2001,
p. 308-309a) destaca sobre os televangelistas. Para ela, “os televangelistas também se tornaram mais
competentes no marketing do cristianismo. Pareciam fazer do Deus banido de grande parte da esfera publica uma
presenca poderosa e tangivel. Ao assistir as aparentes curas de doentes e invalidos operadas pelo pregador
pentecostal Oral Roberts, os fundamentalistas viam o poder divino em agdo. Ao ouvir o televangelista Jimmy
Swaggart, que se vangloriava de salvar 100 mil almas por semana, proferir virulentos ataques contra os catolicos,
os homossexuais e a Suprema Corte, sentiam que alguém estava expressando suas opinides”.
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No entanto, Velho (1997, p. 51-52) diz o seguinte a respeito da

pentecostalizacao:

estamos aqui bastante distantes de uma tendéncia predominantemente
fundamentalista O fundamentalismo, seguidamente, ¢ ndo s6 neste caso,
esta mais nos olhos, ouvidos e interpretacdo linear — ingénua e acusadora ao
mesmo tempo — dos proprios observadores, crentes em uma realidade literal
anterior as narrativas.

(13

Porém, mesmo que o fundamentalismo esteja “nos olhos dos
observadores”, ressaltamos que ndo ha como negar que muitas das praticas, agdes e discursos
atualmente praticados pelas igrejas pentecostais estejam de acordo com as tendéncias

fundamentalistas de religiosos norte-americanos.

Além de estarem em acordo nas perspectivas acima indicadas, uma outra
caracteristica que aproxima tanto pentecostais quanto religiosos fundamentalistas diz respeito
as suas origens: tanto o primeiro quanto o segundo sdo movimentos conservadores que
surgiram nos EUA entre final do século XIX e inicio do século XX. Os pentecostais datam
oficialmente de 1906, em Los Angeles e, os fundamentalistas datam de 1886, ano em que
Dwight Moody (1837-1899) fundou em Chicago o Moody Bible Institute. Segundo
Armstrong (2001, p. 171a), “Moody ¢ considerado o pai do fundamentalismo americano, e
seu instituto se tornaria [...] um baluarte do cristianismo conservador”. Cumpre salientar que
ambas surgiram como respostas a entdo sociedade secularizada norte-americana propondo um
retorno aos textos biblicos com algumas ressalvas entre eles. Segundo Armstrong (2001, p.

2082)

enquanto os fundamentalistas retornavam ao que consideravam a base
doutrinal do cristianismo, os pentecostais, que ndo se interessavam por
dogmas, remontavam a um nivel ainda mais fundamental: a esséncia da
religiosidade primitiva que ultrapassa as formula¢des de um credo.

Porém, Muzio (2002) esclarece a discussao trazendo para o debate que o
século XVIII, nos Estados Unidos, foi um periodo histérico de modelo do cristianismo, a
época dos grandes avivamentos. Foram algumas décadas nas quais se viram cidades
transformadas tanto através do trabalho de John Wesley quanto de Dwight Moody, esse
ultimo considerado por Armstrong (2001a), conforme apontamos acima, o pai do

fundamentalismo religioso cristdo norte-americano.
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Segundo Muzio (2002), as geragdes que vieram depois dos primeiros
avivamentos tenderam para uma paralisia, esquecendo-se os valores iniciais e a dindmica de
transformagdo, tornando-se legalistas e defensores do status quo, e acabaram decretando leis

para vida recriminando todo o trabalho do movimento inicial, das primeiras geragdes.

Para Muzio (2002), nesse sentido, o fundamentalismo ¢ uma perversao do
cristianismo que até hoje estd interferindo em muitas igrejas com suas formas de legalismos e
moralismos. Muzio (2002) afirma que o cristianismo muda o interior, o coragdo, € essa
transformagdo do coragdo leva, gera como resultado, a transformagao exterior. Dessa forma,
“ndo adianta mudar de fora para dentro, como o fundamentalismo tenta fazer em muitos

casos.” (MUZIO, 2002).

Dessa forma, a partir dos elementos apresentados anteriormente,
entendemos que as praticas pentecostais sdo as mesmas, tanto nos EUA como no Brasil e, em
nosso caso particular, em Londrina (PR): estdo inseridas numa sociedade secular e moderna
mas pregam uma mensagem “messidnica”, podendo adotar tanto uma tendéncia “pré-
messianica” como “pos-messianica”. Assim, consideramos que tendo os EUA como ponto de
formag¢do ou uma espécie de “marco zero” de movimentos sociais religiosos de postura
conservadora, messianica e fundamentalista, sua presenca ja se faz presente hoje em diversas
partes do mundo influenciando a conduta particular e as formas de se ver o mundo de milhdes
de pessoas. E o que sera isso: reflexo de um mundo global ou a formagdo de uma grande
comunidade transnacional imbuida de valores que denomina de fundamentais do cristianismo

em que diz agir “em nome de Deus”?

Entendemos que sejam as duas coisas ao mesmo tempo. Mesmo sabendo
que muitas dessas igrejas chegaram ao Brasil muito antes de se falar em globalizagdo, o fato ¢
que fazem uso hoje dos beneficios técnico-cientificos desse processo tanto para se difundirem
como para mundializar, conforme os lembra Ortiz (2000), suas mensagens, estilo de vida,
comportamento ¢ visdo de mundo. Em outras palavras, a difusdo dessas institui¢cdes atinge
uma escala maior na medida em que se fazem uso dessas tecnologias, sobretudo de
comunicagdo, o que permite criar uma grande comunidade global composta de pessoas que
possuem tanto um mesmo comportamento quanto uma mesma visdo conservadora da

realidade particular na qual estdao inseridas.
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Assim, verificamos uma nitida relagdao entre o global e o local onde esse
ultimo expressa ou reflete toda uma ideologia e um comportamento cujas origens se remetem
ou se dirigem a uma escala global. Porém, devemos atentar para o fato de que essa relagao
entre o global e o local ndo implica numa espécie de “imperialismo religioso” por parte do

primeiro sobre o segundo. Segato (1997, p. 225) afirma que

no nivel local, pode-se dizer que estamos no campo de um outro tipo de
diversidade, de uma diversidade horizontal, desenhada pela existéncia de
coletividades diversas [...] E nesta escala que se torna visivel e observavel
a presenca das comunidades religiosas cujos credos, apesar de
transladar-se em percursos transnacionais, enraizam-se localmente,
criando novas coletividades com identidade e papel circunscrito agora
aos ambitos local e nacional (grifo nosso).

Dessa forma, consideramos que o cerne da mensagem pentecostal, seu
esqueleto, fora elaborado num contexto norte-americano. As doutrinas, dogmas e liturgias
estdo refletindo as preocupacdes ou as “feridas” abertas na sociedade norte-americana pelo
processo de modernizagdo. Entre essas “feridas” e “enfermidades” que existem nessa
sociedade aos olhos dos pentecostais e fundamentalistas ¢ a secularizagdo e sua perspectiva
liberal no que se refere aos usos, costumes e moral. E esse modelo se reproduziu tanto numa

escala global como nacional e local.

Mas isso ndo significa, necessariamente, que na escala local ndo haja uma
certa independéncia para se trabalhar essas visdes de mundo as quais sdo elaboradas a luz dos
problemas e contextos do lugar onde se instala a igreja pentecostal cujas novas interpretagdes
dos fatos sdo circunscritas ao local.

Claro ¢ que devemos considerar que a sociedade de 1906 nao ¢ mais a
mesma com relacao a 2002. E o contexto sécio-territorial no qual essas igrejas se instalaram
no Brasil e em Londrina, particularmente, ¢ diferente do contexto original de Los Angeles
(EUA). Mas isso ndo nos impede de dizermos que os EUA ainda continuam influenciando os
rumos das igrejas pentecostais no Brasil pois a sede de importantes igrejas como Assembléia

de Deus e Igreja do Evangelho Quadrangular encontra-se naquele pais.

Porém, temos de considerar que muitas instituicdes religiosas pentecostais

ndo possuem sede nos EUA por serem, muitas vezes, de origem nacional como ¢ o caso da
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Igreja Universal do Reino de Deus e da Igreja Pentecostal Deus ¢ Amor. Entretanto, isso ndo
nos impede de afirmar que essas institui¢des ainda assim sejam influenciadas por idéias de
dirigentes religiosos norte-americanos na medida em que estdo em constante contato tanto
com toda uma literatura evangélica vinda e desenvolvida naquele pais quanto com suas

técnicas de propagacao da fé.

Dessa forma, se essas instituicdes ndo estdo vinculadas do ponto de vista
institucional e burocratico ao menos estdo do ponto de vista literario. Além desse caso, ha
outros, como a igreja Deus € Amor e a igreja O Brasil para Cristo que se formaram no pais
somente a partir de uma dissidéncia da norte-americana Igreja do Evangelho Quadrangular; e
da Congregacao Cristd no Brasil que fora fundada por um italiano que pertencia a uma igreja

evangélica dos Estados Unidos.

O que queremos destacar com isso ¢ que o individuo, em si, membro
dessas igrejas, carrega consigo todo um discurso, pratica, ritos e visdo de mundo que
extrapola o seu cotidiano e o seu proprio ser e que ndo fora elaborado por ele mas que
representa ou denota uma referéncia de ver o mundo numa perspectiva global. Ou seja, esse
individuo, enquanto sujeito social, ¢ apenas uma expressdo, no local, de uma forma de
pensamento e comportamento elaborado num contexto global. Nao estamos discutindo, € ndo
pretendemos entrar em tal andlise, se isso € bom ou ruim, numa visdo bastante maniqueista;
apenas ressaltamos que as atitudes e comportamentos desse sujeito evangélico pentecostal sao
a expressao no particular (Londrina-PR) daquilo que fora elaborado no contexto global tendo

como nucleo os EUA.

E ao mapearmos esses religiosos, cada qual em seu contexto particular,
veremos que, num nivel global, eles fazem parte de uma mesma comunidade, de uma
comunidade global ou transnacional, que possuem o mesmo comportamento, alguns possuem
o mesmo estilo de se vestir (a0 menos para a realizagdo do culto), mesmos preceitos morais e
formas de ver e agir no mundo. E como se cada um no seu ambiente particular fizesse parte de

uma mesma comunidade global.

No que se refere as agéncias transconfessionais, verificamos que as

mesmas, ao terem um conhecimento da realidade social na qual as igrejas evangélicas estao
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inseridas, desenvolvem projetos de agdo social que visa auxiliar essas igrejas a transformarem

0 ambiente no qual essas denominagdes estao inseridas.

No caso particular de Londrina (PR), apos a identificagdo das areas
carentes da cidade, tanto do ponto de vista dos equipamentos sociais quanto religiosos, a
SEPAL pretende conclamar os lideres evangélicos da cidade a se disporem a implantar igrejas
sauddveis em tais areas. Deverdo tanto desenvolver projetos sociais voltados para as pessoas
pobres e necessitadas dessas areas marginalizadas, como também divulgar junto a esses

excluidos dos beneficios da modernidade, os valores cristaos explicitados na Biblia.

Para compreendermos isso, torna-se necessario retomarmos as discussdes
feitas inicialmente sobre as escalas geograficas. Santos (1996, p. 65), diz que Neil Smith,
quando discute a questdo das escalas geograficas, “considera que estas conhecem uma
progressao que vai do corpo do homem ao proprio mundo, tomado como um todo”. Com
relacdo a escala do corpo, Smith (2000, p. 145) afirma que esta ¢ o “local fisico primario da

identidade pessoal [...] socialmente construido”. Segundo o mesmo autor,

as politicas do corpo ndo sdo delineadas apenas por género, evidentemente, por
mais que o género seja dominante nessa escala. O estilo corporal e as roupas
medeiam as construcdes pessoais de identidade com culturas regionais,
nacionais e globais, além de proporcionar acesso ao corpo pela industria
nacional da moda [...] (grifo nosso) (SMITH, 2000, p. 145-146)

Ora, ndo sdo precisos muitos esforgcos para verificarmos a construgdo
dessa identidade com a cultura religiosa dos evangélicos, sobretudo dos pentecostais de
igrejas mais tradicionais. Isso se verifica com a observacdo dos vestudrios utilizados por
membros de igrejas como Assembléia de Deus, Congregacao Cristd no Brasil e Igreja Deus ¢
Amor: as mulheres, geralmente, estdo vestidas de saias longas e cabelos compridos e os
homens com ternos e gravatas mesmo que a temperatura ultrapasse os 35°C. E embora outras
denominagdes tenham relativizado a questdo dos vestudrios, permitindo a seus fiéis usarem,
por exemplo, calcas jeans, isso ndo significa, necessariamente, que tenham aberto mao de
suas rigidas convicgdes teologicas acerca do mundo e de tantos outros temas relevantes a

sociedade contemporanea.
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E essa identidade cultural religiosa tem um significado. Segundo Rabelo,
Motta e Nunes (2002), num estudo realizado com pentecostais, apresentando o relato de vida

de dona Lourdes, uma de suas entrevistadas e membro da igreja pentecostal Deus ¢ Amor,

as marcas de distingdo que [dona Lourdes] exibe no corpo enquanto crente e que vé
refletidas nos outros membros, separam-na radicalmente de tudo que é mundano, ao
tempo em que lhe apontam para o poder que circula na igreja. A possibilidade de
compartilhar desse poder e de ser habitada por ele orienta seu comportamento, sua
relacdo com a doenga e com os outros. (RABELO, MOTTA e NUNES, 2002, p.
116).

Nesse sentido, o corpo exibe a sociedade sua identidade de pertencimento
religioso e de “habitagdo do espirito”. Ao mesmo tempo, ele também denota todo o discurso
desenvolvido por essas instituigdes e suas orientacoes dogmaticas as quais nao sao
individualistas, na medida em que Dona Lourdes procura “converter” sua familia — e ai
observamos o salto escalar que vai do corpo a casa — mas se tornam sectérias, quando ela
queima objetos do candomblé em plena rua. E essa conversdo e sectarismo reforcam aquilo
que mencionamos anteriormente acerca da libertagdo proposta pelas igrejas pentecostais na

. ~ ~ . . .. - 4
medida em que essas agdes sdo vistas como um “compromisso militante” de seus fiéis".

Também verificamos essa articulagdo de escalas com a SEPAL, quando um
pequeno corpo de missionarios dessa institui¢do, os quais sdo bastante influentes na sociedade
na qual estdo inseridos, traz a si um grande nimero de pessoas as quais passam a trabalhar
com o intuito de verem materializados em sua localidade, os objetivos criados por essa
instituicdo em sua globalidade. Mas isso também pode ocorrer em sentido oposto: quando a
localidade passa a se destacar na globalidade. Um exemplo bastante claro foi a apresentagcdo
de alguns resultados da pesquisa desenvolvida em Londrina (BR) na cidade de Colorado
(EUA), sede da SEPAL, pelo pastor Rubens Muzio: entendemos isso como sendo a proje¢ao
do local no global o qual serviu para atrair diversos pastores e observadores do exterior ao

Forum de Debates que fora realizado na cidade.

* “Nio se trata, entretanto, de um movimento que individualiza. A experiéncia que Dona Lourdes tem do
Espirito Santo mostra o quao fortemente imbricados estdao o corpo individual e o corpo social. Enquanto sua casa
(que funciona como metafora para a familia) ndo for purificada e refeita a partir dos principios sagrados, ela
mesma ndo pode tornar-se uma perfeita morada para o senhor. Dai o seu compromisso militante: a queima dos
objetos do candomblé em plena rua, a luta insaciavel por converter filhos e netos. O espaco que a ‘habitagdo do
espirito’ circunscreve ndo € primeiro e fundamentalmente o espago do sujeito individual mas o espago moral da
igreja e, conforme mostra Dona Lourdes, da familia. Por outro lado, esse espago moral ndo pode ser abstraido do
espaco fisico do corpo. A solidez da habitagdo [do Espirito Santo] que cada fiel pentecostal almeja ser depende
ndo sé de uma inabalavel forga moral mas também de um corpo saudavel” (RABELO, MOTTA e NUNES,
2002, p. 116).
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Além da apresentacao desse relatorio, ndo podemos deixar de mencionar a
projecdo nacional, e até internacional, que teve Londrina com a realizagdo do Forum de
debates nesse municipio o qual propiciou a vinda de diversos religiosos, sobretudo da regido

centro-sul do Brasil, conforme aponta a tabela 5.

Tabela 5

Procedéncia dos pastores que participaram do forum da Sepal “Transformando a
cidade: implantando igrejas saudaveis” realizado em setembro de 2001, em Londrina
— BRASIL —

Estados Municipios

Minas Gerais Uberlandia

Apucarana
Arapongas
Cambé

Campo Mourdo
Curitiba

Foz do Iguagu
Ibipora
Laranjeiras do Sul
Londrina
Mandaguari
Maringa
Paranavai
Rolandia
Umuarama

Parana

Rio de Janeiro | Niteroi

Cachoeirinha
Rio Grande do Sul Caxias do Sul
Porto Alegre

Blumenau
Chapec6
Florianopolis
Jaragud do Sul
Joinvile
Timbo

Santa Catarina

Sao Paulo Araraquara
Bauru
Marilia
Martinopolis
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Presidente Prudente

Sdo Bernardo do Campo
Sdo José do Rio Preto
Suzano

Tanabi

Taquatiringa

Além da presenca de pastores de varios estados brasileiros, o forum de
Londrina contou, também, com a presenc¢a de dirigentes do exterior, principalmente de

liderangas da América Latina ¢ dos Estados Unidos, conforme a tabela 6 indica.

Tabela 6

Procedéncia dos pastores que
participaram do forum da Sepal
“Transformando a cidade: implantando
igrejas saudaveis” realizado em
setembro de 2001, em Londrina
— EXTERIOR -

Paises

Chile

Colombia

Cuba

Estados Unidos (Colorado e Florida)
Peru

Uruguai

Venezuela

Um outro elemento que chama a atencado sdo as denominagdes presentes no
evento representadas por seus respectivos pastores e/ou seminaristas e obreiros. E essas
instituicdes sdo de varias ramificacdes do protestantismo nacional e internacional, as quais
vao desde os protestantes histdoricos até as igrejas pentecostais e renovadas, como aponta a

tabela 7.

Tabela 7

Denominacoes que participaram do forum
da Sepal “Transformando a cidade:
implantando igrejas saudaveis” realizado
em setembro de 2001, em Londrina
Denominacao

Comunidade Cristd Agape
Comunidade Crista Reviver
Comunidade Evangglica Casa de Oracdo
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Comunidade Nova Alianga

Igreja Batista

Igreja Batista Luz para as Nagoes
Igreja Batista Maranata

Igreja Batista Nacional

Igreja Batista Renovada

Igreja Betania

Igreja Congregacional

Igreja do Cristianismo Decidido
Igreja do Evangelho Quadrangular
Igreja Evangélica Betania

Igreja Metodista

Igreja Presbiteriana Betania

Igreja Presbiteriana do Brasil
Igreja Presbiteriana do Brasil - Filadélfia
Igreja Presbiteriana Independente
Jocum

Dessa forma, quando pretendemos articular escalas para compreendermos
tanto a atual conjuntura do movimento religioso evangélico em Londrina (PR), quanto da
maxima ‘“‘vamos cooperar em prol de uma cidade transformada pelos principios do Reino de
Deus”, na verdade tentamos demonstrar como as politicas desenvolvidas no ambito do global
podem e interferem na vida e nas atividades das igrejas evangélicas e pentecostais locais o
que nao impede, necessariamente, uma ruptura dos fi¢is destas igrejas locais com a agdo

politica conservadora global.

Mais ainda: procuramos destacar como essas politicas estdo inseridas no
sujeito evangélico, na escala de seu corpo, o qual reproduz um discurso, uma apresentagado e
uma visao de mundo que lhes fogem das maos e até da consciéncia. Além disso, esse articular
escalas pode nos auxiliar a compreender com maior clareza a presenca € os objetivos de
organizagdes transconfessionais presentes na sociedade contemporanea.

Nessa perspectiva, se a escala geografica, conforme afirma Smith (2000, p.
154) “per se € socialmente construida” temos de compreender que as praticas religiosas, seus
significados, simbolos, ritos, discursos, acdes e visao de mundo também sdo socialmente
construidas, conforme afirmamos no primeiro capitulo desse trabalho: inicialmente, junto aos
seus fiéis mas, posteriormente, elas extrapolam eles, na medida em que influenciam e sdo

influenciadas pela sociedade.
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Assim, consideramos que compreender o universo religioso do homo
religiosus € suas instituicdes, também seja uma maneira de contribuirmos com um debate
socio-religioso-politico da sociedade na qual estamos inseridos bem como sobre as escalas
inerentes a ela. Até porque, conforme apontou Smith (2000, p. 139) no inicio desse capitulo,
se “a producao da escala geografica ¢ um lugar de luta politica potencialmente intensa”, essa
luta no ambiente religioso e a libertacao que ela proporciona ao fiel das igrejas pentecostais €

uma maneira de fazer com que esse “crente” encontre uma nova forma de ser-no-mundo.



b - por uma religido com o pobre:
alienacdo ou libertacdo?

“Deus separa as luzes e as sombras” (s/d), de Rafael

“[.....] porque acreditei ser a pobreza um esvaziamento constante do coragdo para ai terem lugar as misérias humanas e as
inspiracdes mais elevadas do prdprio Deus.
Pobreza, esposa de Jesus, € o poema do povo brasileiro cantado durante cinco séculos, mas também € o poema de todo jovem que
sonha com 0 encontro de (risto nesse povo.
Pobreza é misica sem letra, porque as letras vao surgindo ao longo da caminhada. Pobreza sdo as quatorze estagdes de cada
peregrino consciente — mas também o sepulcro vazio visitado por Madalena.
Possuir, jamais! Deixar-se possuir, também ndo! Ser livre, para tornar livre, enquanto 0 amor vai ampliando seus raios de agdo
até abragar todas as mulheres, homens ¢ criaturas, no amplexo auténtico — o Gnico auténtico — da cruz que salva e torna feliz.”

. Paulo Evaristo, Cardeal Arns

Vamos tentar, nestas linhas, aparar algumas arestas que tenham ficado mal
explicadas ou criado um certo equivoco a respeito das exposi¢cdes de nossas idéias feitas
anteriormente. E o titulo dela ¢ sugestivo na medida em que nos faz pensar até que ponto a

religido pode ser motivagao para a libertagdo ou um meio de se manter o status quo.
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A analise que desenvolvemos sobre as igrejas pentecostais de Londrina
(PR) nos permite fazer duas consideragdes acerca desse fenomeno. A primeira diz respeito a
sua expressdo, em termos numéricos, na cidade: cerca de 43% das igrejas evangélicas de
Londrina sdo pentecostais, o que significa que, em numeros de 2000, isso represente 177
denominagdes declaradas. Nesses dados ndo constam algumas outras que possam estar
inseridas naquele campo que designamos como “sem classificagao” no segundo capitulo deste

trabalho.

Embora os dados objetivos sejam importantes, entendemos que o segundo
ponto dessas consideragdes seja o mais relevante. Ele trata da perspectiva de libertagdo trazida
por essas denominacdes aos seus fiéis, o que faz com que, na escala do corpo, o individuo
apresente, denote, as marcas dessa liberdade adquirida. Em outras palavras, a igreja
pentecostal, através dos seus ritos, pregacdes, atividades de grupo (como as escolas de
evangelizagao, correntes de oragdo e outras) faz com que o “crente”, de certa forma, procure
reagir e organizar seu cotidiano a partir dos ensinamentos da igreja. Ele passa, portanto, a
desenvolver uma “a¢do” frente aos seus problemas de origem qualquer, a qual propicia um
salto escalar na vida do individuo, e ele passa a viver ndo num mundo de opressdo mas de

transformagdo. Segundo Shaull (1999, p. 192-193).

pessoas para as quais o mundo tem sido uma prisdo, muitas vivendo em certo
sentido o seu proprio ‘corredor da morte’, enfrentando privagdo total e abandono,
entram, através do Espirito, em uma outra realidade. Essas pessoas se véem em um
outro mundo, um mundo aberto, no qual os portdes de suas prisdes foram desfeitos.
E um mundo no qual os doentes estio sendo curados, as familias destruidas
restauradas, vidas separadas novamente unidas e onde situagdes econdmicas
desesperadoras muitas vezes sdo mudadas.

Dentro desse universo, o fiel ndo fica se lamentando diante das
dificuldades mas, “em nome de Jesus” e com o incentivo da Teologia da Prosperidade — para
alguns grupos, pois, conforme explicitamos no terceiro capitulo, nem todas igrejas
pentecostais e evangélicas sdo adeptas dessa teologia — ele trava uma verdadeira batalha
diante das muralhas e dos “dragdes” do seu dia-a-dia, embora essa luta passe a ser no campo
espiritual, contra as divindades do candomblé e da umbanda, divindades essas que, segundo

seus relatos, fazem com que as pessoas estejam “possuidas”.

Entretanto, a exposicao desses fi¢is as doutrinas das igrejas, sobretudo

aquelas de carater mais fundamentalista, conforme o exposto no quarto capitulo, ¢ muito alto.
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Muitas dessas pessoas passam a enxergar o mundo num angulo muito conservador, a tradugdo
dos textos biblicos ¢ literal e os avancos da modernidade, muitas vezes, sdo vistos como
aberracdes. E esse posicionamento influencia, inclusive, o corpo do individuo, através dos
trajes que usa a fim de que possa ficar bem apresentavel para Deus e seu corpo possa ser uma

moradia e habitacdo digna do Espirito Santo'.

Porém, percebe-se também um salto que vai da escala do corpo a da casa,
onde o convertido passa a ter a missdo de trazer sua familia para “Jesus”. Além disso, as
restricdes impostas aos corpos também atingem a familia na medida em que, dependendo da
denominacdo da qual se faz parte, ndo ¢ permitido assistir TV e o radio deve ficar sintonizado

apenas na emissora ou no programa da igreja.

Um outro aspecto importante refere-se a iniciagdo das pessoas nessas
institui¢des religiosas. Em muitos casos, quando as pessoas adentram na igreja ou se
“iniciam” nela, através do batismo, sua vida passa a ter um divisor de adguas: a.B e d.B, ou
seja, antes-do-Batismo e depois-do-Batismo. Para a igreja, ndo importa o que a pessoa fez
antes de participar da comunidade, mas o testemunho que ela dard a partir de agora. Segundo

Rabelo, Motta e Nunes (2002, p. 115-116)

isso fica bastante claro no modelo narrativo que o ritual propde para a reconstru¢éo
da experiéncia. Este tem como uma de suas caracteristicas marcantes o contraste
entre duas formas de existéncia: um passado de ignorancia, pecado e sofrimento e
um presente de retiddo e forca do Senhor. Entre as estratégias narrativas que
emergem do ritual para construir ¢ manter vivo esse modelo genérico estd o
testemunho. Ai se tem o desvelamento da vida em que o fiel ¢ chamado a descrever
o contexto de miséria, doenga e/ou depravacdo em que vivia até converter-se e,
apos dado esse passo, as continuadas gracas que tem recebido do senhor. Os muitos
desviantes da sociedade — criminosos, alcoolatras, prostitutas, homossexuais,
loucos etc. — encontram assim abertas as portas da igreja e ao ponderar sobre a
possibilidades de ingresso, ndo precisam ocultar suas identidades. Sua historia
pessoal € tida como mais um fio de uma trama divina; também ela ird comprovar o
poder de Deus em operar maravilhas na vida.

' Também Shaull (1999, p. 252) preocupa-se com a perspectiva fundamentalista e conservadora dessas
instituigoes. Segundo ele, “[...] também estou convencido de que, se ele [neopentecostalismo] espera desenvolver
uma nova ética de liberdade, solidamente firmada nas Escrituras, precisara dar muito mais atengdo do que foi
dada até agora a alguns dos principais problemas da comunidade pentecostal, para os quais ndo existem respostas
faceis. O moralismo fundamentalista, com o literalismo biblico que o acompanha, esta tdo profundamente
enraizado em tantas comunidades que ndo pode ser vencido sem muita luta teoldgica. Como certos movimentos
carismaticos tém demonstrado, é muito facil usar certo tipo de experiéncia espiritual individualista ndo s6 para
fazer o povo se sentir completamente a vontade em sua cultura materialista e egocéntrica, como também para se
tornar seu defensor e entusiasta”
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Essa atitude e comportamento da igreja explicam, de certa forma, o sucesso
dessas denominagdes junto aos encarcerados, por exemplo. Independente do que o preso
tenha feito para estar nessa condi¢do, o que importa agora ¢ o que ele fard e o testemunho que
daré apos ter “conhecido Jesus”. Dessa forma, ndo podemos negar o valor que essas atitudes

tém para o fiel, pois, antes, ele estava no pecado e, agora, ele ¢ do Senhor.

Entretanto, essas igrejas desenvolvem ensinamentos muitas vezes de
intolerancia, principalmente com o candomblé e a umbanda. Claro ¢ que para se afirmar na
sociedade e para ganhar certa legitimidade junto aos seguidores, os lideres precisam negar
algo e, nesse sentido, entendemos que a negacao dos ritos afro e dos santos catdlicos — haja

. o 2
vista o episodio do “chute da santa™

— ¢ a afirmagdo da autenticidade desses grupos que
possuem, muitas vezes, uma certa tendéncia ao fundamentalismo cristdo, conforme exposto

anteriormente.

Nesse sentido, devemos retornar aquela divisdo de classes da religido que
apresentamos no primeiro capitulo deste trabalho: uma Ecclesia docens e uma outra, a

Ecclesia discens.

Os lideres religiosos, revestidos do poder sagrado e da autoridade dada por
Deus — o que os faz se denominarem “pastores”, “bispos”, “padres”, entre outros — passam a
ensinar e a incutir, em seus seguidores, formas de enxergar a realidade muitas vezes distorcida
e conservadora. Nesses grupos, ¢ também na Renovagdo Carismatica Catodlica, a discussao
politica ndo se faz presente e o diabo ou o demodnio passa a ser o responsavel pelas mazelas
sociais que afligem os fiéis. E a partir desse momento, todas as atrocidades do mundo — o
mundo moderno — passam a ser o “sinal dos tempos”, como se elas fossem a concretizagao
das profecias do Apocalipse, o que denotaria, portanto, que o retorno de Cristo estaria
proximo.

Esse ¢ o “messianismo” pregado pelos lideres religiosos cristdos aos seus

fiéis, o que ndo os permite ter uma leitura da realidade pautada num esclarecimento politico,

social e econdmico’. Nesse sentido, detectamos que estas igrejas propiciam tanto uma

% 0 episodio do “chute da santa” ocorreu em outubro de 1995. O bispo Von Helder, da Igreja Universal do Reino
de Deus, chutou a imagem de Nossa Senhora Aparecida em um dos programas da igreja na Rede Record de
Televisao.

3 Segundo Shaull (1999, p. 266) “na pesquisa sobre as igrejas pentecostais no Brasil encontramos pouca
evidéncia de desenvolvimento de uma teologia voltada para a responsabilidade social. Os sermdes que ouvimos
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libertacdo combativa como, também, leituras messianicas e opidcias — e nao criticas — da
realidade, conduzidas por grande parte de seus lideres. E essa ndo ¢ uma preocupagao apenas

nossa, pois, conforme questiona Shaull (1999, p. 173),

[...] até que ponto, como movimentos pentecostais que crescem entre 0S mais
pobres, que lutam diariamente para sobreviver, estdo olhando criticamente para sua
pregacao e ensino, a fim de se assegurar que sdo fiéis portadores da oferta de vida,
cura ¢ esperanga que lhes € feita por Deus?

Claro ¢ que ha lideres que ndo conduzem o processo nessa direcdo. Para
esses, a libertagdo ¢ espiritual mas também politica e social, dai o engajamento de muitos
religiosos, tanto catolicos como evangélicos das mais variadas tradi¢des, inseridos em ongs,
no Congresso Nacional (na ala progressista), nas Ligas Camponesas, ¢ em diversos outros
setores da sociedade discutindo e debatendo os problemas sociais de nossas cidades e do
campo e procurando dar uma contribuig¢ao da igreja para a solucao dessas questoes, rompendo

com o discurso conservador e apolitico hegemonico.

Isso verificamos no segundo capitulo deste trabalho onde apresentamos
alguns resultados da pesquisa promovida pela SEPAL junto aos pastores de Londrina em
2002, bem como no quarto capitulo, onde relatamos os objetivos dessa institui¢do
transconfessional e a sua preocupagdo em conclamar os evangélicos da cidade para “cooperar
em prol de uma cidade transformada pelos principios do Reino de Deus”. Oxala o objetivo da
SEPAL em instalar “igrejas saudaveis” pelo pais, as quais tenham uma visao holistica,
integral, entre o social, o politico e o religioso, possa se concretizar e tenhamos em nossa
sociedade pessoas tanto “tementes a Deus” como também conscientes politicamente — e nao
messianicamente — das circunstancias nacionais e internacionais que as envolvem em seu dia-

a-dia.

Mas por que falamos apenas dos pobres quando observamos, atualmente,
que pessoas de alto poder aquisitivo também passaram a freqiientar determinadas igrejas
evangélicas e pentecostais? Falamos do pobre pela simples razdo de que, conforme aponta
Shaull (1999, p. 161), com base num estudo desenvolvido por David Barret, “[...] metade de

todos os pentecostais, aproximadamente duzentos milhdes de pessoas [no mundo], vivem em

raramente revelavam algum estudo cuidadoso das dimensdes sociais do testemunho biblico ou das estruturas de
injustica na sociedade. E embora os pastores demonstrassem interesse pela presenga e rapido crescimento da
igreja como forca politica, tal interesse estava dirigido primordialmente ao apoio a partidos politicos
identificados com o status quo — dos quais esperam obter favores de um tipo ou de outro”.
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favelas, em profunda pobreza”. Esses dados ndo objetivam estabelecer uma relagao causal
entre pobreza e pentecostalismo, conforme ja ressaltamos no segundo capitulo, mas vem
reafirmar que os movimentos religiosos pentecostais, que partem da base, de baixo, dos

excluidos, se tornaram ndo apenas a igreja dos pobres, mas a igreja com 0s pobres.

Dessa forma, esperamos que o presente trabalho possa contribuir para a
discussdo a respeito dos fenomenos religiosos e desperte, na Geografia, um maior debate
acerca da religiosidade popular bem como das escalas inerentes a essa forma de comunicagao
e relacionamento entre o0 homem e sua divindade. Isso porque, compreendemos que as escalas
geograficas sejam uma forma de o individuo se emancipar politicamente de uma condi¢dao na

qual ele esteja inserido.

E mais do que isso: esperamos que esse trabalho possa conscientizar a
sociedade de que o conhecer a experiéncia religiosa de seus individuos também ¢ uma forma
de analisarmos a ordem social na qual estamos inseridos para podermos transforma-la, pois, a

. . . .4
estrutura social que envolve os pobres e os marginalizados do Brasil’, faz com que
conhegamos “[...] nas comunidades de pessoas pobres ¢ marginalizadas a vitalidade de sua fé

e seu poder transformador” (SHAULL, 1999, p. 160)

Nesse sentido, o “salto libertador” proposto pelas denominagdes religiosas
pode fazé-lo se emancipar da opressao na qual ele viva mas, por outro lado, conforme ja
enfatizamos varias vezes, o individuo acaba reproduzindo o discurso, muitas vezes

fundamentalista, de determinados grupos hegemonicos.

Assim, o salto escalar pode libertd-lo de sua condicdo de humilhado e
excluido na sociedade mas pode tornad-lo prisioneiro de um discurso e de certas praticas
conservadoras que o leve, inclusive, a intolerancia religiosa. Essa tendéncia ao confinamento
num universo conservador ¢ detectada a partir da interagcdo escalar entre o global e o local.
Por outro lado, ndo podemos deixar de mencionar, conforme apontamos no terceiro capitulo,

a possibilidade de ruptura desse status quo a partir da deteccdo de um contra-discurso, esse

* Segundo Shaull (1999, p. 167), “[...] como observamos repetidas vezes, para um grande namero de pobres no
Brasil toda a estrutura social com a qual normalmente contam para sobreviver se despedagou. As pessoas ficam
sem emprego regular, sem moradia decente, sem saber de onde vira a proxima refeigdo para seus filhos, sem
assisténcia médica ou qualquer estrutura comunitaria no lugar onde vivem. S3o pessoas que conhecem apenas o
abandono e a destrui¢do na sociedade, em suas familias ¢ na vida pessoal”.
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com raizes locais, elaborada a partir da absor¢ao de politicas sociais no seio da sociedade

brasileira, a partir do local, do particular.

Neste sentido, na escala politica, enquanto o discurso hegemonico global
dessas instituigdes sufoca a sociedade, impedindo a diferenga, homogeneizando-a, o contra-
discurso ¢ o reconhecimento das identidades locais, permitindo sua manifestagao, superando,
inclusive, posturas conservadoras, como a intolerancia religiosa, numa sociedade sincrética,
de influéncia catdlica e de cultos afro, como a brasileira. Como exemplo de atores dessa
ruptura, citamos Benedita da Silva, que pertence a uma denomina¢ao de orientagdo politica
conservadora, o que nao a impede de ser militante de um partido historicamente de esquerda,
como o PT, e que ja freqiientou terreiros de umbanda — sua mae era mde de santo — pastorais
sociais da Igreja Catolica e de outras confissdes religiosas, sempre engajada em trabalhos

politicos junto as comunidades de base e envolvida com pastorais de luta contra o racismo.

Nessas circunstancias, podemos dizer que as instituigdes religiosas
pentecostais tendem, majoritariamente, a uma postura conservadora do ponto de vista politico
herdado de seus precursores, via de regra, norte-americanos. Isto, aliado com outras
caracteristicas apontadas no terceiro capitulo, faz com que essas igrejas sejam vistas como
grupos religiosos alienantes. Por outro lado, também devemos enfatizar o inverso desse
processo: evangélicos pentecostais rompendo os discursos conservadores, engajando-se em
diversas pastorais e movimentos sociais sem perder, no entanto, sua espiritualidade, passando

de alienados a combativos.

Nesse sentido, a contradi¢do entre o global e o local ¢ detectada na luta
pela emancipacgdo politica. Assim, a religido com o pobre e sua perspectiva libertadora ou
opressora, ¢ uma questdo de conflito politico no ambito escalar, ¢ uma questdao de como

querer ser-no-mundo.
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APENDICE

APENDICE A — Onde estas???



ONDE ESTAS???

Onde estas que te procuro e nao te encontro?
Ja procurei nas igrejas

Nos templos e sinagogas

Na natureza e na ciéncia

Na biblia e na vida

Por que é tao dificil te localizar?

Muitos te chamam de Senhor
Es tdo velho assim?

Outros te chamam de Ala
Jesus ou Adonai

Que nomes tens, afinal?

Dizem que te pronunciastes a Abrado
Depois a Moisés

E Jesus

E Maomé

E Oyassama

E Baha'u’llah

A quem te revelais, afinal?

Muitos dizem curar em teu nome

Outros fazem milagre com tua permissao

Outros ainda fundam religides porque tu os instruistes
Afinal, a quem autorizais fazer o que?

Alguns matam em teu nome

Outros morrem em teu nome

Outros guerreiam e destroem em teu nome

Mas, se és da vida, por que tanta morte em teu nome?

A hipocrisia humana ja muito condenou e continua a condenar, por tua causa
Os “hereges” e os “infiéis”

A umbanda e o candomblé

Os homossexuais e o movimento feminista

Outras religides e movimentos de contestacéo

Que Deus € esse, que nao aceita seus filhos como s&o?

Que nao permite sua manifestacéo diante da opresséao?

Que rejeita seus cultos populares de diferentes tradigdes culturais?
Que os distingue por suas diferentes opgdes sexuais?

Eles também tém seus direitos

De amar

De louvar

De pensar

De se manifestar

E de serem aceitos (se € que ainda o querem depois de tantas humilhacdes!)



Muitos cantam em teu louvor

Dangam para tua gloria

Rezam e oram para tua exaltagao

Mas para que louvar algo que nao temos certeza do que €7

Quando te procurei nos “homens da fé”

Vi que la era impossivel te encontrar

Eles s&o os primeiros a se contradizer naquilo que ensinam
Além disso, muitos cobram em teu nome

Estorcem em teu nome

Humilham em teu nome

Tornam-se intolerantes em teu nome

Quanta decepcgéao
Quanta manipulagao
Quanta dominagéao
Quanta domesticacao
Quanta alienagao

Ja se construiram impérios para te anunciar

Palacios e ricos templos para te proclamar

Empresas e grandes redes para te divulgar

Mas, se és do pobre e para o pobre, por que tanta riqueza para te revelar?

Muitos concentram multidées por tua causa

E fazem peregrinagéo pelo mundo

E lotam igrejas, templos e estadios

Mas afinal, num mundo moderno, o que faz tanta gente recorrer a ti?

Muito escrevestes sobre ti mesmo

A Biblia

O Alcorao

A Suna

A Tora

Por que te anunciastes de tao diversas e diferentes maneiras?

Muitos ja escreveram sobre ti

Platdo e Aristételes

Santo Agostinho e Tomas de Aquino
Espinoza e Nietsche

Marx e Engels

Durkheim e Weber

Hegel e Kant

Einsten e Eliade

Os proprios papas...

Vés como és procurado?

Onde estas??? Onde estas???



Teu povo esta aflito

Perdido no caminho

Nao ha direcao a tomar

E onde estas, que ndo os vem orientar?

O trabalho ja n&o existe

A pobreza se espalhou

A renda se concentrou

A AIDS se alastrou

A educacgao acabou

O mundo se secularizou

Onde estas, que nao te manifestas?

As drogas, sdo os novos refugios
A violéncia, a nova saida

O roubo, a nova alternativa

A morte, a Unica certeza

Onde estas? Onde estas?

A Coca € o ultimo simbolo

O McDonald’s a nova moda

A informatica a nova febre

A Internet a nova religiao

A Nike a ultima producao

A Terra a grande aldeia

Onde estas, que ja ndo mais apareces nessa cadeia?

Onde estas que nao vés o que acontece?

Que nao ages para mudar?

Que ndo das um sinal nem mesmo de tua propria presenca?
Que nao interferes no movimento?

Nao ouves o clamor de teu povo?

Nao escutas a oracéo de teu povo?

Nao enxergas o sofrimento de teu povo?

N&o vés que até para santas em janelas apelou teu povo?

Perdoa-me, mas néo vés televisdo, nao Iés jornal e nem ligastes o radio?

Sabes onde queria te encontrar?

Queria te encontrar nos olhos dos aflitos
Na boca dos famintos

No coracao dos sofredores

Nas maos calejadas dos trabalhadores

Nas lagrimas dos que choram
No sorriso dos que riem

No suspiro do cansado

Na alegria dos aliviados

Na justica aos discriminados



Ha tanta gente simples que te espera

Na roca e na cidade

Que aguarda por teu auxilio

E ndo se cansa de dizer “Se Deus quiser”

Queria ver um Deus libertador
Que conscientize o trabalhador
Que oriente o sofredor

E os faga superar sua dor

Os faca também lutar
Enfrentar o opressor
Pela justica procurar
E sua vida transformar

Chega de conhecermos o Deus vingativo
O Deus castigador

O Deus ausente

O Deus que oprime

O Deus que julga

O Deus que condena

O Deus que discrimina

Que manda para o céu

Ou para o inferno

Pois desse Deus ja estou cheio
Cansado

Descontente

Desanimado

E irritado

E, sinceramente, se fores isso

Esquece tudo o que eu disse e fica calado no teu lugar
Pois esse Deus nao faco nenhuma questao de conhecer

E nem tampouco de saber

ONDE ESTAS!!

JEAN CARLOS RODRIGUES
Rolandia (PR), julho de 2002



ANEXO

ANEXO A — Mapa da divisdo de bairros de Londrina (PR)
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